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EL ARTE Y LO HUMANO

La posicién ambigua que ocupa el arte en las sociedades democraticas
basadas en el Estado de Derecho (entre su contribucidn al bien social —
heteronomia- y su radical independencia respecto del orden racional,
practico o cognoscitivo —autonomia-) es sintoma de un conflicto pro-
fundo que atraviesa nuestra comprension de nosotros mismos como
seres racionales. Atraviesa, también, la tradicidn filosdfica occidental,
que soporta esa comprension racional del ser humano. Podemos ejem-
plificar ese conflicto en las interpretaciones antagonicas acerca de la
segunda naturaleza que se pueden extraer de las filosofias de Kant y
Hegel: por un lado, la que encontramos en Georg W. Bertram, represen-
tante de la tradicion analitica, cognitivo-conceptual, racional; por otro,
la de Christoph Menke, representante de la tradicion critica adorniana,
mimética, dialéctico-negativa. Abrimos el presente volumen con los ar-
ticulos que ambos autores han dedicado al tema.

Bertram, uniendo sus raices hermenéuticas y analiticas, propone
una transformacion de la concepcion kantiana recurriendo a motivos del
pensamiento de Hegel, para llegar a la idea de que la transformacién de
nuestra primera naturaleza, no humana, en una naturaleza humana se
produce en el interior de la segunda naturaleza. Menke en cambio, como
buen representante de la ultima generacion de la escuela de Frankfurt,
ve en el concepto, tal y como se encuentra en el pensamiento de Hegel,
una instancia critica que delata la naturaleza ambigua del espiritu. Por
un lado, el espiritu necesita realizarse a si mismo creando una segun-
da naturaleza como orden de libertad; necesita, por tanto, perderse a si
mismo para realizarse a si mismo. Por otro lado, esa segunda naturaleza
desemboca en un orden de exterioridad. Por lo tanto, existe un constan-
te peligro en la inversion de si mismo que tiene que realizar el espiritu.
Esta es la razon por la que Menke sostiene que el concepto tiene una
dimension critica: Hegel entiende que esa objetivacion que consiste en
la posicion (Setzen) de la segunda naturaleza (el orden institucional, in-
cluyendo la sociedad) siempre corre el peligro de caer en automatismos
que impiden la realizacion de la libertad.

Ademas, Hegel entendi6 que el arte, en cuanto que es una de las
formas del espiritu absoluto, supone la inversion de la posicion en la
existencia objetiva. Hay, pues, en nuestra segunda naturaleza una am-
bigiiedad que se corresponde con la ambigiiedad de la posiciéon que ha



INTRODUCCION

llegado a ocupar el arte en nuestro mundo, entre la heteronomia y la
autonomia, que es expuesta por José F. Zuiiga en su trabajo e, implici-
tamente, en el trabajo de Veronica Galfione —una discusion con Menke
desde su estética- y en el de Esteban A. Juarez sobre algunas cuestiones
de la estética de Adorno.

La ambigiiedad entre la autonomia y la heteronomia del arte se refleja
muy bien en el resto de trabajos del volumen y forma, por tanto, el hilo
conductor que los une: en el de Carmen Rodriguez, que estudia las ideas del
espaiol Juan Mas y Pi, emigrado a Argentina, sobre el caracter social
del arte y su contribucién al perfeccionamiento del ser humano hasta
alcanzar un “futuro libre de cualquier tipo de opresion y sufrimiento”;
en el de Miguel Gualdron, quien defiende una concepcion paradojica de
la belleza —una caracteristica del mundo que debe ser cuidada-, entre la
“resistencia decolonial” y la amenaza del “proyecto colonial occidental™;
o en el de Jordi Carmona, para quien las antropologias de Lévi-Strauss,
Alfred Gell y Viveiros de Castro, unidas a las estéticas de Schiller y
Deleuze/Guatari, descolonizan el pensamiento y lo abren a tratar con
agencias no humanas en el arte. El trabajo de Maria del R. Acosta sobre
la dimension estética de la critica en el pensamiento de Schiller apunta
en la misma direccion.

Por tltimo, el articulo de Santiago Rebelles, que cierra el volumen,
donde se estudia la influencia de Shaftesbury en Hamann, pretende ser
en este contexto una llamada de atencién sobre la figura de Socrates
como prototipo de lo humano en su sabia combinacion de razén y arte,
de sentido comun e ironia —y humor- frente a nuestros comportamien-
tos racionales.

Reunimos al final tres resefias a cargo de Naim Garcia, David Mufioz e
Irene Ledn sobre obras del ambito de la estética publicadas recientemente.

No queremos cerrar esta presentacion sin agradecer el apoyo mate-
rial y espiritual de quienes han contribuido a que este suplemento haya
salido adelante, en especial a la Revista Ideas y Valores por aceptar la
propuesta con entusiasmo, hecho que ha propiciado la posibilidad de un
intercambio y colaboracion entre la Universidad de Granada y la publi-
cacion. jMuchisimas gracias!

CARMEN RODRIGUEZ MARTIN
Universidad de Granada - Granada - Espaia
carmenrom@ugr.es

JOSE F. ZUNIGA GARCIA
Universidad de Granada - Granada - Espafa
jfeuniga@ugr.es
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RESUMEN

Mientras que en las concepciones neoaristotélicas de la virtud y la Bildung el con-
cepto de segunda naturaleza describe la culminacion exitosa de la educacion humana,
Hegel utiliza este término para analizar la naturaleza irremediablemente ambigua,
incluso conflictiva, del espiritu. El espiritu solo puede realizarse a si mismo creando
(1) una segunda naturaleza como orden de libertad, perdiéndose a si mismo, o (2) una
segunda naturaleza, es decir, un orden de exterioridad, regido por los automatismos
inconscientes del habito. En la segunda acepcion del término, segunda naturaleza
refiere a la inversion de si mismo del espiritu: la libre exposicion del espiritu produce
un orden objetivo, incontrolable; segunda naturaleza es aqui un término critico. Por
otro lado, la misma inversion de la libre posicion [Setzen] en la existencia objetiva es
el momento del éxito del espiritu (“absoluto”). El articulo expone esta ambigiiedad
indecidible de la segunda naturaleza y afirma que su aceptacion y desarrollo son
las condiciones de una comprension adecuada de la constitucion y las formas de la
segunda naturaleza.

Palabras clave: G. F. W. Hegel, Espiritu, naturaleza, habito.

ABSTRACT

While in neo-Aristotelian conceptions of virtue and Bildung the concept of “second
nature” describes the successful completion of human education, Hegel uses this
term to analyze the inevitably ambiguous and even conflictive nature of spirit. Spirit
can only realize itself creating (1) a second nature as an order of freedom, losing itself,
or creating (2) a second nature —an order of externality, ruled by the unconscious
automatisms of habit. The second meaning of the term, “second nature” refers to
spirit's inversion of itself: the free enactment of spirit produces an objective order,
uncontrollable; “second nature” is here a critical term. On the other hand, the very
same inversion of free positing [Setzen] into objective existence is the moment of the
success of (“absolute”) spirit. The paper exposes this unspeakable ambiguity of sec-
ond nature and claims that its acceptance and development are the conditions of an
adequate understanding of the constitution and forms of second nature.

Keywords: G. F. W. Hegel, Spirit, nature, habit.
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LA TEORfA DE LA SEGUNDA NATURALEZA DE HEGEL. EL “LAPSO” DEL ESPIRITU

Introduccion

En la reflexion sobre la virtud en la Antigiiedad clasica, el concep-
to de una “segunda” u “otra” naturaleza sirve para describir el éxito
de la educacién o inculturacion ética (Bildung): el proceso educativo
(Erziehung) ha llegado a buen puerto cuando es capaz de engendrar
en el ser humano (que se convierte, asi, en miembro de la comunidad
ético-politica) el habito de las virtudes como si de “otra naturaleza”
se tratase. En la actualidad, diversas variedades de neoaristotelismo
ofrecen adaptaciones de este punto de vista clasico. En lo que sigue,
quisiera contrastar esto con el examen del concepto de segunda natu-
raleza emprendido por Hegel —un examen que elabora la irresoluble
ambigiiedad de la segunda naturaleza—: para Hegel, el concepto de se-
gunda naturaleza marca tanto la cima mas alta del espiritu como su lapso
mas profundo. Al formar una segunda naturaleza, el espiritu se realiza y, a
la vez, se aprehende a si mismo de manera errénea. Comenzaré descri-
biendo la segunda naturaleza como la aprehension errénea o inversion
de si por parte del espiritu (1); a continuacion, en una discusion a to-
das luces abstracta de la relacion entre el espiritu finito y el espiritu
absoluto, esbozaré la ambigiiedad indecidible de la naturaleza finita
(11), y terminaré echando un breve vistazo a las consecuencias de esta
comprension general del espacio logico que se abre en la segunda na-
turaleza, entre el espiritu finito y el absoluto, con el objetivo de conocer
su constitucion y sus formas (111).

(1) En Hegel, como en el pensamiento clasico, el concepto de segunda
naturaleza tiene su lugar en la teoria de la educacion (Bildung: madura-
cion, formacion, inculturacion); el concepto de segunda naturaleza es
un concepto pedolégico. Desde el célebre analisis en la Fenomenologia
del espiritu, Hegel entiende la educacion como la iinica manera de re-
solver la paradoja de la liberacion en la que el esclavo (o siervo) se ve
inextricablemente enredado: la paradoja de que el esclavo solo puede
liberarse si ya es libre. La educacién resuelve esta paradoja de la libe-
racién dejando que el trabajo produzca al miembro de la sociedad o
ciudadano (Biirger): en contraposicion al esclavo, el ciudadano puede
liberarse (en términos politicos) porque ya ha realizado el trabajo (so-
cial) para ganar su libertad. Sin embargo, la paradoja de la liberacion
vuelve a aparecer en la educacion, donde el ciudadano puede trabajar
para ganar su libertad de la existencia natural solo sometiéndose a la
necesidad de la existencia social, al poder de las formas sociales. En
efecto, Hegel escribe: “Si alguien es esclavo, su propia voluntad es la

IDEAS Y VALORES ¢ VOL. LXXI » SUPL 9 ¢ 2022 ¢ ISSN 0120-0062 (IMPRESO) 2011-3668 (EN LINEA)  BOGOTA, COLOMBIA  PP. 11-31
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responsable” (RPH 1970; 2017 §57 z).! Pero eso significa que el hecho de
que alguien sea esclavo se debe a que no tiene voluntad propia; ser escla-
vo significa tener una voluntad ajena (la del amo). El ciudadano, por el
contrario, esta sometido a la autoridad de las formas sociales por y con
el consentimiento de su propia voluntad. El estatuto del ciudadano, del
miembro de la sociedad civil, es el de una “inmadurez autoimpuesta”
(Kant 1912 35; 2013 87). La servidumbre en la que vive es verdaderamente
“voluntaria”, pues se “esclaviza a si misma”:> engendra su sujecion a la
necesidad de las formas sociales por el propio trabajo que realiza para
liberarse de la necesidad de las pulsiones naturales.

;Como podemos entender esto? ;Como entender que los que vi-
ven en la servidumbre se esclavizan a si mismos, que se imponen esta
servidumbre, la privacion de su libertad, a si mismos, y voluntariamen-
te, por deseo propio? ;En qué consiste este “vicio monstruoso” (De la
Boétie 2008 43) en el que el libre albedrio se vuelve contra si mismo?
El concepto de segunda naturaleza promete una respuesta para estas
preguntas. Mediante la elaboracion de este concepto, Hegel intenta
comprender como, en el proceso de educacion, la libertad se convier-
te en necesidad y la liberacion de la existencia natural, en una nueva
servidumbre voluntaria.

(2) La teoria de la segunda naturaleza examina el monstruoso vi-
cio de la servidumbre voluntaria, concibiéndolo como un vicio social,
como lo monstruoso de lo social. El caracter autoimpuesto de la in-
madurez y, por lo tanto, la hipdtesis inicial de la teoria de la segunda
naturaleza no pueden entenderse mientras se considere al sujeto solo en
su relacion con la primera naturaleza, ya sea la naturaleza del mundo
exterior o la propia naturaleza interior del sujeto. Con esta considera-
cién no se puede salir de la antinomia en la que se vio envuelto Kant
cuando intentd aclarar qué es la heteronomia, la falta de libertad o la
servidumbre de la voluntad. En sus escritos sobre filosofia moral, Kant
distingue “dos puntos de vista” desde los que un ser racional puede
considerarse a si mismo:

Por una parte, en tanto que pertenece al mundo de los sentidos, bajo
leyes naturales (heteronomia) y, en segundo lugar, como perteneciente
al mundo inteligible, bajo leyes que, independientes de la naturaleza,
no son empiricas, sino que estan fundadas meramente en la razdn. (1911
45251996 235)

1 Las referencias serdn a los nimeros de seccion utilizados en ambas ediciones. “A”
indica una cita de “Anmerkung” (Anotacion), “z” una cita de “Zusatz” (Asiadido). De
vez en cuando, cito las notas manuscritas de Hegel (marcadas con una “N”), que estan
incluidas en Gw, pero no en la traduccién esparfiola.

2 “Lapregunta fundamental es por qué la gente obedece a un gobierno. La respuesta es

que tienden a esclavizarse” (De la Boétie 2008 39).
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La voluntad es heterénoma cuando opera “bajo leyes naturales”, es
decir, cuando es un elemento mas en la cadena causal que constituye
el orden de la naturaleza. Pero entonces la voluntad heterénoma ya no es
una voluntad en absoluto. Por eso Kant, en su tratado sobre la religion,
abandona la construccion dualista de dos puntos de vista y escribe que

[e]] fundamento del mal no puede estar en ningin objeto que de-
termine el poder de eleccion por medio de la inclinacién, ni en ningtiin
impulso natural, sino que solo puede estar en una norma que el poder de
eleccién mismo -en su uso de la libertad- haga por si mismo, por ejemplo,

en una maxima. (1907 21; 2009 21)

Pero si la libertad de hacer una norma para si misma define a la
voluntad, no puede haber tal cosa como una voluntad no libre, y la es-
tructura de una inmadurez autoimpuesta se vuelve ininteligible. Kant
abandona el dualismo de los “dos puntos de vista” en el tratado sobre
la religion, y por buenas razones, pero este dualismo habia definido el
concepto de heteronomia en su filosofia moral, por lo que pierde la ca-
pacidad de comprender siquiera en qué podria consistir la heteronomia.
La “heteronomia” se disuelve en determinacion causal sin voluntad o
en voluntad sin servidumbre.

El concepto de segunda naturaleza ofrece una salida a esta anti-
nomia kantiana: en lugar de concebir la heteronomia de la voluntad
como determinada por los impulsos naturales (lo que la despojaria de
los rasgos esenciales de una voluntad), la explica por el modo de ser de
la norma bajo la cual opera la voluntad, libre de impulsos naturales.
El concepto de segunda naturaleza describe cdmo esta regla, aunque
la voluntad la haya “hecho” para si misma, adquiere una independen-
cia similar a la de la naturaleza frente a la voluntad, ante la cual se
encuentra entonces indefensa: la voluntad heterénoma es esclava de
su propia regla, de una regla que ha hecho para si misma. Asi es como
Hegel describe el habito como segunda naturaleza:

Por lo tanto, aunque, por un lado, el hombre se hace libre por el ha-
bito, sin embargo, por otro lado, el habito lo hace su esclavo. El habito no
es una naturaleza inmediata, primera, dominada por la individualidad de
las sensaciones. Es mas bien una segunda naturaleza puesta por el alma.
Pero no deja de ser una naturaleza, algo puesto que asume la forma de la
inmediatez, una idealidad de los seres que a su vez sigue cargando con
la forma del ser, consecuentemente algo que no corresponde al espiritu
libre. (ENZ 111 §410 Z)

El concepto de segunda naturaleza pretende describir el fendmeno

(y explicar la logica) de la inversién: algo que la voluntad ha produ-
cido libremente para si misma se invierte y se convierte en un ser
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independiente e inmediato al que nosotros —nosotros los ciudadanos
o miembros de la sociedad- estamos sometidos.

(3) ;Qué significa que el espiritu es la “segunda naturaleza”? En su
teoria de la vida ética, Hegel lo caracteriza como el significado de que
“el hombre es inconsciente de si mismo” (RPH $§144 7). Forma parte del
concepto de espiritu el que la accion sea gobernada racionalmente, que
esté basada en razones. Esto implica autoconciencia: el sujeto sabe lo
que hace porque sabe por qué hace lo que hace. En la manifestacion
del espiritu como segunda naturaleza, por el contrario, los seres huma-
nos son “inconscientes de si mismos” en la medida en que sus acciones
no se rigen “por razones” (RPH $147 N). Sin embargo, sus acciones en
el espiritu, como manifestacion en la segunda naturaleza, no son un
proceso puramente causal, determinado externamente. Si lo fuera, no
serian acciones; la segunda naturaleza no seria una manifestacion del
espiritu. La accidén inconsciente en el espiritu, como segunda naturaleza,
no estd meramente gobernada por razones ni meramente determina-
da por leyes de causalidad. Es un hibrido, un “mecanismo espiritual™

El mecanismo espiritual, al igual que el material, consiste en que las

cosas que en espiritu estan relacionadas, permanecen externas entre si
y respecto al espiritu mismo. Un estilo de pensamiento mecdnico, una
memoria mecdanica, el hébito, el modo mecdnico de actuar, indican que
falta la peculiar ubicuidad y presencia del espiritu en lo que el espiritu
aprehende o hace. Aunque su mecanismo tedrico o practico no puede tener
lugar sin su autoactividad, sin un impulso y una conciencia, sin embargo,
falta en él la libertad de la individualidad y, por no estar manifiesta esta
libertad en ese mecanismo, tal accion se muestra como algo meramente
externo. (GA 6 410; Hegel 1956 417-18 [Nota de los traductores: traduccion
espanola modificada])

El mecanismo del espiritu no puede funcionar “sin su autoactivi-
dad” y, sin embargo, la libertad “falta en éI”. Esto podria parecer una
simple contradiccion en los términos: ;no consiste la libertad del espi-
ritu en su autoactividad?

El pasaje sobre el habito® en la filosofia del espiritu de Hegel es el
primer lugar en el que este se compromete a describir el “mecanismo
espiritual” que resolveria esta contradicciéon que, sin eliminar la ten-
sidn, constituye el fendmeno. El término aleman que emplea Hegel,
Gewohnheit, traduce el griego hexis y el latin habitus. El habito, por
tanto, no es solo una técnica para hacer frente a las complejidades de
la vida cotidiana, sino un complemento de las actitudes reflexivas,
cuya formacién se recomienda por razones de economia de tiempo;

3 Otro elemento esencial en la teoria del espiritu subjetivo es la teoria de la memoria.
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los hébitos, en sentido hegeliano, no son aquello que los socidlogos lla-
man “rutinas”. Mas bien, el habito es la manifestaciéon primaria de la
relacion del ser humano con el mundo y consigo mismo en la medida
en que esta relacion es “artificial”, es decir, adquirida en la educacion;
el habito es la forma en la que esta relacion aparece por primera vez y
permanece vigente como dimension fundamental de esta.* Las acciones
que Hegel ofrece como ejemplos de hébito son tan elementales como
mantenerse erguido, ver o pensar: todo lo que los humanos hacen fue
primero habito y sera habito hasta el final; “el habito es una forma que
abarca todas las clases y etapas de la actividad del espiritu” (ENz 111 §
410 A). El espiritu comienza en el hombre como hébito y contintia sien-
do esencialmente hébito.

El habito, como manifestacion primaria del espiritu humano, es
una conjuncion de elementos incompatibles. Esta constitucion hibrida
hace que sea dificil “determinar el concepto de habito” (ENz 111 §410
z); de hecho, es “una de las determinaciones mas dificiles”, y “en los
estudios cientificos del alma y la mente, [se] suele pasar por alto” (ENz
11 §410 Z). El habito es hibrido porque, como resultado de la “habi-
tuacion” corporal de un propdsito artificial, es (i) espiritual; y, como
conjuncion de sus elementos en una necesidad meramente externa, es
(ii) mecanico.

(i) El primer aspecto esencial del hdbito es que en él y a través de él
“[se supone que se impone] un propodsito subjetivo dentro de la corpo-
ralidad, que es llegar a ser subyugado y enteramente permeable a ella”
(ENz 111 410 A). Los habitos son capacidades adquiridas por medio
de la educacién y situadas en el cuerpo. Tener habitos significa que la
“idealidad” del espiritu “se ha instalado de tal manera” en el cuerpo
fisico (Korper), que se convierte asi en el cuerpo del sujeto (Leib), “que
se mueve en él con libertad” (ENz 111 §410 z). Esto sucede como conse-
cuencia de la “repeticion” y la “practica” (ENz 111 §410). El cuerpo se ha
convertido entonces en el “4rgano” o “instrumento” del habito, en un
asiento de capacidades: “Asi, si quiero actualizar mis objetivos, debo
hacer que mi cuerpo fisico sea capaz” (ENz 111 §410 A). El habito es la
praxis de una transformacion ontolédgica: la habituacién convierte el
cuerpo, un ser dado o predefinido que determina quién soy y qué hago,
en un lugar de posibilidades.

Esta transformacion del cuerpo, de lo (pre)dado a la capacidad o
posibilidad, refleja el hecho de que los propdsitos de los hébitos no es-
tan ya ahi por naturaleza. “Mi cuerpo no es por naturaleza apto [para
realizar todo lo que he aprendido a hacer habitualmente;] para este

4 En este sentido, el concepto de habito se vincula con el uso de “segunda naturaleza”
como concepto “pedolégico” fundamental (cf. Rath 1984 484-94).
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servicio mi cuerpo debe primero ser entrenado” (ENz 111 §410 z). Un
rasgo esencial del habito, en tanto que resultado de una transformacion
del cuerpo, es el de ser una capacidad artificial, adquirida o espiritual.
Esto es evidente en sus propositos: que el cuerpo se convierta por la
fuerza del habito en una sede de “posibilidades” significa no solo que
podemos hacer algo con él; esto también es cierto para las capacidades
naturales. Significa que podemos querer algo con él: en contradiccién
con los fines de las capacidades naturales, los fines de los hébitos se
“proponen” o se quieren (pues querer no significa tener fines, sino pro-
ponerse fines). Eso es lo que significa decir que los propdsitos de los
habitos son propdsitos del “espiritu”. El término “espiritual” califica no
la sustancia de las capacidades habituales, sino su modo de ser. En los
hébitos, tenemos nuestros cuerpos como posibilidad porque tenemos
sus propositos como “posibilidades”™ lejos de ser dados a nosotros por
la naturaleza, son, como propésitos adquiridos, planteados o queridos
por nosotros. Los habitos son “la obra de arte del alma™ son lo que el
alma ha hecho de si misma (ENz 111 §411)5

(ii) El otro aspecto esencial del hdbito es que la realizacion de estos
mismos fines puestos y queridos adquiere “la forma de algo mecdnico,
de un efecto meramente natural” (ENz 111 §410 z).¢ Los héabitos existen
solo de tal manera que sus fines son postulados por la habituacion vy,
por tanto, son espirituales. Al mismo tiempo, no obstante, se realizan
mecdanicamente, como las causas naturales. Hegel explica inicialmen-
te este cardcter mecdnico del habito en el sentido de que la realizacion
de los fines no requiere aqui “ningun esfuerzo particular de la volun-
tad” (ENz 111 §411 Z). Los fines habituales se realizan por si mismos
automadticamente, sin reflexién ni resolucion. Esta explicacion del au-
tomatismo del hébito, sin embargo, no deja de ser superficial: el caracter
mecanico del habito no consiste meramente en cdmo se realiza la accidn,
sino en como la accién y sus propositos estan presentes para el si mismo
del habito. El mecanismo del habito es un fenémeno epistemoldgico, no
meramente psicologico.

Como todas las acciones en las que se realiza una posibilidad de
comportamiento, las capacidades adquiridas en la practica se realizan
en situaciones. Mientras que las capacidades naturales, por ejemplo, son
reacciones instintivas a los desencadenantes del entorno, las capacida-
des espirituales adquiridas en la practica se ejercitan en una situacion.
Este ejercicio tiene lugar basindose en la percepcion de la situacién

5 Dejo de lado aqui el desdoblamiento del habito en una forma animal y humana, una
forma natural y una espiritual. Sobre este punto, véase la extensa y precisa reconstruc-
cién en Malabou 2005, parte 1.

6 Cursivas restauradas, segun el original aleman.
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por parte del sujeto. Al ser perceptiva, la relacion con la situacion es
un elemento en la realizacion de las capacidades espirituales; el acto
de percepcién en si mismo es también el ejercicio de una capacidad
espiritual. La realizacion de las capacidades espirituales se relaciona,
pues, con la situacién en la que tiene lugar, de manera que conocer esta
situacion forma parte del conocimiento practico en el que consiste el
ejercicio de las capacidades espirituales: el conocimiento sobre lo que
hay que hacer en una situacion concreta a la luz de las orientaciones
universales. El conocimiento practico en el ejercicio de las capacida-
des espirituales contiene, pues, dos “niveles” o “estadios” conceptuales
diferentes: es conocimiento de lo universal en lo particular; es conoci-
miento de lo que es bueno hacer en una situaciéon que tiene una gran
variedad de aspectos y determinaciones.” Estos dos elementos —el con-
tenido universal y el objeto particular- “interactuan” en el ejercicio de
las capacidades espirituales de tal manera que el conocimiento universal
del bien se aplica en —y no a-*la percepcion de la situacion particular.
Este breve recorrido por la estructura del conocimiento practico
nos permite describir lo que constituye la naturaleza mecanica del ha-
bito, a diferencia del conocimiento préctico: en el habito, la orientacion
universal no “interactua” con la relacion de la situacion particular. El
habito no es la aplicacién de una conviccion universal en la percepcion
de una situacion particular; en el habito no tiene lugar ninguna aplica-
cién de lo universal en lo particular. Y esto no se debe a que el habito
carezca de contenido universal, sino, por el contrario, a que el habito solo
es —no es sino— contenido universal. El habito es mera universalidad:
El universal con el que el alma se relaciona en el habito es... —en con-
traste con el universal concreto autodeterminante que solo esta presente
para el pensamiento puro- solo la universalidad abstracta producida me-
diante la reflexion a partir dela repeticion de muchas individualidades. Solo
a esta forma de universal puede llegar el alma natural que se ocupa de lo
inmediato y, por tanto, de lo individual. Pero el universal relacionado con
las individualidades mutuamente externas es el necesario. (ENZ 111 §410 Z)

El habito es hacer siempre lo mismo, la repeticién exacta del mismo
universal. “Es propio de la esencia de las practicas meramente habituales
que una actuacion sea una réplica de sus predecesoras” (Ryle 2002 42).
Lo que le falta al habito en comparacién con el ejercicio de las capacida-
des espirituales, entonces, no es el contenido universal sino, muy por el

7 ¢f McDowell 1998 69 [ “estadios”]. McDowell replantea aquila estructura del silogismo
practico sin aceptar la habitual separacion entre actitudes “apetitivas” y “cognitivas”
(id. 57-65).

8 Puesto que la percepcion de la situacion es ella misma la percepcién de lo bueno y lo
malo, “una percepcion de salientes” (id. 68).
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contrario, la relacion perceptiva con lo particular. No hay para o en el
habito ninguna situacién que requiera una percepcion particular. O
la percepcion de la situacion esta en el habito enteramente determina-
da por la finalidad, lo particular por lo universal. Con la discusion de
Kant sobre la estructura de la voluntad en su tratado sobre la religion,
podriamos decir: el yo habituado por la practica ha “admitido” un pro-
poésito nuevo y artificial “en su maxima”, ha hecho de este proposito
“una regla universal para si mismo, segun la cual quiere conducirse”
(Kant 1907 25; 2009 22), pero el yo del habito #no aplica la mdxima que
ha admitido en su voluntad, ya que “aplicar” significa realizar un uni-
versal en lo particular. Por haber admitido un propdsito en su maxima,
el yo del habito no estd determinado ni extrinseca ni intrinsecamente;
es libre porque quiere. La voluntad no es precisamente lo que le falta
al yo del habito: solo puede querer, pero no puede percibir.

Como no puede percibir, el yo de la costumbre tampoco posee
conocimiento practico. Es cierto que el yo del habito siempre sabe exac-
tamente y con certeza lo que debe hacer: exactamente lo que ha hecho
hasta ahora. Lo que era y lo que requiere es algo de lo que el yo de la
costumbre esta seguro. El yo de la costumbre no quiere otra cosa que ser
y seguir siendo el mismo. Pero es precisamente por eso por lo que llega
a estar internamente dividido. Pues su conocimiento de lo que quiere o
debe hacer -nada mas que lo que siempre ha hecho- nunca puede ser
también un conocimiento de lo que hace ahora, ya que de hecho siem-
pre hace algo diferente. Por la misma razdn, su conocimiento de lo que
quiere o debe hacer no es un conocimiento practico, porque el conoci-
miento practico se define por la unién del conocimiento y la praxis. El
conocimiento practico significa el conocimiento de la praxis, asi como
(o sobre la base de) la praxis del conocimiento. Esta unién se desintegra
en la certeza del habito porque el yo del habito reduce su conocimiento
de lo que debe hacer o desea hacer aqui y ahora al conocimiento de lo
que hasta ahora siempre habia hecho. Ve su praxis como su completa
inmersion en series directas e inteligibles de sus propias acciones hasta
la fecha. En este sentido, el yo del habito hace de su praxis un objeto.
Su conocimiento de lo que él mismo hace es conocimiento tedrico: un
conocimiento de las caracteristicas universales y abstractas que todas
sus acciones hasta ahora tienen en comun. El hecho mismo de que la
autoconciencia del hébito sea el conocimiento teérico de un universal
abstracto significa que es también esencialmente ignorancia. El habito,
al igual que la “accion ética”, esta “desdoblado en una parte consciente
y otra inconsciente”;® dado que la certeza del habito es el conocimien-

9 Deahiladescripcion de Hegel de la inconsciencia esencial de la “accién ética”, que se
hace manifiesta en el héroe tragico (cf. 2010b 555). Esta conexion entre el habito y el
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to de los rasgos universales de sus acciones hasta el momento, y dado
que el yo del habito se apoya en estos rasgos universales, conocidos en
la observacién, como criterio (por tanto, “abstracto”) de sus acciones
presentes, el hébito produce con cada accién un aspecto distinto, deter-
minado por las circunstancias de la situacién que el habito mismo no
puede conocer. En su accion, el habito se desdobla en algo que conoce
-la accién como ejemplificacion idéntica de criterios universales deri-
vados de la observacion y, por tanto, definidos abstractamente- y algo
que desconoce -la accion en su realizacion en la situacion particular-.
En la accion, solo se manifiesta claramente un aspecto de la resolucion
como tal. Sin embargo, la resolucion es en si misma el aspecto negativo
que enfrenta a la resolucién con un ‘otro’, con algo ajeno a la resolucion

que sabe lo que hace. (Hegel 2010b 553)

Al actuar desde la certeza de si mismo carente de situacion, el yo
del habito engendra su propia inconsciencia.

Esto define el habito como un mecanismo del espiritu. El habito
es un mecanismo del espiritu porque es un modo de comportamiento
en el que se realiza un proposito artificialmente formado y, por tanto,
planteado o querido. El yo del habito, al querer la finalidad de este habi-
to, también la conoce, pero este conocimiento es como el de un objeto:
el conocimiento de una serie completa de acciones que coinciden en
rasgos identificados por medio de la abstraccion. Lo que el yo del ha-
bito quiere es anadir otro elemento a esta serie que no afiade nada a la
serie. El criterio del habito es la identidad capaz de definicion abstracta.
El habito es “mecanico” en el modo de su repeticion. Porque “repeti-
cion” en el habito significa reproducir un comportamiento que vuelve
a mostrar la misma caracteristica. El habito solo puede lograr esto si
no sabe, porque reprime, lo que de hecho hace que el comportamiento
sea diferente en cada caso. El yo del habito no actiia.

sPor qué es asi para el yo de la costumbre? Lo que estd en juego para
el yo del habito en la reproduccion idéntica de su comportamiento es
su propia identidad. Esta identidad se da al yo del habito de la misma
manera que la serie de acciones habituales: como un objeto con cuali-
dades. La identidad del yo del habito, pues, es precisamente lo que es
extrinseco a ella. “Asi soy yo” dice el sujeto en la segunda naturaleza,
la “eleccidn, el asentimiento [se] plantea como idéntico a mi” (RPH $147
N7), “determinado por la naturaleza” (RPH $§150). La identidad del yo del
habito es imaginaria: ha llegado a ser, ha sido planteada por el espiritu,
y aparece como ser o naturaleza.

orden ético no es meramente externa: el orden ético es esencialmente habitual.

IDEAS Y VALORES ¢ VOL. LXXI » SUPL 9 ¢ 2022 ¢ ISSN 0120-0062 (IMPRESO) 2011-3668 (EN LINEA)  BOGOTA, COLOMBIA  PP. 11-31

[21]



[22]

CHRISTOPH MENKE

1

(1) El concepto de segunda naturaleza describe como el espiritu, al
distinguirse de la naturaleza, al liberarse del poder determinante de los
impulsos naturales, crea un mundo que es, como la naturaleza, ajeno
y arbitrario. Si la primera naturaleza de la que el espiritu se libera es
un orden que se enfrenta a ¢l como un orden de necesidad, la segunda
naturaleza es un orden de necesidad en el espiritu: la segunda natura-
leza es el espiritu constituido como la naturaleza (y no determinado
por la naturaleza). Pero como el espiritu es, por su propio concepto, la
realidad de la libertad, su autogeneracion como (segunda) naturaleza es
un acto de autodisimulacion o autoinjerencia: el espiritu se presenta a si
mismo como la naturaleza; se invierte o pervierte en la naturaleza. El
concepto de segunda naturaleza, pues, es un concepto critico. Denota
una manifestacion del espiritu que estd en contradiccién con su pro-
pio concepto. El concepto de segunda naturaleza es un concepto critico
porque “critica” es la forma de cognicion que elabora la contradiccion
entre un concepto y su realidad, y porque va en contra del concepto de
espiritu que sus reglas tomen la apariencia manifiesta de una segunda
naturaleza.

Sin embargo, el concepto de segunda naturaleza es un concepto
critico no solo porque denota una manifestacion defectuosa del espiritu,
sino también porque la explica a la vez. El concepto de segunda natu-
raleza, como el concepto de una segunda naturaleza, es un concepto
de “verdadera” critica: como dira Marx: “muestra la génesis interna”
de la manifestacion de la naturaleza como manifestacion del espiritu;
“describe el acto de su nacimiento” (1978 296; 2010 176). La génesis de la
segunda naturaleza como manifestacion defectuosa del espiritu no se
origina en la naturaleza sino en el propio espiritu. La “segunda natura-
leza” significa una “repeticion de la naturaleza” (Horkheimer y Adorno
1994 71) en el espiritu, contra el espiritu y a través del espiritu. La segun-
da naturaleza es la naturaleza planteada por el espiritu mismo no como
mera naturaleza, sino, meramente, como naturaleza. En consecuencia,
lo que Hegel escribe sobre la primera naturaleza es, propiamente ha-
blando, cierto solo para la segunda naturaleza: que es la “apostasia” o
“lapso [Abfall]™ del espiritu desde si mismo —pero a través de y en el
espiritu mismo, al igual que, citando a Hegel, “Jakob Bohme dice que
Lucifer es el primogénito de Dios”-." La segunda naturaleza es la otra

10 Paraunadiscusion dela metéfora hegeliana del “lapso” [Verfallenheit] del espiritu (en
la naturaleza) véase Wolff 1992 69.

11 “Asi, también se ha hablado de la Naturaleza como la autodegradacién de la Idea” (ENz
11§ 248 A). Hegel explica ademas en el ailadido: “La naturaleza es lo negativo porque es
lo negativo de la Idea. Jacob Bohme dice que el primogénito de Dios es Lucifer” (ENz
1§ 248 z).
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y, de hecho, la adversidad del espiritu nacida del espiritu: una expre-
sién de la contradiccion del espiritu consigo mismo. El concepto de
segunda naturaleza pretende tanto “combatir” (Marx) la caducidad del
espiritu como explicarla, es decir, comprender su necesidad.

(2) Tras definir criticamente el habito como segunda naturaleza —el
hébito es “algo postulado que asume la forma de la inmediatez, y... en
consecuencia, algo que no corresponde al espiritu libre”-, Hegel afia-
de la explicaciéon de que es “algo meramente antropoldégico” (ENz 111
§410 z). Que la segunda naturaleza sea algo “antropolégico” significa
que la autoinversion del espiritu que engendra su manifestacion como
segunda naturaleza es la ley que rige al espiritu en su apariencia huma-
na. El espiritu, tal como aparece en el hombre, es un espiritu “finito”,
y el concepto critico-genealdgico de segunda naturaleza pertenece a
la teoria del espiritu finito (y, mds precisamente, a sus dos partes: la
teoria del espiritu subjetivo y la del espiritu objetivo™). Tanto la nece-
sidad de la segunda naturaleza en el espiritu como sus defectos son
relativos a la necesidad (y a los defectos) de la manifestacion finita y
humana del espiritu.

Esto tiene dos implicaciones: implica, por una parte, que el espi-
ritu finito, el espiritu tal como estd en el hombre, se rige sin excepcioén
por la ley de su autoinversion en la segunda naturaleza. La mala inter-
pretacion de si del espiritu en su inversion en la segunda naturaleza
no es un error evitable; define la finitud del espiritu humano: como
espiritu finito, el espiritu no es solo espiritu. En su teoria antropoldgi-
ca de la segunda naturaleza, pues, Hegel no describe otra cosa que la
naturalidad irreductible del espiritu finito. Asi, la teoria de la segunda
naturaleza de Hegel es el comienzo de una revisiéon materialista -y no
una reduccion materialista— de la teoria del espiritu.

Pero si la necesidad de la segunda naturaleza en el espiritu y sus
defectos son relativos a la necesidad (y a los defectos) de la manifesta-
cion finita del espiritu, eso significa también que pensar el concepto
de segunda naturaleza incluye la perspectiva de su superaciéon. Como
parte de una teoria del espiritu finito, el concepto de segunda natura-
leza exige nada menos que una teoria del espiritu “absoluto”.

Si Hegel, de acuerdo con lo que Marx llamara “verdadera criti-
ca”, remonta la segunda naturaleza al “acto de su nacimiento” en la
autoinversion del espiritu, discierne en el espiritu el fundamento de su
propia realidad —defectuosa y finita- como segunda naturaleza. Como
acabamos de ver, esto significa, en primer lugar, que la inversion del

12 ¢f. Peperzak 1995 51-66. Ver también Tesla 2008 286-307. El hébito es la manifestacion
de la segunda naturaleza en el espiritu subjetivo; para una discusiéon mas extensa, ver
mas abajo la seccion 11. 3.
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espiritu en la segunda naturaleza es un defecto o error que estd inscrito
en el propio espiritu. Y significa, en segundo lugar (y en sentido contra-
rio), que la inversion del espiritu en la segunda naturaleza es engendrada
por el propio espiritu. El espiritu es la base de la “mala comprensién
del espiritu”. Sin embargo, el espiritu es también algo mas que su mal-
entendido: estd, como el fundamento de este malentendido, mds alla
de su inversion en la segunda naturaleza. Si el espiritu mismo engendra
su inversion en la segunda naturaleza, entonces es en esta generacion
mas, y algo mas, que el espiritu finito (que sucumbe a la inversiéon en
la segunda naturaleza). En consecuencia, la revision materialista de la
teorfa del espiritu que parte del concepto de segunda naturaleza de
Hegel no equivale a un pesimismo antropoldgico. Puesto que, en
la perspectiva de una critica genealdgica, describir el “acto del nacimien-
to” de la segunda naturaleza significa explicarlo como la autoinversion
del espiritu, el espiritu es siempre mds que el espiritu finito.

(3) Por expresar la misma tesis de otra forma: el concepto de segun-
da naturaleza se sittia entre la teoria del espiritu finito y la del espiritu
absoluto. El espiritu finito es el espiritu que se somete a su inversion en
la segunda naturaleza, que esta sometido a la ley de su autoinversion.
El espiritu absoluto, por el contrario, no es un espiritu libre de su ley,
sino un espiritu cuya propia ley es: el espiritu absoluto es el espiritu
que realiza libremente su autoinversion en la segunda naturaleza. La
naturaleza segunda que genera es el punto de inversidén entre ambos
—el indecidible entre el espiritu absoluto y el finito-.

Asi lo indica Hegel cuando describe la segunda naturaleza como
un momento de la “manifestacion” del espiritu. “La sustancia del es-
piritu es la libertad” (ENZ 111 §382), que alcanza la “determinacion” en
la “manifestacion” del espiritu: la “determinacion y el contenido [del
espiritu] es [su] propia revelacion” (ENz 111 §382). Esta autorrevelacion
en que consiste el espiritu presenta la siguiente estructura formal:

La revelacion...® como revelacion del espiritu, que es libre... es posi-
cion [Setzen] de la naturaleza como su mundo; pero como esta posicion

13 Laelision dice: “La revelacion, que en tanto [es] la idea abstracta, es transicion no mediada
o devenir dela naturaleza”. Esta es la forma primera e inmediata en que se revela la idea
misma: la transicion de la idea abstracta de libertad —o de la libertad como idea- a la
naturaleza primera, exterior. La idea “abstracta” de la libertad con la que finalizaba la
logica se sometia a una “transicion inmediata” hacia la naturaleza porque se invertia,
sin mediacidn, en su contrario: la autorrevelacion de la idea era la “transformacion
[Umschlagen] de la Idea en la inmediatez de la realidad exterior e individualizada”
(ENZ 11 §384 z). La idea inicial y inicamente abstracta de la libertad se enfrenta asi
al orden extrinseco de la naturaleza en tanto que extrinseco a ella. Hegel distingue a
continuacion la “revelacion del espiritu, que es libre” (traduccién modificada; énfasis de

DEPARTAMENTO DE FILOSOFfA ¢ FACULTAD DE CIENCIAS HUMANAS « UNIVERSIDAD NACIONAL DE COLOMBIA



LA TEORfA DE LA SEGUNDA NATURALEZA DE HEGEL. EL “LAPSO” DEL ESPIRITU

[Setzen] es reflexion, es al mismo tiempo la presuposicion [Vorausssetzen]
del mundo como naturaleza independiente. (ENZ 111 §384)

La automanifestacion del espiritu como praxis de la libertad es
la generacion o produccion (Hervorbringung) de la naturaleza. Segun la
explicacion que da Hegel de esta determinacion general, se refiere tanto
a lo que nosotros llamamos “naturaleza” como al mundo del espiritu.
En relacién con la primera, la naturaleza exterior, la automanifesta-
cion del espiritu consiste en que se apropia de esta naturaleza como “su
mundo”. Al mismo tiempo, la automanifestacion del espiritu consiste
en engendrar su propio mundo como naturaleza independiente. Asi,
Hegel describe la automanifestacion del espiritu como teniendo lugar
por medio de dos operaciones diferentes: en relacion con la naturaleza
exterior, como una operacién de apropiacion; y en relacion con el mundo
propio del espiritu, como una operacion de llegar a ser independien-
te. Sin embargo, correctamente consideradas, estas dos operaciones
se realizan a la vez en cualquier acto de la manifestacion del espiritu.
La autorrealizacion del espiritu muestra una doble estructura: es una
“posicion de (la naturaleza como) su mundo” y una “presuposicion de
la (del mundo como) naturaleza independiente”. Aunque Hegel haga
hincapié ya sea en este aspecto, ya en el de las dos formas de manifesta-
cién del espiritu, ya en la posicién, ya en la presuposicion —en relaciéon
con la naturaleza exterior y en relacién con su propio mundo-, ningu-
na de las dos cosas es posible sin realizar a la vez el otro movimiento.
La “presuposicion del mundo como naturaleza independiente” debe
ser a la vez una posicién, porque de lo contrario no seria la presuposi-
cién de un mundo. Y a la inversa, la “posicion de la naturaleza como
mundo [del espiritu]” debe ser a la vez una presuposicién porque, de
lo contrario, no seria una posicion de la naturaleza: la posicion es la
(pre)suposicion de algo que es independiente de la posicion, del ser.

El doble movimiento de posicion [Setzen] (“de la naturaleza como su
mundo”) y de presuposicion [Voraussetzen] (“del mundo como naturaleza
independiente”) define el locus conceptual de la segunda naturaleza en la
autorrealizacion del espiritu: el concepto de segunda naturaleza denota el
ser independiente de lo que ha sido puesto por el espiritu, o el ser-puesto
espiritual de lo que es independientemente: “La revelacion en el concepto
es la creacion de la naturaleza [es decir, del espiritu] como su ser” (ENz 111
§384). En ella, continua Hegel, el espiritu se procura a si mismo “la afirma-
ciénylaverdad de sulibertad” (ENz 111 §384), pues es aqui donde el espiritu
se realiza como lo que es. La posicion [Setzen] del ser —es decir, la creacion

c. M.). Esta autorrevelacion del espiritu libre (en contradiccion con la autorrevelacion
delaidea delibertad) es la generacion de la segunda naturaleza.
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de una segunda naturaleza- es la “afirmacion” del espiritu. Entonces, ;el
concepto de segunda naturaleza en Hegel no es un concepto de critica en
absoluto? El concepto de segunda naturaleza es ambas cosas: es un con-
cepto de afirmacion y de critica. En efecto, la “segunda naturaleza” es en
Hegel, a la vez, el concepto de la mas alta afirmacion y de la mas profunda
critica, y solo es la una porque es también la otra. No podemos entender
la critica propia del concepto de segunda naturaleza sin la afirmacion que
lo articula, ni esta ltima sin la primera.

El concepto de segunda naturaleza es afirmativo porque piensa
la unién de posicién [Setzen] y ser: la libertad realizada en el espiritu
ya no se enfrenta externamente con el ser natural-independiente; el
espiritu puede poner [Setzen] el ser. No hay razén mas profunda para
la afirmacién del espiritu que este poder de poner el ser. Por ello, la
estructura de la segunda naturaleza —el ser puesta— denota la estruc-
tura de lo que Hegel llama espiritu “absoluto”. El espiritu es “absoluto”
cuando se manifiesta de tal manera que presupone lo que pone, a la
vez, como ser inmediato e independiente:

El espiritu debe volver a desprenderse libremente del mundo; lo que
el espiritu ha puesto debe ser captado al mismo tiempo como poseedor
de un ser inmediato. Esto sucede en el tercer estadio del espiritu, segiin
el punto de vista del espiritu absoluto, es decir, del arte, la religion y la
filosofia. (ENzZ 111 §385)

Asi, la creacién de una obra de arte es la creacion de algo que, en
tanto que bello, trasciende su ser meramente creado; o de nuevo: el
pensamiento de una idea filos6fica es el pensamiento de aquello que,
en cuanto verdadero, trasciende su ser meramente pensado. La belle-
za del arte y la verdad del pensamiento filoséfico son los resultados
de actos de creacion o de pensamiento e independientes respecto a
estos actos existentes en si mismos. El espiritu absoluto es esa ma-
nifestacién del espiritu en la que poner y ser son idénticos porque
poner es presuponer [Voraussetzen] el ser. El espiritu absoluto es la
segunda naturaleza.

El poder de poner un ser independiente prueba el caracter abso-
luto del espiritu. Sin embargo, al ejercer este poder, el espiritu genera
necesariamente una realidad que no se corresponde con su concepto:
la segunda naturaleza como objeto de critica. La segunda naturaleza en
el sentido critico del concepto define el espiritu finito. El espiritu finito
estd determinado por la contradiccion entre la realidad del espiritu y
su concepto. Ahora podemos describir esta contradiccion mas preci-
samente como la incompatibilidad de los dos aspectos que, tomados
juntos, constituyen la automanifestacion del espiritu: los aspectos de
posicion [Setzen] y presuposicion [Voraussetzen], o de poner y ser. En
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el espiritu finito, poner y ser no coinciden; sus manifestaciones nunca
aparecen a la vez como puestas por el espiritu y como seres indepen-
dientes. El espiritu finito aparece como la contradiccidn entre poner
y ser. Sin embargo, precisamente en esta apariencia, el espiritu finito
presupone la unioén de poner y ser que define al espiritu absoluto. Al
fin y al cabo, la “segunda naturaleza” en sentido critico, como lo que
define al espiritu finito, significa no solo un ser independiente respecto
a lo que el espiritu pone. “Segunda naturaleza” significa también un
ser independiente frente a lo que el espiritu pone, un ser que ha sido
engendrado por los propios actos de posicion [Setzen] del espiritu. El
espiritu puede ser finito, puede invertirse en segunda naturaleza, solo
si fue espiritu absoluto, fue generador de segunda naturaleza todo el
tiempo.™* Ser espiritu finito significa haber sido ya espiritu absoluto.
Pero, del mismo modo, ser espiritu absoluto significa convertirse (ha-
berse convertido) en espiritu finito. Pues la inversién de la posicion
[Setzen] espiritual libre en el ser independiente que constituye el con-
cepto critico de la segunda naturaleza esta prescrita por su concepto
afirmativo, la posicion libre del ser independiente: es una posicion libre
del ser independiente solo si el ser es independiente respecto a la posi-
cion; es decir, si la posicion libre adquiere independencia de si misma
y se convierte en la necesaria inversion en el ser (un devenir que es en
si mismo igualmente una posicién y una inversion).

11
Segun el argumento de la seccion 11, el espacio logico de la segun-
da naturaleza se define por el entrelazamiento indisoluble de espiritu
finito y absoluto. Esto debe conducir también a una nueva descripcién
revisada de la estructura interna de la segunda naturaleza. Segtn el
argumento de la seccion 1, la estructura de la segunda naturaleza se
define por el caricter hibrido de “mecanismo espiritual”. He descri-
to sus dos aspectos diciendo que el habito como segunda naturaleza
es “espiritual” (o libre) en la medida en que es el efecto de un acto de
voluntad (o “poner” [Setzen]), y que es mecanicista (o no libre) en la
medida en que, una vez puesto, se independiza de la voluntad y opera
inconscientemente. Sin embargo, el entrelazamiento indisoluble de lo
finito y lo absoluto, el espiritu, que define el espacio l6gico de la segunda
14 El espiritu que aparece como finito en la alternativa entre poner o ser es, en verdad,
seguin su concepto, el poner del ser. El espiritu finito aparece como la antitesis entre el
poner y el ser. Pero para poder aparecer como tal, el espiritu finito debe ser la antitesis
del poner y del ser y la unién del poner y del ser. La contradiccion del espiritu finito
consiste en que es a la vez el ser contra el poner (o el poner contra el ser) y el ser en
virtud de la posicion (o el poner del ser). El concepto critico de “segunda naturaleza”
no describe otra cosa que esta doble constelacién de poner y ser.

IDEAS Y VALORES ¢ VOL. LXXI » SUPL 9 ¢ 2022 ¢ ISSN 0120-0062 (IMPRESO) 2011-3668 (EN LINEA)  BOGOTA, COLOMBIA  PP. 11-31

[27]



[28]

CHRISTOPH MENKE

naturaleza, implica que el devenir independiente de lo puesto, la inver-
sién de la posicion [Setzen] en el ser, es en si mismo ambiguo: describe
tanto la actualizacién como la caida del espiritu. De esto se deduce que
el mismo mecanismo que la teoria critica del habito caracterizé como
la pérdida de la libertad (como se esbozo en la seccidn 1) es también el
mecanismo de la autotransgresion —es decir, la autotransgresion por
la que la belleza de una obra de arte se eleva por encima de su mera
creacion o por la que la verdad de un pensamiento filoséfico se eleva
por encima del mero acto de pensar—. El mecanismo del hébito por el
que se independiza el ser puesto es en si mismo ambiguo: es la pérdida
delalibertad y la transgresion del yo al mismo tiempo (¢f. Khurana 2012).

Asi pues, una teoria que pretenda hacer justicia a esta ambigiie-
dad indecidible de la segunda naturaleza no puede ser solo una teoria
“critica”. Mds bien, la teoria de la segunda naturaleza debe ser a la vez
critica y afirmativa. Para terminar, me gustaria esbozar, de forma un
tanto programatica, el esquema general de dicha teoria.

Hegel desarrolla la concepcion de segunda naturaleza en tres pasos:

1. La critica de la segunda naturaleza como una autocomprension
del espiritu: la regla del habito se origina en la libertad de la voluntad
(encarna un propdsito espiritual), pero esta libertad de su origen se
pierde en su efecto, en el mecanismo de reproduccién de una identidad
imaginaria y abstracta.

2. La genealogia de la segunda naturaleza como necesidad antropo-
légica: el espiritu finito esta sometido a la ley de su autodesconocimiento
porque libra una batalla contra las fuerzas de la naturaleza interior que
no puede ganar salvo mediante el poder de una segunda naturaleza.
(Este paso depende de un argumento de Hegel que no presenté en mi
esbozo de su teoria del habito en la seccion 1.)

3. La afirmacion de la segunda naturaleza como autorrealizacion
del espiritu: la libertad del espiritu no se manifiesta en la oposicion
externa al mundo, sino en la generacién del mundo propio del espiritu
como naturaleza independiente.

En esencia, la critica y la afirmacién de la segunda naturaleza
dicen lo mismo: el espiritu es la generacion de (si mismo como) natu-
raleza. Ese es el error del espiritu —su lapso- y, sin embargo, también
su éxito —su realizacion-: el error del espiritu es su éxito, y el éxito del
espiritu es su error.

;Como entender esta union de error y acierto, de caducidad y reali-
zacion, de critica y afirmacion en el concepto de la segunda naturaleza
Y, por tanto, en el de espiritu? La unién del error y el éxito es una unién
dialéctica: la de la identidad y la diferencia.

Laidentidad del error y el éxito en el concepto de segunda naturaleza
consiste en esto: que el éxito del espiritu engendra su autoconcepto, y
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que el error del espiritu presupone su autorrealizacion. La identidad de
error y éxito implica, pues, una critica —como dird Marx: “dogmatica”-.
La critica dogmatica describe la autocomprension del espiritu como el
devenir independiente de lo que se ha planteado en relacién con todo
planteamiento. Llega a la conclusion de que el éxito del espiritu debe
consistir en un planteamiento libre de todo devenir, independiente de
lo que se ha planteado en relacion con todo planteamiento. El plan-
teamiento exitoso o libre, dice, es mero planteamiento. Ahi radica el
dogmatismo de la critica dogmatica: decide entre el error y el éxito
separando ambos. Como no comprende su identidad, tampoco com-
prende correctamente el error o el acierto.

La diferencia entre el error y el acierto en el concepto de segunda
naturaleza consiste en que su identidad, como identidad dialéctica, no
puede expresarse mediante una simple ecuacion. En consecuencia, hay
una diferencia dentro de la segunda naturaleza: no la diferencia entre
el planteamiento y el devenir independiente, sino la diferencia entre el
devenir independiente y el devenir independiente: entre el devenir inde-
pendiente que forma un mecanismo espiritual y el devenir independiente
en la creacion espiritual, entre la repeticién siempre inmutable de las
identidades abstractas-imaginarias y la emergencia de la obra fuera y
frente a nuestro hacer. La autorrealizacion del espiritu implica su auto-
desconocimiento, lo que significa la identidad del error y el éxito en el
concepto de segunda naturaleza. Sin embargo, la autocomprension del
espiritu no implica su autorrealizacion: esa es la diferencia en la uniéon
del error y el éxito en el concepto de segunda naturaleza.

El éxito del espiritu no consiste en no cometer ningun error, en
hacer las cosas bien; consiste en cometer el error correcto, o acertar
con el error.
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RESUMEN

El concepto de segunda naturaleza promete proporcionar una explicaciéon de como

la naturaleza y la razon se pueden reconciliar. Pero dicho concepto estd cargado de

ambigiiedad: se entiende como aquello que une todas las actividades cognitivas y se

concibe como un tipo de naturaleza que puede ser modificada por actividades cogni-
tivas. Se intenta investigar esta ambigiiedad distinguiendo una concepcion kantiana

de otra hegeliana. Se sostiene que la idea de una transformacion de un ser de prim-
eranaturaleza en un ser de segunda naturaleza, que se encuentra en el corazén de la

concepcion kantiana, es erronea.

Palabras clave: G. F. W. Hegel, I. Kant, mente, naturaleza, reflexion.

ABSTRACT

The concept of second nature promises to provide an explanation of how nature and
reason can be reconciled. But such concept is laden with ambiguity. On the one hand,
second nature is understood as what binds together all cognitive activities. On the
other hand, second nature is conceived of as a kind of nature that can be modified
by cognitive activities. The paper aims to investigate this ambiguity by distinguish-
ing a Kantian conception of second nature from a Hegelian one. It argues that the
idea of a transformation from a being of first nature into a being of second nature
that stands at the heart of the Kantian conception is mistaken.

Keywords: G. F. W. Hegel, I. Kant, mind, nature, reflection.
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El concepto de segunda naturaleza ha tenido una impresionante tra-
yectoria en los ultimos afos, impulsada en gran medida por su promesa
de reconciliar razén y naturaleza. La necesidad de tal reconciliaciéon
surge del simple hecho de que, sin ella, todos los intentos de integrar
la razoén en la naturaleza parecen misteriosos y oscuros. La idea basica
que expresa el concepto de segunda naturaleza es que la naturaleza del
ser humano consiste en ser racional. Segtin esta linea de pensamiento,
la racionalidad no debe concebirse como algo totalmente distinto de la
naturaleza, sino como algo que tiene lugar dentro de la naturaleza. Es
importante seflalar que la naturaleza en cuestion se malinterpreta si
se toma como naturaleza en el sentido de las leyes causales. Mds bien
hay que concebir la racionalidad como una transformacion natural de
la naturaleza. De este modo, el concepto de segunda naturaleza parece
proporcionar una explicacion antidualista de la razon.

Pero ;qué es la segunda naturaleza? En términos simplificados, la
segunda naturaleza es una naturaleza que se desarrolla a partir de las
actividades cognitivas. Esto no significa que los seres humanos con-
cretos den vida a esta naturaleza basandose iinicamente en sus propias
actividades cognitivas. La segunda naturaleza no se establece median-
te un conjunto determinado de actividades cognitivas que puedan
identificarse. Mds bien, estd constituida por actividades cognitivas in-
determinadas dentro de una tradicion histérica especifica y funciona
como el marco de las actividades cognitivas en general. En este sentido,
los seres humanos crecen en medio de una segunda naturaleza: nada
de lo que hacen puede llevarse a cabo independientemente de ella.!

Pero ;cual es exactamente el contenido del concepto de segunda
naturaleza? Me parece que persiste una ambigiiedad fundamental en las
explicaciones de lo que es la segunda naturaleza. Por un lado, la segunda
naturaleza se entiende como aquello que aglutina todas las actividades
cognitivas.” Por otro lado, la segunda naturaleza se concibe como una
naturaleza que puede ser modificada por las actividades cognitivas. A
primera vista, parece que estas dos explicaciones van de la mano. Uno
podria estar tentado a decir que las actividades cognitivas adquieren
su inteligibilidad sobre el fondo de la segunda naturaleza y, al mismo
tiempo, ellas mismas pueden ser capaces de cambiar este fondo. Pero la
armonia no es tan facil de alcanzar aqui, y la ambigiiedad no se elimi-
na simplemente combinando las dos explicaciones. Para eliminar esta
ambigiiedad, distingo entre dos concepciones de la segunda naturaleza.

1 Dentro delatradicion hermenéutica, la propia idea de segunda naturaleza como marco
para las actividades cognitivas se ha articulado a menudo con el concepto de mundo
(cf- Heidegger 1987 76-86; 97-103 [§ 14, 15, 18]).

2 Esta concepcion de la segunda naturaleza se ha discutido a menudo en términos de
“habito” (cf. Menke 2013 31-49).
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En este articulo, explico estas dos concepciones y argumento por qué
una de ellas es mas convincente que la otra. Pueden etiquetarse, respec-
tivamente, como las concepciones kantiana y hegeliana de la segunda
naturaleza, aunque es importante sefialar que ni Kant ni Hegel formu-
laron explicitamente las concepciones de la segunda naturaleza que yo
asocio con sus nombres. Sin embargo, me gustaria destacar una dife-
rencia crucial que surge si se pretende desarrollar una concepcion de
la segunda naturaleza a partir de sus respectivas filosofias.* Las con-
cepciones de los dos pensadores sobre como entender la reconciliacion
entre la razén y la naturaleza divergen fuertemente. En lo que sigue,
puede parecer que las concepciones que distingo son irreconciliables
entre si y que la concepcion hegeliana es claramente superior. Pero no
es esto lo que quiero mostrar. Mas bien quiero demostrar que el con-
tenido de la concepcion kantiana -y la de McDowell, que asocio con
ella— debe articularse en términos hegelianos. Las concepciones pueden
combinarse entre si, pero, al fin y al cabo, con fundamentos hegelianos.

La investigacion se divide en tres partes. En la primera parte, ex-
pongo una concepcion kantiana de la segunda naturaleza que, en mi
opinidn, estd mejor representada en la obra de John McDowell, posi-
blemente el mas destacado defensor contemporaneo del concepto de
segunda naturaleza.’ La segunda parte contrasta la concepcién kan-
tiana de la segunda naturaleza con el concepto que asocio con Hegel.
Una vez aclarado el contraste, en la tercera parte considero cémo la
concepcién kantiana podria defender su posicion e identifico algunos
agujeros importantes en esta defensa. La conclusion explica por qué
el mensaje que pretende la concepcion kantiana debe articularse en
lenguaje hegeliano.

3 Hay que subrayar esto especialmente, ya que el mismo Hegel, en su asillamada filoso-
fia del espiritu subjetivo, describi6 los habitos como la segunda naturaleza del sujeto
individual (cf. Hegel 2010a 463-467 [$$ 409-10]).

4 Distinguir entre la concepcion kantiana yla hegeliana de la segunda naturaleza implica
que la idea de un movimiento continuo de Kant a Hegel, bastante comtn hoy en dia,
no esta completamente justificada. Una de las interpretaciones mas influyentes que
dibujan una imagen reconciliadora de este movimiento se encuentra en Pippin 1989.

5 Alafirmar que McDowell defiende una concepcion kantiana de la segunda naturaleza,
no quiero afirmar que McDowell atribuya una concepcion de la segunda naturaleza
a Kant. Soy consciente de que McDowell subraya explicitamente que el concepto de
segunda naturaleza es precisamente lo que le falta a Kant. Pero esto no significa que
McDowell introduzca el concepto de segunda naturaleza en contra de Kant. Mas bien,
piensa que es necesario decir lo que Kant quiere decir en aquellos lugares en los que
falta el concepto (cf. McDowell 1996 99).
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La concepcion kantiana de la segunda naturaleza

En los ultimos afios, John McDowell ha desarrollado una influ-
yente concepcion de la segunda naturaleza en varios articulos y en
su innovador libro Mente y mundo. McDowell presenta su concepto
como una combinacion de temas de las filosofias de Aristoteles, Kant,
Wittgenstein, Gadamer y muchos otros. De este modo, sugiere que
su concepto de segunda naturaleza estd implicitamente respaldado
por un consenso significativo dentro de una importante rama de la
filosofia occidental, a saber, la hermenéutica (en sentido amplio). Pero
sse sostiene esto? Evaluar si es asi o no exige comprender mejor lo que
McDowell quiere decir cuando habla de la segunda naturaleza, lo que creo
que puede resumirse a grandes rasgos en tres afirmaciones:

1. Las estructuras conceptuales preceden a las actividades de los
seres humanos en general. Todas las actividades humanas se
basan en estructuras que los seres humanos no han establecido
por si mismos.

2. Por lo tanto, es necesario que los seres humanos se introduzcan
en las estructuras conceptuales mientras maduran. Los seres
humanos necesitan ser educados o —como dice McDowell- ini-
ciados en el espacio de las razones.

3. Mediante su iniciacion en el espacio de las razones, se produce
una transformacion: la primera naturaleza a la que pertenece el ser
humano cuando nace se transforma en una segunda naturaleza.

Llamemos a (1) el principio precedente, a (2) el principio de iniciacion

y a (3) el principio de transformacion. El principio precedente (1) es el
punto mas importante que McDowell quiere desarrollar en su concepto
de segunda naturaleza. Segtin este principio, las estructuras conceptua-
les no son desarrolladas por las actividades de los seres humanos.® Para
un usuario de conceptos, las estructuras conceptuales siempre estan ahi.
Asi, para McDowell, la nocién decisiva para comprender las estructu-
ras conceptuales no son el pensamiento o la accidn, sino la experiencia.
La razon es que una explicacion adecuada de la experiencia ilumina la
apertura constitutiva de los usuarios de conceptos al mundo, en el sen-
tido de que han adquirido capacidades que les permiten captar como el
mundo los enfrenta a las estructuras conceptuales. Su receptividad estd
inextricablemente ligada a la conceptualidad; de hecho, es en si misma
una practica conceptual. De ello se deduce que no hay ninguna frontera
que separe los aspectos conceptuales de los no conceptuales de la expe-
riencia. Por eso, McDowell habla de la “ilimitacion de lo conceptual” (cf.

6 Enestalinea, McDowell criticd la posicion pragmatista de Robert Brandom (cf. McDowell
1998a 96-111). Puede entenderse que McDowell afirma que la concepcion pragmatista
viola el principio anterior.
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McDowell 1996. Segunda conferencia). Esta definicion de la experiencia
es la piedra angular de la afirmacion de McDowell de que las estructuras
conceptuales no son provocadas por los usuarios de los conceptos, sino
que los preceden; dicho de otro modo, la precedencia de las estructuras
conceptuales no es temporal, sino logica, es decir, sigue el orden de la
dependencia. Como tales, plantean a los usuarios de los conceptos unas
exigencias a las que tienen que atenerse. McDowell articula la idea fun-
damental que motiva el concepto de segunda naturaleza de la siguiente
manera: “La idea es que los dictados de la razén estan ahi de todos mo-
dos, se abran o no los ojos a ellos...” (McDowell 1996 91). Expresando
esta idea de forma programatica, escribe: “Buscamos una concepcion de
nuestra naturaleza que incluya la capacidad de resonar en la estructura
del espacio de las razones” (McDowell 1996 109). Segunda naturaleza es
el nombre de un concepto que se adhiere a lo que yo llamo “el principio
precedente.”

Sin embargo, esto requiere preguntarse como los seres humanos
pueden realmente, en primera instancia, ser receptivos a una realidad
conceptualmente estructurada. McDowell responde a esta pregunta con
el principio de iniciacién (2): los procesos de educacion son esenciales
para adquirir una segunda naturaleza. A través de estos procesos, los
seres humanos individuales adquieren las capacidades para recibir es-
tructuras conceptuales. Al hacerlo, los seres humanos individuales tienen
que ser guiados por otros seres humanos que ya estan familiarizados con
las estructuras conceptuales establecidas. Asi, McDowell explica lo que
es la segunda naturaleza de la siguiente manera: “Nuestra naturaleza es
en gran medida una segunda naturaleza, y nuestra segunda natura-
leza es como es no solo por las potencialidades con las que nacimos,
sino también por nuestra educacion, nuestra Bildung” (McDowell 1996
87). Esta afirmacién pone de manifiesto una importante implicaciéon
-que McDowell no sostiene explicitamente’- del principio de inicia-
cion, implicacion que da lugar al principio de transformacion (3). Los
seres humanos nacen con una primera naturaleza. Tienen capacidades
naturales. Al someterse al proceso de educacién/iniciacion, las capa-
cidades de primera naturaleza de los seres humanos se transforman
de tal manera que adoptan una nueva forma, una forma en la que las
estructuras conceptuales lo impregnan todo. Dado que la experiencia
desemperia un papel fundamental en las explicaciones de McDowell,
las capacidades perceptivas son muy adecuadas para dar un ejemplo

7 Charles Larmore y Crispin Wright han criticado a McDowell por no proporcionar una
explicacion sustancial de como funciona la Bildung, aunque ellos mismos adoptan dos
enfoques muy diferentes de la cuestion (cf. Larmore 2002 193-208; Wright 2002 140-159).
Pero creo que McDowell presupone una explicacion del funcionamiento de esta, que
intento captar con el principio de transformacion.
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de cdmo funciona esta transformacion. La implicacion de la teoria de
la segunda naturaleza de McDowell es que cuando los seres humanos
nacen, tienen capacidades perceptivas naturales. Perciben de forma si-
milar a como lo hacen otros animales. Pero una vez que han pasado por
el proceso de educacion, esto deja de ser cierto. Como resultado de este
proceso, las capacidades perceptivas conceptualmente estructuradas
pasan a pertenecer a la segunda naturaleza del ser humano. Asi pues,
la transformacioén no consiste inicamente en la adquisicion de capaci-
dades conceptuales. Consiste en una profunda impregnacion de todas
las capacidades humanas por las estructuras conceptuales.

Esta breve recapitulacion del concepto de segunda naturaleza de
McDowell deberia ser suficiente para abordar la cuestion de hasta qué
punto puede calificarse de kantiano. Dos aspectos son decisivos. En pri-
mer lugar, la concepcion de McDowell de la segunda naturaleza conlleva
laidea de que las estructuras conceptuales impregnan las capacidades
cognitivas del ser humano. Ya he subrayado que las capacidades per-
ceptivas desempenan un papel central en la vision de McDowell. En
este sentido, McDowell vuelve a desplegar la explicacion kantiana de la
interseccion entre la sensibilidad y el entendimiento.® Con esa explica-
cioén, Kant proporciona el modelo original para una concepcién de la
segunda naturaleza que sostiene que la segunda naturaleza es un rei-
no completamente permeado por las estructuras conceptuales.® Como
hemos visto, la filosofia de McDowell sugiere que esta permeabilidad
se logra mediante una transformacion de las capacidades de la prime-
ra naturaleza. Asi, el resultado de la transformacion es esencialmente
la nocién kantiana de sensibilidad, y, viceversa, la nocién kantiana de
sensibilidad tiene que ser entendida ahora como el resultado de una
transformacion. En segundo lugar, la concepciéon de McDowell de
la segunda naturaleza esta ligada a la idea de que la conceptualidad
pertenece al ambito en el que viven los seres humanos. A pesar de que
McDowell argumenta decisivamente en contra de la idea de que, mediante
sus actividades, los seres humanos establecen estructuras conceptuales,
mantiene la afirmacién de que la conceptualidad es una parte intrin-
seca de las actividades humanas. Las estructuras conceptuales propias

8 McDowell comparte la interpretacién de que la interseccion de la sensibilidad con el
entendimiento es lo que Kant defiende en la segunda version de la deduccion trascen-
dental de los conceptos puros del entendimiento (¢f. McDowell 2009 90-107).

9 Seglin una posicion influyente en los estudios contemporaneos de Kant (cf. Bauer 215-217;
Griffith 193-222), 1a deduccion trascendental de los conceptos puros del entendimiento
ha de entenderse como una leccién de este tipo. Muestra que las formas puras de la
intuicién (espacio y tiempo) estan determinadas por los conceptos puros del entendi-
miento. Con esta lectura, Kant concibe la sensibilidad humana de tal manera que sus
propias formas estdn estructuradas conceptualmente.
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de la segunda naturaleza solo se actualizan mediante las actividades
humanas. Y, por supuesto, las practicas que actualizan las estruc-
turas conceptuales se establecen mediante la educacidn: los seres
humanos aprenden a responder a razones. Al participar en practi-
cas consistentes en dar y pedir razones, actualizan las estructuras
conceptuales que han heredado.

En resumen, creo que la concepcion kantiana considera que la se-
gunda naturaleza es un logro, porque sostiene que la segunda naturaleza se
reconstituye una y otra vez después de haberse establecido. Y es un logro
en un doble sentido, porque lo consigue un colectivo y, al mismo tiempo,
cada ser humano individualmente. Obsérvese que no es un logro que los
seres humanos realicen sus actividades con el objetivo explicito de influir
o crear la segunda naturaleza. La segunda naturaleza es, mas bien, lo que
los seres humanos establecen de forma natural; no pueden hacer otra cosa.
El caracter de logro de la segunda naturaleza se refleja en la forma en que
McDowell explica la experiencia. Una vez que un individuo es iniciado en
la segunda naturaleza (o, dicho de otro modo: una vez que se constituye
como sujeto”), experimenta un mundo conceptualmente estructurado.
Al experimentar el mundo de este modo, el sujeto se afirma en sus capa-
cidades de segunda naturaleza, y el mundo se afirma en sus estructuras.
De este modo, el sujeto participa en un logro. Segun la concepcién kan-
tiana, la segunda naturaleza es, pues, autosuficiente en dos sentidos: en
primer lugar, es reconstituida por toda practica perteneciente a ella; y,
en segundo lugar, nada puede ocurrir en ella que perturbe su estructura
esencial, que es la de la racionalidad. El ambito de la conceptualidad es,
en palabras de McDowell, ilimitado.

La concepcion hegeliana de la segunda naturaleza

La concepcidn kantiana de la segunda naturaleza es convincente,
por lo que cabe preguntarse si hay alguna razén para no estar de acuerdo
con ella. De hecho, uno tiene la impresion de que la concepcion kan-
tiana es la inica manera de reconciliar naturaleza y razén. Si se quiere
explicar esta conciliacidn, ;qué puede ser mas convincente que afirmar
que la razén pertenece a la naturaleza humana? Y si se quiere explicar el
sentido que tiene aqui el concepto de segunda naturaleza, ;qué podria
ser mas convincente que afirmar que esta naturaleza es el resultado de

10 Esimportante sefialar que, en sus escritos antropoldgicos, Kant proporciona recursos
para un relato de la racionalidad como segunda naturaleza que va mucho mads alla de
lo que he desarrollado aqui con referencia a McDowell. (cf. Wood 2003).

11 McDowell ha argumentado que Davidson descuida el caracter de segunda naturaleza
del ser humano y que ello lelleva a ser incapaz de explicar como se constituye un sujeto;
véase la observacion de McDowell en McDowell 2002, especialmente la pagina 184.
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una transformacion de la primera naturaleza que tiene el ser humano
como mero animal?

Pero es la propia idea de transformacion la que provoca algunas
dudas. Podriamos calificarlas de dudas hegelianas: segun el principio
de transformacion, la transformacion lleva de una naturaleza a otra, de
la primera naturaleza a la segunda. Por tanto, la transformacion tiene
lugar fuera de la segunda naturaleza. Comienza dentro de la primera
naturaleza y termina con éxito cuando se alcanza finalmente la segun-
da naturaleza. Sin embargo, esta imagen de la transformacién como un
proceso que tiene lugar fuera de la segunda naturaleza es problematica,
y el razonamiento de McDowell la hace impensable. McDowell argu-
menta de forma convincente que no es posible mantener una perspectiva
externa sobre el modo en que las estructuras conceptuales se relacionan
con las cosas captadas dentro de estas estructuras (McDowell 1996 34
y passim). Dicho brevemente, no podemos separarnos a nosotros mis-
mos del mundo en el que vivimos y echar una mirada neutral a cémo
las practicas racionales que llevamos a cabo captan lo que hay fuera de
ellas. Esta afirmacion de McDowell tiene importantes consecuencias
para nuestra comprension de la transformacion que lleva de la primera
naturaleza a la segunda. Podemos hacernos una idea de cudles son esas
consecuencias si modificamos la afirmacioén que atribui a McDowell
en la penultima frase: no podemos separarnos del mundo en el que
vivimos y echar una mirada neutral a la forma en que las practicas
racionales evolucionan a partir de la primera naturaleza del nifio, que
se encuentra fuera de ellas. La primera naturaleza de la que parte la
transformacion es una primera naturaleza que se capta desde el ambi-
to conceptual. Por lo tanto, la idea misma de una transformacion que
lleva de la primera naturaleza a la segunda naturaleza debe entenderse
de forma diferente a como la articula el principio de transformacion.
La transformacion no tiene lugar fuera de la segunda naturaleza, sino
dentro de ella. Lo que el kantiano explica en términos de iniciacién o
educacion es un elemento de la propia segunda naturaleza.

La concepcién kantiana trata asi de combinar dos afirmaciones.
Por un lado, sostiene que la segunda naturaleza es una transformacion
de la primera, una reorganizacion de las capacidades de un ser natural.
En este sentido, McDowell afirma que “los infantes humanos son meros
animales” (McDowell 1996 123). A través de la educacion, los animales
en cuestion se transforman en miembros del espacio de las razones.
Por otro lado, la concepcion kantiana proclama la imposibilidad de una
perspectiva externa sobre las capacidades racionales. Sostiene, pues,
que no es posible que los usuarios de los conceptos salgan del ambito
de los mismos y que, por tanto, no es posible evaluar las fronteras del
ambito conceptual.
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Pero la tesis de la “ilimitacion de lo conceptual” puede ser ted-
ricamente inquietante. Mientras no se pueda acceder a las fronteras
del ambito conceptual, no es posible delimitar claramente qué es ese
ambito. Se puede tener la impresion de que somos fundamentalmen-
te incapaces de obtener una comprension clara de en qué consiste la
racionalidad. Para evitar esta impresion, es tentador desarrollar una
distincion que nos permita trazar claramente las fronteras del ambito
de la racionalidad.” El principio de transformacién hace precisamen-
te esto. Dado que afirma que la transformacion se encuentra fuera del
ambito de la segunda naturaleza, implica -en contra de la intencién
explicita de McDowell- que la segunda naturaleza tiene una frontera.
El marco conceptual resultante se basa en la idea de dos &mbitos distin-
tos entre si.® Hay un reino, el de la primera naturaleza, que el infante
humano (como animal) tiene que abandonar, y hay otro reino, el de la
segunda naturaleza, al que tiene que llegar. Esta imagen sugiere que,
si todo va bien, el infante humano estara al final dentro del segundo
reino. Obsérvese que McDowell habla de forma esclarecedora de una
“educacion decente” (McDowell 1996 82), es decir, una educacion que
garantice que el segundo reino se alcance de hecho.* Pero estos aspec-
tos de la concepcién kantiana son profundamente enganosos, pues
se basan en la idea de que la transformacion tiene lugar fuera del am-
bito de la segunda naturaleza. Si nos tomamos en serio la leccion de
McDowell sobre la imposibilidad de tematizar nuestras capacidades
conceptuales desde una perspectiva externa, no podemos aferrarnos
a este punto de vista.

12 Esta critica a la concepcion kantiana también podria articularse en el lenguaje de la
antropologia filosofica: la afirmacion de McDowell de que lo conceptual no tiene limites
puede tener como consecuencia que la (segunda) naturaleza humana no es firme y
estable, sino que queda indeterminada (para una primera e influyente formulacién de
esta afirmacion antropoldgica cf. Herder 2002, primera parte, segunda seccion). Segtin
mi interpretacion, McDowell no quiere aceptar esta consecuencia de su posicion y por
ello se aferra implicitamente al principio de transformacion.

13 Laidea misma de una transformacion de la primera naturaleza en segunda naturaleza
se asemeja a la concepcion de Kant de la transformacion de las cosas en fendmenos y,
con ello, a la distincién entre los fendmenos y las cosas en si mismas. Esto es irdnico,
ya que McDowell intenta leer a Kant de manera que la distincion entre los fendmenos
y las cosas en si mismas quede desarmada. Pero con el principio de transformacion, su
propia concepcion de la segunda naturaleza parece estar acechada por una distincion
similar a la kantiana.

14 Sise toma la transformacién en una segunda naturaleza como un proceso dentro de
la propia segunda naturaleza, no es importante distinguir una “educacion decente” de
una mediocre: toda educacion debe entenderse como una transformacion en el sentido
relevante de la palabra.
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Estas reflexiones criticas sobre la concepcion kantiana pueden
convertirse en componentes importantes de una posicion diferente al
menos de dos maneras. En primer lugar, la concepcioén de la primera
naturaleza que los seres humanos desarrollan debe entenderse como
una concepcion de la segunda naturaleza.” La distincidon que estable-
cen los seres humanos es una distincién que se establece en y a través
de la segunda naturaleza. Los seres humanos se diferencian de la pri-
mera naturaleza y, por tanto, del modo en que se comportan los meros
animales, mediante un conjunto de practicas distintivas. Pero las res-
pectivas descripciones de la primera naturaleza no se dan desde una
vision externa. Por el contrario, se dan desde una perspectiva que esta
inextricablemente anclada en la segunda naturaleza.

Pero lo mas importante, en segundo lugar, es que la transforma-
cidén en cuestion ha de entenderse como una autotransformacion. La
concepcion de la primera naturaleza que los seres humanos desarro-
llan cuando conciben a sus infantes como meros animales tiene que
entenderse como una concepcion que mantienen cuando quieren
iniciar el proceso de transformacion que -asi lo creen- llevara al nifio
a un estado de segunda naturaleza. La iniciaciéon de un nifio peque-
o en una cultura se basa en la idea contrastada de que no pertenece
inicialmente a la segunda naturaleza. Los seres humanos introducen
en su concepcién de la primera naturaleza su comprension de cémo
funciona o deberia funcionar la transformacion.’* Dado que los que se
someten al proceso (los infantes humanos) son aquello por lo que se to-
man a si mismos los que inician el proceso -a saber, seres humanos-, la
transformacién en cuestion tiene que entenderse como una autotrans-
formacion, es decir, como una transformacion de la autoconcepcion de
lo que es el ser humano.

La idea de esa autotransformacion puede ilustrarse considerando
el hecho de que los adultos se transforman a si mismos al iniciar a los

15 Lafamosa frase de Theodor W. Adorno: “La segunda naturaleza es, en verdad, la primera
naturaleza” (“Es ist in Wahrheit die zweite Natur die erste”) puede entenderse asi (cf.
Adorno 124).

16 Explicar como la segunda naturaleza se relaciona con y se diferencia dela primera ayuda
a comprender mejor que la segunda naturaleza no es una version mas de la primera.
Mais bien hay que concebirla como algo estructuralmente diferente. Es caracteristico
de varias posturas que se apoyan en la idea de la segunda naturaleza que tomen esta
naturaleza como estructuralmente isomorfica con la primera naturaleza (cf. McDowell
1998b; Pinkard 2012 183-84). Sin embargo, la segunda naturaleza debe entenderse como
algo muy diferente a la primera naturaleza desde el punto de vista estructural. La se-
gunda naturaleza es el proceso de determinar constantemente la primera naturaleza
y negociar la relacion que se tiene con ella.
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ninos en sus propias practicas culturalmente especificas. En sus inte-
racciones con los nifios, los adultos explican como se hace algo, como
se dice algo, como hay que comportarse, etc. Pero las explicaciones
dadas no solo se dirigen a los nifilos. También implican algo sobre la
autocomprension de quienes las dan. Al tematizar sus propias practi-
cas en sus interacciones con los nifios, los adultos obtienen una idea
mas clara de la forma en que ellos mismos conciben estas practicas. Es
decir, obtienen una idea mas clara de lo que es esencial en ellas, su
historia, qué elementos de una tradicion deben conservarse y cudles
deben abandonarse, etc. De ello se desprende que la iniciacién de los
nifnos en la segunda naturaleza debe entenderse como un proceso
de reflexion sobre las practicas que pertenecen a la propia segunda
naturaleza. La transformacidn que tiene lugar no se dirige al nifio
como mero animal. Se dirige a las practicas en las que participan
tanto los adultos como el nino. Los adultos tematizan estas practi-
cas en cuanto a sus estructuras, en cuanto a sus justificaciones y en
cuanto a muchos otros puntos. Al hacerlo, contribuyen al desarrollo
de las practicas en cuestion. Y contribuyen a su desarrollo en cuan-
to que participan en ellas. La iniciacion del nifio estd en funcién de
este desarrollo. Asi pues, la transformacion del nifio estd en funcién
de una transformacion dentro de la segunda naturaleza en general.

En esta linea, nuestra comprension de la transformacion que tiene
lugar dentro de la segunda naturaleza tiene que cambiar de forma de-
cisiva: tiene que entenderse como un cambio en la comprension de uno
mismo, en contraposicion a un cambio en nuestra comprension de los
objetos. Solo entonces la transformacion puede entenderse como algo
que pertenece realmente a lo que es la segunda naturaleza. Ya no se
entiende como algo que esta fuera de la segunda naturaleza, sino como
una parte esencial de ella. Segiin esta nueva perspectiva, la segunda
naturaleza debe entenderse como una transformacién continua den-
tro de la propia naturaleza.” Esta transformacion debe entenderse en
términos de procesos que los sujetos inician una y otra vez (al educar
a sus hijos, al criticar las estructuras ideoldgicas, al reflexionar sobre
las practicas cientificas, etc.).”® De ello se desprende que la segunda
naturaleza estd ligada al proceso de reconfiguracién constante de la
nocién que los sujetos tienen de su primera naturaleza y de la relacién
que mantienen con ella. La autorreflexion productiva sobre el modo
en que los sujetos conciben su primera naturaleza se sitda asi en el

17 Hegel utiliza el concepto de “automovimiento” para describir la transformacion interna
de la segunda naturaleza (cf. Hegel 2010b 73).

18 Cabe preguntarse si esto también ocurre con los nifios pequeiios. Pero una descripcion
adecuada de lo que hacen los nifios pequefios tiene que captar la forma en que “ensefian”
alos demis (a otros ninos y a los adultos, también) y a si mismos.
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centro de lo que es la segunda naturaleza. Esto da lugar a una nueva
concepcion de la segunda naturaleza que puede expresarse en las tres
afirmaciones siguientes:
4. Las actividades humanas estan intrinsecamente ligadas tanto a
la alienacion autorreflexiva de lo que toman como primera na-
turaleza como a la determinacion autorreflexiva de su relacion
con ella.
5. Larelacidn establecida por (4) se realiza en un proceso intermi-
nable de autotransformacion y autoiniciacion.
6. Las estructuras conceptuales son el medio en el que se pueden
desarrollar las determinaciones autorreflexivas, de manera que
los sujetos que las desarrollan puedan reflexionar sobre ellas.
Como sefalé al principio, esta concepcién de la segunda natu-
raleza es de espiritu hegeliano, punto que subrayaré explicando las
tres afirmaciones con referencia a la filosofia de Hegel. Llamemos
(4) al principio de alienacion, (5) al principio de autotransformacién
y (6) al principio de practicas de reflexiéon. En cuanto al principio de
alienacion (4), la concepcion de Hegel del espiritu absoluto nos da una
buena base para dar una explicacién. Basicamente dice que el espiritu
es absoluto en el sentido de que solo es él mismo en su relacién con su
otro. O para usar otra pieza importante de la terminologia de Hegel: el
espiritu absoluto supera su alienacion.” Aplicado al problema de la se-
gunda naturaleza, el argumento es el siguiente: “espiritu” es el concepto
que Hegel atribuye a las practicas histérico-culturales que se determi-
nan a si mismas. Las practicas histdrico-culturales autodeterminantes
son absolutas si no se oponen a la naturaleza y a las capacidades natu-
rales, sino que toman la naturaleza y las capacidades naturales como
una dimensién de su propio desarrollo.> Asi, es necesario en primer
lugar que los seres de segunda naturaleza aprendan a distanciarse
de la naturaleza como de algo que les pertenece. Tienen que pasar por
la alienacion. Esto ocurre en el proceso de formacion de la autocom-
prension dentro de las practicas reflexivas (una primera idea de lo que
esto significa se proporcionard en las explicaciones de [5] y [6]).

Una vez establecida una estructura de alienacion, es posible que
los seres de segunda naturaleza capten la naturaleza como algo ajeno a
las practicas histdrico-culturales y, a la vez, como idéntico a ellas. Para
ilustrar esto, consideremos que, dentro del espacio conceptual, siempre
se puede reflexionar (criticamente) sobre el hecho de que los conceptos
son inadecuados para describir algun individuo, objeto, propiedad,

19 Véase el capitulo “El conocimiento absoluto” en Hegel 2010b.
20 Consideremos la famosa afirmacion de Hegel: “Tal otro, determinado como otro, esla
naturaleza fisica; ésta es lo otro del espiritu” (Hegel 1956 153 [traduccion modificadal]).
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acontecimiento, etc. (pensemos en casos paradigmaticos como los re-
sultados experimentales en las ciencias naturales que no se ajustan
a las teorias establecidas o las experiencias estéticas). Dentro de una
practica conceptual que ha superado la alienacion, los elementos de
la primera naturaleza pueden afectar al modo en que se forman los
conceptos. Asi, la (primera) naturaleza no es solo un espacio permea-
do por las estructuras conceptuales, sino que se entiende como algo
que puede funcionar como una fuerza capaz de alterar las estructuras
conceptuales, en la medida en que no puede ser completamente sub-
sumida por ellas. Dicho brevemente, la concepcion hegeliana ofrece
una concepcion mas solida de la naturaleza primera que la concepcion
kantiana. Sin embargo, es importante sefialar que la version hegelia-
na no se limita a oponer la naturaleza a las estructuras conceptuales.
Mas bien, define las practicas conceptuales de tal manera que la natu-
raleza puede entenderse como una fuerza de resistencia. Esto permite
ver facilmente que la naturaleza puede ser tomada como idéntica a las
practicas historico-culturales. Segiin Hegel, esta identidad debe enten-
derse como resultado del efecto critico que la naturaleza tiene sobre
las practicas historico-culturales. Asi, pertenece a estas, al menos de
tres maneras: en primer lugar, como espacio de experiencia y accion;
en segundo lugar, en cuanto que provoca un desarrollo de las estruc-
turas conceptuales de la manera descrita anteriormente; y, en tercer
lugar, en cuanto que tiene una historia que ha de ser captada a través
de la relacion entre la naturaleza y las practicas histoérico-culturales.
Aungque la naturaleza no es ni historia ni cultura, es un espacio que las
practicas historico- culturales toman como propio.

El concepto de espiritu absoluto de Hegel implica una reconciliacion
entre la razon y la naturaleza diferente a la articulada por la concepcion
kantiana de la segunda naturaleza. La reconciliacion hegeliana no se
basa en la idea de que la razon y la naturaleza estan inextricablemen-
te unidas, sino en la idea de que la razdn se constituye relacionandose
con la naturaleza. Es decir, la razdn se constituye diferenciandose de la
naturaleza y encontrandose en ella. La reconciliacion se basa en el pro-
ceso de alienacion de la razén respecto a la naturaleza. Hegel sostiene
que solo mediante su alienacion de la naturaleza es posible la identifi-
cacion de la razon con la naturaleza. Esto tiene como consecuencia que
la reconciliacion de la razén y la naturaleza solo puede realizarse en un
proceso. Esto nos lleva a (5).

El principio de autotransformacion (s) articula el cambio mas im-
portante que conlleva la concepcion hegeliana de la segunda naturaleza.

21 Para una explicacion de la filosofia de Hegel que articula aspectos importantes del
principio en cuestion c¢f. Pinkard 2012.
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Las determinaciones autorreflexivas (autocomprensiones) que la razén
produce se desarrollan en un proceso continuo. Este proceso es a su vez
el resultado de una transformacion del proceso de la experiencia, que
Hegel caracteriza como “camino de desesperacion” (Hegel 2010b 149).
El proceso de la experiencia es un camino de desesperacion porque las
determinaciones que el sujeto consciente quiere mantener como esta-
bles son negadas una y otra vez. Asi, en su camino de desesperacion, el
sujeto consciente experimenta un proceso de transformacion constante.
A través de este proceso, el sujeto consciente se vuelve autoconsciente
de tal manera que aprende a iniciar el proceso de transformacion fuera de
si mismo. Si el sujeto es consciente de si mismo, no solo experimenta
transformaciones al ver negadas sus concepciones, sino que realiza
transformaciones por si mismo (piénsese, por ejemplo, en el proceso
historico de la ilustracion en general o en los procesos de conversion
religiosa individual). Esta explicacién nos permite comprender la conse-
cuencia ultima de lo que afirma el principio de alienacion (4): los sujetos
son capaces de relacionarse con lo que les es ajeno como, por un lado,
ajeno a ellos y, por otro, como idéntico a ellos. Pero esto solo es posible
si han adquirido la capacidad de autotransformacion. La identidad del
sujeto autoconsciente es el resultado del “trabajo de lo negativo” (Hegel
2010b 18). Con su nocion de un sujeto que supera este camino de des-
esperacion, Hegel da a entender que dicha transformacion no da lugar
a una segunda naturaleza como estado en el que se termina la trans-
formacion. De hecho, la transformacion es una dimension esencial de
la segunda naturaleza. Las practicas de iniciacidon y educacién por las
que pasan los nifios no se encuentran en el limite de la segunda na-
turaleza, sino en el centro de la misma. Como dice claramente Hegel,
la educacién debe entenderse como una practica que los sujetos o las
culturas desarrollan para si mismos.>* Asi, las autocomprensiones que
desarrollan los sujetos conscientes de si mismos se producen mediante
précticas de autoiniciacion.

A primera vista, la autoiniciacion suena paraddjica. La autoiniciacion
parece implicar que uno ya ha alcanzado las capacidades que quiere
adquirir a través de la propia iniciacion. Pero esto es un malentendido,
un punto que se aclara al examinar criticamente uno de los principios
de la concepcidn kantiana, a saber, el principio precedente (1). La con-
cepcion kantiana presupone que la iniciacion debe concebirse como la
transferencia de capacidades ya establecidas en una tradicién. Segtin
este presupuesto, tiene sentido afirmar que toda iniciacion se basa en
algo que ya estd establecido. Pero este presupuesto es cuestionable. La

22 Véase el capitulo sobre la Bildung en Hegel 2010b; para una interpretacion sistematica
cf. Bertram 191-220.
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iniciacion puede concebirse facilmente de otra manera. Pensemos en el
caso en el que intento ensenarme a mi mismo a tocar el piano y repito
ejercicios que me parecen utiles para entrenar técnicas especificas. Mi
practica esta orientada al desarrollo de capacidades que me gustaria
ver realizadas en el futuro. Pero como muchos sabemos, lo que preten-
demos al entrenarnos en instrumentos como el piano no es algo que la
repeticion pueda garantizar. Mi autoiniciacion en el piano no es una
realizacion de las capacidades que ya tengo. Es una proyeccion de mi
mismo en el futuro: de mi mismo como poseedor de capacidades de
las que actualmente no sé nada. Al iniciarme de este modo, me com-
prometo a un futuro abierto al proyectarme como una cierta persona.

Es importante entender esa vinculacion a un futuro abierto en el
sentido en que lo entiende Heidegger: un sujeto se constituye como
unidad al ser constitutivamente incompleto (cf. Heidegger 1987 § 48).
La vinculacién a un futuro abierto no es un compromiso de un sujeto
que ya esté completo. Es un compromiso que me convierte en sujeto.
Pero como el proceso de ser sujeto esta ligado a la apertura del futu-
ro, nunca puede completarse.” Entendida asi, la situacion del adulto
puede ponerse en analogia con la del nifio. La autoiniciacion no esta
arraigada en una subjetividad ya completamente constituida. Por el
contrario, es una dimension esencial del ser sujeto. La autoiniciacién
debe entenderse como la realizacidon de determinaciones por las que
los seres humanos se vinculan a su propio futuro abierto, de modo
que estas determinaciones estdn constitutivamente ligadas a la inde-
terminacion. Al realizar los proyectos a los que se comprometen, los
seres humanos se exponen a la indeterminacion, ya que no pueden
determinar totalmente el resultado de sus proyectos. Concebida de
este modo, la autoiniciacién ya no aparece como una idea paradoéjica.

Por ultimo -aunque no por ello menos importante- esta el principio
de las practicas de reflexion (6): para Hegel, al igual que para Kant, los
procesos de transformacion esenciales para la segunda naturaleza estan
intrinsecamente conectados con la conceptualidad. Hegel explica una
vez mas la conexion en cuestion con su concepto de espiritu absoluto.
Sostiene que los procesos de autotransformacion presuponen practicas
de reflexion a través de las cuales se pueden formar autocomprensio-
nes y articular transformaciones (cf. Pinkard 1994). Hegel especifica
tres practicas de reflexion: el arte, la religion y la filosofia (cf. Hegel
2010a §§ 556-577). Segun Hegel, estas practicas de reflexién son la con-
dicion de posibilidad de lo que se desarrolla a partir de los procesos

23 No estoy de acuerdo con Robert Pippin, quien considera que Hegel entiende la subje-
tividad como un estado de un individuo dentro de una comunidad y como un estado
que puede ser completado (cf. Pippin 2000 162-163).
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de autotransformacion. Para el presente proposito, no voy a entrar en
como Hegel define las tres practicas de reflexion y sus diferencias, ni
quiero ocuparme de por qué y en qué sentido Hegel considera que la
filosofia es la practica de reflexion mas elevada -al menos en cierto
modo-. Mi iinica preocupacion radica en el hecho de que Hegel define
la filosofia como algo que estd esencialmente relacionado con las es-
tructuras conceptuales. Al destacar el papel especifico de la filosofia,
Hegel afirma que las practicas conceptuales en las que el concepto “se
conoce a si mismo como concepto” son esenciales para las practicas
de autotransformacién que conlleva el principio mencionado (Hegel
2010b 867). Estas practicas tematizan las estructuras conceptuales
como tales. Para Hegel, tal tematizacion es la condicion de posibilidad
de una revision de las estructuras conceptuales. Y tal revision de las
estructuras conceptuales es la condicion de posibilidad para articular-
se en las propias pricticas de autotransformacion. La idea de que las
estructuras conceptuales pueden ser revisadas distingue la mera trans-
formacion de la autotransformacion. Las meras transformaciones que
nos ocurren suelen estar provocadas por el mundo. La resistencia de los
objetos nos hace alterar nuestros planes o cambiar nuestros conceptos.
Por el contrario, la autotransformacion es la que llevamos a cabo con
respecto a lo que consideramos que somos. Esta autotransformacion
solo se produce mediante cambios conceptuales realizados a través de
practicas de reflexion. Supone una revision reflexiva de las estructuras
conceptuales (pensemos en: “Pensdbamos que la critica se producia
mediante la revision del pensamiento, pero ahora consideramos que
la critica consiste solo en la resistencia en la calle”). La filosofia es, por
tanto, una préctica de reflexion en la que se pueden realizar transfor-
maciones que no se producen por casualidad, sino que son iniciadas y
reflexionadas por los sujetos.

En suma, esta concepcion hegeliana de la segunda naturaleza con-
cibe la segunda naturaleza como una tarea. Segtiin Hegel, la segunda
naturaleza siempre permanece inestable y abierta, aunque tenga que
ser elaborada de forma concreta una y otra vez. Es inestable porque los
procesos de autotransformacion siempre pueden interrumpirse, alie-
narse de si mismos o congelarse. Y es abierta porque los procesos de
autotransformacion nunca se completan del todo, sino que -como hemos
visto- siempre estan orientados hacia un futuro abierto. Las practicas
de autotransformacion estan esencialmente ligadas a la idea de que la
transformacion se actualiza en el futuro. Hegel articula la estructu-
ra temporal de la transformacion con su concepto de especulacion.
La especulacion es el proceso por el cual el ser de alguien o de algo se
determina a través de su relacion con el futuro, que a su vez se retrotrae
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a lo que ha sido el presente.>* Asi, la especulacién tiene -como varios
comentaristas de Hegel han argumentado- una estructura retroactiva
(cf. Pinkard 1994): solo desde la perspectiva del futuro se puede decir
lo que ha sido una determinacion especulativa. Asi pues, la estructura
retroactiva es la otra cara de la estructura proyectiva que he destacado
anteriormente. Hace que el desarrollo de las determinaciones especula-
tivas sea esencial para la concepcion hegeliana de lo que es la segunda
naturaleza. Por esta razdn, la segunda naturaleza no es estable y segura
(como sugiere la concepcion kantiana), sino que es mas bien inestable
y siempre cambiante. Esto solo quiere decir que la segunda naturaleza
no es una naturaleza que se alcanza como un logro. Mds bien, la se-
gunda naturaleza es una tarea.

Una defensa kantiana y una réplica hegeliana

El kantiano podria hacer dos objeciones contra la concepcion he-
geliana de la segunda naturaleza, que trataré de articular en el espiritu
de McDowell:

o Laobjecion del activismo: la concepcion hegeliana de la segunda
naturaleza requiere una nocién demasiado activa de la cognicion
humana.

« Laobjecion del relativismo: la concepcion hegeliana de la segunda
naturaleza implica una concepcion relativista de la racionalidad.

La primera objecién es evidente. Parece que la concepcion he-
geliana es culpable de violar un aspecto basico de la idea de segunda
naturaleza, a saber, que el ser humano es un ser finito. Si la concepcién
hegeliana afirma que la segunda naturaleza es un proceso interminable
de autotransformacion, entonces parece dotar al ser humano de capa-
cidades infinitas. La concepcion hegeliana parece implicar una especie
de arrogancia metafisica.

Pero la objecidon no es convincente. Ciertamente, podria admitir el
hegeliano, la concepcion kantiana de la segunda naturaleza tiene razon
al afirmar que los seres humanos son finitos y que la forma en que se
estructura el mundo no depende de ellos. Pero la justificacién que da
el kantiano para esta afirmacion es erronea. El kantiano sostiene que el
mundo no depende de nosotros porque tiene que estar dado a la per-
cepcién humana. Esta explicacion no es satisfactoria para el hegeliano
porque no explica como lo dado tiene significado para los seres huma-
nos. El kantiano no tiene por qué negar que lo dado sea relevante para

24 Estaestructura se capta muy bien en la forma en que Hegel explica lo que llama juicio
especulativo: “La naturaleza del juicio, o dela proposicion en general, que encierra dentro
de sila diferencia de sujeto y predicado, es destruida por la proposicion especulativa y
la proposicion de identidad en la que se convierte la primera contiene el contragolpe a
aquella relacion” (Hegel 2010b 125).
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aquellos a los que esta dado. Pero la concepcion de lo dado no explica
por si sola la relevancia en cuestion. El kantiano tiene que explicar
separadamente por qué algo es importante para los seres humanos.”

La separacion entre la explicacion de lo que limita a los seres huma-
nos y la explicacion de lo que les importa® es justo lo que la concepcion
hegeliana pretende superar. Explica que los seres humanos no pueden
determinar totalmente el futuro abierto con el que sus compromisos
estan constitutivamente relacionados. La posicion hegeliana se justifica
por su toma de conciencia de lo que no depende de los seres humanos.
En contraste con la nocién de McDowell de la experiencia como algo
que reconstituye las capacidades humanas de segunda naturaleza y las
estructuras conceptuales, el hegeliano afirma que lo que esta fuera del
control de los seres humanos simplemente va mas alla de su alcance.
Lo que no depende de los seres humanos no puede, en principio, ser
dominado por ellos y, por tanto, no los afirma en sus capacidades. Esto
es el futuro abierto. Desde la perspectiva del hegeliano, el ser humano
no esta limitado por como es el mundo. Mas bien esta limitado por las
relaciones vinculantes que mantiene con el futuro.

Si uno sigue el camino kantiano, termina con una eleccion proble-
matica. O bien se concibe al ser humano como limitado por lo que se
le da en la experiencia (pero en este caso hay que suscribir la doctrina
kantiana de la cosa en si); o se concibe lo que se da en la experiencia
como algo simplemente familiar para los seres humanos (como hace
McDowell por buenas razones): en este caso, uno no capta la finitud
del ser humano.” La bifurcacién revela como la objeciéon kantiana
a la concepcion hegeliana se vuelve contra si misma. Con la idea de au-
totransformacion, la concepcion hegeliana ofrece una mejor explicacion

25 Esto esevidente por elmodo en que la filosofia critica de Kant distingue entre las cuestiones
de la filosofia tedrica y las cuestiones de la filosofia practica, es decir, por el modo en que
la Critica de la razén pura difiere dela Critica de la razon prdctica. Solo esta tiltima ofrece
una explicacion de como las cosas pueden ser significativas para los seres humanos. La
Critica del juicio de Kant puede leerse como un intento insuficiente de cerrar la brecha
entre la explicacion de lo dado, por un lado, yla explicacion de la relevancia, por otro.

26 Es importante ver que McDowell no puede aceptar esta separacion de explicaciones,
que sin embargo hace, porque su posicion se refiere principalmente a como el mundo
esta impregnado de conceptos y virtudes éticas. Véase McDowell 1996 78-84.

27 Esto pone de manifiesto que la distincién mas destacada en el pensamiento de McDowell,
asaber, la existente entre el mito de lo dado yla teoria de la coherencia (véase McDowell
1996, cap. 1), es problemética. Hace que parezca que lalimitacién del ser humano tiene
que ser pensada de tal manera que no implique la idea de limites en los principios. Pero
esta es una consecuencia que no debemos aceptar. El ser humano esta limitado por los
principios. Podemos evitar las consecuencias de este relato, que McDowell critica con
razén, si no explicamos la limitacién en términos de lo dado.
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de la segunda naturaleza que da cuenta mas adecuadamente de la fi-
nitud del ser humano.

La segunda objecion se deriva de la atencién que presta Hegel a las
practicas histdrico-culturales. Mientras que Kant concibe la racionalidad
de una manera mas o menos ahistérica, Hegel piensa que esta enraizada
en las practicas historico-culturales. Esta diferencia se refleja en las res-
pectivas concepciones de la segunda naturaleza. La concepcion kantiana
presenta la practica humana como algo estabilizado por su segunda na-
turaleza.”® En cambio, la hegeliana presenta la segunda naturaleza como
un espacio en constante cambio. Asi, parece que la concepcion hegeliana
relativiza la racionalidad. El kantiano subraya que la racionalidad siem-
pre subyace y precede a la practica humana y, por tanto, sospecha que el
hegeliano pasa por alto este punto.

En otras palabras, el kantiano sospecha que la concepcion hegeliana
no capta el aspecto normativo de la racionalidad y que solo la concep-
cién kantiana es capaz de hacerle justicia explicando la racionalidad
como algo sin lo cual no es posible ninguna actividad humana. Pero
la concepcion kantiana se basa en la problematica suposicion de que
uno termina necesariamente con un relato relativista de la racionali-
dad si uno permite que la racionalidad pueda cambiar con el tiempo.
La critica de Kant a Hume fue similar y le llevé a desarrollar su propia
concepcion trascendental de la racionalidad.

Pero, una vez mas, el argumento kantiano se vuelve contra si mismo.
Si se entiende la racionalidad como el marco inmutable de la existencia
humana, uno se ve ante todo incapaz de explicar como la racionalidad
tiene algun contacto con el mundo. Ademas, nos vemos obligados a
concebir la racionalidad de forma relativista. Al fin y al cabo, si la ra-
cionalidad es una forma estable en el tiempo, por definicién no se ve
afectada por cdmo es el mundo. Si el mundo fuera diferente, las es-
tructuras racionales serian, sin embargo, las mismas. En este sentido,
la concepcidn kantiana considera que la racionalidad es indiferente al
modo en que estd constituido el mundo. Si esto es cierto, entonces hay
que explicar (como hace Kant) cdmo la racionalidad forma el mundo;
hay que evitar tomar el mundo como algo que en si mismo da forma a
la racionalidad. Este movimiento kantiano nos lleva a la segunda par-
te del argumento: si uno afirma que la racionalidad forma el mundo,
entonces uno toma una perspectiva del mundo que es relativa a la ra-
cionalidad.” Uno acaba diciendo algo que no queria decir en absoluto:

28 Robert Pippin ofrece una imagen similar con su explicacién de como instituimos como
colectivo las normas por las que nos regimos. Aunque Pippin sugiere que se basa en
Hegel, suimagen es de espiritu profundamente kantiano (cf. Pippin 2003).

29 Para una explicacion instructiva de la critica de Hegel a Kant a este respecto, véase
Sedgwick 2012 70-97.
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la postura racional frente al mundo es dependiente de la racionalidad
que forma el mundo.

A diferencia del kantiano, el hegeliano no toma la racionalidad
como un fondo inmutable de practicas humanas. Pero eso no signifi-
ca que el hegeliano abogue por el relativismo. Mas bien, el objetivo de
Hegel es superar los problemas inherentes a la comprension kantiana
de la racionalidad. La leccién que extrae de Kant es que la racionali-
dad tiene que explicarse a través de la relacion del ser humano con la
primera naturaleza, o el mundo. La concepcion kantiana corre el pe-
ligro de concebir las practicas humanas como un giro sin fricciéon en
el vacio (por utilizar la evocadora frase de McDowell). Por el contra-
rio, la concepcién hegeliana pretende entender la racionalidad como
constitutiva de las practicas humanas y como algo que refleja las in-
teracciones del ser humano con la primera naturaleza o el mundo. Y
sostiene que esto requiere que no entendamos la racionalidad como
algo estatico. Para el hegeliano, la racionalidad no es un conjunto de
reglas fijas que se aplica a diversas situaciones, acontecimientos u ob-
jetos. Seguin Hegel, la racionalidad se desarrolla en correlacion con las
practicas dentro del mundo. Esto no significa que la racionalidad sea
relativa y que proliferen diferentes formas de racionalidad. Mas bien,
la renovacion constante crea un contexto que tiene validez universal y
que, sin embargo, esta ligado a las especificidades histéricas. Llegados
a este punto, es importante recordar que la concepcién hegeliana con-
sidera que las autotransformaciones estan ligadas a un futuro abierto.
Ese futuro abierto correlaciona el proceso por el que los seres humanos
forman su autocomprensiéon como criaturas pensantes con la forma
en que piensan y actiian dentro del mundo. Un resumen preliminar
de la respuesta hegeliana es el siguiente: la racionalidad es el proceso de
orientar las propias practicas hacia una autocomprension de uno mis-
mo como criatura pensante, una autocomprension que se forma en
correlacion con la forma en que uno piensa y actia dentro del mundo.

La dimensién temporal de la nocion hegeliana de racionalidad se
aclara cuando se considera la estructura retroactiva de su afirmacioén
de que la racionalidad estd ligada al futuro. La forma temporalmente
condicionada en que los seres humanos desarrollan una comprension
de si mismos esta constituida por una serie de determinaciones a tra-
vés de las cuales ellos refieren al mundo. Pero esta exploracion nunca
termina hic et nunc. Es un proceso que siempre esta orientado hacia
el futuro. A través de este proceso, las autocomprensiones en cuestion
estan vinculadas a lo que acabaran siendo, y lo que acabaran siendo es
y sera informado por las interacciones (futuras) del sujeto con cémo
es el mundo. Dado que resultan del proceso de autotransformacion, las
autocomprensiones estan determinadas por lo que habran sido en el
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futuro De este modo, la naturaleza primera o el mundo mismo se
convierten en parte de cdmo los seres humanos determinan como se
entienden a si mismos. Al estar situados en un proceso continuo, las
autocomprensiones de los seres humanos nunca son fijas. Su conte-
nido especifico esta ligado a sus futuras revisiones. Estas revisiones
mostraran la verdad de lo que son las autocomprensiones. Asi, un se-
gundo resumen del concepto hegeliano de racionalidad podria ser el
siguiente: la racionalidad es el proceso por el cual las practicas dentro
del mundo reciben una orientacién por medio de autocomprensiones
que estan -a través de un proceso continuo de autotransformacion- li-
gadas a un futuro abierto.

Tal es la contrapartida hegeliana a las objeciones kantianas. Es
significativo para este alegato en favor de una concepcién hegeliana
de la segunda naturaleza que, segun ella, la racionalidad tiene que
ser entendida como una empresa reflexiva y critica.* Es crucial para
la concepcidén hegeliana que la segunda naturaleza, como proceso
ligado a un futuro abierto, no es segura. Siempre puede coagularse,
alienarse de si misma o interrumpirse. Estas posibilidades imprimen
a la reflexion y la critica una incertidumbre especifica definida por el
hecho de que el éxito de la reflexion y la critica no esta garantizado
por la forma de la propia racionalidad. Las practicas reflexivas y las
practicas criticas son precarias en si mismas. Como la segunda natu-
raleza, siempre pueden fallar. Por ello, desarrollar practicas que abran
espacio a la reflexion y a la critica es una de las tareas a las que nos
enfrenta nuestra segunda naturaleza.»

30 Esesclarecedor contrastar esta nocion hegeliana de autocomprension con el concepto de
autoconcepciones que Robert Brandom atribuye a Hegel. Brandom afirma que las auto-
concepciones deben entenderse segtin el modelo de las practicas rituales de los samurais.
Dado que las autoconcepciones son la esencia de lo que es un ser humano, es posible que,
segtin Brandom, sea necesario sacrificar la vida por lo que uno es (cf. Brandom 129-30).
Pero Hegel no afirma que las autoconcepciones sean la esencia del ser humano. Mas bien,
su posicion dice que el ser humano no tiene esencia y que las autoconcepciones nunca
se completan. Brandom hace parecer que las autoconcepciones son algo de lo que el ser
humano puede disponer. Esto es contrario a la concepcion de Hegel, segtin la cual las
autocomprensiones son elementos constitutivos de los procesos de autotransformacion.

31 Brandon Boyle argumenta de forma convincente que la invocaciéon de McDowell a la
segunda naturaleza necesita una explicacion de la Bildung, que puede ser proporcio-
nada apoyandose en la Bildungsroman. Creo que el argumento de Boyle nos ensefia
que la concepcién hegeliana puede ayudarnos a entender que la reflexion y la critica
son aspectos importantes de la racionalidad, pero que no pueden darse por sentados.
Desarrollar pricticas que abran espacio a la reflexion y la critica es una de las tareas a
las que nos enfrenta nuestra segunda naturaleza (cf. Boyle).

32 Agradezco a dos revisores anonimos sus valiosos comentarios sobre una version anterior
del texto y a Adam Bresnahan sus utiles revisiones del mismo.
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RESUMEN

Partiendo de un analisis de la posicién ambigua que tiene el arte en el mundo ac-
tual (entre la autonomia y la heteronomia), se formulan dos tesis. En primer lugar,
se propone una tesis ontologica, segtin la cual el arte esta constituido por un doble
impulso: por un lado, un impulso constructivo, presente en toda praxis social y
humana; por otro, un impulso destructivo, que acttia en los margenes de larazén
y de la sociedad y los sobrepasa. En segundo lugar, se propone una tesis practica,
segun la cual la adecuada tension entre ambos impulsos es la condicion de posi-
bilidad de la libertad humana. Mediante una confrontaciéon entre Hegel y Kafka,
teniendo presentes ambas hipoétesis, planteo un desplazamiento en la definicién
del ser humano como animal racional. Para finalizar, hago ver que se trata, en el
fondo, de un debate sobre el destino del ser humano.

Palabras clave: G. W. Hegel, F. Kafka, arte, ser humano.

ABSTRACT

The Double Nature of Art and The Destiny of Humans Starting from an analysis of
the ambiguous position that art has in today's world (between autonomy and heter-
onomy), two theses are formulated. Firstly, an ontological thesis, according to which

artis constituted by a double impulse: on the one hand, a constructive impulse, pres-
ent in all social and human praxis; on the other, a destructive impulse, which acts

on the margins of reason and society and exceeds them. Secondly, a practical thesis,
according to which the adequate tension between both impulses is the condition of
possibility of human freedom. Through a confrontation between Hegel and Kafka,
keeping both hypotheses in mind, I propose a displacement in the definition of the

human being as rational animals. To conclude, I point out that it is, ultimately, a

debate about the destiny of the human being.

Keywords: G. W. Hegel, F. Kafka, art, human being.
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Defiendo en este trabajo una ampliacion de la idea del ser humano
como animal racional, como animal que tiene logos, hacia la idea del
ser humano como animal artistico. No se trata evidentemente de negar
nuestra naturaleza racional, “légica”; no se trata de negar que somos
animales que buscan la verdad. Las impresionantes construcciones filo-
soficas de Kant y Hegel son imprescindibles para nuestra comprension
de nosotros mismos. La libertad, pensada como sujecion a la estructura
trascendental de la razén o como culminacién de las formas por las que
pasa el Espiritu Absoluto, sigue siendo el fundamento de la estructura
racional que soporta las instituciones y los modos de vida que hacen
posible nuestra existencia.

Sin embargo, en el interior de esas estructuras de pensamiento
se encuentra también el germen que permite ampliar una concep-
cién demasiado estrecha de nuestra naturaleza racional. En el caso de
Kant, el germen se encuentra en la Critica del juicio, entendiendo que
esta obra trata propiamente del ser humano (cf. Duque 125-147) y de
surelacion con la razén “divina” tratada en la Critica de la razén pura
y en la Critica de la razén prdctica. En el caso de Hegel, el germen se
encuentra en las Lecciones sobre la estética, en la explicacion del mo-
mento en que el arte deja de ser la exposicion de lo absoluto (cf. Hegel
2007 441-446), justo al final de la forma artistica romantica, cuando lo
sagrado (hasta ese momento nico contenido del arte) es sustituido por
lo humano en toda la amplitud de sus manifestaciones. En el presente
trabajo, mencionaré al principio brevemente las vias que la Critica del
juicio abre para ampliar una concepcion racional, demasiado estrecha,
de nosotros mismos; ademds, para reforzar mis argumentos usaré,
en la ultima parte, el lugar que ocupa lo humano como “contenido”
del arte en las lecciones de Hegel mencionadas, una vez que el arte ha
dejado de ser, en nuestro tiempo, la exposicion de la verdad. Frente a
una concepcion de lo humano en la que este deja de tener una funcioén
relevante para el destino de la razdn, defiendo el cardcter netamente
rebelde del ser humano y tomo la figura de Prometeo como prototipo
de lo que nos constituye verdaderamente como seres humanos, en un
doble sentido: como rebelion frente a la “primera” naturaleza, frente al
orden natural en general, origen de la razén y elevacion sobre nuestra
condicién animal (no hay, a mi juicio, un continuum entre la razén y
la naturaleza, contra lo afirmado en el “naturalismo” de McDowell o
Bertram); y como rebelidn frente a la segunda naturaleza.

Pero no me quedo en esa interpretacion griega del destino tragico
de lo humano. Ni tampoco en la transformacion moderna de ese des-
tino tragico, que culmina en Kafka, Beckett, Adorno y Menke. Estos
artistas y estos pensadores representan la culminaciéon de la compren-
sién moderna, radical y negativamente critica, del destino del hombre;
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representan la comprension mds desarrollada del ser humano, mas alld
incluso de la comprension tragica de Nietzsche. El cuento “Prometeo”
de Kafka es quizd la mds penetrante captacion, artistica y pensante, de
nuestro estar atrapados por la naturaleza, nuestro estar atrapados por
la razén y —lo mds terrible de todo— nuestro estar atrapados en la rebe-
lién que forja nuestro destino. No obstante, apunto al final a Socrates
como modelo para una praxis social y humana que deje espacio a la
doble condicion del arte postulada en el presente trabajo.

Autonomia y heteronomia del arte

Histéricamente, se pueden definir tres posiciones filosdficas ante
el arte (c¢f. Zuiiga 2017 11-17). La primera defiende la autonomia del
arte y suele aparecer vinculada al pensamiento kantiano y al concep-
to de desinterés introducido en el primer momento de la analitica del
juicio de gusto (cf. KU B3-B16 151-160): el desinterés es, segun Kant, la
nota caracteristica que diferencia los juicios estéticos de los morales y
los cognoscitivos. Correspondientemente, desde este punto de vista,
se deriva la corriente que defiende que el arte seria autonomo frente a
otros ambitos de la actividad humana, como la ciencia o la moral, que
a su vez serfan también autonomas respecto de la actividad artistica.

La segunda posicion sefala, frente a la autonomia del arte, la
vinculacién del arte con la verdad, y estd estrechamente ligada a la hete-
ronomia que ha afectado al arte desde sus inicios hasta la Modernidad.
Aqui se puede incluir el pensamiento de Hegel, el del primer Nietzsche
y, claramente, el del principal representante de la hermenéutica clasica,
Gadamer; pero también, paradéjicamente, el de Heidegger. La tercera
posicion procede de Nietzsche, quien, desde su critica al vinculo que la
tradicion filosdfica establece entre el bien, la verdad y la belleza, sostie-
ne que tenemos el arte para defendernos de la verdad y postula, frente
al esencialismo platonico, que “la verdad es fea”, teniendo presente el
trasfondo nihilista de la realidad: la inevitable presencia de la nada
en el ser. Se puede, pues, a partir de aqui, sefialar un claro posiciona-
miento en el que se postula la discrepancia entre el arte y la verdad,
que estd pensada contra las dos anteriores. La reflexion de Nietzsche
se dirige también contra la vinculacién de la belleza con lo absoluto
(con la verdad en el sentido hegeliano de la palabra). Su propuesta, por
un lado, vincula la belleza con el sentimiento de fortaleza y perfecciéon
del ser humano, y postula que este nada tiene que ver con un supuesto
orden ontolédgico esencialista; y, por otro lado, une el sentimiento de
lo feo con la debilidad y la falta de fuerza, lo cual le permite postular
analogamente que este tampoco tiene nada que ver con un orden de
esencias metafisicas (cf. Nietzsche 1997 §488).
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La oposicion de Nietzsche a la relacion que la tradicion filosdfica
establece entre el bien, la verdad y la belleza se condensa en la tesis que
afirma la fealdad de la verdad, antes mencionada. La afirmacion es, por
una parte, metafilosofica y refiere al estatus de la filosofia (la “voluntad
de verdad” es un sintoma de degeneracion). Y, por otra, es metaartisti-
ca, afecta al papel que la tradicion filosdfica le ha asignado al arte como
mediador entre lo sensible y lo suprasensible (el caracter simboélico del
arte, como puerta de entrada a lo imperecedero desde lo perecedero,
a lo incondicionado o absoluto desde lo condicionado), y proporciona
una apertura tedrica al espacio soberano que, tal y como postularé mas
adelante, juega el arte en las sociedades actuales.

Se pueden identificar tres grandes direcciones del hacer humano:
i) la orientada a la conservacion de lo transmitido, ii) la orientada a
la transformacion de lo recibido y iii) la orientada a la quiebra revo-
lucionaria de lo establecido. El marco estable de nuestras sociedades
democraticas fundadas en un Estado de Derecho necesita del espacio del
arte como lugar donde la praxis humana pueda seguir experimentando
con nuevas formas de afrontar la realidad, aboliendo la necesidad de las
revoluciones, que siempre implican guerra y violencia desmedida, pero
flexibilizando igualmente la tendencia inmovilista de la conservacioén
de lo transmitido. La transformacion hacia lo mejor es posible siempre,
presuponiendo la perfectibilidad de la vida humana y tomando como
claves tanto la prudencia como el inconformismo. Definir el espacio
de la autonomia del arte en las sociedades democraticas basadas en el
Estado de Derecho es la mejor contribucion que se puede hacer desde
el pensamiento estético a la supervivencia de estas sociedades, hoy, de
nuevo, gravemente amenazadas en sus fundamentos.

En algunos trabajos previos, he tomado como centro la primera
posicion y establecido como contrapunto critico las otras dos (cf. Zuniga
2015, 2018, 20194, 2019b). He seguido la propuesta de Georg W. Bertram
(2016) de tomar las posiciones de Arthur C. Danto y Christoph Menke
(dos de los principales tedricos de las tradiciones analitica y continental,
respectivamente) como dos ejemplos conspicuos de la pujanza de lo que
¢l denomina el “paradigma de la autonomia” en la teoria y la filosofia
del arte actuales. Ambas perspectivas condensan dos de las principa-
les tradiciones de pensamiento vigentes en el presente. Los estudios de
Bertram han mostrado que la herencia de Adorno ha determinado,
en buena parte, el desarrollo de posiciones tedricas que defienden
una radical autonomia del arte; y han mostrado también que, incluso
desde posiciones muy alejadas del pensamiento adorniano (la teoria
institucional de Dickie o la filosofia del arte de Danto), se defiende algo
analogo: en todos los casos se refleja la pervivencia del concepto de arte
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autéonomo en nuestra sociedad, a pesar de la heteronomia que, desde
las vanguardias histdricas, se viene abriendo paso en el mundo del arte.

Aceptando, pues, la propuesta de tomar las posiciones de Danto
y Menke como ejemplos sobresalientes para discutir el alcance del
paradigma de la autonomia, he esbozado en los estudios previos men-
cionados el lugar que cada una de ellas asigna al arte, y he mostrado
que Danto y Menke no pertenecen al paradigma de la autonomia en el
mismo sentido: el sentido en que se puede decir que Danto pertenece
al paradigma de la autonomia deriva de la autonomia que adquirié el
arte en la Modernidad; el sentido en que se puede decir que Menke
pertenece al paradigma de la autonomia, en cambio, deriva de una
posicion posvanguardista que deja claramente atras la autonomia mo-
derna del arte. Pero lo realmente interesante de estas teorias del arte
es que muestran las limitaciones del paradigma de la autonomia y la
apertura a una posiciéon dominante en relacion con el papel que el arte
juega hoy en nuestras sociedades: la heteronomia del arte.

Dos tesis acerca de la naturaleza del arte

En su obra La soberania del arte. La experiencia estética segiin
Adorno y Derrida (1997), Menke sostiene que el arte hace posible un
tipo de experiencia que, aislada de otras, constituye un evento singular
y distinguido en sus propias vidas, y consecuentemente auténomo en
relacién con otro tipo de experiencias capaces de ser vividas por cada
sujeto. Esa autonomia de lo estético implica que la experiencia estética
es posible en el campo del arte gracias al despliegue de una legalidad
propia que le pertenece y en el que se limita a la “esfera de la experien-
cia basada en el valor especificamente estético de lo bello” (Menke
1997 14). Asi pues, la teoria de Menke abre un espacio a la comprension
adecuada de la naturaleza del arte y del ser humano al distinguir la
praxis humana de la praxis social (racional). Sin embargo, a mi juicio,
no consigue explicar la naturaleza del arte, al defender la estética de
la fuerza frente a la estética de la facultad (cf. Menke 2020 X1X-XX11I).
Desde esta posicidn, el arte queda siempre en una posicion externa a lo
social y alo racional. La insuficiencia de la tesis de Menke radica en una
comprension deficitaria de la relacion entre la praxis racional, la social
y la humana. No se puede, como hace Menke, tomar partido unilate-
ralmente por la estética de la fuerza frente a la estética de la facultad.

La posiciéon neohermenéutica de Bertram, que defiende la conti-
nuidad entre el arte y las demas practicas humanas (consiguiendo, con
ello, hacerse cargo de la incapacidad del paradigma de la autonomia
procedente de Kant para dar cuenta del acontecer reciente del arte —cosa
que no hizo, aunque lo pretendio, la hermenéutica filoséfica clasica-),
presenta, por su parte, algunas insuficiencias derivadas de su confusion
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de los diferentes sentidos en que se puede atribuir autonomia al arte, a
los que he aludido anteriormente. Por todo ello, he llegado a la conclu-
sién de que esta nueva figura del pensamiento, en el fondo hegeliana,
no da cuenta suficientemente de lo que le confiere al arte su lugar en la
vida humana y lo distingue de ella (cf. Ziniga 2018 227-229).

Ademas, sostengo que, por otro lado, las posiciones que defienden
la continuidad entre el arte y las demas practicas humanas (y consi-
guen, con ello, superar la incapacidad del paradigma de la autonomia
para dar cuenta del acontecer del arte desde las vanguardias) presentan
algunas deficiencias argumentativas. Estas derivan de que en ellas se
confunden los diferentes sentidos en que se puede atribuir autonomia
al arte, a los que también he aludido anteriormente, y, sobre todo, de
los riesgos implicitos en confundir el arte con la sociedad, con la poli-
tica, con la critica (cf. Menke 2017 11-15).

Partiendo, pues, de la existencia de dos espacios normativos en los
que se mueve el arte en el mundo contemporaneo (autonomia y hetero-
nomia); considerando que la autonomia del arte en su versiéon moderna
necesita del contrapunto critico de la vinculacion del arte con la praxis
humana --tesis sostenida, en su versién moderada, por Bertram (2016)
y, en su version radical, por Ranciére (2014)—; considerando también
los peligros que se derivan de la heteronomia del arte actualmente vi-
gente, sostengo las siguientes tesis:

Tesis ontoldgica. El arte esta constituido por un doble impulso: por
un lado, un impulso centripeto, que esta en la base de toda praxis social
y humana -es, incluso, el fundamento del conocimiento y de la razéon
practica normativa—; por otro, un impulso centrifugo, que revela en el
arte la presencia de una fuerza que se sitiia en los margenes de la razén
y de la sociedad, sobrepasandolas —es, en este sentido, soberano de su
propia practica, de su sentido y alcance-.

Tesis prdctica. La tension entre ambos impulsos es la condicion de
posibilidad de la libertad, sin la cual las sociedades, en particular las
sociedades democraticas, se estancan y colapsan.

Hegel, Kafka y el destino de lo humano

La segunda naturaleza del hombre es su naturaleza racional. No
se trata de negar esto, por supuesto. ;Qué otra cosa somos sino seres
racionales? Nuestra gran tradicion filosofica —~desde Socrates hasta las
grandes construcciones de pensamiento de Kant y Hegel, que todavia
nos sostienen- ha consistido en concebir nuestro ser racional. Es la
mejor expresion de todo ese entramado de civilizaciéon y cultura que
hemos ido construyendo a lo largo de la historia.

No se trata de negar todo esto, sino de colocarlo en su lugar, en
una de las caras del arte que hemos postulado. Pero si solo tenemos
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en cuenta esta cara, si solo tenemos en cuenta el cardcter racional del
ser humano, descuidamos otra parte importante de nuestro ser. Para
mostrar esto es significativo, como dije al principio, el papel que Hegel
asigna en sus Lecciones sobre la estética al arte “después” del fin del arte,
tras finalizar la exposicion de la tltima gran forma del arte, la forma
romantica (cf. 2007 441-447). La tltima forma del arte es “altima” en
relacion con el papel que Hegel le asigna al arte como uno de los mo-
dos del espiritu absoluto. El arte, la religion y la filosofia son formas
necesarias de la manifestacion del espiritu, es decir, son las formas en
que necesariamente se ha ido manifestando el espiritu hasta llegar a su
exposicion total. Ahora bien, en tanto que Hegel considera que la forma
artistica de manifestacion del espiritu es superada por la forma religiosa
y esta, a su vez, finalmente es superada por la forma filosofica, el arte
es, necesariamente, algo que pertenece al pasado (cf. Hegel 2006 61).

;Qué queda, entonces, propiamente del arte una vez que ha cum-
plido su destino necesario? (cf. Ztiniga 2015 49-61). Si seguimos la logica
que Hegel imprime a su pensamiento, hemos de contestar que de espi-
ritu, de verdad, de razon, necesariamente, no queda nada. La verdad
racional, expuesta en la filosofia, ya no necesita ni de la religiéon ni del
arte como formas de exposicion de su contenido. Una vez que todo el
contenido “sagrado” ha quedado expuesto en la verdad racional filoso-
fica, el modo artistico de exposicion, igual que el religioso, es superfluo.
Esto significa que cualquier contenido racional expuesto a través del
arte es externo al arte mismo y pertenece, propiamente, a la filosofia.
Y esto acontece necesariamente.

Pues bien, en su forma final, piensa Hegel, el arte llega a tras-
cenderse a si mismo, pues deja de referirse a la verdad absoluta, a lo
“divino en y para si” (2007 444). En esta “trascendencia del arte a si
mismo” (ibd.), el hombre retorna a si mismo y desciende “al interior
de su propio pecho” (ibd.). Ahora, cuando el arte se ha trascendido a
si mismo y se ha disuelto, hace de lo humano (humanus) su contenido:
“la profundidad y la altura del animo humano como tal, lo universal-
mente humano en sus alegrias y sufrimientos, sus afanes, sus actos y
sus destinos” (ibd.). O también:

La apariencia y el operar de lo imperecederamente humano en su
mads multilateral significado e infinita expansion es lo que [...] puede

constituir ahora el contenido absoluto de nuestro arte. (Hegel 2007 445)

Cuando el arte se trasciende a si mismo, es decir, cuando deja de
ser arte en el sentido filosofico de la palabra, entonces, paradéjicamente,
tiene como “contenido” lo humano. Ahora bien, todos los avatares de lo
humano ya no son, propiamente, racionales. Asi que cuando la esencia
de la razdn ya ha sido realizada, lo propiamente humano aparece como
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el resto que sobra. Cada ser humano realiza su vida en el interior de una
verdad cumplida, ya realizada. Los destinos particulares sustituyen el
contenido esencial, pero no afectan al destino del ser humano, porque
su destino ya ha sido determinado como destino racional.

Desde la posicion de Hegel no se puede admitir que ese arte que
se ha trascendido a si mismo pueda impugnar la totalidad por él pen-
sada. Sin embargo, Kafka, casi un siglo después, pudo reformular
radicalmente, desde ese arte supuestamente trascendido, el destino
intrascendente que Hegel habia pensado para todo ser humano. En su
cuento “Prometeo”, Kafka no solo vuelve a pensar el destino tragico
que los griegos habian imaginado para el ser humano, sino también
el destino racional que Hegel habia establecido en su colosal sistema.
Para la interpretacion del texto, tendré en cuenta la confrontacion de
Menke con la interpretacion de Blumenberg (cf. Menke 1996 142-149).
El cuento dice lo siguiente:

Cuatro leyendas nos informan sobre Prometeo: segun la primera,
fue encadenado en el Caucaso porque traicioné a los dioses en favor de
los hombres, y los dioses enviaron dguilas que devoraban su higado, que
crecia sin cesar.

Segun la segunda, Prometeo, ante el dolor de los picos que lo desga-
rraban, fue hundiéndose en el penasco hasta confundirse con él.

Segun la tercera, su traicion se olvid6 en el curso de milenios, los
dioses olvidaron, las d4guilas y él mismo también.

Segun la cuarta, se cansaron de que todo habia perdido su razén de
ser, los dioses se cansaron, las dguilas se cansaron y, cansada, la herida
se cerro.

Quedo el inexplicable pefasco.

La leyenda intenta explicar lo inexplicable. Como nace de un fondo
de verdad, tiene que retornar a lo inexplicable. (Kafka 1986 74)

Blumenberg lo interpreta del siguiente modo:

Se pueden contemplar las versiones ficticias que da Kafka de esta
leyenda como la parodia formal de una colacién filoséfica. Sin embargo,
por su contenido, se aproxima mas bien a lo que Nietzsche ha intentado
al ampliar el mito de Prometeo: incorporar lo histérico a lo no histérico
y disolverlo ahi. Kafka hace desaparecer la “accién” en la naturaleza, en
la forma absolutamente inmoévil, indestructible, antihistorica del penas-
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co. [...] Solo lo inorganico sobrevive a la historia. Por eso es inexplicable,
pues no hay nadie que exija una explicacion. (1979 687-688)

El texto de Kafka se divide en dos partes, separadas por un espacio
(recogido en la cita del cuento). La primera expone cuatro versiones
de la leyenda de Prometeo, y va desde la primera frase introducto-
ria (“Cuatro leyendas nos hablan de Prometeo”) hasta el “resultado”
(“Quedd el inexplicable pefiasco”). La segunda parte es un comentario
de dos frases que, “al parecer” (Menke 1997 143), refiere a la primera
parte (“La leyenda intenta explicar lo inexplicable. Como nace de un
fondo de verdad, tiene que retornar a lo inexplicable”). Esta seria una
exposicion, por asi decir, “neutral” del cuento. Frente a ella, Blumenberg
interpreta, segin Menke, de manera “ciega” (¢f. De Man), al conside-
rar el comentario final del texto como su explicacién adecuada. ;Cual
es el error de la interpretacion de Blumenberg? En realidad se trata,
como sostiene Menke, de dos errores: en primer lugar, considerar que
el comentario final habla de la primera parte del texto; en segundo lu-
gar, establecer una hipdtesis sobre la relacion entre las cuatro variantes
de la leyenda (suponer que el cuento de Kafka es una parodia formal de
una conversacion filosofica y que, por su contenido, se aproxima a
la interpretacién que hace Nietzsche del mito griego, incorporando
lo histdrico a lo ahistérico y disolviendo lo primero en lo segundo).
Blumenberg encuentra una “estructura significativa realizada en el
texto”, encuentra una unidad del texto, su interpretacion establece una
continuidad en el texto. Y ese es el problema: “Tal interpretacion, por
plausible que parezca, es ciega con relacion a la experiencia estética a
propdsito del texto” (Menke 1997 143). ;Por qué?

En principio, sin estar del todo de acuerdo con Blumenberg, des-
pués de una primera lectura del texto de Kafka, aun sabiendo que hay
siempre en todo texto sentidos que al principio pasan desapercibidos,
es dificil no encontrar una estructura significativa en el texto, aunque
no sepamos dar una explicacion. A mi juicio, hay en efecto una cierta
unidad en el texto. Entiendo que las cuatro versiones pueden tener una
relacion entre si, que al final queda el penasco, aunque no entiendo muy
bien de primeras qué significa que el pefiasco sea inexplicable (no me
convence del todo la explicacion de Blumenberg a este respecto). Pero,
de hecho, después de pensarlo con detenimiento, voy encontrando un
sentido en lo que plantea. En mi cabeza aparecen recuerdos de ideas
que no estdn ciertamente en el texto, pero que me ayudan a entenderlo:
son muchas ideas, pero mi comprension del texto se mueve fundamen-
talmente en la oposicion entre la vision griega tragica nietzscheana del
mito y la vision que Kafka, como judio (o como judio que cuestiona lo
judio), puede ofrecerme de ella. Ahora bien, esta es la direcciéon que yo
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doy a mi interpretacion. Veamos antes cuales son, segun Menke, los
problemas que presenta la interpretacion de Blumenberg:

La interpretacion de Blumenberg se basa no sélo en el hecho de que
considere el autocomentario del texto -por hermético que sea- como su
explicacion adecuada, sino también en ciertas hip6tesis referidas a la
relacion existente entre las cuatro variantes de la primera parte. La tesis
de Blumenberg, segtin la cual el texto de Kafka expresa una “melancolia
escatologica” sobre la posibilidad de un lenguaje mitico con sentido, sélo
puede justificarse mediante cierta interpretacion de la “pluralidad” de las
cuatro leyendas contadas por Kafka. Blumenberg parte de la idea de que
tal serie no ha de entenderse de modo relativista sino como un cuadro
completo de posibilidades que suscita irremisiblemente la pregunta: “;qué
otra cosa se podria decir?” La afirmacién “quedo¢ el inexplicable penas-
co [roca]” es el sello que testimonia el agotamiento de la palabra. Si las
posibilidades de la palabra se agotan, permanece, sin embargo, el lugar
del suceso, el pefiasco [roca] mismo como “metafora del protoestrato de
todos los sucesos, que ya no necesita justificacion ni teodicea”. La plurali-
dad de las cuatro leyendas de Kafka no es, segun Blumenberg, relativista,
porque no son “arbitrariamente intercambiables”, sino que constituyen
“una secuencia que representa formalmente un proceso hasta su final”. Es
esta comprobacion de una estructura significativa realizada en el texto,
lo que posibilita la interpretacion de Blumenberg; sefiala asi el punto en
el que la unidad del texto, proyectada por la continuidad de la interpre-
tacion, encuentra su momento “ficticio” (Adorno) o “ciego” (De Man).
Tal interpretacion, por plausible que parezca, es ciega con relacion a la
experiencia estética a proposito del texto. (Menke 1997 143, traduccion
parcialmente modificada)

No entraré inmediatamente en la exposiciéon de Blumenberg, que
parece un tanto extrafia (aunque, cuando la analicemos mds detalla-
damente, veremos que entronca con un sentido profundo del texto, del
que al principio no se tiene conciencia), sino en la critica de Menke a
esta. ;DOnde estd la ceguera de querer entender el texto? ;Por qué la in-
terpretacion de Blumenberg (o cualquier otra interpretacién) no capta
el texto? Para justificar su posicion, Menke echa mano de la distincién
adorniana entre prisma y caleidoscopio:

La manera de enfrentarse Blumenberg con Kafka podria calificarse
con un apelativo tomado de Adorno: “prismatico”. Se utilizan textos es-
téticos como prismas en los que los rayos de nuestra mirada se refractan
de modo caracteristico. Ahora bien, la experiencia estética se distingue de
esa manera de utilizar los textos, como un caleidoscopio de un prisma. Un
prisma es un dispositivo intemporal, al que la rotacion del caleidoscopio
anade el transcurso, destruyendo un primer prisma y recomponiendo in-
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mediatamente otro. La tarea del discurso interpretativo no consiste pues
en la ubicacion de las obras de arte como prismas, sino en retrotraer cada
una de las refracciones prismaticas de la obra (al servicio de, y posibili-
tadas por, lo no estético) al proceso que liga la destruccion de una con el
surgimiento de otra. (1997 143-144)

Veamos, pues. Segtin Menke, la vision prismatica de Blumenberg
usa el texto de Kafka para que refracte su propio pensamiento, lo que él
mismo cree. Frente a esa vision, el “ensayo” (cf. Adorno 19-21) —esto es, la
manera de interpretar que propone Adorno- también lo pule como un
prisma. Pero utilizando el “ensayo”, se sabe que la vision prismatica es
solo una interpretacion, es solo un “elemento de la rotacion prismatica™

El ensayo es una interpretacion que establece cierto sentido, soste-
niendo, con su mismo lenguaje, la conciencia del abismo de todo sentido,
tal como lo senala cada instante del desplome en el caleidoscopio. (Menke

1997 144)

Asi que se puede hacer una interpretacion prismatica, pero sabien-
do que el caleidoscopio se va a mover en seguida y va a transformar
la interpretacion. Ahora bien, a mi juicio, es claro que las interpreta-
ciones son interpretaciones, que cambian con el paso del tiempo, que
incluso cambian en cuanto uno las hace y, a continuacion, las repasa y
encuentra algun error de interpretacion o algiin matiz que la cambia,
pero eso no significa que en el cambio, en el desplazamiento, desapa-
rezca la primera lectura o interpretacion de la que habiamos partido.
A veces ocurre, si realmente lo nuevo o lo distinto que ha aparecido
en nuestra relectura no es coherente con lo que habiamos entendido al
principio. Pero a veces si. Menke afirma que, desde Adorno, no se pue-
de plantear una continuidad de este tipo, sino siempre discontinuidad:

Para que puedan ser interpretaciones estéticas, las lecturas como la
de Blumenberg han de ser vistas como las fases de un caleidoscopio, es
decir, como el punto que se muestra en su centro como la mancha ciega

a la que remite el proceso de la experiencia estética. Debemos contem-

plarlas, en términos de Adorno, como elementos de una configuracion

de enunciados interpretativos que remiten a la experiencia estética no
por su continuidad significativa, sino por la discontinuidad de sus ele-

mentos. (1997 144-145)

sPor la discontinuidad de sus elementos? ;Por qué insistir tanto en
que no haya continuidad? Ver, como hace Blumenberg, que las cuatro
leyendas conducen a un final es una interpretacion ciega, porque no ve
que esta es una interpretacion posible entre las ofrecidas por el texto.
También hay al menos otra, segun Menke, “incompatible con la primera”™
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Si examinamos el texto con mds atencion, se verd que hay al menos
dos maneras de relacionar entre si las cuatro variantes de la leyenda.
Pueden entenderse como una serie que culmina en un final de la leyen-
da, o como diferentes maneras de un relato completo con su principio y
final. Solamente en la primera de estas dos posibilidades se apoya la in-
terpretacion de Blumenberg, cuya lectura lineal contradice la segunda
posibilidad, que es, segun la terminologia de Adorno, “discontinua”. Se
puede proceder asi a una segunda interpretacion a partir de la ordena-
cién de las cuatro versiones en términos de complementariedad y no de
linealidad, interpretacién que estara en relacion de indecidibilidad con
la de Blumenberg, y que vera en el texto de Kafka no una escenificacion
del final de laleyenda, sino un juego con elementos descontextualizados
de la misma. (1997 146)

Aceptar que dos interpretaciones son posibles es aceptar que cada
una de ellas es inevitablemente ciega respecto a estructuraciones al-
ternativas del texto, “que le son discontinuas”. Asi que, segin Menke,
solo captamos el sentido del texto de Kafka si renunciamos a nuestra
interpretacion, puesto que “sabemos” que hay otra interpretacion in-
compatible del texto de Kafka que procede del texto mismo. Hemos de
aceptar que nuestra interpretacion es indecidible o discontinua respec-
to del texto y abrirnos a las estrategias de discontinuidad del propio
texto. Esto muestra la ceguera de nuestra interpretacion con relacion
a la estrategia estética (del texto) que ellas pretenden reconstruir (sin
poder agotar su potencial). La tesis general es la siguiente: toda inter-
pretacion es ciega si se ve desde el punto de vista del “juego estético”
(Menke 1997 147) que procede del texto mismo (de su estrategia), que
consiste en componer y disolver estructuras, es decir, en componer y
disolver interpretaciones (igual que en un caleidoscopio en movimiento
al mismo tiempo que se estd formando una imagen se esta destruyendo).
Segun Menke, esta tesis general se corrobora en el cuento de Kafka:

Puede confirmarse esto en la primera parte del texto de Kafka en el
hecho de que el texto propone (y revoca) una ordenacion interpretativa

[formulada por Blumenberg] que pertenece al mismo orden que la estruc-

tura cuya destruccion significativa quiere comprender tal ordenacion: la

leyenda. (1997 148)

Ahora bien, desde mi punto de vista, el texto de Kafka no hace eso,
es decir, no revoca la ordenacion interpretativa de Blumenberg. El texto
de Kafka no destruye el significado de la leyenda (querer comprender
lo incomprensible), sino que lo lleva a su cumplimiento “l6gico™ si la
leyenda quiere explicar lo inexplicable, el texto de Katka es el que lo lleva
verdaderamente a su cumplimento. Si lo inexplicable es inexplicable,
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cualquier intento de explicar lo inexplicable debe desembocar en lo
inexplicable. Y ese es su fondo de verdad.

Resumiendo la interpretacion continuista de Blumenberg, dice
Menke:

La serie de las cuatro variantes tiene, no obstante, un estatuto par-
ticular. Si, como dice Kafka, una leyenda es un intento de explicar lo
inexplicable, la ordenacion de las cuatro variantes constituye una leyenda
sobre la desaparicion de lo legendario, es decir, un intento de explicacion
del fracaso de la tentativa de explicar lo inexplicable. El hecho de que sea
un final, y no de un simple fin de laleyenda, se inscribe en el orden mismo
de laleyenda que asi acaba. El orden procesual de las cuatro leyendas en
un movimiento que termina es la aplicacion paradoéjica de la forma de la
leyenda a su propio fin. (1997 145)

En cambio, a mi juicio, esta es una lectura muy interesante del tex-
to, que permite a Blumenberg proponer su interpretacion acerca de la
“melancolia escatoldgica” de Kafka. Es verdad que esta interpretacion
proyecta el texto de Kafka tan fuera del texto que lo aleja de la expe-
riencia de lo que puede decirnos el texto desde él mismo. Frente a ello,
Menke insiste en la necesidad de la discontinuidad y la negatividad
de la experiencia estética del texto de Kafka. Pero, desde mi punto de
vista, al insistir tanto en la discontinuidad y en la negatividad, el
sentido del texto de Kafka desaparece. A fuerza de insistir en que no
podemos fijar el texto en una interpretacion, dejamos de tener expe-
riencia alguna del texto. La negatividad que Adorno piensa para la
experiencia estética estd, en el caso del texto de Kafka, en la paradoja
de la definicién de lo que es la leyenda, pero no la leyenda en general,
sino la leyenda de Prometeo. La leyenda de Prometeo intenta explicar
lo inexplicable, y la experiencia estética que podemos tener del cuento
de Kafka, su belleza, radica en la concision de este, en esa capacidad de
sintetizar el sentido de la leyenda de Prometeo. “;Qué otra cosa se puede
decir?”, pregunta Blumenberg. En efecto, qué otra cosa se puede decir
respecto del destino y la condicion del hombre. Desde el punto de vista
de Kafka, que es el de alguien que no supone ya que haya un sentido
trascendente (nihilismo, condicién moderna), parece que no se puede
decir otra cosa. Sila leyenda intenta explicar lo inexplicable, tiene que
acabar en lo inexplicable. El cuento de Kafka senala una direccion de
sentido de la leyenda, da que pensar. El pensamiento llega asi mas alld
del concepto y aparece el sentido del lenguaje, del decir humano, de
la razén, del logos.

La interpretacion de Blumenberg introduce continuidad entre las
cuatro versiones, porque sostiene que esta vision kafkiana de Prometeo
estd en lalinea de la interpretacion de Nietzsche: “incorporar lo historico
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a lo no-historico y disolverlo ahi” (Blumenberg 1979 687). Esta inter-
pretacién resulta interesante porque la accion, el drama de la accién
humana, de nuestros esfuerzos por hacer cosas y por no conformar-
nos con nuestro destino, que el mito de Prometeo interpreta en clave
tragica (el destino del hombre es siempre sufrir trdgicamente su rebe-
lion, pero al menos nuestra libertad esta en rebelarnos contra él, no a
la manera de Unamuno, que consideraba que su tragedia consistia en
tenerse que morir, en no poder ser inmortal, sino en rebelarnos aun
sabiendo que tenemos perdida la partida), puede ser matizado y en-
tendido de otra manera. Es lo que hace Kafka. Asi, la segunda version
de la leyenda de Prometeo, superando la interpretacion griega, pone
en cuestion la vision del eterno dolor. El dolor, igual que el placer, es
finito. Por lo tanto, tiene mas sentido pensar, con la segunda leyenda,
que Prometeo acabe fundido con el pefiasco. O, de acuerdo con la ter-
cera version, tiene mas sentido pensar que el paso del tiempo acabard
con esa situacion, como con cualquier situacion. O, finalmente, que
el cansancio acaba con cualquier propdsito, de manera que al final
solo quede el inexplicable penasco.

Ademas, puesto que “leyenda” se dice en aleman Sage (de sagen:
“decir”), tiene sentido que Blumenberg dé un paso adelante y busque un
sentido mas profundo en la leyenda, pensando que Kafka esta diciendo
también algo sobre el sentido (o falta de sentido) de nuestro decir o hacer.

Asi pues, no es, a mi juicio, descabellado suponer que hay algu-
na relacion entre las distintas versiones de las leyendas. Ni tampoco
que esa relacion sea la de una demolicion de la imagen mitica tragica
del Prometeo encadenado, de Esquilo,' que habla de la justicia de que
Prometeo sea condenado por enfrentarse a los poderes cdsmicos. Si las
tres versiones posteriores nos hablan de la inutilidad del esfuerzo de
Prometeo (disuelto en el paso del tiempo, en la necesaria desaparicion
del dolor o en la inevitable aparicion del cansancio en cualquier actividad
que emprendamos), se puede establecer una relacion entre ellas, y pen-
sar que el cuento de Kafka desvela un “mesianismo desolado”, que por
tanto tiene que ver con un punto de vista judio,? aunque invertido, como

1 Magnificamente expuesta por Nietzsche en El nacimiento de la tragedia (1984
88-95, cap. 9). Prometeo protege a los hombres reveldndoles “secretos de los dioses”.
Fundamentalmente, entregandoles el fuego (con todo lo que eso significa) y protegiéndolos
deladestruccion, entregandoles esperanza (cf. Graves). Nietzsche insiste, ademds, en otros
dos aspectos del mito que son constituyentes de lo humano: por un lado, el levantamiento
contra los dioses (el sacrilegio; el conflicto entre los seres humanos y los dioses); por otro
lado, la condicién creadora (formar hombres a su imagen, ser como dios).

2 Alejado delainterpretacion semita del destino del hombre ala que alude Nietzsche en
El nacimiento de la tragedia, donde opone dos interpretaciones del pecado: la inter-
pretacion griega (“aria”) y la “semita” (Nietzsche 1984 93-94).
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la vision del angel nuevo en el cuadro del mismo nombre de Paul Klee,
que casa bien con el comentario que en cierta ocasion le hizo Kafka
a su amigo Max Brod en relacién con la posibilidad de esperar algo
mas alla de la apariencia de este mundo: “Oh, abundante esperanza,
infinita cantidad de esperanza, pero ninguna para nosotros” (cf. Pego
Puigbo). El comentario enlaza bien con los matices que introducen las
demas versiones de la leyenda: Prometeo desapareciendo ante el dolor,
ante el paso del tiempo (todo pasa, todo se olvida), ante el cansancio
—“Todas las cosas cansan, nadie es capaz de explicarlas” (Eclesiastés
1:8)-. ;Es esto “mesianismo desolado” o “catolicismo desolado™ esperar
sabiendo que nada llegara? Esta ultima interpretacion se acerca a la de
Blumenberg acerca de la “melancolia escatologica”.

Ahora bien, la condicion racional del hombre nos exige no que-
darnos sometidos a las pasiones, por muy nobles que sean. Es nuestro
destino, también. Por ello, aunque ya no puedo desarrollarlo aqui, frente
a Kafka, apunto a la figura de Sdcrates como prototipo de lo humano
en su sabia combinacién de sentido comun (la necesidad de atenernos
alarazoény de dar cuenta de por qué hacemos lo que hacemos) e ironia
respecto de nuestros comportamientos racionales.
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RESUMEN

Este articulo se propone indagar hasta qué punto la definicion de la negatividad en
términos de fuerza, que propone Christoph Menke en el marco de sus reflexiones
estéticas, logra superar las coordenadas a partir de las cuales este concepto habia
sido pensado por la tradicién. Mi hipédtesis es que Menke se aleja de la inclinacion
metafisica a identificar la negatividad con el espiritu, pero tiende a reproducir el
mismo esquema dualista por medio del cual la interpretacion tradicional habia es-
tablecido la exterioridad de la negatividad. En tal sentido, el modo de proceder de
Menke resulta paraddjico, porque busca aprehender una negatividad fundamental,
pero se sirve para ello de conceptos que ya son un intento de neutralizar el hiato in-
herente ala normatividad.

Palabras clave: estética, normatividad, negatividad, praxis artistica, subjetividad.

ABSTRACT

The purpose of this paper is to explore the extent to which the definition of nega-
tivity in terms of force proposed in the framework of Christoph Menke's aesthetic

reflections can overcome the frames from which the tradition has thought this con-
cept. My hypothesis is that Menke distances himself from metaphysics tendency
to identify negativity with spirit but tends to reproduce the same dualistic scheme

with which the traditional interpretation had established the exteriority of negativ-
ity. In this respect, Menke's attempt is paradoxical, because he seeks to apprehend a

fundamental negativity, but uses terms that reflect the need to neutralize the hiatus

inherent to normativity.

Keywords: Aesthetics, normativity, negativity, artistic praxis, subjectivity.
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Son pocas las ocasiones en las que los representantes de la nueva teo-
ria critica establecen un dialogo con el psicoanilisis. En una de esas raras
oportunidades, Christoph Menke (cf. 2015b) recupera una cita de Jacques
Lacan en la que este se ocupa del famoso suefio de Freud sobre su encuen-
tro con Irma. A Menke le interesa remarcar el uso que hace Lacan de la
nocion de “carne” para referirse a aquello que Freud habria descubierto en
laboca de Irma.

Es un descubrimiento horrible: la carne que jamas se ve, el fondo de
las cosas, el revés de la cara, del rostro, los secretos por excelencia, la carne
de la que todo sale, en lo mds profundo del misterio, la carne sufriente,
informe, cuya forma por si misma provoca angustia. (Lacan 1983 235)

Menke interpreta la referencia de Lacan a la carne, en tanto nucleo
del descubrimiento de Freud, como un audaz intento de captar un tipo de
pensamiento que, llevado hasta sus tltimas consecuencias, invierte el
modo en que toda la tradicion, mds alld de las diferentes orientaciones
filosoficas, habia concebido la negatividad. Pues, si esta habia identifi-
cado el cuerpo como el lugar de la determinacion, de la limitacidn, de
la finitud, y le habia reservado al espiritu el privilegio de la negatividad
o de la infinitud, de la cita de Lacan se infiere, segtin Menke, que “el
hombre es infinito a través de su cuerpo, en su sensualidad —su deseo
y su placer—, esto es, en y a través de su naturaleza” (Menke 2015b 150).
El cuerpo, como carne, constituiria, entonces, el fundamento de todas
las formas de organizacion, pero careceria en si mismo de toda posible
forma; él seria esencialmente indeterminado, infinito.

Menke parece inscribir su propio pensamiento dentro de esta nue-
va tendencia. Esto resulta evidente desde el momento en que concibe
la praxis estética como una experiencia de la libertad, pero rechaza
toda interpretacion que haga de ella una suerte de reaseguro de la so-
berania subjetiva. Lo que vuelve significativa la praxis estética desde
un punto de vista filoséfico no es el hecho de que ella haga posible el
reencuentro del sujeto consigo mismo en tanto entidad fundante o
le presente, al menos, una forma paradigmatica de su estructura de
comprension. Por el contrario, lo que lleva a Menke a concentrarse en
ella es su capacidad para ofrecernos una forma de libertad que, lejos
de hundir sus raices en el sujeto, nos enfrenta con fuerzas que este no
se encuentra en condiciones de dominar. La experiencia estética es la
experiencia, en tal sentido, del “exceso de la vida” (Menke 2015b 149),
de la vida como exceso.

Dejando de lado toda pregunta filologica acerca de la adecua-
cién de la interpretacion que hace Menke de la perspectiva lacaniana,
querria indagar en estas paginas hasta qué punto su definicion de la
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negatividad en términos de experiencia de la carne logra superar las
coordenadas a partir de las cuales este concepto habia sido pensado
en la tradicién. Segun creo, es posible hallar en el pensamiento de
Menke dos formas encontradas de pensar la negatividad. La primera
aparece en sus trabajos sobre Hegel y se caracteriza por romper con
la contraposiciéon moderna entre normatividad y naturaleza, para
concebir la negatividad en términos de una alteridad constitutiva del
propio espiritu. La segunda se configura sobre todo en sus reflexiones
acerca de la praxis estética. Aqui Menke introduce el par conceptual
“fuerza” - “facultades” e identifica la negatividad con el despliegue del
primer elemento, para interpretar la dimensién normativa en térmi-
nos de “facultades”. De este modo, Menke se desmarca de la tendencia
metafisica a identificar la negatividad con una capacidad del espiritu
para traspasar la determinacion del cuerpo. No obstante, reproduce,
desde mi perspectiva, el mismo esquema dualista que habia servido
de base de la interpretacion tradicional de la negatividad. Como hipé-
tesis complementaria sostendré que en los analisis estéticos de Menke
se produce un solapamiento entre categorias historicas y nociones de
orden ontoldgico. Segun creo, Menke proyecta sobre este tltimo plano
conceptos de origen moderno. Esto sucede de manera paradigmatica
en el caso de las nociones de fuerza y de facultades, las cuales solo re-
sultan concebibles, como intentaré mostrar, en el marco del proyecto
moderno de una regulacién autéonoma de la conducta. El problema que
se sigue de aqui es que, en tanto conceptos historicos, la fuerza y las fa-
cultades ya constituyen un intento de neutralizar el hiato que atraviesa
toda forma de normatividad y no pueden ofrecernos, por ello mismo,
una concepcion alternativa de la negatividad.

11

En el articulo mencionado, Menke sostiene que la metafora de
Lacan de la vida sin 6rganos o sin forma interrumpe la oscilacién
historica entre “el idealismo y el materialismo, entre la metafisica y la
antimetafisica, en la medida en que ataca aquel punto en el que todas
estas perspectivas coinciden” (2015b 150). No obstante, en otros textos,
Menke tiende a relativizar esta generalizacion y rastrea la génesis de un
pensamiento de la vida a través de la filosofia alemana. Esta genealogia
apunta a mostrar de qué manera ciertas perspectivas filosoficas, en su
intento por superar las aporias del proyecto fundacionalista moder-
no, habrian logrado tematizar este exceso de la vida. En la medida en
que Menke vincula aqui el proyecto moderno de autofundamentacioén
de la filosofia con el descubrimiento del caracter limitado del sujeto,
parece plegarse a la reconstruccion del idealismo alemén que propone
Dieter Henrich y segtin la cual es en el propio intento de convertirse
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en fundamento ultimo de la filosofia que el ser humano se descubre
como un sujeto dependiente. Henrich se remonta aqui a la figura de
Fichte, quien, seguin su lectura, habria demostrado tanto la necesidad
de colocar el saber del sujeto sobre si mismo como principio ultimo de
la filosofia, como advertido que ese saber de si depende de presupuestos
que exceden el orden subjetivo. Fichte habria inferido esto ultimo al
constatar las contradicciones a las que daban lugar los esfuerzos de las
filosofias fundacionalistas de finales del siglo xv111. Henrich describe
estas contradicciones en los siguientes términos:

Parece claro que solo se puede hablar de conocimiento cuando tam-
bién se puede designar a aquel que posee el conocimiento. Pero si el yo
del sujeto es ya en si mismo un conocimiento, esta proposicién supues-
tamente evidente no puede aplicarse sin matizaciones. Porque si todo
conocimiento tuviera realmente un sujeto, entonces el sujeto mismo no
podria ser conocimiento. De lo contrario, habria que asumir también un
sujeto de este sujeto y entregarse a la regresion infinita que tanto temia
Fichte. (1966 213)"

Como habria descubierto Fichte, segiin Henrich, no se trata aqui
de un problema epistémico que pudiese ser resuelto por medio de
alguna distincién o vuelco dialéctico. Lo que estas contradicciones
revelarian seria, mas bien, el hecho de que aquel sujeto que deberia
servir de fundamento ultimo de la filosofia “no es duefio de si en un
doble sentido”. “No se produce a si mismo por medio de la autoob-
jetivacion. Y no posee ningin conocimiento adecuado acerca de si
mismo” (Henrich 1970 277). Esta idea, que en Henrich conduce a una
refundacion de la metafisica —capaz de integrar la autorreferencialidad
del si mismo con la experiencia de su dependencia con respecto a un
fundamento que no se encuentra a su disposicion-,*> en Menke adopta
un sentido diferente, pues, para él, el reconocimiento de las aporias

1 Henrich sostiene que Fichte se propone explicar el concepto de “autoconciencia”, que
en Descartes, Leibniz, Rousseau y Kant habia operado de presupuesto. Al hacerlo, se
daria cuenta de que esto conduce a un circulo. La conciencia de si mismo se alcanza
por medio de la autorreflexion mediante la cual el yo vuelve a si mismo. Sin embargo,
tal retorno solo es posible si el yo, que vuelve a si mismo, puede reconocerse, y esto
presupone que este debe tener conciencia de si antes de volver reflexivamente sobre si
mismo. El circulo consiste, por tanto, en que la autoconciencia, que debe explicarse a
través de la reflexion, debe ser presupuesta ya por la propia explicacion reflexiva. Segin
Henrich, las diversas versiones de la Wissenschaftslehre habrian tenido como objetivo
evitar este circulo.

2 Para un desarrollo més acabado del concepto de integracion es posible consultar el
ensayo de Henrich “Selbstbewusstsein und spekulatives Denken” (1982). La defensa que
hace Henrich de la metafisica ha dado lugar a una importante disputa con Habermas
(cf- Habermas y Henrich 1974 48).
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que trae aparejada la concepcion tradicional del sujeto y de la libertad
torna visible la indeterminacién esencial del cuerpo, de la carne como
ser sin 6rganos y sin forma, y obliga a tomar en serio, asi, el hiato que
subyace a cualquier intento por configurar el relato coherente de una
vida con sentido (cf. Henrich 2003 26).

Lo que Menke pretende mostrar en su reconstruccion de la tradi-
cion es que no toda la filosofia moderna ha sido tan ciega con respecto
a este descubrimiento como pretende hacerlo creer la interpretacion de
Martin Heidegger o de Hans-Georg Gadamer (cf. Menke 2003 734-5).
De hecho, de Herder a Nietzsche, pasando por Friedrich Schlegel, la
estética no se habria encargado sino de recordarnos que la libertad no
puede ser entendida en términos de autonomia, que la contradiccidon
en la que se enreda la idea de autonomia, al no poder explicar como es
posible una ley de la libertad,? solo hace visible, finalmente, la radical
e irrebasable indeterminacion sobre la que se erige la concepcion mo-
derna de la subjetividad. La estética se presentaria, en tal sentido, como
la contracara de la naciente ciencia de la biologia. A diferencia de esta,
que piensa la vida bajo la forma de la teleologia o de la funcionalidad
y apuntala, de este modo, la reduccion de la libertad a la autonomia, la
estética experimenta la vida bajo la forma de una actividad no teleold-
gica o de una fuerza antiteleoldgica.

El concepto bioldgico de la vida, en cuyo esquema puede leerse la
Monadologia de Leibniz, vincula el concepto de autoactividad al de fi-
nalidad o funcidn: la biologia, que segtin Foucault marca el umbral de la
modernidad, entiende los procesos vivos como teleologicos o funcionales. ..
Vivir, entendido biolégicamente, significa realizar aquellos propdsitos
que conforman la forma o el género de este ser vivo. La estética, en cam-
bio, piensa en la vida como algo no teleoldgico, incluso antiteleolégico.
(Menke 2015b 151)

Como sefiala Menke, en el ambito estético el hombre se comporta
como un cangrejo de mar, el cual, segiin Nietzsche, “constantemente
busca a tientas en todas las direcciones y de vez en cuando atrapa algo;
pero va a tientas no para atrapar algo, sino porque sus miembros tienen
que vivificarse” (Nietzsche 1988 17 1[53]). La actividad estética es una
actividad “ciega”, sin meta, desobrada, y, por ello mismo, la tinica que es
capaz de ofrecernos la experiencia de una forma auténtica de libertad.

El interés de Menke por esta inversion del concepto de la negati-
vidad, de la que daria cuenta la preocupacion del psicoanalisis por la
carne, se desprende de la necesidad de rescatar el potencial critico de
la praxis estética frente a aquellas perspectivas que la identifican con

3 Vuelvo sobre este punto mas adelante.
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la metafisica moderna de la subjetividad y le atribuyen un efecto perni-
cioso sobre los 6rdenes sociales normativos. Tal es el caso de la critica
tradicional de la estetizacidn, la cual rastrea este efecto pernicioso de
la estética en el propio ambito estético y apunta, de esta forma, contra el
proceso de desontologizacion de la obra de arte con el cual se inicia
la estética moderna. Desde esta perspectiva, seria un error considerar el
surgimiento de la nueva disciplina como un asunto meramente estético:
al colocar la obra de arte bajo la esfera del sujeto, la estética moderna
pone en marcha un proceso que tendra como consecuencia tltima la
corrosion de las normas culturales y la sujecion del esteta a las mismas
relaciones sociales de las cuales se buscaba emancipar. En este punto
tampoco las filosofias idealistas del arte de comienzos del siglo x1x pa-
recen aportar nada diferente. Pues, si bien ellas ya no se concentran en
el receptor, como las estéticas psicoldgico-efectuales de mediados del
siglo xv111, no apelan a la obra de arte sino para proyectar sobre su su-
perficie el modelo del sujeto soberano (cf. Heidegger 1961 195). En tanto
consumacion y radicalizacion del pensamiento moderno del sujeto,
la estética desrealizaria el propio dmbito artistico -lo estetizaria- y
transformaria el arte, su primera victima, en un agente de la propia es-
tetizacion (cf. Menke 2010a 20).

Sin embargo, estas criticas a la presunta dependencia de la estética
con respecto a la metafisica del sujeto y a la logica corrosiva y despdtica
del yo probablemente no hubieran movilizado la reflexion de Menke
si ellas no hubiesen sufrido una paradoéjica reactivacion a partir de la
tesis de El nuevo espiritu del capitalismo, libro en el que Eve Chiapello
y Luc Boltanski buscan dar cuenta del momento novedoso del neolibe-
ralismo y lo identifican con la apropiacién productivista de valores de
origen estético. Segun estos autores, desde los afios 60 y en el contexto
de los nuevos movimientos sociales, se habria configurado un nuevo
tipo de critica que ya no tendria como objeto, como en la tradicional
“critica social” de izquierdas, la igualdad, la justicia y la unidad de
la clase obrera. Esta nueva forma de critica se realizaria en nombre de la
autonomia y se dirigiria centralmente contra la autoridad, las normas
y la disciplina. Boltanski y Chiapello la denominan “critica artistica”,
estableciendo una conexion explicita con la tradicion estética. Segun
ellos, lo propio del neoliberalismo habria sido su capacidad para apro-
piarse de esta forma de critica y transformarla en el imperativo central
de toda forma de socializacion. Boltanski y Chiapello se focalizan
en este punto en la incorporacién de principios artisticos tales como
la autonomia, la creatividad o la autodeterminacion en los procesos
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laborales y en la organizacion de las empresas.* No obstante, este fend-
meno también tiene su correlato en el ambito del consumo, ya que el
neoliberalismo impone al individuo la necesidad de transformarse a si
mismo de manera permanente a los fines de adaptarse a un sistema de
produccién que se caracteriza por fabricar bienes (en un sentido muy
amplio) para los cuales todavia no es posible imaginar ninguna forma
de necesidads Al respecto seiiala Menke:

Las necesidades para las que se supone que las mercancias tienen un
valor de uso, en el sistema de consumo de masas son culturales en el sen-
tido eminente: no solo se generan artificialmente, sino que se dirigen a su
vez hacia el significado atribuido a la mercancia y a su posesion. (2013 140)

Si bien Menke comparte la critica de los autores de El nuevo espiritu
del capitalismo al chantaje neoliberal —que cambia “mayor autonomia”
por “menor seguridad” social (Boltanski y Chiapello 2002 294)—-, no se
encuentra dispuesto a pasar por alto la extrafia confluencia de la tesis de
la “integracion” o “incorporacion” de los ideales estéticos con la vieja
critica conservadora de la estetizacidon.® De hecho, si leemos la tradi-
cidn filosofica alemana en los términos clasicos, seria posible pensar
que El nuevo espiritu del capitalismo no viene sino a confirmar aquello

4 Nancy Fraser ha defendido un argumento similar en relacién con los reclamos de la
segunda ola feminista: “Claramente emancipadoras en la época del capitalismo orga-
nizado de Estado, las criticas al economicismo, el androcentrismo, el estatismo y el
westfalianismo parecen ahora plagadas de ambigiiedad, susceptibles de cubrir las nece-
sidades de legitimacion de una nueva forma de capitalismo” (2020 152). Posteriormente,
la autora ha orientado este razonamiento a explicar el auge de las nuevas derechas.
Estas constituirian una reaccion a la concentracion de la izquierda en la politica de la
identidad en detrimento de la critica social (cf. Fraser 2017 82). Este segundo giro de
suargumento supone, claro estd, que una politica de la identidad (lo que perviviria de
la critica artistica) es perfectamente articulable con el neoliberalismo. No obstante, si
no equiparamos critica artistica con politica de la identidad y nos concentramos mas
bien en el reclamo artistico de una mayor libertad, también seria posible pensar en una
posible continuidad entre los ideales del 68 y los nuevos movimientos “libertarios”.
Entiendo que Menke querria evitar todas estas consecuencias en la medida en que
ellas presuponen la renuncia absoluta a un conjunto de ideales que han desempefiado
un papel politico verdaderamente liberador en el pasado y que ain podrian hacerlo en
tanto indices de un momento de negatividad radical que resulta inconcebible desde
las concepciones sociales de la libertad.

5 Cabeaclarar, sin embargo, que esto convierte el consumo en un fenémeno que el indivi-
duo, en tanto empresario de si mismo, ya no debe analizar en términos de satisfaccion,
sino mas bien desde lalogica de la inversion, esto es, en vistas de un posible incremento
de su propio capital humano (cf. Brocking 2004 14).

6 Sobre la critica a la estética en la tradicion alemana, se puede consultar el trabajo de
Bohrer (2017). En términos politicos, el tema es analizado por Juliane Rebentisch en
Die Kunst der Freiheit (2011).
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que los criticos del esteticismo habian sostenido algunas décadas an-
tes, es decir, que hay que buscar en la estética moderna, en su caracter
eminentemente subjetivista, la causa de los actuales problemas socia-
les y culturales. En tal sentido, no habria nada paradédjico en el hecho
de que la economizacioén neoliberal de lo social —con la consiguiente
pérdida de derechos y la disolucion de las diferentes formas de solida-
ridad social- hubiese ido de la mano de la generalizacion de los valores
estéticos y de la superacion de aquello que, en la tradicion critica, habia
sido definido en términos de alienacion. El neoliberalismo no habria
realizado aqui ninguna suerte de tergiversacion de los valores estéti-
cos, sino que se habria encargado de desplegar el germen pernicioso
y destructivo que seria inherente al propio subjetivismo de la estética.

111

La necesidad de pensar una critica a la metafisica moderna de la
subjetividad y a las formas de sujecion politica que se encuentran vin-
culadas con ella, sin renunciar al potencial critico de la estética, parece
ser un topico comun en la tradicion de la teoria critica, en la cual se
inscribe Menke. Pero si a la hora de buscar un desvio para el argumen-
to que identifica la estética con los nuevos dispositivos de dominio un
autor como Theodor W. Adorno aun podia apelar a la obra de arte -
convirtiéndola en un lugarteniente de ese sujeto autorreflexivo y, por
ende, receptivo, cuya posibilidad era sistemdticamente negada por la
metafisica y la propia sociedad capitalista (cf. 1974 126)—, para Menke
esta posibilidad ya no se encuentra disponible. Esto se debe, en parte,
al curso del arte contemporaneo, que ha dejado de producir obras en
términos objetivos (cf. Rebentisch, 2018 25), pero también al hecho de
que, segun sefnalan las nuevas perspectivas filoséficas, la concepcion
adorniana de la obra de arte reproduce en clave negativista la logica
moderna de la autodeterminacion.

Por ello mismo, para salvar la estética de la critica a la metafisica del
sujeto, Menke debe rechazar la identificacion entre industria cultural
e inclusion artistica del espectador que presupone la opcion adorniana
por la obra de arte negativa. Se trata de mostrar que la renuncia a la
posibilidad de concebir la obra como el inico sujeto posible de la expe-
riencia estética no conduce de manera necesaria a afirmar una relaciéon
de dominio o disposicién sobre el objeto estético —como si lo tinico que
hubiese salvado a la praxis estética de ser completamente absorbida
por la metafisica hubiese sido su referencia a la obra de arte negativa-.
A tal efecto, Menke se ocupa de demostrar que, si la indeterminacién
que resulta constitutiva de las formas artisticas desdiferenciadas incita
nuestros esfuerzos interpretativos, lo hace con el fin de poner en evi-
dencia nuestra incapacidad para dotar de un sentido acabado al objeto
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estético. Menke reconoce que la experiencia estética desdiferenciada
obliga al espectador a proyectar un sentido “subjetivo” sobre el objeto
artistico. No obstante, esta demanda solo lleva, como sefiala Menke
desde La soberania del arte; a poner de relieve su incapacidad para
controlar los procesos de atribucion de sentido; a mostrar que en ellos
se despliegan fuerzas que no tienen su origen en el sujeto ni pueden
ser objetivadas en un rendimiento de caracter cognitivo. En tal senti-
do, la autorreflexion estética se encuentra lejos de apuntalar nuestra
autocomprension como sujetos. Ella se encarga, mas bien, de poner
de manifiesto el cardcter constitutivamente descentrado del hombre
moderno; de sacar a la luz aquello que cierta tradicion idealista habria
pretendido eclipsar por medio de la construccion del ideal de la auto-
determinacion. Esto es lo que diferencia la experiencia estética de las
experiencias que hacemos fuera del ambito estético: en la experiencia
estética, el acceso al objeto es permanentemente obstaculizado, deses-
tabilizado. Por ello mismo, sefiala Menke:

Para asir el placer estético el sujeto debe ser entendido como més o
como menos que mera subjetividad. El placer estético no es el placer del
sujeto en si mismo, sino del ser humano en su diferencia con respecto
al sujeto... la estética piensa al hombre como lugar de potencialidades y
consumaciones no-subjetivas. (2020 6)

Pero con este planteamiento, Menke no solo intenta mostrar por qué
el abandono del objetivismo estético —el distanciamiento con respecto
a la filosofia adorniana de la obra de arte- no tiene como consecuencia
necesaria la vuelta a la estética burguesa ni la reafirmacion del ideal
de un sujeto soberano®. Mas alld de disputar el sentido de este giro y
desligar a la estética de sus presuntos compromisos inherentes con la
metafisica del sujeto, lo que le interesa a Menke es defender, frente a
algunas corrientes del posestructuralismo, la reflexividad de la expe-
riencia estética y sostener, en tal sentido, la imposibilidad de un acceso

7 Esnecesario sefialar, no obstante, que existe un importante desplazamiento desde
el planteamiento semiético que se observa en La soberania del arte (1997) hasta los
nuevos trabajos de Menke. En estos ultimos se percibe un marcado interés por pensar
la estética en relacion con la constitucion de la subjetividad moderna. En tal sentido,
aparecen matices histdricos que no son tenidos en cuenta en el primer libro. Por otro
lado, la légica semidtica es progresivamente reemplazada por un planteo energético
que, si bien no sitaa el placer estético mas alld de la reflexion, lo vincula, sin embargo,
con la accién de fuerzas.

8 Mads aun, seria la pretension de hacer de la obra de arte un sujeto la que seria deudora
del ideal practico de la autodeterminacion, propio de la filosofia moderna. Esta es
justamente la critica al romanticismo que desarrollan Nancy y Labarthe en El absoluto
literario (2012).
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no mediado a aquello que Lacan habia denominado “lo mas informe”.
Desde su punto de vista, la constatacion del cardcter excesivo de los
flujos 0 impulsos que se desplieguen en la experiencia estética -lo que
Menke denomina “la fuerza” (Kraft)- no deberia suponer ni la nega-
cién del caracter reflexivo de la experiencia estética ni el rechazo de
la necesidad de una conformacién teleoldgica de la fuerza —aquello
que Menke caracteriza en términos de “facultades” o “capacidades”
(Vermdgen)—, como sostendrian autores en la linea de Gilles Deleuze.
En este sentido, Menke no solo se esfuerza por mostrar que no todo
movimiento reflexivo se inscribe de forma necesaria en la logica de
la autodeterminacion, como podria pensarse a partir de la estética
kantiana, donde la suspension del juicio determinante y la vuelta del
sujeto sobre si mismo no tiene otro objetivo que poner en evidencia
la capacidad del sujeto para autoafectarse. Su interés es mostrar que,
mas alld de este hecho, sin el intento por contener las fuerzas bajo una
forma significativa, no serfa posible experimentar su desmesura y no
tendria lugar la propia experiencia estética.

Contra las posiciones que, junto a la reflexividad de la experiencia
estética, niegan la necesidad de un momento normativo en la consti-
tucion del sujeto, Menke recalca los rendimientos de la configuracién
teleoldgica de la fuerza. En este punto, su postura se asemeja a aquella
que sostienen los asi llamados hegelianos de izquierda (cf. Pippin 2008
97-102; Honneth 2001 81ss). De acuerdo con esta perspectiva, el ser hu-
mano solo puede ser libre en la medida en que es capaz de hacer algo
y esto supone un proceso de formacién o adiestramiento que permite
transformar el cuerpo en una herramienta util y someter el compor-
tamiento a patrones sociales de logro. La libertad se presenta asi como
una facultad socialmente configurada, que surge de un proceso dia-
léctico de liberacion por medio del cual el ser humano se emancipa del
poder directo de la naturaleza, a la vez que se somete al poder social:

Un sujeto cuya concepcion del mundo y su autorrepresentacion
han asumido el caracter de facultades espirituales puede seguir tenien-
do fuerzas de expresion viva al lado o por debajo de ellas, pero ya no estéa
dominado por ellas, sino que, por el contrario, es capaz de controlarlas.

(Menke 2018 104)

9 Sibien Menke construye su concepto de fuerzas en relacién directa con Deleuze —quien
habia sostenido: “En arte, tanto en pintura como en musica, no se trata de reproducir o
de inventar formas, sino de captar fuerzas” (Deleuze 2009 63)—, no deja de sefalar cierta
unilateralidad en el pensamiento de este autor. Esto se torna explicito en la conferencia
“Die Nachahmung des Lebens. Demokratie nach Beuys” (2021), en la cual se vale de
una obra de Beuys —-Die Honigpumpe- para poner de relieve los problemas que traeria
aparejada la confianza en superar toda forma de alienacion formal.
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Menke reconoce tanto el momento de violencia que suponen estos
procesos formativos como el hecho de que ellos tienden a autonomi-
zarse de los contextos vitales originarios y a reproducirse de manera
mecanica. No obstante, rechaza toda posibilidad de inferir a partir de
este hecho la necesidad de conectar de forma directa con la dinamica
inmanente de autorregulacion de la vida (cf. Menke 2018 28ss). Dado que
la libertad depende de la adquisicién de capacidades —aun cuando no
coincida con estas, como veremos mas adelante- y que esta adquisicion
supone un momento de exterioridad —un hacer mecanico, una segunda
naturaleza (cf. Menke 2018 219)-, aquellas perspectivas vitalistas que
aspiran a reencontrarse con la fuerza activa de la vida, no solo poseerian
un caracter ingenuo o ilusorio, sino que serian también potencialmente
ideologicas, es decir, ellas podrian acabar validando la naturalizacién
de ciertas dindmicas sociales que han sido instituidas de manera vio-
lenta y que han echado raices en el centro de la propia naturaleza, que
se han vuelto carne, y que, en verdad, solo podrian ser removidas por
medio de nuevas formas de intervencion. En términos mas claramente
politicos, lo que Menke rechaza aqui es una determinada interpreta-
cién de las formas de dominio neoliberales, que descree del discurso
neoliberal de la desregulacién y remite las actuales formas de control
a un proceso de intervencion espuria en la dindmica propia de la vida
(cf. Hardt y Negri 2002 314). Desde estas perspectivas, la superacion
de las relaciones de dominio neoliberales dependeria de la posibilidad de
remover estas instituciones para reencontrar, por detras de ellas, la fuer-
za viva del conatus o el impetu de la multitud (cf. Hardt y Negri, 2002
55). Para Menke, en cambio, en la medida en que la libertad practica
depende de la adquisicion de facultades y, en tal sentido, supone los
procesos de alienacién y dominio, la critica al neoliberalismo deberia
asumir la necesidad de regular de manera reflexiva dichos procesos a
los fines de evitar su naturalizacién y su tendencial identificacion con
un presunto dinamismo vital de cardcter inmanente.

v
Menke considera que es un mismo argumento el que permite soste-
ner la posibilidad de pensar al ser humano més alla de las coordenadas
subjetivas y defender la necesidad de una configuracion teleoldgica de
nuestras fuerzas vitales. Menke afirma que es justamente porque el ser
humano no se halla determinado por naturaleza que debe formarse, es
decir, que debe disciplinar su cuerpo a los fines de volverlo una herra-
mienta docil, y que es, sin embargo, esta falta de determinacion natural
la que le impide realizar esta tarea de una forma acabada:
El ser humano debe hacerse sujeto en primer lugar a través de ejer-
cicios, puesto que no posee por naturaleza la “disposicion” a ser sujeto.
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Y el ser humano puede hacerse sujeto solamente por medio de ejercicios,
puesto que por naturaleza no esta completamente determinado por leyes
causales o instintos. La fuerza es un supuesto que el sujeto debe asu-
mir si es que quiere entenderse a si mismo como aquello en lo que se ha
convertido a partir de condiciones naturales: si es que pretende pensar
conjuntamente su existencia como espiritu y su génesis a partir de la na-
turaleza. (Menke 20142 1095)

Menke se esta distanciando aqui tanto de las posiciones vitalis-
tas, que confian en la posibilidad de conectar con la autorregulacion
inmanente de la vida, como de las perspectivas dualistas, que parten
de la existencia del espiritu. Para ¢l es necesario explicar la génesis
del espiritu a partir de la naturaleza y esto solo es posible si asumi-
mos que la naturaleza humana no estd determinada completamente
ni en términos causales o instintivos, ni porque cuente con una cier-
ta predisposicion para el desarrollo de las capacidades espirituales.
En el primer caso, simplemente no seria posible explicar la existencia
del espiritu, mientras que en el segundose negaria la existencia de la
naturaleza: todo seria espiritu y nada mas que espiritu en diferentes
grados de actualizacion. Pero asumir la indeterminacién de la natu-
raleza, su no preparacion o disposicién para el desarrollo del espiritu,
supone colocar en el origen del espiritu lo Otro del espiritu y convertir
asi dicha alteridad en un momento constitutivo de los propios proce-
sos autonomos del sujeto. Entendida en estos términos, la “fuerza”
deberia hacer referencia a una suerte de condicion de posibilidad pa-
raddjica que, si bien hace posible la constitucidn de las facultades, las
dota también de una naturaleza intrinsecamente inestable. En tanto
el espiritu no posee un caracter originario ni se encuentra prefigurado
en la naturaleza, su emergencia solo puede pensarse en términos de
alteridad: el espiritu debe surgir como lo otro de si y desarrollarse
de manera trabajosa a través de ese medio que le es ajeno, atormentado
por los fantasmas que produce su propio desgarramiento interno. Es la
falta de una determinacion instintiva la que predispone al ser huma-
no para el desarrollo de las facultades y, sin embargo, es también ella
la que socava el desarrollo del espiritu, la que vuelve intrinsecamente
problematico la institucién de un orden normativo. Ella es condicidon
de posibilidad del espiritu y también su limite o su condicion interna
de imposibilidad.

Ahora bien, si asumimos esta lectura del surgimiento del espiritu
a partir de la naturaleza, se torna evidente que no es posible hacer una
interpretacion naturalista de la negatividad e identificarla con la expe-
riencia de la carne. Si bien no es la aspiracion a la autodeterminacion
la que corroe internamente cada una de las producciones del espiritu,
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despotenciandolas y transforméndolas en mera apariencia, tampoco es
la carne en tanto fenémeno natural. Si seguimos el analisis de Menke, lo
que desestabiliza al espiritu parece ser mas bien su propia desmesura
interna, el hecho de ser un desprendimiento de la naturaleza sin anclaje
en ella, un producto natural que no se encuentra anticipado por nin-
guna forma de predisposicién y que debe surgir, entonces, de manera
improbable, por intermedio de algo que le es esencialmente ajeno. Pero
si esta argumentacion pareceria impedir toda posible identificacion de
la negatividad con una instancia presubjetiva y obligaria a pensarla, mas
bien, como aquella alteridad que seria constitutiva del espiritu, no es
posible afirmar lo mismo del tratamiento que hace Menke del proble-
ma a partir de la introduccién de los conceptos de fuerza y facultades.

El problema radica aqui, segun creo, en el caracter dicotémico de
estos conceptos, el cual obliga a convertir la fuerza en la fuente de la
negatividad y a pensar la negatividad como lo contrario de la norma-
tividad. De hecho, aun cuando Menke insista en que el objetivo de su
trabajo es desarrollar otro concepto de normatividad, que no reduzca
“el logro practico a facultades racionales” y requiera “de la interven-
cién de la fuerza que interrumpe y transforma” (Menke 2020 10), lo
cierto es que las nociones de fuerza y facultades no dejan demasiado
espacio libre para pensar una fisura interna a las propias facultades.
Esto es asi, desde mi punto de vista, porque la nocién de fuerza repro-
duce la misma estructura antinémica que le habia permitido a Kant
identificar al espiritu con la negatividad. De esta forma, si no se quiere
igualar la negatividad con el espiritu, como habria hecho la metafisica
tradicional, no queda més remedio que asociarla a su extremo opuesto,
es decir, a la fuerza. Pero en tal caso, no obstante, la fuerza ya no puede
hacer referencia a una suerte de condicion trascendental de posibilidad/
imposibilidad, que se traduce en la alteridad constitutiva de la norma,
sino a lo otro de la normatividad. Esto quiere decir que, si bien las ca-
tegorias de Menke invierten la jerarquia a partir de la cual la tradicion
habia pensado el problema de la negatividad, reproducen una estructura
de pensamiento que, por su mismo dualismo, no encuentra su razén de
ser en el reconocimiento de esta imposibilidad interna de la norma, sino
mas bien en el intento de encubrirla o silenciarla.

A continuacidn, voy a servirme de los propios analisis de Menke
para reconstruir en términos criticos el origen de la nocién fuerza.
Para ello, comenzaré refiriéndome brevemente a la concepcién kan-
tiana de la libertad como autonomia, a los fines de poner en evidencia
su caracter aporético y de demostrar, a partir de alli, la inmanencia de
la “fuerza” con respecto al propio principio de normalizacién. Segun
se espera demostrar, es la propia pretension de constituirse en un su-
jeto auténomo, que se rige por su propia ley, la que transforma toda
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forma de existencia alternativa en lo Otro de la normatividad -lo que
la convierte en “fuerza” - y la que vuelve inadecuado el concepto de
fuerza para pensar la negatividad que seria constitutiva de la norma.

v

Como es sabido, la peculiaridad de la concepcidn kantiana de la
libertad radica en su tendencia a identificar el ejercicio libre de la vo-
luntad con el seguimiento de una ley que habria sido impuesta por la
propia subjetividad. Siguiendo la postura de Rousseau, Kant afirma,
segun sostiene Menke, que “un hombre es libre cuando no se somete a
ninguna ley que haya sido dada por otros, sino tan sélo a aquella que se
ha dado (o se podria haber dado) a él mismo” (2006 307). Esta manera de
entender la libertad rompe con la inclinacién habitual de la modernidad
temprana a contraponer ley y libertad. Para esta ultima, el sometimien-
to a la ley era sinénimo de falta de libertad y el ejercicio de la libertad
era la conducta liberada del imperio de la ley. Desde mediados del si-
glo xvi111, en cambio, la libertad sera definida de tal manera que ya no
sera posible pensarla con independencia de la ley. Para la concepcién
moderna de la autonomia, una persona no es libre sino cuando sigue la
ley que ella se ha dado a si misma, mientras que una ley solo es valida
cuando se presenta como un producto de la libertad. En este sentido,
la idea moderna de la autonomia contiene “una nueva concepcion de la
normatividad y de la libertad” (Khurana 2011 7).

Segtin seria sefialado ya a finales del siglo xv111, el problema de esta
concepcion de la libertad radica en su incapacidad para dar cuenta del
origen de la “ley de la libertad”, pues si esta ley es un “acto de obediencia
de una ley no dada por uno mismo”, entonces ella no es libre; pero si la
institucion de la ley se presenta como un acto de libre arbitrio, entonces
laley asume un caracter arbitrario: “ambas son formas de heteronomia: la
heteronomia externa de la ley dada o la heteronomia interna de las
decisiones meramente arbitrarias” (Menke 2010b 676). Es decir, para
explicar la existencia de una ley de la libertad deberiamos asumir o
bien que la ley depende de otra ley y, por ende, no es auténoma, o que
se sigue de un acto de arbitrariedad, por lo que dejaria de ser racional.

Como ha sido mencionado por las perspectivas sistémicas (Luhmann
1993 199), por detras de esta paradoja se encuentra el hecho de que la
institucion de una ley de la libertad presupone la demarcacién entre un
adentro y un afuera de la ley y depende, en tal sentido, de una norma
que ya no puede ser justificada en funcion de la propia ley de la libertad.
No obstante, esta paradoja no solo pone en evidencia la contingencia de
cualquier orden normativo, sino que revela el efecto performativo de la
propia constitucion de la ley. Al trazar una linea en si mismo entre lo que
él es de manera intrinseca y aquello que no pertenece verdaderamente
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a su esencia, el individuo no solo se constituye a si mismo como sujeto,
sino que, para hacerlo, debe negar el caracter sustancial de esa alteridad
que se configura a partir de su propio movimiento de autoconstitucion:
debe configurar lo otro de si como lo otro de la sustancialidad y ne-
garle, por ende, toda dimensién normativa. En este sentido, pareceria
que la vida como fuerza, como pura indeterminacién, no puede ser
pensada como una instancia preexistente a la emergencia del sujeto,
como una suerte de limite externo o de magma primigenio. Su propio
caracter “exterior” revela que ella no es sino el resultado de la propia
transformacion del ser humano en un sujeto. La constitucion del yo
en un sujeto, en una entidad auténoma, capaz de dar origen a nuevas
cadenas causales, corta el vinculo teleologico entre el yo y la naturale-
za, convirtiendo a esta en mero no-yo insustancial; ella produce, dicho
en términos foucaultianos, el propio cuerpo indémito y excesivo que
debe ser controlado y regulado por el sujeto de la ley.

De aqui se siguen dos cosas. Por un lado, que la modernidad efecti-
vamente hace posible una concepcion radical de la libertad. Sin embargo,
esta concepcion de la libertad no es independiente del paradigma lega-
liforme ni constituye una verdadera alternativa a la idea de autonomia,
como sugiere la referencia de Menke a la nocién de fuerza. Mas bien,
hunde sus raices en ella, pues, en la medida en que aspirar a la autonomia
supone renunciar a la posibilidad de fundamentar la norma en un orden
natural, la emergencia de dicha pretension trae aparejada la liberacion
de la naturaleza con respecto a todo presupuesto de orden teleoldgico,
su conversion en fuerza, en mera indeterminacion; la pretension de
constituirse en un sujeto auténomo libera la naturaleza de todo lazo
normativo y da lugar a una forma radical de la libertad. En este senti-
do, la expectativa de un uso absolutamente libre de nuestras fuerzas
vitales no responderia a factores antropoldgicos, sino que encontraria
su anclaje en el propio proyecto moderno de una autorregulacién de
la conducta. Esto es algo que el propio Menke reconoce: “La naturale-
za se convierte por medio del disciplinamiento -la contracara, segun
Menke, de la autonomia-, en el oscuro abismo de indeterminacién que
se escurre a todo disciplinamiento y se le opone” (2018 80).

La existencia de una relaciéon funcional entre la transformacion
de la naturaleza en fuerza y el proyecto normativo moderno tiene
consecuencias, no obstante, sobre la valoraciéon de la propia libertad
estética. En primer lugar, el hecho de que el objeto que se resiste y debe
ser controlado sea inmanente al propio dispositivo de control, vuelve
infructuoso o incluso contraproducente todo acto de impugnacion di-
recta de la ley. Esto es algo que ya ve Hegel en sus escritos de Frankfurt,
cuando sostiene que, una vez asumida la universalidad de la ley, el acto
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criminal puede quebrantar su materia, pero al hacerlo confirma y re-
fuerza la forma de la ley (cf. Hegel 1978 321).

No obstante, la libertad andmica no solo resulta problematica a raiz
de su ineficacia, sino también porque depende de un tipo de normativi-
dad que conduce a una encrucijada desde un punto de vista politico. La
libertad andmica es complice, asi, de sus propias condiciones de posi-
bilidad. El punto aqui es que, pensado a partir de la idea de autonomia
y de la contraposicién entre naturaleza y normatividad, el conflicto
de la subjetividad con lo otro (externo o interno) de si debe dar lugar
o bien a un proceso de aniquilacion, o bien al intento de estabilizar
la distribucion de fuerzas alcanzada. La primera posibilidad es una
consecuencia directa de la pretension de instituir la propia ley, ya que,
una vez establecida esta, la mera existencia de lo otro (lo no-moral o lo
no-juridico) se convierte en una impugnacion o una amenaza para la
validez de lo propio. Esto es, con la pretension de autorregulacion,
el sujeto de la norma (ética o juridica) instituye de manera necesaria lo
otro de si, el mas alla de la normatividad. Sin embargo, en virtud de
sus propias pretensiones, la ley (o el sujeto de la norma) solo puede ver
en dichas instancias un peligro para su propia existencia: lo otro de lo
norma pone en evidencia el caracter dependiente de una norma que se
presume como auténoma. Por ello mismo, la instancia presuntamente
auténoma se ve obligada a conquistar para la libertad el espacio anéma-
lo de la fuerza: la subjetividad auténoma debe aniquilar ese resto que,
con su sola persistencia, pone en cuestion el estatuto de la autonomia.

VI

A esta dificultad apunta la critica hegeliana a la concepcién kan-
tiana de la libertad, que Menke reconstruye en diversas oportunidades.
Menke describe esta critica resaltando la relaciéon de dependencia entre
la emergencia de una dimensién andmica y la pretension de establecer
una ley de caracter auténomo:

La autolegislacion, segtn el diagnostico critico, significa primero la
auto-division y luego la auto-opresion. Pues la instauracion de la ley va
necesariamente acompanada del presupuesto de una dimensién anémica
opuesta a ella, contra la cual laley s6lo puede ser aplicada por la fuerza, por
el sometimiento o la esclavizacion; esto no es menos cierto cuando amo'y
siervo son la misma persona. La ley auténoma comparte con la heteréno-
ma que, como ley establecida, es opuesta y, por tanto, opresora. (2018 56)

No obstante, esta no seria la critica central que le dirige Hegel a
la filosofia kantiana. Ciertamente, asumir la exterioridad del espiritu
con respecto a la naturaleza obliga a establecer una relacién jerdrquica
entre los términos y a conectarlos de manera violenta. Sin embargo,
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a Hegel le preocuparia mads, segiin Menke, la incapacidad de la expli-
cacién kantiana de la libertad para tornar inteligible la existencia de
todo posible orden normativo. Esto es asi, segin entiendo, no tanto
porque “todo intento de definir el derecho como resultado o producto
relativiza, mas bien, el derecho y lo remite al propio acto del que es re-
sultado o producto”, como sostiene Menke (2018 58). Lo determinante
aqui parece ser el hecho de que un individuo (o un pueblo) solo puede
acatar la ley si ya se encuentra atravesado por ella, del mismo modo en
que el cuerpo solo puede someterse al autocontrol si previamente ha
sido transformado en una herramienta décil. Esto conduce al pensa-
miento dualista hacia un callejon sin salida, pues no importa cuanto
esfuerzo se ponga en reglamentar la existencia de ese otro anémico,
siempre se lo hara en virtud de una norma que reproducira de manera
necesaria la distincion entre la norma y lo normado y que acrecenta-
ra, por ello mismo, la brecha entre ambos elementos. En este sentido,
toda expansion del alcance de la regulacion de la fuerza profundizara
tanto la exterioridad de la norma como el caracter abismal del cuerpo
que deberia ser domesticado. Esto explicaria, segtin Hegel, la espiral de
violencia y exterminio que se desencadena con la Revolucion Francesa.

Todo parece indicar que esta espiral, que producen los propios
intentos de realizacion de la libertad -lo que Hegel llama la furia de
la libertad-, solo puede ser interrumpida por medio de la apelacion al
derecho burgués o, dicho mads precisamente, a la forma de los derechos
burgueses. No obstante, como sefiala el propio Menke, la institucion del
derecho burgués no puede producir mucho mas que la estabilizacion,
por medio de la norma, de las relaciones existentes. Ciertamente, es
posible conceder que el derecho burgués reconoce el caracter insalvable
de la diferencia entre el derecho y la naturaleza —y pone limites, asi, a la
légica de la aniquilacion-. En este punto, él supone un avance frente a
las formas premodernas del derecho (cf. Menke 2015a 15s5) pues, si estas
aspiran a salvar de algin modo la brecha entre la naturaleza y el dere-
cho, el derecho moderno reconoce que entre la logica de la autonomia
y las apetencias subjetivas existe una distancia insuperable o, dicho en
otros términos, que el derecho es una institucidon que solo existe en su
diferencia con respecto a la naturaleza. La ley, como admite el derecho
moderno, es exterior y, en tal sentido, debe ejercer violencia sobre los
impulsos naturales porque no se encuentra naturalmente anclada en
ellos. Sin embargo, el derecho burgués no lleva este descubrimiento lo
suficientemente lejos, es decir, no lo toma en consideracion para desa-
rrollar su potencial critico y volverlo contra la propia ley instituida, sino
para neutralizar sus puntos de ataque. Como demuestra Menke, el dere-
cho burgués convierte la diferencia entre lo juridico y lo no-juridico en
una divisidn al interior de las formas sociales instituidas, esto es, en la
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creacion de la esfera privada, como aquel espacio en el cual es posible
seguir libremente los deseos naturales de la voluntad, y su separaciéon
con respecto a la esfera comun, en la cual estos deseos naturales son
limitados en funcién de la utilidad general (cf. Menke 2015a 173ss).

El caracter conservador de la redescripcion burguesa de la diferen-
cia entre naturaleza y derecho sale a la luz cuando advertimos que ni
el contenido ni la forma de los deseos naturales que son liberados por el
derecho burgués tienen verdaderamente un caracter natural. Lo primero
ya es ampliamente conocido. Lo segundo es un poco mas complejo, por-
que supone que, quiera lo que quiera la voluntad —también si quiere lo
bueno para la comunidad-, lo hara de una forma problematica, ya que
lo hara en funcién de la voluntad propia. En este punto, el argumento no
es que el derecho burgués sea conservador porque reproduzca las formas
existentes de subjetivacion, sino mas bien porque crea una forma nueva:
los derechos subjetivos producen un tipo de sujeto que no conoce otra
forma de validacion que no sea aquella que remite a su voluntad propia.

Lo propio de la voluntad no es, por tanto, la determinacién de una
nueva finalidad -la voluntad propia burguesa no es la voluntad (egoista)
que siempre se ocupa solo de lo propio—, sino una nueva forma de validez:
la voluntad cuenta ahora solo porque es la voluntad propia, la voluntad
de alguien. De este modo, el derecho burgués crea simultdneamente una
nueva forma de voluntad: al permitir que la voluntad del sujeto sea véli-
da por el mero hecho de ser su voluntad, hace surgir un nuevo sujeto: el

sujeto de una nueva forma de querer. (Menke 2015a 265)

El derecho burgués naturaliza la voluntad propia y, con ella, la
composicion de fuerzas establecida: naturaliza la sociedad burguesa y
produce, a su vez, las condiciones para su reproduccion.

VII

Teniendo en cuenta el dilema que ha sido expuesto en el pasaje ante-
rior, seria posible decir que el problema que trae aparejada la concepcion
moderna de la libertad estética —entendida como libertad o independen-
cia de toda forma, como lo contrario de lo normatividad, es decir, como
fuerza- no esta vinculado ni a su radical indeterminacion ni a su efecto
corrosivo sobre los érdenes normativos y veritativos, como sostiene la
critica conservadora de la estetizacion. El problema consiste en que, si
bien esta forma de libertad no constituye la consumacion de la metafisica
moderna del sujeto, no es independiente de ella ni de los mecanismos
que hacen posible la libertad como autonomia. La libertad andmica se-
ria la otra cara, el costado oscuro, de una concepcion de la libertad que
nos obliga o bien a entender la norma como una herramienta conser-
vadora, o bien a transformarla en un arma de aniquilacion. Es decir, la
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libertad estética no solo seria funcional al principio de autorregulacion
—de manera tal que toda apelacion directa a ella acabaria redundando
en un fortalecimiento de la norma-, sino también dependiente y, en ese
sentido, coparticipe de una concepcion de la normatividad que conduce
a alternativas politicamente inadmisibles.

Aqui se esconde uno de los motivos por los cuales resultaria in-
adecuado identificar el potencial critico de la produccién artistica con
el mero despliegue de fuerzas. Esto es algo que el propio Menke reco-
noce cuando se refiere al artista como aquel que es capaz de transitar
entre ambos extremos:

El artista es facultad autoconsciente y fuerza desencadenada en la
embriaguez. Atin mas: no es solo facultad y fuerza, sino también la tran-
sicion de una a otra —y nuevamente de ésta a aquélla. El artista tiene
una habilidad peculiar: lo que él puede es no poder. El artista es capaz de
no-ser-capaz. (2020 97)

Este ir y venir entre la fuerza y las facultades no deberia ser enten-
dido, sin embargo, en términos de un acuerdo de lo diferente, como
sugiere Menke en la ultima frase. Esto supondria que es posible de-
tener, de alguna forma, la espiral de aniquilacion que desencadena la
polarizacién entre la fuerza y las facultades, de tal manera que la con-
traposicion entre ellas no dé lugar a una mayor abstraccion de la norma
y a un mayor desenfreno de la fuerza, sino a una “paradéjica unidad”
(Menke 2020 6). O, dicho de otro modo, supondria asumir que la praxis
artistica se encuentra por encima de la praxis social y que, a diferencia
de esta, no se ve obligada a neutralizar o desactivar en alguna medida
la negatividad en el mismo acto de su exposicion.

De esta afirmacion no se sigue la negacion del potencial critico de
la praxis artistica, sino mas bien su redefinicion. Tiendo a pensar que lo
que vuelve particularmente interesante la desestabilizacion estética del
acceso al objeto artistico, que resulta caracteristica del arte moderno,
es el hecho de que ella obliga a transitar una y otra vez cada una de las
posibles salidas del dilema al que nos enfrenta la concepcion de la liber-
tad como autonomia, para descubrir en cada paso por ellas el caracter
absolutamente inaceptable de ambas. En tal sentido, si el arte conecta
especialmente con la dimension energética de la fuerza no es porque
sea una expresion directa de ella, ni porque haga posible una sintesis
no coactiva de lo paradoéjico —es decir, de la fuerza y las facultades-,
sino por su capacidad para generar un espacio ilimitado de refraccién
en el cual la experiencia de la condicién imposible de la normatividad
se entrecruza con el descubrimiento del caracter derivado y, por ende,
limitado del propio despliegue de la fuerza. En tanto experiencia de
la indeterminacidn radical de las fuerzas, el arte revela la aporia sobre
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la cual se sostiene el orden normativo moderno. No obstante, no lo hace
sino para reconocer en el devenir monstruoso de la ley la condicién
de posibilidad del propio despliegue de fuerzas que tiene lugar en el
ambito estético. Por ello mismo, si bien el arte tiene un efecto libera-
dor, en la medida en que saca a la luz la condicién imposible de la ley,
no puede ofrecernos una experiencia univocamente placentera. En la
medida en que el espacio artistico de refraccién posee un alcance ili-
mitado, el arte es incapaz de refrenar el impulso que lo lleva a volver
sobre si mismo la experiencia del caracter fallido de la normatividad.
En la praxis artistica, la modernidad se ve forzada a reproducir su pro-
pio desgarramiento interno: al volver patente el caracter sesgado de
toda libertad practica, el arte nos recuerda que no podemos dejar
de desear la libertad de la fuerza, mientras nos obliga, paralelamente,
a reconocer la dependencia de esta ultima con respecto a una manera
de entender la norma que neutraliza o niega toda forma de alteridad.

Menke tiende a relativizar la importancia de este componente mor-
tificante que posee la praxis artistica en tanto ella no solo hace posible
la revitalizacion de las fuerzas vitales, sino también una experiencia
de desgarramiento radical; de la misma manera, la garganta de Irma
revela “tanto el objeto primitivo por excelencia, el abismo del érgano
femenino del que sale toda vida, como el pozo sin fondo de la boca por
el que es todo engullido; y también la imagen de la muerte en la que
todo acaba terminando” (Lacan 1983 257-258)." Segun entiendo, esta
desatencion por parte de Menke no posee un cardcter meramente con-
tingente, sino que encuentra una explicacion sistematica en el marco
de su pensamiento. Menke necesita dejar de lado este componente por-
que solo asi puede concebir el arte bajo la forma de una prefiguracion de
una praxis lograda, que se halle en condiciones de poner en cuestion
sus presupuestos y de afirmar —y no solo de tolerar— su alteridad
constitutiva. Como ¢l mismo sostiene en su prélogo a Fuerza (2020),
sus investigaciones estéticas se encuentran orientadas a probar la po-
sibilidad de esta unidad paraddjica de facultad y fuerza porque de ella
“depende el caracter logrado de las practicas sociales”. La praxis artistica

10 Enla version original de este texto, en inglés, Menke antepone a la cita de Lacan una
referencia a las reflexiones de Merleau Ponty sobre la carne. Siguiendo a Merleau
Ponty, Menke describe la carne como “aquello que hace posible el ver” y agrega: “y si
el ver solo puede tener lugar en la diferencia entre el que ve y lo que es visto, entonces
la carne no es més que la posibilidad de esta diferencia. La carne es la posibilidad de
ver precisamente porque no es el nombre de algo que tienen en comun el vidente y lo
que se ve, sino la fuerza y el proceso de su diferenciacion” (Menke 2014b 321). De esta
manera, desaparece completamente el tono sombrio dela referencia de Lacan ala carne,
el momento siniestro de la experiencia de la extraiieza constitutiva del yo, de que “Eres
esto, en palabras de Lacan, que es lo mas lejano de ti, lo mas informe” (Lacan 1991 199).
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debe operar de garante, en este sentido, de “un concepto distinto de
la normatividad” que “no reduzca el logro practico a facultades racio-
nales”, sino que requiera, “en cada una de sus configuraciones”, “de la
intervencion de la fuerza que interrumpe y transforma” (Menke 2020
10). De hecho, el modo en que Menke articula actividad y pasividad
bajo el lema de una capacidad de no-ser-capaz —un poder no poder-,
que seria definitoria de la praxis artistica, prefigura la forma en que
pensara, en Kritik der Rechte (2015a), la idea de un derecho autorre-
flexivo. Al igual que la praxis artistica deberia afirmar la posibilidad
de no-poder, es decir, deberia interrumpir la inercia de las facultades
y asumir afirmativamente el caracter no soberano de estas, el derecho
autorreflexivo —el Otro derecho- deberia reconocer en su interior lo otro
de la normatividad sin naturalizarlo ni aniquilarlo. De esta manera,
si “la ultima palabra de la antropologia estética es la libertad” (Menke
2020 10), es porque en ella se juega, en tltima instancia, la posibilidad
de romper el circulo vicioso que establece el derecho burgués entre li-
beralismo y totalitarismo.

VIII

No querria terminar este trabajo sin aclarar que, si he objetado el
intento de pensar la praxis estética como modelo de una praxis logra-
da, no ha sido con la intencién de negar la posibilidad (ni la necesidad)
de desarrollar una interpretacién no dicontémica de la normatividad,
ni tampoco de rechazar la pertinencia de las categorias de fuerza y fa-
cultades como herramientas de andlisis del arte moderno. Lo que he
intentado poner en cuestion es, mas bien, la deshistorizacion de las
categorias de fuerza y facultades que realiza Menke. Me interesaba ras-
trear las motivaciones practico-filosoficas de esta lectura y mostrar que
la identificacion de la negatividad con la nocién de fuerza reproduce la
propia tendencia moderna a exteriorizar la alteridad constitutiva de
la norma. En este sentido, la insistencia de Menke en las categorias de
fuerzay facultades no solo resulta incompatible con su intento de enten-
der la praxis estética como un modelo de praxis lograda. Ella también
parece ser contraria a su proyecto mas general de desarrollar una inter-
pretacion de la negatividad que permita pensar la alteridad constitutiva
de los 6rdenes normativos.

Como lo pone en evidencia la interpretaciéon menkeana de Hegel,
una concepcién semejante de la negatividad supondria una ruptura
con todas aquellas lecturas que conciben la naturaleza como lo otro de
la normatividad, tanto si identifican la negatividad con la capacidad
del espiritu para elevarse sobre todo lo existente, como si hacen de ella
un atributo de la naturaleza, del cuerpo, que se resiste a toda forma de
determinacion. Aunque esta ultima interpretacion invierta el modo
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en que la tradicion ha pensado la negatividad, reproduce el esquema
dicotémico a partir del cual esta ha identificado la negatividad con el
espiritu. En los nuevos términos, la negatividad deberia ser remitida a
la génesis del espiritu, pero no para pensarla como un producto, una
accion o un logro de este, sino para identificarla con la propia desme-
sura de su origen. De acuerdo con esta lectura, la clave para pensar la
negatividad mas alla de los esquemas dualistas se encuentra en el reco-
nocimiento del caracter improbable o paraddjico del surgimiento del
espiritu: en la medida en que el espiritu no posee un caracter originario
ni se encuentra prefigurado en la naturaleza, su existencia deberia ser
entendida en términos de apuesta. En funcion de su origen improba-
ble, el espiritu debe instituir los presupuestos de su propia existencia y
solo puede hacerlo por medio de un material que le resulta ajeno y que
no domina por completo. En tal sentido, la negatividad se encontraria
inscrita en los propios pliegues de su existencia, en lugar de remitir a
un momento que la precederia o seria independiente de ella, como su-
giere la nocion de fuerza.

Pero si las nociones de fuerza y facultades no parecen ofrecer mayor
sustento para evadir las formas tradicionales de concebir la negativi-
dad, no por ello dejan de ser ttiles a la hora de pensar el arte moderno.
Sin embargo, apreciar la utilidad de estas categorias exige tanto inter-
pretarlas en términos estrictamente histéricos como renunciar a la
posibilidad de transformar el arte moderno en una forma paradigma-
tica de praxis lograda. Lo primero supone entender las categorias de
fuerza y facultades como un emergente del dispositivo por medio del
cual la modernidad intenta neutralizar su propia alteridad constitutiva.
Como he intentado mostrar hasta aqui, esto convierte las categorias
de fuerza y facultades en parte del problema, aunque también impone
la necesidad de referirse a ellas a la hora de pensar el arte moderno: la
fuerza y las facultades no constituyen el medio con el cual se enfrenta
la praxis artistica, de manera externa, sino mds bien las bases a partir
de las cuales esta se constituye. Esto no supone negar el potencial critico del
arte moderno, pero obliga a situarlo mds alld de toda referencia a Otra
forma de libertad, es decir, a identificarlo con su capacidad para mos-
trar que la libertad que él mismo hace posible es dependiente de un
dispositivo que solo da lugar a alternativas inaceptables. El potencial
liberador del arte moderno se cifraria, entonces, en su fidelidad a la ex-
periencia del caracter critico de la concepciéon moderna de la libertad.
En tanto parte de una experiencia dafiada, la libertad que experimen-
tamos en el ambito artistico constituye un indicio de la falta de libertad
del todo. Ella no esta en condiciones de movilizar lo que se ha fijado
ni de corregir los problemas a los que da lugar la naturalizaciéon bur-
guesa de los drdenes normativos, pero si es capaz de repudiar un tipo
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de organizacion de la praxis que nos obliga a elegir entre conservar lo
inaceptable y racionalizar el dafio y la aniquilacion.
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RESUMEN

Este articulo tematiza la relevancia del Hamlet, de Shakespeare, para el pensamiento
de T. W. Adorno, aun cuando este no haya escrito in extenso sobre aquel. El drama
aparece sobre todo en su discurso oral como modelo para describir la relacion de
discontinuidad entre teoria y practica. Aqui se desea mostrar como el tedrico critico
del pensamiento moral abstracto piensa el paso del conocimiento a la praxis a partir del
vinculo entre Hamlet y el llamado “factor anadido” (Das Hinzutretende). Desde esta
lectura, el Hamlet de Adorno representa un lugar clave de transiciones malogradas.

Palabras clave: T. W. Adorno, Hamlet, lo anadido, teoria, praxis.

ABSTRACT

This article analyzes the great importance of Shakespeare's Hamlet for T. W. Adorno's
philosophy, even though he did not write extensively about it. The drama appears
mainly in his oral discourse and serves as a model for describing the relationship of
discontinuity between theory and practice. Here we wish to show how the critical theo-
rist of abstract moral thought thinks the transition from knowledge to praxis based
on the link between Hamlet and the so-called “added factor” (Das Hinzutretende).
From this reading, Adorno's Hamlet represents a key site of failed transitions.

Keywords: T. W. Adorno, Hamlet, addendum, theory, praxis.
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No despierta una perplejidad menor que Theodor W. Adorno
haya elegido a Hamlet como el personaje que da comienzo al primer
hombre moderno (su Urgeschichte) y, sin embargo, apenas haya escrito
algo sobre él. Las menciones mas extensas al principe de Dinamarca
se encuentran contenidas en protocolos y transcripciones de algunas
de sus lecciones en la Goethe-Universitit de Frankfurt, especialmen-
te en el seminario sobre El origen del Trauerspiel barroco alemdn, de
Walter Benjamin, impartido en 1932, en las lecciones sobre Problemas
de filosofia moral de 1963 y en aquellas Sobre la teoria de la historia y la
libertad del semestre de invierno de 1964/65. Seguin las anotaciones de
la clase del 20 de mayo de las lecciones del semestre de verano de 1969
sobre el pensamiento dialéctico, que debid interrumpir turbado por los
permanentes ruidos causados por los estudiantes radicalizados, tenia
planeado dedicar una exposicion entera en torno al héroe del drama
(¢f. Adorno 2000 175). Ninguno de los registros de todas esas lecciones
fue pensado, por lo menos segtin la intencién de Adorno, para la pu-
blicacion. De todos modos, pese a concederle una atencién especial en
el discurso académico oral, en sus andlisis estéticos materiales Hamlet
pareciera ocupar un lugar transversal, y en sus grandes escritos filoso-
ficos las referencias a su figura orbitan, siempre en modo epigramatico,
en torno a otros centros.

No obstante, en aquellos breves pasajes de su obra escrita en que
es invocado, su presencia encarna puntos neuralgicos para su pro-
pia interpretacion histdrico-filosofica. Haciendo suyas muchas de las
disquisiciones de Benjamin sobre el origen del Trauerspiel, Hamlet re-
presenta para Adorno el horizonte ineludible del drama moderno, su
manifestacion sublime y, al mismo tiempo, su disolucién (cf. Adorno
y Benjamin 1994 143). También testimonia un conflictivo umbral de
épocas y un hito inaugural en la nocién del yo individual, reflexivo y
autosuficiente, cuya liquidacion se registra en conexioén con el nombre
reducido del antihéroe Hamm de Samuel Beckett que Adorno sefala
en “Tentativa de comprender ‘Fin de partida’™ (2003c 312). Ademas,
segun lo formula en sus lecciones sobre Metafisica de 1965, el enlutado
principe caracteriza la aparicion del ser humano con plena conciencia
de su finitud, que se “convirtié de manera esencial en lo absolutamente
transitorio” (Adorno 1998 212), en oposicion a la divinidad sempiter-
na de los cristianos. Y, sobre todo, el drama es expuesto como modelo
para describir un nudo gordiano de la filosofia moderna, cuyo origen
es situado en las Meditaciones de Descartes. Adorno recurre en este
punto a la obra de Shakespeare no como el critico materialista afe-
rrado al andlisis inmanente de la forma literaria (cf. Poppitz-Trotman
2016), sino como el filésofo de la metacritica del pensamiento moral
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que quiere advertir, en un tiempo de impaciencia politica, que el paso
del conocimiento a la praxis no es ni directo ni simple. Hamlet es -y
esto es lo que desea que sus estudiantes retengan- el lugar de transi-
ciones malogradas.

Si hay entonces un asunto por excelencia “hamletiano”, que reviste
a los ojos de Adorno una actualidad decisiva, mas atin en medio de su
discordia con el movimiento estudiantil en los tltimos afios de su vida,
es el de las cesuras que se abren en el camino que lleva del pensamien-
to a la practica, la materia central de los esfuerzos de la teoria critica
desde los afios treinta (cf. Horkheimer 1937). Si bien esta problematica
acompana los diferentes periodos de la teoria critica de Adorno, es re-
cién en las reflexiones que dan origen a Dialéctica negativa cuando la
relacion de discontinuidad entre la comprension racional y los actos
correctos o justos se desarrolla tomando el caso de Hamlet. Alli donde
se focaliza con mayor intensidad en el drama shakespeariano, es decir,
en varias de las lecciones de la década de 1960, las sutiles meditaciones
del héroe y su constante aplazamiento de la intervencién practica se
vuelven un tema de “enorme vigencia”. Que Hamlet irrumpa en la ac-
tualidad se debe en gran parte a que el filésofo entiende que el dilema
acuciante de este hombre melancdlico y profundamente reflexivo no
es que no sabe, en un sentido epistemologico fuerte, qué hacer, y por
eso no actua. El problema no se limita al de un tedrico escéptico que
“conocia bien a su Montaigne” (Adorno 2006 321). La cuestion es mds
bien la de aquel que sabe lo que es correcto y, sin embargo, es incapaz de
ejecutarlo; y ese dilema, que Adorno llega a calificar en la conferencia
“Individuo y organizaciéon” como “una amenaza del ser humano” (id.
450), es una incapacidad que se supone aqueja a todos los que lo estan
escuchando en tanto insertos en condiciones sociales que obstaculizan
la realizacion del proyecto moderno de conversion de los sujetos en in-
dividuos, esto es, de sujetos capaces de derivar de su propia mediacion
reflexiva acciones justas.

La incapacidad que inhibe a Hamlet en su empefio por cumplir lo
que se le presenta como objetivamente necesario —realizar el telos de
la venganza, destituir al usurpador y “recomponer el cosmos desba-
ratado”- refleja la protohistoria del proyecto del individuo moderno
y sus contradicciones, asi como también el engafio de la premisa de
la simplicidad del ser humano como unidad de la persona, concebida
aimagen y semejanza del alma indivisa y eterna de Dios. Segin uno de
los fragmentos filoséficos de Dialéctica de la Ilustracién, desde el Hamlet
de Shakespeare se desenmascara abiertamente, quiza por primera vez,
el caracter aparente de la cohesion de la personalidad (cf. Horkheimer
y Adorno 2010 165). El incipiente individuo moderno supone una mu-
tacion cualitativa en la naturaleza del sujeto en apariencia unitario, en
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supuesta armonia consigo mismo y con el entorno objetivo. A partir de
las condiciones que impone el triunfo de la economia de mercado sobre la
feudal, se modifican tanto el sistema de relaciones sociales como los
rasgos antropoldgicos de los sujetos. Estos se caracterizan ahora por
la idea de un sujeto autosuficiente, previsor, responsable de su propia
historia y obediente a un deber que se legisla él mismo, autoconsciente
de la discrepancia de los propios intereses con los de la totalidad social,
pero también, en tanto autosuficiente, un sujeto dispuesto a replegar
sobre si mismo su reflexién, separandose de tal modo de lo que no es
idéntico a él mismo, de lo otro de si mismo, de lo objetivo, que no puede
realizar por medio de la accién el objeto que ha concebido por medio
de sus meditaciones. En palabras de Max Horkheimer, en Hamlet, “el
individuo es al mismo tiempo una entidad absoluta y absolutamente
nula” (1991 143).

De ahi que el problema que surge no sea simplemente que el indi-
viduo Hamlet interrumpa el paso a la accion porque priorice el proceso
reflexivo. Ni Adorno ni Horkheimer vacilan en concebir la duda hamle-
tiana como el “signo de pensamiento y humanidad” del pensamiento
moderno y como el acto de negacion adecuado para medir la “distancia
entre lo individual y lo universal” (2010 215). El problema es que la au-
tonomizacion de la reflexion subjetiva respecto al orden heredado —que
en Dialéctica de la Ilustracion conducia a la constitucion de un sujeto
fuerte, encarnado en la figura de Odiseo, capaz de dominar tanto su
naturaleza interna como la externa con el fin de una autoconservacion
exitosa- se lleva a cabo a costa de volver absoluta la propia alienacion,
la de las cosas y la de los otros que lo rodean. Con la entronizaciéon de
una razon subjetiva que solo se identifica consigo misma, eso “otro”
(el propio cuerpo, los otros individuos, las cosas), en tanto no se acre-
dite como idéntico a la propia conciencia reflexiva, apenas si se puede
llegar a comprender como algo en si diferente a esa consciencia. Si el
individuo moderno mas que “abandonarse a la experiencia de la cosa”,
en consonancia con el programa de la Fenomenologia del espiritu de
Hegel, la siente en su ensimismamiento como algo ajeno a él, entonces
se vuelve incierta cualquier orientacion que provenga de ella y también su
propia capacidad de trasladar en acciones lo que su reflexion le ha
dictado como correcto. “Cuanto mas se convierte en un ente para si y
se distancia de la armonia sin fisuras con el orden previamente dado,
tanto menos son una sola cosa acto y consciencia” (Adorno 2003a 227).

El desfasaje de la relaciéon entre mundo externo e interno, entre
sujeto y objeto, conocimiento y accién, tiene su correlato en el dislo-
camiento del orden del lenguaje. Cuando Polonio pregunta a Hamlet
qué lee, este le responde con gesto distanciado: “palabras, palabras, pa-
labras” (Shakespeare 1994 31). La melancolia del principe eleva a tema
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la liberacion de la materialidad lingtiistica de la referencia altima de
sentido a un principio trascendental, divino, al mismo momento en
que todavia no ha conectado su sentido a un nuevo orden universal y
vinculante. Como escribe Adorno en sus tempranas tesis sobre el len-
guaje de la filosofia, el sujeto que debe interpretar el mundo moderno
ya no dispone de un lenguaje comprensible porque no dispone ya de
una totalidad de sentido en la cual aferrarse: su inico contacto con la
historia son palabras, conceptos e ideas que llegan a él como un mate-
rial en descomposicion, como ruinas de un mundo que se ha deshecho
(cf. 1973 3685).

Siguiendo al editor de Adorno, Rolf Tiedemann, se podria afirmar
que el distanciamiento del principe (de la corte real —en tanto repre-
sentacion alegoérica del mundo como infierno- o del mundo lingiiistico
del sentido establecido) produce melancolia de igual modo que la del
lector o del intelectual que encuentra un salvoconducto en los libros
que lee en su habitacion, pero que en ellos no puede hallar ninguna
senda comunicativa feliz ni vinculo con el sufrimiento de otros que lo
reintroduzca en el orden de la experiencia con el mundo de los objetos
y con el mundo social (¢f. 2007 26). Ni Hamlet puede comprender el
orden del mundo, ni el mundo puede comprenderlo a él. Con ello no
solo el individuo se vacia; también lo hace el mundo. En este sentido,
el desmesurado trabajo de duelo que se autoimpone Hamlet, segun
muestra Benjamin a Adorno, cumple aqui su funcién: en ¢él, el héroe
intenta reanimar el mundo en que el sentido trascendental ha volado
por los aires, “a fin de alcanzar una enigmatica satisfaccion al contem-
plarlo” (Benjamin 1990 131).

Para Adorno, entonces, en el drama de Shakespeare se cifran expe-
riencias de shock epistémico, ontoldgico, sociopolitico y lingiiistico,
propias de un umbral de épocas, en el cual se proyecta una subjetivi-
dad dislocada, en trance y transida de contradicciones; una subjetividad
melancdlica y, por ello, en vias de emancipacion, no una emancipada:
Hamlet contiene una promesa de un sujeto, el individuo moderno, que
se expone al mismo tiempo como condicién de posibilidad y limite de
la experiencia emancipada.

I

Adorno concibe el shock de la cesura entre teoria y praxis que
acontece en el Hamlet dentro del marco de una interpretacion histori-
co-filosdfica: la fractura del sujeto que duda y el mundo que lo rodea
aparece en un umbral entre un orden medieval en descomposicion,
cuyos principios de cohesion habian garantizado una relacion sin
saltos entre sujeto y objeto (un orden que brindaba al sujeto los presu-
puestos de su experiencia sensible y de su orientacidn practica) y un
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tiempo diferente, una época embrionaria que se podria llamar, no sin
ambigiiedad, reflexiva:

[...] Al comienzo de la era burguesa y racional —expone Adorno en
las lecciones del 64/65- esta fractura entre conciencia y accién es [...] una
fractura historico-filoséfica que se enlaza con la fractura entre interior
y exterior que, en ese momento, debe de haber conmocionado a la ex-
periencia historica en general en una medida apenas representable para
nosotros y que encontro su reflejo filoséfico en la filosofia de Descartes
—en cierta medida contempordnea a Shakespeare— que contrapone entre
si de modo muy tajante las dos substancias, la substancia interior pen-
sante y la realidad externa, a la que también pertenecian las acciones; y
entonces s6lo mediante una hipdtesis auxiliar tan forzada como supers-
ticiosa —el renombrado influxus physicus, como se lee en Descartes—, es
posible explicar en general algo asi como la influencia de una sobre la
otra. (Adorno 2006 321s)

Hamlet es retomado por la via genética para describir la protohis-
toria de un problema ético-politico actual: el de la relacion entre teoria
y praxis y su entrecruzamiento con la relacién epistémica de sujeto y
objeto. La division epistémica moderna iniciada con Descartes entre
mundo interno y mundo externo, entre sujeto y objeto, res cogitansy res
extensa, encuentra su maxima expresion estética en el drama shakes-
peariano. Este problema atafie a una experiencia de quiebre que se ha
intentado suturar y denegar a lo largo de la modernidad hasta pasada
la mitad del siglo xx —ya sea por hipdtesis como la de Descartes; ya sea
por la subordinacion del vinculo entre conocimiento y accién a la logica
de las consecuencias, como Adorno advierte en su metacritica a la filo-
sofia moral de Kant, que termina identificando conciencia, voluntad y
accion moral; ya sea por la exigencia del paso directo a la accién, como
declaran las consignas de los impacientes estudiantes revolucionarios
hacia finales de los afnos sesenta-.!

La referencia adorniana a la obra de Shakespeare, en cambio, se
suspende en la zona de transito del sujeto y del objeto, de la conscien-
cia al acto, con la intencién de iluminarla en la tensién dialéctica de
sus términos. En esa iluminacién se muestran dos aspectos que han
sido vedados en la reflexién moderna. Esos dos aspectos modulares y
concomitantes se destacan en el drama y consisten en la conciencia del

1 Por ejemplo, en los discursos de Rudi Dutschke se escuchaban afirmaciones por el
estilo: “También hoy existen en Alemania excelentes andlisis, los cuales son efectuados,
principalmente, por la «critica cultural institucionalizada» (Adorno y Horkheimer
1998 179). [....] Sin embargo, nos preguntamos j;como es posible que todavia pueda ser
sostenible, por esos destacados pensadores, la separacion, incomprensible en el marco
delaactual realidad alemana, de pensamiento y ser, de teoria y praxis?!” (id. 179).
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sufrimiento que se experimenta con aquel quiebre y un factor anadido
que toda accién moral y politica necesitaria para oponerse al sufri-
miento. En la leccion del 4 de julio de 1963 sobre Problemas de filosofia
moral, Adorno expone sobre la conciencia del sufrimiento que causa
la experiencia del quiebre mediante el personaje de Polonio, el “espejo
concavo” de Hamlet (2019 215). En ella, y por tnica vez, Polonio aparece
como un personaje tan representativo como Hamlet. Ambos padecen
una desviacion de sus motivaciones: quieren el bien y provocan el mal.
Tanto en uno como en otro la consciencia se contrapone a la accion.
En ambos el paso directo del saber al hacer parece estar obturado.
Pero Adorno registra en la figura de Hamlet una diferencia particular.
Solo él es el personaje desgarrado, arrastrado a la locura y a su propia
ruina por el antagonismo irrefrenable. Polonio, en cambio, puede so-
brellevar la escision con cinismo; puede dar sabios consejos a sus hijos
¥, sin reparos ni tribulaciones, desviarse de ellos y comportarse como
un necio. Hamlet, que aplaza una y otra vez la accién que surge de sus
profundas meditaciones, cuando al final llega a la consumacioén de la
venganza, cuando llega a tomar consciencia de que el orden que huele
mal debe ser transformado, cuando llega en definitiva a alguna certe-
za de lo que ha reconocido como correcto y se ve exhortado a actuar,
lo hace precipitandose con actos repentinos y homicidas, lastimando
todo lo que se pone en su camino, lo cual termina conduciéndolo a su
autodestruccion.

Si de las agudas meditaciones o de los sabios consejos sobre lo que
se debe hacer no se sigue de manera inmediata las conductas adecua-
das, entonces la valia de Hamlet esta, para Adorno, en que describe con
exactitud un factor intermedio, no reductible al orden cerrado de la
reflexion y de la “racionalidad”, que posibilita explicar el paso final de
la voluntad del individuo a la accidn que le es exigida por lo objetiva-
mente necesario. Adorno encuentra un puente en la idea del despertar
de la conciencia del sufrimiento:

Aparece la conciencia de que los seres humanos sufren debido a la
experiencia de que ese conocimiento no conduce por un camino directo

a la praxis, sino que se necesita de un tercer término, de una adicion de

irracionalidad no reductible a la razdn. (2019 215)

Ese momento se sittia entre el saber sobre la ineficacia de la con-
templacion reflexiva respecto a intereses emancipadores y la conciencia
teodrica que comprende de modo racional las causas y los motivos por
los que el sufrimiento no cesa. En el anudamiento entre estos momen-
tos subjetivos y objetivos emerge un excedente no reductible a uno o
a otro, un factor adicional concebido como un impulso esponténeo,
irracional, corpdreo e intramental a la vez, que se afiade a la voluntad

DEPARTAMENTO DE FILOSOFfA ¢ FACULTAD DE CIENCIAS HUMANAS « UNIVERSIDAD NACIONAL DE COLOMBIA



ADORNO, HAMLET Y EL FACTOR ANADIDO

como potencia de un accionar stbito contra el sufrimiento inaguan-
table y su posible perpetuacion.

A partir de alli, Adorno explora en la pieza de Shakespeare la si-
tuacién de quiebre como aquella en la que el logro de la praxis queda
expuesto a un factor adicional sobre el que las capacidades racionales
parecen no tener plena jurisdiccion. Ese factor se hace ostensible como
una fuerza movilizadora de la voluntad que no se circunscribe a las fa-
cultades racionales, pero tampoco es idéntico a la sensibilidad, aunque
no es por completo exterior a ellas. Algunas clases antes de presentar
en aquellas lecciones del 63 el “problema de Hamlet”, Adorno alude a
una instancia proveniente de un orden alojado entre la comprension
racional y lo sensible, entre lo inteligible y lo empirico, sin la cual no
se podria hablar de accién moral lograda ni de voluntad libre. Ese es-
pacio intermedio, atravesado por lo racional y lo no racional, Adorno
lo denomina el “orden de lo absurdo™

La idea es que la accidon que ejecutamos no se reduce por completo

a la teoria, porque no vamos a conseguir realizar una accion correcta si

es que no se aftade a esa accion algo del orden de lo absurdo. (2019 190)

Se comprende, entonces, que Adorno declare a sus estudiantes que
presentar de modo teorético su idea de logro de la accién moral sea
“extremadamente dificil”, ya que refiere a un “momento atedrico”, un
momento en que la reflexion del sujeto que desea actuar se ve afectada
por algo distinta de ella misma, por un “sacudén” repentino, y que es
ciertamente un “absurdo querer expresarlo en la teoria” (Adorno 2019
41 ss), es decir, comprenderlo conforme al orden conceptual sin que
se vea desfigurado o mutilado al mismo tiempo por éL.

Pero esa indicacion de “lo que se afiade” (das Hinzutretende), que
proviene del orden de lo absurdo, un momento que incluye “lo soma-
tico y lo intramental a la vez”, no seria una concesion al decisionismo
irracionalista. Tampoco una recaida de Adorno en una posicion antiin-
telectualista. Seria antes la indicacion de lo no idéntico a la razén, pero
que no lleva por ello a un otro mas alld de la razén. Werner Hamacher
destaca precisamente que esta idea de Adorno implicaria, desde las
mismas condiciones de posibilidad de su comprension, “la liberacién de
la ratio, una ratio cambiada” (2018 75). De alli se deriva para el pensa-
miento dialéctico una tarea que continta la ya delineada en el prélogo
a Dialéctica de la Ilustracion: mas que disolver o expulsar lo afiadido
porque proviene del orden del absurdo, como podria suponerse del leit-
motiv de la razén ilustrada —segun la cual nada fuera de su legislacion
podria ser verdadero o libre de manera legitima-, una ilustracién que
se ilustre a si misma retendria ese momento de lo afiadido como parte
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de la conversion de la propia razén (identificadora) que accede repen-
tinamente a la experiencia de libertad (de lo no idéntico).

1

Lo anadido es, de acuerdo con la atinada frase de Tiedemann, la
“pieza de resistencia del materialismo” de Adorno (2019 19). Sin la presion
somatica e intelectual que conduce a la accién no habria ni oposicion ni
esperanza frente a una totalidad social que se cierra sobre si misma (el
hechizo del sistema) y que ocasiona sufrimiento (cf. Jafte 2017). Pensado
desde una perspectiva historico-filosofica, ese momento de lo afiadido,
moldeado ostensiblemente en Hamlet, mantiene siempre latente una
fase historica arcaica en la que la alienacién entre el sujeto y el objeto
no estaba hipostasiada de un modo absoluto. De ahi que Adorno per-
ciba en los comportamientos en los que Hamlet desea lograr lo que se
le impone como objetivo (derrocar al usurpador y vengar al padre) un
paradigmaético momento de regresion. De Hamlet, de quien Adorno
casi no escribid, se podria decir lo mismo que dijo del estilo tardio
de Beethoven, Mahler, Goethe, Holderlin o Schonberg, nombres que
si son frecuentes en su escritura. “Por mor del sufrimiento presente,
todos tuvieron que volver al pasado como sacrificio al futuro” (2003
140). El retorno del principe a un pasado arcaico, preyoico, se le mani-
fiesta al filésofo como el gesto de “golpear hacia afuera”. El gesto, que
emerge en situaciones intolerables, es plasmado por Adorno recurrien-
do a otro umbral. Lo “espontianeo” en la voluntad de Hamlet, lo que
lo mueve repentinamente a realizar lo que cree saber es lo correcto, solo
se determina en el umbral del suefo y de la vigilia. No es casual que
comente a sus estudiantes que se siente desilusionado al despertar lue-
go de haber soflado con golpear a alguien que le resulta desagradable.
Pues lo espontaneo es aquello que no se ajusta a la racionalidad de la
vigilia o del orden normativo de la conciencia despierta, pero que tam-
poco es ajeno a aquel momento de la voluntad —su momento moderno,
burgués— que se edifica segtin lo que se ha meditado largamente como
justificado segun el estado de cosas objetivo sentido como insoportable.

Si Hamlet es un mojon esencial para Adorno, lo es entonces porque
se desarrolla una dialéctica incesante y extrema de un impulso arcaico
y un componente racional en la que se halla inmerso el concepto de
la voluntad humana como condicién de posibilidad de la experiencia
de la libertad: “Con este elemento impulsivo, la libertad se extiende a
la experiencia” (2006 444). Es cierto que nada en esta dialéctica pue-
de garantizar que el desenlace de la accién no conduzca a lo peor, la
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consumacion total del abismo,? al propio aniquilamiento; la direccion de
los actos nunca esta plenamente determinada. Un momento de indeter-
minacion es constitutivo de ellos. Pero sin esa posibilidad que abre la
dialéctica de lo afladido, la regresion destruiria la voluntad misma, sin
la cual a su vez la experiencia de la libertad no seria ni siquiera legible
en un mundo donde el psiquismo de los sujetos se torna susceptible
de administracién total. Lo planificado siguiendo solo los criterios
del discurso racional, cerrado ante la expresion irreductible de la di-
mension corpdrea, disuelve el momento hamletiano de la voluntad
que presupone, para Adorno, lo humano. En la sociedad totalmente
administrada (Adorno no dice que la suya lo sea, sino que en ella es-
tan dadas las condiciones para que se reproduzcan las situaciones de
regresion absoluta —los campos de concentracion o los experimentos
en los centros psiquiatricos-); “los seres humanos ya no son capaces
en absoluto de voluntad, impulso, espontaneidad, sino que, tenden-
cialmente, se comportan ya como ciertos animales de laboratorio en
situacion de viviseccion” (Adorno 2002 441). Aqui la regresion absoluta,
la regresion no dialéctica, es la absoluta inhumanidad. El elemento di-
ferenciador de lo humano, en cambio, radica en poner la regresion en
un movimiento dialéctico abierto e ininterrumpido, esto es, pensar lo
arcaico, “lo inextinguible” e “irreconocible”, como momento conser-
vado, pero al mismo tiempo transformado siempre en algo no idéntico
alo que alguna vez fue.

En las lecciones del 63 y en las del 64-65, Adorno tematiza el pro-
blema de lo que proviene del orden de lo absurdo bajo la rubrica de lo
anadido, dedicando largos pasajes a Hamlet. En Dialéctica negativa
(2003a), en cambio, el enlutado principe apenas si es citado. Sin em-
bargo, bien se puede sostener que el material sobre “el problema de
Hamlet” de aquellas lecciones constituye la base para la elaboracion de
la critica a los supuestos idealistas de la concepcion kantiana de la ley
moral y de la libertad trazada en la gran obra de 1966. Hamlet seria la
“pieza de resistencia” que opera sigilosamente en la metacritica ador-
niana a la critica de la razdén practica de Kant, debido a que el accionar
de Hamlet pone en cuestion la tesis (que podria hacerse extensiva a
todo el idealismo) que sostiene la identidad de libertad, voluntad hu-
mana y razon (cf. Adorno 2003a 226-230; van Gelder 2019). Esta es la
premisa de fondo de la filosofia moral de Kant. La voluntad y la accién
libres son equivalentes en ella al mundo de la compresion racional y la

2 Adorno advierte de esto en un texto escrito en el punto mas algido de su desencuentro
con los estudiantes radicalizados: “La irracionalidad siempre de nuevo emergente de
la praxis —su prototipo estético son las acciones repentinas con las que Hamlet realiza
lo planeado y en esa realizacion fracasa— anima incansablemente la ilusién de una
separacion absoluta entre sujeto y objeto” (1993 161).
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consciencia, purificado de todo resto empirico. Por ello, la Critica de
la razon prdctica se piensa como el contramodelo adecuado para se-
guir explorando la represion de la cesura de la que surge la experiencia
de la libertad, que, como se ha visto, Adorno encuentra reflejada en la
pieza de Shakespeare.

v

El problema que el fildsofo de Konigsberg trata especificamente
en el tercer capitulo de la Critica radica en como definir la libertad de
tal manera que sea justificada con independencia de todo contenido
empirico y que, a su vez, tenga efectos en el ambito de la sensibilidad.
Kant supone que a la razdn le es inherente un movil hacia su realiza-
cion. Para poder ser practica, la razdn debe afectar la sensibilidad, pero
lo debe hacer desde si misma. Esto es factible si presupone un sentimien-
to extraordinario, sin base patolégica y autogenerado por las facultades
intelectuales, al que Kant le atribuye el potencial de ser “practicamente
efectuado” (1997 99). Con la postulacion de ese sentimiento extraordi-
nario —un sentimiento castrado de sensaciones y negado al reino animal
(cf. 1997 100)-, que se traduce en el respeto (Achtung) producido por
el intelecto a la ley moral, Kant no solo cree poder fundar la libertad en
la pureza del reino trascendental, sino que también cree poder zanjar el
hiato entre el mundo inteligible y el mundo empirico, entre la teoria
y la praxis, que él habia separado de un modo tajante en la Critica de
la razon pura?

En un pasaje de la tercera parte de la Dialéctica negativa, don-
de intenta desentrafar los presupuestos del dualismo kantiano de
la libertad, Adorno introduce la idea de la “vaga experiencia” de “lo
anadido” (2003a 226). Si Kant pretendia reestablecer la sujecién de las
decisiones libres al modelo de lo inteligible, pero analogo al modelo de
la universalidad de la causalidad de la naturaleza, Adorno alega en su
contra que en las decisiones siempre hay una instancia irreductible
a las series causales. En las decisiones se efecttia un salto que, segun la
perspectiva racionalista, seria irracional. Eso, lo afiadido, es mas del
orden de lo factico que de lo inteligible; es lo que posibilita franquear
la serie causal y lo que contamina esa identificacion sin fisuras entre
comprension racional, decision voluntaria y acciéon que Kant habia
acendrado de cualquier remisiéon al mundo empirico. Es verdad, sin
embargo, que Adorno no niega en abstracto la necesidad del desarrollo
de la consciencia de un yo racional para justificar la accion libre. Sin
accién consciente de un yo; sin la posibilidad de reconocer la accién

3 Curiosamente, mas que una critica radical de Adorno al tratamiento kantiano del
respeto, Eckart Goebel ve en lo afiadido su continuacién superadora (cf. 1992 109s).

DEPARTAMENTO DE FILOSOFfA ¢ FACULTAD DE CIENCIAS HUMANAS « UNIVERSIDAD NACIONAL DE COLOMBIA



ADORNO, HAMLET Y EL FACTOR ANADIDO

como propia de un si mismo; sin una voluntad reflexiva motivada por
buenas razones; sin la comprension del estado de cosas agobiante, no
seria posible concebir una subjetividad liberada, responsable frente a
otros y resistente a las formas de represion social (cf. Adorno 2003a 226).

Lo que Adorno cuestiona en la concepcion racionalista de la liber-
tad es el ocultamiento de lo que el momento hamletiano saca a la luz:
si la voluntad se equipara a las leyes de la razén practica pura, se cer-
cena la instancia contingente, heterénoma, el sacudén irracional, de la
espontaneidad de la accion. La libertad, para Kant, seria un poder del
que dispone el sujeto que se da a si mismo su propia ley; mientras que,
para Adorno, la libertad solo seria plausible en la interconexién de la
razén con aquella naturaleza irreductible a un material a disposicion de
las capacidades intelectuales del individuo para lograr sus fines. En esas
capacidades siempre actian fuerzas que, si bien posibilitan la constitu-
cion de la consciencia y de la voluntad, no son equivalentes al orden de
lo racional. Como se ha mencionado, son, al contrario, del orden de lo
irreductible y de lo absurdo. En Kant, en cambio, la actividad espon-
tanea, la fuerza creadora de la voluntad esta contenida previamente en
la estructura impersonal de un yo nouménico depurado.

La posibilidad de la experiencia de la libertad se devela en esa ten-
si6on hamletiana de contraposiciones que Adorno trata de desplegar en
sus extremos, no de resolver, porque resolverlo implicaria ya un estado
de relaciones diferentes:

Si nosotros —dice Adorno a sus estudiantes en 1965- nos comporta-
mos de modo espontdneo, entonces no somos ya mas naturaleza ciega, asi
como, por otro lado, no somos naturaleza oprimida, sino que nos sentimos
como nosotros mismos. Pero, al mismo tiempo, con ello nos liberamos de
la prision espiritual de la conciencia pura y somos [...] capaces, en virtud
de ese impulso, de ingresar, saltar, entrar [...] en la esfera del objeto, que
de otro modo estaria vedada para nosotros por nuestra propia racionali-
dad. (2006 330)

En contrapartida a Kant, Adorno piensa ese “entre” del juicio
racional y la accion en términos de “lo afiadido” a la consciencia. La
accion moral requiere lo afiadido, “momento somatico e intramental
ala vez”; un “sacuddn” (Ruck) repentino sin el cual no habria actos de
la voluntad y, por lo tanto, careceria de sentido hablar de actos libres
y de juicios racionales en el ambito practico. Lo afadido se define en
Dialéctica negativa como un “impulso”, una “forma de reacciéon mo-
tora”, una “contraccién de la mano”. Es, al mismo tiempo, una obra
del pensar y algo otro de la razén, “inconsciente e involuntario, “el la-
tido cardiaco de la res cogitans més alla de esta”. Con el concepto de
“lo afiadido” se desea mostrar tanto la indisponibilidad motora de la
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propia naturaleza, que se experimenta corporalmente, y sin la cual no
habria libertad, como los mecanismos de represion y de olvido que in-
tervienen en la abstraccion racionalista que separa sin mediaciones lo
racional y lo sensorial, lo consciente y lo inconsciente, el espiritu y la
naturaleza. Frente a la naturalizacion de la escision kantiana, Adorno
sostiene entonces un argumento sobre lo afiadido a la racionalidad
que, en principio, tiene una apariencia paraddjica: la libertad estaria
condicionada por algo factico, por condiciones historicas y sociales.
Pero a su vez lo aftadido se definiria como un salto repentino del orden
factico, de las condiciones historicas y sociales (que permite al mismo
tiempo reingresar a la esfera condicionada de un objeto transformado).

v

La libertad posible supone siempre algo —el cuerpo vivo del animal
que soy- que no es reductible ni al orden del pensar, ni del lenguaje
comunicativo, ni fundamentado en un mundo inteligible, pero que,
no obstante, no se puede desligar del pensamiento ni del lenguaje. El
orden fronterizo de lo anadido, que no esta ni fuera ni dentro, proble-
matiza la concepcion de la libertad que desplaza su origen no racional
al reino puro, ahistorico, de lo inteligible. Lo afiadido funciona enton-
ces como un concepto que no permite que la dialéctica entre el afuera
y el adentro se cierre. Por un lado, se mantiene apegado a la tradicion
filoséfica basada en el modelo de la autonomia del sujeto: refiere a
aquello que se acopla a la racionalidad que sostiene la autonomia sin
anular su diferencia con ella. Por otro, permite desocultar, leyendo a
Kant en clave freudiana, eso que se acopla como lo eliminado o lo re-
primido por el modelo racionalista-ilustrado de la formacién pura de
la voluntad auténoma.

Que se denomine “lo afiadido” a aquello denigrado por el modelo
racionalista de la autonomia es, de algiin modo, no llegar a denominarlo
del todo. Esta denominacion que no llega a serlo responde a la manera
en que Adorno penetra en el caracter reificado del lenguaje de la tra-
dicion filosoéfica, de modo especial en el de la critica que va de Kant a
Hegel. Darle expresion a lo irremediablemente olvidado o desprecia-
do por la tradicion (tanto racionalista como empirista), eso que Hegel
llamaba “existencia perezosa”, es justo lo que para Adorno constitu-
ye la labor urgente de la interpretacion filoséfica cuando el momento
de la transformacion practico-revolucionaria del mundo se ha vuelto
anacronico (cf. 2003a 20). Su expresion no puede lograrse procedien-
do por series deductivas a partir de conceptos aislados y abstractos;
tampoco con un discurso que invente nuevas palabras, ni que vea en
las palabras un depdsito de intuiciones o significados originarios que
hablarian del caracter estructural de la historicidad, pero que habria
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que salvar de la corrupcion de la historia concreta. La interpretacion
de la historia concreta (de la naturaleza mutilada, de lo no idéntico, de
lo anadido) debe aportar mas bien constelaciones de conceptos que
abran a la novedad histérica, al ntcleo temporal de la verdad, las no-
ciones filosoficas que han paralizado las posibilidades de lo diferente
en lo dado (cf. Adorno 1971 342). Por ello, Adorno nombra a la libertad
como la vaga experiencia de lo aiadido. Es decir: la experiencia de la
libertad se presenta, a quien se atiene a los restos del lenguaje filosofico
tradicional, a partir de lo que se afiade a otros conceptos o ideas des-
plegadas en la tradicion filosofica y que a la vez se oculta, se reprime y
se expulsa en el uso de sus categorias.

En lo anadido esta la clave para ir mas alld del dualismo entre
la naturaleza y la razén que la tradicion filoséfica ha hipostasiado.
Fundamental para ello es la indagacion histérico-filosofica del mo-
mento hamletiano en que la divisién no estaba del todo consumada.
Con el momento hamletiano también se recobra la intencién reme-
morativa y la promesa de Dialéctica de la Ilustracion de reactivar en
la actualidad lo que la reflexion filosofica prometi6 en otro momento
y lo que el arte negativo no ha cesado de prometer (cf. Horkheimer y
Adorno 2010 47). La libertad como experiencia, es decir, como expe-
riencia de la maxima cercania a la esfera de los objetos y experiencia
de su cardacter inapropiable, de aquello que no puede capitalizar a su
cuenta el sujeto como fruto exclusivo de su actividad productiva, se
presenta en la figura de un “destello” entre dos polos: el de lo que ha
sido y el de lo que alguna vez pudiera ser, cuya expresion estd a su vez
necesitada de la mediacion subjetiva de la rememoracion, por la cual
lo que ha sido se conserva, pero no en su pureza originaria sino como
algo diferente. La rememoracion del impulso preyoico, cuyo destello
aparece ejemplarmente en Hamlet, y la promesa de reconciliacién del
espiritu qua razén y la naturaleza, su fuerza espectral —~Adorno habla
del “fantasma de la libertad”-, constituyen la condicion de posibilidad
no solo de toda accioén libre, sino también de toda nocidn no reductiva
de ser sujeto humano.
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RESUMEN

Se propone rastrear la interpretacién que Schiller lleva a cabo en las Cartas sobre la
educacion estética del hombre del andlisis kantiano del juicio de gusto puro como aso-
ciado con una suspension de toda determinacion que hace posible la experiencia de
labelleza. Para Schiller, esto resulta en una temporalidad de lo bello experimentada
como suspension, que se torna adicionalmente en una suspension de la temporalidad.
El articulo muestra como este concepto resulta esencial para el concepto de critica
estética en Schiller, que se relaciona con una capacidad de la experiencia estética de
desactivar formas de violencia que, segun el diagndstico que Schiller propone en
las Cartas, saturan su presente historico. Con ello, el articulo pretende mostrar la
pertinencia de la obra de Schiller para la configuracién de este aspecto de la critica
filosofica-histérica.

Palabras clave: F. Schiller, belleza, critica, dimension estética, suspension.

ABSTRACT

This article proposes to trace Schiller's interpretation in the Aesthetic Letters of Kant’s

pure judgement of taste in connection to a suspension of all determination that makes

the experience of beauty possible. For Schiller, this analysis conducts to a temporal-
ity of the beautiful experienced as suspension, which becomes itself a suspension

of temporality as such. This paper shows the importance of this interpretation of
temporality for Schiller’s conception of aesthetic critique, related to aesthetic experi-
ence’s capacity to deactivate forms of violence that, according to the diagnosis Schiller
proposes in the Letters, saturate his historical present. Thus, this article shows the

relevance of Schiller’s aesthetics for a philosophical historical conception of critique.

Keywords: F. Schiller, beauty, critique, aesthetic dimension, suspension.
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Al pensar pertenece tanto el movimiento como la detencion de los
pensamientos. Alli donde el pensar, en una constelacién saturada de
tensiones, llega a detenerse, aparece la imagen dialéctica. Es la cesura
en el movimiento del pensar. Su lugar no es, por supuesto, un lugar
cualquiera. Hay que buscarlo, por decirlo brevemente, alli donde la
tension entre las oposiciones dialécticas es mdxima.

BENJAMIN 478; Nioa, 3

Introduccion: de una critica de la estética a la estética
como critica

El Museo Nacional de Friedrich Schiller en Marbach conserva
las dos copias que tuvo Schiller de la Critica de la facultad de juzgar,
de Kant, con sus anotaciones al margen. Basta con mirar furtivamen-
te las indicaciones y apuntes que Schiller escribio la primera vez que
ley6 la tercera critica para ver que, para ¢, los pasajes fundamentales
de esta obra eran aquellos en los que se vislumbraba o sugeria ya una
conexion entre la ética y la estética, conexion que cumplia ya en aquel
momento un papel fundamental en el proyecto filoséfico schilleriano.!
Ahora bien, dicha conexion no se anuncia solo en aquellos pasajes en
los que Kant parece claramente dispuesto a reconocerla, tales como
aquellos sobre lo sublime o sobre la belleza como simbolo de la mora-
lidad (¢f. Kant 1991 §$23-29, 42 y 59). Para Schiller, el tipo singular de

Este texto es para mi una manera de agradecer y rendirle homenaje a Lisimaco Parra. El
trabajo que Lisimaco ha hecho en el campo de la estética moderna en Colombia y la opor-
tunidad que nos dio a sus estudiantes de conocer a profundidad esta cara de la historia de
la filosotia son el contexto inicial que hizo posible mi trabajo alrededor de la relacién entre
estéticay politica en Friedrich Schiller. Mi tesis de doctorado, dirigida por Lisimaco, propu-
so una cara de esta relacién a la luz delo sublime. Mi proximo libro sobre el tema (Aesthetics
as Critique), algunos de cuyos aspectos centrales se anuncian en el presente texto, sera una
revision de ese trabajo inicial a la luz de una exploracion de la experiencia de la belleza en
Schiller y de la perspectiva critica que esta abre y hace posible en su propuesta filosofica.
Concibo la continuacién de mi trabajo critico en estética como una continuacion también
de mi didlogo con Lisimaco y su trabajo. Agradezco a Tupac Cruzla traduccion de este texto,
asi como sus sugerencias y comentarios, que hacen mejor y mas completa esta version del
ensayo. Una version anterior se publicé en inglés como parte de la compilacion Critique in
German Philosophy: From Kant to Critical Theory (Acosta y McQuillan 2020).

1 Se encuentra una compilacion de este material en Kulenkampff (cf. 126-144). Laura
Anna Macor propone en varios escritos (cf. 2010) un exhaustivo analisis que demuestra
que la lectura de la tercera critica no alterd la comprension de Schiller de la estética,
sino que la robustecio.

2 Enadelantelas citas dela Critica de la facultad de juzgar vendran acompafnadas de una
referencia ala edicion de la Academia (Kant [1990-]) usando la abreviaciéon Ak. seguida
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experiencia que analiza Kant en el marco del “juicio estético reflexi-
vo” tiene una relevancia ética en un sentido mucho mas amplio. Ya en
el momento crucial del andlisis trascendental del juicio de gusto, por
ejemplo, cuando Kant examina la singular respuesta de las facultades
cognitivas a la resistencia que le opone el “objeto bello” a una subsun-
cién bajo los conceptos del entendimiento, Schiller entiende el “libre
juego” del entendimiento y la imaginaciéon como impregnado de una
significacion ética. Como se puede ver en muchos de los ensayos que
escribi6 en respuesta a y —a su entender— como continuacién del pro-
yecto critico de Kant, la estética de Kant no se reduce para Schiller a
una mera critica trascendental, ni menos aun a una concepcion tras-
cendental de la critica. En el presente articulo, me enfocaré sobre todo
en este segundo punto. Pero me permito destacar también brevemente,
a continuacion, algunos elementos conectados con el lugar que ocupa
el juicio estético, para Kant, en su proyecto de critica trascendental, y
la manera como Schiller interpretara este andlisis a la luz de su propio
proyecto estético.

Como sugiere Dieter Henrich, para dar cuenta de la lectura de
Kant que propone Schiller es preciso entender que, para este ultimo,
“la belleza tenia que ser algo mas fundamental que una simple modi-
ficacién de una actividad cognitiva que no tendria mayor importancia
para los seres humanos” (244). Para Schiller esta modificacién impli-
ca mas bien que la belleza cumple, al decir de Henrich, un papel mas
“fundamental” en la critica filosofica. Para Schiller, el analisis kantiano
del juicio de gusto en la “Analitica de lo bello” ofrece mucho mas que
una descripcién de una actividad especifica del pensamiento vincu-
lada en principio a nuestras capacidades mentales cognitivas, aunque
quizds no completamente delimitada por ellas. La concepcion kantiana
del placer estético seria mas bien el punto de acceso a una dimension
completamente diferente de la experiencia. En la experiencia singular
de la belleza, tal como es analizada por Kant, Schiller detecta la posi-
bilidad de otro tipo de relacidn entre nuestras capacidades y, con ello,
otra forma de relacionarnos con otres y con el mundo. Asi entendida,
la belleza genera un nuevo punto de vista que podria llegar a transfor-
marse en una actitud, una disposicién, una forma de ser y de pensar

7«

que Schiller llamara “estética”? En la singularidad de lo estético abierto
del nimero de volumen y la pagina.

3 Yaen Kallias Schiller describe la belleza y lo estético como una suerte de “mirada”
(Ansicht) (cf. Schiller 1999 2051966 2 375). En adelante usaré la abreviacion HA para esta
edicion. En las Cartas Schiller habla de “un punto de vista [Schétzung] antropolégico”
y de un cardcter estético que fungirian como criterios para el juicio (Beurtheilung)
(Schiller 1999 131 [Cuarta carta] y 285 [Vigésima carta], respectivamente (cf. Schiller
1963 20: 316 Y 376) [en adelante usaré la abreviacion Na para esta edicion]). Mas adelante,
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por la belleza, Schiller encuentra asi, si se quiere, el engranaje de una
practica critica propia y el lugar més adecuado para la reconceptuali-
zacion de la nocidn de critica filosdfica.

Dicha nocidn de critica no es equiparable a la nocion propiamente
kantiana de critica, concentrada sobre todo en una perspectiva trascen-
dental sobre las condiciones de posibilidad de la experiencia. Si bien
Schiller también estd interesado en demarcar el territorio de validez
de nuestros juicios, su énfasis en el caso de la estética no es, como en el
caso de Kant, el de llevar a cabo una critica de la estética. El proyecto
filosofico de Schiller no es trascendental en este sentido: es mas bien un
proyecto histérico-politico. Mas que el analisis de las condiciones de
posibilidad de toda experiencia posible, a Schiller le interesa entender
lo que él percibe como un modo de experiencia moderno y, por tanto,
determinado histdricamente: un modo de experiencia alienado y sujeto
a formas de violencia que derivan de una interpretacion limitada, his-
torica y culturalmente determinada de la sensibilidad y la razén como
fuerzas coercitivas. Schiller busca entonces exponer y cuestionar las
categorias conceptuales que le dan forma a este modo de experiencia,
y entiende por ello la critica, junto con el punto de vista al que aquella
accede a través de la experiencia de lo bello, como una actividad his-
torico-filosofica. En este contexto, lo “estético” para Schiller ocupa un
lugar fundamental. La tercera critica de Kant se le daba a leer como
una obra ética y politica, porque para ¢l la dimension estética abria e
inauguraba la dimension critica por excelencia.

La critica asi entendida no se preocupa unicamente por abordar
las condiciones historicas del presente, sino que pretende también elu-
cidar aquellas maneras de comprender la historia y la experiencia que
se asumen acriticamente y que configuran estructuralmente el presen-
te: en el caso de Schiller, el presente de la modernidad europea, y las
condiciones politicas que lo caracterizan de manera mas inmediata y
que para Schiller se traducen (y se dejan leer mas adecuadamente) en
el fenomeno de la revolucion francesa. Aqui la critica ya no es lo que
era para Kant, y se aproxima a nuestra comprension contemporanea
del término: una critica material e histdrica que se formula desde un
punto de vista que nos permite imaginar otros modos posibles de ser al
diagnosticar las contradicciones que yacen en el nucleo del presente.* Lo

en su ensayo “Sobre lo sublime”, Schiller describe explicitamente lo estético como un
“punto de vista” (Gesichtspunkt) y un “punto de apoyo” (Standpunkt) (Schiller 1991
231-32; NA 21: 49-50). No podré en estas paginas dedicarle un andlisis a este ensayo
posterior; puede consultarse mi andlisis detallado en La tragedia como conjuro (cf.
Acosta 2008 321ss.).

4 Esto explica la cita que he utilizado como epigrafe de este texto, cuya pertinencia no
podré desarrollar en detalle, pero que quisiera al menos esbozar; percibo en efecto
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que me interesa destacar aqui es que Schiller constituye un momento
importante en la historia de este cambio en la comprension de la critica.
Mas especificamente, sostengo que es la lectura de la estética de Kant y
su singular comprension de la naturaleza de la filosofia critica (que es
también una incomprension, como lo han indicado varios estudiosos)
lo que le permite a Schiller inaugurar en su obra un cambio e iniciar
un paso que va de la critica trascendental a la critica historico-politicas
Para ver como se efecttia este cambio en la obra de Schiller, es pre-
ciso seguir un gesto doble en su desarrollo conceptual: por una parte,
como sugiero mas arriba, Schiller da un paso que va de la critica kan-
tiana de la estética a una comprension de la estética como critica; por
otra, y como consecuencia de este giro, Schiller se da a la tarea de de-
sarrollar una concepcién distinta de la critica filosofica que la define a
partir de la estética entendida como punto de vista critico. Mi propdsito
serd, por lo tanto, doble: quiero entender cémo en Schiller la estética
se transforma en una dimension critica y entender también como esto
a su vez conduce a una dimension estética de la critica en su obra.
Para cumplir con este doble propdsito habria que emprender un
analisis cuidadoso de los ensayos sobre la estética que Schiller escribi6
tras su lectura de Kant, algo que no podré desarrollar aqui a cabalidad.
Este articulo es, por eso, solo la segunda parte de un argumento mas
extenso que he iniciado ya en un texto anterior y que habra también de
continuar en un texto posterior. En la primera parte de este proyecto
(cf. Acosta 2016) examino la primera lectura sistematica de Kant que
Schiller esboza en sus cartas de 1793 a Korner, publicadas con el titulo
Kallias o sobre la belleza (1999 2-107; HA 2: 352-81). En estas cartas se

una conexion (mds estrecha de lo que suele reconocerse) entre el concepto de critica de
Schiller, en su relacién con el ambito estético, y el tipo de critica filosofica que solemos
situar en la tradicion de la teoria critica, que entiende la critica como un ejercicio de
materialismo histérico o, como se ve claramente en la obra de Benjamin, como una critica
de las formas histéricas y politicas de violencia. Es importante recordar conexiones
como esta, que a menudo ignoramos cuando nos damos a la tarea de compartimentar
la historia de la filosofia y las diferentes tradiciones de la critica filosé6fica.

5 La pregunta por la apropiacién inadecuada o la incomprension de Kant es un tema
recurrente en la literatura secundaria filosofica sobre Schiller, en particular la escrita
durante el siglo xx. Para un recuento detallado de estas discusiones, puede consultarse
Beiser (cf. 2005 1-12; 2008). Mds que negar estas apropiaciones inadecuadas, en mi
propio trabajo sobre Schiller me ha interesado mostrar que son de hecho productivas.
Es preciso entender que la lectura idiosincrasica de Kant es apenas un aspecto de un
proyecto filoséfico pleno y consistente que estaba ya en curso cuando Schiller leyé a Kant.
La estética y la filosofia practica de Kant fueron para Schiller una fuente fundamental
de inspiracion en el desarrollo de este proyecto, aunque no siempre las haya abordado
con rigor y “al pie de laletra”. He desarrollado distintas vertientes de esta apropiacion
inadecuada en otros lugares; (cf. Acosta 2008; 2011; 2016).
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ve que Schiller estaba ya tratando de establecer la posibilidad de una
dimension critica de la estética —mas atn: de la estética como critica—,
tomando como punto de partida el concepto de resistencia (Widerstand),
que Kant utiliza casi que solo de pasada para describir la manera como
la belleza se relaciona con —se resiste a— la determinacion conceptual
(cf. Schiller 1999 6; HA 2: 353), y al que Schiller decide darle un prota-
gonismo especial en la dilucidacién tanto de la experiencia de lo bello
como de lo que para él describe al “objeto bello”. Tal resistencia, como
propone Schiller, nos da a ver un tipo de relacion (de juicio, de expe-
riencia) que no solo se resiste a la categorizacién, sino que también,
y a la vez, exhibe la violencia que esta en juego en la categorizacion.®
Alvisibilizarla y abrirle espacio a una forma de relaciéon que suspende
la violencia de esta operacion, el juicio estético y la experiencia de lo
bello, por un lado, y la existencia del objeto bello, por el otro, apelan a
otro modo de ser que, de hecho, se establece y deviene posible gracias
a esta resistencia’

Asi, enfocando su atencion en la conexion que Kant establece en-
tre la belleza y la resistencia en su andlisis del juicio de gusto, Schiller
desarrolla una concepcion de la resistencia como una fuerza o poder
(Kraft) propios de la belleza que le presenta un reto —sin necesidad de
oponérsele y entrar por ello en relaciéon dialéctica con ella— a la forma
particular de violencia (Gewalf) que en otros casos el entendimiento
le impone a la imaginacion. En los términos de Schiller seria esta una
violencia que el uso abstracto de la razdén le impone a la sensibilidad,
o que la forma (entendida de manera simplista) le impone a la materia

6 La palabra alemana que se traduce aqui como “violencia” es Gewalt, que en Kallias
Schiller usa como término contrapuesto a “fuerza” o “poder” (Kraft). La violencia de-
nota aqui, vis a vis la “fuerza”, un uso injustificado, unilateral y danino de los propios
impulsos, facultades o potencialidades. Sin embargo, hay que tener también algo de
cuidado con las diferentes connotaciones —no siempre transparentes— de la palabra
alemana Gewalt. Trataré por ello de indicar su presencia en los textos de Schiller entre
paréntesis y de ajustar la traduccion para mantener consistencia con el aleman.

7 Al enfatizar la resistencia como un momento esencial de la belleza, Schiller estd ya
desdibujando las distinciones entre la belleza y lo sublime. En este articulo me preo-
cupa sobre todo la concepcion de lo bello que Schiller construye a partir de su lectura
dela Analitica de lo Bello de Kant, pero hay que tener presente que Schiller, ante todo
en las Cartas, entiende lo bello y lo sublime como dos puntos diferentes en un mismo
espectro de experiencias abarcado por el concepto de experiencia estética. Asi, aunque
no hablaré aqui de lo sublime —y el término rara vez aparece en las Cartas—, no sobra
recordar que estd en el fondo del andlisis de lo estético que propone Schiller. La tercera
parte de este proyecto tendra que lidiar con la especificidad de la pregunta de lo sublime
y determinar como contribuye esta nocion, a su propia manera, al desarrollo del nuevo
concepto de critica que propone Schiller. Puede consultarse provisionalmente mi libro
La tragedia como conjuro (cf. Acosta 2008; 2011).
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(cf- Schiller 1999 55-57; HA 2: 367-368). A partir de estas consideraciones
en Kallias, se da asi un paso que va de la idea de una resistencia en la
belleza a la idea de la belleza como resistencia. Mi punto, entonces, es
que la resistencia constituye asi el gesto inaugural de un nuevo modo o
tipo de critica filosofica que se hace posible gracias a la estética —y que
Schiller expande hasta llegar a entenderla como una critica histdrico-
politica, o que concibe mds bien como inseparable de aquella-.*

En esta segunda parte del proyecto, busco ahora examinar cémo
Schiller desarroll6 su lectura inicial de la Critica de la facultad de juz-
gar en sus Cartas sobre la educacion estética. En este texto, siguiendo
a Kant, y en linea con su interpretacion en Kallias, Schiller entiende la
resistencia de lo bello como una suspension o aplazamiento permanente
de toda determinacion, pero ahora elabora el sentido de esta suspension
alaluz de una experiencia particular de la temporalidad de la belleza
que se presenta en su andlisis como una temporalidad de la suspension
¥, a la vez, como quisiera mostrar, como una suspension de la tempora-
lidad. Schiller atiende aqui a aquellos pasajes en los que Kant constata
que la experiencia de lo bello conlleva siempre una “demora” en la que
“nos quedamos” (weilen) o permanecemos (Kant 1991 139; Ak. 5: 222).
En Kallias esta temporalidad era solo un aspecto de la belleza enten-
dida como resistencia, a saber: la capacidad que tiene la experiencia
estética de suspender o interrumpir la violencia (de la categorizacion).
En las Cartas, Schiller le afiade a este andlisis una perspectiva histori-
ca: la belleza no es ya solo un modelo de aquella resistencia capaz de
suspender o interrumpir el funcionamiento de las facultades cogniti-
vas; es también la fuente posible de una interrupcion de la violencia
implicita en la reduccién moderna —y alienante— de la experiencia a la
productividad y del pensamiento al conocimiento.

De este modo, se despliega una capacidad propia de la dimension
estética (que la belleza inaugura y genera, pero que no se reduce a
ella) de desactivar aquellas formas de violencia que, segtin Schiller,
saturan su presente historico. Esto le abre el camino, como mostraré,
a una concepcioén de la critica como interrupcion o suspension de las
logicas y estructuras que operan en el presente. Segin esta concep-
cidn, la critica es una manera de abrir, dentro del tiempo, un tiempo
otro, un conjunto distinto de posibilidades histéricas contenidas
en el presente y accesibles gracias a lo que Schiller describe como la
“determinabilidad real y activa” que inauguran la experiencia y el
tiempo de lo bello (1999 285 [vigésima carta]; NA 20: 375). Asi, en esta

8 Y, como he argumentado en otra parte, tampoco la concibié jamas como algo que
pudiera separarse de una critica filoséfica de la violencia histérico-politica (cf. Acosta
2018).
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(segunda) respuesta de Schiller a la estética de Kant, la suspension y
la interrupcion son ahora los gestos fundamentales de la critica es-
tética —o, mejor aun, los gestos fundamentales de aquella dimension
de la critica que la estética, a partir de la belleza, inicia y configura—.

Mi argumento a continuacion sigue estas dos formas de suspension
en el argumento schilleriano en las Cartas. Por un lado, en la siguien-
te seccion, propongo entender el tipo de suspension que la belleza hace
posible, en tanto desactiva las formas de violencia que saturan el presen-
te, abriendo con ello una perspectiva propiamente critica. Asi, Schiller
transforma la comprension de la resistencia esbozada en Kallias, donde
se la entiende aun Unicamente en relacion con aquella suspension de la
conceptualizacion de la que habla el analisis kantiano del juicio de gus-
to, y conectada con la singular relacion entre las facultades que resulta
de esta suspension. La resistencia de la belleza pasa en las Cartas a en-
tenderse también como una resistencia que la belleza posibilita frente al
presente (histérico y politico).

Esto me permitira pasar en la tercera y ultima seccion del texto a
la idea adicional en el argumento de las Cartas de una suspension o
apertura dentro del tiempo, que la belleza hace posible y que a su vez
inaugura la experiencia de otra temporalidad: la temporalidad de la
suspension, un tiempo simultaneamente sustraido del y lleno de tiempo,
como lo describira Schiller, que hace de la belleza una apertura radical
en el presente de sus propias posibilidades de interrupcion. Asi, de una
suspension del tiempo a una comprension del tiempo de la suspension:
esos son los dos pasos que delimitan un recorrido por el argumento de
Schiller que permite pasar de la estética como apertura de una dimen-
sién critica a la formulacién de una dimension propiamente estética
de la critica filosofica.

Una cesura en el punto de la mayor tension: la estética como
dimension critica

Ya en la primera parte de las Cartas, Schiller presenta la estética
como aquello que, ademas de inaugurar y hacer posible una nueva
dimensién de la existencia (una nueva “condicién” o “naturaleza”, un
nuevo modo de ser historico y politico), introduce también un nuevo
punto de vista para la critica. Schiller comienza por reconocer que, en
vista de la conmocidn histdrica y politica de los tiempos presentes (las
Cartas fueron escritas entre 1793 y 1795, durante los eventos desenca-
denados por la revolucion francesa), una investigacion sobre la estética
y la pregunta por lo bello puede parecer superflua. Aun asi, insiste:

Espero convenceros de que esta materia es mucho mds ajena al gus-
to de la época que a sus necesidades, convenceros de que para resolver
en la experiencia este problema politico hay que tomar por la via estética
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[durch das dsthetische den Weg nehmen muss], porque es a través de la
belleza como se llega a la libertad. (1999 121 [segunda carta]; Na 20: 312,
énfasis agregado)

Schiller apela entonces a la urgencia y la necesidad de tomar otro
camino, uno que no se aferre a una perspectiva historico-politica em-
pirica, con el fin de asumir la doble tarea que se propone en las Cartas.
Por un lado, Schiller busca formular un diagnéstico de su tiempo: una
evaluacion critica de las causas de aquellas formas de violencia que,
como sintomas de una afliccién mas estructural, parecen dominar la
condicién humana moderna (incluyendo la esfera politica, aunque sin
limitarse a ella). No es arbitrario que Schiller se exprese en términos
de enfermedad y diagndstico, pues se educd para ser médico y afirmé
siempre un vinculo estrecho entre la tarea de la critica filosofica y el
quehacer médico del diagndstico, el tratamiento y el remedio, hasta
entenderla incluso (en un tono un poco menos optimista en sus ensa-
yos posteriores) como una forma de inoculacién.®

Por otro lado, el camino estético haria posible un punto de vista
que, ademas de permitirnos ver estas formas de violencia, junto con
sus causas estructurales, nos abriria también un camino para escapar
de las formas corruptas de pensamiento —mancilladas por estas mis-
mas estructuras— que dominan en la modernidad. Schiller habla aqui
de un circulo vicioso y sostiene que la dimension o el sendero estético
constituyen el unico punto de vista capaz de evadir las formas de po-
der que dominan el presente:

sAcaso no estamos ante un circulo vicioso? [...] ;[C]émo puede en-
noblecerse un cardcter que se halla bajo la influencia de una constitucion
politica degenerada? Para ello habria que buscar un nuevo instrumento
que el Estado no nos proporciona, y abrir nuevas fuentes que conserven

sus aguas puras y limpidas, a pesar de toda corrupcion politica. (1999 171

[novena cartal]; NA 20: 332)

9 Véase, por ejemplo, “Sobre lo sublime” (Schiller 1991 234; NA 21: 51). En La tragedia como
conjuro (cf. Acosta 2008 321 ss.) analizo esta metéfora en conexién con la pregunta por
el papel de la estética entendida como critica en Schiller. Esta es también la razén por
la cual, como veremos en las siguientes paginas, Schiller abandona la terminologia de
las facultades y opta por hablar de impulsos, y pasa por ende del anilisis trascendental
kantiano de la relacion entre la imaginacion y el entendimiento a una reflexion mas
general, que define como “antropoldgica”, en torno a la relacién entre los impulsos
sensibles y los racionales, o el impulso sensible (sinnliche Trieb) y el formal (Formtrieb).
Este es solo uno de aquellos casos en los que una “apropiacion inadecuada” del argu-
mento de Kant por parte de Schiller contribuye productivamente a su comprension de
las potencialidades que subyacen al punto de vista “estético”.
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Lo estético —y especialmente el arte, que seria el primer paso hacia
la apertura de una dimension estética en el tiempo presente— nos ofrece
una perspectiva que no solo escapa a las logicas del presente, sino que
interrumpe también, como veremos, las reducciones y sobredetermi-
naciones que estas ldgicas conllevan. Ya por su manera misma de ser,
por su modo singular de presentacion (Darstellung) y su resistencia a
la conceptualizacion —que implica una resistencia a toda posible apro-
piacion por parte de las logicas de la produccion—, la experiencia de lo
bello desafia las formas de ser que las fuerzas historicas parecen impo-
nerle a todo aquello que existe y se produce bajo su esfera de influencia.”

Esta dimension critica de lo estético deriva de lo que Schiller des-
cribe como un “concepto racional puro de la belleza” (1999 191 [décima
carta]; NA 20: 340), férmula que traduce la perspectiva trascendental con
la que Kant lleva a cabo la critica del juicio estético. Dado que en sus
circunstancias historicas actuales la experiencia no puede entenderse
como el “tribunal indicado para dilucidar una cuestiéon como esta [se
hace necesario apelar a] un concepto de belleza cuya fuente no es la
experiencia, [ni puede] deducirse ya de la posibilidad de la naturale-
za sensible-racional” (1999 191 [décima carta]; NA 20: 340). “Esta via
trascendental —admite Schiller— nos alejara por un tiempo del ambito
familiar de las apariencias sensibles y de la viva presencia de las cosas,
[pero] quien no se atreva a abandonar la realidad [Wirklichkeit] no lle-
gara nunca a conquistar la verdad” (1999 191-192 [décima carta]; N4 20:
341, mi énfasis). Como muchos otros pasajes de las Cartas, estas citas
indican con claridad que Schiller interpreta el andlisis kantiano de lo
bello como la fuente de una perspectiva alternativa a los modos de
existencia histéricamente sobredeterminados, y que no se limita, por
tanto, a la intencidn del propio Kant, para quien lo bello es apenas el
indicio de un tipo distinto de relacion entre las facultades cognitivas
que explica y justifica el uso de otro andlisis y deduccion para nues-
tros juicios de gusto. Para Schiller, lo “trascendental” no se refiere a
las condiciones de posibilidad de cualquier experiencia posible, sino
mas bien a las condiciones de posibilidad de nuestra condicion hu-
mana histérica (y, por tanto, moderna). En sus palabras: “la belleza
deberia revelarse como una condicién necesaria de la humanidad” (1999

10 Por supuesto, Schiller sabe bien que el Estado es capaz de apropiarse del arte y de
convertirlo en su instrumento. Pero cuando permanece libre y autonomo el arte puede
ser también, y no deja nunca de serlo, el lugar donde se nos “presenta” (darstellt) otra
posibilidad. Por esta capacidad de presentar el arte y la belleza constituyen el primer
paso hacia el desarrollo de una disposicion critica frente a las 1ogicas del propio pre-
sente histérico. Ello no por sus contenidos, sino mas bien por el tipo de experiencia, y
el tipo de placer, que el arte provoca. Como veremos pronto, todo ello esta ligado a la
interpretacion que elabora Schiller del libre juego de las facultades en Kant.
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191 [décima cartal]; NA 20: 340). En la belleza, en el tipo de experien-
cia que aquella representa cuando se la analiza desde una perspectiva
trascendental kantiana, Schiller encuentra un punto de vista critico
que, si se lo entiende como una suspension de los modos de existencia que
dominan el presente, hace posible una interrupcion critica de sus
determinaciones.

Es en parte porque Schiller defiende esta singular interpretacion
de lo trascendental, donde lo entiende como un andlisis de las con-
diciones de posibilidad de nuestra condicién humana, que el “libre
juego de las facultades” del que habla Kant en la tercera critica es in-
terpretado mds alla de una descripcion del tipo especifico de placer que
seria propio de lo bello. En Kant el juego de las facultades permite una
interaccion reciproca entre el entendimiento y la imaginacion justo
porque el primero es incapaz de determinar a la segunda en virtud de
la naturaleza inconceptualizable de la experiencia de la belleza; es asi
como ambas facultades ejecutan sus actividades “libremente” y vivi-
fican mutuamente sus poderes.” Para Schiller, dicho juego constituye
también una alternativa a las dos relaciones unilaterales que podrian
darse entre las facultades —y, mas alla de las facultades, entre nues-
tros “impulsos naturales”, es decir, nuestras “naturalezas” sensible y
racional—, unilateralidad que entiende como una consecuencia de las
circunstancias histdricas presentes.

Schiller sostiene que el desarrollo independiente de la razén y la
sensibilidad es un efecto historico que ha resultado en versiones vacias y
arbitrarias de lo que estas facultades podrian y deberian ser si se las toma
en conjuncion, como impulsos diferentes pero complementarios de la
naturaleza humana. En sus palabras:

Fue la propia cultura [Kultur] la que infligi6 esa herida ala humanidad
[Menschheit] moderna. [...] El entendimiento intuitivo y el especulativo
se retiraron hostilmente a sus respectivos campos de accion, cuyas fron-
teras comenzaron a vigilar entonces desconfiados y recelosos; y con la
esfera a la que reducimos nuestra operatividad, nos imponemos ademas
anosotros mismos un amo y sefior, que no pocas veces suele acabar opri-
miendo nuestras restantes facultades [Anlagen]. (Schiller 1999 147 [sexta
cartal; NA 20: 322-323)

Por ello, escribe, “[c]asi podria afirmarse que, en nosotros [los mo-
dernos], las fuerzas espirituales se manifiestan, incluso en la experiencia,

11 Kanthabla aqui dela “vivificacion de ambas facultades”, de una “actividad indetermi-
naday, sin embargo... undnime” entre ellas, y del “juego aliviado de ambas fuerzas del
animo (laimaginacion y el entendimiento) vivificadas por la reciproca concordancia”
(Kant 1991 135; Ak. 5: 219).
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tan divididas como las divide el psicologo para poder representarselas”
(1999 145 [sexta carta]; NA 20: 322). Segtn esto, la descripcion analitica
que propone Kant de las facultades como operando en esferas delimi-
tadas y con agencias separadas (Schiller piensa aqui ante todo en la
comprension kantiana de la libertad como una supresion racional de
nuestros impulsos sensibles) no se queda tinicamente en el terreno
de lo trascendental, pues coincide mas bien, en el caso de la moderni-
dad, con un diagnostico del presente y de las formas de dominacién y
violencia que vienen implicitas, para Schiller, en la separacion abstracta
de nuestros impulsos humanos naturales. O bien la razén (entendida
unilateralmente) ejerce un dominio barbaro sobre y contra las fuerzas
de la imaginacion y la sensibilidad, o bien la sensibilidad responde a esta
dominacidn arbitraria con una regresion violenta al estado natural: son
estos los dos modos posibles de relacion entre los impulsos humanos
que demarcan para Schiller una tipologia de la violencia perpetuada
por e instalada en el corazén mismo de la modernidad, las dos mane-
ras en las que “el [ser humano] puede oponerse a si mismo” (1999 135
[cuarta carta]; NA 20: 318)." Son estos, afiade Schiller, “jlos dos casos
extremos de la decadencia humana, y ambos presentes en una misma
épocal” (1999 137 [quinta cartal; NA 20: 319).

La relacion entre las facultades o impulsos es muy distinta en el
caso de lo bello, pues su resistencia particular a la conceptualizacion
suspende la determinacién forzada que el entendimiento ejerce sobre
la imaginacion y le abre camino a un tipo muy distinto de relacion. En la
experiencia de lo bello, escribe Schiller, “la actividad del uno funda-
menta y limita al mismo tiempo la actividad del otro [..., de modo tal
que] cada uno de ellos por si mismo alcanza su maxima manifestacion
justamente cuando el otro esta activo” (1999 223 [decimocuarta carta];
N4 20: 352). Ellibre juego de las facultades de Kant introduce entonces
una alternativa a aquellas determinaciones unilaterales y formas de
dominacién que para Schiller son caracteristicas de la modernidad.”

12 El pasaje completo dice: “Pero el [ser humano] puede oponerse a si mismo de dos ma-
neras: o bien como salvaje, si sus sentimientos dominan a sus principios; o bien como
barbaro, si sus principios destruyen a sus sentimientos. El salvaje desprecia la cultura
y considera la naturaleza como su sefior absoluto; el barbaro se burla de la naturaleza
y la difama, pero es mas despreciable que el salvaje, porque sigue siendo en muchos
casos el esclavo de su esclavo” (1999 135 [cuarta carta]; NA 20: 318).

13 Lo que Schiller describe en las Cartas como una Wechselwirkung entre los dos impulsos se
inspira sin duda en el pensamiento de Kant, pero también en el de Fichte: “Si afirmamos
un antagonismo originario, y por consiguiente necesario, entre los dos impulsos, no
hay entonces otro medio para mantener la unidad del hombre que subordinar incon-
dicionalmente el impulso sensible al racional. Sin embargo, de ello no puede resultar
mas que uniformidad, pero no armonia, y el hombre quedara dividido para siempre.
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Elaborando las ideas desarrolladas en Kallias, Schiller sostiene ahora
que la belleza nos presenta otra idea de humanidad y, en consecuen-
cia, nos introduce a otro ambito de la existencia. Tanto en su manera
de presentarse como en la experiencia que hace posible la belleza abre
otra dimension, otra perspectiva desde la que podemos juzgar y actuar
en el mundo. Lo estético, insiste Schiller, es ambas cosas: una condi-
cién y una disposicion, un caracter y una perspectiva para el juicio (cf.
Schiller 1999 287 [vigesimoprimera carta]; NA 20: 376).

Ya solo en virtud de su modo de presentacion (Darstellung), la
belleza suspende la violencia que ejercen tanto la racionalidad como
la sensibilidad cuando se las toma por separado y se las abstrae de su
mutua relacion, lo que produce una interpretacion vacia y errada de sus
poderes.** En Kallias Schiller explicaba ya que la presentacion de lo bello
no solo despliega esta posibilidad (la hace posible al hacerla aparecer),
sino que también la enuncia como una invitacién y una exhortacién
a actualizarla: “Por ello el reino del gusto es un reino de libertad —[...]
y todo ser natural bello a mi alrededor es un ciudadano feliz que me
increpa: sé libre como yo—" (Schiller 1999 85; HA 2: 375). Asi, ese tipo
particular de placer, que para Kant suspende (al menos momentanea-
mente) nuestra manera usual de relacionarnos con el mundo e incluso
provoca un particular “sentimiento de nosotros mismos”,” convoca
para Schiller a una disposicién estética. A este llamado no respondemos

Con todo, ha de haber subordinacion, pero una subordinacion reciproca... Asi pues,
ambos principios estan subordinados y coordinados a la vez, es decir, sometidos a un
principio de accion reciproca [Wechselwirkung]; no hay materia sin forma, ni forma
sin materia. (Este concepto de accion reciproca, con toda su significacion, se encuentra
expuesto de manera excelente en los Fundamentos de la doctrina de la ciencia de Fichte,
Leipzig 1794)” (1999 211 [decimotercera carta]; NA 20: 348). El interés de Schiller por
el concepto fichteano de relacién o efecto (Wirkung) reciproco y el uso que hace de él
al formular una nueva manera de ser, pero también de pensar y hacer —e incluso de
escribir la filosofia— se desarrollaron en el contexto de una disputa entre ambos que
se inici6 cuando Fichte rechaz¢ la publicacion de un texto de Schiller en Die Horen
(cf- Acosta 2019).

14 Enotro lugar he mostrado, a propdsito del analisis de lo bello en Kallias, que para Schiller
el tipo singular de relacién que la belleza presenta y exhibe inaugura la posibilidad de
otra concepcion de la libertad, otro modo de relacion entre lo sensible y lo racional en
el que la legalidad sigue vigente, pero no se la siente ya como una restriccion. Esto se
conecta con la interpretacion y extension que propone Schiller de la concepcién kantiana
de la finalidad sin fin en la Analitica de lo Bello. Schiller habla aqui de una “libertad
estética” y hasta de una superacion del deber a través de lo estético (cf- Schiller 1999 279
[decimonovena cartal; NA 20: 273 —“la contraposicién de dos necesidades da origen a
la libertad™-, y también su larga nota a pie al final de la vigésima carta: 1999 285; NA 20:
376); (cf. Acosta 2016: 241 ss.).

15 Kant afirma que en la experiencia de lo bello el “sujeto se siente a si mismo” (1991 121;
Ak.5:204).
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a nuestra propia discrecion, pues se trata mas bien, como ya Kant lo
destaca en la tercera critica, de algo que nos toma por sorpresa en el
libre juego armonioso de nuestras facultades.

Schiller, no obstante, no sittia esta experiencia exclusivamente en
el ambito del placer; es para él mucho mas poderosa y capaz de pro-
ducir un efecto real en nuestras determinaciones: “si hubiera casos en
los que el [ser humano] hiciera al mismo tiempo esa doble experiencia,
en los que... a la vez... se sintiera materia y se conociera como espi-
ritu, entonces tendria en estos casos... una intuiciéon completa de su
humanidad... [C]asos de este tipo... despertarian en el [ser humano]
un nuevo impulso que, dado que los otros dos actiian conjuntamente
en él, se opondria a cada uno de ellos, tomados por separado” (Schiller
1999 225 [decimocuarta cartal; NA 20: 353, énfasis agregado). La belleza
es, ella misma, una fuerza y un impulso; no es simplemente una recon-
ciliaciéon de la oposicion entre lo racional y lo sensible, los impulsos
formal y material: es un impulso que permite que los otros impulsos se
equilibren en la tensién y en la dificil y fragil suspension que su opo-
sicion habilita. Esto es lo que en las Cartas Schiller llama un “impulso
de juego” (Spieltrieb), concepto que construye a partir del libre “juego”
de las facultades en Kant.

Para Schiller, en la belleza los impulsos sensible y racional

anulan reciprocamente su poder de determinacion [ihre bestimmen-
de Gewalt gegenseitig aufheben], y por medio de esta contraposicion dan
lugar a una negacion” comparable al equilibrio dindmico que logran los
platillos de una balanza “cuando estan vacios; pero también cuando con-

tienen pesos iguales. (1999 283 [vigésima carta]; NA 20: 375)

La belleza interrumpe el circulo vicioso en el que quedan envuel-
tos estos impulsos, no porque se oponga a esta violencia, sino porque
exhibe y provoca en nosotros otro tipo de relacion entre las faculta-
des. Esta interrupcion no elimina la tension entre los impulsos (lo que
equivaldria a una mera reconciliacion); acontece mas bien cuando las
facultades llegan a una “detencion” en el punto de su maxima oposicion
(Wechselwirkung), desactivando asi la violencia (Gewalt) que producen
cuando actuan de manera unilateral. Escribe Schiller:

Todo dominio exclusivo de uno de sus dos impulsos fundamentales
es para el [ser humano] un estado de coaccion y de violencia; y la libertad

[que la belleza hace posible] se encuentra inicamente en la accién con-

junta de sus dos naturalezas. El [ser humano] dominado unilateralmente

por sus sentimientos [...] es desatado y liberado por medio de la forma;
dominado unilateralmente por leyes [...] es desatado y liberado por me-
dio de la materia. La belleza relajante, para poder llevar a cabo esa doble
tarea, se manifestara, pues, de dos formas distintas. En primer lugar, dul-
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cificard, como serena forma, la vida salvaje, y hara posible el transito de
las sensaciones a los pensamientos; en segundo lugar, en cuanto imagen
viva, dotard a la forma abstracta de fuerza sensible, reducira el concepto
alaintuicién, y la ley a sentimiento. (1999 257-258; NA 20: 365)

Schiller concibe entonces lo estético como un estado, una relacion
y un modo de ser exterior a la violencia, pues suspende las logicas que
de entrada la posibilitan y desactiva aquellas formas de violencia, per-
mitiendo que emerja otro tipo de relacion entre facultades que, de otro
modo, se empefarian en buscar un dominio unilateral.’®

La belleza es asi la fuente de una forma de critica determinada por
la dimension estética y la perspectiva que esta permite y provoca. Dicha
critica se manifiesta, en primer lugar, en el diagnostico que Schiller
formula de su propio presente, donde se destaca la unilateralidad de
las dos principales formas de violencia que dominan la época. Pero la
belleza entendida como critica (o punto de vista critico) es también una
fuerza o impulso que suspende aquellas formas de violencia e interrum-
pe el circulo vicioso que ellas desatan y repiten. En vez de instalarse
en una relacion de oposicién a la violencia (con lo que se entregaria a
una relacion dialéctica que no haria mas que restituir el poder causal
de esta), lo estético ofrece una alternativa que desactiva a la violencia
y sus causas estructurales. La estética como dimension critica no se
limita a criticar los efectos de la violencia, sino que busca desmantelar
sus estructuras fundamentales. Como veremos en breve, esto es posible,

16 Ello vale también, para Schiller, para la concepcion de politico que podemos elaborar
desde una perspectiva estética. Schiller lo enuncia con toda claridad al comparar las
“formas de produccién” que estan en juego en las operaciones artesanales y artisticas,
y la manera muy particular de relacién entre la forma y la materia, y —lo que es mas
importante— entre medios y fines, que requiere lo politico. Escribe: “Cuando el arte-
sano trabaja la masa informe para darle la forma que se adectie a sus fines, no duda
en violentarla [Gewalt anzuthun], porque la naturaleza a la que esta dando forma no
merece de por si ningtin respeto. Al artesano no le importa el todo en consideracion
a las partes, sino las partes en consideracion al todo que ha de formar. Cuando el
artista elabora esa misma masa, tampoco tiene ningtn reparo en violentarla [Gewalt
anzuthun], pero evita ponerlo de manifiesto. No respeta la materia con la que trabaja ni
un apice mas que el artesano, pero procurara engafar a aquella mirada que se preocupa
delalibertad de esa materia, valiéndose de una aparente deferencia hacia ella. De modo
muy distinto actian pedagogos y politicos, que hacen del hombre su materia y su tarea
al mismo tiempo. Aqui, la finalidad vuelve a estar en la materia, y solo porque el todo
sirve a las partes, pueden reunirse las partes en el todo. El politico ha de acercarse a su
materia con un respeto muy distinto al que demuestra el artista por la suya, no de ma-
nera subjetiva, ni provocando un efecto engaioso para los sentidos, sino que de manera
objetiva, y favoreciendo la esencia interior del hombre, ha de preservar la singularidad
y personalidad de su materia” (1999 133 [cuarta carta]; NA 20: 317-318).
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ante todo, gracias al desplazamiento del marco temporal que requiere
el accionar de lo estético. Dedicaré la ultima seccidn de este articulo a
explicar el sentido especifico que tiene la temporalidad para Schiller y
su concepcion de la estética; o mejor, dado el cardcter especifico de la
experiencia estética, el sentido que tiene dicha nocidon de temporalidad
en el desarrollo de una dimension estética de la critica.

El tiempo de lo bello: una dimension estética de la critica

En su analisis del placer de lo bello en la Critica de la facultad de
juzgar, Kant sostiene que lo bello solo puede entenderse como placer
dentro de un marco causal. Se trata, no obstante, de una forma muy
particular de causalidad. Por un lado, es un placer que no puede con-
cebirse como el resultado inmediato de la experiencia del objeto, pues
en tal caso lo bello no se distinguiria de lo agradable en cuanto causa
del placer. A la vez, el juicio de gusto no puede tampoco anteceder
sin mas al placer, pues en tal caso el placer no seria el fundamento
(universalmente comunicable) del juicio de gusto (Kant 1991 133; Ak.
5: 217). Asi, escribe Kant, la solucidn a “la pregunta si en el juicio de
gusto el sentimiento de placer antecede al enjuiciamiento [Beurteilung]
del objeto o este a aquél [constituye] la clave de la critica del gusto”
(Kant 1991 133, mi énfasis; Ak. 5: 217). La respuesta no puede ser ni lo
uno ni lo otro, sino una especie de simultaneidad entre ambos, o in-
cluso, como parece sugerirlo Kant en algunos pasajes, a partir de la
comprension del placer como la accién o experiencia misma del en-
juiciamento y viceversa.

Para Schiller, esta pregunta por el orden de sucesion entre el pla-
cer y el juzgar, y el tipo de causalidad que trae consigo o que propone,
estd en relacion justamente con aquella suspension que el libre juego
de las facultades representa en el juicio de gusto, y con el modo como
aquella afecta el “marco temporal” que constituye y es constituido por
la experiencia de lo bello. Ya en Kallias, Schiller comenzaba a entender
lo estético como un punto de vista cuyo marco, siguiendo a Kant, debia
alterar la logica temporal de los medios y los fines:

No nos gusta ver ningun tipo de coaccion [Zwang], ni siquiera cuan-
do es la razon quien la ejerce; ademas pretendemos que se respete del
mismo modo la libertad de la naturaleza, porque ‘en el juicio estético’
consideramos ‘a todo ser como un fin en si mismo’ y, dado que la liber-
tad es para nosotros el bien mas elevado, nos asquea (indigna) que una
cosa tenga que ser sacrificada por otra y que haya de servir como medio.
(Schiller 1999 39; ha 2: 362)

En efecto, la belleza altera la temporalidad sucesiva requerida por
toda logica de medios y fines. Para Schiller esta logica es propia de las

IDEAS Y VALORES ¢ VOL. LXXI ¢ SUPL 9 ¢ 2022 ¢ ISSN 0120-0062 (IMPRESO) 2011-3668 (EN LINEA) » BOGOTA, COLOMBIA ¢ PP. 119-142

[135]



[136]

MARIA DEL ROSARIO ACOSTA LOPEZ

formas instrumentales de la razén y constituye el marco que hace po-
sible la operacion de la violencia, o al menos, en el andlisis que propone
en Kallias, esta logica permite que el entendimiento ejerza un dominio
“sacrificial” y coercitivo de la imaginacion, y que la razon se imponga
sobre y contra la “libertad” de la naturaleza.” Lo estético, que no se en-
tiende aqui solo como una experiencia, sino también como un criterio
de juicio, conlleva una alteracion del tipo de temporalidad que rige en
toda instrumentalidad, o nos lleva al menos a examinar la experiencia
bajo un marco distinto al de esta sucesion temporal propia de la l6gica
de los medios y los fines.

En este punto, Schiller sigue a Kant, cuyo andlisis de la singula-
ridad del placer de la belleza en la Critica de la facultad de juzgar lo
habria forzado a acufiar la expresion paraddjica de la “finalidad sin fin”
o0 “causalidad en si” que, explica Kant, busca apenas “conservar sin pro-
posito ulterior el estado de la representacion misma y la actividad de
las facultades de conocimiento” (1991 138-139; Ak. 5: 222). Es justamente
alaluz de esta causalidad tan particular, desprovista de todo fin ulte-
rior, que Kant llega a caracterizar la experiencia de lo bello como una
forma de suspension, tras observar que “nos quedamos [weilen] en la
contemplacion de lo bello porque esta contemplacion se refuerza y re-
produce a si misma” (1991 139; Ak. 5: 222). Kant, no obstante, no llega a
enunciar con claridad la implicacién de todo esto, a saber: que lo bello
trae consigo e inaugura su propio tipo de temporalidad.” Lo que esta
claro, sin embargo, es que la experiencia de lo bello debe suspender el
marco temporal presupuesto por cualquier otra forma de experiencia.
El placer de lo bello postula asi una forma de causalidad que no se elu-
cida a partir de su efecto, incluso si hemos de entenderla como acorde
a fines (ZweckmdifSig) o como un fin en si. Quizas podriamos incluso
imaginar que se trata de un medio sin fin, si atendemos a la forma de
“demora” que, para Kant, describe la estructura de esta experiencia.

Asi es precisamente como Schiller entiende a Kant:

Cualquier otro estado que podamos alcanzar nos remite a un estado
anterior, y requiere de uno posterior para su resolucion; solo el estado es-

17 Soy consciente de que todos estos pasos del argumento se quedan sin explicar. Schiller
pasa de uno a otro en las cartas de Kallias, pero cada uno de ellos amerita una justifi-
cacion. En otro lugar propongo una lectura cuidadosa de estas diferentes movidas en
Kalliasy, en particular, del paso importante que Schiller da en este pasaje, que lo lleva
a entender la resistencia del objeto bello como una manifestacion de la libertad en la
naturaleza (cf. Acosta 2023).

18 Esta manera de entender la temporalidad, derivada de la Critica de la facultad de juz-
gary del analisis kantiano del “tiempo de lo bello” la he tomado del trabajo de Khafiz
Kerimov, uno de mis estudiantes en DePaul, quien ha elaborado una interpretacion
fantastica de la tercera critica a partir de la cuestion del tiempo (cf. Kerimov 2019).
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tético es un todo en si mismo, porque auna en si todas las condiciones de
su origen y de su duracion. Solo en él nos sentimos como fuera del tiem-
po [aus der Zeit gerissen]. (1999 295 [vigesimosegunda cartal; NA 20: 379)

La experiencia de lo bello suspende el orden de la temporalidad al
arrancarnos del tiempo y desmantelar los marcos a través de los cuales
opera la violencia. Pero esto no es todo: justo por mor de esta capacidad
de suspension, lo bello parece introducir y sostener un modo interrup-
tivo de experiencia que vivimos como suspension —una suspension
del tiempo o un estar fuera del tiempo, pero también, en cierto modo
y como lo sugiere la imagen del “quedarse”, como un estar “sobre” el
tiempo-. Desde el inicio de las Cartas, Schiller establece una conexiéon
entre esta capacidad de suspension, de situarnos fuera del tiempo —sin
perder de vista, sin embargo, la concordancia de este permanecer con
un cierto fin— y la capacidad que tiene el arte de ofrecer un punto de
vista critico. En sus palabras:

El artista es sin duda hijo de su tiempo, pero jay de él que sea tam-
bién su discipulo o su favorito! [...] Si bien toma su materia del presente,
recibe la forma de un tiempo mds noble, e incluso de mas alla del tiempo
[jenseits aller Zeit]. (1999 173 [novena carta]; NA 20: 333)

La belleza como punto de vista para la critica no se basa en el pos-
tulado de un tiempo mejor, un tiempo histérico que pudiera quizas
servirle de inspiracion. Es mas bien una experiencia “fuera” del tiempo
la que permite que el artista “vuelva, como un extrano, a su siglo; pero
no para deleitarlo con su presencia, sino para purificarlo, temible, como
el hijo de Agamenoén” (Schiller 1999 173 [novena carta]; NA 20: 333). Asi,
la belleza no es de otro tiempo: gracias a su capacidad de suspension, ella
hace posible e inaugura un afuera del tiempo, aunque permanece a la
vez dentro del tiempo. Este punto de vista critico encuentra entonces
su fuente (Quelle) en una forma de experiencia que Schiller describe
como “total en si misma”, ni activa ni pasiva, ni pasada ni presente:
total en su potencialidad, que pone en juego “dando forma a las cosas
y estimulando la creacién [bildend und erweckend]” (1999 175 [novena
cartal; NA 20: 334).

El tipo de potencialidad que encontramos en la belleza no proviene
exactamente de una falta de determinacion o actualizacion, cosa que
vale también para los juicios de gusto de Kant. El verbo weilen en ale-
man sugiere un quedarse y demorarse, pero alude también al retraso y
el aplazamiento.” Para Kant esto implica que en los juicios de gusto el
momento de la determinacion conceptual se queda en cierto modo

19 Cf. Kerimov 2019.
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indefinidamente pospuesta. Lo que produce tal posposicién de la de-
terminacion no es simplemente una indeterminacion, sino mas bien
una determinabilidad. Sigo aqui la lectura que ha propuesto Rodolphe
Gasché de este momento en la Critica de la facultad de juzgar. Gasché
escribe: “Juzgar que una cosa empirica indeterminada es bella es sim-
plemente afirmar que se la puede intuir (en su aparecer) como algo
que tiene la forma fenomenal de algo determinable en principio; es
decir, algo que demuestra una determinabilidad abierta” (2003 35, mi
énfasis). Kant no usaria este lenguaje, pero Schiller si que lo usa en su
lectura de Kant. Para Schiller, el punto de vista que inaugura la be-
lleza —la dimension estética de la critica— surge cuando se suspende
toda determinacion sin dejar de mantener todas las determinaciones,
y describe entonces el estado que llama “estético” como un “estado de
determinabilidad real y activa” (1999 285 [vigésima cartal; NA 20: 375).

La determinabilidad real no es, aclara Schiller, “una simple carencia
de determinacion [blossen Bestimmunglosigkeit]” (1999 283 [vigésima
cartal; NA 20: 375, traduccion modificada), es mas bien la combinacion
de “la misma indeterminacion y la misma determinabilidad ilimitada
con el contenido mas completo posible” (1999 283 [vigésima carta]; na
20: 375). Esto es posible, como explica, gracias a la agencia de un impulso
de juego que equilibra los impulsos sensible y formal. De este equilibrio
resulta entonces un nuevo impulso que es capaz de sostener, al mismo
tiempo, la combinacion y la cancelacion de las fuerzas que trabajan en
cada una de las pulsiones. En palabras de Schiller: “la tarea consiste
en suprimir y conservar al mismo tiempo la determinacion del estado,
lo cual solo es posible de una manera, a saber, oponiéndole otra deter-
minacion” (1999 283 [vigésima carta]; NA 20: 375). Esto es, como hemos
visto antes, lo que hace posible la experiencia de lo bello en cuanto le da
paso a un nuevo impulso de juego que no es el resultado de la negacién
de los otros dos impulsos, el sensual y el formal, sino que surge mas
bien de la relacion equilibrada entre aquellos. Asi, prosigue Schiller: “el
animo pasa de la sensacion al pensamiento en virtud de una disposicion
intermedia en la que la sensibilidad y la razén actan simultdneamente
[...]. Esa disposicion intermedia [...] habremos de denominar(la] [...]
estéticla)” (1999 283-285 [vigésima carta]; NA 20: 375).

Lo estético, entendido como una perspectiva y una dimension
para el pensamiento, “no consiste en excluir ciertas realidades —insiste
Schiller—, sino en incluirlas absolutamente a todas” (1999 265 [decimoc-
tava carta]; NA 20: 367). El punto de vista estético es entonces capaz de
contemplar y demorarse en el presente sin tener que valerse de la dis-
tincion acostumbrada entre lo posible y lo actual, porque la belleza, al
suspender el orden temporal, nos permite vivenciar el encuentro libre
y la accidn reciproca (Wechselwirkung) de nuestros impulsos sensible

DEPARTAMENTO DE FILOSOFfA ¢ FACULTAD DE CIENCIAS HUMANAS « UNIVERSIDAD NACIONAL DE COLOMBIA



HACIA UNA DIMENSION ESTETICA DE LA CRITICA

y racional, y nos da asi ingreso al reino de la potencialidad real (exis-
tente). Escribe Schiller:

En el deleite que nos proporciona el conocimiento, distinguimos
facilmente el paso de la actividad a la pasividad, y apreciamos claramen-
te que la primera acaba cuando aparece la otra. Por el contrario, en la
complacencia que nos proporciona la belleza no puede distinguirse esa
sucesion entre la actividad y la pasividad. (1999 337-339 [vigesimoquinta
carta]; NA 20: 396)

Lo bello, gracias justamente a su capacidad de suspension, inau-
gura entonces una experiencia interruptiva de la temporalidad que
llegamos asi a vivenciar justamente como suspension. Por lo tanto, la
suspension de la temporalidad en lo bello —y de las distinciones acos-
tumbradas entre la causa y el efecto, la actividad y la pasividad— abre
otra experiencia de la temporalidad, una temporalidad de otra especie.
Esta no es, sin embargo, una temporalidad que se instalaria en otro
tiempo, sino una que se abre en medio del presente. “[A]quel impulso
—escribe Schiller—,en el que ambos [impulsos] obran conjuntamente
(permitaseme llamarlo de momento impulso de juego...) se encamina-
ria a suprimir el tiempo en el tiempo [die Zeit in der Zeit aufzuheben”
(1999 225 [decimocuarta carta]; NA 20: 353).

Esta capacidad de suspensién no solo garantiza la dimension cri-
tica de lo estético; Schiller se percata de que ella constituye ademas la
temporalidad de lo bello y, por ende, la temporalidad de un modo de
potencialidad que lo bello introduce en la critica. El tiempo de lo bello
es el tiempo de la critica, el tiempo de la interrupcion y la suspension
que desactiva todas las determinaciones historicas sin privarlas de su
determinabilidad. Se abre asi en medio de y dentro del tiempo un modo
de experiencia desactivante-interruptivo. La belleza nos da el tiempo
que necesitamos para introducir una pausa en el corazon del presente
y producir un detenimiento alli donde las formas de violencia activas
en él se dejan ver y, a la vez, suspender, para permitirnos asi concebir,
imaginar y darle forma, si acaso apenas en imagen, a cosas por venir.>

20 Laideade que es necesario introducirle tiempo al tiempo, darle al tiempo (histérico) un
poco més de tiempo para que vaya donde necesita ir, estd en resonancia con las criticas
que Schiller le dirige a la revolucion francesa y a su idea de que el tiempo presente “no
esta preparado” para actualizar las exigencias de un ideal de la razén que es atn de-
masiado abstracto. En sus palabras: “silarazén suprime el Estado natural, como tiene
que hacer necesariamente para establecer el suyo en su lugar, arriesga al [ser humano]
fisico y real en pro del supuesto y moral, arriesga la existencia de la sociedad en pro de
un ideal de sociedad meramente posible (aunque moralmente necesario). Le arrebata
al [ser humano] algo que es propiamente suyo, y sin lo cual nada posee, y le sefiala a
cambio algo que podria y deberia poseer... Antes de que el [ser humano] hubiera tenido
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Esta imagen, sin embargo, no es simplemente una imagen entre otras,
pues resulta del encuentro de todas las fuerzas que habitan el presente
y estd saturada de sus tensiones. Lo que asi se genera no es solo una
posibilidad entre otras; por el contrario, es una alteracion del campo
de lo posible que le da forma a algo radicalmente diferente en el terreno
de la experiencia; algo otro que el tiempo, otro tiempo que el tiempo
historico no puede suprimir, aunque tampoco logre aferrarse a él.

Me intriga la ambigiiedad de la frase “el tiempo de lo bello”, por-
que pareciera justamente contener una doble significaciéon con la que
nos topamos en las multiples interpretaciones del proyecto estético-
politico de Schiller. Por un lado, las Cartas podrian interpretarse como
un llamado a adentrarnos en otro tiempo: asi se entenderia el tiempo
de lo bello en las interpretaciones tradicionales de Schiller que le atri-
buyen una filosofia teleoldgica de la historia, cuyo fin y objetivo seria
ciertamente el “estado bello”, entendido a la vez como un caracter (una
disposicion, un estado mental) y como un proyecto politico (que se
propondria superar el estado natural y el estado moral abstracto conce-
bido como algo meramente formal, junto con los tipos de violencia que
produce cada uno de ellos en virtud de los papeles estructurales
que cumplen en la implementacion del proyecto de la [lustracion). En
la interpretacion que he propuesto, en cambio, “el tiempo de lo bello”
podria referirse a la experiencia de una especie diferente de tempora-
lidad que se inaugura y posibilita con la experiencia de lo bello —una
apertura radical y una irrupcion de “otro tiempo” en el presente— que
altera las logicas —los marcos conceptuales y temporales— que hacen
que la violencia sea en principio posible. Este “tiempo del otro modo”
es, para Schiller, el tiempo de una potencialidad que lo bello hace posi-
ble e inaugura para la critica. Por ende, el tiempo de lo bello, desde esta
perspectiva, es el de un aqui y ahora: es el tiempo que abre la dimen-
sion critica de la estética y que de tal modo hace posible una dimensién
estética de la critica.

siquiera opcion de aferrarse voluntariamente a la ley, la razon le habria retirado de
sus pies el apoyo de la gran naturaleza” (1999 125 [tercera carta]; NA 20: 314). Pareciera
que la comprension de lo estético como término medio en las Cartas se desarrolla
justamente como la posibilidad de introducir un pasaje que le permitiria al tiempo
ponerse al dia consigo mismo. Asi, el estado estético introduce una rasgadura en el
tiempo para darle mas tiempo a aquello que, de otro modo, solo puede manifestarse
como violencia. A medida que las Cartas avanzan, Schiller reemplaza progresiva-
mente la idea de un término medio por la idea de un impulso, un nuevo estado -lo
“estético” que ya no se concibe exclusivamente como un medio, sino justamente,
como hemos visto, como la interrupcién de todas las1dgicas que definen la historia
en términos de medios y fines (cf. Acosta 2018: 71 ss.).
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RESUMEN

El objetivo del presente articulo es analizar los presupuestos del escritor, critico y
ensayista espafiol Juan Mas y Pi (1878-1916) sobre la cuestion social del arte. Para ello,
me serviré del texto “Arte social”, publicado en 1906 en la revista Germen. Revista
popular de sociologia, dirigida por Alejandro Sux. Abordaré cual es el origen, la es-
encia y la funcion del arte para que obra, artista y experiencia estética sirvan a la
causa del proceso de perfeccionamiento de la Humanidad hacia un futuro libre de
cualquier tipo de opresion y sufrimiento.

Palabras clave: J. Mas y Pi, anarquismo, arte social, futuro, humanidad.

ABSTRACT

The aim of this article is to analyze the assumptions of the Spanish writer, critic, and
essayist Juan Mas y Pi (1878-1916) on the social question of art. To do so, I will use
the text “Arte social” published in 1906 in the magazine Germen. Revista popular de
sociologia directed by Alejandro Sux. I will address what is the origin, essence, and
function of art to be useful to the cause of the process of Humanity's improvement
towards a future free of any kind of oppression and suffering.

Keywords: J. Mas y Pi, anarchism, social art, future, humanity.
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“Nuestros propositos”

Aspirar a reconstruir el pensamiento de Juan Mas y Pi de forma
sistematica quiza sea una tarea abocada al fracaso debido a multiples
factores, entre ellos, la dispersion de su produccion; el carécter proteico,
poliédrico y fronterizo de esta situada en el entre de la critica artistica y
literaria, la creacion y el ensayo y, por tltimo, su lugar de enunciacion
como inmigrante espaiiol que lucha por encontrar un espacio legitima-
do en el ambiente cultural rioplatense de comienzos del siglo pasado.’

Estas tres premisas circunscriben el analisis y la exposicion de sus
posicionamientos sobre el valor, la funcion del arte y la mision del artista
en el proyecto de construccion de la humanidad futura que abordaré a
partir del articulo “Arte social”, publicado en Germen. Revista popu-
lar de sociologia (1906-1908). Emplearé este escrito para desbrozar las
influencias, las relaciones y las redes cotextuales y contextuales esta-
blecidas por Mas y Pi en el ambiente filolibertario. Por ello, la presencia
de intelectuales ineludibles en su trayectoria y los textos que conviven y
comparten la sintaxis de las publicaciones en las que colabora, que per-
mean su concepcion heterodoxa de lo artistico,> gozaran de un papel
protagonista.

Sin lugar a duda, su heterodoxia supone un problema clasificatorio
al dificultar el uso de taxonomias absolutas, ya que, en la mayor parte de
los proyectos editoriales militantes en los que participa, sus intereses se
circunscriben méds al plano de lo cultural que al de lo politico, si se redu-
ce lo politico a una adscripcion ideoldgica incompatible con su defensa y
exaltacion de la libertad de creacion y reflexion. Por esto, sostengo que la
vecindad entre los ideales del sector libertario y los del escritor catalan
es explicable a través del clima de época. Para reforzar mi presupuesto,
remito a los recuerdos de uno de los directores de la revista Nosotros:
Alfredo Bianchi senalaba que, a comienzos de siglo, todo escritor in-
teligente se adscribia al anarquismo (cf. 22).

Por otro lado, justifico la eleccion de “Arte social” desde una pers-
pectiva cronoldgica. Mantengo que en él se encuentran aglutinados los
elementos definitorios de la primera etapa del pensamiento de Mas y
Pi que circunscribo entre 1904, fecha aproximada de su desembarco en
Buenos Aires, y 1906, que supone un punto de inflexion en la circulaciéon

1 Unaexplicacion detallada de todo ello la pueden encontrar en Rodriguez Martin: “El
futur(o)ismo como posibilidad del hombre nuevo: esbozo de una antropologia estético
en Mas y Pi”, en especial, en los apartados “Apologia de un aludido eludido” y “(Des)
clasificaciones o como el entre es contracandnico”.

2 Tomo el término heterodoxo de Juan Suriano. Para una descripcion del complejo campo
cultural anarquista de finales del x1x y principios del xx con relacion ala prensay ala
formacion de los perfiles de intelectual véase su libro Anarquistas. Cultura y politica
libertaria en Buenos Aires. 1890-19010 (cf. 190 y ss.).
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y produccion de su obra marcada por los problemas politicos derivados
de ser redactor de La Protesta.’ Alberto Ghiraldo recuerda los hechos
a los que refiero en la conferencia de homenaje dictada en el Ateneo
Hispano-Americano tras su fatidica muerte en el naufragio del Principe
de Asturias el 5 de marzo de 1916:
Acababa de estallar la revolucion Radical el 4 de febrero. Con este
pretexto fui perseguido y preso como director de La Protesta. En mi
calidad de argentino y por el delito de pensar sufri entonces la carcel y
el destierro. A Mas y Pi por el mismo delito y por la agravante de haber
nacido en tierras de Espana, se le conmino en esta forma: el silencio o la
deportacion. La infame amenaza lo trastornd y al regresar de mi destie-
rro lo encontré en una triste situacion de espiritu.

[....] Para ti, joh espiritu fraterno!, que como tantos otros cruzados
de la vida y del arte tuviste que someter la luz clarisima de tu inteligen-
cia a intereses mezquinos y perentorios, sea esta mi palabra ardiente el
principio de una vindicacion, la de todos los excelsos que sin abdicar de
sus ideales hubieron de marchar por sendas extraviadas, aunque sin ce-
rrar nunca sus ojos a la magnifica aurora social entrevista en sus suefios
redentores. (6)

Esta breve semblanza en tono elegiaco evidenciaria el distanciamien-
to paulatino de Mas y Pi del ideario anarquista de manera simultdanea
a la que efecttia una defensa de las acusaciones de transfuga vertidas
sobre él, a quien define como un revolucionario. Estas serian, a mi jui-
cio, las causas profundas que explicarian el punto de inflexién en su
carrera, el progresivo abandono de su militancia y la transicién hacia
un nuevo ciclo en el que se sumara a La Reforma, El Diario Espafiol,
Renacimiento o la mencionada Nosotros.

3 La Protesta comienza a publicarse con el titulo La Protesta Humana el 13 de junio de
1897 convirtiéndose en el referente mas longevo de la prensa libertaria, a pesar de las
distintas interrupciones provocadas por dificultades politicas, sociales y econémicas
a las que tuvo que hacer frente. Mas y Pi se incorpora al diario bajo la direccion de
Ghiraldo, que comienza el 1 de septiembre de 1904 y se prolonga hasta el 22 de agosto
de 1906. Durante este periodo sufre dos paros: el primero, de febrero a mayo de 190s;
el segundo, del 8 de octubre hasta el 1 de febrero de 1906, fecha a partir de la cual la
firma de Mas y Pi desaparece. Se debe recordar que 1905 esta marcado por la conocida
como Revolucién del Parque, liderada por Yrigoyen, cuyas revueltas desembocaron
en la proclamacion del Estado de Sitio y en una persecucién contra los anarquistas
por parte del Gobierno. Tras recibir una orden de suspension, que la Direccion del
diario desacata, Ghiraldo y algunos de los miembros de la redaccién son encarcelados
y llevados al Maipd, un buque de guerra donde escribe La Tirania del frac, mientras
otros fueron deportados o silenciados (cf. Quesada 86).
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Lo social del arte

;Cudl es el origen, la funcion y la esencia del arte social? Responder
a esta pregunta supone desvelar como se posiciona Mas y Pi en el campo
cultural de Buenos Aires en los albores del siglo xx, desde donde ento-
na su voz aglutinada y contaminada de ideas libertarias, del vitalismo
nietzscheano, del individualismo stirneriano y de una convivencia de
corrientes estéticas y literarias como el modernismo, el naturalismo,
el realismo y el decadentismo.

Todo lo anterior impregna el valor atribuido a la funcién del arte
y ala praxis del artista como vehiculos de ideas y de acciones, concep-
ciones que admiten factores diferenciales segtin quién lo defienda. Este
quién es de suma importancia, puesto que marca el como efectuar la
revolucion social y cultural, y estructura el marco de las relaciones de
simpatia y afinidades entre los integrantes de las revistas. Por lo tanto,
para determinar las coordenadas en las que se inserta “Arte social”, re-
sulta ineludible establecer puntos de conexion entre el desideratum de
estas y quiénes son y qué defienden, en sintonia o no, sus colaboradores.
Por ello, voy a referenciar una concisa red de textos con la finalidad
de enmarcar el texto en su trayectoria y en el circuito de escritos cir-
cunscritos a su Orbita.

La primera parada obligada es Germen, que ya desde el titulo pro-
pone un ejercicio performativo que alude a un momento inaugural que
incide en la necesidad del cambio, del fin de una etapa y de un nuevo
florecer. Marca, de esta forma, el instante, la hora de comienzo de Los
Tiempos Nuevos,* que originaran la transformacion de la vida social.
Por otro lado, alude intratextualmente a Germinal y a Emile Zola,
prototipo de intelectual comprometido y, ademas, ubica genealdgicay
antologicamente a la revista. Por ejemplo, se podrian atribuir relaciones
de parentesco con la Germinal (1897) fundada en Espaiia por Joaquin
Dicenta, asiduo colaborador trasatlantico, como con la fugaz —solo se
publicaron tres nimeros durante abril de 1906- Germinal. Semanario
de sociologia, ciencias y letras uruguaya.

Si bien Germen y Germinal difieren en su motivacion, la una con
una orientacion mds cultural y la otra emplazada a ser un 6rgano de in-
formacion sobre conflictos obreros, ambas propagan doctrinas comunes

4 Aludo también como antecedente a la revista Los Tiempos Nuevos. Revista quincenal
de Ciencia y Literatura sociales, dirigida por Félix Basterra, otro espafiol que, como
Masy Pi, formo parte del grupo intelectual que gir6 en torno a Alberto Ghiraldo. Solo
he logrado acceder al nimero dos, fechado el 16 de septiembre de 1900. Los colabora-
dores principales serfan Juan Creague, Juan Grave, Gori, Francisco Grandmontagne,
Anselmo Lorenzo, Malatesta, Carlos Malato, Mirbeau, Julio Molina y Vedia, Unamuno
y Ghiraldo.
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y afines al programa libertario? Entre ellas, subrayaria la de enarbolar
una interpretacion evolucionista y cientificista de la naturaleza que se
traduce a lo social y que concibe el progreso como un camino de per-
feccion ilimitado. Evolucionar es tender hacia lo mejor. Este proceso
debe llevar anexo modificaciones sociales e institucionales que revier-
tan el alejamiento de lo natural que ha desembocado en un estado de
barbarie civilizatorio y que ha propiciado la proliferacion de distintos
tipos de males como la autoridad, la desigualdad, las injusticias y el
egoismo (cf. Litvak 1981 1-13). Asi, la actual situacion de “desigualdad
onerosa”, de violencia, de alejamiento de la razén y de sometimiento de
la humanidad es denunciada desde las paginas de Germen por Enrique
Pellegatta “con ardiente amor”. Frente a ella propone(n)
desarraigar las calamidades de toda especie que afligen a la huma-
nidad, instruyendo al pueblo, elevando su espiritu, robusteciendo su
personalidad y guidndoles hacia la libre sociedad armoénica y de con-
cordancia entre todos los seres humanos sin distingos de ninguna clase.
Haciala libre sociedad humana alli donde la libertad no esté cohibida [...]
donde todas las acciones sean sinceros esfuerzos para intensificar la vida,
ampliandola, humanizandola, para conseguir la mayor suma de felicidad
para los hombres, sin sacrificios que la vida no exige. (35)

Por su parte, la Redaccion de Germinal afirmaba:

Todo progreso significa en la historia de la evoluciéon humana una
afirmacion legal de la Rebeldia; una realizacién de lo Idealizado. [...]
Estetas del arte de la Vida, nos alienta la Vision del futuro de la Ciudad
feliz para proclamar aqui, en este rincon del Universo, que la Anarquia
nada tiene que ver con los crimenes ni los desérdenes, que ella es la doc-
trina cuyo lema ninguna religién ni partido tienen: La Ciencia que no es
una doctrina de odio, sino de Amor; que no cobija a una clase dada dela
humanidad, sino a todos los hombres, a todos los que sufren. [...] Este surco
estd abierto, si el terreno es fértil, la semilla dejaremos, germinando dara
vida a seres pensantes que aporten cual nosotros un grano de arena a la
Evolucidn, que inevitable, empuja al género humano hacia la Acracia. (1)

Para ambos, la metafora de la idea filosofica de progreso como
proyecto utdpico sitta el locus amoenus en el porvenir, y ambos inci-
tan a actuar desde el presente a la luz de las ciencias (positivas): solo

5 Estos dos ejemplos servirian para mostrar la porosa frontera que cualitativamente
separa y une proyectos programaticos ligados al movimiento. Mi objetivo, en este
sentido, es mostrar el clima de época aludido con anterioridad a través de dos revistas
de naturaleza distinta pero hermanadas en sus fundamentos.
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asi se podra consumar la vuelta a la naturaleza que elimine el dolor,
enemigo de la Vida.

Mas y Pi, por su parte y en consonancia, dibuja este paisaje de de-
solacion, que debe ser el germen que espolee a actuar, en cuentos como
“El silencio de la tierra” y “La nube negra”, publicado también en la re-
vista dirigida por Alejandro Sux. En el primero, la urbe -representacion
de lo opuesto a la Naturaleza- es manifestacion de la explotacion, la
pobreza y el hambre responsables, a su vez, de la degeneraciéon moral:

iLa miserial Y mi pensamiento se pierde en divagaciones; pienso

en los estrechos tugurios donde los hombres agonizan, faltos de aire y

de luz, pienso en las calles angostas y tortuosas, repletas de inmundicias

pestilentes, pienso en las mesas sin pan, los brazos intiles, las cohortes
inmensas de los sin trabajo, y como corolario el odio, el vicio, el crimen,

todos los grandes males que la sociedad engendra. (Mas y Pi1904a 3)

En el segundo, la guerra, la obligacién de servir a la patria y las
imposiciones de obediencia a los designios arbitrarios de un rey
han ocasionado el abandono del cultivo de los campos, metafora, en
esta ocasion, de una humanidad que, bajo el yugo de la servidumbre,
no puede ser terreno fértil para iniciar la via emancipatoria. Esto expli-
ca por qué el relato, un canto antibelicista y antiestatista, promueve la
rebelion contra cualquier ejercicio de poder que subyugue y zahiera la
libertad individual:

Los campos adormecian triste y callados [...]

iAhla guerra! [...]Y las madres se abrazaban a los hijos que el mons-
truo solicitaba para las horribles carnificinas [sic] futuras! Y al ver en la
lejania de sus pensamientos un campo de batalla cubierto de heridos, sur-
cado de cadaveres, redoblaban su llanto, y los gemidos hacfan temblar a
los mozos que atontados contemplaban el arado abandonado, el azadén
que una tela de arafia cubria, el campo aquel que era su patria y que su
sudor fecundara. (Mas y Pi 1907 364)

Por otro lado, Mas y Pi coincide con los lineamientos generales de
Germen al promulgar el imperioso recurso a una ciencia social que re-
niegue de cualquier atisbo metafisico como herramienta de analisis e
intervencion para encaminarse exitosamente hacia lo futuro. Sera este
cientificismo —social- el antidoto contra “la sabiduria antigua, estéril,
[incapaz de] solucionar arménicamente con el progreso los grandes
problemas pendientes de la conciencia humana” (Nuestros propésitos
1). Por supuesto, este cambio de paradigma, en el que reina la perspec-
tiva sociologica, ha de ser extrapolado a la materia artistica. En este
sentido, hay que recordar la impronta de un conjunto de lecturas en
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el que se agrupaban las tradiciones arraigadas en la razén ilustrada y

las corrientes del pensamiento libertario que constituian un horizonte

de sentido compartido. Entre ellas destaco, por la importancia temati-
ca, Sobre el principio del arte y su destinacién social, de Pierre-Joseph

Proudhon; ;Qué es el arte?, de L. Tolstoy; Memorias de un revolucio-

nario, de P. Kropotkin y, de Jean Marie Guyau, El Arte desde el punto

de vista socioldgico y Esbozo de una moral sin obligacion ni sancion (cf.

De la Rosa 2018 78).

En concreto, la presencia y la influencia del filésofo francés es
constatable tanto en el circuito libertario como en Mas y Pi. Se puede
rastrear la asiduidad de su presencia en, entre otras, las publicaciones
dirigidas por Alberto Ghiraldo desde EI Sol. Revista de arte y critica
hasta La Protesta.® En El Sol encontramos el articulo “La filosofia de
Guyau”, en el que se enumeran sus preocupaciones por el futuro de la
humanidad, por la necesidad de renovar los procesos pedagdgicos asen-
tados en el determinismo de lo pasado y por cémo convertir al filésofo
en un artesano renovador de lo real (Pérez Jorba 19-20). Por otro lado,
sera a partir del 16 de julio de 1905, tras haber concluido Memorias de
un rebelde, de Kropotkin, y quiza no por casualidad, cuando aparez-
ca publicado como folletin de La Protesta, Esbozo para una moral sin
obligacion ni sancion.” En este mismo niimero, casualmente, también
6 Refiero unicamente a las publicaciones de este periodo. La relacion entre Mas y Piy

Ghiraldo, personal e intelectual, continué hasta su muerte. Mas y Pi permanecio fiel al
proyecto cultural de suamigo, a quien reverenciaba intelectualmente. Como muestra
de esta fidelidad, menciono la publicacién en Ideas y Figuras (1909-1916) del libro de
cuentos Las tragedias de la vida vulgar o el estudio monografico que le dedica. En este,
al rememorar lalabor de Ghiraldo al frente del diario, alaba, sobre todo, su buen hacer
cultural para lograr el ennoblecimiento social. Ademas, afadird la fuerte impronta,
mas alla del circulo del anarquismo que, segtin su interpretacion, dejé en la historia
de la literatura nacional: “La Protesta fue, mas que otra cosa, una tendencia de arte en
el ambiente de negacién que circunda alos espiritus llenos de ideas en este comercial y
cartaginés Buenos Aires [...] fue la aspiracion hacia un mejoramiento moral y colectivo,
y en medio de la torpeza de un periodismo sin rumbo y sin fe, en medio de una vida
sin ideales, La Protesta, bajo la direccién de Ghiraldo, fue un campo abierto a todas
las opiniones, a todos los anhelos y tuvo una influencia decisiva en la futura marcha
de las letras nacionales” (Mas y Pi 1910 49-50).

7 Elfolletin es un género y un espacio de gran importancia en la sintaxis de las revistas.
Al respecto, se pronuncia Ansolabehere sobre su uso: “es fiel a una forma de entender
la prensa como un espacio de apropiacién y mezcla que procura, anexa al campo
de sus materiales de lecturas, una serie de textos de gran diversidad genérica. Si el
folletin es identificado por el gran publico como el espacio de la lectura placentera,
entonces los anarquistas procuran aprovechar este atractivo, tratando de hacer una
seleccion de textos ttil, pero al mismo tiempo interesante, de ahi la idea de dosificar
convenientemente los textos mas programatico con otros ficcionales, y, en apariencia,
mas amenos para el gran publico” (65).
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encontramos un breve comentario introductorio que justifica y legitima
la presencia de Guyau y la de sus ideales interpretados al modo libertario.
Genealdgicamente, Guyau es designado como precursor, como inspi-
rador de la sociologia anarquista, incluso del mencionado KropotKkin,
quien lo define, a su vez, como anarquista sin saberlo. Para el perio-
dico “es un anarquista con toda la conciencia de su profunda y tnica
mentalidad” por 1) ser un poeta revolucionario, 2) aspirar a constituir
la ciencia social y negar la metafisica como fundamento de la moral,
y 3) demoler el deber ético y sostener que la vida es el principio de la
moralidad (cf. Guyau. Nuestro folletin 2-3).

Mas y Pi suscribe todo lo anterior. Ademas, como Guyau, sitta el
origen del arte en el fondo social del cual debe partir para devolverle
el derecho a la Vida, su esencia. El arte ha de cooperar con el ennobleci-
miento de la existencia al alejar gradualmente al pueblo de la ignorancia
y del sufrimiento. Su funcidn serd, por tanto, la de promover una socie-
dad alejada de las injusticias y basada en la solidaridad y la fraternidad:

El progreso humano formado por una sucesion de combates tiene el
concurso de todas las actividades humanas a porfia, se complacen todos
en conseguir esa perfectibilidad a que el hombre esta destinado y para eso
se transforman las bases de la vida, reformandose los codigos, mudandose
las condiciones de la moral imperante, estableciéndose dominio incontes-
tado sobre la naturaleza, abarcdndose y dominando todos los elementos,

y todo contribuye para perfeccionar al hombre, llevando a todos lados

las afirmaciones de una ciencia que subvierte todas las leyes y todos los

dogmas en nombre de la Vida. (Mas y Pi 1906 68)

De este modo, se trata de como el arte se encarna en el cuerpo so-
cial y la belleza y la idea son entendidas como “concepciones cientificas
que auxilian a la construccion de los nuevos mundos”. Es, desde un
arte nuevo, ligado a la coyuntura histdrica, desde el cual el artista debe
“conservar y aumentar la vida, propagando entre los hombres las ense-
nanzas cientificas, bajo la inica moral del placer” (ibd. 71). Como ya se
ha apuntado, este cientificismo responde a una concepcion sociologica
de las manifestaciones artisticas determinadas por las urgencias del
presente frente al arte por el arte que permanece ajeno al compromiso
y a la lucha (Litvak 1988 10). Por lo tanto, lo social del arte es indis-
pensable para constituirlo como parte de la causa y para otorgarle un
“papel definido en el trabajo revolucionario”, ya que la cultura es una
de las vias de emancipacién de la humanidad (c¢f. Litvak 1981 xv), tal y
como refleja Mas y Pi en su texto.
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En una segunda parada, me centraré en Libre examen. Revista se-
manal ilustrada, de sociologia, critica y literatura® y en Futuro. Revista
mensual de Ciencia, Sociologia y Letras,? por el caracter sociologico con
el que se presentan.” Por un lado, Libre examen en “La cuestion social.
Nuestros propdsitos” apuesta por el ejercicio de independencia y de
“observacion desapasionada y sincera” (La Redaccion 1), para marcar
el territorio desde donde tomara parte en la lucha social como proyec-
to intelectual. Solo asi, desde una autonomia liberada de exaltaciones,
desde lo cientifico, la revista es lugar de encuentro en el que poder discutir
diferencias e intereses que conviven dentro de una misma esfera cultu-
ral e ideoldgica. Pretende, de este modo, ser un foro compartido para
obreros, gremiales, socialistas, socialistas revolucionarios, anarquistas
radicales, revolucionarios, antiparlamentarios y cristianos.” Su objetivo,
por tanto, es afrontar la cuestion social desde la heterogeneidad para
enfrentarse con mayor probabilidad de éxito a la comprension de la
complejidad de todas las manifestaciones de la vida que abarca desde el
comercio, la inmigracion, la jornada de ocho horas hasta, por supuesto,
el arte y la literatura (cf. La Redaccion 1).

Por su parte, Futuro entona su particular variacion de los conceptos
clave del esquema general del anarquismo que se ha venido apuntado.
Edmundo Bianchi ve y describe un paisaje apocaliptico contra el que
reacciona con la meta de enaltecer, de nuevo, la Vida. Asume, como en
el caso de Libre examen, la disparidad de creencias y opiniones como
entonaciones centradas en conseguir el mismo fin: eximir a la sociedad
de tiranias, servidumbre, ignorancia, desigualdades econdémicas e injus-
ticias. También critica a la Metafisica y a todo pensamiento dogmatico

8 Dirigida por Elam Ravel, tras abandonar la direccién de La Protesta, su primer nimero
se publica el 19 de junio de 1904 y el tltimo —al que he tenido acceso- es del 23 de octubre
de ese mismo afio. Entre sus colaboradores se encuentran Pio Baroja, Joaquin Dicenta,
Julio Molina y Vedia y Almafuerte. Se reproducen textos de Stuart Mill, Spencer y
Guyau.

9 Futuro seria dirigida por Edmundo Bianchi en Montevideo durante julio de 1904 y
marzo de 1905. Entre sus colaboradores destacan Alberto Ghiraldo, Félix Basterra,
Altair, Elysio de Carvalho, Manuel Ugarte o Julio R. Barcos.

10 Otra publicacion que resulta de referencia obligada es Ciencia social. Revista mensual.
Sociologia. Artes y Letras, dirigida por Fortunato Serantoni entre 1898 y 1900. De entre
sus articulos, con relacion a la constitucion de la sociologia como ciencia, remito a las
“Conferencias populares de Sociologia” firmadas por Antonio Pellicer Paraire, otro
catalan. Respecto alo artistico y su funcion social iluminadora, véase “Elideal del arte”
de Altair.

11 Este hecho es importante porque sitta la revista en el campo cultural del momento al
margen de las polémicas entre heterodoxos y puros, que en 1904 bregaban por dirigir
La Protesta (Suriano 76).
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y trascendental, y glorifica a la Naturaleza, en la que se han de asentar,
de nuevo, las bases de la sociologia como ciencia.

Ademads, el anarquismo se entiende, como en la publicacién de
Ravel, en un sentido amplio, generoso y favorable para Mas y Pi. Por
este motivo, es sumamente sencillo identificarse con ser anarquista si
ello equivale a ser

rebeldes a toda autoridad, a todo dogma, [a destruir] todos los yugos
que atan las libertades humanas, para poder encauzar la Vida [y] preparar
un porvenir luminoso, [para que algiin dia surja] una nueva humanidad
que entre triunfante en los imperios del Futuro, llevando en sus brazos
amorosos una fecunda y gloriosa cosecha de Amor, del Libertad y de

Paz. (Bianchi 2)

Otro elemento en comun entre Futuro y Mas y Pi es concebir la
juventud como motor de accion revolucionaria. Bianchi exclama: “Y ve-
nimos, fuertes en la omnipotente fuerza de nuestra juventud, a proclamar
todo esto en una sociedad de siervos cobardes y de amos prepotentes”
(1904 2). Analogamente, Mas y Pi despliega en “La juventud actual”,
también en 1904, sus posturas sobre el tema en dos publicaciones re-
ferentes para él, la Martin Fierro. Revista popular ilustrada de critica y
arte (1904-1905), de Ghiraldo y, de nuevo, La Protesta. Considero este
dato destacable para seguir apuntillando la versatilidad de Mas y Piy
la red cotextual y contextual de sus ideas y de su circulaciéon. En este
aspecto concreto, preguntarse como se mueven los contenidos y quié-
nes son los lectores es primordial, porque el mensaje se debe orientar
a un receptor clave que se sienta solicito para urdir los mimbres de la
humanidad por venir. En este sentido, he de recordar que todas estas
revistas, como iniciativas culturales vinculadas a un editorial progra-
matico, poseen, como he mostrado, explicitas intenciones pedagogicas,
puesto que el medio escrito sirve como instrumento de difusion de las
ideas de los editores y de las lecturas a las que se les da acceso a los
lectores para su formacion, para hacerlos conscientes de sus derechos.
Solo asi es posible promover la emancipacion y la autonomia a partir
de una praxis lectora fundada, como se vera, en la emocién para lograr
la adhesion al compromiso y a la lucha (cf. De la Rosa 2007 3).

Para Mas y Pi y para Bianchi, apelar a la juventud es invocar al
espiritu de rebeldia. Lo joven es lo opuesto a lo caduco, a lo pasado.
La juventud es Vida frente a la enfermedad social, es vitalidad de pen-
samiento frente a la esterilidad de las ideas muertas. Interpelar a la
juventud es preciso porque es el lapso idoneo para formar y reformar
al individuo. Es aqui desde donde se articula una critica feroz a los
sistemas educativos por corromper lo humano en su momento germi-
nal, por implementar modelos pasivos y repetitivos de ensefianza que
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desembocan en la (re)produccion de individuos homogéneos y hetero-
nomos y, por tanto, serviles. El futuro, sin la capacidad de evolucionar
en un presente inmdvil y cerrado a los cambios y a los disensos, claudi-
ca como proyecto. La juventud ha de fomentar practicas de cultivo de
si, de autodidactismo, reaccionar a lo reaccionario. Solo asi, el impetu
de la fuerza de lo joven alimenta una esperanza que permanecera im-
pertérrita ante las trabas que obstaculizan el sendero hacia la libertad:
cada uno levante para si su tienda en el dominio de su pensamiento,
y desde ella, ajeno alo demas, extrafio a todo lo que no sea su ideal, com-
bata sin tregua y sin desfallecimiento.

Seamos convencidos, seamos de los que quieren. Y al querer, vamos
hacia arriba, rostro descubierto, frente erguida, pasos sonoros.

[...] porque la juventud, que es la fuerza, cuando posee la voluntad de
un ideal es algo indomito, destructor y terrible que nada puede detenery
menos que nada los miserables obstaculos de este mundo. (Mas y Pi1go4b 7)

En “Arte social”, sera el artista el encargado de asumir las tareas
atribuidas a la juventud. Su mision consistira en
propagar aquellas mejoras descubiertas por la ciencia, ayudando a
hacer al hombre mas bueno y més noble [para que su labor contribuya a]
la demolicién de las viejas y rancias ideas [y sea factible] una nueva socie-
dad, una vida nueva, hacia la cual los hombres tienden en su desesperado
afan de progreso y ascension. (Mas y Pi1906 71)

Por ello, el arte social es el “arte moderno”, aquel que rompe con
los viejos paradigmas, cimentado sobre una luz de racionalidad y cien-
tificidad. El arte joven es aquel que se subleva contra una concepcion
meramente contemplativa de lo artistico y de una idea de belleza abs-
tracta, estéril, carente de Vida e inutil para edificar la nueva humanidad.

La mision social del artista

Ahora bien, ;como debe sembrar de manera eficiente el artista
la semilla para que germine la Humanidad futura? Para responder a
esta pregunta retomaré, en primera instancia, la filiacion y la afilia-
cién formulada en las paginas de La Protesta entre las ideas estéticas
de Guyau y el anarquismo. Si Guyau sostiene que el artista debe “in-
tentar la bella empresa del ideal” con el objetivo de conseguir, quiza
en algin momento, conmover al mundo, el articulo “El anarquismo y
el arte” (1905) se detiene en explicar por qué el sentimiento provocado
por el arte colabora con la ciencia y el pensamiento. El artista no debe
provocar una emocion, sino un sentimiento ligado a la inteligencia,
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complice de la idea, para que el arte sea manifestacion de la vida so-
cial, provoque solidaridad y simpatia, y hermane a la humanidad en
el deseo de alcanzar el Ideal:

Las literaturas de nuestra época significan el amor del privilegio
intelectual y emotivo hacia la existencia anénima de las multitudes hu-
mildes, y de los obreros, al a vez que el nacimiento de la hermandad de
todos los hombres y de la solidaridad que es ese principio irrecusable de
las sociedades y definida aspiracion del progreso y del bienestar general.
[...] Y, por ello, la intencion del arte y de la belleza son hoy expresiones
de la idealizacidn libertaria. (“El anarquismo y el arte” 1)

Mas y Pi refleja en “Arte social” todas estas cuestiones. Asi, 1) el
sentimiento se une al pensamiento: “el arte que es el gran conquis-
tador de los sentimientos no puede permanecer ajeno a las sublimes
cuestiones que se debaten en la palestra de las ideas” (2) el ennoble-
cimiento moral y el desplegarse del proyecto estético fundado en el
sentimiento se retroalimentan reciprocamente, por lo que el artista
“busca la idea noble, social, humana, que vaya al corazén del publico,
encienda en él nobles pasiones, inspire dignificadoras ideas” (3) el arte
es manifestacion de la vida social.

Asi, si para Guyau la fecundidad creativa que posee el genio “es una
forma extraordinaria de la simpatia y de la sociabilidad, que no puede
satisfacerse sino creando un mundo nuevo” (1904b 11),”> para Mas y Pi
los artistas han comprendido “que el arte debia también pagar su tri-
buto a la humanidad, devolviéndola en emociones, las emociones que
recibiera de ella” (1906 67). Es este proceso de ida y vuelta, lo que via-
biliza lo social del arte y por lo que el arte social es expresion de la Vida
universal socorre a la humanidad y se propone alcanzar su destino de
perfeccion al conocer y comprender sus tristezas y alegrias. Desde esta
perspectiva, la importancia de lo emotivo como afeccién universalizable
se encuentra fundamentada en provocar los sentimientos adecuados en
la masa. Esta circunstancia condiciona y cuestiona determinadas co-
rrientes y formas artisticas que son consideradas como insuficientes o
inadecuadas para provocar satisfactoriamente el ennoblecimiento de lo
humano. Por ejemplo, en “Arte social”, Mas y Pi deshecha el contar por
contar de los romanticos, el deleite en la descripcion de los naturalistas
y al arte por el arte.

12 Estos apartados de las revistas donde se recogen fragmentos de obras o donde se resefian
o se recomiendan libros poseen una vital importancia, al igual que los folletines, a la
hora de formar alos lectores, puesto que la revista o el periédico, en muchas ocasiones,
son lugares de iniciacién a esta. Prieto reconoce la importancia de captar y orientar a
este nuevo lector que se introduce dentro del campo cultural modificado por el proceso
de modernizacién y las campanas de alfabetizacion (Mas y Pi19o4b 9-10).
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La cuestion sobre la utilidad y el perjuicio de las artes para la vida
ya habia sido acometida por el escritor cataldan en “El arte heroico y
social”, publicado también en La Protesta. En él, Mas y Pi emplea el
término degeneraciéon de Max Nordau para criticar el simbolismo —por
promover un arte aristocratico, incompresible para la mayoria y ubicar
al artista en una torre de marfil- y al naturalismo, asesinado a manos
de los discipulos de Zola. La razon es obvia: ambos se han alejado de
lo esencial, de la vida. Los artistas adscritos a ellos son presos de un
exclusivismo y un dogmatismo incompatible con la comprension e
interpretacion de la sensibilidad emotiva de la humanidad, sin la cual
son incompetentes como “obreros laboriosos de una humanidad mas
buena y mas grata” (Mas y Pi 1905 3).

Mas y Pi critica a los artistas que se protegen bajo los postulados
de una escuela, a los que denomina “sectarios de un ismo cualquiera”.
Los ismos encorsetan la autonomia y la originalidad creativa del artista
y aprisionan al arte en férmulas y en teorias. Frente a los iniciadores
de cenaculos y a los diletantes, los modelos en los que se debe inspirar
el artista social son aquellos que han logrado captar en sus obras el es-
piritu de su época (cf. Mas y Pi 1905 3).

Un paradigma de este tipo de artista es Zola, una figura que Mas y
Pi revisita con asiduidad y quien ejecuta de manera perfecta, a su juicio,
la aleacion del cientificismo y la observacion con lo mejor del roman-
ticismo -la elocuencia y el lirismo-. Asi, en “Zola y la idea de justicia”
se sirve de él como instancia para ilustrar aquello que debe hacer un
artista, comprender el ideal de la época, es decir, la manifestacion de
la Vida, “devolviendo en emociones las sensaciones recibidas”. De esta
forma sus obras serdn las

que mejor representan [el] estado de &nimo colectivo en un momento
dela vida universal, tendiendo hacia futuros horizontes mas bellos y mas
puros; si por entrevistos, ya en ellas admirados, abriendo nuevos rumbos
al perpetuo anhelar de los hombres. (1906b 2; énfasis agregado)

Precisamente asi, “Nuevos Rumbos” es como se titula la editorial
de Germen en la que se indica qué papel ha de librar el artista en la
edificacion de la humanidad venidera. No por casualidad, el artista es
un guia, un sembrador; recuérdese la alusion anterior respecto a esta
metafora: “El pueblo necesita luz. /La luz le traemos. /El pueblo necesita
Ciencia. /Ciencia le traemos. /El pueblo necesita Arte. /Arte le traemos.
/-jAhi van las semillas! - nosotros sembramos” (La Direccién 1907 97).

La revista de Sux prosigue el eje programatico de los manifiestos de
este tipo de publicaciones. Recuerdo que el “editorialismo programati-
co” es un tipo de operacion de militancia adaptada para que la difusion
cultural se ligue a un proyecto revolucionario que mezcla politica y
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literatura (Beigel 108-109). Desde esta perspectiva, establezco, de nuevo,
relacion con la revista Martin Fierro, que en su manifiesto de presenta-
cién expone que quiere “exteriorizar la vida y la libertad verdadera que
surgen del ejercicio constante de todas las energias cuando una orien-
tacion hacia la luz es guia de los actos del hombre” (La Direccién 1904
3). Las metaforas luminicas, presentes en ambos textos, son recurren-
temente utilizadas para unir el andlisis social con el ennoblecimiento
de la moralidad, en el que el papel del arte como elemento regenerador
y generador es indispensable. La luz del arte es la que permite al artista
hacer ver las injusticias, concienciar y despertar al pueblo (cf. Minguzzi
12-14), para que, de esta forma, obtenga la capacidad para colaborar en
el hacer, decir y representar social (cf. Fernandez 42).

Sin embargo, se ha de distinguir entre el hacer ver y el convencer.
El artista no debe adular a la masa ni ser idolatrado como un lider,
a semejanza del politico o del religioso. El ver y el mostrar desvelan
la verdad y promueven la libertad. El convencer entabla relaciones de
servidumbre. En este aspecto, Ghiraldo, Sux y Mas y Pi comparten
horizonte.

Véanse unos ejemplos. En Germen, Sux publica el poema “Los
guias” que incide en la importancia del mostrar para que los otros apren-
dan a ver, en la importancia de formar una mirada capaz de escrutar
y analizar. Por lo tanto, ordena al lector en cada una de sus estrofas a
contemplar y a mirar (cf. 1906 57). De manera semejante opera Mas y
Pi; fijese en la apelacion al sentimiento implicito en “Dice el corazén”,
publicado en Libre examen:

Ante el héroe caido, ante la victima

que el mundo inmola a su rencor cobarde,

ante un sol que se apaga, ante un planeta

que deja de girar, ante un doliente

corazon sin consuelo, ni ilusiones,

vibren, atronadores y sublimes,

los himnos de esperanza... (Mas y Pi1904c 206)

Guiar es no obligar a seguir sino descubrir “La senda”. Sux, en este
poema, va a lamentar la situacién de ignorancia oscura y tenebrosa
—frente a la luz del artista— que ahoga al pueblo que vive en la igno-
minia, sumido en un fango pestilente (Sux 1907 129). También Mas y
Pilamenta la ignorancia del pueblo en “Arte social” y como, ante esta
situacion, en el arte se rebela y revela la esperanza.

El Sursum corda! de la humanidad proclamando por el arte so-
cial es el mayor himno hasta ahora entonado al progreso; a su calor
se reanima la frigida alma de los pueblos, desenganados de miles de
anos de servidumbre, y que solo ahora recobran las perdidas energias
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sintiendo volver los ideales perdidos, los ideales arrebatados por las
negras sombras que invadieron la Hilade inmortal y que en vano trat6
de devolverles la Ciencia.

Esta era demasiado rigida y huesosa para ser aceptada por el espiritu
infantil y fantasioso de la multitud, que con verdadera encarnacion del
sentimiento quiere ser dominada por el corazon. A su cerebro no han
llegado todavia las luces especulativas de la razdén y la ciencia aparece
a sus ojos revestida de una armadura impenetrable que la hace odiosa,
y a ella prefiere la mision alegre y cantante de la eterna belleza (Mas y
Pi1906a 70).

He aqui la importancia del sentimiento que provoca conmocion.
He aqui la experiencia estética como experiencia reveladora de senti-
dos. He aqui el camino que marca el arte social desde lo social del arte
para que, algun dia, la multitud se transfigure en Humanidad.
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RESUMEN

En este texto reconstruyo una concepcion decolonial de la belleza, a partir del pensa-
miento de Robin Wall Kimmerer y Edouard Glissant, de acuerdo con la cual la belleza
constituye una condicién del mundo que, no obstante, debemos cuidar. En estos dos
pensamientos, provenientes de tradiciones diferentes, la belleza es tanto lo que se ve
amenazado por el proyecto colonial occidental, como lo que permite su resistencia
decolonial. Reconstruir la belleza del mundo es necesario y, sin embargo, imposible:
su busqueda implica no solo atender al llamado de las diferencias, sino también a las
instancias en las que se niegan a ser escuchadas.

Palabras clave: R. W. Kimmerer, E. Glissant, belleza, estética, decolonialidad.

ABSTRACT

In this text I reconstruct a decolonial conception of beauty in the thought of Robin
Wall Kimmerer and Edouard Glissant, according to which beauty constitutes a
condition of the world that, nevertheless, we must tend to. For them, following dif-
ferent traditions, beauty is both what is threatened in the face of the Western colonial
project, and what allows for a decolonial resistance. Reconstructing the beauty of
the world is necessary, and ultimately impossible: the search for beauty involves not
only attending to the cry of the differences, but also to the instances where differ-
ences refuse to be grasped.

Keywords: R. W. Kimmerer, E. Glissant, beauty, esthetic, decoloniality.
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El amarillo cromado de la vara de oro de Canadd brota en
deslumbrantes arquivoltas, como fuegos artificiales. [...] Cuando la
tierra es lo suficientemente hiimeda, se le une un compaiiero perfecto,
el dster de Nueva Inglaterra. [...] Por si solas, cada una es una especie
superlativa, pero juntas crean un efecto visual extraordinario.
Purpura y oro, colores herdldicos del rey y la reina de la pradera, una
regia procesion en tonos complementarios. Eso era lo que yo buscaba
comprender ;Por qué se da una junto a la otra cuando podrian crecer por
separado? ;Por qué este par en particular? [...] ;Cudl es el origen de esta
disposicion? sPor qué el mundo es tan bello? A priori no existe ningiin
motivo evidente; las flores podrian resultarnos feas y seguir cumpliendo
su funcion. Pero no ocurre asi. A mi me parecia una buena pregunta.

ROBIN WALL KIMMERER. Una trenza de hierba sagrada. Saber
indigena, conocimiento cientifico y las enseiianzas de las plantas.

Tal vez la pregunta no esté bien formulada, pues parece presupo-
ner una condiciéon del mundo que es a veces dificil de aceptar, sobre
todo en los tiempos que vivimos. La pregunta “;Por qué es tan bello
el mundo?” impone a quien se interroga otra pregunta, casi oculta,
junto con su respuesta afirmativa: “;Es bello el mundo?” o, tal vez, “A
pesar de todo su sufrimiento e injusticia, ;sigue siendo bello el mun-
do?”. Lo que la pregunta parece presuponer es una percepcion que tal
vez no tengan muchas personas y que, de hecho, se muestra como un
privilegio: la capacidad de experimentar el mundo como algo bello;
la capacidad de apreciar, por ejemplo, el delicado equilibrio entre los
asteres y las varas de oro, y concluir que, aunque podria no haber sido
asi, el que estas dos plantas se encuentren a menudo juntas, sin ningtin
otro proposito, confiere al mundo un caracter mas alla del meramente
utilitario que le dan sus funciones y efectos botanicos. Mas atin, no se
trata tan solo de ser capaz de reconocer estas especies vegetales, o de
tener la suerte de vivir cerca de donde crecen; se trata también de te-
ner el tiempo, el espacio mental y emocional, la mera oportunidad de
detenerse un momento a considerar la belleza del mundo e imaginar
la contingencia de que no fuera asi.

Podriamos responder a la suposicion detras de la pregunta cues-
tionando cudntas personas en todo el planeta no tienen actualmente,
o no han tenido nunca, la oportunidad de considerar la pregunta de
Kimmerer y, por implicacién, de responderla de forma afirmativa. Y,
sin embargo, el gesto que dejan ver las palabras de Kimmerer, que he
elegido como epigrafe de este texto, no es una omision, creo, ni mucho
menos una observacion insensible, ajena a la ausencia de belleza en el
mundo de quienes no tienen el privilegio de verla. El gesto de asumir
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la belleza del mundo, en lugar de demostrarla, apunta mas bien a una
especie de reivindicacion del cardcter de la Tierra que es, al mismo
tiempo, su condicién. Este mundo que nos excede y del que también
formamos parte, este mundo que nos toca tanto a nosotros como a él,
requiere de nuestro reconocimiento y asuncion, respeto y cuidado para
llegar a ser lo que es. En el libro de Kimmerer, esta exigencia/asuncion
se transmite, entre otras innumerables iméagenes, en el acto de tren-
zar la hierba dulce [braiding sweetgrass] de los pueblos Potawatomi:*
Trenzar el pelo de una persona querida es un acto de inmensa ter-
nura. Pero entre quien trenza y a quien le hacen la trenza no sélo fluye el
afecto. La Wiingaashk [hierba dulce o hierba sagrada] también se comba.
Obedece a sus propias ondulaciones. Larga y brillante como el cabello
recién lavado de una mujer. Y por eso decimos que se trata del pelo de la
Madre Tierra. Cuando trenzamos la hierba sagrada, estamos trenzando
el cabello de la Madre Tierra. Le otorgamos nuestra mas afectuosa aten-
cién. Nos preocupamos por su belleza y bienestar en sefial de gratitud
por todo lo que nos ha dado. (5)

Trenzar la hierba dulce es entonces, por una parte, la evocacion
de la belleza del mundo como punto de partida, la condicién de po-
sibilidad de nuestra vida y la de todo lo demds; es un saludo a y una
agradecida confirmacion de lo que la Madre Tierra es. Al mismo tiempo,
y por otra parte, esta belleza exige cuidados y acompafiamiento, pues
no es independiente de lo que hagan quienes participan en ella para
mantener su bienestar. La hierba dulce necesita ser plantada, cuidada,
cosechada y, a veces, quemada. Trenzarla es entonces una manera de
embellecer la belleza de la Madre Tierra, nutrirla en la capacidad huma-
na como ser finito.

En este texto ofrezco una caracterizacion de esta concepciéon
quizés paradojica de la belleza, la condicién del mundo que, sin em-
bargo, debemos cuidar, tomando como punto de partida algunas de
las reflexiones de Edouard Glissant sobre Tout-Monde y Mondialité.
En particular, atiendo al caracter fundamental que adquiere la belleza
en el pensamiento tardio de Glissant. Para él, la belleza constituye la
convergencia de todas las diferencias del mundo, su totalidad, y por
ello exige una comprension radical no solo de la pluralidad, sino de la
1 Los pueblos Potawatomi fueron desplazados con violencia en los siglos xv1ir y x1x de

sus lugares ancestrales en la region de los Grandes Lagos en Norteamérica por distintos
poderes coloniales europeos y; luego, de Estados Unidos y Canadd. Hoy en dia se reconocen
distintas comunidades Potawatomi [bands, en inglés] alo largo de Norteamérica, siendo
la Citizen Potawatomi Nation (Shawnee, Oklahoma) la de mayor poblacién. Kimmerer
es ciudadana registrada de esta ultima tribu.
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manifestacion absoluta del “gran circo del mundo, y del Ser” (Glissant
2006b 45-46).> Al mismo tiempo, la belleza constituye un momento/espa-
cio de aspiracion y premonicion de la totalidad que debemos actualizar
(en el arte, por ejemplo), y sin el cual la convergencia e interconexién
del mundo esta amenazada.

Para Glissant, en algunas de sus ultimas obras y en una serie de
manifiestos escritos al final de su vida con el también escritor martini-
qués Patrick Chamoiseau, en el centro de la amenaza contemporanea
a la belleza estd el ruido en sus multiples manifestaciones: los muros
racistas, los ministerios y oficinas de inmigracion, el Uno, lo Idéntico,
una ausencia impuesta de historia, el borrado de pueblos, lenguas,
culturas, etc. Sin embargo, en este texto, mas que en la amenaza a la
belleza y en nuestra incapacidad para practicar la diferencia, me in-
teresa centrarme en como podemos concebir una resistencia a esta
uniformidad impuesta del mundo y el fomento de nuestra busqueda de
la belleza. ;Como armonizarse con la conectividad del mundo? ;Cémo
responder a la exigencia de conocer el mundo en toda su complejidad
y contradiccion?

Para comprender esta exigencia de resistencia a la uniformidad y
el papel que la belleza desempena en ella, he organizado mi texto en
dos secciones. En la primera, reconstruyo la tensién que subyace a la
concepcion de la belleza de Glissant en su insistencia en que la belleza
es tanto la premonicion como la sustancia de la totalidad de las dife-
rencias en el mundo. Ante nuestro amenazado acceso a las diferencias
y su radical interconexion, examino entonces cdmo la belleza se resis-
te a esas discontinuidades impuestas, y como aspira, por tanto, a una
compleja reconstruccién de la continuidad y el caracter compuesto
del mundo. Esta reconstruccidén nunca es, por supuesto, totalmente
realizable; la busqueda de la belleza implica no solo responder a la
demanda explicita, al enérgico grito de las diferencias, sino también a
todas aquellas instancias en las que las diferencias se ocultan, se vuel-
ven opacas, silenciosas, y se niegan a ser captadas. La belleza, tanto su
sustancia como su premonicion, nunca puede ser cumplida, lo que hace
inevitable su caracter amenazado. Asi, en la segunda seccion del texto
muestro que el cardcter no realizable de su reconstruccion, en lugar de
bloquear la belleza, exige abrirse a su mera probabilidad y formular asi
la exigencia ética y politica de protestar contra todo lo que la belleza
no es (véase Glissant y Chamoiseau 2021a 78)* Tomando prestada la

2 Todas las traducciones de esta obra son mias.

3 Alponer de relieve la intervencion politica de esta exigencia estética, pretendo también
aportar al debate actual entre los lectores de Glissant en torno a si existe una despoliti-
zacion de su pensamiento a partir de los afnos noventa. Sobre este debate, véase Wiedorn
(2018 14-15), Figueroa (2016 186-190), Loichot (2013 1030) y Nesbitt (2013 141, 236-239).
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formulacién de Kimmerer, con esta protesta mostramos nuestra ne-
cesidad y esperanza de seguir trenzando la hierba dulce, cuidando la
belleza de la Madre Tierra.

Toda palabra es una tierra
Toute parole est une terre. 1l est de fouiller son sous-sol
Ot un espace meuble est gardé
Briilant, pour ce que l'arbre dit*

EDOUARD GLISSANT, Un champ d’iles.

El énfasis de Glissant en el cardcter expansivo de la reflexion artistica

y estética, alejado de toda consideracion de la obra de arte individual o
de su artista, se puede captar en el giro que tomd su pensamiento con
Poétique de la Relation [PR] (1990). A partir de este libro, es posible ver
en su pensamiento un desplazamiento del énfasis en las condiciones
de las naciones caribenas (que conlleva la postulacion de una teoria de
la antillanidad [l'antillanité]) hacia la adopcion de una nocion de totali-
dad que ya no es meramente antillana, sino que esta relacionada con lo
que ahora llama el Todo-mundo [Tout-monde]. Glissant comienza a
hablar de mundialidad [mondialité] y mundializacién [mondialisation],
donde antes hablada de una antillanidad. En este ultimo, el analisis
sigue circunscrito a las condiciones de la region antillana, aunque su
alcance no se limite al Caribe. Sin embargo, con el desarrollo de un
pensamiento cada vez mds planetario (mondial), Glissant adopta una
nocién de expansion [I’étendue]® que busca su aplicacion mas alla de
los limites nacionales y regionales®.

4 Una posible traduccién seria: “Toda palabra es una tierra / Cuyo subsuelo hay que
buscar / Donde se guarda un espacio mutable / Que arde por lo que dice el drbol”.

5 Sendalnés Sfercoy Ana Paula Penchaszadeh traducen al espaiol el concepto Glissantiano
de ’étendue como expansion. En su version al inglés de Poétique de la Relation, Betsy Wing
utiliza “expanse” con el fin de marcar la fuerte diferencia precisamente con el movimiento
de expansion. Mientras que este tltimo describe una forma arraigada de movimiento y
migracion (lo que él llama nomadismo en forma de flecha en Poétique de la Relation, o
cultura atavica en Traité de Tout-Monde), I’ étendue enfatiza el caracter de errancia [errance]
en los movimientos no enraizados de las culturas, las ideas, los pueblos que se extienden
alresto del mundo, al mundo entero. Para un andlisis de las posibilidades decoloniales de
este término glissantiano, véase mi trabajo “Resistance and Expanse in Nuestra América”.

6 Esimportante sefialar, de nuevo, que no considero que este cambio implique una
despolitizacién del pensamiento de Glissant, sino quiza una mundializacion de sus
reflexiones antillanas sobre lo politico. Tanto l'antillanité como Tout-Monde transmiten
formas politicas de abrazar la Relacion, pero ocupan y exigen historias y regiones dife-
rentes. Esta posicion también es defendida, de maneras muy diferentes, por Wiedorn,
Britton y Nesbitt, quienes afirman que el cambio en el pensamiento de Glissant sigue
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Esta nocion de expansion senala una creciente preocupacion por
la tensién entre las instancias particulares de las manifestaciones e
identidades culturales, politicas y artisticas, y su relacion con el resto
de las manifestaciones e identidades del mundo. Esta tensiéon puede
reconstruirse, siguiendo el pensamiento tardio de Glissant, a partir de
una serie de observaciones obsesivamente presentes en sus obras. La
primera de estas observaciones es que nuestro mundo contemporaneo
demuestra, globalmente, el cardcter creciente de la creolizacién que
Glissant habia descrito detalladamente en El discurso antillano (1981) a
proposito del Caribe. Este pensamiento aparece, tal vez por primera vez,
en Introduccién a una poética de lo diverso (1996) [1PD], donde Glissant
afirma que la creolizacién que vemos manifestada en las Américas no
solo no es exclusiva de esta parte del mundo, sino que tampoco es di-
ferente de la que esta en marcha en el resto del mundo. Para Glissant:
El mundo se creoliza o, lo que eslo mismo, [...] las culturas del mun-
do, en contacto instantaneo y absolutamente consciente unas de otras,
se alteran mutuamente por medio de intercambios, de choques irremi-
sibles y de guerras sin cuartel, pero también por medio de progresos de
conciencia y de esperanza que autorizan a afirmar -sin que uno sea un
utdpico o, mas bien, admitiendo serlo- que las distintas familias huma-
nas actuales se despojan con dificultad de aquello en lo que han insistido
desde antiguo, a saber: el hecho de que la identidad de un individuo no
tiene vigencia ni reconocimiento salvo que sea exclusiva respecto de la de
todos los demds individuos. (17, traduccién modificada)”

La postulacion de un caracter interconectado del mundo que se
describe en este pasaje, y los efectos en cada cultura de la influencia de
las demas, va mucho mas alla de la mera constatacion del contacto
entre diferentes regiones del mundo, o de la corroboracién de un sis-
tema globalizado de produccion, distribucién y consumo de bienes y
cultura. Lo que se enfatiza con la idea de que el mundo se creoliza es
el aspecto consciente de nuestro ser multilateralmente determinado vy,
por tanto, la renuncia, cada vez mds, a la idea de una pureza de la pro-
pia identidad. Esta toma de conciencia es dolorosamente lenta, como
lo atestigua nuestro mundo contemporaneo, y tal vez Glissant tenga

ofreciendo una concepcion relevante de lo politico, o que el Glissant anterior ya tenia
una concepcion delo politico diferente ala reducible a las demandas independentistas,
mas nacionalistas. Nesbitt, por ejemplo, es muy claro en su afirmacién de un enfoque
decolonial no programatico ya en El discurso antillano (cf. Nesbitt 141, 242).

7 Véase también una formulacion similar en TTM: “Los ejemplos de creolizacién son
inagotables y se observa que, al principio, tomaron forma y se desarrollaron en situa-
ciones archipeldgicas mas que continentales. Mi propuesta es que, en la actualidad, el
mundo entero se achipeliza y se creoliza” (182; traduccién modificada).
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razén al reconocer que hay una forma de utopia en este pensamiento;

un mundo que se creoliza nunca es completo, nunca se cumple, por-

que los contactos culturales, las transiciones, las modificaciones, nunca

cesan y nunca se cumple un movimiento que no tiene finalidad ni fin:®

La creolizacidn es la puesta en contacto de varias culturas o, al me-

nos, de varios elementos de culturas distintas, en un lugar determinado

del mundo, que arroja el resultado de un dato nuevo, completamente im-

previsible en relacion con la suma o la simple sintesis de estos elementos.
(Glissant 2006a 39, traducciéon modificada)

En efecto, si la creolizacidn, el contacto a veces brutal entre cul-
turas que crea algo nuevo, imprevisible, apunta al mundo y no solo
a una de sus regiones, es posible entonces pensar la existencia de un
Todo-mundo creolizante que reformula la tension entre las diferencias
como una que apunta al conjunto de todas estas diferencias tal como
se manifiestan en el mundo actual:

Se concibe enseguida que, aunque siempre ha habido lugares de creo-
lizacién (los mestizajes culturales), la creolizacion que hoy nos interesa
tiene que ver con la totalidad del mundo, una vez que esta totalidad se
ha realizado (principalmente por la accion de las culturas occidentales
en expansion, es decir, por obra de las colonizaciones). La Relacion ali-
menta lo imaginario [I’imaginaire], que aun debe ser imaginado, de una
creolizacién que ahora se generaliza y no se debilita. (Glissant 2006a 28;
traduccion modificada)

La tension, asi entendida, es la base de la nocion de totalidad que
me interesa en este trabajo porque estd intimamente ligada a la posi-
bilidad y necesidad de la belleza.

La totalidad no es la consumacion del proceso de creolizacion; la
creolizacion no es un proceso, y nunca puede serlo. Tampoco es una
identidad uniforme impuesta en todo el mundo, una visioén unica de lo
que es el mundo que finalmente coincide en todos los lugares de la tie-
rra; para Glissant, la totalidad no es universal, ni general. La totalidad
se refiere mds bien a “la cantidad, finita y realizada, del detalle infini-
to de lo real. Y que, por ser una cuestion de detalle, no es totalitaria”
(Glissant 2006a 180; traduccion modificada). Las diferencias (a saber,
la manera en la que Glissant se refiere a los particulares, o elementos)
constituyen una cantidad finita que ya existe en el mundo, pero cuyo
aspecto relacional no puede reducirse a la finitud. En ese sentido, lo que

8 Aquipodria ser util sefialar la distincion entre creolizacion normativa y prescriptiva,
que Michael Monahan defiende en su andlisis del proyecto de creolizacion del canon
de la filosofia (¢f. Monahan 1-9).

DEPARTAMENTO DE FILOSOFfA ¢ FACULTAD DE CIENCIAS HUMANAS « UNIVERSIDAD NACIONAL DE COLOMBIA



PROTESTANDO CONTRA TODO LO QUE LA BELLEZA NO ES. O, ¢POR QUlé ES TAN BELLO EL MUNDO? [1 69]

demuestra el planeta hoy en dia es un gesto hacia una interconexién
constitutiva que ya se ha puesto en marcha y a la que podemos acer-
carnos a través de un imaginario de dicha totalidad, sin asumir una
forma particular en la que se manifiesta esta interconexion, a saber,
sus detalles. La totalidad es la relacion de una diferencia con todas las
demas diferencias que, sin embargo, permanece abierta, inédita, im-
previsible. O, dicho de otro modo, el mundo se esta creolizando, pero
el Todo-mundo ya ha sido llevado a cabo.

;Cuadl es la tension en el corazon de la estética para Glissant? Como
he mostrado, la totalidad realizada del Todo-mundo descansa en la de-
pendencia de una diferencia con todas las demas. Pero si este es el caso,
entonces una diferencia particular no solo es capaz de dar cuenta del
mundo a través de su interdependencia, sino que se espera de ella que
lo haga. Por lo tanto, hay una tension entre dos caras necesarias en la
imagen de Glissant del Todo-mundo:

Llamo Todo-mundo a nuestro universo, tal y como cambia y perdura

a través de sus intercambios y, al mismo tiempo, la “visién” que tenemos

de él. La totalidad-mundo en su diversidad fisica y en las representaciones

que nos inspira: de modo que ya no seriamos capaces de cantar, hablar o

trabajar penosamente a partir tan sélo del propio lugar, sin sumergirnos en

lo imaginario de esta totalidad. (Glissant 2006a 165; traduccién modificada)

Estas dos facetas, el mundo como totalidad y la vision de esta to-
talidad, no se agotan la una a la otra, ni podran jamas completarse
ni terminarse. La primera es la condicidn ya hecha del mundo, pero
puede ser bloqueada, destruida, borrada, como veremos mas adelan-
te; el mundo en su totalidad estd en constante amenaza. La segunda,
de la misma manera, tampoco puede ser nunca alcanzada y por ello
se vuelve irrealizable, ya que no es posible ofrecer la vision tltima de
lo que el mundo es en todos sus detalles; somos incapaces de dar cuen-
ta de un mundo creolizante que nunca se detiene. En ese sentido, este
segundo aspecto es verdaderamente una vision, una imaginacién de
esta totalidad.® Es en el punto de encuentro de estas dos facetas, o en

9 Se trata de una tension habitual en el pensamiento de Glissant, que se manifiesta en
general como un punto de encuentro entre lo que ya es (pero que nunca puede ser
plenamente explicito) y lo que aspiramos o prevemos (pero que nunca puede identi-
ficarse plenamente con lo que es). En “To ‘stay where you are’ as a decolonial gesture:
Glissant’s philosophy of Antillean space in the context of Césaire and Fanon” (2020) he
reconstruido la misma tensién en el nicleo de la evocacion de Glissant de lantillanité.
Véase también el texto citado de Michael Monahan, donde, a mi juicio, se puede percibir
el mismo movimiento en el vaivén entre los aspectos descriptivos y normativos de la
creolizacion.
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la tension entre la realidad (como totalidad) y la aspiracion (de la tota-
lidad) donde podemos encontrar la belleza.

Permitaseme citar extensamente a Glissant en este punto, esta vez
de Une nouvelle région du monde [NRM], un texto central para estudiar
la nocién tardia de belleza de Glissant:

Pues tenemos una intuicion de la belleza cada vez que adivinamos o
sentimos en un objeto o en una idea o en una obra de arte o en una pasion,
no simplemente el encuentro de lo mismo y lo otro (eso seria un cliché),
ni la supuesta perfeccion de las formas (eso seria una tautologia), sino la
tension de una diferencia en si misma que se propone a otras diferencias
para ser conocidas y encontradas. Y esta tension interviene, pues, en el
objeto o en la obra, entre las diferencias que se adivinan a si mismas y
las diferencias que vendran a agruparse en torno a éstas, de modo que la
tension indica la posibilidad de su encuentro. (2006b 45)*°

La belleza, su mera posibilidad, no se da entonces en el contacto
por si mismo, en cualquier tipo de contacto, sino en ese tipo de con-
tacto que arriesga el choque entre la diferencia y la totalidad. La belleza
tampoco se encuentra en un supuesto equilibrio, armonia o perfeccion,
donde la tension esta ausente y mas bien experimentamos una ausen-
cia de resistencia e inconformidad. Tampoco es la belleza una cualidad
del objeto; un poder secreto interior que tienen algunos particulares,
ya sea como objetos o como sujetos, en la supuesta pureza de su ser.”
Algo crucial sucede en este momento/lugar, donde se ponen en juego
todas las diferencias del mundo y se desvela la mas profunda interco-
nexion entre ellas, una interconexion desordenada donde las cosas se
descontrolan, donde nos movemos hacia los extremos y las diferencias
se mueven hacia la intensificacion.

La belleza es, pues, a la vez, el reflejo, el signo en la obra, y la intui-
cion, el presentimiento en nosotros, de esta negociacion [tractation] de
una diferencia que se confirma abriéndose a una probabilidad, y de esta
atraccion [attraction] por una diferencia que se trasciende ofreciéndose
de la misma manera; la negociacion se convierte en atraccion, éste es el
gran circo del mundo. Y, ;no es el Ser, como hemos adivinado y repetido,
el conocimiento y el reconocimiento absolutos inmediatos de su encuen-
tro [rencontre]. Si, la belleza estd en este encuentro [rendez-vous]. Hemos

10 Todas las traducciones de esta obra son mias.

11 “Latension del arte ha sido un impulso originario hacia la realidad (la realizacién) de
esta cantidad (o totalidad) de las diferencias en el mundo, en lugar de constituir, como
se ha mantenido hasta ahora, la busqueda de la cualidad desconocida dentro de cada
una de estas diferencias, erroneamente pensada como una identidad protegida de la
alteridad” (44).
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de encontrarnos alli donde los océanos, matrices de la belleza, también
se encuentran ya. (Glissant 2006b 45)

La belleza se sittia en el encuentro entre las diferencias, mediado
por procesos interminables de atraccion y negociacion. Pero también,
como sugiere el pasaje, la belleza se encuentra en el conocimiento y
reconocimiento del encuentro, es decir, en nuestra propia intuiciéon/
premonicion de la totalidad. Asi, en este contacto que es la belleza ve-
mos también un ida y vuelta entre nuestra intuicién de la belleza como
totalidad, y lo que el Todo-mundo es o ha llegado a ser.”> Encontramos
en la belleza las dos facetas del Todo-mundo que reconstrui antes
desde la perspectiva de TTM; en este caso, sin embargo, tenemos dis-
ponible un modo para la instanciacion de este doble caracter, a saber,
la experiencia estética de lo bello: el momento/lugar (“los océanos”)
donde todas las diferencias se cruzan como en una matriz, y todos nos
cruzamos con ellas.

Tal vez el ejemplo mas radical sobre cdmo en la belleza el arte realiza
y exige la tension que he estado reconstruyendo es la interpretacion que
Glissant hace de los grabados y pinturas encontrados en las cuevas de
Lascaux como un arte del Todo-mundo (ibd. 46-52). La interpretacion
de Glissant es radical en el sentido de que evoca no solo la intencion,
sino la practica de un grupo de seres humanos con los que tendriamos
muy poco en comun, hasta el punto de que el dialogo, la comunicacién
y el compartir en general serfan casi imposibles. Y, sin embargo, las
enormes pinturas y grabados, alejados de nosotros por tantas barreras
temporales y culturales, nos conmueven profundamente; se convierten
asi en un ejemplo de como la tension entre las diferencias en el arte
permite también una concepcion profunda de la totalidad. Esta apro-
ximacién totalizadora a las cuevas de Lascaux se apoya en la critica a
su interpretacion utilitaria, segtin la cual las representaciones de gran-
des animales en las paredes de las cuevas sirven para fines que van mds
alld del propio arte, como por ejemplo conmemorar una temporada
de caza extraordinaria, preparar la caza representando la apariencia
y el movimiento de los animales, o reunir a la comunidad y elevar su
espiritu materializando de forma asible, limitandola, el poder de los
animales temibles. Para Glissant, por el contrario (y esto se argumenta
extraamente en estos pasajes con base en su belleza®), estas obras de
arte tienen que ver, mas que con un proposito de dominar a los animales,

12 “Laleccion de estas acumulaciones y de estas alquimias, tan notables en la historia de
estas humanidades, es que la belleza es el receptaculo secreto de todas las diferencias,
y que las proclama a los que buscan conocerlas” (Glissant 2006b 59).

13 Véase 47. De este pasaje se desprende que lo que llamamos belleza de los cuadros tiene
que ver con la atmosfera de irrealidad que los propios cuadros han forzado a su alrededor.
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con unirlos en sus diferencias con la comunidad humana y asi resaltar
otras diferencias, quizas con otras comunidades o pueblos. Asi, se tra-
taria de profundizar la tension intentando una “apropiacion por fusion,
y no por posesion” (ibd. 48).

En contra de todo arte utilitario (o, mejor dicho, en contra de toda re-
duccion utilitaria del arte, incluso del arte de los pueblos “prehistoricos”),
esta interpretacion totalizadora se sustenta en la conviccidn de que:

Estas primeras pinturas eran conexiones magnéticas. El misterio es
cémo han llegado hasta nosotros, mientras que tantas obras utilitarias
han sido borradas. Quienes las proyectaron asi conocian las diferencias

[con los animales], no para negarlas, sino para unirlas verdaderamente

por medio de estas obras, que de este modo tomaron conciencia de si

mismas como obras. (ibd. 50)

Las obras de arte, como conexiones magnéticas, demuestran un
aspecto consciente del arte del Todo-mundo que en este caso se mani-
fiesta en el candidato menos plausible, un grupo prehistérico de unos
pocos humanos que no sabian de la existencia de un planeta Tierra, ni
de como se comunica por tierra o por mar, ni de muchas otras comu-
nidades humanas muy diferentes y lejanas; unos humanos que tal vez
habian permanecido en la misma zona toda su vida (como lo atestigua
el hecho de que las pinturas y los grabados son obra de varias ge-
neraciones); unos humanos, en definitiva, que no podian estar mds
alejados de una condicidn globalizada y cosmopolita. Sin embargo,
es precisamente en este improbable grupo de pueblos artisticos, su-
puestamente aislados, limitados, desamparados y temerosos, donde
vemos la plena intuicién de la tension con la totalidad, la “dimension
de la intencién poética”.

La intencién poética siempre nos hallevado a la presciencia absolu-
ta del Todo-mundo. Toda intencion poética conduce directamente a una
narracién del mundo, para la cual esta narracion no es un relato sino un
estado de relacion de las diferencias dentro de un espacio delimitado, ya
sea confinado o en expansion, y en un periodo de tiempo determinado.
Lo mismo ocurre con la presencia de los paisajes cuando, reconociéndo-
nos en el posicionamiento de nuestros lugares abiertos pero irreductibles
[nos lieux ouverts et incontournables], oimos cantar al mundo. (ibd. 94,
énfasis agregado)
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El arte y la experiencia estética de lo bello* tienen un lugar especial
en la intuicion de la totalidad, porque es capaz de percibir la conjun-
cion de los multiples caminos del mundo. Toda palabra es una tierra/
cuyo subsuelo hay que buscar. Y lo que exige este pronunciamiento de
la palabra/tierra, en el contexto del Todo-mundo, es la conciencia de
una totalidad tan inesperada como hipnotizante: la belleza no es solo
una experiencia pasiva, ni un juicio externo; no es solo el receptaculo
de la totalidad, sino su proclamacion.

La amenazada y obstinada belleza del mundo
tell me your names,
foremothers, brothers,
tell me your dishonored names.
here lies
here lies
here lies
here lies
hear®
LUCILLE CLIFTON, at the cemetery,
walnut grove plantation.
En lo que precede he reconstruido la concepcion de Glissant de
la belleza como la tension de la totalidad en el Todo-mundo, una ten-
sién que apunta a la necesidad mutua entre las exigencias reales de los
particulares (elementos o diferencias individuales) y el conjunto de
estas diferencias para que, “reconociéndonos en el posicionamiento de
nuestros lugares abiertos pero irreductibles, oigamos cantar al mundo”
(Glissant 2006b 94). La belleza, al igual que el Todo-mundo, es esta
tension en la medida en que revela el doble caracter de la totalidad, a

14 Esimportante notar que, para Glissant, la experiencia estética no es en absoluto exclu-
siva de las obras de arte, como se puede ver en el ultimo pasaje citado. En los paisajes,
por ejemplo, al igual que en las cuevas intervenidas, oimos cantar al mundo. Pero esto
tampoco significa que solo exista una aproximacion intuitiva, visionaria, imaginativa al
universo; la mundialidad también la atestiguan quienes la sufren como consecuencia de
su explotacion y desposesion globalizadas y, por supuesto, quienes llevan a cabo dicha
explotacion. La belleza, lo estético, no es, pues, la unica aproximacién al Todo-Mundo,
ni su tinica experiencia.

15 Aqui, un intento de traduccién: “diganme sus nombres/antepasadas, hermanos,/di-
ganme sus deshonrados nombres./aqui yace/aqui yace/aqui yace/aqui yace/escuchen”.
La ultima palabra, hear, es homoéfona del here que resuena en los versos anteriores. La
constatacion “aqui yace” se vuelve entonces una demanda por la escucha, o tal vez una
nueva forma escucha, que sea adecuada alos nombres e historias de quienes trabajaron
y perecieron en la plantacién. Para una manera de mostrar la necesidad y la posibilidad
de construir esa nueva escucha, véase el trabajo de Maria de Rosario Acosta Lopez, en
particular, “Hacia una gramatica del silencio” y “Gramaticas de la escucha”.
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saber, la sustancia y la premonicion, o su receptaculo y su proclamacién
activa. Esta tension puede interpretarse como una especie de paradoja,
dado que la belleza es a la vez una condicién ya alcanzada del mundo
(mundialidad) y un rasgo que hay que fomentar, alimentar, cuidar.”

El mundo entero es, en efecto, un mundo en proceso de creoliza-
cién que ya no esta ligado a l'antillanité, es decir, a las condiciones de
su manifestacion en una region particular del mundo. Pero entonces, a
partir de esta condicidn planetaria (mondial), el mundo se enfrenta
a dos nuevas amenazas que son una preocupacioén constante en la obra
de Glissant. Esbozaré estos peligros y luego reconstruiré el modo en
que la belleza, en el contexto del Todo-mundo, es a la vez amenazada
y una resistencia a la amenaza.

La primera amenaza a la condicion bella del mundo tiene que ver
con el brutal intento de la globalizaciéon de imponer la uniformidad,
de modo tal que toda diferencia, toda distincién, toda lengua, toda
identidad se reduzca a un grupo de condiciones hegemdnicas. Estas
condiciones se imponen mediante una homogeneizacion de la vida en
todo el planeta que borra las diferencias y exige a todas las personas
querer y sentir lo mismo. Uno de los primeros analisis de Glissant en
torno a esta imposicion de la uniformidad se encuentra en El discurso
antillano (2010), en una seccion llamada “La experiencia antillana” (sec-
ciones 20 a 26 del texto), donde el autor repasa, en tono tragicémico, las
multiples paradojas de una lengua francesa impuesta, exigida, estampa-
da en las condiciones de la vida antillana: la interminable obsesion, por
ejemplo, por utilizar las estaciones del hemisferio norte para describir
la época del afio, obsesion tan dolorosamente presente en muchos pai-
ses del continente americano sin invierno ni primavera. Estas regiones,
con sus propias estaciones innombradas u olvidadas de lluvias, sequia,
vientos, humedad, etc., padecen un marco conceptual ajeno y corren asi
el riesgo de perder formas mas afines de nombrar y describir sus vidas.

La globalizacién como proyecto, la imposicion de la uniformidad y
la homogeneidad para que el mundo entero actie segin una unica 16-
gica dominante bloquean nuestra capacidad de oir el canto del mundo.
Glissant transmite esta amenaza en la imagen de la proliferacion del ruido,
en particular en NRM. El ruido es a la vez la causa y el efecto de la marcha
brutal del borrado de las diferencias. Es, por un lado, la extension de
un sonido monétono y nivelador que silencia la distincidn, que tapa
las voces que disienten o que simplemente presentan una alternativa

16 Estaes, tal y como yo lainterpreto, la suposicién/llamada de Kimmerer en la pregunta
“;Por qué el mundo es tan bello?”. Mostraré en lo que sigue que podemos atribuir una
pregunta similar en los Manifestes de Glissant y Chamoiseau (2021), una atestacion
similar por resistencia.
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al relato dominante. Pero también, por otro lado, el ruido es nuestra
arrepentida respuesta a ese borradura de la diferencia para poder seguir
viviendo. “[...] amontonamos destellos sobre estrépitos para no tener ya
tiempo de percibir las diferencias del mundo que podrian mostrarnos
el camino de la belleza” (Glissant 2006b 200).

La segunda amenaza en la que quiero centrarme aqui se transmite en
la imagen de los muros tal y como la desarrollan Glissant y Chamoiseau
en el célebre manifiesto Quand les murs tombent [QMT, “Cuando Caen
los Muros”] incluido en la colecciéon Manifestes (2021), que constitu-
ye una intervencion contundente en el debate sobre la creacién de un
Ministerio de Inmigracion, Integracion e Identidad Nacional por parte
del entonces presidente francés Nicolas Sarkozy, en 2007. Los autores
martiniqueses demuestran en el texto que la obsesion por el bloqueo
no es nueva en Occidente y, por tanto, ha adoptado muchas manifesta-
ciones y disfraces que seria fructifero analizar en detalle.” Lo que esta
en juego en el ejemplo de este Ministerio, algo que es también mani-
fiesto en los muros de todo el mundo, en todas las fronteras, visados,
pasaportes, controles de inmigracidn, funcionarios y policias, etc., es el
intento consciente de limitar, separando, las posibilidades de conexion.
Lo que buscan hoy en dia las naciones al militarizar las fronteras geo-
graficas responde, en general, al mismo impulso de vigilar las rigidas
fronteras de la identidad:

La misma nocién de identidad sirvié de muro durante mucho tiempo:
calcular lo que uno tiene para distinguirlo de lo que es del otro, y luego
blandir esta diferencia como una amenaza indescifrable teniida de salvajis-
mo. El muro de la identidad ha creado un sinfin de enfrentamientos entre
los pueblos, los imperios, las expansiones coloniales, la trata de esclavos,
las atrocidades de la esclavitud en América, los horrores impensables del
Holocausto y todos los genocidios conocidos y desconocidos. (Glissant
y Chamoiseau 2011 59)

A estas alturas deberia estar claro como este intento de comparti-
mentacion de la vida amenaza al Todo-mundo, y de qué manera entonces
la belleza esta en riesgo en las formas contemporaneas y modernas de
promulgar los muros, literales y metaféricos, alrededor de la propia
comunidad.” Pero es crucial sefialar, y esto a menudo se pasa por alto,
17 En “Beyond the world of man: Glissant and the new discourse of the Antilles” (1989),
Sylvia Wynter sugiere la imagen del “bloqueo” como el tema mdas importante en las
obras de Glissant. Seria ttil volver a su analisis de la primera novela de Glissant, La
Lézarde, para discutir la idea y las imagenes de bloqueo, discontinuidad y obstruccion
como ejemplos del proyecto del muro.

18 “Asi, fue también una oportunidad para la poesia, donde el ser-en-el-mundo realza
el ser-en-si-mismo. La belleza es inseparable del movimiento de los pueblos; de su
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que esta amenaza no solo la abren las naciones ricas y los imperios,
los intentos de pureza de la supremacia blanca, sino también nuestra
propia y creciente obsesion por las nociones fijas y puras de identidad,
y lo que hoy denunciariamos como la peor cara de una politica de la
identidad liberal, o identity politics.® También, en este sentido, desde
la otra orilla, intentamos defender la pureza, cerrar las fronteras, per-
manecer incontaminados e impedir la contaminacion del otro.

La amenaza de esta discontinuidad impuesta (en los muros) y la
uniformidad de la vida (en el ruido) es un intento de destruir la belleza
de las diferencias, que no son nada si no se oponen, se comparan, se
enfrentan, se amenazan con otras diferencias. Lo que esta en juego en
nuestro mundo no es nada menos que una belleza totalizadora, pero las
posibilidades de resistencia residen también en la otra cara del caracter
totalizador de la belleza, que es la aspiracion/intuicion de/hacia esta
totalidad: la belleza como proclamacién de nuestro mundo creolizante.
El resultado, dice Glissant, es que “esta enorme y violenta maquina de
producir lo indiferenciado ha concebido también, simultaneamente,
lo que la fisurara en tantas y tan fértiles fragmentaciones” (2006b 201).

Glissant defiende aqui el peligroso pensamiento de que todo lo que
es capaz de sobrevivir al funcionamiento de esta maquina, de perma-
necer vivo después de haber sido dejado por fuera de los muros o de
seguir oyéndose después de que el ruido se vuelve cada vez mds ensor-
decedor, lleva consigo la posibilidad de tejerlo todo de nuevo, incluso
después de la destruccion de tantos otros. En tanto diferencia, que solo
lo es en la medida en que se refiere al resto de las diferencias, lo que so-
brevive contiene en si mismo la semilla para una reconstruccion total.
Esta es también la leccion de las cuevas de Lascaux y la posibilidad de
que algo perdido, encerrado bajo la tierra, sofocado en la oscuridad,
pueda reabrirse para la totalidad a través de su mera belleza, desper-
tando con ella tantas cosas. Los lenguajes, por ejemplo, segiin Glissant,
mostrarian esta capacidad:

[Y] son los lenguajes [langages] los que salvaran las lenguas [langues],
al menos las que han sobrevivido hasta entonces, y serdn los lenguajes los
que abrigaran los recuerdos de las lenguas que han desaparecido, y des-
pertaran entre nosotros las huellas de las lenguas asesinadas, y tejerdn el
laberinto fecundado por las multiplicidades de las lenguas. (2006b 201)

busqueda incansable” (Glissant y Chamoiseau 2011 61).

19 Para una de las primeras formulaciones no liberales de esta identity politics, véase el
manifiesto del Combahee River Collective (Taylor “How We Get Free: Black Feminism
and the Combahee River Collective”). Para un analisis contemporaneo de como las élites
han abusado de esta nocién y la han distorsionado, véase de Oh’lfémi O. Taiwo la Elite
Capture: How the Powerful Took Over Identity Politics.
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La resistencia es posible, entonces, como un rescatar y defender la di-
ferencia que ha sobrevivido, con su potencial de abrir lo que se construye
cada vez mas como cerrado; abrir no solo para si misma, sino también
para el resto de las diferencias que permanecen, haciendo consciente
que estos encierros, borraduras y segregaciones son inutiles frente a la
“obstinada belleza del mundo”.>° La resistencia es pues la otra cara de
esta aproximacion a la estética, y a la belleza en particular: la belleza
parece resistir por si misma, como condicién amenazada del mundo.
La dependencia mutua de la belleza y el mundo es tal que el “déficit de
belleza es el signo de un ataque a lo vivo, una llamada a la resistencia.
Con la belleza, la resistencia, la existencia y la politica se hacen cargo
plenamente de la energia de lo vivo” (Glissant y Chamoiseau 2021b 108).

Hay dos resultados distintos, opuestos tal vez, de esta resistencia
de la belleza. En primer lugar, aun enfrentandose a tantas barreras, a
tantos intentos de imponer muros y de ahogar el mundo en el ruido,
incluso desde el propio abismo del pasaje medio, la plantacion, la en-
comienda, etc., “el mundo ha realizado, [...] el Todo-mundo [...] Los
lenguajes y las culturas, las civilizaciones y los pueblos siguieron con-
vergiendo, chocando, potenciandose y enriqueciéndose mutuamente, a
menudo sin saberlo ni demostrarlo” (Glissant y Chamoiseau 2021a 60).
Al mismo tiempo, en segundo lugar, este intento de resistir y recons-
truir la continuidad y la diferencia a partir de una discontinuidad y
una uniformidad impuestas nunca puede llevarse a cabo por completo,
y la belleza es consciente de esta imposibilidad. Si, como he demostra-
do, parte del trabajo de una posible reconstruccion de la continuidad
y el contacto debe pasar por zonas de opacidad, silencio y rechazo,
la totalidad del mundo existe, pero, en ultima instancia, esta mas alla
de un alcance completo. La belleza es, en el sentido mas extremo, una
premonicion de la mundialidad, pero no su exhibicion absoluta en vi-
trinas o galerias transparentes:

[...] enla poética de la Relacion, quien es errante, que no es mas via-
jero, descubridor o conquistador, busca conocer la totalidad del mundo

y sabe ya que no lo logrard jamds, y que ahi reside precisamente la belle-

za amenazada del mundo [...] El pensamiento de la errancia concibe la

20 Estaeslaformulacién de Glissant y Chamoiseau en su discurso a Barack Obama tras su
eleccion a la presidencia de los Estados Unidos en 2008: L'Intraitable Beauté du Monde
(incluido en Glissant y Chamoiseau 2021). Mi lectura de este texto, que encuentro
compatible con la interpretacion de la belleza que he realizado hasta ahora, demuestra
también los limites y las ingenuidades de un pensamiento sobre la creolizaciéon que
se lleva hasta una peligrosa apropiacion liberal. No puedo ofrecer aqui mi critica a la
eleccién de la figura de Obama para escribir sobre la belleza del mundo, pero es nece-
sario desarrollarla en otro lugar.
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totalidad pero renuncia voluntariamente a la pretension de resumirla o
poseerla. (PR 55, traducciéon modificada)

La errancia surge asi como el pensamiento de este caracter pa-
raddjico de una belleza que se presupone, a la vez, como condicién
del mundo y como imposible de realizar. El Todo-mundo puede ser
concebido, imaginado, evocado, solo en un movimiento que no ter-
mina, que no puede terminar porque la belleza del mundo también
estd constituida por facetas que no pueden ser captadas, que exigen
estar fuera de la vista, que se niegan a ser escuchadas. La errancia, al
mismo tiempo, implica no solo un continuo movimiento local, sino
la exigencia de llegar a otros lugares del mundo en esta busqueda de lo
que nos hace ser lo que somos.

Para llegar a ser lo que se es, Kimmerer narra en su libro los dife-
rentes caminos que la han llevado dentro y fuera de disciplinas como
la botdnica, la ecologia, la poesia, y dentro y fuera de instituciones
como la universidad o aquellas propias de los Potawatomi, a través una
busqueda que le permitiera responder a la pregunta que invita toda su
curiosidad: ;Por qué es tan bello el mundo? Sus primeras incursiones en
esta pregunta fueron rechazadas por sus profesores como no cientificas.
En efecto, la pregunta de por qué las asteres y las varas de oro estan a
menudo juntas en la naturaleza, por ejemplo, podria explicarse teleo-
légicamente como una “estrategia” de propagacion: la diferencia entre
estos colores complementarios, que también es visualmente percibida
por polinizadores como las abejas, es tan atractiva para ellas como para
las personas; los asteres y las varas de oro reciben mas visitas de polini-
zadores y, por lo tanto, sobreviven mas que estas dos especies cuando
estan por si mismas, separadas. La belleza de su conjuncién, entonces,
o bien no tendria relevancia cientifica, o bien seria simplemente una
palabra pomposa para designar un aspecto de la especie que esta en
mayor capacidad de sobrevivir: la mas fuerte, la mas atractiva, la mas
adaptada a las condiciones de su supervivencia.

La aproximacion de Kimmerer a nuestra relacion con la naturaleza
no es ni reducible, ni contraria a esta explicacion teleoldgica cientifica.
La pregunta por la belleza pasa por esta consideracion, pero va mas alla
de ella en tanto demanda escuchar un lenguaje distinto, los lenguajes
nativos de esta region del mundo, que no son solo los lenguajes verba-
les humanos. “Podria pasarme el dia entero escuchando. Y la noche. Y
por la manana, podria haber nacido sin que yo me enterase, entre las
aciculas de los pinos, un nuevo hongo blanquecino, de la oscuridad a
la luz, conservando atn el brillo acuoso de su aparicion. Puhpowee”
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(Kimmerer 2021 61).> El impulso estético a la errancia, ejemplificado

en este afan por escuchar sin agotar, depende de la capacidad de recu-

perar (actividad siempre incompleta) los lenguajes y las lenguas que

cada vez menos estamos en disposicion de oir. Y es la belleza, a la vez,
la que transporta, y se esconde de, este afan.

Sila historia hubiera sido diferente, es probable que mi primer len-

guaje fuera el bodewadmimwin o el potawatomi, una lengua anishinaabe.

Sin embargo, como tantos de los trescientos cincuenta idiomas indigenas

del continente americano, el Potawatomi se encuentra en riesgo de des-

aparicion; yo hablo el lenguaje que lees.*” La asimilacion se llevé a cabo

con éxito, y la posibilidad de escuchar ese idioma, mi posibilidad y la tuya

desaparecio en el jabon con el que le lavaban la boca a los ninos indios

enviados a los internados del gobierno, donde estaba prohibido hablar en

idiomas indigenas; ninos como mi abuelo, al que separaron de su familia

cuando solo tenia nueve afios. La historia hizo que la gente y las palabras

se dispersaran. Yo misma vivo hoy lejos de la reserva, y aunque pudiera

hablar ese idioma, no tengo a nadie con quien hacerlo. Pero hace algunos

veranos, en la reunion tribal anual, celebraron una clase de introduccién a

nuestro idioma, y yo entré en la tienda a escuchar. (Kimmerer 2021 62-63)
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RESUMEN

En el presente articulo planteamos una lectura cruzada de diferentes aspectos de la
antropologia (Claude Lévi-Strauss, Alfred Gell y Viveiros de Castro) y del discurso
estético (Friedrich Schiller y Deleuze/Guattari). La antropologia se ha constituido
como un nuevo saber que implica cierta ética de descolonizacién del pensamiento. Esta
descolonizacion supone una puesta en cuestion de los binarismos mas arraigados en
la filosofia occidental, entre ellos el que solo cabe atribuir agencia a los seres humanos.
Nuestro proposito es mostrar que el pensamiento estético ha operado un cuestion-
amiento semejante, abriendo el camino a pensar agencias no humanas en el arte.

Palabras clave: antropologia, agencias no humanas, arte, estética.

ABSTRACT

In this paper we propose a cross-referenced reading between some aspects of an-
thropology (Claude Lévi-Strauss, Alfred Gell, and Viveiros de Castro) and aesthetic
discourse (Friedrich Schiller and Deleuze/Guattari, mainly). Anthropology has
been constituted as a new kind of knowledge that implies peculiar ethics based in
decolonization of thinking. This process of decolonization supposes itself the de-
construction of the most deeply rooted binarism in Western philosophy;, i.e. that
one that restraints the attribution of agency only to human beings. Our purpose is
to show that modern aesthetic thought has operated similar critics, clearing a path
towards the possibility of thinking non-human agencies in art.

Keywords: Anthropology, non-human agencies, art, aesthetics.
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La antropologia como practica de descolonizacion del
pensamiento

En sus Metafisicas canibales, publicadas por primera vez en francés
en 2009, el antropdlogo brasilefio Eduardo Viveiros de Castro asume
y radicaliza ciertos postulados de Claude Lévi-Strauss que se refieren
al novedoso estatuto epistemolodgico de la antropologia como practica
tedrica que se desarrolla en cierto limite o umbral de la cultura occiden-
tal. Pues, en efecto, si se piensa la antropologia asumiendo plenamente
su historicidad, es decir, sus condiciones historicas de posibilidad, es
preciso reconocer que su singularidad responde a que es la primera
disciplina que trata de hacerse cargo teérica y criticamente de la expe-
riencia colonial de Occidente, confrontando la episteme occidental con
su otro. El problema general que plantea la antropologia, a este respecto,
puede enunciarse del siguiente modo: ;como transformar la herencia
filosdfica occidental, y sus grandes tendencias orientadoras, para vol-
verla capaz de producir un tipo de conocimiento no colonial del otro?

En esta perspectiva, Lévi-Strauss comenzaba separando esta nueva
antropologia, que él mismo contribuy¢ tan decisivamente a constituir
en ciencia social, tanto de la economia como de la sociologia. Segtin el
antropodlogo francés, la economia y la sociologia serian ciencias “cen-
tripetas”, que atribuyen un “valor transcendental” a la sociedad del
observador; en cambio, la antropologia, ciencia “centrifuga”, adoptaria
el punto de vista de la inmanencia. La antropologia, en consecuencia,
y todavia segtin Lévi-Strauss, mds que aplicar una teoria social desde
fuera al objeto de estudio —sociedad “primitiva” o exdtica; en cualquier
caso, en posicion de otredad y de exterioridad con respecto a la histo-
ria de Occidente y su cultura-, tendria por objeto “elaborar la ciencia
social del observado™* La antropologia, en este aspecto, parte de una
situacion de igualdad epistemoldgica fundamental, al suponer que
el otro, la sociedad indigena o no-occidental estudiada en este caso,
practica igualmente cierto tipo de ciencia y que, por tanto, Occidente
no posee el monopolio de la ciencia. Lo que llamamos “mitologia in-
digena” no es, por ende, sino cierta ciencia social en estado “salvaje”,’
que el antropdlogo occidental se limita a elaborar y a ordenar mediante
un sistema de categorias estructural neutro, semejante al que Saussure
empled para el estudio de la lengua. Por eso, la forma de exposiciéon

1 Véase el articulo “Criteres scientifiques dans les disciplines sociales et humaines” de
Claude Lévi-Strauss (cf. Viveiros de Castro 23).

2 Véaseelarticulo “Place de 'anthropologie dans les sciences sociales et problémes posés
par son enseignement” de Claude Lévi-Strauss (cf. Viveiros de Castro 30).

3 Hay que recordar aqui que, para el admirador de Rousseau que era Lévi-Strauss, el
pensamiento salvaje no se oponia al civilizado, sino al pensamiento domesticado que
habia acabado por imponerse en occidente (cf. Lévi-Strauss 1962).
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de la antropologia puede ser la del estructuralismo, como corriente de
vanguardia de la ciencia social occidental en el tiempo de Lévi-Strauss,
pero su contenido e, incluso, su fuerza y originalidad intelectual remi-
ten a la epistemologia indigena misma.

Al recordar esta relacién entre el estatuto cientifico de la antro-
pologia, tal y como fue desarrollada por Lévi-Strauss, y la tentativa de
superar el colonialismo profundo del discurso filoséfico occidental,
Viveiros de Castro también esboza una critica a cierto topos posco-
lonial muy extendido en nuestros dias; para este topico poscolonial,
“todo discurso ‘europeo’ sobre los pueblos de tradicion no europea
solo sirve para iluminar nuestras ‘representaciones del otro™ (20).*
Pero Viveiros detecta en esta forma de hipercritica poscolonial toda-
via cierto tipo de etnocentrismo, y un tipo de etnocentrismo todavia
mds perverso y sofisticado que el ingenuo: una “crispacion autoiréni-
ca del alma occidental” (ibd. 23), segun sus propias palabras. Aun con
estas lamentaciones, cierto poscolonialismo mantendria, a pesar de
todo, que el tnico sujeto posible de todo discurso seria nuestra propia
cultura: que solo nosotros mismos seriamos capaces de ciencia, en el
fondo. El discurso occidental, incluso en su momento critico, negativo
y de pleno ocaso, sigue aferrado a su narcisismo fundamental. Por eso,
la antropologia actual deberia dar cierto paso atras, hacia su fundador,
para encontrar las bases de lo que Viveiros llamard el “anti-Narciso”;
e, incluso, el titulo del libro de Viveiros, que recuerda también al mo-
vimiento de vanguardia brasileiia de la antropofagia, también procede
de Lévi-Strauss, que en cierta ocasion hablé de una “metafisica de la
predacién” (30).

Como anunciabamos, si Lévi-Strauss se servia de la metodologia
estructural para elaborar el pensamiento social indigena, en Viveiros
de Castro se produce una especie de radicalizacidn al identificar o
superponer directamente diversos aspectos de ese pensamiento so-
cial indigena con la filosofia posestructural, especialmente aquella de
Deleuze. En este movimiento, es como si los indios mismos, antropd-
fagos filosoficos, devorasen la creatividad conceptual de Deleuze. Pero
también ocurre como si la filosofia posestructural permitiese enten-
der realmente, sin condescendencias ni narcisismos, el pensamiento
amerindio. La filosofia mas contemporanea, en tanto que representa la
conciencia mas autocritica en relacion con los grandes ejes de la raciona-
lidad occidental, y que mas se ha esforzado por abrir nuevos caminos de
pensamiento, se encuentra asi con el discurso del otro, del salvaje,
del todavia-no civilizado. El proyecto del “anti-Narciso”, del que el li-
bro Metafisicas canibales ofrece las principales lineas tedricas, toma,

4 Todas las traducciones de citas extranjeras son nuestras.
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de este modo, su modelo e impulso epistemoldgico fundamental de EI
anti-Edipo de Deleuze y Guattari (1972). La antropologia se presenta
asi como la disciplina de conocimiento capaz de despertar finalmente
a Occidente de su suefio narcisista.

Pero para ello es preciso plantearse seriamente que el otro se si-
tua, desde el principio, en el corazdén del nosotros. Por decirlo con las
palabras de Viveiros, esto supone partir de la siguiente hipotesis epis-
temologica: “todas las teorias antropoldgicas no triviales son versiones
de las practicas de conocimiento indigenas” (24). Solo desde esta pre-
suposicién podria constituirse una antropologia que tendria no solo
un interés tedrico, sino también practico. La nueva antropologia, en
la antigua tradicion filoséfica de no separacion entre teoria y praxis,
también es una ética y posee un alcance practico fundamental, asu-
miendo “integralmente su propia mision, la de ser la teoria-practica
de la descolonizacion permanente del pensamiento” (ibd. 20). En este
punto Viveiros de Castro, ciertamente, que conoce perfectamente los
pormenores de la french theory, recuerda veladamente el modo en que
Michel Foucault present6 El anti-Edipo en la ediciéon norteamericana
del libro, sintetizandolo, mas alld de su contenido polémico en relacion
con el psicoanalisis y de sus propuestas tedricas positivas, en una serie
de sencillas reglas practicas, capaces de inducir al lector a cierta trans-
formacion subjetiva y “espiritual” mas general: una iniciacién a una
vida no fascista’ La antropologia, siguiendo con estos paralelismos,
seria, por su mero estatus epistemoldgico y mas alla de sus contenidos
explicitos, una ética: un nuevo tipo de saber capaz de reformar la tra-
dicion filosofica que heredamos en un sentido no colonial.

El chamanismo como contraideal epistemologico

Ellibro de Viveiros de Castro, proyecto de un anti-Narciso inaca-
bado, se presenta, en efecto, como el relato de diferentes encuentros
entre la epistemologia indigena y la filosofia contemporanea, especial-
mente en la version de la metafisica de las multiplicidades de Deleuze.
Uno de ellos tiene que ver con lo que Viveiros de Castro (junto a T4nia
Stolze Lima) ha llamado el “perspectivismo amerindio”. Este pers-
pectivismo no se presenta como un relativismo cultural, concepto al
que ya estamos acostumbrados en las querellas de ideas de nuestra
tradicidn, sino como un verdadero multinaturalismo. La “metafisica
canibal” invierte, y de nuevo a partir de cierta anécdota contada por
Lévi-Strauss a la que Viveiros da un alcance més general, los términos
habituales que distribuyen las relaciones entre naturaleza y cultura en
la metafisica occidental. Segtin esta anécdota, en las Antillas, y en los

5 Véase el Prefacio de Michel Foucault, “Introduction to a non-fascist life” (1977).
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anos inmediatamente posteriores al “descubrimiento” de América,
los espaoles hacian investigaciones para saber si los indigenas tenian
alma o no, mientras los indios sumergian a prisioneros blancos para
saber si sus cadaveres se pudrian en contacto prolongado con el agua
0 no. Mientras que los europeos dudaban de que los indios tuviesen
alma, estos ultimos daban por supuesto que la tenian, y su duda era
mas bien si tenian cuerpo, y qué tipo de cuerpo era ese. La teoria del
multinaturalismo amerindio extrae las consecuencias generales de es-
tas dos maneras opuestas de interrogar al otro:

En pocas palabras, la praxis europea consiste en “hacer almas” (y
diferenciar culturas) a partir de un fondo corporal-material dado (la
naturaleza); la praxis indigena, en “hacer cuerpos” (y diferenciar espe-
cies) a partir de un continuum socio-espiritual dado “desde siempre”.
(Viveiros de Castro 38)

Si la filosofia europea articula una diversidad jerarquizada de
culturas (o de almas) a partir de una misma naturaleza comun, el pers-
pectivismo amerindio supone que “todos los existentes son centros
potenciales de intencionalidad” (ibd. 42), y que lo Ginico que cambia
son los cuerpos. El multinaturalismo indigena significa, en esta inver-
sién de la perspectiva habitual, que “todo el mundo es gente”, que por
debajo de la diversidad de cuerpos late un mismo “sujeto”, espiritu o
cultura. Son los cuerpos, las especies animales las que son diversas,
y no las almas o las culturas, como en Occidente. Esta diversidad de
cuerpos se articula entre si mediante las dimensiones basicas, y com-
pletamente relacionales, del depredador y la presa: de ahi que se trate
en el pensamiento indigena de una verdadera “metafisica de la preda-
cién”, seglin la expresion que ya mencionamos de Lévi-Strauss. Por
eso, el multinaturalismo significa, en sus postulados mds simples, que
quien es depredador para una especie, puede resultar al mismo tiem-
po presa para otra.

Pero esta alternancia de posiciones no solo se limita a lo tréfico, sino
que también introduce todo un perspectivismo en una multiplicidad
de mundos: del mismo modo que nosotros nos vemos como humanos
y vemos a las otras especies como animales, otras especies nos ven a
nosotros como animales y se ven ellas mismas como “humanos”. Lo
que nosotros vemos en otras especies como comportamiento natural,
como los jaguares bebiendo sangre de una presa (segiin uno de los
ejemplos de Viveiros), para los jaguares mismos es un rito cultural,
como el de unos hombres que se retinen para festejar y beber cerveza.
Los jaguares se ven a si mismos como los hombres se ven cuando beben
cerveza, se ven exactamente como los humanos se ven a si mismos; y
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ven a los hombres como los hombres ven a los jaguares, segin las re-
laciones depredador-presa.

Ahora bien, esta inflexién con respecto al multiculturalismo oc-
cidental supone separar la categoria de sujeto de la de humano. El
concepto de “persona”, de ser “gente”, en la metafisica canibal, es an-
terior al de humano, como recuerda Viveiros. Ser persona, o actuar
como persona o en posicion de persona, supone, segun la definiciéon
de Viveiros, ser el “centro de intencionalidad constituido por una di-
ferencia de potencial interna” (47). En cualquier caso, sea lo que sea
que constituya a la persona, el hecho de ser “gente” —incluso aunque
no se sea exactamente humano- es inseparable de esta postulacion de
una agencia, de un centro de intencionalidad. Y el multinaturalismo
indigena supone que diversos tipos de cuerpos, y no solo los humanos,
son capaces de agencia.

Si las labores de mediacion y de traduccidn entre diversas cultu-
ras ya pueden parecer extremadamente complicadas (o incluso una
verdadera traduccion seria imposible, como se ha llegado afirmar en
discursos cercanos a la deconstruccion), cuesta plantearse hasta qué
punto puede ser dificil mediar y hacer comunicar a naturalezas diver-
sas. ;Como podemos saber a ciencia cierta si los jaguares son también
gente? ;Como, mas ampliamente, pueden verificarse de algun modo
estas metafisicas canibales? Aqui es cuando cobra toda su relevancia
la figura del chaman, como verdadero traductor entre especies, como
espiritu capaz de atravesar diversas naturalezas. El chaman es aquel
capaz de ver a los jaguares como personas y, por ello, de explicar sus
intenciones a los miembros de su propia especie. Para ello, la practica
del chamanismo pone en juego un ideal de conocimiento completa-
mente opuesto al de la epistemologia occidental. Si la epistemologia
moderna es completamente desubjetivadora, si conocer, al menos desde
Descartes, significa basicamente reducir todo rasgo subjetivo y colocar
al Otro en la plena posicion de objeto (para asi afianzarnos mas todavia
como unicos sujetos del mundo), en la practica chaménica se produce
una inversion completa de procedimiento. Conocer no es transformar
al otro en objeto, sino en sujeto. El conocimiento no consiste en una
practica de cosificacion, sino en un esfuerzo de personificacion. Para
responder al porqué de un acontecimiento, hay que saber revelar al
maximo la intencionalidad ambiente, y en eso consiste el arte chama-
nico, cierta “prudencia cosmopolitica”, segin traduce a su vez Viveiros
de Castro: “la buena interpretaciéon chamadnica es aquella que consigue
ver cada acontecimiento como una accion, una expresion de estados o
predicados intencionales de algin agente” (52). Sin encontrar el quién,
el “quién de las cosas” segun la expresion del gran escritor brasilefio
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Guimaraes Rosa a que se refiere Viveiros, es imposible entender nada,
desde la perspectiva amerindia.

Sin duda, este ideal epistemoldgico chamanico de la bisqueda de un
maximo de agencia puede recordarnos a estadios primitivos del espiritu
humano que ya fueron superados hace mucho por la ciencia moder-
na, como el animismo o el totemismo. Pero ese tipo de teleologia de
raiz hegeliana es precisamente la que trata de analizar criticamente la
antropologia como una de las doctrinas de fondo del colonialismo.
La antropologia, a este respecto, aparece como una oportunidad de dar
valor a estadios y doctrinas supuestamente superadas, y mostrar como,
en realidad, tendriamos interés en que estas doctrinas “primitivas” no
solo se sittien atrds, sino también delante, inspiradoras de un futuro
diferente, de otro porvenir. Lo “primitivo” no solo estd detrds, en un
origen perdido, sino también delante, como cierto porvenir posible; o
ni detras ni delante, sino mas bien en posicion de ruptura virtual, de
cierta bifurcacion posible en relacion con los esquemas epistemoldgicos
dominantes de lo que ha conducido al nihilismo occidental. De ahi que
tal vez no sean tan extrafos, al fin y al cabo, encuentros como los que
propone Viveiros de Castro, entre el pensamiento amerindio y ciertas
figuras heterodoxas de la tradicion occidental. Es lo que Lévi-Strauss
apunt6 sobre la sorprendente coincidencia, casi palabra por palabra,
entre la inspiracién que se encuentra en la base del totemismo que rige
la concepcion del mundo de los indios Sioux, tal y como fue descrito
por Durkheim, y la filosofia de la evolucién creadora de Bergson (cf.
1965 142-143 ). El etnologo o el antropdlogo, por su perspectiva que
se esfuerza por rehuir el colonialismo y el etnocentrismo, es capaz de
traducir las naturalezas y circular entre mundos, detectando, como en
una especie de chamanismo filoséfico, este tipo preciso de vision comun
entre realidades que nos parecerian completamente opuestas: entre
Bergson, el erudito profesor del Collége de France y los indios Sioux,
habitantes de las praderas; entre lo “salvaje” y lo “civilizado”, entre lo
“natural” y lo “cultural”, o incluso entre lo humano y lo no humano.

Abduccion de agencia y antropologia del arte

De ahi que la antropologia, por su misma posicién epistemolégica,
esté llamada a asumir una funcién deconstructiva de ciertas oposiciones
y binarismos sobre los que se ha erigido tradicionalmente el discurso
filoséfico occidental. Sin embargo, no es preciso para este menester
asumir ninguna concepcién del mundo animista o totémica, o abra-
zar de ojos cerrados algun tipo de misticismo. Muy por el contrario:
es posible examinar la practica del chamanismo como contramodelo
de la epistemologia occidental de la cosificacion, de un modo plena-
mente critico. Es lo que hace precisamente Viveiros de Castro cuando,
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a la hora de describir el método de personificaciéon del chamanismo,
se sirve del concepto de “abduccion de agencia”, forjado por su colega
Alfred Gell. El chaman, cuando interpreta lo que para nosotros serian
seres naturales, cosas sin intencion, como centros de intencionalidad,
lo que hace en realidad es tomar los acontecimientos como indices de
una abduccién de agencia. “Todo el mundo es gente”, para el pensa-
miento amerindio, porque todos los seres naturales, especialmente los
cercanos en la escala de predacidn, actuan, tienen intenciones, tienen
cultura, etc.; exactamente como los seres humanos. Para el chamanis-
mo, se trata de tomar cada suceso “natural” como un indice a partir
del cual abducir la accion de un ser intencional. No hay ningtin mis-
ticismo aqui; nada mas que una operacioén logica peculiar que, como
veremos, es para Gell la propia, precisamente, de la actividad artistica.

Por eso Viveiros de Castro sostiene que el chamanismo es un “arte”,
todo un arte de la interpretacion que revela agencias que para el ojo
no entrenado pasan desapercibidas o se presumen imposibles. Pues,
en efecto, alrededor del concepto de abduccién de agencia, Alfred Gell
pretendi6 constituir por primera vez una teoria antropoldgica del arte.
De modo semejante a las criticas de Lévi-Strauss a la sociologia, Gell
denunciaba que la comprension del arte como institucién limitaba
el analisis a las sociedades como las nuestras, en que el arte ya es, en
efecto, una institucién. Sin embargo, un enfoque antropoldgico su-
pone entender el arte al nivel de la mas simple y directa interaccion
humana, en el contexto indeterminado de cualquier relacion entre
personas, en una relacion social cualquiera. Por eso, la existencia y
la especificidad de una teoria antropoldgica del arte implica suponer
que “a las personas o los ‘agentes sociales’, en determinados contextos,
los sustituyen los objetos de arte” (Gell 36). Para la antropologia del
arte, por tanto, el objeto artistico resulta considerado como fuente
de agencia social, lo que, de nuevo, parece remitir a una extension de
la nocidn de personalidad mas alla de su denotacion habitual. Sin em-
bargo, Gell también advierte que la antropologia, mds generalmente,
aunque se centre en el dmbito de persona y de la interaccién humana,
supone desfamiliarizarse del concepto habitual de persona. En efecto,
Gell propone dos ejemplos semejantes en la antropologia clasica de
este tipo de extension del concepto de persona mas alla de sus limites
habituales: en Mauss (2009), la prestacion o el don son extensiones
de la persona, mientras que la teoria del parentesco de Lévi-Strauss
sustituye las prestaciones por las mujeres. Tanto el don en Mauss, las
mujeres en Lévi-Strauss o el objeto artistico en el propio Gell serian
ejemplos de lo que él llama “agencia secundaria”. Con el distinguo
clasico entre una agencia primaria (ser humano, que inicia la accién)
y una agencia secundaria (“cosa” que prolonga la accion del primero, y
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cuya personalidad “adherente” es una prolongacién de la personalidad
original del agente primario), Gell consigue extender la agencia a los
artefactos artisticos, sin caer al mismo tiempo en una personalizacién
que podria parecernos descabellada.

Sin embargo, ni siquiera la categoria de “objeto” de arte es admi-
tida por Gell, pues ya supondria cierta legitimacién institucional. De
ahi que recurra al concepto de “indice”, que procede de la semidtica
de Charles Sanders Peirce. Lo que importa, desde un punto de vista
antropoldgico anterior a cualquier reconocimiento institucional, no es
el objeto o la obra de arte, sino la situacion de arte, la situacion artisti-
ca. Gell la delimita del siguiente modo: “Defiendo que las ‘situaciones
artisticas’ se definen como aquellas en las que el ‘indice’ material -la
‘cosa’ visible y fisica- suscita una operacion cognitiva que identifico
como la abduccion de la agencia” (44). La abduccién, como opera-
cion logica, se diferencia tanto de la deduccién como de la induccidn;
no es tanto una operacién categorica, como hipotética. De ahi que,
como en el modelo del chamanismo, suponga cierto arte o habili-
dad, cierto virtuosismo interpretativo. Los ejemplos de Gell son claros
y simples: cuando vemos humo, no solo vemos un objeto o una cosa,
sino también el indice de una agencia, en este caso, de la accién del
fuego. Cuando un rostro nos sonrie, interpretamos que es indice de
una actitud amable. Sin embargo, siempre podemos equivocarnos: a
partir del indice puedo abducir una agencia (lo que supone una inter-
pretacion), pero no deducir una causa. Siempre hay un riesgo de error
en cada abduccion de agencia.

En cualquier caso, si el método del chamanismo puede entenderse
légicamente y sin misticismos, es como un arte de la abduccion de agen-
cia. Se trata de cierto arte interpretativo, que también pone en juego ese
saber de tipo practico y politico que los antiguos llamaban “prudencia”.
Y sila antropologia se ha enfrentado de un modo tan directo, y en tantas
ocasiones, con la episteme moderna de la objetivacion, es precisamente
porque para ella los hechos, las cosas, son “acciones congeladas” segun
la expresion de Viveiros de Castro, indices de una accion. Al extender la
nocién de persona, capaz de intencionalidad y de agencia social, a los
objetos artisticos, Alfred Gell contribuye en realidad a construir un
concepto mas amplio de persona, una personalidad extendida o dis-
tribuida en diversos objetos-indices, que le permiten actuar sin estar
presente. Pero esta personalidad extendida no solo es propia de lo que
en nuestras sociedades estd instituido como “arte”, sino de todo tipo de
artefactos. Tanto una muifeca, como un automdvil, como el David
de Miguel Angel o una mina antipersona pueden ser indices a partir de
los cuales operar una abduccién de agencia; todos ellos, cada cual, a su
manera, no son solo “cosas”, sino que manifiestan cierta personalidad.
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La teoria antropoldgica del arte, que nos conduce del objeto o la obra a
cierta situacion interpretativa que seria el verdadero lugar del arte, cum-
ple de este modo con su primer objetivo de pensar el arte por fuera de
la institucion. También nos permite comparar situaciones artisticas
de una gran diversidad sin establecer jerarquias culturales. Asi, por
ejemplo, Gell habla de un “animismo vehicular” propio de nuestra
civilizacién, en que el duefio de un coche lo considera directamente
como una extension de su persona, y siente cualquier dafio que se le
haga como una ofensa personal. Cierto “fetichismo de la mercancia” re-
sulta asi explicado no solo como una pervivencia atavica en la sociedad
plenamente ilustrada, sino como muestra de que toda personalidad es
siempre una personalidad distribuida, en cualquier tipo de sociedad.
De igual modo, el arma forma parte plenamente de la personalidad del
soldado, y no es un simple instrumento. La personalidad o el centro de
intencionalidad es un agenciamiento, como dirian Deleuze y Guattari,
o un ensamblaje, segtin la expresion de Jane Bennet (2022). No es algo
unico sino multiple; no esta aislada, sino que se da en toda una red de
relaciones; no es solo humana, sino que también circula entre el ani-
mal, el objeto, la herramienta o la obra.

Y ciertamente puede entenderse que cualquier objeto inanimado o
inintencional, cuando entra en una red de relaciones sociales, adquie-
ra en cierto modo personalidad, cierta agencia secundaria. La visién
cosmica de los indios Sioux o la filosofia de Bergson, que consideran
el mundo principalmente como una corriente de energia que es pura
duracion y se detiene momentdneamente al chocar con la materia para
formar ciertas figuras que entonces se nos aparecen como cosas espacia-
lizadas, es también la propia de toda antropologia, a este respecto. De
este modo, estar situado en posicidn de cosa, en posicion de “indice”,
es decir, ser paciente, también es para Alfred Gell un modo derivado
de ser agente. E incluso, el ser humano puede estar en posicion de pa-
ciente, en relaciéon con un “objeto inanimado” que actua como agente,
como cuando un coche se averia (es el coche el que realiza la accion, yo
solo la sufro), o cuando una caricatura cruel me calumnia (la imagen
es la que actua, yo me vuelvo victima), segtin los ejemplos de Gell. Asi,
la antropologia vuelve a encontrar el perspectivismo amerindio de la
metafisica de la predacion. Sin embargo, Gell, mediante las categorias
de su teoria antropoldgica del arte y el conjunto de su combinatoria
posible, nos permite entender ejemplos mas extremos, en los que no
solo ocurre que el objeto esté en posicion de agente de una manera
circunstancial, y que incluso parecen poner en cierto modo en entredi-
cho su propia distincidn entre agencia primaria y agencia secundaria.

Es lo que ocurre con la serie de esclavos de Miguel Angel, en que
el escultor, mas que crear su forma o producirla poéticamente, no
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hace mds que liberar con su tallado una forma ya presente en el mis-
mo material. Es la materia, en este caso, madera o marmol, la que se
sitiia en posicion de agente, y dicta al artista la forma de su obra. En
las palabras de Gell: el artista, en estos casos, no elabora el indice, sino
que se limita a reconocerlo. La abduccién de agencia, frente a este tipo
de indices, remitiria a las intenciones mismas de la materia. Lo mis-
mo ocurre con los objets trouvés surrealistas, o con los ready-made de
Duchamp, pero también en los jardines japoneses. De ahi que el arte
no pueda definirse, segtin los términos clasicos de Aristételes, por la
produccion o poiesis, sino por suscitar este tipo de situacion en que
interviene una abduccion de agencia; y la agencia en cuestion (incluso
la agencia primaria, en este ultimo caso) puede ser incluso identificada
con cierta materia. En este punto nos encontramos lo mas cerca posible
de la epistemologia del chamanismo, que supone que “todo el mundo
es gente”: que cualquier ser, humano o no humano, puede iniciar un
acto intencional. Entonces, cualquier forma de vida podria proponer
un indice para una posible situacién artistica. Sin embargo, como ve-
mos, esta expansion del referente de la agencia social mas alld de lo
humano no puede alejarse de la situacion artistica (aunque sea con un
arte entendido mas alla de la idea de todo objeto u obra, o de todo re-
conocimiento institucional), y de esa operacion cognitiva esencial de
la abduccion de agencia. El ideal epistemoldgico del chamanismo, que
funciona para Viveiros de Castro como un contraideal critico respecto
de la epistemologia moderna y destructiva de la cosificacion, solo puede
tener sentido entre nosotros como un arte y como una praxis, pero no
como una ciencia. El indice no es un efecto del que se pueda deducir
la causa, sino el signo que nos anima a desplegar un arte de interpre-
tacion, es decir, un ejercicio contraepistemolégico de maximalizacion
de la intencionalidad ambiente. El territorio limitado y restringido de
la institucidn artistica, en nuestra cultura, seria el unico en que late un
resto del chamanismo generalizado y sin limites. La institucion artis-
tica, tal y como la entendemos en nuestra cultura, seria, por tanto, un
caso particular y local de lo que la antropologia del arte nos muestra
como una situacién mucho mds general.

Agencias no humanas en el origen del pensamiento estético
de Schiller

En Alfred Gell, sin embargo, resulta muy evidente cierta tenden-
cia hostil a la estética (que parece confinada a lo subjetivo). La teoria
antropoldgica del arte por él buscada no se parece en nada a alguna es-
tética indigena: no se trata, para él, de ampliar las fronteras de la estética
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occidental,® sino de adoptar un punto de vista epistemoldgico diferente,
que permite circular por mundos diversos en que se produce la misma
operacion cognitiva —que es la tipica del chamanismo, y que es contra-
ria a la tipica operacion de la ciencia moderna occidental, como muestra
Viveiros de Castro-. Como vimos, el cartesianismo que ofrece el dis-
curso del método de la ciencia moderna vuelve a lo conocido objeto y
solo reconoce un sujeto en el sujeto de conocimiento. Cuanto mas se
destituye de toda subjetividad a lo no humano, mas se vuelve sujeto el
ser humano: esa seria la ley bésica del tipico ideal cientifico de la mo-
dernidad. Sin embargo, la dialéctica de la ilustraciéon nos muestra que
el sujeto de conocimiento no escapa de la cosificacion. El chamanismo
como contraideal epistemoldgico significa una inversion sistematica
de esta operacidn, con el objeto de extender lo intencional més alla de
lo humano, de subjetivizar y personalizar mas alla de lo estrictamente
humano. Ahora bien, debido a que la abduccién de agencia siempre es
susceptible de ser errénea, es imposible que este otro ideal epistemolo-
gico traspase las fronteras del arte y de la politica, de cierta prudencia
practica, interpretativa.

;Hasta qué punto un ser no humano puede ser el agente de una
situacion estética? En el arte moderno abunda este tipo de “abduccio-
nes”. No solo en el objet trouvé; también, por poner otro ejemplo, en
un poeta como Rainer Maria Rilke. Segun su propia confesion, Rilke
crey6 escuchar el primer verso de las Elegias de Duino (“Wer, wenn
ich schriee, hiorte mich denn aus der Engel Ordnungen?”) gritado por
un pajaro en la playa colindante con el castillo en que escribié su poe-
ma.’ En los términos de Gell, el poeta-chaman se limita a traducir,
para el resto de mortales, un poema del que él mismo no es autor. El
agente del poema es el pajaro; el poeta -y esto en el caso mds general
de la poesia de Rilke no puede ser mas cierto- es paciente en relacion
con este agente. Su agencia, en este caso, no puede ser mas secundaria.
Su método es el mismo que el del chaman amazonico: una abduccién
de agencia generalizada, que no se detiene en absoluto en el mundo
humano. Este tipo de apertura de interpretacion, de busqueda, que
puede parecer descabellada para la rutina practica de la cosificacion,
del “quién de las cosas”, es lo que define al artista o al esteta en nuestras

6 Estaampliacion dela estética occidental ha solido coincidir con la inclusion de indices
de otras culturas en el repertorio artistico y museistico por parte de las vanguardias.
Véase las paradojas y contrariedades desde el punto de vista del racismo y del colonia-
lismo, por ejemplo, de las apropiaciones del arte negro por parte del surrealismo y el
cubismo en el cap. 2.2 “Asignacion, interiorizacion y giro” de Critica de la razén negra.
Ensayo sobre el racismo contempordneo (cf. Mbembé 92 y ss.).

7 Segun cuenta su traductor al francés en su estudio de la obra y vida del poema aleman
Jacotet (2006).
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sociedades. Sin embargo, lo que quisiéramos plantear aqui es que la
reciente antropologia del arte no hace sino redescubrir cierta ruptura
que ya estaba inscrita desde el nacimiento mismo del discurso estéti-
co. No parece necesaria, a este respecto, una ampliacion de la estética
occidental para acoger el arte de los otros. Pues, al contrario, desde su
inicio mismo, el pensamiento estético ha supuesto este tipo de aper-
tura de los limites de la intencionalidad, esa desfamiliarizacion con
respecto a la categoria de persona, esta deconstruccion de las fronteras
entre naturaleza y cultura, entre lo humano y lo no humano que la an-
tropologia, en nuestros dias, enuncia a su manera. En el presente texto
nos centraremos en dos autores que resumen el arco recorrido por el
discurso estético, desde su inicio mismo hasta su contemporaneidad:
Friedrich Schiller y Gilles Deleuze. Pues, en efecto, tal y como muestra
Viveiros de Castro, los indios son posmodernos (o deleuzianos). Pero
también son schillerianos; es decir, contramodernos, o participes de
cierta modernidad alternativa, revolucionaria, que probablemente re-
monte a Rousseau.®

De la obra critica de Friedrich Schiller, discipulo de Kant en ma-
teria de reflexidn estética, es sobre todo conocida la primera utopia
social en que el arte juega un papel esencial, las Cartas sobre la educa-
cion estética del hombre, de 1794. En esta obra epistolar, Schiller opone
una revolucion cultural a la sola revolucién moral que habia propuesto
la revolucién francesa, y defiende el papel central de la belleza artistica
y de la sensibilidad estética en la realizacion de esa nueva humanidad
que los derechos humanos afirman solo en el papel. Pero justo antes
de esas cartas hubo otras, en que la estética no solo es entendida en
los limites de lo humano y de los problemas de la civilizacién. Se trata
del texto conocido como Kallias, o sobre la belleza, de 1793, que estd
formado por una serie de cartas dirigidas a Gottfried Korner. Estas
cartas de 1793 son la primera tentativa de Schiller para medir el im-
pacto de la Critica del juicio de Kant, y dibujan una linea de reflexién
que el mismo Schiller abandond justo después. Por eso, las cartas del

8 A este respecto, puede consultarse el curioso estudio O indio brasileiro e a revolugdo
francesa: as origens brasileiras da teoria da bondade natural, de Afonso Arinos de Melo
Franco (1976). En él, Arinos de Melo Franco reconstruye las teorias antropologicas de
Rousseau que dieron amparo intelectual a la nueva institucionalidad revolucionaria
a partir de las famosas descripciones sobre la vida idilica de los indios brasilefios “en
estado de naturaleza”, que Rousseau leyd en el famoso capitulo de los Ensayos, de
Montaigne, dedicado a los canibales. Montaigne, a su vez, se inform¢ sobre la vida
feliz y apacible de esos seres humanos no civilizados por los primeros informes de los
colonos portugueses que llegaron al archipiélago hoy conocido como Fernando de
Noronha, ademas de verlos personalmente cuando algunos de ellos fueron conducidos
a Francia.
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Kallias en realidad forman un discurso inacabado, el esbozo de un
programa de reflexion estética nunca llevado a cabo, y que anuncia
ciertas posiciones epistemoldgicas que abren el camino al discurso
moderno de la ecologia.®

Todo empieza, en efecto, en el Kallias, con el deseo de comprender
la naturaleza misma de lo bello. Pero si para Kant la belleza es princi-
palmente examinada de una manera subjetiva-racional desde el andlisis
del juicio estético, en Schiller encontramos desde el principio un intento
de ir més all4, de explorar cierta objetividad de lo bello. Schiller define
la belleza, en primer lugar, como “libertad en la apariencia” (Freiheit
in der Erscheinung) (43). Lo que nos resulta bello remite a cierta apa-
riencia o cierto fenémeno que no entendemos muy bien, es decir, que
no se corresponde con ninguna regla del entendimiento. Se trata de lo
mismo que Kant llamaba “belleza libre”, es decir, una forma que place
porque, precisamente, el entendimiento no encuentra en ella una regla
de construccion. Silo traducimos en términos de intencionalidad, hay
belleza cada vez que percibimos cierta intencionalidad en la cosa, y al
mismo tiempo no podemos determinar a qué responde esa intenciona-
lidad -esto es lo que Kant llamaba “finalidad sin fin”-. La experiencia
estética, por tanto, es aquella en que la naturaleza o lo sensible parece
expresar un sentido por su simple forma. En este aspecto, hay que en-
tender literalmente el sentido del titulo de la Critica del juicio, de Kant:
es un libro sobre la finalidad, sobre el sentido de la experiencia. Y en
el juicio estético, en el placer que nos ocasiona lo bello, encontramos
una especie de recompensa inmanente de la experiencia vital. El juicio
estético inmanente sustituye, asi, al juicio transcendente de Dios. Todo
ocurre como si, en la experiencia de lo bello, la naturaleza pareciese
estar destinada a nosotros, hablarnos directamente; como si en la ex-
periencia estética, las fronteras entre el yo y el mundo se disolviesen.

Como se sabe, ha habido muchos debates sobre la naturaleza de la
ultima obra critica de Kant, que ademads contiene dos partes muy di-
ferenciadas que no siempre encajan bien (la critica del juicio estético
y la del juicio teleoldgico). Y, en cualquier caso, mas que fundar una
nueva filosofia del arte, lo que hace la exploracion del juicio estético es
inaugurar un nuevo territorio para la libertad. Esto es lo que Schiller
percibira muy bien, pues en el fondo la libertad moral en Kant tiene muy
poco de “libre” en el sentido habitual de la palabra, y se identifica mas
bien con el cumplimiento del deber que tenemos como seres racionales.

9 Para un examen més exhaustivo del Kallias, y del modo en que este texto se mide con
la estética kantiana, el lector puede remitirse a mi ensayo “Todo ser natural es un ciuda-
dano libre. Kant, Schiller, y las raices estéticas de la ecologia”, de préxima publicacién
en el volumen colectivo El arte como praxis social, editado por José Francisco Zuniga,
Carmen Rodriguez y Jordi Carmona Hurtado (2022).
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La experiencia estética, en cambio, abre una dimensién diferente de
la libertad, mas cercana al juego. Pero quien habla de libertad habla
también de autonomia y de personalidad. De ahi que Schiller, cuando
define la belleza como libertad en la apariencia, afiada también que la
forma en la que se da esta libertad en la apariencia constituye la “per-
sona de la cosa” (Person des Dings) (51). Debido a esta libertad en la
aparicion, lo sensible bello tiene cierta personalidad en Schiller y, por
tanto, exige respeto, lo que no tendria el menor sentido para Kant. Y en
efecto, Schiller da en el Kallias un paso que la filosofia transcendental
pareceria prohibir, en la direccion de fundamentar lo que él llama una
autonomia de lo sensible (Autonomie des Sinnlichen).

Debido a esto, el discurso estético, al menos en la posibilidad abier-
ta por Schiller, es fundamentalmente el pensamiento de una libertad
nueva, de una libertad que no solo se da en los seres racionales o en
el cogito, sino también en lo sensible. Esa libertad en lo sensible es la
condicién de posibilidad de toda belleza. Pero la estética también es,
por eso mismo, el pensamiento de lo que la antropologia llamara una
personalidad distribuida, que ya no solo reside en los seres humanos,
sino también en las cosas mismas, tanto seres naturales como artefactos
y seres culturales (incluso las ropas). Todo lo que es bello, en la natura-
leza y cultura por igual, lo es porque aparece libremente y, por tanto,
exige respeto. No solo los seres racionales son auténomos; también
la naturaleza sensible lo es, aunque para ello Schiller usa el concep-
to forjado por Kant de “heautonomia”. El nuevo “régimen estético”,*
por tanto, es en primer lugar, antes de una nueva filosofia del arte, un
pensamiento de la libertad sensible, de la personalidad distribuida en
las cosas, y de la heautonomia (es decir, de una autonomia otra, de la
autonomia de los seres no racionales, no humanos: seres sensibles y
productos culturales confundidos).

Sin embargo, esa nueva libertad sensible es precisamente, segtin
la expresion de Schiller ya nombrada, una libertad en la apariencia, lo
que también podria ser visto como una apariencia de libertad, una li-
bertad solo aparente. Por ejemplo, ante un pdjaro que echa a volar, o
cuyo vuelo dibuja motivos que no parecen tener una funcion claramente
comprensible al entendimiento, sentimos esa libertad. La forma de la
aparicion de ese ser sensible no responde a ninguna regla del enten-
dimiento, y entonces nos parece que es él mismo el que se determina,
desde su propia heautonomia. Pero en Schiller, el fundamento de esta
forma resulta simplemente negativo: no estd en nosotros, por eso lo

10 Eslaexpresion con la que Ranciére ha nombrado este nuevo tipo de identificacion del
arte, que surge alrededor de Kant y Schiller, que se opone tanto al régimen ético como
al poético (cf. Jacques Ranciére 2013).
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remitimos al objeto. Esto no quiere decir que podamos conocerlo; pode-
mos pensarlo, reflexionar sobre su forma de aparicion, pero no conocer
su fundamento. Esta operacion intelectual es lo que hemos llamado,
en nuestro ensayo ya nombrado, una “exposicion” (Darstellung) de la
libertad. Un ave que echa a volar expone, en efecto, la idea de libertad,
que en principio solo seria propia del sujeto moral. Por eso, los seres
naturales bellos (es decir, que aparecen libremente, sin regla conocida
por el entendimiento) son, como dice Schiller, ciudadanos dignos que
exigen respeto:

En el mundo estético, todo ser natural es un ciudadano libre, con
los mismos derechos que el mas noble de los ciudadanos, y no puede ser
coaccionado en absoluto, ni siquiera por causa de la totalidad, sino que
¢l mismo ha de consentir decididamente en todo. (75)

Debido a esta situacion a la que nos confronta la estética de una
personalidad distribuida en las cosas, si daflamos las libres apariencias
sensibles (que son exposiciones de la idea de la libertad), dafiamos la
libertad misma. Por eso, la idea de una personalidad distribuida es
la base de todo pensamiento ecologico. Y resulta, finalmente, notable, el
modo en que, aun con el lenguaje kantiano en que se forma su reflexion
estética, Schiller apunta a ese tipo de operacion que es para Alfred Gell
la esencial en los juegos del arte. Pues precisamente porque la razén
humana percibe fuera de ella una libertad que no puede fundamentar
por si misma, se ve forzada a remitirla a la cosa, postulando un funda-
mento ajeno. Lo bello, en efecto, es para Schiller indice de una libertad
otra, de una libertad que debe buscarse en las cosas sensibles, y no en
los sujetos racionales. El silogismo de la abduccién de agencia, que la
antropologia contemporanea descubre como fundamento de toda si-
tuacion artistica, para la estética naciente es fundamento meramente
negativo de una libertad (y, por tanto, personalidad, intencionalidad)
de las cosas mismas. La libertad, para existir, no puede solo ser una
idea del ser racional; debe estar expuesta, distribuida, comunicada,
puesta en circulacién y agenciada multiplemente en el mundo sensible:
humano, natural y cultural. La libertad estética solo existe de hecho
en una configuracion propiamente ecoldgica, por tanto, en la que el
agente humano no tiene una prioridad especial.

Arte y habitats animales, en Deleuze y Guattari

En la estética de Deleuze y Guattari, tal y como resulta esbozada
en diferentes momentos de Mil mesetas (1980), y sintetizada en el ca-
pitulo dedicado a los perceptos y afectos de ;Qué es la filosofia? (1993
[1991]), el problema se plantea en términos afines, y al mismo tiempo
radicalmente diferentes a los de Schiller. En ellos ya no se trata de
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extender la libertad o la agencia a los seres no humanos, o de plantear
que otros seres, naturales o culturales, pueden también estar dota-
dos de personalidad. Mas radicalmente, lo que plantea esta estética es
que el origen del arte es directamente no humano. “El arte empieza
tal vez con el animal, o por lo menos con el animal que delimita un
territorio y hace una casa [...]” (Deleuze y Guattari 185). Si los seres
humanos hacen arte, lo hacen del mismo modo y en la misma medida
que los animales, delimitando un territorio y haciendo una casa; o si
hacen arte, mas bien, es porque en ellos hay algo también del animal,
y pueden dejar de ser hombres para entrar en devenires animales. La
persona o la intencionalidad no es la condicion de posibilidad del arte;
mas bien la persona, o el hombre, es el nombre de cierta enfermedad
de la vida que también vuelve imposible todo arte. El arte, o mas bien
la capacidad expresiva, es propia a todo lo vivo, incluso a las formas
de vida mas vegetativas, y asi “la modesta azucena silvestre celebra la
gloria de los cielos” (ibd. 186).

Como vemos, no se trata, para Deleuze y Guattari, de ampliar
la intencionalidad ambiente, como para el chaman, sino de eliminarla
por completo. Solo que, al eliminar todo resto de intencionalidad, lo
que queda no son objetos, sino un tipo de accién o de actividad que se
confunde con la vida misma. Pues, en efecto, para los filésofos france-
ses, la vida no solo es funcional, no solo es organica, ni siquiera en los
estratos mas simples. Toda expresion surge del material mismo; como
en Cézanne, la sensaciéon misma es el color, la materia vibrante. Toda
agencia es material, en este sentido, y el artista humano no puede sino
luchar por reconocer estos indices materiales: luchar por ver. Pero si
el arte empieza con el animal, es porque con él la expresidn se vuelve
construccion. Sila vida es la materia y el verdadero origen de toda ex-
presion, el animal es el primer y auténtico artista, cuando delimita un
territorio. Todo arte comienza con la construccion de una casa y, como
se ha afirmado muchas veces, la primera de las artes es la arquitectura;
solo que el animal es el verdadero arquitecto. Esta construccion es la
que produce no tanto una intencionalidad, sino un estilo determina-
do, expresion de una forma de habitar la tierra, de relacionarse con los
elementos: una serie de posturas y de gestos, de cantos y de gritos, que
ya no asumen ninguna funcién vital determinada, sino que celebran
la pura cualidad de las cosas. Si en el formalismo estético de Deleuze
y Guattari toda obra de arte es un compuesto de sensaciones, un “blo-
que” de intensidades no lingiiisticas ni representativas que conserva la
cualidad de una vida, el hecho de delimitar el territorio, de hacer una
casa, es la primera manera performativa de crear una tal composicion
de afectos y perceptos. He ahi el modelo de toda forma artistica, en la
estética Deleuze y Guattari:
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El Scenopoietes dentirostris, pajaro de los bosques lluviosos de
Australia, hace caer del arbol las hojas que corta cada mafana, las gira
para que su cara interna mas palida contraste con la tierra, se construye
de este modo un escenario como un “ready-made”, y se pone a cantar jus-
to encima, en una liana o una ramita, con un canto complejo compuesto
de sus propias notas y de las de otros pdjaros que imita en los intervalos,
mientras saca la base amarilla de las plumas debajo del pico: es un artis-
ta completo. (186)

El arte consiste, por tanto, en el suplemento expresivo que surge de
la practica misma del habitar. En este aspecto, resulta sencillo observar
como Deleuze y Guattari recogen toda una tematica heideggeriana que
también quiso pensar el arte sin recurrir a ninguna forma de intencién
o de libertad (el construir, el habitar, la casa...), y al mismo tiempo la
subvierten, mostrando que, lejos de ser lo propio del hombre, es lo més
impropio, lo propio en realidad de toda forma de vida animal. Para
realmente habitar la Tierra, hay que dejar de ser hombre, dejar de ser
gente. Por eso, el ser humano artista es el gran viviente: es la excep-
cion, dentro de la incapacidad humana general de habitar la Tierra. Se
hace arte a fuerza de volverse animal, de volverse vegetal. Las obras
de arte, a este respecto, son indices de un habitat, de una préctica de
delimitar un territorio, que al mismo tiempo abre con una cualidad de-
terminada a una ilimitacion, a todo un cosmos. De ahi que el arte no
apele en absoluto a un juicio moral, sino a un andlisis etologico. Asi es
como podriamos entender, por ejemplo, la trayectoria de un artista como
Picasso: como el suplemento expresivo de cierta manera de habitar, que
se expresa en ciertos colores, ciertos rasgos, ciertas formas. Cada etapa
de su obra se corresponderia con cierto habitat, con cierta manera de
hacer territorio, con ciertas amantes o modelos, etc. Y cada territorio,
a su vez, estaria atravesado por un inhabitable propio, que le conduce a
un movimiento de deterritorializacién que acaba por constituirse en
un nuevo territorio. Por eso, habitar realmente también significa nunca
hacerlo completamente del todo, nunca encontrar completamente la
casa: y la creatividad de una forma de vida no solo se corresponde a cémo
es capaz de construirse una casa y vivir dentro de ella, sino al modo en
que cada casa esta atravesada por una grieta que la abre al gran afuera,
al cosmos entero, que aun asi solo puede captarse desde ese adentro
del territorio.

Por esa razdn, la naturaleza, para Deleuze y Guattari, es el modelo
de todo arte. El contrapunto, por ejemplo, antes de ser inventado en la
musica barroca, ya reside en la vida animal misma, en las relaciones
entre las especies. Asi, por ejemplo, la “tela de arafia contiene un ‘retrato
muy sutil de la mosca’ que le sirve de contrapunto” (Deleuze y Guattari
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187). Si lo bello, en Kant, era finalidad natural sin fin, que correspon-
de con el juicio critico del gusto, en Deleuze se elimina por completo
toda finalidad. La naturaleza no tiene ninguna finalidad, ni siquiera
critica, pero al mismo tiempo es enteramente expresiva, melddica o
musical. Como en Schopenhauer, el gran modelo del arte para Deleuze
es la musica, y todo lo que vive es agente del arte, participe en la gran
melodia silenciosa de las cosas; todo lo que vive, salvo precisamente el
hombre, que solo a fuerza de ejercer una violencia contra si mismo, solo
a fuerza de perder el rostro humano y volverse un animal puede llegar a
ser capaz de hacer arte, lo que significa exactamente habitar la tierra.

La reflexion estética, si en sus inicios schillerianos se esfuerza por
extender el derecho humano a todo ser sensible, en sus ultimas evolu-
ciones, con Deleuze y Guattari, pretende ensefiar al hombre a habitar
la Tierra, tomando como modelo al animal. Podemos comprobar, por
tanto, hasta qué punto el reconocimiento contemporaneo, por parte de
la antropologia, de diversas formas de agencia social no humana en-
cuentra una correspondencia e incluso una precedencia en la historia
del pensamiento estético. En un momento de crisis ecoldgica sin pre-
cedentes como el actual, una crisis a la que la sociedad contemporanea
parece completamente incapaz de reaccionar, tanto la estética como la
antropologia nos senialan caminos posibles de otra comprension de las
relaciones entre lo humano y lo no humano.
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RESUMEN

Existe unalinea tematica moderna que vincula el trabajo sobre las fuentes clasicas del
3 conde de Shaftesbury con el mosaico filosofico que mas tarde desarrollara Johann
Georg Hamann: se trata del “proyecto socratico”, que aparece en el primero bajo la
idea de unas Chartae socraticae y sera motivacién para que Hamann recoja el tes-
tigo en sus Memorabilia socratica. Se rastrea las raices shaftesburianas del Sdcrates
de Hamann -surgidas de su lectura y traduccion de juventud: Sensus communis y
Carta sobre el entusiasmo— para delimitar.

Palabras clave: ]. G. Hamann, 3% conde de Shaftesbury, Socrates, entusiasmo, ironia.

ABSTRACT

There is a modern thematic line that links the work on classical sources of the 3 Earl

of Shaftesbury with the philosophical mosaic that Johann Georg Hamann would

develop later: it is the “Socratic project”, that appears under the idea of Chartae so-
craticae in the former and will be the motivation for Hamann to take up the witness

in his Memorabilia socratica. It traces the Shaftesburian roots of Hamann's Socrates

that emerged from his youthful reading and translation of Sensus communis and A

Letter Concerning Enthusiasm to delineate in both the role of humour and style for

a good philosophical life.

Keywords: ]. G. Hamann, 3rd Earl of Shaftesbury, Socrates, enthusiasm, irony.
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Introduccion

Entre 1703 y 1707, Anthony Ashley Cooper, 3.er conde de Shaftesbury,
habia estado trabajando en un manuscrito que nunca llegé a ver la luz,
ni a completarse como proyecto en el doble sentido al que aspiraba:
Design of a Socratick History era tanto un borrador para un libro in-
édito (bajo el titulo Chartae socraticae) como una compilacién para
si de notas, ocurrencias, ideas, traducciones —en definitiva, de trabajo
fragmentario en torno a textos socraticos—, que hubiesen articulado el
volumen para luego ser desechadas, y que en ausencia de la obra final
nos permiten aproximarnos a lo que hubiera sido su forma y su conte-
nido. Como es sabido, Shaftesbury fallecié en Népoles en 1713 tras aflos
arrastrando sus dolencias: el proyecto socratico fue concebido entre
viajes que nunca sanaban y de él no aparecieron fragmentos explicitos
tampoco en las Characteristics of Men, Manners, Opinions, Times, el
volumen en que reordend su obra y que apareci6 dos afios antes de su
muerte, ya en el retiro italiano.

Harian falta algunas décadas mas para que semejante proyecto
de lectura de Socrates —el Socrates mds aca de cualquiera de sus dis-
cipulos: un Socrates historico y ain no textuado, si eso fuera posible;
pero también un nuevo Socrates fabulado- encontrase un espiritu con
voluntad de continuarlo. Se trataba de un jovencisimo Johann Georg
Hamann que, en el afio 1759, estrenaba autoria con las Sokratische
Denkwiirdigkeiten. A pesar de su anonimato para este primer escrito,
y un lugar de publicacién falso (Amsterdam), la declaracién de inten-
ciones habia sido lanzada: Socrates como profeta de la filosofia antigua
permitia al autor moderno no solo un acceso privilegiado al templo de
la historia de la filosofia, sino la estrategia lidica de revestirse de su es-
tilo como de la piel de un Sileno (cf. Canterla 2014 578-581) que cubre,
oscurece o camufla la belleza distinguida de su interior, en alusion al
famoso pasaje del discurso de Alcibiades en El banquete (216c-e). Sin
embargo, para Hamann, el uso de Socrates como un personaje de su
filosofia quedaba lejos del ejercicio ventrilocuo de Platén. El objetivo
era actualizar su actitud, esgrimir el éthos socratico frente a sus contem-
poraneos como fin en si mismo (el placer ante el juego de la ironia), pero
también como medio para estructurar una metacritica a las pretensiones
criticas de una ilustracién que, ya en sus comienzos, se vislumbraba
avariciosa, sofistica y decadente, a su juicio.

En esta particular toma de postura entre los antiguos y los moder-
nos —tema de conversacién predilecto, por cierto, de Shaftesbury-, el
padre Sdcrates es quien pauta la modernidad de Hamann, situada en
la periferia de la ilustracion por la radicalidad de algunas de sus ideas,
que en ocasiones llevan al limite los postulados de aquella. La nota co-
mun de dichas ideas, mal encajadas por sus contemporaneos o poco
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comprendidas aun hoy, es la practica del humor (y de la ironia) y sus
beneficios para la esfera publica, tema al que Shaftesbury habia dedicado
su ensayo Sensus communis (1709), traducido al aleman por Hamann.
Una historia filoséfica que considere a Shaftesbury y Hamann como
un proélogo y un margen, respectivamente, del movimiento ilustrado,
esta acechada por el peligro de perder la potencia central del humor
para la racionalidad, en la medida en que este puede contrarrestar las
pretensiones irrealizables de aquella mediante la transgresion tempo-
ral de sus propias normas.

Considerar a Sdcrates el padre de la filosofia (0 mejor: el inicia-
dor de un tipo de filosofia centrada en el ser humano, originada en la
urbe, de contenido moral e incluso antimetafisico) no fue nada nuevo,
aunque si una via de acceso a ese particular género literario y estilo de
vida que es la filosofia. La figura de Sécrates, sin embargo, reviste en
Hamann la importancia del crucial asunto del humor para la condicién
humana que la actividad filoséfica se propone manifestar, un asunto
para el que Shaftesbury va a ser un referente durante su juventud. Si
bien ambos se convierten en bidgrafos alternativos del pensador agrafo
y desarrollan propuestas originales a partir del humor (su rol habili-
tante para acceder a la verdad y la importancia en el didlogo, la tensién
entre lo religioso y lo profano, el sentido del entusiasmo, etc.), no ha
sido apenas trazado el paralelismo entre ellos, si excluimos la conside-
raciéon de Hamann como un eslabon entre Shaftesbury y Kierkegard
(cf. Amir). El propdsito de este articulo es ofrecer un esbozo de esa re-
lacion a través de las recuperaciones de Sdcrates y de ahi, con mayor
perspectiva, de la tematica del humor. Para ello, dedicaré un primer
apartado a reconstruir el proyecto socratico de Hamann con atencién
en el trabajo precedente de Shaftesbury y el influjo de sus lecturas. En
el segundo apartado, partiré de esa descripcion para situar el papel del
humor frente a la vida y, mas concretamente, su relacién con el sen-
timiento de la fe; por tltimo, en el tercer apartado, continuaré con el
paralelismo entre Hamann y Shaftesbury, centrandome en la recepcion
que hacen ambos de la ironia socrética y los elementos comunes con
los que dignifican y reconstruyen la tradicion socratica.

Génesis del proyecto socratico en Hamann

sPara qué el humor? Esta dimension antropoldgica fundamental que
da lugar al fenémeno de la risa y a la categoria de lo comico surge como
preocupacion filosofica y estética en los griegos. Junto con el asombro,
el humor aparece en la Antigiiedad entre esos instintos que forman
parte del estilo de filosofias como las de Tales, Demdcrito, Sdcrates
o Didgenes el cinico. Si atendemos a la imagen socratica legada en el
canon de Platén y Jenofonte, la ironia, en el caso de Sdcrates, no seria
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un elemento mas conductor del didlogo sino la motivacién misma de
la fundacion del método dialdgico —o dialéctico— destinado, en tGltima
instancia, al autoconocimiento, asi como a la instruccion de discipulos
y amigos para su propio autoexamen. La pregunta por el humor, siendo
la pregunta sobre como pensar y como actuar en consecuencia, insiste
en mostrarnos desde otra perspectiva la limitacién de la razén y sus
operaciones en el mundo, ademds de posibilitar una respuesta para
hacer risible la absurdez, y la tragedia, de la finitud humana.

Los acercamientos de la filosofia moderna al Socrates de la ironia
(y no tanto de la metafisica platdnica), es decir, el Socrates del daimon,
de la paradoja y del logos como juego verbal, son bastante anteriores
a Hegel y al romanticismo -reclaman mas atencion de la recibida hasta
la fecha por la historiografia— y su importancia reside, a mi juicio, en la
constitucion de lo publico y del sentido comun a través de una figura
humana -Sécrates— para una ilustracion posible: en Shaftesbury, precoz;
en Hamann, reactiva frente a la institucionalizacion de las propuestas
filosoficas ilustradas, para poder ir mas alla de la propia critica. Como
seiala Jaffro (2004 1'), apenas si L. E. Klein ha comenzado a considerar
la “historia socratica” en el contexto de la obra de Shaftesbury como
digna de estudio, lo que permite un espacio para nutrir la historiogra-
fia propia de un Sdcrates despojado de Platon, un Sdcrates, podriamos
decir, estético:*

Shaftesbury veia el proyecto como una vindicacién del ideal activo
de la filosofia, encarnado en la version socratica de Jenofonte, al con-
trario del ideal contemplativo encarnado en la version platonica. [...]
El Sécrates historico fue un fildsofo civico que integraba pensamiento y
accion. (Klein 108)

Existen dos rasgos mencionados por Klein en su brevisima pre-
sentacion del proyecto que nos ayudan a entender la relevancia de la
lectura shaftesburiana para Hamann: el primero es la apertura del texto,
debido a su “estilo jenofdntico” (Klein 110) o su simplicidad, al pablico
instruido, priorizando asi los recursos retéricos dirigidos a la practica
social y el énfasis de los buenos modales en detrimento de la erudi-
cién o el academicismo de un estilo entonces vacio, si no es en tensiéon
con el polo ético anterior. El segundo rasgo es el uso del humor y de

1 Paralacitacién de este articulo, utilizo la paginacién correspondiente a la version en
abierto que puede encontrarse en: https://halshs.archives-ouvertes.fr/halshs-00174258.

2 Denomino “estético” al Socrates del daimon mas que dellogos, y del ingenio antes que
la razén, entendiendo asi lo estético como un entramado perceptual del ser humano
que precede, y complementa, a la subjetividad racional. Desde esta perspectiva, la fe y
el escepticismo del individuo pertenecerian al ambito de lo estético. En otro lugar he
desarrollado esta idea con mayor extension (cf. Rebelles 2021).
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la ironia en su manera de escribir sobre Sdcrates, precisamente, para
mantener como autor una actitud que permita coexistir, en tension,
el valor filoséfico (o ético) y el valor publico (o politico). Shaftesbury
persigue una intencidn diddctica que ademas se corrobora en el pro-
yecto futuro, nunca realizado, de escribirla también en latin para un
publico especializado (Jaffro 9,16).

Hamann retoma el intento de Shaftesbury de escribir una historia
socratica (Amir 9o) —a pesar de que no pudiera haber conocido el con-
tenido del manuscrito-?y, con las constantes referencias en su obra al
autor inglés, muestra el influjo que en él tuvieron las obras traducidas
en juventud para la futura “bisqueda hamanniana de una nueva com-
prension de lo que significa ser humano” (id.), desarrollada poco después
en la Aesthetica in nuce de 1760, aunque publicada dos afios mas tarde.

Sin lugar a duda, los rasgos ligados al humor (autoconocimiento,
desarrollo de un estilo filosofico —esto es, oral y escrito—, compren-
sién estética —o poética— del lenguaje, bisqueda de un beneficio para
el espacio comun, etc.) son los que convierten los intereses filoséficos
de Hamann, considerado por Kierkegard como el mayor humorista de
la cristiandad, en un intento de tematizacion de lo humano. Asi pues,
en obras diseminadas y breves, fragmentarias, aunque coincidentes,
Hamann desarrolla, a partir de un tratamiento metodoldgico y de su
habitual estilo velado, una perspectiva vital sobre el humor que oscila
entre los dos puntos de referencia de juventud: la figura de Sécrates y el
lugar de la fe en el ejercicio de la filosofia. Sokratische Denkwiirdigkeiten
(1759) aparece publicado al momento en que Hamann, cercano a los
treinta afos, habia establecido un compromiso con los dos ejes de su
pensamiento: la teologia, tras su proceso de conversion al pietismo du-
rante la estancia en Londres en 1758, y la actitud filosdfica de Socrates
como paradigma. Los afios previos los habia dedicado -mas alla de su
formacion universitaria inconclusa, su trabajo como preceptor y mu-
chos tumbos geograficos y laborales- al estudio exhaustivo de la Biblia
y al oficio de traductor -Hamann fue un poliglota habilidoso-, a veces
acompanado de escritos breves. El resultado de sus reflexiones son las
Biblische Betrachtungen (1758), la introspeccion de los Gedanken iiber
meinen Lebenslauf del mismo afio y las traducciones que sefialarian
su vision temprana sobre temas filosoficos* y la busqueda de una voz
literaria de espiritu refinado.

3 Es bastante coherente pensar, con Meyer, que dedujo la existencia de este proyecto
precedente a partir de las alusiones de Shaftesbury en sus Characteristicks (Meyer 1996
203).

4 Destacan por su importancia Plumard de Dangeul, Rapin, Shaftesbury y Radicati.
Aunque no los abordaremos aqui, cabe mencionar la importancia que J. Nadler, su
principal biégrafo, admite en Rapin respecto a “la valoracién de la figura de Socrates y

DEPARTAMENTO DE FILOSOFfA ¢ FACULTAD DE CIENCIAS HUMANAS « UNIVERSIDAD NACIONAL DE COLOMBIA



LA RELACION ENTRE EL 3" CONDE DE SHAFTESBURY Y JOHANN GEORG HAMANN

Sostengo que esta primera obra sobre Socrates, que se puede consi-
derar parte de un ciclo socratico que cuenta con Nubes (1761) y Apéndice
a las Memorabilia del bienaventurado Sécrates (1773), no solo abre un
proyecto de juventud extendido en el tiempo, sino que también define
una posicion intelectual del autor en otros ambitos de su vida. Sdcrates
es para Hamann, asi, un filésofo (no-autor) de referencia, un personaje
historico de la cronologia del saber elevado a patriarca, un profeta, un
personaje literario de otros filésofos antiguos y modernos y, sobre todo,
alguien cuya evocacion es digna de ser traida a presencia a través del
lenguaje. De alguna manera, para Hamann, Socrates ejercia de espejo
en el que un autor debiera mirarse y, por tanto, la referencia debida
toma la forma de una encarnacion; performa una actitud extrapolada
a la modernidad que sirve como doble filoséfico frente a sus contem-
poraneos y frente a la erudicion académica del momento. “No es mi
intencién convertirme en un historiégrafo de Sdcrates. Escribo aqui
sus memorables reflexiones sin mayores pretensiones que las que tenia
Duclos cuando hizo lo propio al editar la historia del siglo xv1i1 para
el tedio de su apreciado publico” (Hamann 2021 49).

El propdsito de Duclos, como sefiala el traductor, no era otro que
servir “a la historia de las costumbres”, esto es, a la esfera practica. En
la semblanza de Sdcrates hay, por tanto, un doble propésito que hace de
su evocacion un proyecto interesante tanto para estimular la recupera-
cion (apologética) de su actitud filosdfica y de su ironia ingeniosa, como
para el juego (estético) de imitar su estilo sin otra finalidad fuera de si:

He escrito sobre Sdcrates a la manera socratica. La analogia era el
alma de esos razonamientos suyos a los que dio cuerpo con su ironia. Sea
mucha o poca la incertidumbre y la certeza que poseo, ambas habran de
considerarse aqui como imitaciones puramente estéticas. En las obras
de Jenofonte prepondera un talante supersticioso y en las de Platon, uno
especulativo. Es por eso que una vena de sensaciones semejantes atravie-
sa también este ejercicio de mimetismo. Lo mas facil hubiera sido aqui

suarte metedrico, [asi como] laligereza yla elegancia de la diccién” compartidas tanto
con Shaftesbury como con Radicati (Jergensen 25-26). Respecto a Dangeul, Canterla
sefiala la importancia del apéndice (Beylage) que Hamann adosa al texto traducido en
esta publicacion de 1756, en que sus propias ideas sobre economia politica expresan
la pertenencia a una sociedad en declive, donde la nobleza y otras clases privilegiadas
—a quienes acusa de “falta de interés en el bien publico, egoismo y crueldad”- son
afectadas por la “melancolia de la razén y el pensamiento a sangre fria” (Canterla
2000 13). Siempre en comparacion con la época antigua, Hamann afirma que “el ser
comun (gemeine Wesen), la reptblica, la comunidad civil, era entre estas civilizaciones
el engranaje y tejido esenciales, y un espiritu (Geist) inico unia a todas las familias, de
modo que sus actividades y proyectos -aun cuando hubiera desacuerdo- mantenian
vivos ala comunidad y a ese espiritu” (id.).
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aproximarse a la desenvoltura de estos paganos, pero me he tenido que
conformar con prestarle a mi religion el velo que un conservador St. John
y un platonico Shaftesbury tejieran para sus incredulidades y sus quime-
ras. (Hamann 2021 37-38)

No es de interés menor esta declaracion con la que Hamann abre las
Memorabilia ala hora de convenir no solo el vinculo que lo une con el
trabajo de Shaftesbury, sino el hecho de que Sécrates sea precisamente
ese eslabon en los albores de la nueva filosofia del xv11r; de esta manera,
la voluntad de renovacion social (desde la formacion sana del indivi-
duo) que aparece en ambos autores tiene a Sdcrates como protagonista
si es un Sdcrates contra la historiografia que lo vuelve inerte y contra
la modernidad que disuelve su recurso irénico —principal aportacién
filosofica- en discurso racional al servicio de otro tiempo. Asi, Hamann,
en la lectura recreativa de Shaftesbury (en el doble sentido de disfrute
y nueva creacion, en este caso, al cambio de idioma), encuentra una
referencia para su propio trabajo por lo que, en su Carta a J. G. Linder
del 11 de septiembre de 1759, no duda en calificarlo de “escritor socrati-
co™ “La ambigiiedad, la ironia y el entusiasmo son cosas de las que no
puede acusarseme, pues en mi no son sino imitaciones de mi héroe y
de los escritores socraticos, especialmente Bolingbroke y Shaftesbury”
(zH 1 410). También en Nubes se referird a ambos, valorando curiosa-
mente de este tltimo su “ambiguo entusiasmo a la manera doctrinal
de un Platén” (N 11 99-100).

La distancia de Hamann respecto a Shaftesbury, en cambio, esta
marcada por la experiencia de la revelacion y su estancia —de la crisis a la
conversion- en Londres, que sin duda marcé una cesura en su relacion
con este (Meyer 1996 201), a cuyo escepticismo biblico Deupmann con-
sidera que Hamann estd respondiendo con las Memorabilia (Deupmann
201). En su imprescindible monogréfico, Jorgensen distingue entre una
primera influencia, juvenil, de Shaftesbury en Hamann, relacionada con
los “ideales mundanos” que el filosofo de Konigsberg trataba de adoptar
en su huida de una formacién exclusivamente intelectual, cortesanay
desarraigada del mundo del comercio, de una influencia a largo pla-
zo —mas alla de la conversion de 1758-, duradera en la impronta de “la
preferencia por el estilo irénico y burlén, por la comunicacion indirec-
ta [...], asi como la desconfianza en la mera erudicién autosuficiente”
(Jorgensen 26-27). La cuestion de la erudicién, y mds ampliamente la
formacién como problema filos6fico —~que Hamann encara como maes-
tro y estudiante él mismo-, siendo uno de los temas que caracterizan la
situacion de Sdcrates como fildsofo, es sefialado por Jergensen como el
rasgo shaftesburiano que acompanarad sus escritos a lo largo del tiempo,
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cuando la participacién en los negocios mundanos no sera en absoluto
una prioridad en la vida de Hamann:

Pero no es solo en las Memorabilia socratica donde Hamann se ocupa
de Shaftesbury; la cuestion de como es posible ‘que los jovenes puedan estar
enamorados de la vieja hada, la erudicidn, sin dientes y sin pelos -quiza
falsos-» muestra también [...] la recepcion de Shaftesbury. (Jorgensen 27)

Este es un influjo a largo plazo que desborda el interés tematico en
Hamann para impregnar asi todo su estilo, sello caracteristico de su
filosofia y punto de encuentro entre lo antiguo y lo cristiano.

A continuacién, expongo de qué manera la lectura juvenil de
Shaftesbury, especialmente el trabajo en torno a la Carta sobre el en-
tusiasmo y Sensus communis, tuvo relevancia en la creacion el Socrates
de Hamann, asi como en su futura concepcién del humor desde y para
la filosofia, lo que enlaza a ambos autores desde nuestra 6ptica actual
mediante recursos tematicos y estilisticos que convergen en la evoca-
cién del prototipo filosédfico de Socrates.

Humor y buena vida: entre lo divino y lo humano

Lydia Amir, en su ensayo Humor and Good Life in Modern
Philosophy, ofrece una breve genealogia de la propuesta de Hamann
como continuacion del proyecto de Shaftesbury para sostener la hipdtesis
de que el humor ejerce, tanto en las Memorabilia como en la Aesthetica,
un rol habilitante respecto a la verdad (cf. Amir 90). El objetivo de la
autora es esencialmente mostrar el papel del humor para una “buena
vida” segtin estos modernos, lo que permite otra vuelta de tuerca a di-
cha preocupacion socrética y clasica desde el cristianismo de Hamann.

La cuestion es entender como se relaciona el humor con la fe des-
de el punto de vista de Hamann, asumiendo que la fe supone tanto el
substrato de la razdn, desde el cual esta puede surgir —tal es parte de
su metacritica al purismo kantiano-° y, por tanto, la condicién pre-
via de la verdad, como también el marco que otorga al ser humano
su dimensién como tal, en la medida en que, a través de la fe, dios se
revela y propicia una conducta en la que nos hacemos conscientes de
nuestra condiciéon humana como seres creados a semejanza de lo di-
vino. En el ataque a la disociacion ilustrada entre fe y razén, Hamann
esgrime eso que en la fe hay de creencia (Glaube), y que nos constriie
a un entramado histdrico, irrepetible, concreto e individual que —por

5 En Trébol de cartas helenisticas, publicado junto con la Aesthetica in nuce en sus Cruzadas
de un filélogo en 1762 (N 11 167-184, aqui 177).

6 Hamann considera que existen tres raices para el individuo que atraviesan su manera
de estar en el mundo, ignoradas por Kant en su concepcién purista de la razon: la fe (y
la tradicion), la experiencia cotidiana y el lenguaje (Hamann 2021 129).
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limitante- posibilita el ejercicio de la razoén. El dios de Hamann es un
dios de la historia para los hombres y mujeres de carne y hueso, por lo
que se actualiza en cada individuo que se adscribe a la fe, que de esta
manera consistiria en el reconocimiento de la verdad de la experiencia de
Jesucristo como encarnacién, como gesto divino de condescendencia con
lo humano. A diferencia de Shaftesbury, que rechaza este dogma de la con-
descendencia tanto como el de la verdad revelada en los textos biblicos
(cf. Deupmann 210-212), la nocién de verdad en Hamann reside en la
unidad de filosofia y teologia: no puede haber verdad si no esta nutri-
da con la adhesién mediante la fe a la realidad del Jesus historico, que
es la revelacion de dios en su figura arraigada y contradictoria. La fe
como modo de existencia del ser humano y soporte para la busqueda
de verdad (una verdad que aspira al autoconocimiento como modelo
genuino de conocimiento) esta emparentada con el humor, siguiendo la
reconstruccion de Amir. Pues la fe se expresa como humildad: como
la distancia, el reflejo con el gesto divino expresado en la condescendencia
de la creacién, mediante la cual surge la unidad del mundo. Alcanzar
la verdad mediante el humor permite alejarse de la busqueda de prin-
cipios abstractos en favor de una verdad encarnada en los contrastes
del mundo (el principio de coincidencia de los opuestos de G. Bruno);
Hamann responde a la finitud humana (absurda y digna de chanza)
con la apertura por tanto al encuentro divino, a la promesa de sal-
vacion. El humor seria en este planteamiento uno de los modos en
que nos hacemos cocreadores de la realidad del mundo y de su verdad.

Cabe destacar, en este sentido, dos procedimientos estilisticos que
Hamann emplea en sus escritos como correlatos de la fe y como pues-
ta en obra de su sentido del humor y de la ironia. Si bien existen tres
correlatos que operan mediante el humor (transgresion de la condescen-
dencia, ocultamiento de la revelacién divina, signo caracteristico de la
contradiccion), el cuarto de ellos, conocido como metaesquematismo,
seria producto de la ironia (Amir 95-98). Aqui expondré este ultimo,
después de haber introducido la teoria de la Knechtgestalt (“figura del
siervo”) en lo que respecta al ocultamiento de la revelacion: esta con-
siste en la paradoja de la encarnacion de Dios en Cristo y con ello en
su aparicion en la forma mas humilde, la del siervo, lo que mantiene
oculta su realidad. Esto puede extrapolarse como precondicion de otros
ambitos del conocimiento humano, por ejemplo, la estética o la ética
(Amir 95), partiendo del recurso del humor, que depende asi de la fe
y del parangdn con la humildad divina. El metaesquematismo es, por
otra parte, el recurso irénico de Hamann mas util al propdsito del estilo
socratico en la escritura de las Memorabilia. Tomado de San Pablo (I
Cor 4:6), este consiste en “sustituir un conjunto de relaciones objetivas
por un conjunto analogo de relaciones personales o existenciales, o a
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la inversa, con el fin de determinar a través de la perspicacia nacida
de la fe su significado comun” (Amir 197), ya sea para detectar las de-
bilidades del oponente, ya sea por el placer mismo del juego socratico
en que él asume la posicion del filésofo. Es este el caso en la identifi-
cacion de las Memorabilia, concretado en la ironia que emplea en la
dedicatoria de la obra a sus amigos Kant y Berens (cf. Hamann 2021
33-39) —a quienes pretende amistosamente oponerse como Sdcrates
frente a sus interlocutores—:7 los insta a comportarse, como también
Socrates, como “lectores que saben nadar™ (ibd. 38), para asi conectar
las diferentes sensaciones e ideas que recorren esta obra (o cualquier
otra) sin necesidad de un método como si de un puente entre islas se
tratase. Los paralelismos filoséficos entre cldsicos y modernos seran
constantes en las Memorabilia segtin este juego metaesquematico; y
posteriormente en Nubes, donde defiende su obra anterior de las criti-
cas recibidas, el tono irénico alcanza la exaltacion cuando se trata de
reclamar a Socrates para la libertad y autonomia en las interpretaciones
del escrito. Un ejemplo es el siguiente pasaje en que también aprovecha
Hamann para la critica al discipulado interesado y deshonesto:
Puesto que Sdcrates estaba demasiado seco para engendrar por si
mismo explicaciones y teoremas, se acomodd, entonces, como un servi-
dor de la naturaleza, a esperar la culminacion de partos ajenos. Siguiendo
este modelo, se presupuso en cada lector de los memorabilia sobre él (en
el utero del uso del habla, al modo de un embrién temprano) la defini-
cién mas basica de un fildsofo; si de esto hay que inferir que uno debe
no ser un fildsofo para estudiar la historia de la palabra filosofia tanto en
abstracto como en concreto, entonces un filésofo, en signos jeroglificos,
serd = a un discipulo de B. [Baumgarten] y C. [Crusius] que se considera
> que su maestro B. o C. q.e.d. (Hamann 2018 207)

La importancia del humor, atravesado por esta comprension de
la experiencia religiosa de la fe desde 1758, es en cualquier caso una
herencia shaftesburiana en Hamann y, desbordando el tratamiento de

7 Enunadesuscinco cartas a Kant de 1759, Hamann expresa la trasposicion de personajes
de su metaesquematismo de la siguiente manera: “Es usted Sdcrates y su amigo [Berens]
quisiera ser Alcibiades; asi pues, estdn necesitadas sus lecciones de la voz de un genio.
Y ese rol me corresponde a mi, sin que suscite yo con ello sospecha de orgullo -Un
actor se desprende de su mdscara regia, sus andares y su lenguaje rebuscado; y lo hace
apenas abandona el escenario-. Me va usted a permitir que contintie nombrandome
genio, y que pueda hablarle a usted como un genio desde una nube, el tiempo que esta
carta haga necesario” (cf. ZH I 444-453).

8 También Shaftesbury consideraba algo parecido cuando optaba enlas Chartae por un
estilo despojado del exceso de explicacion, “que reduciria los procesos auténomos del
lector pensante” (Klein 110).
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Sécrates, se refleja en estrategias comunes, como la “critica humoristica

y la escritura ensayistica-abierta, cuyo garante literario, filoséfico, es de

nuevo Shaftesbury” (Deupmann 219), ademds de semejanzas formales

en cuanto al formato textual: ensayos, cartas, rapsodias, soliloquios,
notas miscelaneas... Se trata de

reflexionar en lugar de definir, coordinar en lugar de subordinar, pro-

bar en lugar de demostrar, [pues Hamann estd] mas comprometido con

el movimiento humoristico, templado y subjetivo del pensamiento que

con una pretendida légica objetiva de los hechos, y precisamente a través

de esto [es posible] esperar un acercamiento natural a la verdad. (ibd. 215)

Sin embargo, Sdcrates no deja de ser el referente comun del estilo
irénico y la motivaciéon humoristica como patrones filosoficos (lo ve-
remos en el proximo apartado): un referente que pauta las estrategias
para la buena vida de un autor moderno si quien lee es capaz de —ejercien-
dolalibertad de ingenio- retomar su actitud y sus costumbres. “Ahora
bien, no puede tener su libertad el ingenio donde se ha suprimido la
libertad de chanza. Porque no hay otro remedio sino este, frente a las
serias extravagancias y al humor bilioso” (Shaftesbury 1997 107): hu-
mor e ingenio son las dos caras de una misma moneda vy, al igual que
ocurre con el entusiasmo, se necesita una dosis genuina y un empleo
correcto del humor para escapar justamente a su version reactiva, “bi-
liosa”. Ademas, frente al entusiasmo negativo, “[e]l BUEN HUMOR
no es solamente el mejor seguro frente al entusiasmo, sino el mejor
fundamento de la piedad y la verdadera religién” (ibd. 111). El mal hu-
mor, por el contrario, corroe la capacidad de pensar correctamente y
de situarnos en el mundo, por lo que Shaftesbury sospecha que puede
ser “causa del ateismo™:

[...] estoy convencido de que nada ‘mas que’ el mal humor puede
infundirnos terribles y malos pensamientos sobre un Administrador
Supremo; nada mas puede persuadirnos de que haya mal humor o acri-
monia en semejante Ser, ‘[nada] sino sélo ciertos’ sentimientos enfermizos
de esa indole, que hay dentro de nosotros mismos. (id.)

Asi pues, como Shaftesbury insiste y amplia en Sensus communis,
ensayo dedicado a la “libertad de ingenio y humor”, es necesario para
el ejercicio de la razon condimentar la conducta y la obra con los recur-
sos del humor, pues no solo no desdibuja, sino que da credibilidad a la
razén: “Porque sin ingenio y humor resulta dificil que la razén tenga
pruebas o sea distinguida” (Shaftesbury 1995 144). Ademas, el humor,
mejor que esta, es una experiencia que muestra consigo la importan-
cia de llevar los asuntos al terreno practico, una idea que asoma a
lo largo de un ensayo que no deja de ser, por otra parte, un intento
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filosofico de describir el humor: “Describir la verdadera chanza seria
un asunto dificil, y quizas tan poco [necesario] para nuestro propd-
sito, como definir qué sea la buena crianza. Nadie puede entender la
teoria si no tiene la practica” (ibd. 136). Tampoco a Hamann le intere-
sa permanecer en la teoria del humor, por lo que es facil inferir una
lectura de Shaftesbury guiada por la voluntad de accién y que tomase
al pie de la letra la idea de que “pudiera ser necesario, tanto hoy como
en el futuro, que los hombres sabios hablen en pardbolas y con doble
sentido, de suerte que quepa despistar al enemigo y oigan solamente
quienes tengan oido para oir [Mateo 10:15]” (ibd. 135) si se trata de dis-
tinguir una mala chanza, “grosera y [...] ofensiva en sociedad” por ser
contraria al libre ingenio y la libertad de conversar desde la sensibi-
lidad y modales propios; de una “chanza defensiva” que Shaftesbury
aboga por extender a “asuntos de cualquier clase, cuando el espiritu
de curiosidad provocaria un descubrimiento de mds verdad de la que
es conveniente expresar” (ibd. 134). Esta chanza no solo es apropiada
para la verdad, sino también necesaria: “Pues no podemos causarle
mayor perjuicio a la verdad que descubriéndola demasiado en cier-
tas ocasiones. Lo mismo pasa con el entendimiento que con los ojos:
para un cierto tamafio y forma, hace falta justo esa luz y no mas. Todo
lo que pase de ahi lleva a la oscuridad y a la confusion” (id.). Tal es la
diferencia entre alumbrar y deslumbrar, que pone sobre la pista las ra-
zones que llevan a Hamann a mostrarse incrédulo ante la voluntad de
verdad tipica de la Tlustracion oficial. El humor debe intervenir en el
ejercicio de la razon porque es, ademas de correlato de la fe, su modo
de ser en relacion con la libertad. Dice Shaftesbury:

[...] de acuerdo con la nocidn de razén que tengo, ni los tratados es-
critos de los eruditos nilos discursos ajustados de las personas elocuentes
pueden de suyo ensefiar a usarla. Solamente el habito de razonar puede
hacer al razonador. Y nunca se invita mejor a los hombres a que adquie-
ran un habito que cuando encuentran placer en el mismo. La libertad de
chanza, la libertad de cuestionar con lenguaje decente lo que sea, el per-
miso de desembrollar o refutar cualquier argumento sin ofensa de aquel a
quien se arguye, son las condiciones inicas que pueden hacer agradables
de algtin modo esas conversaciones especulativas. (Shaftesbury 1995 140)

Una vida vivida en libertad y analizada desde el examen de lo serio
y lo humoristico, que pone en juego ambos elementos en la conversa-
cién y trata de volverlos contra si mismos de manera critica, nos acerca
a la idea liberal defendida por Shaftesbury de un sentido para la socie-
dad comun que no alimente la formacién de mayorias, sino la critica
como posibilidad previa del diadlogo. Eso mismo es a lo que Hamann
aspiraba cuando, desde Nubes, analizaba las posibles interpretaciones
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que se derivasen de las Memorabilia partiendo de la nociéon mas nega-
tiva del “sentido comdn™
Lo cierto es que haber querido utilizar la plomada del entendimien-
to filoséfico (sentido comun) para algunos lugares poco profundos de
las Memorabilia equivale a haber entendido mal. Los panales y la cuna
de la filosofia socratica no son apropiados para espiritus fuertes; y estos
cuatro pliegos en los que fluyen miel y leche no deben gustarle a nadie
sino a lectores débiles, que comparten el gusto con los osos y los novillos.
(Hamann 2018 205)

La madurez de las ensenanzas socraticas debe buscarse en otra parte,
si por sentido comun es esperable el rigor formal de una argumenta-
cion filosdfica al uso. El Sdcrates de Hamann en este texto tiene mads de
insinuacion burlona que espera suscitar el ejemplo, que de descripcion
sistematica de doctrina alguna. “Un sistema es, en si mismo, obstaculo
parala verdad” (zH v1, 276 15), escribe Hamann en su correspondencia,
analogamente a la afirmacion de Shaftesbury en el Soliloquio:

La manera mas ingeniosa de volverse tonto es mediante un sistema.

Y el método mas seguro para impedir el buen sentido, consiste en esta-

blecer algo que hable en su nombre. Cuanto mds se parece una cosa a la

sabiduria, si no es claramente la cosa misma, mas directamente se con-

vierte en su opuesto. (Shaftesbury, sE 1, 1 210)

El legado de Socrates a la filosofia es justamente este: ejercer el
humor frente a la seriedad del sistema para poner de manifiesto sus
fallas e insuficiencias y, en ultima instancia, perfilar el ingenio como
trasfondo de una razén que se ejerza en libertad y, salvando sus pro-
pias limitaciones desde la burla, contribuya asi a un mejor examen
para una buena vida —y para el desarrollo de un estilo filoséfico que
aspire a alcanzarla-. Ya sea en el Socrates, filtrado por el cristianismo,
de Hamann, donde el humor, la fe y la humildad son las tres aristas de
una misma figura; ya en la tematizacion de Shaftesbury, donde Socrates
es tanto modelo moral como inaugurador de su “historia socratica”, y
de ahi que esta pretendiera reproducir el estilo cortés de sus discipulos
Platon y Jenofonte (Klein 111), pues “toda forma de cortesia es debida a
lalibertad” (Shaftesbury 1995 136), el papel del humor es imprescindible
para la buena vida. Sdcrates es, por tanto, en ambos, la figura paradig-
matica de esta ensefianza filosofica.

Elhombre mads divino que haya aparecido jamas en el mundo pagano
fue detestablemente ridiculizado, alo largo de toda una comedia escrita
ex profeso, en la cumbre misma de una época de ingenio y por el poeta
mas ingenioso de todos. Pero muy lejos de hundirse asi su reputacion o
de quedar suprimida su filosofia, crecieron ambas con ello, y, por lo vis-
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to, fue a mas y fue mayor ain la envidia de los otros maestros. No solo
estaba contento él de que se le ridiculizara, sino que, para poder ayudar
lo mas posible al poeta, se presentd abiertamente en el teatro, con objeto
de que su verdadera figura (que no era aventajada que digamos) pudiera
ser comparada con la que el ingenioso poeta habia puesto en candilejas.
Tal era su buen humor. [...] Laimpostura sabe que un ataque solemne no
es tan peligroso para ella. Lo que mds aborrece y a lo que mas miedo le
tiene es a lo jocoso y al buen humor. (Shaftesbury 1997 118)

Apropiarse de la burla y volverla contra el adversario es el recurso
de Socrates y el riesgo que corrid Aristéfanes una vez que, para impug-
nar la inteligencia del fildsofo, atacé su capacidad de reirse, el espacio
donde reside su libertad de ingenio y mayor mérito de su pensamiento, a
lo que Socrates no pudo responder sino reivindicando aun mas esta
actitud. El Socrates de Las nubes que responde ante la chanza grosera
de Estrepsiades: “Déjate de bromas y no hagas lo que esos malditos co-
mediantes; estate quieto y callado, pues un nutrido enjambre de diosas
se aproxima cantando”, ese Socrates a quien Aristéfanes denomina
“isacerdote de las naderias mas sutiles!” —referencia que Hamann toma
socrdticamente para abrir sus propias Nubes, desde una parodica homo-
nimia con la que pretende superar al comedidgrafo- resulta ser menos
endeble de lo que la ridiculizacién persigue. Solo basta recordar que el
aspecto risible de Socrates puede retorcerse y ser clave para aprender
y ensefar a reir: y si quien ejerce el humor tiene de su lado el potencial
de este para hallar la verdad, podemos acompanar tanto a Shaftesbury
como a Hamann en su deseo de perfilar el estilo de un filésofo que,
sin dejarse llevar por la seriedad de la razon, permite desvelar el fondo
estético de lo humano, en contraste con lo divino.

Humor como ironia: el caso socratico

Quisiera a continuacién, recogiendo las consideraciones hechas
sobre el humor, poner en relacion los planteamientos de Shaftesbury y
Hamann en referencia explicita a la figura de Socrates (donde el humor
toma la forma irénica) y a los cuatro rasgos que en comun destacan en
ambos: la prueba del ridiculo, la importancia del lenguaje, el heroismo
filosofico y el paralelismo con Jesucristo.

Conviene comenzar con cierto detenimiento en la estructura que
Shaftesbury quiso imprimirle a sus Chartae socraticae, a pesar de
que el estado actual del texto hace de su lectura un propésito de dificil
cumplimiento. Para ello voy a seguir a Jaffro, que en su estudio anali-
za el reverso del tapiz y hace posible cierta reconstruccion del Sdcrates
que hubiese sido escrito. Son tres los signos que -a partir de las notas,
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citas y la relacion con otros textos— aparecerian en el tratamiento de
Shaftesbury: el signo demoénico, la muerte y la ironia.

En primer lugar, opera lo deménico, entendido como un signo y
no como una manifestacion sustancial (analoga al angel de la guarda)
¥, por tanto, como un recurso ligado no a la religion, sino a la “politica
de la filosofia” (Jaftro 21) y que tiene que ver con la “santidad paradé-
jica” de los filésofos griegos, “una vida a la vez exenta de supersticion
y el arte de manejar las opiniones dominantes” (ibd. 23). Jaffro califica
esta interpretacion como “naturalista” pues reside en mostrar el inte-
rés de Socrates por los asuntos humanos, de manera que “el daimon se
manifiesta en el contexto de los riesgos que corre el filésofo debido al
problema teoldgico-politico y que lo incitan a la prudencia” (ibd. 24),
tema también presente en el Soliloquio, en la comprension del didlogo
consigo mismo como didlogo con el daimon. En segundo lugar, la muerte
de Socrates como una “cuestion complicada”, como “el resultado de su
obstinacion” (ibd. 26) que tiene por efecto entre los atenienses la pro-
hibicién de hablar, y, por tanto, el compromiso de escribir al respecto,
lo que dara lugar al género del didlogo y las memorias socraticas. La
condena de Socrates bajo la acusacion de ateismo por su seguimien-
to del daimon implica para Jaffro la interesante consecuencia de que
“la historia de Socrates confiere originalmente a la filosofia la carac-
teristica de la heterodoxia” (ibd. 27). Es precisamente a partir de sus
acusadores y de su propia muerte como Socrates deviene el fundador
de la filosofia. La existencia del mal en la historia (el problema de la
teodicea) y la aceptacion pesimista de que no haya por qué superarlo,
sino mantenerlo en su negatividad originaria como algo necesario, es
comparable aqui, siguiendo con el razonamiento de Shaftesbury, a la
necesidad de usar la ironia en la relacion entre la filosofia y la opinion.
Este elemento, la ironfa socratica, en tercer lugar, es comprendido como
la “forma superior” de “disimulaciéon” y aparece con mas detenimiento
en los Askémata, donde se perfila la simplicidad de un método consis-
tente en la adecuacion a los interlocutores o amigos y en evitar todo
fingimiento de gravedad y alejamiento de lo concreto:

El primer paso, por lo tanto, es necesitar este disimulo, ser realmente
solemne y permanecer interiormente atento a otras cosas. El siguiente es
estar dispuesto a disimularlo, y quedar satisfechos sin convertirnos en
la carga o el objeto de la admiracion de los demas. Y, por ultimo, nuestra
tarea consiste en revisar que siempre seamos sinceros en este aspecto, y
poner cuidado en no disimular mal, porque es entonces cuando esto se
convierte en lo que llamamos propiamente disimulacion: no puede ha-
ber nada mas lejos de la verdadera simplicidad e ingenio. (Shaftesbury,
citado por Jaffro 30)

DEPARTAMENTO DE FILOSOFfA ¢ FACULTAD DE CIENCIAS HUMANAS « UNIVERSIDAD NACIONAL DE COLOMBIA



LA RELACION ENTRE EL 3" CONDE DE SHAFTESBURY Y JOHANN GEORG HAMANN

Este empleo de la ironia en forma de disimulacién —que se relaciona
con el ingenio tanto como con la humildad de Socrates— aparece enton-
ces en Shaftesbury como una forma de “discrecion [...] necesaria para
la practica del elenkhos”, esto es, de la refutacion no solo desde una ar-
gumentacion dialéctica que mostrase la posible negacién del argumento
presente, sino igualmente desde la practica espontanea del sujeto donde
la accion, si puede devenir ejemplar, es porque con ella se muestra el
error del adversario. Podemos entender asi que la interpretacion que
desarrolla Jaffro sobre el Sdcrates de Shaftesbury concluye en la idea de
que su muerte —si no escogida, si al menos aceptada- funciona como el
mds potente de los argumentos irénicos para la defensa de su sabiduria
-mediada por lo demdnico- y de su propio estilo de vida, fundador de
la filosofia. La oralidad de la ironia socrdtica, asi también fundacional
de una actitud digna de ser recuperada para la modernidad —el roman-
ticismo lo vera claro-, es justamente lo que hace valioso y merecedor
de continuacion el proyecto ironico para la forma escrita, puesto que la
obra de Socrates quedd, para la posteridad, rebasada por la muerte. Por
tanto, la muerte de Sdcrates constituye parte de una obra caracterizada
por la ironfa que Shaftesbury no duda en considerar “también mode-
lo de la comunicacion escrita y de ubicar su propia escritura filosofica
bajo el patronazgo de Sdcrates” (Jaffro 31). La simplicidad pretendida
para el estilo de las Chartae buscaba coincidir con esa forma superior
de disimulacién socrética, de modo que “en su intento de representar
la historia de Socrates para los modernos, tenian la ambicién de revi-
vir, en su propio estilo, la ironia socratica” (Jaffro 33).

Esta es también la ambicion explicita de Hamann, quien relacio-
na dicho “disimulo” de la ironia con la humildad de la fe desde la que
comprender el elemento divino en lo humano, como se ha dicho. El
tema de la ignorancia socratica es el hilo conductor de las Memorabilia
—dentro del cual aparece el tratamiento del daimon: voz genuina que
mantenia a Socrates alejado de las practicas sofisticas y que represen-
ta su nobleza—, donde Hamann defiende la idea de que se trataba de
“una sensacion” (Hamann 2021 65). Sdcrates no era un ignorante en
un sentido epistémico, del mismo modo que la enfermedad de un hi-
pocondriaco no es fisioldgica (id. 60). Su “solo sé que no sé nada” es
interpretado por Hamann irénicamente como la negativa a participar
en el conocimiento oficial (el lucro de la pedagogia de los sofistas, el
espiritu calculador de los racionalistas del xv111) y como la salvaguarda
de caer en el error de las opiniones de la mayoria (el sentido comiin en
sentido laxo), una vez que se pierde el necesario escepticismo metddi-
co (id. 63-64). Ante el fingimiento de humildad de sus coetaneos, con
idéntica preocupacion que Shaftesbury, escribe: “quien necesite tanta
agudeza y tanta retdrica para convencerse a si mismo de su ignorancia,
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tiene que albergar en su corazén una poderosa reticencia hacia la auten-
ticidad de la misma” (id. 65). Ignorancia y daimon son dos dimensiones
proporcionales en la medida en que prescriben un método donde la
razon no tiene la posicion central:

De esta ignorancia socratica se desprenden facilmente, en consecuen-
cia, las peculiaridades de su modo de pensar y de su tipo de doctrina. ;Qué
es mas natural que el hecho de que se viera forzado a preguntar constan-
temente para hacerse mas inteligente, que con credulidad aceptara toda
opinion por verdadera y que prefiriera antes la prueba burlesca y bien
humorada que una investigacion seria? (Hamann 2021 70)

Es aqui donde la lectura de Shaftesbury se aplica directamente a
su personaje filoséfico: la ironia socratica en su version moderna y es-
crita deriva en la prueba burlesca o prueba del ridiculo, consistente en
una burla metddica que Hamann entiende como un “procedimiento
‘socratico’ de examen irdnico respecto a la posesion de verdad mas
adecuada” especialmente “para esquivar la seriedad pretenciosa de
una ‘ilustraciéon’ que se funda a si misma” (Deupmann 214). En me-
jor medida que la duda, la burla metddica adoptada de la Carta sobre
el entusiasmo de Shaftesbury permite aplicar la lupa del ridiculo a los
asuntos de la razon:

Pues, ;qué ridiculo puede oponerse ala razén? ;O como puede llegar
asufrir cualquier pensamiento minimamente bien fundado, a causa de un
ridiculo que esté fuera de lugar? No hay cosa mas ridicula que esto. [...]
;Como puede ser, pues, que nos mostremos tan cobardes al razonar y te-
mamos tanto el someternos a la prueba del ridiculo? (Shaftesbury 1997 100)

También en Sensus communis, el ridiculo es una estrategia de ac-
ceso a la verdad (lo que nos podria llevar a entender la filosofia desde
Socrates, ademds de heterodoxa, como intempestiva):

Pueslo que sélo puede mostrarse a una cierta luz, es cuestionable. Hay
que suponer que la verdad puede soportar todas las luces; y una de esas
principales luces o medios naturales a cuya luz hay que ver las cosas para
verificar un reconocimiento completo, es el ridiculo, o sea, ese modo de
prueba mediante el cual discernimos cuanto en un asunto esta expuesto
a una justa chanza. Eso al menos es lo que nos permiten cuantos apelan
en toda ocasion a este criterio. (Shaftesbury 1995 132-133)

Ahora bien, la burla metédica o el ridiculo no son sino pruebas
con las que se destaca la importancia del lenguaje tanto oral como escri-
to, el segundo rasgo que manifiesta la recepcion de la ironia socratica y
la voluntad de imitacién mediante el propio estilo. En una nota para la
confeccion de las Chartae, habia escrito Shaftesbury: “Poner atencién
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a todos los lemas de Sdcrates, las formas particulares de hablar con
una mezcla de burla y ficcién. Su ironia sobre el amor y el estar ena-
morado [...] sus extrafios juramentos por Juno en lugar de Jupiter [...]”
(Shaftesbury sk 11, 5 250). El lenguaje no es vehiculo, sino contenido
mismo de lo que quiere transmitirse:

Una leccion de filosofia, incluso una novela, un poema, o un juego,
puede ensenarnos; mientras el autor va fabulando y nos conduce con tal
placer a través del laberinto de las afecciones y hace que nos interesemos,
queramos o no, en las pasiones de sus héroes y heroinas. [...] Que los poe-
tas u hombres de armonia nieguen, si pueden, esa fuerza de la naturaleza;
o que resistan a esa magia moral. (Shaftesbury 1995 197)

Hamann sigue el mismo criterio respecto al lenguaje, asumiendo
que las palabras tienen “un potencial estético y un potencial l4gico”
(Hamann 2021 138) y que ambos estan trabados en el significado,
aunque la poética del lenguaje es previa a la logica de su sentido. Si el
lenguaje es precondicion de la razoén, supone entonces un terreno de
experimentacion idoneo e inagotable para poner a prueba los limites
de esta y acompanarlos de placer estético. En Nubes, ironiza sobre la
falta de comprension de sus propdsitos por parte del publico debido
a “la mancha de oscuridad que vuelve tan negro a un escritor en nuestros
tiempos iluminados” (Hamann 2018 201). La intencién del declarado
estilo de las Memorabilia, en la “triple ecuacién” que se construye entre
la ironia socratica, la burla shaftesburiana y la propia forma de Hamann
a la hora de escribir sobre Socrates (cf. Deupmann 209), es asimismo
deudora de Shafesbury.

El tercer elemento en comun a propdsito de Socrates es el herois-
mo filosdfico:

El héroe filoséfico de estos poemas, cuyo nombre llevaban tanto en
su cuerpo como en su frente, y cuyo genio y costumbres fueron hechos
para representar, era en si mismo un personaje perfecto; sin embargo,
en algunos aspectos, tan velado, y en una nube, que para el observador
desatento a menudo parecia ser muy diferente de lo que realmente era: y
esto principalmente a causa de cierta exquisita y refinada ironfa que per-
tenecia a su manera, y en virtud de la cual podia tratar tanto los temas

9 Cabe mencionar que en el Apéndice alas Memorabilia del bienaventurado Sécrates [N 111
111-121], publicado en 1773 y sin traduccion hispana, Hamann se burla de la propedéutica
(de inspiracion socratica) que lleva a cabo Shaftesbury en su Soliloquio (cf. Meyer 202).
La parodia o la imitacion burlona de aquello que se expone de forma critica (en este caso
el autoexamen), incluso hasta la reduccion al absurdo, era un procedimiento habitual
en sus textos. Para profundizar en esto, véase Blackall 1957, especialmente 13ss.
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mas elevados como los de mas comun capacidad, y hacerlos explicativos
entre si [(Shaftesbury sE 1,1 92-94")]:

Un poco de fanatismo y de supersticiéon no solo mereceria aqui con-
descendencia, sino que se requiere algo de este fermento para que el alma
bulla hasta llegar al heroismo filoséfico. Una voraz ambicion de verdad y
virtud y una furia que se propone vencer toda mentira y todo vicio que ni
estan ni quieren ser reconocidos como tales: en esto es precisamente en lo
que consiste el espiritu pagano de todo buen filésofo. (Hamann 2021 45)

Sécrates encarna tal heroismo y el arquetipo de filésofo por el que
Hamann lo considera divino, en gran medida, como consecuencia de
su muerte: “Platon hace de la pobreza de Socrates un signo de su mi-
sién divina. Uno si cabe mayor es lo que tiene en comun con el altimo
destino de los profetas y los justos [Mateo 23:29]” (Hamann 2021 79).
La muerte y la vida agrafa pero ejemplar de ambos lleva a Hamann a
establecer en Sdcrates una prefiguracion de Cristo, lo que constituye el
cuarto elemento que queda por mencionar, pues también Shaftesbury
—quiza con mayor voluntad retrospectiva que anticipo mesianico, y en
el equilibrio en méritos entre las fuentes biblicas y profanas (cf. Meyer
203-204)- habia considerado la cuestion en las Misceldneas:

El mas grande de los filésofos, el fundador mismo de la filosofia en si,
no fue ningun autor. Como tampoco el autor divino y fundador de nues-
tra religion condescendid en ser un autor en este otro sentido. Aquel que
pudiera habernos legado la historia de su propia vida, con los sermones
integrosy discursos divinos que hubiera pronunciado en publico, los dejo
con gusto al otro, ‘Para que se hiciera cargo’. Parece que hubo muchos,
tiempo después, que lo hicieron. [...] Es cierto que sin una capacidad de
accion y un conocimiento del mundo y de la humanidad, no puede haber
un autor naturalmente calificado para escribir con dignidad, o ejecutar
cualquier disefio noble o grande. (Shaftesbury se 1, 2 292-294)

Desde la perspectiva de Hamann, esta prefiguracién cobra mayor
sentido en su consideracién de dios como escritor al comienzo de las
Biblische Betrachtungen (cf. N 15) en respuesta quiza a este fragmen-
to citado de Shaftesbury. Si la creacion del mundo es comparable a
la creacidon de una obra literaria, los seres humanos dependemos de la
analogia estética para encontrar el rastro divino en nuestro ingenio

10 Véase también ibd. 9o, donde aparece la referencia a Horacio y el contenido de los
poemas a los que se esta aludiendo: El juicio sano es el principio y la fuente del bien
escribir/Loslibros socraticos podrian darte el asunto;/Las palabras acompafian gustosas
alas grandes ideas (Arte poética 310).
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mas espontaneo, en el trasfondo instintivo mds humano que caracte-
riza nuestros apetitos y acciones. Sdcrates y Jesucristo aparecen en la
historia desde la 6ptica de una ejemplaridad que podemos perseguir
imitando a sus “escritores”, para encontrar en estos la huella divina
del escritor primigenio: Dios como ironista, el dios que condesciende
hasta la forma mas basica y se hace humano, pues cobra cuerpo, his-
toria y lenguaje.

Con todo ello, Socrates —verbo filoséfico que anticipa el verbo re-
ligioso- se convierte tanto para Hamann como para Shaftesbury en
el inicio de una tradicién y de un procedimiento estilistico, la ironia,
que guia la accion en la medida en que ofrece una respuesta a la pre-
gunta por lo humano. El estilo de Socrates nos incita a reconocer en
el humor el compromiso con la fe y con la sociedad civil que dignifica
nuestra existencia —-fragmentaria e insoportablemente concreta— por
hacernos aspirar a la infinitud de lo divino de la inica forma que nos
corresponde: con la libertad de ingenio. La escritura entonces busca
preservar dicha libertad en el tiempo, sin otros objetivos que estimu-
lar mejores actitudes y modales, y quitar algo de seriedad a la razén.

Bibliografia

Amir, Lydia B. Humor and the Good Life in Modern Philosophy. Shaftesbury, Hamann,
Kierkegaard. State University New York Press, 2014.

Blackall, Eric A. “Irony and Imagery in Hamann.” Publications of the English Goethe
Society 26.1 (1957): 1-25.

Canterla, Cinta. “Free Trade and New Philosophy: Tucker, Dangeul and Hamann.” The
European Journal 17.2 (2000): 10-14.

Canterla, Cinta. “La cuestion del nihilismo en J. G. Hamann.” Pensamiento 70.264 (2014):
577-600.

Deupmann gen. Frohues, Christoph. “Komik und Methode. Zu Johann Georg Hamanns
Shaftesbury-Rezeption.” Johann Georg Hamann und England. Hamann und die
englischsprachige Aufklirung. Acta des siebten Internationalen Hamann-Kolloquiums
zu Marburg/Lahn 1996. Peter Lang, 1999. 205-228.

Hamann, Johann Georg. Briefwechsel [zH]. Editado por Walther Ziesemer y Arthur
Henkel (8 vols.). Insel Verlag, 1955-1975.

Hamann, Johann Georg. Memorabilia socratica | Nubes (edicion bilingiie). Traducido por
Miguel Albertiy Florencia Sannders. Universidad Nacional de General Sarmiento,
2018.

Hamann, Johann Georg. Memorables reflexiones socrdticas y otros textos. Traducido por
Miguel Oliva Riobod. Escolar y Mayo, 2021.

Hamann, Johann Georg. Sidmtliche Werke [N]. Editado por Josef Nadler (6 vols.). Verlag
Herder, 1949-1957.

IDEAS Y VALORES ¢ VOL. LXXI ¢ SUPL 9 » 2022 « ISSN 0120-0062 (IMPRESO) 2011-3668 (EN LINEA) » BOGOTA, COLOMBIA ¢ PP. 203-224

[223]



[224]

SANTIAGO REBELLES DEL VALLE

Jaffro, Laurent. “Le Socrate de Shaftesbury. Comment raconter I'histoire de Socrate
aux Modernes.” La fortuna di Socrate in Occidente. Editado por Ettore Lojacono.
Firenze: Le Monnier Universita, 2004, 66-90. [https://halshs.archives-ouvertes.fr/
halshs-00174258]

Jorgensen, Sven-Aage. Johann Georg Hamann. Metzler, 1976.

Klein, Lawrence E. Shaftesbury and the culture of politeness. Moral discourse and cultural
politics in early eighteenth-century England. Cambridge University Press, 1994. 107-111.

Meyer, Horst. “Hamann und Shaftesbury.” Johann Georg Hamann und England. Hamann
und die englischsprachige Aufkldrung. Acta des siebten Internationalen Hamann-
Kolloquiums zu Marburg/Lahn 1996. Peter Lang, 1999. 197-204.

Platén, Banquete, Didlogos iii. Fedon, Banquete, Fedro. Traducido por Marcos Martinez
Hernéndez. Gredos, 1986.

Rebelles, Santiago. “El Sdcrates estético de Hamann frente a las fuentes clasicas.” Revista
de Filosofia 98 (2021-2): 13-39.

Shaftesbury (Anthony Ashley Cooper). Standard Edition [sE]. Ed. Wolfram Benda et al.
(20 vols.). Frommann-Holzboog, 2007.

Shaftesbury. Carta sobre el entusiasmo. Traducido por Agustin Andreu. Grijalbo Mondadori,
1997.

Shaftesbury. Sensus communis. Ensayo sobre la libertad de ingenio y humor. Traducido
por Agustin Andreu. Pre-Textos, 1995.

DEPARTAMENTO DE FILOSOFfA ¢ FACULTAD DE CIENCIAS HUMANAS « UNIVERSIDAD NACIONAL DE COLOMBIA



RESENA

Znuiiiga, José Francisco. Estética y
hermenéutica. Fundamentos de filosofia
del arte. Comares, 2019. 210 pp.

Con la progresiva emergencia de las
discusiones del arte contempordneo,
los debates en torno a las ideas de ver-
dad, fundamentos, argumentaciones
y limites en el arte parecen disueltos.
Esa disolucion se vio beneficiada dado
que el campo de las humanidades ha
ido asumiendo lenguajes descriptivos
para el arte como lo gaseoso, lo liquido,
las redes entre otras adjetivaciones que
refieren a los desplazamientos que la
comprension de la obra de arte ha su-
frido en el siglo xx. En ese contexto, el
libro de José Francisco Zuniga, profesor
e investigador de Estética y Filosofia del
arte de la Universidad de Granada en
Espaia, nos permite retomar algunas
de las categorias antes mencionadas para
colocarlas en un nuevo contexto y, a par-
tir de alli, repensar qué sentido tienen la
verdad, las humanidades y la autonomia
en las discusiones estéticas sin retornar
a sus expresiones mas conservadoras.
Enla estela de Gadamer y sus herederos
criticos en la filosofia contemporanea,
Zaniga logra presentar un conjunto de
debates actuales sobre la importancia
de la hermenéutica para acercarnos a
las coordenadas mds importantes de la
esfera artistica.

El texto se organiza en dos partes
acompanadas por una introduccién, un
prologo y un epilogo. Como se vislumbra
desde el prélogo, Zuiiiga se asume en la
tradicion hermenéutica que se extendio6

desde Schleiermacher hasta Gadamer,

Manfred Frank y Georg Bertram, pero
no descuida todos sus interlocutores del
siglo xx como las filosofias dela diferencia
que apareceran expuestas en el libro en
el nombre de Derrida o Foucault, como
tampoco descuida la tradicién critica
alemana desde Benjamin hasta los here-
deros actuales de la teoria critica como
Christoph Menke. En todo ese recorrido,
el autor no asume la hermenéutica desde
un lugar acritico; antes bien, todas las
reflexiones van acompaiiadas del descu-
brimiento de los propios limites que la
hermenéutica evidencia. En el paso de
los capitulos el autor desliza su propia
posicion en el debate dejando no solo
una postura o mera perspectiva, sino una
actualizacién del debate hermenéutico a
laluz de las transformaciones actuales.

La primera parte del libro esta orien-
tado en el marco de las discusiones
estéticas abiertas en la hermenéutica
gadameriana. Pero, antes que ir de la
mano de Gadamer, Ztniga desarma las
relaciones que el autor aleman toma de
Kant, Hegel, Nietzsche y Heidegger. A
medida que se recorren los cinco ensayos
que componen la primera parte titulada
“Arteyverdad”, Zuniga nos adentraenla
necesidad de seguir convocando al arte
en el plano de la verdad o alguna forma
actual delo que podria entenderse como
tal. Desde los inicios de la tradicion fi-
losofica, la relacion entre arte y verdad
ha sido problematica. Basta recordar la
sospechay posterior rechazo que Platén
indicaba en La Repiiblica, debido ala falta
de vinculo entre los artistas, los poetas y
la verdad suprema. Precisamente, en el

nucleo de este problema es que Zuniga
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coloca la relacion entre hermenéutica y
estética, pues las discusiones que, me-
diante Gadamer, se pueden identificar
es de qué modo el arte puede entenderse
como una forma de superacion (Hegel)
del conflicto entre sensibilidad y espiri-
tualidad, o bien como una mediacién en
el conflicto entre naturaleza y espiritu
(Kant). Pero estas ideas estéticas de la
tradicién occidental se ven confrontadas
por aquellas concepciones que suponen
que ese conflicto no puede resolverse.
Muy por el contrario, la fuerza del arte
reside en esa tension irresoluble entre la
razény aquello que no puede controlar-
se racionalmente (Nietzsche). De hecho,
el punto de partida del autor es mostrar
“la oposicién entre estas dos tradiciones
centrandome en la cuestion del caracter
simbolico del arte. [...] Gadamer afir-
ma que el presupuesto ontoldgico de
la hermenéutica (“el ser que puede ser
comprendido es lenguaje”) viene a coin-
cidir con el lema de Goethe ‘todo es un
simbolo™ (15).

Sibien la cuestion del simbolo es de-
cisiva en este apartado, el autor recupera
una de sus mds tempranas preocupacio-
nes para inaugurar el libro, a saber, los
conceptos de juego y didlogo. Ya en su
trabajo doctoral de 1995, publicado porla
Universidad de Granada como El didlogo
como juego. La hermenéutica filoséfica
de Hans-Georg Gadamer, Zaniga ela-
bora un rastreo del concepto de didlogo
como juego en diversas formas filosofi-
cas como las de Rorty, Apel o Habermas,
confrontandolas con las perspectivas ga-
damerianas. En este trabajo temprano,
el interés estaba en identificar “la tesis
central del pensamiento de Gadamer,
a saber, que el fenémeno hermenéutico

tiene la estructura de la conversacion”

(Zuniga 1995 283), tratando de mostrar
que el autor aleman “interpretala estruc-
tura del didlogo hermenéutico a partir
del concepto de juego” (ibd. 283). El con-
cepto de juego da cuenta de la esencia
del arte gracias a que no es entendido
como una experiencia privada y sub-
jetiva, sino como una “representacion
que transforma el mundo hacia lo ver-
dadero (Verwandlung ins Gebilde). En el
juego del arte hay verdaderamente una
representacion-exposicion (Darstellung)
del ser” (ibd. 283).

En el caso del ensayo que abre el pre-
sente libro, a diferencia de esas primeras
reflexiones de los afos 9o, Zufiiga trata
de repensar los limites de la propuesta
gadameriana contrastando su concepto
de juego y simbolo con las reflexiones de
Eugen Fink. El autor parte del siguiente
presupuesto: “La estructura referencial
del simbolo es la que permite a Gadamer
establecer la correspondencia entre el arte
y el lenguaje” (50). Zuiiga postula que
la idea de simbolo esta relacionada a la
idea de imagen, pero su vinculo solo se
entiende a partir del concepto de fiesta
de Fink. Al respecto sostiene: “al igual
que para Fink, para Gadamer la fiesta
es, junto con el juego y el simbolo, una
delas experiencias humanas fundamen-
tales, una de las bases antropologicas
del arte” (43).

A diferencia de las primeras reflexio-
nes de su tesis doctoral, el autor extiende
el sentido del juego a las formas del sim-
bolo como expresion del arte, en tanto
el arte se beneficia de la capacidad frag-
mentadora e integradora del simbolo.
Recuperando elementos de la tradicion
romdntica, se destacan las caracteristicas
que el simbolo tiene para hacer coinci-
dir lo fragmentario y reintegrarlo en la
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dindmica dela unidad. Por medio de este
elemento simbdlico, Ztiniga se permite
entender que el arte y el lenguaje necesitan
de una expresion o representacion que
posibilite integrar lo disuelto en el marco
de la modernidad, pero que dicha inte-
gracion no puede suponer una violencia
sobre lo particular. En esa direccion, el
simbolo (los ejemplos analizados son
el androgino platénico yla tessera hospi-
talis) no solo es el lugar del lenguaje que
permite una comprension en el marco de
las conversaciones e interacciones so-
bre la existencia; antes bien, se presenta
una mediacion entre lo finito e infinito.
Por tanto, como cree el autor, es posible
pensar que el arte y lenguaje “realizan
el mundo y, en cuanto que lo realizan,
lo dejan abierto a nuevas posibilidades.
Y a esto refiere su comun caracter sim-
boélico. Ambos son juego” (60).

En los siguientes dos apartados,
“Traduccién y poesia en Gadamer y
Benjamin” y “Para qué filosofia: la her-
menéutica ante la deconstruccién”, el
problema del simbolo seguird siendo
una constante que permita confrontar,
repensar y coincidir el estudio sobre la
hermenéutica de Gadamer con autores
contemporaneos. En estos ensayos el
autor se interroga sobre la posibilidad
de considerar la filosofia a partir del len-
guaje, pero su pregunta no se detiene en
la forma o expresion de la filosofia, sino
—podriamos decir- en una profundidad
topografica acerca del lugar de la filosofia.
Aqui la tensién se produce en el momen-
to de considerar qué supuestos articulan
la filosofia en la Modernidad, luego de
que el conocimiento se fragmentara en
arte, ciencias, religion y las numerosas
disciplinas cientificas que escindieron el

conocimiento. En este marco, nuevamente

RESENAS

Gadamer es orientador para las reflexio-
nes de Zuniga. Siguiendo la ventaja que
Gadamer le asigna al arte, la religion
y la filosofia como campo valido para
la hermenéutica, el autor muestra las
pretensiones de verdad que estos ambi-
tos del conocimiento mantienen, pese
a los constantes ataques de las ciencias
empiricas sobre estas formas de cono-
cimiento. Contra la idea de relatividad,
apariencia, debilidad e incertidumbre que
se le suelen atribuir a las humanidades,
Zhniga extrae el siguiente argumento:
“Hay arte alli donde se presenta lo ab-
soluto, lo desatado, lo desligado, frente
a lo relativo del espacio y tiempo. Hay
arte alli donde se gana una actualidad
intemporal, que es independiente de las
condiciones historicas y sociales, igual
que la religion y la filosofia. Arte, reli-
gion y filosofia pretenden lo mismo: la
certeza absoluta de ser” (92).

En este punto aparece una clave para
entender la importancia del trabajo de
Zuainiga al recuperar los supuestos gad-
amerianos para pensar la estética. Si el
arte no abandona su pretension de ver-
dad y es parte de un espacio comun de
validacion con la religion y la filosofia,
scomo podemos entender la apariencia
y el supuesto vacio del arte moderno? El
autor espaiiol sostiene que la llave de la
béveda estd en atender dos puntos sus-
tanciales en Gadamer. El primero estd
vinculado ala distincion metafisica entre
ciencia y arte, y el segundo reside en la
impugnacién gadameriana a reducir
la estética de Kant a una estética formal.
Respecto del primer aspecto, Zuniga
sostiene lo siguiente: “Gadamer viene a
sostener que la ciencia es metafisica [...]
por pretender una superioridad intempo-
ral sobre el tiempo, mientras que el arte -y
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la religion y la filosofia— son metafisicas
por buscar una superioridad temporal
sobre el tiempo” (93). Con relacién al
segundo punto, advierte el rechazo de
Gadamer a las etiquetas de las estéticas
de Kant y Hegel, pero lo sustancial aqui
es senalar que
laresistencia de Gadamer a considerar
la estética kantiana como una estética
formal es paralela a suimpugnacion del
supuesto vacio formal del arte moderno.
Es verdad que se podria ver en el arte
contemporaneo un gran hueco. [...] Ese
vacio nihilista da la apariencia de una

falta de vinculacion del ser. (93)

Frente a este problema, el autor da
cuenta de como Gadamer no abandona
la relacién entre arte y la posibilidad de
verdad, y sefiala:

Gadamer piensa de otro modo, a sa-
ber: igual que en Kant el libre juego de
la imaginacion y el entendimiento esta
referido a la facultad del conocimiento
en su totalidad (relacion del arte con la
verdad) asi también el juego libre del
arte moderno [...] debe estar referido

al ser. (93)

De este modo, se va cerrando la pri-
mera parte dellibro, no sin antes llegar a
uno de los apartados autorreflexivos con
relacion ala hermenéutica. Como hemos
indicado, Ziniga acompana las reflexio-
nes gadamerianasy sus consideraciones
sobre el arte se ven tefiidas desde dicha
optica, pero nunca asume las posiciones
hermenéuticas sin realizar una exposiciéon
critica de ellas. Precisamente, el ultimo
apartado se denomina “Los limites de la
posicion hermenéutica ante el arte”. En
estas tltimas reflexiones de la primera

parte, Zuniga muestra la importancia

de la hermenéutica para el arte en tan-
to podria considerarse un modo para el
acceso a la verdad de la experiencia esté-
tica. A diferencia del acceso a la verdad
mediante el entendimiento, el cual pue-
de ser entendido como una experiencia
derivada, construida y metafisica de la
autocomprension, la experiencia estética
parece ofrecer un modo de relacién con
la verdad menos forzado para el sujeto yla
naturaleza. Asi, “la verdad del arte,
la experiencia estética, el conocimiento
que proporciona el arte, no son metafisi-
cos, seglin este planteamiento” (96). Por
eso, el propdsito del autor espaiiol es po-
ner de relieve de qué modo la experiencia
de verdad y el conocimiento del arte no
pertenecen al dmbito epistemolégico,
no sin antes —o primeramente- consti-
tuirse en su dimensioén ontoldgica. En
consecuencia, la radicalidad de la ex-
periencia estética respecto de la verdad
la ubica como una forma privilegiada
de representar un valor extraordinaria-
mente decisivo para la modernidad como
lalibertad, pues, de esta manera, el arte
deviene en “la corporalidad de la liber-
tad; [...] el arte es la Welt-anschauung,
en sentido literal” (97).

Ahora bien, esta relacion del arte con
la verdad Zuniga la complejiza con las
consideraciones de Nietzsche y Heidegger
al colocarla en el debate entre mito y ra-
z6n. Los limites racionales de la verdad
cientifica y el problematico costado miti-
co dela verdad son confrontados en una
dialéctica que no permite resolver la va-
lencia al cual se ve expuesta lalogica dela
verdad en el pensamiento occidental. De
hecho, el autor reconoce que “reducir la
verdad a dos formas bdsicas, la cientifica
y la mitoldgica es, sin duda, una simplifi-

Ci» o L
cacion” (111). Pese a esta inicial posicion,
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amedida que avanzan sus reflexiones, el
autor parece inclinarse y priorizar el tra-
tamiento sobre qué lugar ocupala verdad
mitica en la actualidad. A este respecto,
Zuiiga se interroga sobre las dificultades
que tiene la razén para conceptualizar
determinadas experiencias, asi como la
ausencia de vocacién para comprender
lo paradéjico de la experiencia humana.
Ambigiiedades, paradojas e ironias de
lo humano parecen convertirse en una
frontera para la razén. Zaniga indica:
“Se trata, por tanto, de un deslizamiento
de uno a otro sentido producido siempre
que usamos el lenguaje, un deslizamiento
que provoca la identificacion de la esencia
de lo verdadero con lo valido multiple y
universalmente” (112).

Si el diagndstico de crisis y critica
que la modernidad trae aparejada co-
loca a la propia razon en peligro para
encontrar el sentido de las cosas, spor
qué no apelar a la experiencia mitica de
laverdad como forma de acceso? Zufiga
cree que se podria rastrear la estructura
mitica de esta experiencia de verdad en
lo sublime kantiano como también en el
concepto de obra de arte de Heidegger y
enlalucha delo apolineo y lo dionisiaco
de Nietzsche. Por eso, esta primera parte
se cierra con la esperanza, la posibilidad
yla proyeccién de encontrar una verdad
por estas vias del arte y la poesia. En esa
clave, lo importante de la cuestion ya no
es laverdad en si misma, sino la voluntad
de crear, el querer buscar el conocimiento
y el pensamiento. Asi, quien busque el
conocimiento desde esos terrenos artis-
ticos no debe instalarse en lo irracional
o inconcebible. Por el contrario,

se puede sostener la fuerza del mito
en nuestro mundo, pero no por su valor

deverdad [...] Creo que el mito tiene que

RESENAS

ver con la imperfeccion. Si el hombre
pudiese hablar de eso que en él es algo
mas que humano de un modo perfecto,

entonces podria alcanzar la verdad. (117)

La segunda parte, “Arte, autonomia,
soberania”, se inaugura con dos ensa-
yos, “Metafisica, verdad y nihilismo en
Nietzsche” y “Hegel, Danto: el fin del
arte, el fin de la filosofia”, que permiten
vislumbrar de qué modo las discusiones
en torno al arte, la verdad y la herme-
néutica se entretejen con el pensamiento
contemporaneo. En el primero, Zaniga
explora la posibilidad de comprender
el lugar del arte en nuestra actualidad
a través de las consideraciones nietzs-
cheanas. A juicio del autor, el signo que
marca nuestra época es el nihilismo
reinante. Pero la aclaracion sobre este
clima de época se vuelve decisiva, pues
no es cualquier nihilismo el que impe-
ra en nuestro tiempo, sino un tipo de
fuerza destructiva que va mas alla de la
Tlustracion y el Romanticismo. La dis-
tincidn entre pesimismo de la fortaleza
y dela debilidad se vuelve especialmente
relevante en este contexto, debido a que

solo este ultimo es para él (Nietzsche)
un signo de decadencia y lo aplica a los
hombres europeos modernos. Pero lo
aplica también al socratismo y a la cien-
cia, es decir, a los causantes de la muerte
del arte [... los cuales, ademds, tienen]

miedo a la verdad. (125)

Siguiendo este hilo argumentativo
nietzscheano en contra de Sdcrates, como
aniquilador de la tragedia y, por tanto,
como el peligro dela desaparicion del arte,
Zuainiga se pregunta, con El nacimiento
de la tragedia en mano, “;qué pasa con

el arte después de Socrates?” (130). No
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obstante, la pregunta se extiende hasta
nuestro momento actual en la medida
en que el nihilismo negativo sigue rei-
nando. La respuesta ante este horizonte
pesimista Zufiga la encuentra en el pro-
pio texto nietzscheano y en el seno dela
esfera artistica, es decir, el arte “supone
la salida al nihilismo negativo mediante
dos operaciones: retorciendo los pensa-
mientos de nausea sobre lo absurdo de
la existencia y convirtiéndolos en repre-
sentaciones con las que se puede vivir:
lo sublime y lo comico” (132). Asi, el arte
no solo es entendido como una curay un
modo de salvacion, sino que también se
puede entender como una busqueda de
la verdad en el sentido de la no-verdad
del ser. En tltima instancia, de lo que se
trata es de evitar “el nihilismo negativo
reinante, para concordar verdaderamente
con la nada” (134).

Para finalizar, el autor se adentra en
las discusiones contemporaneas de la
estética, pero particularmente en el de-
bate de la estética alemana acerca de la
autonomia. Aqui, las posiciones con las
cuales Zuniga discute, como la herencia
hermenéutica en la estética y el lega-
do critico del Instituto de Investigacion
Social de Frankfurt, aparecen con nom-
bres propios, a saber, Georg W. Bertram
y Christoph Menke. En el apartado viii,
“El paradigma de la autonomia del arte”,
el autor se propone discutir la clasificaciéon
realizada por Bertram en su libro El arte
como praxis humana (2016), respecto de
pensar a Danto y a Menke como represen-
tantes delo que él denomina “paradigma
delaautonomia”. La intencién es eviden-
ciar que Danto y Menke no suscriben a
la misma matriz filosofica a la hora de

sostener la idea de autonomia artistica.

Con relacion a Danto, Ztifiiga muestra
de qué modo el pensador norteameri-
cano puede y no puede ser adscripto al
paradigma de la autonomia. El costado
hegeliano de su estética muestra esa im-
posibilidad en tanto Danto supone que el
arte es resultado de su época y contexto
cultural. Pero tal posicion colisiona con
laidea de considerar la belleza en térmi-
nos de un contenido o esencia de la obra
de arte. Zaniga observa que “Danto se
muestra como esencialista e historicista
al mismo tiempo” (153). El pensador nor-
teamericano, de esta manera, mantiene un
movimiento oscilatorio que contradice y
no se ajusta, por completo, al paradigma
de la autonomia senalado por Bertram.
Recordemos que, para este tltimo autor
de origen alemdn, la pretension del pa-
radigma de la autonomia por definir el
arte como una practica que difiere de las
demas practicas conduce tanto al aisla-
miento como a su inhabilitacion critica
en relacion con otras practicas. A su jui-
cio, paradigma de la autonomia serfan
todas aquellas posiciones que compar-
ten que piensan el “arte recurriendo a su
especificidad y a su delimitacion a otras
actividades” (Bertram 12). Por lo tanto,
las posiciones de Menke y Danto devie-
nen problemadticas, dado que adhieren
a una descripcion del arte a partir de la
especificidad que opera en todo concepto
de autonomia.

Bertram parte de objetar que la pro-
puesta de Danto de la obra de arte se
piense como una obra ala que le es cons-
titutiva la interpretacion. Si toda obra de
arteesuna autointerpretacio’n, entonces,
tal autocomprension muestra un punto
de vista estético particular o especifico
de la obra en la praxis humana en rela-

cién con otras formas de praxis. El autor
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afirma que una consideracién de este tipo
sobre el arte contiene los siguientes pe-
ligros: a) asignarle un valor en relacion
a las demds practicas que termina por
diluir el arte como una practica mas que
se autodetermina; b) otorgarle una espe-
cificidad radical al arte que no le aporta
ningdn valor en el marco de la praxis
humana. En consecuencia, Danto solo
se detiene a destacar el momento auto-
nomo y especifico del arte sin explicar la
relacion del arte con la praxis en gene-
ral. Sin embargo, como indica Zuiiga,
el hegelianismo de Danto no admite una
mirada unilateral de la autonomia. En
la teoria de Danto, si se quiere, su rela-
cién con la idea de autonomia reside en
“la manera especifica en que las obras
de arte presentan sus significados” (156).

En este punto en particular de las
criticas de Bertram a Danto, Zuiiga con-
cuerda con el filésofo alemdn en tanto
sostiene que Danto no logra acertar en
el tratamiento del valor del arte ala hora
de pensar los procesos por los cuales
algo deviene arte. La teoria del pensa-
dor neoyorquino solo justifica lo que el
mundo del arte valida como artistico,
pero no puede establecer de qué modo
esos mecanismos de validacion para el
ingreso al mundo del arte se relacionan
con la especificidad del arte.

Respecto del otro representante del
paradigma de la autonomia en la criti-
ca de Bertram, Zuniga parece acordar
en mds puntos con las objeciones a la
idea de fuerza de Menke. Para Bertram
la descripciéon de Menke sobre el arte
como un juego de fuerzas desarrollada
en su obra Kraft (2008) como, asimis-
mo, la explicacién de las experiencias
estéticas “como experiencias de aban-

dono de la rutina cotidiana” (Bertram
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15) de La soberania del arte (1997) son
problematicas. Bertram remarcard que
ambas consideraciones sobre el arte no
explican la relevancia del arte y, a su
vez, dificultan entender el arte como
una praxis plural. Asi, se volveria ilegi-
timo explicar la autonomia estética en
términos de experiencia estética. De ese
modo, “la posicion de Menke” no per-
mite “explicar la pluralidad de las artes
como rasgo genuino del arte” (Bertram
22), lo que implica una reduccién del
arte a su especificidad que lo aparta del
marco de la praxis humana. Dicho pro-
blema tiene su raiz en la reduccion del
arte a una experiencia unitaria, esto es,
“auna determinada experiencia que ha-
cen los sujetos en el trato con las obras
de arte o con acontecimientos estéticos”
(Bertram 23). Por lo tanto, la propues-
ta de Menke, segun Bertram, excluiria
mediante la especificidad que le otorga
la autonomia artistica la pluralidad con-
creta y el sentido, es decir, todo lo que
involucra la praxis del arte. Asi, pondria
a Menke “en la tradicién de Benjamin y
Adorno, pero conecta al mismo tiempo
con el romanticismo y con Nietzsche”
(Bertram 36).

Siguiendo este hilo de criticas, Zuhiga
da un paso mas y objeta la forma en la
cual Menke piensa defender el arte. Segun
entiende el autor espaiiol, existirian dos
formas de defensa del arte para el este-
ta alemdn:

[P]or un lado, como practica social,
en el arte se realiza una capacidad adqui-
rida socialmente por un sujeto, [esto es,
el arte como poiesis. Mientras que, por
otro lado, se puede encontrar] el pensa-
miento estético del arte [...] la experiencia

de que en el arte se despliega una fuerza

IDEAS Y VALORES ¢ VOL. LXXI » SUPL 9 ¢ 2022 ¢ ISSN 0120-0062 (IMPRESO) 2011-3668 (EN LINEA) » BOGOTA, COLOMBIA

[231]



[232]

RESENAS

que conduce al sujeto fueradesi[...] una

fuerza oscura. (162)

El autor espaiiol explica que aceptar
estas formas de defensa del arte impli-
ca mantener dos tesis contradictorias o,
por lo menos, “no es facil combinarlas”
(163). Si se concibe el arte como fuerza
mas alld de lo social se cae en una forma
de autonomia total que escinde al arte
de la praxis, y si se entiende al arte como
“puerta donde se introduce la fuerza en
lo social”, el arte no puede ser integrado
a cualquier actividad humana. En esta
critica Zuniga recuerda que Menke no
es cualquier pensador de la tradicion
alemana, sino uno muy singular.

Los trabajos de Menke se inscriben
en un contexto de discusion amplia de
la estética alemana contemporanea. Tal
contexto contiene la ambigiiedad de ha-
cer coexistir, por un lado, la renovacion
habermasiana de la teoria critica alema-
nay, por otro lado, la preservacion de la
herencia posestructuralista como critica
de la razén que el propio Habermas ha-
bia impugnado en El discurso filosdfico
de la modernidad. Como explica Zaniga,
“Menke, en cambio, sabe que también
Nietzsche puede ser leido en sentido
ilustrado, asume que quien ha realiza-
do verdaderamente critica filoséfica ha
sido Nietzsche” (163). El primer trabajo de
Menke, La soberania del arte, evidencia
un poco esa ambivalencia, en la medida
en que su estudio oscila entre Adorno y
Derrida. En sus trabajos tempranos, su
preocupacion es hallar en el concepto de
soberania una opcion al concepto tradi-
cional de autonomia para pensar el arte
a través de su potencial transgresivo y
critico de la razén. De ese modo, el arte

consigue, mediante su soberania, ser

auténomo, esto es, “traspasa los limites
que le impone la diferenciacién institu-
cional” (Vilar 254). Inspirado en Teoria
estética, de Adorno, y en la interpreta-
cion de Derrida sobre Artaud, Menke
sugiere pensar la experiencia estética a
partir de la posibilidad que tiene el arte
como una forma de diferenciacion de
la razén como suplemento, simulacro
o juego. Tanto Derrida como Adorno
ofrecerian la posibilidad de combinar,
sin reducir, la autonomia a la soberania
o viceversa. Sin embargo, desde la publi-
cacién de Fuerza, su estética comienza a
focalizarse en el concepto de fuerza antes
que en el de soberania. El arte se vuel-
ve una total alteridad por medio de su
fuerza, evitando que el arte devenga en
mercancia, conocimiento, accion o juicio.

Frente a este planteamiento, Zuniga
advierte una serie de riesgos sin solu-
cién o callejones sin salida. A juicio de
nuestro autor, la tendencia de Menke
por describir la crisis de la subjetividad
moderna mediante la genealogia de la
estética y seguir las huellas de una esté-
tica de la fuerza a partir de Nietzsche,
Herder y los romdnticos alemanes “tira
por la borda la estética moderna, a la
que tilda, sencillamente, de ideoldgica,
y construye toda su teoria estética desde
el concepto de fuerza oscura, que seria el
nucleo delalibertad estética como cate-
goria de la diferencia” (165). En relacion
con esta objecion, podemos senalar que,
probablemente, el concepto de autonomia
que se esta impugnando aqui no esté en-
focado del todo. Menke ha marcado que
su defensa de la autonomia no la realiza
en beneficio de su separacion de la praxis
vital. Por el contrario, pretende mostrar
de qué modo el concepto de autonomia
ha servido para despotenciar al arte en
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su critica de la razén y sus esferas. La
autonomia, entendida en los términos que
Bertram y Zufiga parecen asumir, pue-
de conducir, o bien a considerarla como
una forma de aislamiento y separacion,
o bien como una expresion del arte que
se cierra sobre si al modo de un erizo o
monada. Por el contrario, creemos que
Menke, trazando un recorrido histdrico
dela subjetividad estética y la modernidad,
procura garantizar la autonomia del arte,
pero no al precio de renunciar a toda po-
sible intervencion de esta en la esfera de
los discursos y las practicas cotidianas
establecidas, o al intento de rescatar este
poder a costa de desdibujar los limites
del ambito propiamente estético. Antes
bien, dicha perspectiva emprende una
propuesta vinculada a una dialéctica ne-
gativa donde la autonomia no suponga
aislamiento o separacidn, ni tampoco
una soberania esteticista que se acusa
de arbitraria y presa de la arcaica idea
de genio.' La dimension estética, de ese
modo, no asumiria la tarea de revelar
una verdad que preexistiria a las for-
mas y alos propios materiales artisticos.
Establecer una dialéctica negativa entre
autonomia y soberania de la dimension
estética supone eludir el desdibujamiento
de aquel tipo de subjetividad que prefi-
gura la obra de arte moderna en tanto

punto de tension entre las dos tendencias

1 Podria tenerse en cuenta en esta direc-
cioén la critica que dirige Riidiger Bubner
a la teoria critica y a la hermenéutica
por la tendencia de ambas corrientes a
proyectar sobre el arte problemas que
tendrian su origen en el ambito filoséfico
(cf. Bubner 2010). Para Bubner, en su
afan por resolver estos problemas, dichas
perspectivas habrian puesto en peligro
laidea moderna de autonomia del arte.
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mencionadas, esto es, una subjetividad
que asume la necesidad de oponerse a
aquellas fuerzas que desgarran la unidad
de la conciencia, pero que también se en-
cuentra dispuesta a resistir toda posible
interrupcién arbitraria de la reflexion.

Pese a estas consideraciones, la posibi-
lidad del pensamiento estético moderno
de la fuerza, para relacionar la exigen-
cia de autonomia con la pretension de
soberania en un proceso dialéctico ne-
gativo y fundamentar, de esta forma, la
imagen de una subjetividad de caracter
autocritico, no deberia ser interpretada
en términos de una apologia de este. En
contraposicion, su autonomia le permite
radicalizar su critica en relacion a otras
dimensiones del saber en tanto se vincu-
laba con ellas o, incluso, permanecia como
su fundamento. En consecuencia, cabe
preguntarse: ;por qué Zuniga considera
que deberian ser 6rdenes separados el
de la dialéctica y el de la diferencia?; es
decir, ;por qué no mantener el conflicto
irresoluble sin buscar el acercamiento o
pensarlos como separados?

Pese a este minimo sefialamiento que
realizamos respecto de Menke, el tra-
bajo de Zuiiiga en este tltimo apartado
permite rastrear en profundidad las di-
ficultades que trae aparejado el concepto
de autonomia. De hecho, el autor muestra
que de fondo el debate no puede encubrir
la clave que ha acompanado la relacion
arte y praxis, a saber, la estética de Hegel.
El enclave hegeliano, su orbita, no deja
de estar presente en todo pensamiento
estético que se pretenda auténomo. Asi,
“el espiritu hegeliano seria sindnimo de
la praxis humana, un conjunto complejo
deactividades en el interior de las cuales
el arte actuaria como una praxis parti-

cular, como praxis reflexiva” (169). Tal
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descripcién permite pensar al arte como
parte de la praxis racional y, por ende,
“el proceso de la constante redefinicion
de los puntos de vista esenciales” (169)
de la propia razén.

Para finalizar, cabe senalar que el
lector podra recuperar al menos tres
elementos del libro. El primero esta re-
lacionado con la importante explicaciéon
y facilidad con la que se accede a autores
complejos. Zuiiiga muestra en su escri-
tura, sin abandonar el rigor técnico, un
camino accesible a la estética contempo-
ranea propia de un maestro que exige y
concede al mismo tiempo. El segundo
elemento es la investigacion elaborada
paraeste libro. Los textos ylas discusiones
gozan de una actualidad pavorosa tanto
académicamente como en los circuitos
no académicos. Y, finalmente, creemos
que las preocupaciones vertidas en este
libro son de suma importancia dado el
contexto actual de erosion haciala verdad.
Desde terraplanistas hasta negadores del
Holocausto, pasando por cuestionadores
de los procesos vacunatorios, la verdad
parece ser algo del pasado, ese elemento
que nadie se anima a nombrar por miedo
alahegemonia del perspectivismo. Ellec-
tor, en este texto, se encontrard con una
discusion sobre la verdad a partir de la
estética que nolo devolverd alas antiguas
expresiones de la verdad con mayuscu-
las o ala verdad como aletheia, sino ala
verdad como espacio comin necesario
para discutir, comunicarse y reunirse.
Pues, como indica el autor en una de
sus paginas, “el respeto a la voluntad
de todos es el verdadero fundamento del
proyecto moderno” (195) y no la verdad
segmentada de grupos, redes o ecosis-
temas virtuales. En fin, la apuesta por

la verdad histérica, la verdad del arte,

la verdad en la informacién y la verdad
en la ciencia no parece ser poca cosa en
nuestras sociedades y, en consecuencia,
una necesidad a la que el pensamiento

debe enfrentar.
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Benéitez Andrés, Rosa y Fusco,
Virginia. Hospitalidad: lo otro y sus
fronteras. Dykinson, 2021. 147 pp.

La hospitalidad sigue siendo una cues-
tion urgente: las guerras acrecientan los
desplazamientos; no cesan los motivos
para trasladarse del lugar de origen; las
fronteras se vuelven rigidas como res-
puesta alas olas de inmigracidn; el coste
en vidas de estos movimientos no acaba;
continda el debate ptiblico y aumenta el ve-
neno de la xenofobia y el racismo, el miedo
al otro y la obstinacién en la amenaza,
es decir, la creacién de nuevos estigmas.
En definitiva, la hospitalidad es un tema
que envejece en el seno de la filosofia y,
sin embargo, no pierde su actualidad ni
su fuerza. La aporia de la hospitalidad
cada dia nos demuestra su pujanza en
términos practicos: cualquier intento
de acoger al otro que llega tiene un re-
Verso oscuro.

El tema ocupa un lugar fundamental
al menos desde que lo planteara Derrida
en 1997: estando ya en sus ultimos afios
de produccion filoséfica sefiala esta pa-
labra (hospitalidad) como el significante
maestro de la reflexion ética del pre-
sente. Desde una perspectiva histdrica,
Almudena Cortés Maisonave y Beatriz
Monc6 Rebollo, en un capitulo reco-
gido en el libro Hospitalidad: lo otro y
sus fronteras, sefialan que, tras la caida
del muro de Berlin, el concepto de re-
fugiado cambia: dejan de ser disidentes
de sistemas dictatoriales y de tener un
rol heroico e ideoldgico; por otro lado,
Europa empieza a cerrar sus fronteras de
manera proteccionista como respuesta a
las crisis econdmicas y se plantea la aco-
gida de inmigrantes como una amenaza,

como un exceso, un excedente humano
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inasumible. Pocas veces result6 tan evi-
dente la pertinencia de un texto como el
de Derrida.

Ellibro Hospitalidad: lo otro y sus fron-
teras, en sus diversos capitulos, escritos
por multiples autores y autoras, trata el
tema de la hospitalidad de un modo ca-
leidoscopico, permitiéndonos tanto ver la
complejidad conceptual que se ha gene-
rado en los ultimos afios en este ambito,
como asomarnos con una mirada realis-
tay critica hacia el mundo en el que este
problema es cada dia mds acuciante. Las
editoras del libro, Rosa Benéitez Andrés y
Virginia Fusco, en la introduccién centran
la problematica del libro: “la incompren-
sién inicial” que se da en la relacién entre
hospedador y extranjero, la necesidad de
intentar comprender la cultura ajena, yla
potencial violencia que existe en el inten-
to de comprender, asimilar o integrar al
otro en nuestra propia cultura.

Este centro comun se va desplegando
en distintas direcciones en cada capitulo,
cuyos nudos van recorriendo el mul-
tifacético proceso de la migracion, su
complejo entramado: las razones para
huir ylas categorias que designan al que
huye; las violencias simbolicas y reales en
torno a la frontera; la instancia del refu-
gio; laacogida como gesto; la hospitalidad
como sentimiento y como institucion
siempre fallida; el rol del hospedador;
y las contradicciones inherentes a cada
uno de estos hitos. La contradiccion fun-
damental de la hospitalidad fue situada
por Derrida en la tension existente entre
una hospitalidad absoluta y una hospi-
talidad condicionada. La primera exige
acoger al otro de manera incondicio-
nal, sin poner limites de estancia, sin
exigir identificacion, sin esperar nada

a cambio; una hospitalidad que, por su
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enorme exigencia, es imposible. La se-
gunda es la que entra en el terreno de lo
factible: permitir que alguien se quede
por un tiempo limitado, que la persona
que llegue se amolde a las normas (y ala
lengua) de la casa, que se dé a conocer.
Como se verd alo largo del volumen que
nos ocupa, a partir de esta division se
pueden ir construyendo otras: la primera
es ética, mientras la segunda es politica
0 economica; la primera es del orden
del don, en tanto que la segunda espera
reciprocidad; la primera es perfecta e
irrealizable, mientras que la segunda es
imperfecta. Este marco filoséfico guia,
en cierto modo, la reflexién que encon-
tramos en el libro.

El primero delos capitulos, escrito por
Sandro Mezzadra, podria considerarse
una revision del 1éxico que empleamos
para designar a los migrantes, una re-
visién que se convierte en una critica
aguda, que desmonta el sistema de ba-
rreras burocraticas y violencias que va
encontrando el migrante. Ataca la in-
consistencia de algunos términos como
inmigrante “ilegal”, que responde mads
que nada a una estrategia de control, ala
necesidad de crear un cuerpo extranjero,
y un sujeto que funcione como término
complementario al de “ciudadano”, en un
esquema binario que sirve para instaurar
un régimen de discriminacion. También
denuncia la inoperancia de los sistemas
de reconocimiento de los migrantes. De
manera ejemplar, apunta que la conside-
racion de los motivos para desplazarse
es completamente ambivalente: no se
presta realmente atencion a quién es o
deberia ser un refugiado climatico, o no
se lo atiende, ni se quiere hacer caso de
lo que es una necesidad econémica, ni,

en definitiva, se aspira a comprender

las razones para huir. En esto insisten
también Almudena Cortés Maisonave
y Beatriz Moncé Rebollo, en otro de los
capitulos del libro, al poner el ejemplo
de mujeres que quedan embarazadas en
México y son abandonadas por el futuro
padre y repudiadas por su comunidad,
convirtiendo en equiparable el riesgo de
permanecer en el pais con el de cruzar
la frontera. Este riesgo de permanencia
deberia ser suficiente para darles la con-
sideracion de refugiadas, y no se hace
porque la compleja capa de motivos para
migrar no es asumible por el entramado
juridico y policial que vigila la frontera.
Sandro Mezzadra sefiala también, por
otro lado, como las asociaciones huma-
nitarias que intervienen en la frontera,
con una perspectiva humanitaria, pro-
ducen, a su vez, una nueva burocracia,
nuevas categorias de identificacién, y con
ello nuevas formas de subjetividad. En
este sentido, la hospitalidad, insistimos,
siempre tiene contradicciones, siempre
implica violencias en cada uno de sus
pasos, incluso, cuando se intenta ayudar,
pues inevitablemente la hospitalidad que
se dé sera siempre condicionada.
Desde una perspectiva de géne-
ro, como sefialan Almudena Cortés
Maisonave y Beatriz Moncé Rebollo, la
mujer es perjudicada en cada uno de esos
pasos. Estas autoras hacen un recorrido
por las fronteras de Europa y su paulatino
recrudecimiento, con las implicaciones
que tiene para la migracion de las mu-
jeres: cuanto mas duro es el proceso,
menos mujeres llegan al destino; cuanto
mas largo, menos proteccion; cuanta mas
distancia del lugar de origen al lugar de
llegada, més riesgos asumidos. El nivel
de violencia sexual al que estan someti-

das es desgarradoramente elevado: esta
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es una de las consecuencias de las fron-
teras, uno de los aspectos invisibilizados
en torno a este fenémeno.

Como exponen las autoras de este
capitulo, existe una contradiccion fla-
grante a la hora de migrar en el caso de
las mujeres: por un lado, se les niega el
derecho a argiiir las violencias contra la
mujer como razén para demandar asilo;
por otro, cuando demandan asilo por ra-
zones de persecucion politica o de otro
tipo, se les aconseja, a nivel practico, que
inventen un historial de violencia por
ser mujer, es decir, se las esencializa y
se les niega su capacidad de ejercer un
rol activo en la sociedad, relegandolas a
una narrativa de papel doméstico. Esta
contradiccion entre la manera en la que
se les reconocen derechos oficialmente
desde las mds altas estancias y la manera
en la que tienen que ejercer su defensa,
su demanda, en la practica contribuye
a la desigualdad en los modos de mi-
grar entre hombres (que se toman como
medida universal) y mujeres. El efecto,
siempre, es un rol doblemente subalterno
en la mujer que migra. Y nos muestra,
de nuevo, qué implica ser identificado,
qué implica plegarse al sistema de com-
prensién del anfitrion: asumir prejuicios,
confirmarlos, sufrirlos.

Esta contradiccion incide en la pro-
blematica central: cuando se trata de
comprender al otro que viene, las institu-
ciones producen categorias imperfectas,
generan marcos de comprension a los
que el otro tiene que amoldarse. En este
sentido, Carmen Gonzalez Marin, en el
capitulo titulado “Las aporias de la hos-
pitalidad o el derecho a la opacidad”,
recoge este concepto de Glissant, para
defender la necesidad de los migrantes de

permanecer opacos, incomprensibles, no
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del todo trasparentes para el sistema de
comprension que los domina. Concuerda
esta idea con el mandato ltimo de la
hospitalidad absoluta segtin Derrida. El
derecho ala opacidad implica asumir que
el extranjero, para preservar su integri-
dad, no debe ser comprendido, no debe
ser identificado, no debe ser asimilado.

Este derecho puede considerarse com-
plementario a otro de los derechos que
Sandro Mezzadra sugiere como suscep-
tible de ser reconocido: el derecho de
fuga, es decir, a moverse libremente por
el mundo sin tener que explicar el motivo.
Nos insta a aceptar que las razones para
desplazarse no pueden ser subsumidas a
un sistema de comprension burocratico.
Esta nocion parte de la idea basica de que,
si el lugar de nacimiento es también un
lugar en el que alguien puede desarro-
llarse, no necesitaria esa fuga (esa huida).

Desde una perspectiva de revision de
los conceptos basicos de la migracién,
semejante ala de Mezzadra pero con meto-
dologias diversas, David Navarro propone
una relectura dela nocion de refugio, inda-
gando en su etimologia y en la naturaleza
huidiza del sentido de este término que, al
igual que las vidas de los refugiados, no es
fijo. Entre las complejidades dela idea del
refugio, estd la idea de que por su precaria
intrinseca, no nos opone un afuera y un
adentro tan radicales como el hogar, que
es precisamente el lugar que permite tanto
la expulsion como la hospitalidad. En este
sentido, como una instancia que vibra en el
limite en el que no existe la divisién entre
quien hospeda y el hospedado, el refugio
se nos ofrece como otro lugar desde el
que pensar la forma en que entendemos
la hospitalidad. Conforma asi otro hito
mas en la revision del vocabulario que

nos ofrece el libro.

IDEAS Y VALORES ¢ VOL. LXXI » SUPL 9 ¢ 2022 ¢ ISSN 0120-0062 (IMPRESO) 2011-3668 (EN LINEA) » BOGOTA, COLOMBIA

[237]



[238]

RESENAS

Naturalmente, los autores que parti-
cipan en él asumen que la hospitalidad
es siempre condicionada, que sino se re-
conoce el derecho a la opacidad, si no se
reconoce el derecho de fuga, si sigue ha-
biendo controles que vician la naturaleza
del refugio, es porque el otro, potencial-
mente, puede suponer una amenaza. Si
el mandato es no preguntar el nombre,
no saber quién viene, el extranjero puede
ser cualquiera, incluso un criminal; aun
mads, si el mandato es entregarlo todo,
dar sin exigir, el otro que viene puede
arrebatarme todo impunemente. Que
paulatinamente las fronteras de Europa
vayan cerrandose, en este sentido, no es
una sorpresa.

Pero entonces vuelve la pregunta: sen
qué se convierte la hospitalidad que se
ejerce institucionalmente, si asumimos
que el otro, potencialmente es un ene-
migo? Paula Barba Guerrero es severa
al respecto: analiza cémo funciona la
hospitalidad a nivel institucional en los
Estados Unidos, mostrando de qué mane-
ra el dia a dia de las politicas de acogida
no es sino una forma de dominacion,
de posesion, de vigilancia. También lo
piensa asi Ana M* Manzanas Calvo, que
emplea el concepto frontera interna para
referirse ala manera en que la frontera se
integra en el sujeto, y sigue funcionando
en el interior del pais dejando individuos
desprotegidos. Lo ilustra con un texto
de JThumpa Lahiri en el que se ve de qué
modo, en las acciones cotidianas, el mi-
grante estd expuesto a violencias fisicas,
y con la sensacion de falta de capacidad
de agencia, sin la posibilidad de reclamar
que se respeten sus derechos y su cuerpo.

Por todo ello, es crucial que los
derechos que proponen los autores re-

cogidos en este libro se contemplen como

horizontes: aspectos como la frontera in-
terna, tienen que ver con una estructura
juridica, pero también con la manera en
que el pueblo acttia de manera hostil ante
el otro desde una concepcion en la que el
extranjero es un enemigo. El derecho ala
opacidad o ala fuga pueden verse como
leyes inasumibles, tal y como lo son las
“Leyes de la Hospitalidad” que aparecen
en la novela de Klossowski, comentada
por Domingo Herndndez Sanchez, pero
nos ayudan a concebir formas perfectas
de hospitalidad. Domingo Hernandez,
precisamente, se adentra en la aporia de
la hospitalidad y pregunta de nuevo qué
es lo imposible, cudndo afirmamos que
esta es imposible.

Por eso, el autor dirige nuestra mirada
hacialo posible, que es eso que el designa
como “cierto sentimiento de hospitalidad”.
Este sentimiento es fenomenoldgicamente
localizado y situado en su registro ade-
cuado, emparentado y contrapuesto con
sentimientos como la culpa o el odio. El
sentimiento de hospitalidad tiene ventajas
con respecto a la institucidn, el derecho:
el sentimiento toma al extranjero como
individuo, no exige reciprocidad, no le
impone unos deberes ni tan siquiera de
buena conducta. Domingo Hernandez
muestra como la hospitalidad requie-
re de este momento individual, de un
sentimiento propio, pero que, al mismo
tiempo, este momento viene precedido
por la presencia de otra persona ante mi,
que es previa y que lo genera. En este
sentido, si Derrida decia que toda ética
es hospitalaria, él anade que todo sen-
timiento es hospitalario. Al margen de
las instituciones que fijan sus estructuras
de comprension e identificacion del otro,
este sentimiento que el autor sittia como

fundamento de la verdadera hospitalidad
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tiene la funcion de formar, educar, nues-
tra relacién con el otro.

Las propuestas que encontramos en
este libro de algiin modo nos permiten
ver, también, sus limitaciones, haciendo
honor a la aporia constitutiva de la hos-
pitalidad. No obstante, apuntan bien a
los lugares sobre los que se puede actuar:
sefialan horizontes, modifican el voca-
bulario con tino y, ademds, nos acercan
y nos facilitan el acceso ala tradicion del
pensamiento sobre la hospitalidad, con
autores como Etienne Balibard, Jacques
Derrida, Saskia Sassen, Eduard Glissant,
Zigmunt Bauman, etc. Este libro, como
deciamos, nos ofrece una visién calei-
doscépica, un catalogo muy completo
y unas perspectivas criticas desde las
que resituarnos respecto al problema de
la hospitalidad. Los distintos capitulos
conjugan de manera brillante la mirada
atenta hacia los fendmenos del presen-
te, con la reflexion profunda acerca del
desafio ético que supone acoger al otro,
sin perder de vista la necesidad de un

cambio en el discurso.
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Vidal, Vanessa. Esto no tiene sentido.
La interpretacién materialista del arte.
Universitat de Valencia, 2021. 235 pp.

Labusqueda del sentido ha sido el canto
de sirena que ha guiado tradicionalmente
los esfuerzos tedricos de los pensadores
occidentales. Tras la multiplicidad de ma-
nifestaciones de lo real, tenia que haber
unarazon de ser que sirviera de calmante
ante la angustia dela incomprension. Asi,
los tltimos grandes sistemas filoséficos de
nuestra tradicion trataron de postular la
racionalidad de lo real. Pero lo cierto era
que los pensadores posteriores al hegeliano
culmen del idealismo estaban empezando
a percibir que la realidad guardaba algu-
nos rincones oscuros alos que no se podia
acceder mediante la clasica razén ilustra-
da. El nuevo sistema socioeconémico del
siglo x1x y sus implicaciones para con el
momento histdrico estaban produciendo
nuevos fenomenos ininteligibles para sus
coetaneos y resquebrajando el sentido de
los que tradicionalmente se habian man-
tenido radicalmente estaticos. De este
modo, a comienzos del siglo xx, se alzaron
las fenomenologias, ontologias y herme-
néuticas, en un intento por comprender
el sentido del existente y de erigir la filo-
sofia como el nuevo faro de Alejandria
del conocimiento que iluminara el sen-
tido oculto tras el sinsentido aparente; al
fin y al cabo, esta era la tinica forma en
la que se podia lograr, como siempre se
habia pretendido, conocer la totalidad de
lo real. Es en este punto donde Vanessa
Vidal, en su tltimo trabajo, titulado Esto
no tiene sentido. La interpretacion mate-
rialista del arte, comienza a “tirar de la
lengua” de la obra del que por entonces
era Theodor Wiesengrund-Adorno, an-

tes de que este cambiara oficialmente su
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nombre, en 1938, por el que ya es por todos
conocido: Theodor W. Adorno (cf. 31-32).
Tanto la obra de este pensador como
su posterior recepcion académica han sido
objeto de numerosas controversias, especial-
mente teniendo en cuenta que esta ltima se
ha centrado casi en exclusiva en Dialéctica
dela Ilustracion, entendida como germen del
pensamiento adorniano, y Dialéctica negati-
va,como su culminacién. De hecho, algunos
pensadores que han seguido estalectura,ala
que dio especial voz Jiirgen Habermas, han
criticado las tesis formuladas por Adorno
en Dialéctica de la Ilustracién por consi-
derarlas aporéticas desde el paradigma de
la filosofia de la historia cldsica (cf. 42). No
obstante, Vidal abre un nuevo camino en
la recepcion de la obra de Adorno, no solo
defendiendo que su pensamiento nunca
podria ser reducido a un peldafio més en
el desarrollo tedrico de esa filosofia de la
historia clasica —porque, de hecho, “ya la
ha superado tedrica y praxicamente” (Vidal
42)-, sino porque encuentra en los dos li-
bros que escribié Adorno sobre Kierkegaard
algunas de las tesis que mds de diez afnos
después se senalarian en Dialéctica de la
Iustracién. Asi, la gran contribucion de
Vidal aqui, defendida en este volumen que
ahora resefiamos, es que Konstruktion des
Asthetischen in Kierkegaards Philosophiey
Kierkegaard. Konstruktion des Asthetischen
(¢f-35) no solo no pueden reducirse a meros
“escritos de juventud”, sino que, con base
en su interpretacion, podemos realizar una
criticainmanente a la recepcion clasica del
pensamiento de Adorno. Ahora bien, jen
qué ha de consistir esta interpretacion segin
el trabajo de Vidal, y cudl es su aportacion
concreta a los estudios de teoria critica?
Segtin la propia traduccion de Vidal,
Adorno escribe: “Interpretar es precisa-

mente eso que todavia sigue moviendo

hoy ala filosofia, diria yo. Quiza, con la
pérdida de la confianza en la construc-
cion total, la necesidad de hacer filosofia
se ha trasladado ala interpretacion” (33-
34).Y es que laidea de interpretacion que
maneja Vidal, a partir del pensamiento
de Adorno, parte de una critica alo que
anuncidbamos mds arriba: “la concepcion
de lo real como una totalidad ontolo-
gica caracterizada con el predicado de
racionalidad” (56). Lo particular de la
recepcion de Vidal de las tesis de Adorno
es el especial énfasis que hace en la ca-
rencia de sentido de lo real, lo que nos
muestra un nuevo prisma desde el que
concebir la interpretacion, no ya como
parte de la labor filoséfica, sino como
“tinico modo en que es posible seguir
haciendo filosofia tras el desmorona-
miento de los aparentemente invencibles
sistemas idealistas” (33).

Las filosofias que han tratado de sa-
lir del idealismo, pero sin renunciar a la
busqueda del sentido delo real —ya estén re-
presentadas por autores como Kierkegaard,
Heidegger u otros—, no han consegui-
do superar los paradigmas dualistas que
distinguen entre las manifestaciones sen-
sibles y el estadio quelas trasciende, donde
descansa ese sentido que el filésofo sigue
empenado en buscar. En contraposicion
a esto, Vidal defiende que:

Una filosoffa que quiera ir mas alld
del idealismo no tiene ya el derecho de
afirmar el sentido del mundo, ni siquiera
un sentido en un mundo. No es correcto
proyectar en lo real las formas de nues-
tras percepciones subjetivas o nuestra
facultad de razonar: no se puede supo-
ner, como hacen las hermenéuticas de
Dilthey, Heidegger o Gadamer, que los
productos del espiritu tengan un senti-

do. Y tampoco se puede postular la tesis
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de que en la realidad descansa ontolo-
gicamente un sentido a la espera de ser

comprendido. (73-74)

Lainterpretacion adorniana defiende
la aproximacion inmanente a la manifes-
tacion concreta, sin reducir su contenido
de verdad a un sentido trascendente e
impuesto de forma externa a ella mis-
ma. Por ello, Vidal habla a lo largo de
su trabajo de la importancia de hacer
una interpretacion materialista. Ahora
bien, la nocién de “materialismo” que se
maneja responde al rechazo no solo de
cualquier forma de dualismo que con-
tenga un retorno a la separacién entre
lo sensible y un mundo eidético, sino
incluso de cualquier representacion de
intencionalidad. Retomando los dos li-
bros sobre Kierkegaard de Adorno, vemos
cOdmo este deja alli ya prefigurada la in-
terpretacion materialista que defendera
hasta la postumamente publicada Teoria
estética, pues el nucleo de su critica al
intento del danés de salir del idealismo
hegeliano a través de nociones como la
de “interioridad” es que estas han de
servirse de un lenguaje que esta cifra-
do histéricamente en si mismo, y “[1]as
palabras y metéforas que aparecen en
los escritos del danés son las que hacen
translucir lo histdrico, pues el lenguaje
ya no puede reducirse a intenciones o
sentido subjetivo, ya que existe objetiva
e independientemente de ambos” (139).

Esto es especialmente relevante por-
que, ademds, como nos seiiala el subtitulo
dellibro de Vidal, lo que se propone aqui
es exponer la interpretacion materialista
del arte, y tomar o no en consideracion
la intencionalidad en cualquier mani-
festacion artistica resulta clave para la

interpretacion de esta. Su autora, por
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supuesto, defiende que “[l]a escritura

objetiva la palabra y no su sentido” (155).

Esimportante remarcar, no obstante,

que interpretar la obra de arte sin recurrir

al paradigma de la busqueda de sentido

no es solo una decisién metodoldgica.

No se estd afirmando que no se pueda

acceder al sentido de lo real, sino que la

realidad en si siempre ha sido insensata.

Y esto nos lo muestran especialmente

las obras de arte en tanto objetivacion
del momento histdrico en que surgen:

Elobjeto en la época del capitalismo se

ha convertido en mercancia, y, por ello, no

se puede postular un sentido o intencién

que se halle nienla infraestructura nien

la superestructura”, ya que nos topamos

de frente con una “insensatez ontolégica

producida por las contradicciones del

capitalismo. (88)

Precisamente, es la interpretacion
materialista del arte, la que nos muestra
que esto no tiene sentido.

Asi, Vanessa Vidal logra no solo ser pio-
nera entre las recepciones del pensamiento
de Adorno, por trabajar en profundidad y
de manera novedosa sus dos libros sobre
Kierkegaard, sino construir una inves-
tigacién que defiende certeramente la
interpretacion materialista como eje de
la concepcion de la filosofia que defendia
Adorno: “una propuesta de una filoso-
fia como interpretacion de lo diminuto
artistico que sobrevive en una realidad

devenida insensata” (34).
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