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El estudio acerca de la verdad es dificil en cierto sentido
y en cierto sentido facil [...] no es posible ni que alguien
la alcance plenamente ni que yerren todos, sino que cada
uno logra decir algo acerca de la naturaleza.

Aristoteles, Metafisica

ExTRANJERO. He ahi, pues, una visién que en manera
alguna es completa acerca de estas gentes que nos expo-
nen los detalles exactos del ser y del no-ser; sin embargo,
considerémosla suficiente tal cual estd. Otros, en sus expli-
caciones, aportan pretensiones distintas; es preciso que, a
su vez, los examinemos para comprobar, a expensas de
todos, que no es un quehacer fdcil el decir qué es el ser,
no mas qué decir qué es el no-ser. [...] De hecho tiene
uno la impresion de que entre ellos se libra un combate
de gigantes: tan ardorosa es la discusion de los mismos
sobre el tema de la existencia.
Platén, El sofista, 246¢

El campo de batalla de estas inacabables disputas se llama
metafisica.
Kant, Critica de la razén pura






Introduccion

REBECA MALDONADO

En este libro se presenta una muestra de la investigacion ontoldgica en la
Facultad de Filosofia y Letras de la uNAM (sin agotarla), en un esfuerzo
por dar a conocer como y hacia déonde se mueve nuestro vivo entorno fi-
loséfico en el campo de la ontologia. De ahi que en este libro se unan las
voces filosdficas de Alberto Constante, Maria Antonia Gonzalez Valerio,
Crescenciano Grave, Ricardo Horneffer, Greta Rivara, Paulina Rivero, So-
nia Torres y también voces filosoficas jovenes y nuevas en México, como las
de Jesus Hernandez Moreno, Pablo Veraza, Emiliano Castro, entre otras,
cuyos textos surgen del tejido vivo de cursos, proyectos de investigacion y
presentaciones académicas.

El lector tiene ante si un libro que se afinca en lo que la filosofia po-
see como nucleo fundacional: la investigacion sobre el ser y sobre la nada,
como lo declara Platén en su texto de autorrevision mas emblematico:
El sofista. Asi que en este conjunto de textos se vera el pensar yendo a lo
ultimo por pensar.

Mas alla de autores, de épocas y de escuelas, contra la metafisica o des-
de ella, pero nunca sin ella, en este libro se revela la contienda que libra
el pensar en torno a la cuestion del ser, al abrir ambitos desde los cuales el
pensamiento y nuestra praxis puedan desplegarse. Como se podra ver en
muchos de sus textos, hay una lucha por un pensar que intenta ir mas alla
de una subjetividad que se quiere incondicionada, un esfuerzo por ir al
nucleo del problema de la verdad o al caracter de esa nada inicial porque
funda al in-fundamento, entre algunas de sus busquedas.

La tarea del pensar no es nunca un esfuerzo que se sostenga en una
individualidad aislada, sino que se encuentra fuertemente interpenetrada
por otros; asi, a través de sus autores, podremos seguir las sefias que ellas/
os estan siguiendo y reenviandonos de manera transformada, ya sea desde
Kierkegaard, Derrida, Schelling, Schopenhauer, Heidegger, Platén, Deleuze,
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Nishida o Tanabe. Nos damos cuenta de que al encuentro con la metafisica
y sus criticas resulta que el pensador cava y vuelve horadar el territorio
de lo pensado con sus conceptos y tramas conceptuales, de manera que,
volviendo a horadar lo ya endurecido, vuelve a descubrir ahi mismo, en lo
pensado, lo por pensar, logrando una torsion de los conceptos.

Si pensar el ser en cuanto ser es el santo y sefla de todo pensamien-
to, si es lo que antecede todo pensar sobre algo, se comprendera que un
pensador interesado por la indagacion sobre el (no) ser no puede estar
interesado en un autor u otro, sino en todos los movimientos internos de la
ontologia, su historia, sus desplazamientos, sus transformaciones, sus olvi-
dos, sus callejones sin salida, en lo que fue dejando de lado. Tal es la piedad
del pensar heideggeriana y de la cual todos los autores que aqui participan
nos han dado muestra.

La indagacion sobre el ser alude a los mas profundos movimientos del
pensar, por lo que la transformacion de la metafisica es una transformacion
del pensar mismo, y, al apuntar a su transformacion, estamos obligados a
una confrontacién con su historia, a lo cual Heidegger llamé confronta-
cion historica o por momentos (Erinnerung, recuerdo), lo cual despliega
de manera formidable Aldo Guarneros.

A estas alturas de nuestra historia, considero la resistencia del pensa-
miento, basicamente, como seguir siendo capaces de mantener el esfuerzo
de pensar desde el encuentro con todos los horizontes de pensamiento y
sus mas hondas raices para que no decaiga en aras del facilismo de las
ocurrencias.

Este libro lleva por titulo Pensar Occidente. Ontologias del siglo xx, asun-
to que convoco problemas y autores; sin embargo, al leer con atencion los
articulos, es inevitable pensar como en gran medida tales textos consideran
el referente comun, lo ineludible por pensar, que es esta estancia histdrica
en la cual nos hallamos arrojados. De manera que la marca de la ontologia
contemporanea es la historia, la cual aqui aparece como modernidad, como
Occidente. La destruccion, en todas sus formas presente y rodeandonos,
despierta en los autores toda clase de adjetivos y sustantivos disruptivos y
altisonantes. Asi, tras el esfuerzo de pensar el significado filoséfico del pre-
sente, Alberto Constante abre este libro con “Desde la orilla del infierno’,
tratando no sélo de pensar el significado del presente, como Kant conside-
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raba que era la tarea de la filosofia, sino tratando de pensar cual es el lugar
desde el cual ejercer el oficio de pensar hoy. Para Alberto Constante, se
piensa desde la orilla del infierno, desde esta creciente acumulacion de
muerte y de destruccion, y al sostenerse en este ejercicio, tras preguntar
el pensar en tal sitio histérico asignado, surge la pregunta: “4cémo vivir?”,
aunada a otra: “;como construir un nuevo pacto social?” Alberto Constante,
en su incansable interrogar, patentiza que desde su origen la filosofia es filia.
Asi, plantea diversas interrogantes y dibuja distintos callejones sin salida con
los cuales los distintos autores del presente libro se tendran que confrontar.

Los textos incluidos tienen esa impronta, pensar, pero no al margen de
esta destruccion ni de este sitio historico, de ahi que “De fantasmas, cari-
caturas y monstruos. Marcos y transiciones de Occidente”, de Sonia Torres
Ornelas, presente una meditacion de la trama infierno-purgatorio-paraiso
desde una lectura de Deleuze en cuanto subversién del platonismo. En De-
leuze acontece la caida de la verticalidad y la aparicion de la horizontal, esto
es, delalinea de transicion que une y separa, superficie de sintesis donde ya
no domina ni la ‘idea fantasma’ ni la ‘caverna monstruo, sino los dos; ni la
altura ni la profundidad, sino la mezcla; ni principio ni final, sino continuo
recomienzo y flujo. Por esa via, Torres Ornelas realiza una reflexion de los
tres estratos dantescos (infierno, purgatorio y paraiso) desde la pelicula de
Godard Nuestra musica. El purgatorio es el ambito de las guerras, mismo
que procede de la ley de la verticalidad, del aparato de la identidad, mien-
tras que el purgatorio se mueve entre la destruccion y la cicatriz del pasado
y la reconstruccion, el futuro que asoma y el paraiso puede pensarse onto-
légicamente como un entrelazamiento del antes y después en un siempre
ya. De esta manera, Sonia Torres busca pensar otra posibilidad como una
linea que une y separa, en un recomienzo continuo y fragil.

Por su parte, Greta Rivara nos ofrece una parte de su enorme contri-
bucién filoséfica al estudio del Holocausto y al concepto de ‘testimonio’
en “Breve historia de una controversia: Hanna Arendt en Jerusalén” En
su ensayo nos muestra como, al interpretar un hecho historico, el filésofo
puede caer en muchos yerros precisamente por no valorar material testi-
monial y documental, tal como le sucede a Hanna Arendt en Eichmann en
Jerusalén. Un estudio sobre la banalidad del mal. El texto de Greta Rivara
nos lleva a pensar en el cruce de filosofia e historia, y nos advierte que el
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filésofo, al obviar este paso, puede caer en ingenuidades, en graves con-
secuencias, y perder de vista la perspectiva de las victimas, el testimonio.

En un intento de pensar la muerte, en “El Freud simbdlico segiin Ri-
coeur (Séneca y el Gilgamesh)”, Maria Rosa Palazon, gran especialista en el
pensamiento de Paul Ricoeur, ademas de plantear un tema clasico —que
es el problema del malestar en la cultura y la antitesis entre Tanatos y Eros
planteado por Freud—, crea un texto de fino entramado en el cual lleva a
maxima coincidencia y unién a Freud, a Séneca y al texto babilénico Gil-
gamesh o la angustia por la muerte. Paul Ricoeur habia expresado que la
muerte es el término final, pero la lucha contra nuestra desaparicion final
solo se logra mediante rodeos socializantes. En esa via de pensar la muer-
te, Maria Rosa Palazdn vuelve mds fuerte la idea ricoeuriana al recurrir
a Séneca y al Gilgamesh, pues, para ella, al aceptar a la soberana Ananké
(Necesidad) o la implacable ley natural de la muerte, “nos sobreviene una
sabiduria revitalizadora’, o, en sus propias palabras, “una sabiduria de la
solidaridad humana” Para nuestra autora, el reconocimiento de la Ananké
es el verdadero sello ontologico de las pulsiones, el verdadero mas alla del
principio del placer.

Crescenciano Grave, destacado estudioso del pensamiento alemén, abre
la seccion “Ontologias del siglo xx” con un enorme esfuerzo interpretati-
vo y de sintesis, al ofrecer el movimiento fundamental de Schelling, quien
piensa una historia del ser en términos de movimiento a la unidad y mo-
vimiento hacia la escisién, movimiento hacia la contraccién y movimiento
hacia la expansion, desde el cual tiene lugar todo lo existente, permane-
ciendo inamovible el inicio. Movimiento retentivo y expansivo que se eleva
hasta la consciencia de la angustia que sostiene en vilo ambos movimientos
y que no sucumbe ni en la melancolia ni en la destruccién. Cabe agregar
que, al leer este texto, se hace visible la enorme deuda tematica y concep-
tual que el pensamiento de Heidegger, Hajime Tanabe y Keiji Nishitani
tiene con Schelling. La pertinencia de dicho ensayo en las ontologias del
siglo xx esta de sobra justificada.

Jesus Carlos Hernandez Moreno, desde su lectura de Schopenhauer,
nos ofrece una interpretacion del cardcter des-céntrico de la compasion,
puesto que viene aparejada con la ruptura de los limites del yo en cuanto
ésta busca la negacién del sufrimiento del otro y la afirmacién de la vida
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en la vida toda. Tal estructura de la compasion muestra mas bien el carac-
ter ilusorio de los limites del yo puesto que se sustenta s6lo formalmente
en el principium individuationis. Con ello, Hernandez Moreno advierte en
Schopenhauer un lugar de primer orden en las criticas al antropocentrismo
y la practica de otro modo de ser que es necesario desatar perentoriamen-
te, a lo cual llama “compasion” Es en ese texto donde vemos despuntar
una filia radical (no sélo interhumana), concretada —segun Jesus Carlos
Hernandez— en el especismo. Asi, el dehomocentrismo que se aborda en
dicho trabajo va colocandose como asunto de primer orden en las onto-
logias del futuro.

Maria Helena Lisboa da Cunha, profesora de la Universidad del Es-
tado de Janeiro (UEJR), quien ha dedicado sus investigaciones al estudio
de Nietzsche, la filosofia griega, Platon y Deleuze, es, ademas, una dig-
na representante de la efervescencia nietzscheana-deleuzeana que se vive
en aquella universidad carioca. Su texto viene a interpretar la filosofia del
pensador danés como una dramatizacion de la existencia a través de la
seudonimia, que a la vez permite a cada uno de los seudénimos ser un es-
pejo que confronta al lector con su propia existencia, pues cada personaje
tiene la capacidad de representar internamente los varios estadios de la
existencia. Sin embargo, la autora interpreta nietzscheanamente la seudo-
nimia como un problema de estilo, y a Kierkegaard, como un trabajador
del estilo, como pensaba Deleuze la filosofia.

En “Aproximaciones a la verdad. Heidegger, Vattimo y Nicol”, Ricardo
Horneffer, quien ha cultivado por afos la investigacion ontologica en nues-
tra Facultad, y conocid y se form¢ intelectualmente con Eduardo Nicol,
elabora una propuesta ontoldgica desde el problema de la verdad con im-
portantes consecuencias politicas y éticas, asumiendo y problematizando
las propuestas de su maestro. Recuperando la idea de Eduardo Nicol, se-
gun la cual el ser es la verdad (verdad ontoldgica) y el hombre es ser de la
expresion, la filosofia es, para Horneffer, “la conviccién de que, en la base,
hay algo verdadero y por lo tanto comun a lo cual atenerse y que ‘reclama’
ser dicho” Con ello, Horneffer elabora una defensa de la filosofia pero, so-
bre todo, del logos, empeniado en decir lo comun, 1éase, el ser. Asi, Horne-
ffer encontrard enormes distancias con Heidegger; la fundamental: para
Heidegger el ser es una dadiva, algo que se desoculta en el hombre, mien-
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tras que para Eduardo Nicol “hay ser”. Sin lugar a dudas, con “Aproxima-
ciones a la verdad. Heidegger, Vattimo y Nicol’, Ricardo Horneffer ilumina
los quiebres fundamentales de la verdad en la ontologia contemporanea.

Asimismo, encontraremos en este libro otra serie de textos, dedicados
a los trabajos ontohistéricos de Heidegger, que, como sabemos, se trata
de escritos que Heidegger retuvo hasta su muerte y que apenas inicié su
publicacién en 1989 con Aportes a la filosofia. Acerca del evento. Los tex-
tos ontohistdricos se han venido trabajando en un seminario de posgrado
desde 2009 y en cursos de licenciatura desde 2011 hasta la fecha, bajo mi
coordinacién. Los participantes del seminario de posgrado que colaboran
en el presente libro son Julio Ramos, Pablo Veraza y Aldo Guarneros. Par-
te fundamental de dicha experiencia fueron los dos seminarios que Juan
Vermal ofrecié en mayo de 2010, uno dedicado al ensamble de Aportes a
la filosofia, intitulado La fundacion (Die Griindung), y el otro al nihilismo
en Nietzsche y en Heidegger. Juan Vermal, en “Del sentido de ser al ser
tachado. Reflexiones sobre la ontologia en el camino heideggeriano”, ofrece
una reflexion de las cuestiones centrales que desgrané en aquella ocasion
intelectualmente propicia. Con su texto nos permite aclarar la senda con-
ceptual heideggeriana que lleva al aparecer de una problematica central
del segundo Heidegger que es ‘nada; el rehusamiento o la sustraccion del
ser, lo cual —para Vermal— debe entenderse no como un corte o un limite
en el ser humano, sino en el ser mismo. Nos permitird pensar, ademas,
‘nada’ o ‘abismo’ como lugar de un envio o de donacion del ser, donacién
y envio porque esencialmente acontece sin porqué. Con dicho texto, este
libro ofrece a la hermenéutica de Heidegger en espaiiol una contribucion
imprescindible.

A Pablo Veraza Tonda, con su articulo “El Ereignis como habitacion de
lo inhabitual. Hacia una fenomenologia de la transformacion histdrica’, co-
rresponde ofrecer las sefias fundamentales para la lectura de Aportes a la
filosofia, tal como lo hizo en el seminario hasta lograr convertirse en una
experiencia verdaderamente colectiva de discusion.

Aldo Guarneros, en “La unidad en su historia’, desde su gran conocimien-
to del tema, reflexiona sobre la manera en que el limite y el rehusamiento
del ser esta presente en todo el pensar occidental y como Heidegger es
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quien verdaderamente lo ha llevado a la palabra, constituyendo tal rehusa-
miento su unidad oculta.

Margarita Cepeda, de la Universidad de los Andes de Colombia, “En el
esplendor de lo unutil’, acercandose a textos como Carta sobre el humanis-
mo 'y Ciencia y meditacion, de Martin Heidegger, profundiza en la manera
en que todo afan de novedades y la avidez por lo calculable de nuestro tiem-
po han de quebrarse en la experiencia de lo simple (das Einfach), asunto
central de Aportes a la filosofia y, en general, del llamado “segundo Heide-
gger”. Asi, Cepeda, junto con Heidegger, sostiene que la posibilidad de otro
pensar tiene que ver con experimentar la simplicidad, lo que no es objeto
de teoria ni de aplicacién, lo cual tendrd un efecto transfigurador sobre el
lenguaje anquilosado en lo ya dicho, de ahi que la autora hable de las posi-
bilidades de “morar en lo sin nombre”, de Heidegger. Ello no esta separado
del corte establecido por la nada y el movimiento de donacién que impri-
me, de lo cual nos habla Juan Vermal.

Paulina Rivero, en “Contra el humanismo’, ha contribuido en este libro
a plantear lo medular de una posibilidad que trae consigo lo verdadera-
mente transformante de nuestro tiempo, y que es la réplica o confronta-
cion con el humanismo y con su marca antropocéntrica, para pensar en
un humanismo cosmocéntrico e incluso ontocéntrico. Para Paulina Rivero,
quien desarroll6 y avistd esta posibilidad en el pensamiento contempora-
neo es Martin Heidegger y también el pensamiento de Lao Tsé, en China.

Sin acuerdo previo con Paulina Rivero, Maria Antonia Gonzalez Valerio,
desde el arte contemporaneo, intenta pensar las cuestiones ontoldgicas mas
urgentes, presentandonos la discusion posthumanista (Derrida-Sloterdijk-
Heidegger) y sus deficiencias al no confrontarse en verdad con la pregunta
por lo animal, cuestiéon completamente diferida por el pensamiento desde
Platon. Con ello, la autora viene a contribuir a ese pensar dehomocéntrico
junto con Jests Carlos Hernandez Moreno.

En este libro, presentamos un encuentro con el pensamiento japonés de
la escuela de Kioto. En verdad, no hay mejor manera de presentar dicha
escuela si no es a partir del pensamiento de Kitaro Nishida, fundador de
la misma, y a través de su dilucidacion a veces abierta y a veces velada del
no yo. Pero cuando tal presentacion es hecha por James Heisig, uno de los
principales conocedores en el mundo de dicho pensador y autor del libro
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Filésofos de la nada, con el cual se dio a conocer al mundo la escuela de
Kioto, la presente obra resulta verdaderamente afortunada. El texto del
profesor Heisig abrird puertas al gran problema que persigui6 a Nishida a
lo largo de su vida, es decir, resolver el asunto de la transformacion del yo
en un yo verdadero; sin embargo, al tratar de pensar a este yo verdadero,
se vio una y otra vez llevado a superar la dicotomia interior y exterior, yo
y otro. A través de ese camino, el texto ofrecerd una importante dilucida-
cién de lo que es la compasion, pues el yo verdadero es, en todo caso, el
que esta movido por una coincidentia oppositorum, por una unidad cons-
ciente con el mundo exterior, siendo la compasién un mirar volviéndose
lo mirado, un pensar volviéndose lo pensado. De cara a tal pensamiento
de la escuela de Kioto, en un segundo momento, presentamos una serie de
textos de Emiliano Castro, Miguel Francisco del Angel Ortega, Andrés
Marquina y Sasha Jair Espinosa dedicados al pensamiento de Hajime Ta-
nabe y su Filosofia como metanoética, obra que fue traducida por algunos
de ellos y por mi a lo largo de varios aiios de trabajo y fue publicada final-
mente en 2014, por la editorial Herder.! Con esta serie de textos, la escue-
la de Kioto nace en Latinoamérica entre los jovenes. El texto de mi autoria,
dedicado a Nishitani, Masao Abe y Shizuteru Ueda, filésofos posteriores
a Tanabe, plantea la dindmica de la apertura infinita, concepto central en
Heidegger, la cual, sin embargo, ha de entenderse desde la cerrazén y el
encierro del yo en si mismo. Al leer a dichos filésofos de la escuela de Kio-
to, comprendemos que son ellos quienes lograron radicalizar los plantea-
mientos de Heidegger al elaborar una filosofia que ha asumido la Kehre,
pero que lo que Heidegger menciona como ocultamiento (Verbergung) o
nada, sera repensado por ellos como vacuidad desde su tradicién budista.

En la lectura de tales textos también se vislumbran comienzos. A través
de los articulos de Mara Magaiia y Julio Ramos se presentan dos contribu-
ciones al pensar del otro comienzo, que irremediablemente ha de producir
un corte en la subjetividad, desde una escritura también comenzante e inicial.
Asi, Mara Magana elabora un pensar del inicio desde la figura de la madre en
Herman Hesse para vincularlo con Hajime Tanabe y Heidegger y, posterior-
mente, Julio Ramos piensa el Ereignis con todo lo que tiene de apropiador y

! Hajime Tanabe, Filosofia como metanoética. Barcelona, Herder, 2014.
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violento como acaecer de lo extraordinario, como estremecimiento propio
donde acontece lo divino, que es lo propio del quiebre (Verkliiftung) pre-
sentado por Heidegger en Aportes a la filosofia. Apuntando a algo que es
lo verdaderamente esencial por esenciante: que el inicio es siempre inicial.

Agradezco a todos los colegas por permitir recoger en las presentes pa-
ginas una parte sustancial de su dedicacion a lo largo de afos de trabajo.
Agradezco a Julio Ramos la preparacion electronica del libro. Sin embargo,
este tltimo nunca hubiera alcanzado la luz publica sin el trabajo conjunto
con los estudiantes, sin la discusion de textos, sin el trato afectivo y tedrico
generado en los espacios de encuentro que la Facultad de Filosofia y Letras
de la unaM posibilita cotidianamente y que son la esencia de nuestra Uni-
versidad. En particular, ha sido de gran importancia el impulso dado a los
proyectos PIFFYL para el desarrollo de investigaciones como la nuestra, pues
nuestro trabajo se insertd en el marco del proyecto PrrrYL2009 020 Pensar
Occidente. Ontologias del siglo xx, del cual fui coordinadora. Agradezco a
Pablo Veraza, a Emiliano Castro, Andrés Marquina, Jesus Carlos Herndndez
Moreno, Julio Ramos por comunicarme su entusiasmo para seguir tratando
de pensar una filosofia sin centros, verdaderamente posthumana, abierta a
todos los seres, sin importar si es hombre, planta, piedra o animal. Desde
las sefias de los fildsofos que nos interpelan se ha dado con lo fundamental
para seguir pensando, es decir, el encuentro con nuestra carencia de filia,
y la necesidad de una filia radical, en sentido estricto, con todos los seres.
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Desde la orilla del infierno

ALBERTO CONSTANTE

El infierno de los vivos no es algo que serd; hay uno, es
aquel que existe ya aqui, el infierno que habitamos todos
los dias, que formamos estando juntos. Dos maneras hay
de no sufrirlo. La primera es facil para muchos: acep-
tar el infierno y volverse parte de él hasta el punto de
no verlo mas. La segunda es peligrosa y exige atencion y
aprendizaje continuos: buscar y saber reconocer quién
y qué, en medio del infierno, no es infierno, y hacerlo
durar, y darle espacio.
Italo Calvino

I'll take the quiet life, a handshake of carbon monoxide
no alarms and no surprises, no alarms and no surprises.
Thom York!

sDe qué hablamos cuando se habla de “modernidad™? ;De un movimiento
cultural contemporaneo? ;De una época histdrica que comienza en el siglo
xviI? ;Del espiritu de un tiempo determinado que comenzo en el siglo x1x?
;De una suerte de Zeit Geist que se determina como un corte que muestra
el ocaso de una época y el nacimiento de otra que cambiara el derrotero
del pensamiento y, finalmente, de la humanidad? ;De la creacion de epis-
temes donde lo que hay son dispositivos que crean aprioris historicos?
sAcaso uno esta autorizado para tratar la historia en términos de “época’,
es decir, de unidades discretas, cada una dotada de un principio espiritual
que organizaria y mantendria la identidad?

! Thom York es vocalista del grupo britdnico Radiohead; este pasaje es parte de la cancion
“No surprises” que aparece en el 4lbum titulado OK Computer, que sali6 a la venta en 1997.
El pasaje podria traducirse asi: Tomaré la vida callada, un apretén de manos de monoéxido de

carbono / sin alarma y sin sorpresas, sin alarmas ni sorpresas.
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Descreo de la pregunta por la modernidad; pienso que siempre hay una
escena que se repite, el sacrificio y el exceso, la ruptura del limite como
condicion de la subjetividad. La imagen anticipa pero concluye, y otorga la
diferencia. Los libros en la modernidad no funcionan s6lo como metaforas
sino como articulaciones de la forma, nudos que relacionan los niveles del
relato y cumplen en la narracién una compleja funcion constructiva. Asi, la
modernidad, el espacio que habita y que late como esa condicién moderna,
podria haberse resuelto en la Fenomenologia del espiritu o la Filosofia del
dinero, quizd también en un libro tan exquisitamente delicioso como la
Critica de la razon pura o un poco mas: El capital. No obstante, lo sabemos,
todos ellos pudieron parecer libros imaginarios, libros que podrian haber
circulado entre la imaginacién y lo real, entre el miedo y la locura, la lo-
cura: era eso el martillo de Nietzsche sélo por lo que de miedo infundia,
su sola evocacion ya era como el nombre de un arcano maligno, una carta
marcada, su mencion originaba una suerte de doctrina sobre el quebranto de
la filosofia misma, de un saber que se desgajaba, goznes que arquitecturaban
niveles de maldicion, grados de ruptura, de fragmentacion, el rompimien-
to del sentido y del horizonte: “la inversion del platonismo”, “la muerte de
Dios”, pero lo mds importante: “la muerte de la sombra de Dios”. Ahi, en
esa trama de golpes furiosos, de ese martillar sin espacio y sin sentido, todos
podian sentirse llamados y nombrados por ¢él, nada exculpaba a quien fue-
ra mencionado en medio del asombro sarcastico de ese nombre maldito:
Friedrich Nietzsche.

Al leer el Zaratustra no podemos mas que repetir la historia de Don Qui-
jote, es decir, actuar en la realidad aquello que se estd leyendo. Diria que lo
que leemos en el Zaratustra es la repeticion, lo que vuelve, el retorno de lo re-
primido, el dolor acallado, la muerte blanca; quizd, como dice Piglia: “habria
que hacer una historia de la lectura como venganza”. Por ello, no creo que
podamos preguntarnos si nuestro mundo es todavia “moderno”.

Lyotard fue de los primeros pensadores que escribio acerca no de la
posmodernidad sino de la condicién posmoderna. Una condicion que
inundaba a la otra, la humana, como la llam6 Montaigne. Fue, sin duda,
un problema harto dificil; se hablé de la crisis de los fundamentos y el
declive de los grandes sistemas de legitimacion, es decir, de los grandes
relatos, y eso trajo como consecuencia que lo primero que se destituyera
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fuera la concepcion de la historia como un orden racional. Pocos se dieron
cuenta de ello, porque en el fondo se aguardaba el mantenimiento de esa
totalidad de lo que habia sido. El desmontaje de procesos historicos fue a
una con el establecimiento de los discursos, de los dispositivos, de la pro-
cedencia y la emergencia, la discontinuidad, del fragmento. Vattimo pers-
picazmente escribié: “En la hipdtesis que yo propongo, la modernidad deja
de existir cuando —por multiples motivos— desaparece la posibilidad de
seguir hablando de la historia como una entidad unitaria. Tal concepcién
de la historia, en efecto, implicaba la existencia de un centro alrededor del
cual se retinen y se ordenan los acontecimientos”.

La crisis de la idea de la historia lleva consigo la crisis de la idea de
progreso: “si no hay discurso unitario de las vicisitudes humanas, no se
podra ni siquiera sostener que avanzan hacia un fin, que realizan un plan
racional de mejora, de educacion, de emancipacion”? Pero no sélo pues no
habia tnicamente escepticismo, incredulidad y pérdida de la fe, sino tam-
bién nuevos puntos de apoyo, un nuevo sistema de referencias y modos de
vida. Lo posmoderno supuso, sin duda, discontinuidad y continuidad, una
etapa, como dice Lipovetsky, “indudablemente posrevolucionaria, posdis-
ciplinaria, posautoritaria, pero también inserta en la continuacion de la
légica secular, democratica e individualista”* ; Cuando comenzo lo inacep-
table entonces? ;Cuando comenzé eso que hoy llamamos “infierno™?

No sé si tuvo razén Weber al sefialar que la modernidad era el tiempo del
desencantamiento del mundo quiza porque ella significo el desgarramien-
to de la organizacion del tiempo y la ruptura con la tradicion, con lo que
se organizaba nuestro tiempo y nuestro espacio de otra manera. Hoy ya no
estamos en ese dintel de su agonia que muchos celebraron como un fin y
tampoco estamos en el momento de la posmodernidad. Me parece que ésta
impidid pensar el auténtico problema: la modernidad. Porque ;qué ha sido
de eso que algun dia llamamos “El proyecto de la modernidad™?

* Cf. Gianni Vattimo, “Posmodernidad: ;una sociedad transparente?”, en En torno a la
postmodernidad. Barcelona, Anthropos, 1994, p. 10.

3 Ibid., p. 12.

* Gilles Lipovetsky y Sebastien Charles, Los tiempos hipermodernos. Barcelona, Anagrama,
2008, pp. 119-120.
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Esta es una pregunta de indole mayor. No solo es dificil definir lo que
significa, sino también datar sus origenes. Pensemos s6lo que dentro de un
contexto la modernidad es una forma de concebir el mundo, de establecer
estrategias de posicionamiento, de comprension y de transformacion en
cada época. En este caso particular, a la modernidad que nos referimos
es, mas que nada, una condicion ideoldgica, la expresion de una manera es-
pecifica de ver y comprender los hechos en el tiempo como continuidad
y también como ruptura. No podemos olvidar que “el periodo moderno
estaba construido por la idea de ruptura”® Es cierto que hoy estamos de
cara ante el desencanto de ese proyecto, de sus promesas, de sus suefios, y
que vivimos en la fragilidad de la ruptura misma. A ese desencanto se le
llamo posmodernidad.

Todos sabemos que el proyecto moderno alcanzé su apogeo con la Ilus-
tracion en el siglo xv1iL. Sus esfuerzos se concentraron en desarrollar una
ciencia objetiva, leyes universales y morales. Los pensadores de la Ilus-
tracion tenian la expectativa de que las artes y las ciencias no s6lo promo-
verian el control de las fuerzas naturales, sino también la comprension del
mundo, el desarrollo del progreso econémico y moral, la justicia de las ins-
tituciones y la felicidad de los seres humanos. La idea fundamental fue la
de “progreso” Desde entonces, la modernidad ha recibido varias denomi-
naciones: edad de la razén o de la ciencia; de la burguesia; de la industria;
del capital, pero fundamentalmente la “época de las revoluciones”.

La revolucion, su metafora y su mito han colonizado espacios. La mis-
ma nocién que utilizarian todos los modernos es ya un indicativo: revo-
lucién, con el que trataban de indicar que el cambio era radical, que habia
una ruptura entre el pasado y el presente. Revoluciones del pensamiento
y del método, de la ciencia y de la técnica; revoluciones politicas y so-
ciales, revolucion industrial, revoluciéon burguesa, revolucién proletaria,
hasta una “revolucion conservadora” hemos tenido. Cada una de ellas ha
contribuido al “progreso” de la humanidad o ha acelerado la marcha de la

® Olivia Harris, “The Temporalities of Tradition: Reflections on a Changing Anthropo-
logy”, en V. Hubinger, ed., Grasping the Changing World: Anthropological Concepts in the
Postmodern Era. Londres, Routledge, 1996, p. 3. (En el original, “the modernist moment is

constituted by the idea of rupture.)
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historia. Se han traducido en evolucion y desarrollo, o han abierto nuevos
caminos a la libertad, a la justicia, a la emancipacion y a la felicidad. In-
cluso, la tltima revolucion —la biogenética— promete la vida perdurable
aunque no eterna.

La modernidad es revolucién. La concepcion de lo que podemos en-
tender como moderno es un argumento de temporalidad; lo Neuzeit o le
moderne es algo nuevo, diferente, una suerte de hiato respecto de lo que
le precedi6 y marca una ruptura, un impasse con el pasado. Lo “moder-
no” como tal surge independientemente de un momento especial, de
un instante particular o de una época concreta. Se trata de una estrate-
gia ideoldgica que esta unida al surgimiento de la llamada sociedad civil,
una sociedad que determina el derrotero econémico y sustancial del mun-
do contemporaneo y, ademds, de la creacién de un régimen democratico
como grafia preponderante de gobierno.

Esta edad de la razén es una construccion creada por el tipo de men-
talidad que dio a luz a los conceptos de evolucion, desarrollo, progreso,
futuro y, como hemos apuntado reiteradamente: revolucion. Todo esto se
debe, entre otras muchas cosas, a nuestra fe en un orden fundamental y en
la coherencia de sus cambios. Al mismo tiempo, la modernidad significé
el proceso de aceptar y adoptar elementos de otras culturas. Sin duda, el
preambulo de la modernidad fue una revolucidn: la copernicana. De re-
volutionibus orbium coelestium (1543) es el auténtico prologo astronémico
a una obra, la modernidad, cuyo epilogo tal vez se esté escribiendo en los
actuales tiempos aunque ello no quiere decir que terminard. Esa fecha limi-
nar entre renacimiento y barroco, fecha acosada por la Reforma y la Con-
trarreforma no sospecho el potencial critico de aquella otra preliminar. Y
esto se plantea con caracter problematico en la medida en que es proble-
matico el porvenir de la filosofia. Los modernos consideraron el porvenir
como la perspectiva de unas posibilidades de desenvolvimiento. Y esto es
lo que incit6 la reflexion sobre el problema de la génesis. ;Donde ubicar
esos indicios? Los indicios se hallan en el inicio de la filosofia moderna.
Para ello hay que seguirla mas que juzgarla, recorrer sus bifurcaciones, sus
estancamientos, sus ascensos, sus brechas, aceptarla, recibirla entera. El
problema es si la modernidad era una nueva proyeccion de la filosofia. Sin
duda a los cambios en la vida del hombre se les venian a anadir cambios
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en la filosofia. ;De qué manera combinaria esa proyeccién con el nuevo
proyecto de vida del hombre moderno?®

Ya no se trataba de un mundo en el que, como dice Foucault: “se en-
rollaba sobre si mismo: la tierra repetia el cielo, los rostros se reflejaban
en las estrellas y la hierba ocultaba en sus tallos los secretos que servian al
hombre. La pintura imitaba el espacio. Y la representacion —ya fuera
fiesta o saber— se daba como repeticién: teatro de la vida o espejo del
mundo, he ahi el titulo de cualquier lenguaje, su manera de anunciarse
y de formular su derecho a hablar”” Foucault ya habia extendido sus
consideraciones acerca del Iluminismo en general, como acontecimiento
que inaugura la modernidad europea. “;Qué es el Iluminismo?” y “;qué
es la revolucion?” son las dos cuestiones que definen la interrogacién
filosofica kantiana acerca de la actualidad. Si con las Criticas Kant fundo
una de las lineas fundamentales de la filosofia moderna —la analitica de

¢ Quiero dejar simplemente una pincelada, como lo es casi todo el texto, acerca de otro
moderno tan importante como lo fue Leibniz. De cara al Discours de la méthode, Leibniz
escribe su Discours de métaphysique'y, al comienzo, por el bon sens opone el comienzo por la
notion de Dieu. Son estas nociones las que a mi juicio lo mantienen encerrado en los oscuros
calabozos de la metafisica, porque Leibniz no cuestionard nunca la inteligibilidad de lo real
ni tampoco tratara de demostrarla. Su principio es, de entrada, anticartesiano: el mundo es
inteligible, en cuanto derivado de la perfeccion divina. Tan sélo habria que recordar que diez
anos antes de escribir el Discurso de metafisica, cuando planteaba su pensamiento cuestio-
nando los principios fundamentales sobre los que se habia edificado la fisica moderna, Leib-
niz traduce un resumen del Teeteto y del Fedon —como nos lo hace ver Maria Jests Soto—,
didlogos a los que se remite para fundar tesis tan centrales en su sistema como son la de la
inmortalidad del alma, la critica al materialismo y la de la armonia preestablecida. (Cf. Maria
Jesus Soto, “Causalidad, expresion y alteridad. Neoplatonismo y modernidad”, en Anuario
Filoséfico. Pamplona, Universidad de Navarra, 2000, niim. 33, pp. 533-554. Disponible en
linea: <http://hdl.handle.net/10171/449>. [Consulta: 27 de marzo, 2013.]) Perfectamente
puede sostenerse que la metafisica leibniciana obedece al proyecto general del neoplatonis-
mo, el cual sostiene una concepcion teofanica de la realidad, y ello segtin un esquema jerar-
quico descendente, que permite mantener la trascendencia del primer principio. (Cf. G. W.
Leibniz, “Discours de Métaphysique”, en Die philosophischen Schriften von Gottfried Wilhelm
Leibniz. Ed. de C.J. Gerhardt. Reed. de Georg Olms Hildesheim. Michigan, Universidad de
Michigan, 1989, parag. 1, p. 428.

7 Michel Foucault, Las palabras y las cosas. Una arqueologia de las ciencias humanas. Trad.
de Elsa Cecilia Frost. México, Siglo xx1, 1968, p. 26.
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la verdad que se pregunta por las condiciones del conocimiento verda-
dero—, con estas dos preguntas Kant inaugurd la otra gran tradicion: la
ontologia del presente, una ontologia del presente que se pregunta por
la significacién filosdfica de la actualidad:

No son los restos de la Aufkldrung lo que hay que preservar; es la cuestion
misma de este acontecimiento y de su sentido histérico (la cuestion de la
historicidad del pensamiento universal) lo que es necesario tener presente y
conservar en el espiritu como lo que debe ser pensado.®

Pero igual, la filosofia moderna se caracteriz6 por un giro metodolégico,
por la matematizacion del mundo, por la fijaciéon de limites, la invencién
del sujeto y por el dominio del logocentrismo, entre otras cosas. Curiosa-
mente un espacio donde Aquiles, el de los pies ligeros, nunca alcanzara a
la lenta tortuga, y el Agrimensor katkiano, tras un inventario de puertas,
jamas accedera al castillo.

El gran relato, el relato maestro, es caracteristico de la filosofia moderna y se
manifiesta en la persecucion de la verdad, del saber, de la ciencia. La razén
unica ilumina la verdad en un sistema armonico. Y esta verdad esta susten-
tada por los sujetos que participan en el hecho cientifico. Para Lyotard, en
la posmodernidad este relato pierde credibilidad. La ciencia entra en crisis.
La ciencia ya no se presenta como un saber cerrado en si mismo, sino que se
encuentra cifrado en muchos relatos y en muchas respuestas. El ambicioso
suefo de teorias unificadas en la actualidad ha sufrido un colapso. En la
ciencia, las disciplinas ya no buscan un metarrelato legitimador, sino que
buscan, en didlogo con muchos actores, una efectividad que muchas veces es
posible en su relacién con la tecnologia. En este mismo orden de ideas, para
Lyotard, la condicién posmoderna esta impulsada por las implicaciones de
la “informatizacion de las sociedades” Tal proceso de informatizacion rede-
fine el status del saber en los paises industrializados.’

8 Michel Foucault, Dits et écrits 11. 1976-1988. Ed. dir. por Daniel Defert y Fran¢ois Ewald,
con la colab. de Jacques Lagrange. Paris, Gallimard, 2001, pp. 686 y 687.
° José Humberto Flores, “El mundo tnico fragmentado: contextualizacién del problema

de nuestro tiempo (Parte 1)”, en Reedicces [en linea]. El Salvador, Repositorio Digital de
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Hay muchas clases de riesgos en esto del preguntar. El inherente a la
filosofia misma se agrava en épocas como la nuestra, en que parece que
lo que tenemos que hacer es filosofar desde la orilla del infierno.

Cuando hay crisis y mas crisis de principios, todo paso es principal y
ninguno puede darse confiando en la firmeza del paso anterior, las som-
bras se borran, los signos estan confusos. El riesgo de las confusiones y
del mal entender los pensamientos no es un mal menor, pero mas grave
que las confusiones es el hecho de que el posmodernismo quedo supera-
do por lallamada hipermodernidad y ésta no nos proporciona principios,
sino mas bien finales, postrimerias, ocasos, declinaciones, desenlaces,
aporias infranqueables.

No es facil simplemente enunciar y actuar como si... la filosofia moder-
na fuese una filosofia “superada”. En rigor, no puede pensarse que el tiempo
causa la muerte del pasado en cada acto presente. Si la historia no es un
empobrecimiento inexorable, una progresiva acumulacién de muertes,
es dificil entonces pensar que la modernidad ha muerto, sélo por razén
del tiempo transcurrido. Porque con el fin de esa modernidad termina
algo mds que esa misma modernidad, pues representa un cambio en la
disposicion humana frente al ser y al conocer.

Algo hay de comtn en el ambiente y es que el proyecto de moderni-
dad es ahora profundamente problemédtico.'® La modernidad remitié a
las nuevas concepciones emancipadoras del igualitarismo liberal, y mas

Ciencia y Cultura de El Salvador, 2013. <http://redicces.org.sv/jspui/bitstream/10972/809/1/
mundo_fragmentado.pdf>. [Consulta: 28 de febrero, 2017.]

10 Habria que recordar que la palabra modernus aparecié en el siglo v.—en el imperio
romano agonizante— para calificar de manera confusa la era del final de un mundo. En la
Edad Media, el neologismo modernitas fue creado para designar la época en curso, en oposi-
cién a la “Antigiiedad’, y traducia la toma de consciencia de una ruptura histérica. Luego, los
tiempos cristianos se consagraron como “modernos” en relacién con los tiempos “paganos’,
mucho antes de que los racionalismos se considerasen también como “modernos” en rela-
ci6n con las ideologias holisticas. El término moderno aparecié6 ya de forma pertinaz desde el
siglo X1V, y designaba, hasta el siglo xv111, a todo lo que se oponia a los “antiguos’, es decir, a
la Antigiiedad grecorromana. Con el movimiento de la Ilustracién, y luego con la revolucién
industrial, el vocablo modernidad entraria a la lengua corriente, pero evolucionara de mane-

ra profunda, escindido entre dos significados, a la vez unidos y divergentes.
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tarde de los socialismos; asimismo, el concepto nos lleva de la mano a la
época de las ideologias que secularizaron al cristianismo, en oposicion a las
sociedades del Antiguo Régimen. El concepto de modernidad sigui6 su
metamorfosis alcanzando la concepcién del mundo igualitario, pero sera
en este espacio ideoldgico preciso que aparecerd el concepto de ‘progre-
so cientifico y técnico, de naturaleza “prometeica’, escindido entre una
llamada al fin de la historia en el bienestar universal, y una concepcion
completamente nueva y dinamica del tiempo, dominada por la categoria
del futuro. Algo se ha quebrantado y es el sentido del tiempo. En adelan-
te, el tiempo social se encontrard programado, sintetizado, reducido a lo
inmediato. Baudrillard nos habla del “perpetuo travelling del cambio por
el cambio” " Con la modernidad, “lo instantaneo se vuelve hegemonico”
Todo se instala en el instante.

El pensamiento acerca de la vida moderna se ha polarizado en dos po-
siciones como las de Marinetti, Maiakovski y Le Corbusier hasta nues-
tros contemporaneos como McLuhan, para quienes todas las disonancias
personales y sociales de la vida moderna pueden resolverse por medios
tecnologicos y administrativos; todos los medios estan a la mano y sélo
se requieren dirigentes, “expertos” que se hallen dispuestos a emplearlos.
Por otra parte, para pensadores como Pound, Eliot, Ellul, Foucault, Arendt
y Marcuse, la totalidad de la vida moderna parece uniformemente vacia,
estéril, mondtona, “unidimensional”, carente de posibilidades humanas:
cualquier cosa sentida o percibida como libertad o belleza es, en reali-
dad, unicamente una mera pantalla, un semblante, una imposibilidad, un
dispositivo, un escenario que oculta formas nuevas de esclavitud y un ho-
rror mas profundos. El enfrentamiento de Foucault con la modernidad se
muestra en el rechazo del mito del progreso. La historia no persigue un fin,
no tiene sentido. La historia de la cultura es discontinua y se organiza en
torno a lo que Foucault llama “epistemes” y posteriormente practicas dis-
cursivas. Cada episteme estructura los mas diversos campos del saber de

! Jean Baudrillard, Cultura y simulacro. Trad. de Pedro Rovira. Barcelona, Kairds, 1978,
p- 77. (La traduccion utilizada se hizo siguiendo Leffet Beaubourg. Paris, Editions Galilée,
1977.)
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una época, la sucesion de epistemes en un devenir no implica ni progreso
ni sentido alguno.

Si no implica sentido alguno, ya nadie tendria que sorprenderse ante
unas declaraciones como: “el desierto crece” Pues lo que tendriamos que
preguntarnos es por cual de los tantos desiertos crece, o bien, cual de todos
los desiertos que ha abierto la modernidad ha dejado de crecer. Todos los
desiertos que rodean al hombre siguen creciendo: inopinadamente el bien,
la justicia, la felicidad, como valores o fines de la vida humana o, en otro
segmento, el saber, el poder, la familia, la Iglesia, la politica, etcétera, ya han
dejado globalmente de funcionar como principios absolutos e intangibles
y en distintos grados ya nadie cree en ellos, en ellos ya nadie invierte nada.

Cuando nos enfrentamos a un tiempo en donde el desempleo es la si-
tuacion laboral de muchos, donde lo sagrado se desvanece en medio de
la burocracia eclesiastica, donde la institucion de la familia se ha hecho
difusa, y el poder corrupto, el Estado negligente, y la credibilidad en las
instituciones se ve tremendamente mermada, el futuro se parece mas a esas
sombras que se mecen detrds de Cherndbil o nuestro moderno Fukushima.

Lo podemos ver: existe otra logica que es lo dificil de comprender. Hay
otra semantica que no hemos descubierto. Nuevas coordenadas que nos
llegan y que tratamos como si fueran las de siempre pero que nos dejan con
el sabor de no haber visto esos guiflos, esas metaforas, esos fantasmas que
sefialan “otra cosa”. El mundo es reactivo, por esto los nacionalismos, los
regionalismos de todo tipo que indican sélo formas de reaccién al indivi-
dualismo circundante. El proceso nos lleva a una sociedad que se expande
hacia la diversidad, las opciones, la expresion de los deseos, modelos que
escapan a lo dado, lo otorgado, lo disciplinado. La crisis que atravesamos
se nos revela en lo financiero, pero ella se encuentra relacionada con el
terrorismo, el narcotrafico y las desigualdades en el reparto de la riqueza,
lo que nos ha dejado “desorientados en todas las esferas, tanto en la priva-
da como en la social”. En este contexto, lo que “necesitamos es, mas que
nunca, la cultura como vector de profundidad, de elevacion del espiritu”

>

ante un mundo “de consumo y evasion mediatica>'?> Nada nuevo bajo el

12 Giles Lipovetsky, apud Laura Docampo, “Lipovetsky: ante el consumo, la cultura

es muy necesaria’, en La Opinion de Tenerife [en linea]. Tenerife, 2 de noviembre, 2008.
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sol de la filosofia si nos atenemos a los hechos cuando Heidegger en la
analitica del Dasein nos develd en la hermenéutica de la vida factica: das
Man, el Man sagt.

“Tenemos grandes problemas pero ya no tenemos ideas para avanzar ha-
cia un mundo radicalmente distinto”"* Vivimos, en un sentido, una suerte
de nihilismo, de vaciedad, de pérdida de coordenadas, de las cartografias
con las que habitamos el mundo. Ya no hay sefias, indicios ni rastros que nos
puedan dar una perspectiva distinta a ese fin que no llega pero que sin duda
llegara. Esta desorientacion generalizada parte de la caida de los grandes mi-
tos de la modernidad, entre ellos, el de un mundo mejor. La cultura deberia
ocupar un espacio desde el que pudiera suministrar “objetivos y cartogra-
fias de nuevos destinos, ademds de alimentar la pasién por la creatividad”

Pero es un hecho que cuando las cosas, los signos y las acciones estan
liberados de su idea, de su concepto, de su valor, de su referencia, de un
supuesto origen y de su ideal final, entran en una autorreproduccioén al
infinito. Las cosas siguen funcionando cuando su idea lleva mucho tiempo
desaparecida (como las estrellas que ya no existen y sin embargo seguimos
viendo su luz, lugar comun de la fisica, pero es tan bello). Siguen funcio-
nando con una indiferencia total hacia su propio contenido. Y la para-
doja consiste en que funcionan mucho mejor. Asi, por ejemplo, la idea de
progreso y de todo lo que ella conllevé ha desaparecido, pero sus efectos
contintan. La idea de riqueza que sustenta la produccién ha desaparecido,
pero la produccién continta de la mejor de las maneras y, en este punto,
lo que advertimos es que todo se da dentro de una indiferencia total, ab-
soluta: no mas clases sociales, no mas clase trabajadora, no mas medios ni
modos de produccién, no mas muchas cosas como lo sagrado, lo santo,
Dios,'* libertad... el descubrimiento ya no significa una coherencia esencial
bajo un desorden, sino el empujar un poco mas lejos, un poco mas fuerte

<http://www.laopinion.es/cultura/2008/11/02/cultura-lipovetsky-consumo-cultura-nece
saria/179474.html>. [Consulta: 17 de marzo, 2016.] (La nota refiere a la conferencia “La
cultura del mundo’, dictada por Lipovetsky en el Encuentro de Profesionales de la Cultura,
en La Palma, Canarias, el 1 de noviembre de 2008.)

B Idem.

'* Cf. Gilles Lipovetsky, “La virtud sin Dios”, en El crepiisculo del deber. La ética indolora

de los nuevos tiempos democrdticos. Barcelona, Anagrama, 1994, pp. 28-31.
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esa linea de silencio de la lengua sin que la hagamos irrumpir en esa re-
gién de luz que todavia permanece abierta a la claridad de la percepcion,
pero que ya no esta abierta al habla cotidiana. Nadie acepta la propuesta
de Nietzsche de que si Dios ha muerto lo que debe morir también es su
sombra. Preferimos ahogarnos en la indolencia de las sombras de Dios...

Esto es lo que nos explica por qué el glorioso movimiento de la mo-
dernidad no hallevado a una transmutacién de todos los valores —como
queria Nietzsche—, sino a una dispersiéon e involucion del valor, cuyo
resultado no es otra cosa que una confusion total: la imposibilidad de res-
catar o reconquistar el principio de una determinacion de las cosas.'
Benjamin concibié lo moderno'® como una historia que es destino, de-
manda, exigencia y un sino inexorable que ha de cumplirse. Pero también
como un tiempo de sefiales engaflosas que lo postergan, o de sabidurias
y apuestas que aproximan los finales de ese derrotero trazado. Benjamin
reconoci6 que los actores de la trama, conducidos por fuerzas que estin mas
alla del sentido de sus actos, son mascaras que invierten o confunden los
signos. Asi, el futuro, ese desfiladero hacia el que apunta el progreso mo-
derno,"” no tiene nada que conmueva la esperanza de los pueblos: es vacio,
tiempo sin lengua, espacio del infierno. El presente se tifie de significacion
cuando se entrelaza, fugaz e inteligentemente, con aquellos pretéritos reden-
tores fracasados y, al final de cuentas, el mito del progreso, del dominio de
la ciencia y de la técnica en donde los hombres deberiamos ser por siempre
mas felices, se muestra exhausto.

!5 Es notorio advertir como Daniel Bell, representante de la versién neoconservadora
de la modernidad, ha seiialado que una cultura, por ejemplo, posmodernista, es del todo
incompatible con los principios morales de una conducta de vida racional y propositiva. Bell
atribuye el peso de la responsabilidad a la disolucién de la ética protestante y, por tanto, al
paso del individualismo competitivo al individualismo hedonista.

' Después, como veremos, se abordaran los planteamientos de Daniel Bell, que encarna
la versién neoconservadora; de Habermas, que reproduce la version reformista, y de Lyo-
tard, que representa la version posmoderna.

17 Vid. Alberto Hernandez, “Modernidad y tecnologia o de la brecha entre cultura y
tecnologia en las sociedades modernas”, en Pablo Thelman Sédnchez y Alberto Herndn-
dez, Sociedad y tecnologia 1. México, ITESM, 1999. (Lecturas en humanidades 10) En di-
cho texto, el autor hace un apretado pero clarificador disefio del llamado “Proyecto de la
Modernidad”.
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Las logicas econdmicas y culturales parecen conducir a la guerra de
todos contra todos, al cinismo, al egoismo generalizado, a la degradacion
de las relaciones sociales, en resumen, a una sociedad sin alma ni fin ni
sentido. Por ello vemos la multiplicacién de la corrupcién; delincuencia en
alza, nuevos guetos urbanos, una enorme guerra econémica, y se presenta
una suerte de extrafieza ante los cambios en el mundo. A medida que avan-
za el siglo xx1 varias tendencias estan causando un gran impacto en la cul-
tura y ellas hacen que las sociedades se debatan en la necesidad de servirse
de lo que esta a la mano para encontrar orientacion, sentido. Los hechos
han dejado de tener sdlo relevancia local y han pasado a tener como refe-
rencia el mundo. Hay una pluralidad de amenazas para la supervivencia
de la vida. La cuestion de nuestra responsabilidad planetaria es inevitable.
;Hasta donde llegar? ;Qué tenemos derecho a hacer o no?

Si de lo que se trata es de construir una sociedad justa, la pregunta es:
;qué modelo de sociedad es la que requerimos? Ninguna otra pregunta es tan
crucial ahora en que se ahondan las desigualdades sociales. No vivimos
una crisis de orden politico y econémico, lo que vivimos es una crisis del
vinculo social. Hay que repensar qué tenemos que hacer para responder a
la emergencia social. Se ha abierto un amplio espacio para el predominio
de una visiéon centrada en el consumo, ya no importa si vale o no vale,
sino cuanto vale. Una visién fundamentalista del mercado ha convertido
a la ética en instrumento de la eficacia econdmica o del “buen negociante”
Nuestro mundo moral ha quedado atrapado en las valoraciones del mercado
y en el juego de precios del éxito, la imagen y el marketing.

Tenemos el deber de inventar un nuevo contrato social que concilie los
valores individualistas y la obligacion de la solidaridad. Porque ya no es
la explotacidén econdémica, sino la exclusion social lo que la dindmica del
mercado y de las nuevas tecnologias tienen el riesgo de reforzar de modo
duradero. La justicia social en una democracia no puede satisfacerse con
convertir a los hombres en asistidos sociales. Se debe dar sentido y consis-
tencia a la idea de que todos tienen derecho a participar en la sociedad y
ser ttiles a ella. Y sin embargo son las nuevas tendencias las que marcan el
desarrollo de lo social y determinan sus cambios. La aceleracion de la vida,
el avance tecnologico, un sistema centrado en el consumo, etcétera, el sue-
flo del éxito a cualquier precio conforma una red que afecta el mundo que
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nos toco vivir. La estrategia que interpreta las respuestas ante las demandas
de ese entorno tan complejo se resume en la “obsolescencia precoz”, un
mundo convertido de pronto en residuo. Porque, ;qué o quiénes quedan
incluidos en tal categoria? ;Qué o quiénes quedan pasan imperceptible-
mente a ese tremendo signo de nuestro tiempo: el residuo? Pregtntense
ustedes ;qué pasaria si “el residuo” fuera una metafora para develar algo
mas profundo que alcanza también a los seres humanos? ;Qué sucederia si
comenzaramos a pensar en residuos “humanos” como dice Bauman?

Sin duda, con la globalizacién, la construccién del orden social tiene
lugar la produccién en marcha de residuos humanos: refugiados, desocu-
pados, semidesocupados, pobres, inmigrantes “ilegales”, emigrantes eco-
némicos, solicitantes de asilo, desempleados... son los cuerpos visibles de
la humanidad residual. Todos ellos conforman este grupo socialmente ex-
cluido y rechazado. “Para quienes los odian y detractan, los inmigrantes
encarnan —de manera visible, tangible, corporal— el inarticulado, aunque
hiriente y doloroso, presentimiento de su propia desechabilidad”

En la modernidad preglobalizada, los desechos podian ser arrojados
“lejos”, “fuera”. Pero hoy ya no hay un “afuera” No hay orden sin residuo. La
nocion misma de orden es la que impone que algo se recorte y algo quede
excluido. El problema es que ahora nadie se siente realmente seguro. Como
dice Bauman: “nadie sabe en qué momento puede acabar en el cesto de la
basura”. Y agrega:

Posiblemente la més funesta consecuencia del triunfo global de la moderni-
dad es la aguda crisis de la industria de destruccién de residuos humanos:
teniendo en cuenta que el volumen de residuos humanos crece mas deprisa
que la capacidad de gestionarlos, existen perspectivas plausibles de que la
actual modernidad planetaria quede obstruida con sus propios productos

residuales, que no es capaz de asimilar ni de aniquilar.'

El individualismo se define como el aislamiento y egoismo de “a cada
quien sus intereses”. Existe una especie de ceguera hacia las necesidades

'8 Zygmunt Bauman, Vidas desperdiciadas. La modernidad y sus parias. Buenos Aires,
Paidds, 2005.
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de los demas. Hoy dia, el individualismo crece como un contagio, se
ha levantado una ola de egoismo narcisista que exacerba el culto al ego y
a la realizacion personal. Se da prioridad absoluta a lo propio inmediato
y cotidiano: de ahi que todo se relativice, que se destruya el lazo social, que
se profundice el egoismo y surja como un espanto el culto al individuo
que se expresa en otros cultos: a la salud y la forma fisica; al hiperconsumo
de medicamentos, a las drogas; la escalada de las dietas y de la alimentacion
“sana’; el espacio de la priorizacion de los pequefios placeres por encima
de lo demads y de los demas; la busqueda de la satisfaccién inmediata. El
futuro retrocede ante el imperativo de perenizacion del presente. Todo se
congela en esa idea absurda de que la vida es “aqui y ahora”, y con ello los
valores monetarios del mercado se sobreponen a los valores morales de la
ética y se intenta conjurar los nuevos fantasmas apocalipticos: la obesidad,
la vejez, la pobreza, la fealdad.

Hay un culto al ocio, a la imagen y a la apariencia que nos lleva de la
mano al rechazo de todo aquello que signifique sacrificio, esfuerzo y dolor.
Asistimos a un mundo en el que la cultura parece estar en decadencia. La
cultura tiene hoy menos peso, menos importancia simbdlica en la vida de
la gente, y al mismo tiempo hay mucha mds gente que tiene acceso a la cul-
tura. Pienso, por ejemplo, en la musica. Me impresiona, cuando voy en el
Metro, la cantidad de gente que la escucha. También veo a la gente —inclu-
so en el Metro— leyendo libros, novelas. En el siglo xv1ir habia mas anal-
fabetas que en el siglo xx; no obstante, en el siglo xviir habia mas lectores
que en el siglo xx. Entonces, el fendmeno de la cultura es bastante comple-
jo: hay menos grandes lectores, y, sin embargo, la gente continda leyendo.
Leen en funcién de su estado de animo, de su interés, de lo que sucede a
su alrededor, y sus lecturas son para calmar todas aquellas frustraciones
que les acarrea el mundo cotidiano del consumo donde a cada instante nos
estan diciendo lo miserables que somos por no tener esto o aquello.

Los verdaderos problemas culturales se encuentran en que cada vez mas
gente tiene dificultad para leer, incluso en los paises desarrollados. Hay
un fracaso escolar, en la educacion basica, y eso es intolerable, inadmisi-
ble, un verdadero escindalo. Entiendo que reformar el sistema monetario
internacional puede ser complicado, y dudo que sea posible transformar la
tecnociencia. En cambio, el que gente que pasa diez afos en la escuela no
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pueda leer correctamente es por completo incomprensible. Es un fracaso
y un escandalo, y me preocupa mucho mas que los programas de televi-
sién, puesto que actualmente estamos en un sistema en el que el consumo
cultural no es homogéneo, aunque tal vez nunca lo ha sido. La gente tiene
gustos diferentes. A uno le puede gustar algo kitsch y al mismo tiempo ser
un lector de Joyce o Murakami y Houllebecq.

Y podemos ver que ha surgido la primera generacién sin culpa, despo-
litizada de compromisos, repleta de jovenes aburridos, escépticos, insatis-
fechos, porque lo que esta sucediendo en Espafia y en otras latitudes no es
mas que sintoma de lo que dejo de hacerse para los jovenes que no protesta-
ron. Tenemos una generacion con una reducida capacidad de asombrarse,
de comprometerse. Una generacién desencantada. Quizd por eso me gusta
Thom Yorke cuando dice, en la letra de la cancion “Fliter happier”:

[...] more productive
Comfortable

Not drinking too much
Regular excercise at the gym
(three days a week) [...]

Will no cry in public [...]
Still cries with at good film
Still kisses with saliva.'

Cuando se habla de la globalizacion, uno piensa inmediatamente en fac-
tores geoestratégicos o geopoliticos (la desaparicion de la Unién Soviética,
por ejemplo), pero es también una cultura, un modo de consciencia, de per-
cepcion, un sistema de valores desde el cual se percibe un mundo donde
las fronteras se erosionan. En primer lugar, es una cultura de mercado. Sa-
bemos que el mercado no es una invencion actual, pues siempre ha habido
una cierta cultura de mercado, la cultura de la rentabilidad. Sin embargo, tal

19 Extracto de pasajes de la cancién “Fliter happier” del 4dlbum OK Computer, de Radio-
head. (Vid. supra, n. 1.) Se podria traducir asi: “[...] mds productivo /cémodo /no bebiendo
demasiado / ejercicio regular en el gimnasio / (tres dias a la semana) [...] / no llorara en pu-

blico [...] / atn llora con una buena pelicula / aun besa con saliva”.
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cultura era limitada en varios sentidos: limitada en el espacio, pues el mun-
do del mercado era el mundo occidental. Incluso en Occidente esta cultura
era interrumpida por multiples factores como el arte, la nacidn, los depor-
tes, la escuela, el servicio publico. Todos ellos ponian un limite al mundo del
mercado. Hoy dia, la cultura de mercado es planetaria. Ya no hay un solo
pais que esté al margen de la empresa privada, del mundo de la competiti-
vidad y la rentabilidad. De igual manera, la tecnociencia se ve como algo
que va mas alld de la técnica, pues ésta ha creado una cultura total. Tomar el
celular, prender el auto y salir, tomar una pastilla anticonceptiva, usar una
computadora, son hoy dia gestos elementales que se han vuelto universales.
La técnica genera conductas que se han globalizado: Twitter, Facebook, las
redes sociales informaticas lo que han creado son esterotipos de conducta
masificada, todos dicen las mismas cosas y nadie se escandaliza por ello.

La aparicién de Internet hace treinta afios ha cambiado los medios,
ya que participamos en la comunicacién instantinea que elimina las
distancias: lo lejano lo es menos porque uno esta en contacto con la gente
o con los acontecimientos del otro lado del mundo. Aunque en realidad
lo que hemos creado son formas nuevas de desalejamiento, de semblantes
distintos, de voces que no son las nuestras, de imagenes que hubiéramos
querido pero que se nos negaron: un mundo simulado, paraisos artificiales.
Enrique Vila-Matas, respecto de esas redes sociales, escribid:

El problema de fondo ya estaba hace cuarenta anos, cuando Steiner advirtié
que se iban a modificar las formas de comunicacion y que era preciso tener
muy claro lo que estaba en juego, pues lo mejor del hombre se habia rela-
cionado con el milagro del lenguaje, y hasta entonces la humanidad y ese
milagro habian sido indivisibles.

En medio de todo este infierno, tengo que decir que también las épocas
filosdficas cambian y si bien ya no nos preguntamos tanto qué es la vida
sino cémo vivir, la filosofia se encuentra interpelada por estos imperativos:
scomo vivir? De pronto estamos instalados en esa premura de la existencia,
por esa pregunta radical que es un saber que se instala como arte de vivir.
Si alguien me lo preguntara, no podria responderle; quiza lo inico que po-
dria decir es que tenemos que seguir filosofando como si fuera no el primer
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dia del alba filoséfica sino el altimo. Me parece que todos los hechos que
he descrito nos otorgan una imagen de algo distinto, sin precedentes, algo
que nos coloca inmediatamente en una situacion vital tan decisiva como lo
ha sido todo momento decisivo para la filosofia. Todo esto es grave, pero
justo por ello debemos seguir en la filosofia, con la filosofia, al lado de la
filosofia. Si, continuar ejerciendo ese dictum de que filosofar es dialogar,
porque dialogar es un acto de esperanza compartida, y hemos de seguir
dialogando para mantener ese acto de compartir la filia mediante la sofia,
la pasion por el saber pero ahora desde la orilla del infierno.



El Freud simbdlico segin Ricoeur
(Séneca y el Gilgamesh)

MARIA RosA PALAZON MAYORAL

Pero el momento oportuno y la elecciéon de medios no se
prescriben a distancia: se necesita razonar directamente
sobre los hechos.

Séneca, libro 111, carta 22, p. 97.

Introduccién. La mirada del aguila

El psicoanalisis es una mezcla y un parteaguas entre el método nomo-
logico-deductivo, u observacion del mundo sub specie quantitatis, y los
métodos sistémicos en ciernes. Si inicialmente Freud desarrolla las nocio-
nes ‘deseo/dolor; ‘placer/displacer’ ‘satisfaccion/insatisfaccion’ y ‘constan-
cia energética, nacida como mediacién que ataja el displacer, posterior-
mente se aventura en las versiones holistas del consciente, preconsciente e
inconsciente. Entonces, brincando, sin abandonar el sentido descriptivo,
clinico y econémico o cuantitativo de sus primeras obras, ni la relacion
objetal, no opone las pulsiones sexuales con las del yo, sino que contempla
el aparato mental como una relacién de funciones, como una unidad inex-
tricable de relaciones y dependencias. Ademads, enriquece esta perspectiva
con el narcisismo, dando entrada tedrica al ello, yo y al superyd. En tal
tematica, el principio de realidad no se reduce a ser el contrario de la alu-
cinacidn, sino a la necesidad, al destino fatal o Ananke. En el psicoanalisis,
la teoria y el método (la técnica clinica) son unitarios; no abordan sélo
motivos, sino que llevan a término una excavacion arqueoldgica de cues-
tiones genéticas y estructurales, que se acaba extendiendo de lo subjetivo
ala cultura. En la época que escribié Una interpretacién de la cultura, Paul
Ricoeur se debatid entre el cambio de paradigma y la fidelidad a la cien-

cia nomoldgica: sostuvo que el psicoanalisis no es sino una interpretacion
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proxima a la historia y a la literatura, que la mezcla intrincada de ideas
freudianas se monta en la hermenéutica de la sospecha, a saber, registra
fenomenos no como la mentira o engano calculado, sino como las enga-
nifas del censor que llevamos dentro. Es decir, no se limita a las comunes
relaciones psiquicas intencionales, sino que trata los impedimentos o auto-
engafios, cuyo origen son las propias barreras represivas, nuestro yo desco-
nocido, que se manifiesta en su propio “otro texto’, no en el texto de otro.
Este filésofo-psicoanalista infligié una nueva humillacion a nuestra es-
pecie (después de Copérnico y Darwin, que nos quitaron la petulancia de
ser centro del universo e imagen rediviva de un Dios humanizado): no
somos duefios del pensamiento que ocupa nuestra mente; la punta del
alma esta dominada por el resto del iceberg: se engafia, miente o se hace
ilusiones y, definitivamente, se desconoce. El yo autoposeido, el ego cogito
cartesiano, habia perdido su crédito filosofico.

A Freud le resultaba insuficiente el método cientifico y se aproximé a
las intuiciones sistémicas de Goethe y los filésofos romanticos, transidas
de mitologia y desviaciones simbdlicas: agregd “especulaciones de caracter
mds romantico” sobre la vida y la muerte a otras de indole “mas cientifica”
acerca de la hipotesis de constancia y principio del placer.! En contra de
dogmas cerrados, en Mds alld del principio del placer, Freud trae a escena a
Eros, Tanatos (contrario simétrico del primero) y Ananke, la necesidad, la
cual determina las edades vitales y el final de la vida en la muerte. EI males-
tar en la cultura, texto de metacultura, no metabiologico, plantea la “lucha”
de estos dos “gigantes’? y tanto la moral como la cultura en general son la
arena donde se enfrentan.’ En El malestar en la cultura, Freud da un giro
radical a su discurso, que se limitaba en principio a aplicar analégicamente
sus descubrimientos del suefio y la neurosis a la cultura: “tras la analogia
progresiva, la mirada del 4guila™ o ampliacién de miras que le facilita osa-
dias que lanzan el hilo de Ariadna en el laberinto de Creta hasta dar con la

! Cf. Paul Ricoeur, Freud: una interpretacion de la cultura. Trad. de Armando Sudrez,
colab. de Miguel Olvera y Esteban Inciarte. 8a. ed. México, Siglo xx1, 1990, p. 222.

% Idem.

3 Ibid, p. 136.

* Ibid, p. 223.
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muda, subrepticia y recéndita y silenciosa pulsion de muerte. En el Gilga-
mesh se lee: “No hay quien haya visto a la muerte. / A la muerte nadie le ha
visto la cara. / A la muerte nadie / le ha oido la voz”™: ;por cuanto tiempo
se comparte lo heredado o perdura el odio en la Tierra?”® Segun Séneca, la
muerte es tan escurridiza que no le tememos a ella, sino a su idea.® Freud,
al avanzar en sus reflexiones, por sospechoso que resulte para algunos su
bagaje histdrico y sus conclusiones, llega a su anhelada meta: alcanzar una
cosmovision filosofica propia.

Siguiendo las huellas de Freud y de Ricoeur, ambos interesados en la
cultura, me apoyaré en el brazo de Gilgamesh y las Cartas a Lucilio, de
Séneca. ;Por qué? Porque el tema clave de estas paginas es reconocernos
como seres hacia la muerte, y, para mi fortuna, el subtitulo del poema Gil-
gamesh —encontrado en Ninive y grabado tras las calamidades que sobre-
vinieron después de la caida de imperio babilénico—, es la angustia por la
muerte. El texto se explaya en el miedo a la intrascendencia de quien abri6
pasos en las montafias, cavo pozos, cruzé el océano y llegd a los confines
del mundo en busca de la vida eterna.” Elegi las cartas de Séneca porque
es el filosofo que ha tratado con mas detenimiento los sentimientos en
cuestion, asi como la vejez: en su época sostuvo que tan solo el tiempo
vivencial, ciertamente fugaz y escurridizo, es nuestro unico bien® y, por
lo tanto, el pensamiento estd en equilibrio si acepta el paso de los dias y
su final:® debemos envejecer con la misma condiciéon modesta con que
nacimos.'® Repasemos cronologicamente algunas tesis freudianas sobre el
tema en cuestion.

® Gilgamesh o la angustia de la muerte (poema babilonio). Trad. del acadio, introd. y notas
de Jorge Silva Castillo. 2a. ed. México, El Colegio de México, 1995, p. 156.

¢ Cf. Séneca, Lettres a Lucilius. Texto preparado por Frangois Préchac. Trad. de Henri
Noblot. 7a. ed. Paris, Société d’Editions Les Belles Lettres, 1976, vol. 1, lib. 1v, carta 30, p- 136.

7 Cf. Gilgamesh o la angustia de la muerte (poema babilonio), p. 46.

8 Cf. Séneca, op. cit,, libro 1, carta 1, p. 3.

% Ibid., libro 1, carta 2, p. 5.

10 Ibid., libro 11, carta 19, p. 78.
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Los primeros escritos freudianos sobre el principio
de constancia, el placer y la muerte

El Freud del Proyecto (1895) creyd que el principio de placer domena
energias negativas, como el miedo y la angustia, mediante la desinvesti-
cién o contrainvesticion. Asimismo, asegurd que, enclavado en los pro-
cesos primarios —condensacion, desplazamiento y representacion—,
el placer es fuente de narcisistas fantasias gozosas, de suefios, de artes
e ideales futuristas de la vida “fantasmatica’'' o formas sustitutivas, al-
ternas, de obtener goce. Por su lado, el principio de realidad, medio de

12 contra los

adaptacion, mantiene el “hedonismo calculado y razonable
tandticos excesos del deseo (Wunsch), fuente inagotable de ilusiones que
deviene autodestructivo si se deja libre en su desaforada bisqueda de sa-
tisfaccion. Esto es, acaba en displacer y da la victoria a Tanatos: redunda
en su contrario,"” afirmé mucho antes Séneca. “[El] yo de la realidad solo

14 por medio

puede tender a lo util y protegerse de todo posible dafio
de rodeos sustitutivos o remodelacion de la libido, amén de que el ser
humano obtiene la indispensable satisfaccion si, y sélo si, tolera cierto
grado de displacer.

Los principios de placer y realidad, “ficciones didacticas” a juicio de Ri-
coeur,” regulan automaticamente los procesos psiquicos. En nuestro apa-
rato mental, que funciona energéticamente y se pone en marcha por las
tensiones, el aumento cuantitativo de éstas es displacentero, mientras el
placer las disminuye, manteniéndolas en el nivel mas bajo posible. A este
fenomeno el joven Freud llamé principio de constancia. El displacer es, no
obstante, un medio educativo para la adaptacion a una sociedad sacrificial
0 que exige colaborar y compartir. Empero nos resistimos a ser educados,
tendiendo a lo que Aristoteles llamé pleonexia: uno quiere todo para si en
las esferas del tener, o apropiacion de cosas y del trabajo; en la del poder, o

' Cf. P. Ricoeur, op. cit., p. 227.

2 bid,, p. 228.

3 Cf. Séneca, op. cit., vol. 1, libro 111, carta 24, p. 107.
' P. Ricoeur, op. cit., p. 235.

15 Cf. ibid., p. 227.
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relaciones de mandar y obedecer, y en la del valer (esperamos un reconoci-
miento omnimodo). Como los vestigios ontogénicos no se anulan (porque
en el inconsciente no existe el tiempo), los deseos arcaicos se reiteran, dice
Freud, y entran en conflicto con el presente.

En cada individuo su bagaje reprimido busca modos sustitutivos, posi-
tivos o negativos, de satisfacerse. Una forma patoldgica, destructiva, de ha-
cerlo es la neurosis, que, allende el placer, se niega a reconocer las propias
experiencias dolorosas y vuelve en odio el amor. En antitesis, el principio
de placer no patolédgico tolera el displacer y hasta toma ventajas de su exis-
tencia: reacciona correctamente, dirige con tino la conducta, amalgaman-
do de modo equilibrado los principios de placer y realidad que cubren la
exigencia (Drang) del organismo a restablecer el estado de cosas anterior a
la perturbacion.

El principio de constancia o mecanismo repetitivo (cuya secuencia es:
resistencia o negacion, enemiga del analista, transferencia, aliada del ana-
lista, y repeticion), encuentra vias intermedias; no siempre llega al extremo
de la tanatica pasividad absoluta o regreso a lo inanimado, donde supuesta-
mente no hay tensiones. Dicho con una terminologia freudiana posterior,
Tanatos quiere volver al no-ser; en una especie de homeostasis discrimina-
toria, busca la ausencia de conflictos, liberarse de sobresaltos y dolor.

La destructividad

Si Freud habia caracterizado la pulsién de muerte como una compulsion
repetitiva, contraria a la autopoiética vida, en Mds alld del principio del pla-
cer admite, abiertamente, que cualquier organismo vivo es mortal, que tal
es la pista que sigue cualquier ente vivo. Séneca apostilla: vas a la muerte
desde que naciste.'® Los vivientes no sélo mueren por razones externas,
sino interiores. “La meta de toda la vida es la muerte”, en tanto la primera
es voluntad de conservarse, sus motivaciones son un rodeo hacia el fin
inevitable: el “instinto de conservacion sélo es una tentativa del organis-
mo para defender su propia manera de morir, su personal camino hacia
la muerte”"”

16 Cf. ibid., libro 1, carta 4, p. 12.
'7 P. Ricoeur, op. cit., p. 250.
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En los anos de la Primera Guerra Mundial, Freud pasé del enfoque me-
tabioldgico al metacultural. Sostuvo entonces que la pulsion de muerte es
una energia muda, silenciosa, que ataca a la expresiva vida. En su desarro-
llo, el sujeto ha de enfrentar “el mutismo de su clamor”'® detectando su sin-
tomatologia en la pluralidad de sus muy diversas expresiones; por ejemplo,
para Séneca no imaginamos la muerte mas que delante de nosotros, cuan-
do se halla también en las cosas pasadas, en todo lo que dejamos atrds,"
en cada dia se nos va una porcion de vida,*® dejamos a nuestra espalda la
infancia, la adolescencia: el tiempo cuela y cada instante es una etapa entre
nuestras vida y muerte.” Freud descubri6 a Ténatos en la destructiva his-
toria, aunque no sélo ahi: “La destructividad es s6lo una de las pulsiones
de muerte”?> Al abordarla, afirma que la libido objetal abandona sus fines
sexuales, propios del cohesionador Eros, y muestra su hostilidad: no con-
sidera al préjimo como un colaborador y un fin, sino como un medio o el
centro donde satisfacer su agresividad.

El dualismo entre Eros y Tanatos son el pro y el contra de la muerte;
por lo mismo, sigue Freud, el mandamiento de “Ama al préjimo como a ti
mismo” es un absurdo, pues ;debemos hacerlo con los enemigos declara-
dos?; es peligroso, porque impide la diseminacion que resiste y combate a
la maldad. El “mandamiento, exigencia y orden que dilapidan el amor, dan
ventaja al malvado y condenan al fracaso al imprudente”®* La sinrazén del
imperativo nace de una pulsiéon que escapa a la erética, porque el hombre
no es un bonachon sediento de amor, sino un ser repleto de agresividad,
que aprovecha el trabajo ajeno “sin suficiente compensacién”, que utiliza
sexualmente al otro sin su consentimiento, que se apropia de sus bienes, lo
humilla, e inflige sufrimiento, lo martiriza y mata. “Homo hominis lupus”,
asegura con Hobbes.** En El malestar... confirma que estamos invadidos
por una fuerza destructiva, mezquina y aterradora. Tanatos, la pulsion de

18 Ibid., p. 254.

¥ Cf. Séneca, op. cit., vol. 1, libro 1, carta 1, p. 2.
2 Cf. ibid., libro 111, carta 22, p. 108.

1 Cf. ibid., carta 22 y carta 26, pp. 109, 114-115.
2 P. Ricoeur, op. cit., p. 225.

2 Ibid., p. 264.

2 Cf. ibid., p. 263.
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muerte enfrentada a Eros o pulsion de vida, domina el mundo, y “sélo cabe
descifrarla en la interpretacion del odio y la guerra’® en la lucha de todos
contra todos. En la sociedad se escucha y ha escuchado la demoniaca voz
de Mefistofeles clamando “muerte”

La agresion, el sadismo y el masoquismo

En El yo y el ello, Freud complica sus reflexiones sobre la pulsion de muerte
al emparentarla con el ello, el yo y el superyd (si para Husserl en la re-
lacién con los demas se fragua nuestra identidad, los topicos freudianos
puntualizan que el otro informa, determina y manda como supery?); ubica
tal pulsion en la agresividad del sadico y del masoquista (sadismo vuelto
contra el yo). Detecta que, si bien ambos forman parte de cualquier sexua-
lidad y designan una organizacion pregenital, degeneran en perversion. El
masoquista intrinca amor y muerte. ;Por qué? Porque si el ello es un tirano,
el superyo, derivado del complejo parental que sociabiliza, también lo es.
Freud descubre la pulsién de muerte en la furiosa resistencia del neurdtico
obsesivo: ante el curarse, se castiga moralmente por via del sufrimiento de-
bido a sus introyectados y ocednicos sentimientos de culpa (como escribi
antes, ese tipo de yo se protege, transformando el objeto de amor en objeto
de odio). También Freud descubre tal pulsion en la melancolia autodes-
tructiva del yo, que puede llegar al extremo del suicidio. Parapetado en
la agresividad o en la culpa, “atrapado entre un ello criminal y una cons-

ciencia moral igualmente tirdnica y humillante”?

el individuo se tortura
o tortura a los demds. Cabe esperar que el enlace entre destructividad y el
superyo vayan alejandose de la sexualidad primera: el lazo libidinal se dis-
tiende a medida que la figura parental se sustituye por otra alejada, aunque,
desgraciadamente, hay casos en que la tirania del superyo lleva hasta la
muerte, “‘que tan pocos llegan a desgajar de toda representacion parental”?’

El siniestro y ominoso deseo masoquista de ser azotado por el padre
(eterno retorno al masoquismo primordial) es la resexualizacion de la mo-

ral en sentido inverso a la consciencia ética (el deseo de querer vivir bien

% Ibid., p. 264.
2 Ibid., p. 258.
7 Ibid., p. 259.
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con y para los otros en instituciones justas), surgida de la desexualizacion.
El sadomasoquismo genera una “monstruosa intrincacién del amor y la
muerte”:*® sublima porque confunde ética normal, sadismo del superyé
y necesidad de castigo. La desexualizacion del sadismo proveniente del
superyd o sublimacién fue un “pasmoso descubrimiento’, un “cuadro si-
niestro”* Para Freud, el miedo y la angustia son incomprensibles sin la
pulsion destructiva o de muerte. Pero entonces, ;por qué nuestra especie
sobrevive? Bioldgica, psicologica y culturalmente: “en la filigrana de Eros,
la pulsiéon de muerte seguia enmascarada en su componente sadico [...] Su
antagonismo se nos va haciendo gradualmente silencioso a medida que se
despliega Eros”* que une al ser viviente consigo, con su objeto y con otros
grupos mas amplios. En resumen, la lucha entre Eros y Tanatos “se convier-
te en guerra abierta”;> “no sera suficiente definir la angustia de consciencia
como tension entre el yo y el superyd, sino que debemos transportarla al
escenario mas amplio del amor y la muerte’,*> complementar la “arqueolo-
gia freudiana” del inconsciente con una teleologia distinta, o sea con una
dialéctica regresiva-progresiva debida a la ética y a la poiesis cultural, que
desembrolla y canaliza los impulsos agresivos. Hemos de aunar la técnica
regresiva con una progresion finalistica que explore significaciones, valores
y simbolos.*

sSomos buenos y malos?

El pesimismo freudiano, agobiante y realista, es interceptado por su opti-
mismo, que hace asimétrica la hermenéutica entre la vida y la muerte® vy,
asimismo, un tanto confusa. A mi juicio, esta intricacion se resuelve si,
y sélo si, seguimos una pista que el Freud-Ricoeur no recorre hasta sus
ultimas consecuencias, a saber, la distincién entre Tanatos y Ananke, el
destino final que debemos aceptar apaciblemente, evitando inquietudes

2 Idem.

2 Ibid., p. 260.

2 Ihid., p. 264.

3 Idem.

% Ibid., p. 265.

3 Cf ibid., p. 448.
* Cf ibid., p. 253.
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malsanas,” si nos concebimos como una especie agresiva y amorosa, po-
seedora de una cuadriga del alma (permitase esta adaptacion violatoria de
la metéfora platénica) positiva y negativa. La libertad sana depende de que,
personalmente, mirando a los caballos de torcida y fea testuz, llevemos a
término el discrimen (prudencia que le falté a don Quijote) y vayamos
dando la delantera a los caballos bellos y buenos, puliéndonos, esculpién-
donos, evitando la dnica culpabilidad real de que somos responsables: la
insociable sociabilidad, el dafio hecho voluntariamente al inocente. Esta
salida optimista, que confia la suerte de nuestra especie a Eros, que leemos
al final de El malestar..., no elimina el escepticismo: es un deseo mas que
una seguridad acerca del manana, porque en seres libres el desenlace de sus
acciones no es predecible.

Eros, Tanatos y Ananke

Exploremos la mitologia para entender el fondo de este planteamiento so-
bre dos gigantes, que Ricoeur considera oscuro. Tanatos, segin Hesiodo,
desciende de la noche; su hermano es el suefio. Se le representa como una
mujer palida y velada, o como un esqueleto que lleva una hoz. Horacio lo
imagina con alas negras y una red para capturar a sus victimas. Es, pues,
la muerte en su representacion mas simplificada. Las apreciaciones freudianas
permiten compararlo con el Huwawa del Gilgamesh, el de aliento destructi-
vo y hostil, y especialmente, simbolo temible de la antisociabilidad. Su con-
trario es Eros o Cupido, dios del amor (tuvo su templo en Tespias, donde
cada cinco afios se celebraban las Erotidias, fiestas agonales gimndsticas y de
concursos musicales). Para caracterizarlo me sirve el discurso de Pausanias
reproducido en El banquete, y no, como lo hace Freud, al mito del androgi-
no. Pausanias asevera que Amor y Belleza, que tienen un lugar privilegiado
en las artes y la moral, se acompafian y coordinan en su tarea de imbricar
armoniosamente las partes de un todo; lo feo es lo indeterminado, opuesto
alajusta proporcion, e innecesario porque escapa al imperio de la forma es-
tructurante. Hubo dos parejas de Venus y Eros. Una celestial y refinada. Esta
Belleza Urania, hija de la superabundancia y plenitud de su padre, naci6 del

semen-espuma que se formo en el mar cuando Urano fue castrado por su

* Cf. Séneca, op. cit., vol. 1, libro 1, carta 4, p. 12.
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hijo Cronos para arrancarle la potencia generativa y someterlo al tiempo.*
Interpretando el Crdtilo, Plotino le atribuye una naturaleza impasible,
aunque por su origen no se sustrae a la temporalidad ni a la evolucién. El
Eros que camina a su lado es un dios primordial, contemporaneo del Caos,
la Tierra y el Tartaro. Simboliza la potencia de elevarse hasta el Bien y lo
Bello, encauzando la agresividad por senderos comunitarios y justicialistas.
Ea, deidad sabia, prudente, astuta y caritativa, es el equivalente a este Cu-
pido en el Gilgamesh: “Impon al culpable una pena, / impén un castigo al
criminal. / Perdona, no destruyas, / s¢ generoso””” Eros, amorosa fuerza de
cohesion, no tuvo padre, no es hijo de Venus ni esta sometido a Cronos, si
bien conserva y dirige el cosmos. El Eros terrenal, una especie de demonio,
algo intermedio entre lo divino y lo mortal, asegura la perpetuacién de la
vida.?® Es hijo de Jupiter y Diona;** o de Afrodita y Ares (Hesiodo), y perte-
nece al linaje de Metis (inventiva), Logos, Expedito, Penuria, Menesterosa y
Apurada, que lo hacen rico en tretas inesperadas y sorpresivas. A estas dos
parejas cabe atribuirles, pues, la supervivencia de la especie, la cultura (las
artes) y la ética. Porque es dificil que el viviente desprecie la vida,* sabe que
si ama sera amado por alguien.*! Las patologias y la agresividad desatada,
en cambio, son hijas de Tanatos. Freud las llama “pulsion anticultural”*
Si todos podriamos ser maestros del vivir bien, nadie lo serd del vivir mu-
cho;* pero el sabio jamds envidia al muerto,* sino que se prepara en vistas
al momento en que sera juez de si mismo y habra de reconocer si mantuvo

* Cf. Hesiodo, Teogonia. Est. gen., introd., vers. ritmica y notas de Paola Vianello de Cér-
dova. México, uNaMm, 1986 (Bibliotheca scriptorum graecorum et romanorum mexicana),
pp. 188-206.

7 Gilgamesh o la angustia de la muerte (poema babilonio), p. 172.

% Cf. Platon, “El banquete. Ion”, en Obras completas. Vers., introd. y notas Juan Garcia
Bacca. México, UNAM, 1965 (Nuestros clasicos, 29), vol. 1, parag. 186 D.

¥ Cf. Homero, Iliada. Est. gen., introd., vers. y notas de Rubén Bonifaz Nufo. México,
UNAM, 2011 (Bibliotheca scriptorum graecorum et romanorum mexicana), v. 370.

0 Cf. Séneca, op. cit., vol. 1, libro 1, carta 9, p. 10.

4 Cf. ibid., libro I, carta 9, p. 27.

2 Cf. P. Ricoeur, op. cit., p. 263.

# Cf. Séneca, op. cit., vol. 1, libro 111, carta 23, p. 97.

* Cf. Ibid., libro 111, carta 22, p. 110.
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la virtud en sus labios o en su corazén.* En este sentido, es bueno aprender
a morir, porque nadie evitara lo inevitable.*

Anankia o Ananke, divinidad alegérica, es madre de los dioses primor-
diales y de las moiras (sus templos estuvieron en Corintio, donde unica-
mente sus sacerdotisas atravesaban el umbral), Esparta y Olimpia. Para
Hesiodo, las moiras son hijas de Zeus y Temis. Los romanos las identifica-
ron con las parcas Nona y Décima, diosas de la gravidez, y Morta (la muer-
te), o las confundieron con el hado. Ananke también fue conocida como
Adrastea y Herione, que significa el hilo inmutable de los eventos. Sus hijas
son Cloto (la hilandera), quien enreda en su rueca el hilo de nuestra vida;
Laquesis, la equidad, que en parte dota a cada quien de su suerte, y Atropo,
la inmutable y mas anciana, que corta inflexible el hilo vital. Estos simbolos
miticos del destino, o edades de la humanidad y de su muerte, no eran dei-
dades sérdidas como Tanatos, sino capaces de aplazar sus decretos: enter-
necidas con el canto-ruego de Orfeo, regresan a la vida a Euridice; también,
a Pélope, quien murié en manos de Tantalo, su padre. Lloraron el deceso
de Adonis; se preocuparon por regresar a Perséfone con su madre y, con
los Titanes, batallaron contra los dioses del Olimpo. El destino es, pues, li-
bre, aunque algunas de sus cadenas son inexorables. Asi, cuando la vejez te
aparezca, debes admitirla, quererla, disfrutar sus dulzuras, sacarles parti-
do,*” porque asi como los frutos dan su sabor al engullirlos, la tltima edad
tiene placeres.”® Si los disfrutas, reencuentras la fuerza de la edad juvenil.
Piensa que asi como en el viaje de Virgilio desaparecen tierras y ciudades
de su horizonte, vemos desaparecer la infancia, la juventud y la madurez,*
aunque seria espantoso que, al mirar por la ventana del carruaje en que nos
desplazamos, contempldsemos siempre el mismo panorama. La muerte vie-
ne a ti; sélo te queda temer que no se detenga en ti ni te toque.” Es ridiculo
que la rehdyas por el gusto a la vida, porque solamente tu género de vida te

* Cf. Ibid., libro 11, carta 26, p. 116.

* Cf. Ibid., libro 1v, carta 30, p. 133.

¥ Cf. Ibid., libro 1, carta 12, p. 40.

8 Cf. Ibid., libro 1, carta 12, p. 41.

* Cf. Ibid., vol. 111, libro vi11, carta 70, p. 8.
0 Cf. Ibid., vol. 1, libro 1, carta 4, p. 10.

[55]



[ 56]

| EL FREUD SIMBOLICO SEGUN PAUL RICOEUR (SENECA Y EL GILGAMESH)

obliga a rehuirla.’' Los pensamientos sobre el deceso se imponen por igual
al joven y al viejo: estan fuera de control porque nunca se es demasiado an-
ciano para no esperar subir otro escalon de la vida, una escalera con forma
de circulos innegables y concéntricos.” Cada dia recibamoslo con alegria,* en
el entendido de que la muerte o angustia lo libera;* es un efecto, y un efecto
no es malo sin la presencia de quien lo resiente.” Al respecto, la version del
Gilgamesh que utilizo no recoge (si el prologuista) un pasaje interesante.
Una tabernera le dice:

La vida [eterna] que persigues

no la encontrards.

Cuando los dioses crearon a la humanidad,
le impusieron la muerte

[...]

llena tu vientre;

dia y noche vive alegre

haz de cada dia un dia de fiesta

[...]

mira al nifio que te tiene de la mano.
Que tu esposa goce siempre en tu seno.
iTal es el destino de la humanidad!®

Cuando supera aquel sufrimiento, porque acepta la necesidad del fin,
o Ananke, previamente a marcharse al Inframundo de polvo y llanto, Gil-
gamesh edifica unas murallas indestructibles: al asumir la intrascendencia
humana, deja una aportacion para su comunidad. “Y si sucumbo yo, / que
mi nombre sobreviva’®’ Y este apretado resumen de un argumento lo es

también de los pensamientos freudianos.

*! Cf. Ibid., libro 111, carta 22, p. 109.

52 Cf. Ibid., libro 1, carta 12, p. 41.

3 Cf. Ibid., libro 1, carta 12, p. 43.

> Cf. Ibid., libro 111, carta 22, p. 107.

> Cf. Ibid., libro 1v, carta 36, p. 154.

% Gilgamesh o la angustia de la muerte (poema babilonio), p. 25.
7 Ibid., p. 74.
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De este paseo por las simbolizaciones, concluimos que las relaciones de
complementariedad de que habla Freud atafien a Eros y Ananke. Tanatos
se limita a borrar la figura del amor. En la medalla de la vida, un lado es
Eros y el otro las moiras, de las cuales no tomamos consciencia hasta que
la medalla se nos voltea. Volvamos a nuestro poema. Cuando el dios En-
lil decreta la muerte de Enkidu, no antes, sobreviene el duelo tanatico de
Gilgamesh, es decir, el enclavado en el radio de la melancolia, hoy llamada
depresion: “tu y yo, juntos, triunfamos [...] / spor qué me abandonas?”*®
hacha de mi costado, espada de mi funda, mi escudo, mi vestido de fiesta,
mulo errante, onagro del monte, pantera de la estepa. Lleno de angustia, el
protagonista busca al Noé babilonico, Utanapishtim, agraciado con la vida
eterna por haber salvado a la humanidad del diluvio; este Noe le entrega la
planta de la eterna juventud. El protagonista la pierde: “la humanidad tiene
sus dias contados [...] todo cuanto hace es viento™ (aunque de la muerte
“no se ha de conocer el dia”).** Tras la desapariciéon de Enkidu, se pregunta
si no le sucederd lo mismo,*' y descubre lo oculto, el secreto® de la intras-
cendencia humana: la muerte yace en su lecho y donde pone los pies.®* El
duelo, la libido centripeta lleva al antihéroe sumerio-acadio a lamentarse
del fallecimiento o vuelta al barro de su amigo amado® y a vagar aterrado
por la estepa,® presa de miedos panicos, siempre tan faltos de inteligencia
que ignoran la propia vida. Gilgamesh pierde el suefio, cae en la ansiedad;
sin embargo, llega el momento en que acepta lo inevitable, todo pende de
un hilo vital con dos cabos, el primero y el dltimo; pero es ridiculo cortarlo
por el miedo a morir.*®

El destino es, pues, libre, aunque algunas de sus cadenas son inexorables.

% Ibid,, p. 125.

% Ibid., p. 25.

% Ibid., p. 27.

o1 Cf. ibid., p. 133.

2 Cf. ibid., p. 43.

% Cf. ibid., p. 176.

& Cf. ibid., p. 147.

5 Cf. ibid., p. 148.

% Cf. Séneca, op. cit., vol. 1, libro 111, carta 22, p. 110.
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La cultura y la ética

Segun mi hermenéutica, la dicotomia excluyente entre Eros, impulso de
vida, de preservacion, y Tanatos, muerte, fin, destruccion, odio, se atentia
aceptando a la soberana Ananke. Mantenerla en el horizonte fortalece a
Eros: al admitir con prudencia y resignacién la implacable ley natural, so-
portamos las pesadumbres que nos afligen: nos sobreviene una sabiduria
revitalizadora de la solidaridad humana. Ananke invita, pues, a cierta re-
signacion y al poder amoroso o mas alld del principio de la muerte: “;Por
qué, Gilgamesh, / te has dejado invadir por la ansiedad...? / Haces que tus
dias se acerquen a tu fin cada que repites que la humanidad se quiebra
como ‘cafia de caflaveral’ y que tienes miedo a la muerte”®’

La muerte como Ananke, el mas alla del principio de placer, es un sello
ontoldgico y decisivo de las pulsiones. No es el opuesto excluyente de la
vida, sino su camarada, porque si no fuéramos efimeros, no estariamos vivos
ni harfamos nada: la caracterizacion aristotélica de dios como el motor in-
movil se nos aplicaria. La unidad esencial de Eros y Ananke nace de la raiz
del uno en la otra.

La renuncia a lo arcaico y sus derivados abre los ojos ante el encauza-
miento vital, relacionado con la edad personal, con la historia cultural y
con la consciencia de la finitud; entonces, la misma indefension infantil
—observa el padre del psicoanalisis— es fuente de motivaciones morales.

En el toma y daca entre Eros y la muerte surge la adaptacion, que mira
hacia el futuro, y no a un pasado ido e interceptado por la represion, asi
deja en la historia sus improntas éticas. La esfera del valor innova; la ne-
gacion de lo reprimido supera a Tanatos, o retorno a lo inanimado, y se
enriquece mediante la creacién de utopias que facilitan

[...] entonar ahora el himno a la vida, a la libido, a Eros,*® a la sexualidad y
a su sublimacion. El amoroso sentimiento centripeto posibilita el centrifu-
go. Si en su nivel mas alto el narcisismo es tandtico, en sus andanzas hacia
la muerte cada quien requiere un poco de autoestima para conservarse:

¢ Gilgamesh o la angustia de la muerte (poema babilonio). Aqui se fusionan dos citas para
dar un mensaje conjunto.
 Cf. P. Ricoeur, op. cit., p. 250.
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los reinos se superponen, el amor objetal es pulsion de vida y también de
muerte.%

Asimismo, “todo es vida, puesto que también el narcisismo es un figura
de Eros [...] que conserva todas las cosas”’® El malestar de la cultura que
nace de la culpabilidad exige el abandono del egoismo o pleonexia y acep-
tar fracasos y frustraciones, porque nuestra especie social requiere ayuda,
la comprension, comunicarse. Luchamos contra nuestra desapariciéon me-
diante la “conjugacién de un mortal con otro mortal””! Eros despierta con
el deseo del otro, en cuya compaiiia surgen las alianzas, la amistad; en el
aislamiento del solitario se detecta a Tanatos: el horror a la soledad coexiste
con el llamado a convivir solidariamente.

Por su parte, para Séneca, el amor y sus manifestaciones, como la amis-
tad, son deseados por si mismos’ en tanto la naturaleza nos inclina a una
atraccion llena de dulzura.” En Psicologia de las masas y andlisis del yo,
Freud califica a Eros como la cohesion de grupos que van ampliandose. El
movimiento libidinal coincide “con el Eros de los poetas y fildsofos, que
mantiene unidas todas las cosas vivientes”’* Esta clase de manifestacion
cultural futurista es “fruto de Eros y Ananke, del amor y el trabajo [...] del
amor mas que del trabajo””

Coincidentemente, para Séneca, lo que vuelve grandiosos a los huma-
nos no es el saber docto, sino haber vivido en camaraderia,” constituirse
uno para el otro en un auditorio suficiente.”” “El objeto de la filosofia, su
primera promesa, es la autoridad del sentido comun, la cultura humana,
la aproximacion social””® Ejemplifico. Como Gilgamesh ejercia el poder

% Ibid., p. 253.

7 Ibid., p. 252.

71 Ibid., p. 251.

72 Cf. Séneca, op. cit., vol. 1, libro 1, carta 9, p. 29.
7 Cf. ibid., libro 1, carta 12, p. 39.

74 P. Ricoeur, op. cit., pp. 251-252.

7 Ibid., p. 261 -262.

76 Cf. Séneca, op. cit., vol. 1, libro 1, carta 6, p. 18.
77 Cf. ibid., libro 1, carta 7, p. 22.

78 Ibid., libro 1, carta 5, p. 14.
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de dominio (en version sumeria fue un tirano), para acabarlo, la diosa
madre, Anuva o Mabh, cre6 a Enkidu, un salvaje que “no sabe de gente ni
de paises”, “no lleva vestido”; “tasca la hierba con las gacelas”, “bebe en el
estanque con el ganado” y “entre bestias alegra su corazén””® Este perso-
naje se socializa cuando una amorosa hierddula, prostituta sagrada relacio-
nada con la fecundidad, lo somete a un rito de iniciacién, es decir, cuan-
do “ejercid con el salvaje / su oficio de hembra”*® Lo culturizé mediante
Eros, abriéndole la entrada a la madurez. Segun el texto, al enfrentarse
ambos enemigos, surge entre los dos una amistad entraiable, una “her-
mandad” capaz de instalarse en el inflerno para mantenerse juntos.®' Su
amor, o Eros, les da fuerza incluso para enfrentar al poderoso mal: “en el
bosque habita el feroz Huwawa. / Td y yo lo mataremos / y suprimiremos
de la tierra la maldad”, su boca de fuego y aliento de muerte.*” Séneca
revela que dar calidad de amigo a quien no confias como en ti mismo,
es no entender el cardcter erdtico de una verdadera amistad: después de
formada, confiamos en ella; antes de hacerlo, juzgamos;** por un amigo se
puede morir, seguirlo al exilio, protegerlo, entregarle nuestros dias; si no,
hablamos de mero trafico de intereses.

El término final es la muerte; pero la vida se autoconserva mediante
rodeos sociabilizantes, forja comunidades, se basa en los lazos de una eré-
tica placentera, que ruidosamente huye del sufrimiento. Desde el enfoque
freudiano, si la cultura es tiranica porque impone sacrificios, también de-
tiene la agresividad hostil: la vida no tiene que resolverse en los antagonis-
mos del yo neurdético, en el masoquismo melancoélico ni en la agresividad
destructiva de las guerras: el superyd, echando mano del sentimiento de
culpabilidad (el sustentable, no el antisocial), impide que las violencias
sigan adelante sin estorbos. Asi, pues, la severidad de la renuncia, la an-
gustia de consciencia, tiene una ambivalencia que, si bien mortifica al indi-

viduo, también lo pone al servicio de Eros, el cual, invirtiendo la relaciéon

7 Gilgamesh o la angustia de la muerte (poema babilonio), p. 55.
 Ibid,, p. 56.

81 Cf ibid., pp. 111, 190-191.

£ Ibid., p. 72.

8 Cf. Séneca, op. cit., vol. 1, libro 1, carta 3, pp. 7-8.
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vida-muerte, sustituye el dolor por el goce de tener ideas, sentimientos y
de actuar por la mejoria colectiva: no se explicaria la vida espiritual sin
aquello que la contraria. En Hamlet se lee que la consciencia moral nos
hace cobardes, pero en sus efectos “representa la muerte de la muerte; es
la labor del espia que la cultura, trabajando para Eros, ha instalado como
‘guarnicion’ en el corazoén del individuo como una ciudad conquistada”®

En Ms allé..., Freud afirma que la cultura, empresa creadora de simbo-
los, hace prevalecer a Eros sobre Tdnatos al usar la violencia interiori-
zada contra las injusticias: “suprema astucia ésta de hacer que la muerte
trabaje contra la muerte”®® En El porvenir de una ilusion, Freud ahon-
da tales enlaces o estrategias de Eros: cuando la masa profunda del tiempo
nos pasa por delante, los ingenios se elevan con obras que se preservaran
o, al menos, quiza, seran liberadas del olvido.*

Si la libido se resiste inercialmente a abandonar sus expansiones, puede
encauzarse hacia la supervivencia y el placer:

Ellazo constitutivo de la sociedad toma su energia de la sexualidad privada,
hasta amenazarla de atrofia. Pero todo ello resulta tan escasamente ‘tragico,
que podemos sefialar una especie de armisticio o de componenda entre la
libido individual y el lazo social.¥”

El dualismo vida y muerte estalla en positiva sublimacién. “La cultura
responde a la tarea impuesta por Eros y urgida por Ananke”*® Para explicar
este fendmeno, nuestro analista vuelve la mirada a la inercia o principio de
constancia. Escribe que, en su migracion, los pajaros y peces retornan a los
mismos lugares, y esto descubre que la compulsion repetitiva también es un
indicio inherente a la conservacion de la vida. En Mds alld del principio del
placer, Freud afina: la inercia o “actuaciéon” (Wirksamkeit) reiterada es un
mecanismo mas primitivo que el placer. Ricoeur trae a colacion las obser-
vaciones freudianas de un juego. Cuando su madre se ausentaba, motivado

8 P. Ricoeur, op. cit., p. 267.

$ Ibid., p. 266.

8 Cf. Séneca, op. cit., vol. 1, libro 11, carta 21, passim.
8 P. Ricoeur, op. cit., p. 262.

8 Ibid., p. 261.
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por el apremio de recuperarla, un nifio de dieciocho meses lanzaba y volvia
alanzar un carrete que hacia aparecer y desaparecer, diversion que acompa-
naba con la exclamacion “Fort-Da” (jfuera, ahi!). Escenificaba el displacer
y ludicamente obtenia una compensacion simbdlica. Desde muy temprano,
el sujeto conjuga ausencia-presencia, pérdida y recuperacién directa o in-
directa de lo deseado: “la compulsion repetitiva, previamente tratada como
una peripecia defensiva y sustraida al principio de placer mediante un rodeo.
Y ese caracter pulsional es lo que autoriza [...] a erigir la inercia en pie de
igualdad con la pulsion de vida™:* Eros cambia la pulsion a energia vital y
conservadora (ello no obsta para entender que la eterna satisfaccion ficticia
acabaria siendo alucinatoria o un “callejon sin salida”; también hemos de
renunciar al cortocircuito del deseo y la alucinacién.”® La conclusion obvia
es que la compulsion repetitiva antecede al principio de placer y lo obtie-
ne mediante la creacion simbolica. Lo ladico y las artes, una expresion del
juego, conllevan la resistencia: volver una y otra vez a lo displacentero y a lo
reprimido no para evocarlo como un recuerdo pretérito, sino como una ac-
tividad actual e innovadora. Freud, actualizando a Breuer, dice que el placer
sobreviene tras dominar la energia de libre circulacion y haber alcanzado el
reposo o estado “quiescente”’!

Colofén

Gilgamesh optd por dejar constancia (que los escribas grabaron en piedra)
de sus proezas contrarias al mal, a la agresion perversa; constancia de los
cambios en la cuadriga de su alma, los cuales obtuvo cuando sacrificé su al-
tivez y prepotencia® en aras de la amistad y el bien comunitario, o sea cuan-
do supo que Ananke es el envés de lo eterno y redobl6 su vitalidad. Nos lego
el tesoro de unas tablillas que sus traductores nos obsequian para que aun
podamos gozarlas, y esto a pesar de que, en este siglo xx1, el tanatico poder
econdmico y politico se ha empefiado en destruir Mesopotamia y a los des-
cendientes de aquel hombre-dios que ahora se halla en el Inframundo.

% Ibid., p. 249.
0 Cf. ibid., pp. 227, 229.
o Cf. ibid., p. 248.

%2 Gilgamesh o la angustia de la muerte (poema babilonio), p. 48.



Breve historia de una larga controversia:
Hannah Arendt en Jerusalén

GRETA Rivara

No existe un castigo apropiado para estos crimenes [...]
esta clase de culpa, en contraste con toda culpa criminal,
sobrepasa y destruye todo sistema legal y de justicia [...]
y lo mismo que esta culpa no es humana, la inocencia de
las victimas tampoco. Nunca ningun ser humano podra
ser tan inocente como lo fueron las victimas frente a las
camaras de gas. [...] Esta clase de culpa [...] sobrepasa
todo crimen.
Hannah Arendt, en una carta a Karl Jaspers'

En muchos sentidos, podriamos decir que Los origenes del totalitarismo
es una de las grandes obras de la filosofia politica del siglo xx. Esta obra,
aunque no solamente, habria situado a Hannah Arendt como una de las
pensadoras mas importantes del siglo. Reconocida por las virtudes tedricas
de buena parte de su obra, controversial y polémica por muchas de sus de-
cisiones personales (que en una figura publica se convierten en decisiones
publicas) asi como por algunas de sus posturas respecto de, nada mas ni
nada menos, que al Holocausto y, en general, ala Segunda Guerra Mundial.

Tan respetada por la academia por una obra como Los origenes del to-
talitarismo, y, a la vez, tan cuestionada tanto por la academia como por la
historia misma por su obra La banalidad del mal, Hannah Arendt no ha
dejado de ser objeto de apasionados debates desde la publicacién de su
reporte sobre el juicio realizado al criminal genocida nazi Adolf Eichmann.
La controversia no solo en torno al texto de Arendt, sino incluso en torno
a su persona y a su historia de vida, se convirtid, desde entonces, en motivo
permanente de criticas, reflexiones, consideraciones e incluso de juicios

! Hannah Arendt en una carta a Karl Jaspers, en Israel Gutman, ed., Encyclopedia of the
Holocaust. Nueva York, Macmillan, 1990, vol. 1, p. 118.
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negativos muy radicales sobre la figura, vida, obra y acciones de la fil6sofa,
quien falleciera en 1975, poco mas de diez afios después de haber presen-
ciado el juicio a Eichmann.

Por si no fuera poco, su convulsiva y polémica relacion con Heidegger
venia a sumarse como punto negro a la evaluacion que Arendt hizo sobre
Eichmann y, con él, sobre el Holocausto. Quien fuera alumna del amo y
seor de la Universidad de Marburgo habria partido camino del exilio en
el verano de 1933, cuando la sombra del nazismo comenzaba a proyectarse
a lo largo y ancho de toda Europa. Tan sélo unos meses antes de partir al
exilio, su muy admirado maestro seria nombrado rector de la Universidad
de Friburgo, y aquel “genio” de la filosofia dictaria, en ese momento, el
famoso —por infame— discurso en el cual, palabras mds, palabras menos,
tomaba la Rectoria y con ella aceptaba la ideologia nazi.

Arendt, la brillante alumna judia del deslumbrante profesor de las des-
lumbrantes instituciones nazis, se negé permanentemente a creer cualquier
error y cualquier mdacula antisemita en su maestro, a quien Arendt le fue
fiel, en las buenas, en las malas y en las muy malas. Década tras década,
Arendt mir6 para otro lado y nunca pudo o quiso recriminarle nada a aquel
hombre, ni siquiera su silencio, la complicidad de su silencio y, por ende,
su complacencia con el nazismo. Segiin muchos, tampoco parecid recrimi-
narle nada al genocida que vio cara a cara en Jerusalén, con su tal vez muy
“neutra” y “filosofica” apreciacion y peligrosamente austera critica al mismo.

La animadversién que generd entre importantes y serios historiado-
res del Holocausto, asi como entre muchas de las victimas, ha sido motivo
de debate, y si bien ya son casi cincuenta anos de la llamada “controversia
Arendt’, surgida en 1963, luego de que aparecid su reporte sobre el juicio,
tal debate sigue siendo actual y motivo de interminables discusiones, y lo
que parece ser es que habria sido la propia Arendt quien terminé enjuicia-
da, a veces injustamente, a veces, en mi opinién como estudiosa del Holo-
causto, con sobradisima razon por parte de sus detractores. Otras veces, su
amplia obra se habria ensombrecido por aquella polémica, una obra que,
sin duda, puede ser situada entre las grandes aportaciones al pensamiento
filoséfico del siglo xx.

La polémica en torno a la figura de Arendt y en torno a La banalidad del
mal ha traspasado el ambito de los especialistas —sobre todo de historia-
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dores— y el ambito de las victimas del nacional socialismo, pues la polé-
mica forma parte de la cultura politica del Occidente de la segunda mitad
del siglo xx. La vigencia de tal polémica, por ejemplo, la observamos mas
viva que nunca (a nivel de difusion) al ser el tema de la pelicula de la ci-
neasta alemana Margarette von Trotta, una de las mas importantes no sélo
de Alemania sino de Europa. La directora, nacida el 21 de febrero de 1942
en Berlin, ha realizado un buen numero de peliculas con alto contenido de
relato histérico. La filmografia de Von Trotta se caracteriza por la seriedad
y la profundidad con las que estan documentadas sus cintas.

La pelicula de 2012, intitulada precisamente Hannah Arendt, tiene un
guion escrito por la misma Von Trotta y Pam Katz, quienes emplearon
fuentes de investigacion historica seria y profunda. No era la primera vez
que la cineasta alemana llevaba a la pantalla temas de gran envergadura
histérica; en 1986 realizé un filme sobre Rosa Luxemburgo, y en 1994 y
2003, La promesa y La calle de las rosas, respectivamente, largometrajes que
tienen un valor documental e histdrico indudable. En el caso de la pelicula
sobre Arendt, Von Trotta supo abordar adecuadamente la polémica que
hemos mencionado, incorporando material de archivos y documentos his-
toricos que utilizd adecuadamente para la realizacion de su pelicula.

Con esta obra de Von Trotta podemos observar que la polémica sobre
Arendt ha llegado a ser parte de una discusion mds amplia y ha llegado a
un publico también mas amplio, mas alla de los especialistas, y, con ello,
se inscribe en una importante tradicion de filmografia en torno al Holo-
causto, que se caracteriza por su calidad y por la agudeza y solidez de la
informacion y perspectiva historica que presenta.

En todo caso, me parece importante sefalar que, actualmente, la con-
troversia que generd Arendt se ha convertido cada vez mds en algo del
dominio publico, pero ello no implica que se agregue o se reste nada sobre
lo que Arendt penso respecto del tema a partir de su presencia en el juicio
al criminal nazi, no hay demasiado que agregar, no se trata de seguir acu-
sando a Arendt o de defenderla a ultranza, la palabra de las victimas me
parece lapidaria, con razén: Arendt se equivoco.

Es comprensible que, muchas veces, a los fildsofos arendtianos no les
guste la polémica en torno a su autora, particularmente en lo que al Holo-
causto se refiere, pues consideran que se puede empobrecer la riqueza de la
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obra de la autora y me parece que tienen razon, pero lo que no entienden es
la verdadera naturaleza de la “Controversia Arendt’, que, en realidad, tiene
poco que ver son su obra filoséfica. Los seguidores de Arendt no deben
contribuir a polarizaciones ni perder de vista que el asunto de discusion
no esta tanto en las teorias y tematicas de su obra sino en su apreciacion, no
sobre un personaje cualquiera, sino sobre un genocida nazi. Tal vez, por
ello, cada palabra que Arendt pronunci6 al respecto fue revisada con lupa
por sus criticos, y faltaba mas, eso le debemos a las victimas, quienes mu-
chas veces se sintieron ofendidas con la facilidad con la que, consideraron,
Arendt evalud a Eichmann y algunos “pormenores” del Holocausto.

Muchos defensores de la filosofa padecen su mismo mal: la “banalidad”
y pobreza de sus conocimientos de historia sobre el Holocausto; asi, tam-
bién, hemos de decir que sus criticos no son justos con el resto de su obra y
el valor que tiene, y la significativa herencia que legé a la cultura occidental
quien fuera tan leal discipula de Heidegger. Habra polaridad mientras unos
y otros no se abstengan de apasionamientos y prejuicios inadvertidos. Si
Arendt se equivoco, como muchos afirman, al menos en cuanto a su cono-
cimiento de documentos y archivos historicos sobre el exterminio nazi de
los judios de Europa, no cabe sino sefialarlo, pues lo verdaderamente banal
seria no hacerlo, ya que lo banal se torna complicidad, silencio.

Me parece importante indicar que, en lo que sigue, describo sucinta-
mente el contenido de la mentada polémica y no pretendo hacer, en si
mismo, un andlisis de la banalidad del mal, sino, justamente, dado que es
el tema que ocupa este texto, haré un breve relato, una descripcion, un
recuento, de la “historia efectual” de la polémica sobre Arendt y su aprecia-
cién de Eichmann y la reflexion que realizé como resultado de su asistencia
al juicio, y que desde la perspectiva de muchos historiadores, asi como de
muchas victimas, es tristemente cuestionable.

El presente texto pretende ser solamente un recuento, un registro bre-
ve de algunos de los momentos significativos de dicha polémica, que, valga
decir, ya cuenta con una larga historia. Es en esto sobre lo que recae el
texto y no sobre la obra de Arendt en general ni sobre La banalidad del
mal en particular, sino a partir de ella y como fue vista e interpretada en
el juicio histérico posterior, generando y construyendo, precisamente, lo
que suele llamarse “la controversia Arendt”. A favor de Hannah Arendt
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esta el epigrafe que da inicio a texto presente, palabras sensibles, profundas,
justas, solidarias con las victimas, empaticas. Es la imagen de una Arendt
que también podemos ponderar. He aqui el recuento. En 1961, Hannah
Arendt (1906-1975) fue enviada por la revista The New Yorker a cubrir el
juicio a Adolf Eichmann, oficial del Partido Nazi, en la ciudad de Jerusalén.
Sus reportajes, que aparecieron primero en cinco entregas, se compilaron
mas tarde en un libro: Eichmann in Jerusalem: A Report on the Banality of
Evil (Eichmann en Jerusalén. Un estudio sobre la banalidad del mal), publi-
cado en 1963.> En dicho texto, Arendt intentaba describir el papel que
jugo6 Eichmann en el exterminio de los judios, asi como relatar los aspectos
legales del juicio. Ademds, discutia las reacciones de las comunidades ju-
dias europeas ante el Holocausto y las implicaciones politicas y sociales del
juicio en la sociedad israeli.

Por su trayectoria, Arendt parecia la candidata idénea para cubrir el
acontecimiento. Una década antes, en 1951, ya habia publicado su libro The
Origins of Totalitarianism (Los origenes del totalitarismo),> donde hacia un
detallado analisis sobre la instauracién, la organizacién y las derivacio-
nes de los sistemas totalitarios. Aun asi, en el caso del juicio a Eichmann,
su relato “fue escrito en un estilo mordaz, lo que daba a la evidencia histé-
rica una marcada conceptualizacidn tedrica’.* Ademads, tenia un tono que
“Gershom Scholem, eminente catedratico judio y viejo amigo de Arendt,
caracterizd en una carta dirigida a ella como ‘cruel, con frecuencia casi
burlén y malintencionado™? Esta forma de aproximarse a la historia por

> H. Arendt, Eichmann in Jerusalem: A Report on the Banality of Evil. Nueva York, Viking
Press, 1963. Version en espanol: Eichmann en Jerusalén. Un estudio sobre la banalidad del
mal. Trad. de Carlos Ribalta. Barcelona, Lumen, 1999.

* H. Arendt, The Origins of Totalitarianism. Nueva York, Harcourt, Brace & Co., 1951.
Version en espaiol: Los origenes del totalitarismo. Trad. de Guillermo Solana. Barcelona,
Planeta-Agostini, 1994. 2 vols.

* “The account was written in a pungent style, giving the historical evidence a distinct
theoretical conceptualization”. (Richard Cohen, en Israel Gutman, ed., op. cit., p. 80.)

> “Furthermore, her account was written in a tone that Gershom Scholem, eminent
Jewish scholar and an old friend of hers, characterized in a letter to her as ‘heartless, fre-
quently almost sneering and malicious”. (Lucy Dawidowicz, The Holocaust and Historians.
Cambridge, Universidad de Harvard, 1981, p. 137.)

[67]



[68]

| BREVE HISTORIA DE UNA LARGA CONTROVERSIA

parte de Arendt —quien emigrd en 1933, cuando comenzaron a llover los
decretos antijudios— desataria una intensa y desagradable polémica. Fue-
ron ante todo dos puntos los que suscitaron controversia: su percepcion
sobre Eichmann, por una parte, y su representacion del comportamiento
judio, basada en Hilberg y su The Destruction of the European Jews (La des-
truccion de los judios europeos,® de 1961), por otra.

En lo que al primer punto se refiere, Arendt consider6 a Eichmann
tan s6lo como un producto del totalitarismo nazi. La participacion de
Eichmann en el exterminio constituia para ella algo connatural a la ideo-
logia del nazismo, de manera que sus acciones no eran sino parte del en-
granaje de la burocracia nazi y por ello su antisemitismo resultaba irrele-
vante. Asi, Eichmann se presentaba como el ejemplo por antonomasia de
la “banalidad del mal”

Mientras que la descripcion de la figura de Eichmann lo ubicaba como un
elemento de una maquinaria mayor, Arendt se atrevio, en cambio, a respon-
sabilizar moralmente a los Judenrite o Consejos Judios. Este sefialamiento
constituye el segundo punto de controversia. Arendt sostenia que, si los
Judenrite no hubieran errado por accién y por omision (si hubieran “actuado”
de forma no “anarquista’, como ella decia), entonces el nimero de muertos
no habria alcanzado tantos millones. “Se habria producido el caos y mucha
calamidad —decia—, pero el nimero total de victimas dificilmente habria
alcanzado la cifra de entre cuatro y medio a seis millones de personas”’

Fue a raiz de afirmaciones de esta indole que el libro de Arendt desato
comentarios e investigaciones entre historiadores, juristas y sobrevivientes.
Hubo quienes apoyaron sus tesis, viendo en ellas la posibilidad de justifi-
carse y de disolver cualquier forma de responsabilidad en la maquinaria
del sistema totalitario: en ultima instancia, tales tesis le caian de perlas al
mundo entero. Los historiadores alemanes, por ejemplo, no hicieron nada

¢ Raul Hilberg, The Destruction of the European Jews. Londres, W. H. Allen, 1961. Version
en espafiol: La destruccién de los judios europeos. Trad. de Cristina Pifia Aldao. Madrid, Akal,
2005.

7 “There would have been chaos and plenty of misery but the total number of victims
would hardly have been between four and a half and six million people”. (H. Arendt, Ei-

chmann en Jerusalén, p. 125.) Vid. Richard Cohen, en Israel Gutman, ed., op. cit., p. 80.
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por comprender los acontecimientos historicos del periodo sino hasta va-
rias décadas mds tarde. Asi, pues, los especialistas, que parecian no in-
vestigar nada, no aportaban mas que prejuicios. No obstante, también
hubo quienes condenaron la falta de respeto de Arendt hacia las victimas,
sefialando que, en su texto, no quedaba claro lo que significaba ser vic-
tima o ser victimario. Varios criticos hicieron notar también la imperiosa
necesidad de un estudio més profundo sobre lo sucedido durante el Holo-
causto, ya que de otra forma las interpretaciones podian acabar siendo, sin
saberlo, ecos del propio nazismo, reiteraciones de una ideologia que res-
ponsabilizaba a los judios y fortalecia la irresponsabilidad del mundo y la
culpabilidad de un ente abstracto llamado “totalitarismo”. Pero las grandes
reacciones ante la manera en que Arendt reporto el juicio de Eichmann en
Jerusalén provinieron, sobre todo, de los propios sobrevivientes.®

En su informe, Arendt habia creado una imagen de Eichmann tan banal
como candida. Aparentemente, Eichmann no era mas que un tipo ordina-
rio que no albergaba odio hacia los judios, sino que se limité a llevar a cabo
ordenes de sus superiores. Sin embargo, un breve repaso a su trayectoria
aporta elementos indispensables de analisis.” Luego de no terminar los es-
tudios de educacion media superior, Eichmann se trasladé a Linz, Austria,
donde conoci6 a Ernest Kaltenbrunner, quien lo convencié de alistarse en
el Partido Nacional Socialista Austriaco y en las ss (Schutzstaffel), la orga-
nizacién politico-militar nazi. Eichmann se mudé a Alemania y comenzo
su entrenamiento en Dachau para, efectivamente, unirse a dichas agrupa-
ciones. En octubre de 1934, comenz6 a trabajar en el Servicio de Seguridad
o sD (Sicherheit Dienst) de Reinhard Heydrich. Al afio siguiente fue nom-
brado jefe de la Seccion de Judios (denominada Jewish Question o Cues-
tion Judia por los propios nazis). Eichmann se referiria a este cargo como
“la mision de su vida”. Tres ailos mas tarde, en 1938, fue enviado a Aus-
tria para encargarse de las deportaciones, con todos los procedimientos
previos que estas acciones implicaban. En septiembre de 1939, Heinrich
Himmler cred la RsHA (Reichsicherheitshauptamt, una organizacién que

8 Para conocer estar reacciones con mayor detalle, véase la bibliografia que aporta
Richard Cohen en Encyclopedia of the Holocaust.
° Cf. Encyclopedia of the Holocaust, esp. pp. 426 y ss.
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agrupaba las ss y el sp), donde Eichmann se desempefié como oficial de la
seccion IV B 4. Al afo siguiente, jugaria un rol central en las deportaciones
a Polonia, especificamente en el disefio del Plan Nisko-Lublin, primer paso
de la Solucién Final, que ampli6 las operaciones de deportacion en Praga,
Bohemia, Moravia e incluso Viena. Al acercarse el momento de implemen-
tar la llamada Solucién Final, es decir, al momento en que estallo la guerra
con la Unidn Soviética, la importancia de Eichmann devendria capital. En
1941 cercé a los judios para enviarlos al exterminio en el Este. Por 6rdenes
de Heydrich, preparé la Conferencia de Wansee. Ademas, participd en el
montaje ante la Cruz Roja en Theresienstadt, se hizo cargo personalmente
de las deportaciones en Hungria y participé en las marchas de la muerte
hacia Austria. Al finalizar la guerra escap6 a Argentina, como otros, con
ayuda que parecia implicar al Vaticano.

A finales de 1960, el primer ministro israeli, David Ben Gurién, anun-
ci6 a su pueblo la captura de Adolf Eichmann en Argentina. Ya en Israel,
en abril de 1961, Eichmann se present6 ante el tribunal presidido por el
juez Moshe Landau. La investigacion concluiria el 21 de febrero de 1961
y la sentencia a muerte, dictada el 15 de diciembre de ese mismo afio, no
se haria efectiva sino hasta mayo de 1962. Al concluir el juicio, el fiscal
general Gideon Hausner firmé la acusacion: crimenes contra el pueblo ju-
dio, crimenes contra la humanidad, crimenes de guerra y pertenencia a
una organizacién criminal. Durante los meses que dur6 el proceso, se pre-
sentaron mas de cien testigos y dieciséis mil documentos, muchos de los
cuales llevaban la firma del propio Eichmann. A partir de los testimonios
de las victimas judias, también se investigaron sus crimenes contra el pue-
blo gitano. Esa fue la primera vez que el Holocausto se expuso con cierto
detalle ante cuerpos judiciales y despertd el interés de la opinién publica
internacional. Por vez primera, el mundo y los medios de comunicacién se
vieron obligados a centrar su atencién en el tema del Holocausto: no habia
forma de seguir mirando hacia otro lado. El juicio a Eichmann simboliz6
un pequefio comienzo en la imparticién de justicia historica y un primer
paso en el acopio de mayor informacion para que todos los involucrados
enfrentaran su responsabilidad.'

10 Cf. ibid., esp. pp. 428 y ss.
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La defensa no aportd ninguna prueba que intentara mostrar la inocen-
cia de Eichmann, sino que se propuso minimizar su papel, es decir, de-
sestimar las acciones a cargo de su oficina de cara a la enorme maquinaria
del sistema nazi. De esta manera, se pretendia demostrar que Eichmann
no tenia eleccién, que no podia sino cumplir érdenes. Sin embargo, la es-
trategia de la defensa contradecia las declaraciones del propio Eichmann,
quien afirmaba que cumplir con su deber le brindaba una gran satisfaccion.
“Lo que no puede ponerse en duda —afirma Leni Yahil— es que Eich-
mann sirvié al programa nazi para el exterminio del pueblo judio con en-
tusiasmo y eficiencia”!’ Yehuda Bauer, por su parte, cita las declaraciones
de Eichmann cuando éste dice que su trabajo le fascinaba y que lamentaba
no haber podido asesinar a los once millones de judios, ya que, de haber
sido asi, todo estaria bien: se habria destruido al enemigo. Eichmann diria:
lo habriamos por fin logrado."? Todo esto habla de un feroz antisemitismo,
contrario a la imagen del tipo ordinario que Arendt habia creado. Lo que la
autora no supo distinguir fue la actitud de Eichmann durante el juicio y el
papel que realmente jugo en el exterminio.

El informe de Arendt carece de una nocién adecuada del horizonte
cultural, pues plantea una sola opcion: ser nazi inevitablemente. Arendt
parece moverse en el marco de un determinismo cultural donde la socie-
dad va sdlo en una direccion y tiene un solo contexto, donde no se puede
elegir otra cosa, como si Eichmann y otros no hubieran podido sino seguir
ordenes, como si no hubiesen tenido capacidad de decisién, de duda, de
critica. Pero el hecho de que otros demostraran esas capacidades habla
de un horizonte plural que da lugar a diferentes posibilidades de eleccion,
un horizonte que no es univoco ni tampoco determinante de forma abso-
luta. En la cultura de la época, pues, también habia otros horizontes con-
figurantes. Asimismo, la afirmaciéon de un horizonte cultural univoco se
contradice con la negacion de las motivaciones antisemitas. En la medida
en que el antisemitismo es un elemento constitutivo del nazismo, si hemos
de creer que Eichmann era inevitablemente nazi, habria debido ser, de
modo necesario, antisemita. Aqui surgen nuevas imprecisiones.

! Leni Yahil, en Encyclopedia of the Holocaust, p. 426.
12 Yehuda Bauer, Rethinking the Holocaust. New Haven, Universidad de Yale, 2001, p. 227.
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En sulibro, Arendt identifica sin mds el nazismo y el totalitarismo, plan-
teando asi una generalizacién peligrosa y frivola que le quita al nazismo
el componente del exterminio racial. Desde su punto de vista, el nazis-
mo llevé el totalitarismo a Alemania, y no a la inversa. Ademas, la llegada
al poder del nazismo era, para la fildsofa, el producto de una sociedad
entregada al mal. Lo que resulta curioso es que Arendt nunca hablé de
la responsabilidad de la sociedad alemana ni tampoco conmind a esa
sociedad a enfrentar su papel en la historia reciente. De manera irénica,
es quiza solo en el contexto de una sociedad a la que no se le atribuy? res-
ponsabilidad alguna donde Eichmann podria ser calificado como uno de
esos “alemanes corrientes”, no el sentido en que Arendt lo sefialara, sino tal
como lo describi6é Daniel Goldhagen."

Y es que, en su libro, Arendt tomé el camino inverso al de la investiga-
cion historica seria: en lugar de empezar por la informacién y la investigacion,
seguir con el andlisis y finalmente concluir, ella tenia listos ya, desde el co-
mienzo, grandes generalizaciones y juicios morales. Arendt ni siquiera
constato los datos historicos que reportaba en La banalidad del mal. Por
ello, en su historia del totalitarismo cometié muchos errores al momen-
to de analizar la estructura e historia del nazismo. La historiadora Lucy
Dawidowicz (una de las mayores especialistas en el tema del Holocaus-
to, critica de posturas como la de Arno J. Mayer, Ernst Nolte y la propia
Hannah Arendt, que terminan por replicar el discurso nazi) ha sefialado
estas fallas con toda claridad. Ellibro de Arendt, afirma Dawidowicz, no es
un libro de investigacion histérica, sino una discusién sobre el bien y el
mal, sobre la responsabilidad moral. Pero, ;como discutir sobre el bien y
el mal prescindiendo de la investigacion histdrica?

Hannah Arendt sabia —ella misma lo afirmé en Los origenes del totali-
tarismo— que lo que intentan las ideologias totalitarias:

[...] no es la transformacién del mundo exterior o la transmutacién revolucio-

naria de la sociedad, sino la transformacién de la misma naturaleza humana.

'3 Cf. Daniel Goldhagen, Hitler’s Willing Executioners: Ordinary Germans and the Holo-
caust. Nueva York, Alfred A. Knopf, 1996. Version en espaiiol: Los verdugos voluntarios de

Hitler. Los alemanes corrientes y el Holocausto. Trad. de Jordi Fibla. Madrid, Taurus, 1998.
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Los campos de concentraciéon son los laboratorios donde se prueban los
cambios en la naturaleza humana, y su ignominia no afecta sélo a sus inter-

nados [...] afecta a todos los hombres.™

Su misma postura la habia empujado a llamar al mundo entero a reali-
zar un examen de consciencia por las cargas histdricas del siglo xx. Y, sin
embargo, Arendt parece no haber tomado en cuenta sus propios plantea-
mientos al momento de emitir juicios. Arendt sabia poco o nada sobre el
funcionamiento de los Judenrite, por ejemplo.

Lo que resultaba atin mas desconcertante —sefiala Dawidowicz— era la in-
capacidad de la sefiora Arendt para considerar un tema de interés relevante
y fundamental, en particular para una filésofa politica: los limites de la li-
bertad y el funcionamiento de la necesidad bajo condiciones de persecucion
extrema. Una discusién de esta naturaleza podria haber dado paso a una
mejor comprension sobre el predicamento moral en el que se hallaban los
funcionarios de los Judenrite.'®

Sibien es cierto que para 1961 no habia suficiente informacion especifica
sobre los Consejos Judios, si habia mucha otra informacion sobre el con-
texto histdrico que podria haberle dado a Arendt los elementos suficientes
para no realizar las afirmaciones acusatorias que aparecen en su libro. Pero
las fuentes de su investigacion eran muy secundarias y muchas de ellas in-
cluso cuestionables y mal sustentadas. A decir verdad, Arendt ni siquiera
fue capaz de apuntar que los Judenrite formaban parte de la estrategia nazi
y que fueron creados con la intencién de culparlos a ellos en caso de perder
la guerra. Al acusar alos Consejos Judios ni mas ni menos que de “colabora-
cion’, Arendt no hacia sino replicar la ideologia nazi, no hacia sino decir, tal

" H. Arendst, Los origenes del totalitarismo, p. 556.

15 “What was additionally perplexing was Miss Arendt’s failure to give consideration to a
subject of relevant and fundamental concern, particularly to a political philosopher: the lim-
its of freedom and the operation of necessity under conditions of extreme persecution. Such
a discussion might have yielded more understanding of the moral predicament in which the
officials of the Judenrite found themselves”. (Lucy Dawidowicz, The Holocaust and Histori-
ans, pp. 137-138.)
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como el nazismo lo habia calculado, que los judios fueron como borregos
al matadero. Esto no sélo pone en evidencia la ignorancia de Arendt en
materia de historia y de investigacion histdrica, sino que pone de manifiesto
la forma en que su aproximacion al tema del Holocausto esquivaba las pre-
guntas sobre la verdadera colaboracidn, ésa que nadie veifa, que nadie queria
ver: la de toda Europa con el nazismo, la del mundo con Europa.

Tal fue el efecto de lo dicho por la filésofa que, como apunta Dawi-
dowicz, Yad Vashem y el Yivo (Institute for Jewish Research) se lanzaron a
recabar toda la informacion sobre los Judenrite y a realizar investigaciones
serias y muy bien documentadas. Un ejemplo lo constituye el trabajo de
Jacob Robinson, quien se encargd de sefialar los graves errores, las malas
interpretaciones y las confusiones de Arendt.'® Es cierto que “ninguna de
estas investigaciones se habia llevado a cabo cuando Hannah Arendt publico
su libro sobre el juicio a Eichmann’, pero es igualmente cierto que ahi, tal
como lo dice Dawidowicz, “ella hacia la monstruosa y totalmente infunda-
da acusacién de que ‘alli donde vivieran judios existian entre ellos lideres
reconocidos, y estos lideres, casi sin excepcidn, cooperaron con los nazis de
una manera u otra, por una razon u otra”.'’

Pero lo que resulta realmente preocupante es que Arendt si disponia del
material necesario. Es cierto que dicho material ain era precario, que no
estaba clasificado, que no habia sido estudiado en su mayoria y que no era
tan abundante. Sin embargo, la documentacién con que se contaba podria
haberle dado elementos suficientes para no cometer faltas de tal grave-
dad. Parte de los archivos Oneg Shabbat se descubrié en 1950, de modo
de Arendt pudo tener acceso a la informacién necesaria para hacer una
evaluacion mas consecuente de los Judenrite. Para esa fecha también se
conocia ya el diario de Czerniakov y se disponia de las crénicas de Bialystok
y Lublin. Eran, pues, los propios judios los que, con sus cronicas, proporcio-

'¢ Cf. L. Dawidowicz, The Holocaust and Historians, p. 138.

'7 “None of this research had been done when Hannah Arendt published her book on
the Eichmannn trial, in which she made the monstrous and altogether unfounded charge
that ‘wherever Jews lived, there were recognized Jewish leaders, and this leadership, almost
without exception, cooperated in one way or another, for one reason or another, with the
Nazis”. (Ibid., p. 137.)
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naban una narrativa histdrica, politica, social, etcétera, que permitia com-
prender esa estructura creada por el propio nazismo: el Judenrat.

Para el momento en que Arendt escribia, se comenz6 a hablar, ademds,
de los levantamientos judios, como el del gueto de Varsovia. La autora de
Eichmann en Jerusalén tenia noticia de esto, pero queda muy claro que no
entendio el significado de éste y de muchos otros levantamientos que ya es-
taban documentados.'® Lo mismo ocurria con el tema de los Sonderkom-
mandos, sobre los que Arendt tenia una idea totalmente desinformada, a
pesar de lo que ya se sabia en su momento. Para 1961 se tenia documentado,
entre otros, el levantamiento del Sonderkommando de Auschwitz el 14 de
octubre de 1944. Victimas, testigos y sobrevivientes habian proporcionado
informacion clara y datos precisos que daban cuenta de la revuelta. Pero,
pese a todo, Arendt no registré ninguna de sus comunicaciones. No cabe, en
consecuencia, ninguna forma de exculpacion. Es muy claro que las victimas
tenian mucha mds informacion y perspectiva histdrica que la propia Arendt.

Resulta igualmente sorprendente, por ejemplo, que en su estudio previo
sobre el totalitarismo, Arendt haya acudido a las obras de David Rousset
(The Other Kingdom y Les jours de notre mort), que salieron a la luz desde
1947 en Nueva York y Paris, respectivamente, y que no haya recurrido a esa
comprension del exterminio en su evaluacién de los distintos aspectos del
juicio a Eichmann. En su trabajo previo, Arendt afirmaba que:

[...] el terror impone el olvido. Aqui [en los campos de concentracién y ex-
terminio] el homicidio es [...] impersonal [...] Cualquiera puede morir [...]
David Rousset tituld su relato sobre el periodo pasado en un campo de con-
centracién aleman Les jours de notre mort y, desde luego, sucede como si
existiera una posibilidad de dar permanencia al mismo proceso de morir
y de imponer una condicion en la que, tanto la muerte como la vida, son
efectivamente obstruidas por igual.”

Contar con esta claridad respecto de la naturaleza del exterminio y, a
la vez, pasar por alto la documentacion testimonial, no sélo da cuenta de

'8 Para una detallada documentacidn sobre el tema, véase la bibliografia que proporciona
Gabriel Bach, en Encyclopedia of the Holocaust.
¥ H. Arendst, Los origenes de totalitarismo, p. 539.
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inconsistencias y contradicciones que de manera necesaria ponen en cues-
tion los juicios morales de Arendt, sino que replica el olvido mismo, la
permanencia de la muerte, de los que Arendt habla.

No se trata aqui de negar que Hannah Arendt es una autora de gran
altura, sino de sefalar la importancia que reviste discutir algunas de las
criticas que se le han hecho de forma permanente y consensuada, funda-
mentalmente en torno a sus consideraciones sobre el Holocausto. Cuando
se tiene un afdn reflexivo al estudiar la obra de un autor, la critica es un
deber, una obligacién, y no un mero ejercicio conceptual. Y cuando digo
una obligacion quiero decir también que lo menos que hay en estas cri-
ticas a Arendt es mala fe. Sus aportes en lo que se refiere a los campos de
concentracion y los campos de exterminio en Los origenes del totalitarismo
son, sin duda, de gran valor y relevancia. Arendt supo ver que los campos
fueron la institucion capital del poder totalitario.

La inutilidad de los campos, su antiutilidad cinicamente reconocida es sélo
aparente. En realidad son mds esenciales para la preservacion del poder del
régimen que cualquiera de sus otras instituciones. Sin los campos de con-
centracion, sin el indefinido temor que inspiran [...] un estado totalitario no
puede ni inspirar en el fanatismo a unidades selectas, ni mantener a todo
un pueblo en la completa apatia.?’

El experimento de dominacion total en los campos, que conllevaba el
poder sobre la vida y la muerte, la falta de todo limite legal, la aversion
incluso a lo juridico, y la imposicién de lo politico basado en la ideologia
Volkisch —que coloca la raza en el lugar del Estado—, todo ello constituyd
el nucleo del nazismo. David Bankier e Israel Gutman sefialan que éste
seria uno de los grandes aciertos de la historia del totalitarismo de Arendt:
el haber sabido identificar el rechazo de tales regimenes a los limites de la
accion politica y su objetivo de transformar la ley en decreto.”!

2 Ibid., p. 553.

! David Bankier e Israel Gutman, Nazi Europe and the Final Solution. Jerusalén, Yad
Vashem / Berghanh Books, 2009, p. 89. Version en espanol: La Europa nazi y la solucion final.
Trad. de Daniel Sarasola. Madrid, Losada, 2005.
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Justamente esta acertada idea era la que podia llevar a Arendt, diez aflos
antes, a concluir que la aparicion de los campos es:

[...] la aparicion de un mal radical, anteriormente desconocido por nosotros
[...] No existen paralelos para la vida en los campos de concentracion. Su
horror nunca puede ser abarcado completamente por la imaginacién por la
simple razén de que permanecen al margen de la vida y de la muerte. Nunca
puede ser totalmente descrito.

El desafio que planteaba el juicio a Eichmann era el desafio de enfren-
tarse al universo concentracionario en un marco juridico y con el testimo-
nio de aquellos que habian sobrevivido a la experiencia. Arendt misma se
preguntaba como seria eso posible:

En la experiencia presente o recibida tratamos de comprender elementos
que simplemente superan nuestra capacidad de comprension. Tratamos de
clasificar como criminal algo para lo que, como todos sentimos, no habia
sido concebida semejante categoria. ;Qué significado tiene el concepto de
‘asesinato’ cuando nos enfrentamos a la produccion en masa de cadaveres?*

Sin embargo, en Eichmann en Jerusalén (e incluso en otros lugares de
Los origenes del totalitarismo, La condicion humana, Escritos judios y Thin-
king and Moral Considerations), Arendt parecia haber olvidado o no haber
comprendido el alcance de dichos planteamientos. Asi como en algunos te-
mas acerto, en otros se equivoco rotundamente. El consenso en torno a ello
es solido y en general compartido. En este sentido, las anteriores no son las
criticas que yo hago en mi persona, sino las que se han hecho desde hace
sesenta aflos a Arendt. Todo autor tiene sus aciertos y sus desaciertos, pero
hay errores que son inocentes, meramente formales e intrascendentes, que
no tienen consecuencias, y hay errores cuyos peligros son enormes y cuya
gravedad es letal, como por ejemplo, volver a humillar a una victima, vol-
ver a ultrajarla después del ultraje. Eso es peligroso y tiene consecuencias.

22 H. Arendt, Los origenes del totalitarismo, p. 539.
2 Ibid., p. 536.
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Arendt era alguien que sabia que lo peor que un ser humano le puede infli-
gir a otro no es la muerte. Ella misma habia dicho:

El asesino deja un cadaver tras de si y no pretende que su victima no haya
existido nunca; si borra todos los rastros son los de su propia identidad, y no
los del recuerdo del dolor de las personas que amaban a la victima; destruye
una vida, pero no destruye el hecho de la misma existencia [...] Los nazis
[78 ] [trataron] a la gente como si nunca hubiera existido.*
Lairresponsabilidad de Arendt al omitir informacién a la que pudo tener
acceso, su superficialidad al tratar el Holocausto, su falta de documenta-
cién, de datos, de fuentes, de conocimiento historico, de consistencia en
la investigacion, la llevé a hacer una reflexion descuidada. La gravedad de
proceder asi, sin contar con el conocimiento ni la investigacion historica
necesaria, estriba en que el resultado no se detiene en los conceptos, sino
que alcanza las acciones. Las libertades teoricas y las ligerezas conceptuales,
la reflexién sin bases, no pueden pasarse por alto cuando se trata nada mas
y nada menos que de pensar un exterminio. Hoy por hoy, resulta imprescin-
dible volver a reflexionar sobre su nocién de ‘banalidad, de ‘mal’y, en tltima
instancia, ‘banalidad del mal’ con una mirada verdaderamente critica.

% Ibid., p. 538.



De fantasmas, caricaturas y monstruos.
Marcos y transiciones de Occidente

SoNIA TORRES ORNELAS

Fantasmas: ideas

El gabinete del doctor Caligari' presenta un fantasma llamado Cesare que,
en realidad, es un sonambulo capaz de adivinar el futuro. La pantera rosa,*
con su silueta antropomorfica, silente y graciosa como todo felino, se desli-
za fuera de las demarcaciones de caricatura en un remolino de transfor-
maciones. El Gélem,’ una figura de arcilla que se llena de vida durante
los éxtasis de un rabino en la Praga medieval, reaparece a principios del
siglo xx cuando un anticuario padece un arrebato mistico. El Gélem es
un monstruo al combate de la humana, demasiado humana voluntad de
dominacion, cuyo verdadero secreto —dice Maurice Blanchot— reside en
el arte de las discontinuidades, en la presencia-ausencia de una vida de otra

! El gabinete del doctor Caligari (1919), de Robert Wiene, es una pelicula silente clave en
el expresionismo alemédn. Con decorados creados segtin el arte abstracto, formas geométri-
cas y lineas quebradas, un uso de sombras y contrastes, el director consigue una profundi-
dad de campo de la que emergen emociones distorsionadas, inquietudes y fobias. Cesare, el
sonambulo, adivina en una feria el futuro de los paseantes. Anticipa a un joven que morira
al dia siguiente, y asi ocurri6, sembrando el terror y la desconfianza entre los pobladores.

% La pantera rosa (1963), de Blake Edwards, y los animadores Friz Freleng (creador de
Bugs Bunny) y Howley Pratt, con musica de Henri Mancini. “La pantera rosa” nace como un
nombre dado a un diamante enorme montado en un anillo que funciona como una mercan-
cia susceptible de robo e intercambio. Como felino, “la pantera rosa” conquista un estatuto
inclasificable que Gilles Deleuze sefiala como “devenir impersonal”.

* El Golem (1915-1929), de Paul Wegener, serie de tres peliculas del cine silente alemdan
cuyo expresionismo crea terror y fantasia y anticipa la persecucion de judios por parte del
despotismo occidental europeo. El Gélem se anima gracias al rabino Loew, y protege a las
minorifas del siglo xv1 de la tirania del gobierno. A comienzos del siglo xx, El Goélem es
encontrado entre los escombros de una sinagoga y retorna a la vida en la suspension de las

determinaciones de un anticuario.
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indole a la de los seres comunes establecidos en la continuidad. Blanchot
aflade que se trata de un simbolo, algo que espera traspasar el lenguaje y
tornar presente una realidad. Y, como todo simbolo, es una experiencia, un
cambio a realizar, un salto a dar.*

Fantasmas, caricaturas, monstruos, son los mapas del cine, pero, en la
medida en que éste transcribe la realidad, es preciso descubrirlos en nues-
tros modos de pensar. Hay que preguntarnos qué fantasmas enmadejan las
realidades injertando caricaturas aqui y alld, y qué monstruos no cesan
de burlar todos los cercos. El fondo, la hibris, este algo que nunca esta del
todo ahogado, es lo que Platon denomina fantasma para recortar el perfil
de la ‘idea’ y su papel de modelo generativo de la significacion y el gobier-
no arborescente del que cuelgan, como hojas, los calcos, las caricaturas, lo
multiple, la realidad sensible. Las arborescencias, con sus raices y raicillas,
introducen caricaturas que gangrenan el sentido con un cortejo de dualis-
mos amparados en el ideal de verdad, puestos al servicio de un preguntar
gastado por las contradicciones entre la profundidad especulativa y los
cuerpos que devoran las visiones y las audiciones de las palabras, arrojan-
dolas a las penumbras. Los dualismos vienen de las bodas morganaticas
del alma y el cuerpo y sus despliegues en binomios destinados a conjurar
las huellas de la naturaleza en los procesos de racionalidad invocados por la
cognicion. El fantasma platénico se confunde con la monstruosa falta de
limite reinante en las cavernas: Dionisos bajo Sécrates.

La ‘idea’ identificada con el modelo original radica en los cielos; las cari-
caturas, es decir, las copias, los pretendientes verdaderos que aspiran a satis-
facer las exigencias impuestas por el modelo, se encuentran cuesta arriba;
y los fantasmas, como los monstruos rebeldes, en los bajos fondos. Tal es
el reparto vertical inspirado en el platonismo que Gilles Deleuze subvierte
en una légica que rompe las ataduras entre el sentido y la significacion;
una logica que hace caer las ‘ideas’ a la superficie al tiempo que los mons-

* Vid. Maurice Blanchot, El libro por venir. Madrid, Trotta, 2005, pp. 116-119. Blanchot
trata el caracter intralingiiistico de la alegoria cuyos desplazamientos son horizontales justa-
mente gracias a que se mantiene dentro de los limites de la expresiéon comedida. El simbolo,
en cambio, apunta a algo que no es de ningin modo expresable. Junto a Blanchot hay que

decir que no hay simbolos, sino experiencias simbélicas.
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truos revolucionarios se alzan e imbrican con ellas dando lugar a una linea
irregular que une y separa a la vez, y a la que seitala como superficie me-
tafisica, un surco no extensivo donde aparecen los acontecimientos en un
puro volver sobre su comienzo tan interior como exterior, tan espiritual
como corporal. La subversion de la filosofia es un movimiento que pertur-
ba las hechuras de la ironia cldsica constituyente de individuos, mundo o
realidad, y los frutos de la ironia romdntica sustentante de la persona en el
vortice de lo tragico y lo abismal.

La emancipacion del sentido respecto de la significacion muestra lo alto
y lo bajo regidos por un mismo logos, pues la ironia clasica pertenece al hogar
de las ‘ideas; en tanto que la ironia romdntica se gesta en las hoscas regio-
nes corporales. No hay entre ellas sino una inversion simple, tan simple
como la oposicion que escinde lo racional-objetivo y lo irracional-subjetivo.
Deleuze introduce una inversion verdaderamente filosofica planteada a pro-
posito de las lineas clasicas del arte, a partir de la cual la vertical de la for-
malidad légica de desarrollos simétricos se incumple ante la impetuosa
creacion de la horizontal, a la que trata como estria del humor. La ironia,
lo tragico y el humor son los nuevos nombres para designar lo alto, lo bajo
y la superficie. La ironia y lo trégico se cobijan con las pretensiones de la
significacion; el humor, en cambio, trastorna las significaciones al punto de
mostrarlas como sinsentidos inicamente expresables en la indeterminacién
epistemoldgica de la risa.

Deleuze no se comprende sin su producciéon de hibridos que conmo-
cionan el pensamiento y glorifican la paradoja, a la que define como in-
finita afirmacion de los dos sentidos a la vez. Ni altura ni profundidad; la
superficie surge como sintesis de las dos, esto es, ni idea-fantasma ni caver-
na-monstruo, sino la mezcla de ambos. Pues bien, este mestizaje es lo que
presenta como el sentido o la expresion, lo puro expresado que difiere en
naturaleza tanto de los cuerpos como de los lenguajes. El sentido no esta
dado; es algo a conquistar, algo a fabricar una y otra vez, a pesar de insistir en
su extraflo ya ser sin estar todavia, o, mejor dicho, en su casi-ser o fantasmal
minimo de ser; ser incorporal en vuelo al que le viene bien un aconte-
cimiento, pues el sentido no dice lo que pasa, sino el pasar de lo que pasa. En
esta inseparabilidad de sentido y acontecimiento que no alcanza para desig-

nar ningun ser real, hay que pensar el sentido como fantasma, como una

[81]



[82]

| DEFANTASMAS, CARICATURAS Y MONSTRUOS

vibracién neutra e impersonal que abre las unificaciones de la identidad
soltando como esporas las singularidades acdsmicas que aprisionaban.’

Monstruos: desfase de dos extremos

El proceso ingénito del fantasma se expresa en una recreaciéon gramatical
que pervierte el orden terciario de la proposicion: significaciéon-manifes-
tacién-designacion, que remiten, respectivamente, a la analogia del con-
cepto, o Dios; a la eminencia o unidad de la persona y a la equivocidad, el
tono o mundo. El universo no cabe en el concepto cuando éste ha perdido
su potencia de estremecimiento. “Hay que entender de otro modo el len-
guaje. Cambiar la sintaxis, ir al vocabulario con los guijarros, la paja, el
nombre de las hierbas, los cursos de agua”® Ni cuerpo ni lenguaje, el fan-
tasma es ambos a la vez, encajamiento del cuerpo en el alma y del alma
en el cuerpo, disolucién de los marcos de los pesos objetivos, y alborada
de las transiciones, oscilacion entre el movimiento de Eros que opera
en el lugar privilegiado de las pulsiones sexuales, y el movimiento for-
zado de la desexualizacion o compulsion de Tanatos. Desfase de dos ex-
tremos, desequilibrio de los instintos destructores de las profundidades
corporales, y la organizacion intelectual; instinto de muerte, silencio y
sonoridad, ciclos de la naturaleza y pensamientos. El fantasma no es otra
cosa que la ‘idea’ que, desplomada, establece relaciones inestables con los
cuerpos. La ‘idea-fantasma’ es el conjunto de significaciones y de subjeti-
vaciones al que Deleuze se refiere como “lo problematico” para designar
la realidad considerada como madeja de problemas que conectan entre
si de diversos modos produciendo la superficie metafisica de la que no
se desprenden caricaturas, porque alli sélo cabe la provocacion de algo
nuevo que se alza como un monstruo producto de los dos 6rdenes, el del
alma y el del cuerpo. El monstruo se sustrae a la clausura del mundo en su
radical subsistencia.

> Cf. Gilles Deleuze, Critica y clinica. Barcelona, Anagrama, 1996, p. 217.

¢ Félix Guattari, Cartografias esquizoanaliticas. Buenos Aires, Manantial, 1989, p. 253.
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Lucha y guerra: afecciones corporales

La subversion filosofica supone prescindir de las tensiones entre la ‘idea’ y
el fantasma determinado como monstruo o hibris insoportable, perturbar
la doxa con el juego del derecho y el revés, poner en lucha fuerzas ajenas
a la ambicién de verdad, empujar el pensamiento al movimiento afirmador
de las extravagantes heterogeneidades de la vida, convertirlo en pujanza,
en obstinacion, resistencia, extralimitacion de formas, ardor que derrite
las cristalizaciones. Devenir fragmento anénimo infinito, una violencia
que no permite ya comenzar, sino siempre recomenzar, animar el limite
detenido, agregar un retazo al interminable patchwork experimentando
con la Y, cuyos brazos se tienden a lo que simultaneamente acaba de pasar
y estd a punto de pasar, fuera de las zonas de determinacion y de la ter-
quedad de la carne, en el friso de indiscernibilidad que Deleuze inventa
a partir de la nocion de ‘sustancia, venida de Spinoza, como supuesto de
un plan de composicién que preside al plan de organizacién o desarrollo,
y de la confianza filoséfica en la vida, llegada de Nietzsche, y con ella, la
creencia en una Tierra aligerada que preside a las identidades. Composicion
y ligereza son los rasgos del afirmativo combate a la doxa, a los clichés, a la
estupidez. Luchar es afirmar, conectar, hacer fluir algo cuando no hay punto
de principio ni punto final, y no se puede sino hacer crecer por en medio,
inaugurando alianzas en un proceso revolucionario a nivel del espiritu,
de las objetividades ideales, de los acontecimientos, no al nivel beligerante,
en los seres reales.’

El fantasma es la idea, el resplandor de los cuerpos, el resultado de la
“sensacion de quemadura dcida en los miembros, de los musculos retor-
cidos e incendiados, del sentimiento de ser un vidrio fragil y de la fati-
ga de principio de mundo’, como escribe Artaud, quien no renuncia a la
metafisica, mds bien elabora una metafisica empapada de materia real, de
sangre, linfa, trementina, libre de las representaciones de indole reli-
giosa, cognitiva o instrumental, inspirada en el espacio teatral que pide ser
constelado. Deslizando el pensamiento por las aristas nietzscheanas, indica
que las ideas no estan separadas de los cuerpos, de las cosas concretas;

7 Cf. G. Deleuze, Ldgica del sentido. Barcelona, Paidds, 1994, p. 292.
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pensar, entonces, es un paganismo que enaltece la fisis y exige agregar el
cuerpo a la palabra en un acto ceremonial. Spinoza también resuena en
esta metafisica-fisica, particularmente cuando se apodera de dos ideas que
atafen a los cuerpos: la lucha y la guerra. La lucha nace de pasiones alegres;
es la crueldad, el dormir insomne o la embriaguez dionisiaca, la vitalidad y
la potencia. La guerra es una hostilidad surgida de las pasiones tristes; es el
suplicio infinito, la pesadilla de la organizacion despética que evidencia un
querer-dominar repartido por el régimen de la ‘identidad’ y el procedimiento
del cisma; es un ir contra, consumando una empresa de contrariedades y de
pensamientos judicativos y normativos con la conviccion de que fuera de las
identidades y las categorias sélo hay caos, desorden, anarquia, absurdo.

Lalucha y la guerra mantienen ligaduras secretas, dice Thomas Edward
Lawrence® en un lenguaje nietzscheano que se vuelve erosivo al describir la
guerra como el estado mas grosero de la voluntad de poder, su enfermedad
y abyeccion. El estado mas noble de la voluntad de poder es la lucha, de
la que dice es una serie de encuentros azarosos y escaramuzas, como en las
que interviene entre los drabes, en su devenir-sirio, arena y sol, en las ri-
beras del mar Rojo, donde el levantamiento es un éter, una exhalacion,
una nube, un espacio que se abre, escarlata rutilante en que se inflama el
mundo. Deleuze sefiala que la diferencia entre lucha y guerra se cifie a la
diferencia de naturaleza que hay entre las nociones de ‘potencia’ (puissan-
ce) y ‘poder’ (pouvoir). El principio activo de la lucha da existencia a nuevas
combinaciones, pues se da entre fuerzas, en una transversalidad de cuerpos
y pensamientos, ajena a las destrezas del juicio. La lucha es la provocacién
de las potencias. La guerra va contra estados de cosas operando segun los
canones del juicio. Espolea los poderes. “No tenemos por qué juzgar los de-
mds existentes, sino sentir si nos convienen o no, es decir, si nos aportan
fuerzas o nos remiten a las miserias de la guerra, a las pobrezas del suefio, a
los rigores de la organizacion. Se trata, como dice Spinoza, de un problema
de amor y de odio, no de juicio”’

8 Cf. Thomas Edward Lawrence, Los siete pilares de la sabiduria. Madrid, Jacar, 1991,
passim.

° G. Deleuze, Critica y clinica, p. 187.
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Amor y odio

Amor, conquista de lo otro en la lucha que es puro devenir sensible, entrar
en un color, en un sabor, en un aroma, en una sonoridad. La lucha es un
modo de expresar la alegria entendida como el acto fiel del amor en sus
derrames al infinitivo amar. Odio, restriccién del otro, de los otros. Ambas,
lucha y guerra, son afecciones corporales, pero la lucha lo es en su senti-
do interminable pues no cesa de prolongar haciendo cuerpo. La guerra lo
es en su significado corporativo, porque se ejerce contra seres concretos,
coartando caminos, impidiendo alianzas imprevistas y agrietando las li-
neas, los flujos. El amor-alegria promueve afectos vitales; el odio-tristeza
inhibe todo fortalecimiento. Mas que oposicion, se trata de la modulacién
de un mismo movimiento que se decide con rasgos contrastantes, pues
la alegria es inventiva y la tristeza tactica. Los alegres improvisan, experi-
mentan, esparcen; los tristes viven gobernados por la forma del contagio.
Segun este universo Spinoza-Deleuze, la tristeza y la alegria son afectos y
afecciones del cuerpo, pero la tristeza hace explotar la guerra y con ella las
praxis de estrategia y confrontacion, la servidumbre del maniqueismo de la
victoria y el fracaso, y, al nivel del pensamiento, el método de los problemas
y las soluciones.

Nuestra musica

Pensar Occidente sabiendo que el término occidente no es un boceto cardi-
nal despojado, sino un modo de pensar ligado de alguna manera a la logica
formal de la negacidn, la contradiccién y la limitacién, empuja a conside-
rarlo sin la occidentalizacion del pensamiento, en un experimento que to-
davia despierta sospecha. Deleuze lo intenta al presentar la filosofia como
una composicién polifénica donde las voces son las ideas susceptibles de
aislamiento, como es el caso de la lucha y la guerra, que parecen marcar la
orientacion de nuestras realidades. Filosofar no es otra cosa que proponer
un ritmo, dice, escuchar una melodia, una forma de conectar, de combinar
notas-conceptos. Filosofia y musica son un simultaneismo de sonido, silen-

cio, rumores, voces, armonias, melodias, acentos, fugas.
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La filosofia y el arte suelen crear desde el imperio de la tristeza con un
espiritu renovador que quiere llegar al corazon de las potencias debili-
tadas. El llamado “cine de autor” ha inventado una poética de la guerra
que se desliza de los campos de batalla a los pozos de las emociones, sin
restituir ningin poderio a las antinomias. Afuera y adentro dejan de ser
exoticos entre si, pues la guerra es mucho mds compleja que una lluvia de
proyectiles, como lo muestra Andréi Tarkovski en su primer largometraje,
La infancia de Ivan (1962), donde presenta la Segunda Guerra Mundial
como devastacién que no necesita ser visualmente explicita, porque crea
espacios, ritmos y atmosferas con formas liricas de una abstraccion delica-
damente elaborada y con tomas largas que inyectan un realismo sobreco-
gedor gracias a que la camara deja de ser s6lo un aparato registrador para
convertirse en un elemento vivo que va creando un monstruo: Ivan, nudo
del infante y el adulto, indistincién del nifio sofiador de ojos de lago y el
bizarro soldado de las tropas soviéticas.

La pelicula La vergiienza (1968), de Ingmar Bergman explora las turbu-
lencias intimas de un matrimonio de violinistas que escapan de la Guerra
civil para refugiarse en la isla de Faro, en el archipiélago de Gottlands Ian,
Suecia, donde cambian sus violines por instrumentos de labranza. Bergman
trata la guerra desde la ‘idea” de violencia para mostrar que la guerra es una
virulencia que envilece a todos. Con encuadres subversivos, planos cortos
y voraginosos y un montaje aspero, sugiere que lo mas infame de la guerra
es esta infeccion que socava el amor al punto de hacer predominar el odio
y la destruccion. “A veces parece que la guerra es un suefio, no el mio, sino
el de alguien mas. ;Qué pasa cuando despiertas avergonzado?”, pregunta
ella, la esposa, ante el rostro sin respuesta de él, el marido. La guerra es la
vergiienza; verglienza de las ofensivas que ultrajan, vergiienza de dominar.
“Coémo es posible mandar sin sentir vergiienza? Mandar es robar almas
para enviarlas al sufrimiento”° dice Deleuze.

10 Ibid., p. 169. La vergiienza de ser un hombre es lo que impulsa a escribir, es una frase
que Deleuze toma de Primo Levi, quien dice: “No significa que todos seamos responsables
de la guerra, sino que todos somos ultrajados por la guerra [...] Después de Auschwitz ya no

es posible el candor de los griegos”.
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En el filme-ensayo Nuestra miisica,'" Jean-Luc Godard presenta un co-
llage de fotografias y jirones de peliculas de otros autores ocupados con la
idea de la guerra, quienes llevan a un lenguaje cinematografico conflictos
bélicos como los de los arabes e israelies en su disputa por la soberania
de la franja de Gaza y Cisjordania, con el trasfondo de un pueblo judio
sin fijacién al que le conviene el nombre de Diaspora, o el de la India y
Pakistan, en pugna por el gobierno de Cachemira. Los fundamentalismos
politico-religiosos fagocitan sinsentidos. Nuestra muisica, ejecutada por
Godard en una estética que lleva a los personajes al limite, bafiados en
colores de fuego que los torturan hasta la desnudez, bosqueja mapas con
las coordenadas de la visién fabuladora de Dante, quien en el primer
canto de La divina comedia disefa el infierno como fundacion del poder
politico simbolizado por un ledn, la avaricia y la fruicion. En el infierno,
el amor que el poeta profesa a Beatriz es una fulguracion del amor divino.
El segundo canto elogia las vastas faldas de la montafia que es preciso es-
calar para conquistar el paraiso, en un recorrido que atraviesa el rio Leteo,
cuyas aguas arrastran los recuerdos penosos, y el rio Eunoe, iluminador de
buenos pensamientos. El purgatorio es un estado proclive a la gracia. El
paraiso es sin estar: una revelacién de Dios al hombre.

Godard logra una sutil continuidad de los tres estratos dantescos: in-
fierno, purgatorio y paraiso. Dispone el infierno en una gran hoguera ali-
mentada con guerras perpetradas en diversas épocas; el purgatorio insinta
alguna de ellas, cualquiera, si bien opta por la destruccion y reconstruccion
de Sarajevo; y vislumbra el paraiso como un fantasma en la proximidad del
cine y la filosofia, un entrelazamiento del antes y el ahora en un siempre ya,
que no deja de retornar. Nuestra miisica expresa la esclavitud del hombre a
sus propias hechuras mediante silencios y cuerpos cortados por encuadres,
travellings inquietantes y yuxtaposicion de texturas. El infierno de Godard
revela los procedimientos del poder, su dominacidn fabricante de afeccio-
nes desalentadas, los lazos del sentido y la significacion, la supremacia de

" Nuestra muisica (2004), filme de Jean-Luc Godard, donde su madurez cinematografica
presenta narrativas cristalinas mediante empalmes de imagenes que hacen indiscernible lo
real y lo falso. El collage retine jirones de guerras de diversos tiempos y de distintas regiones

geograficas, mientras una voz femenina en off va diciendo la condicién humana.
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las leyes de la verticalidad, la ironia de la tecnologia bélica, en fin, todo el
aparato de la identidad determinado en la oposicion de fantasmas y cari-
caturas apostada por monstruos. El infierno sobrecoge con la sensacion de
vacio generada con la imagen del Puente de Mostar destruido, convertido
en abismo entre dos modos de la civilizacion esforzados en endurecer su
contradiccion: Occidente y Oriente, desde el momento en que Turquia im-
planta el islam en Serbia, en el siglo xv11. Sarajevo es la llaga que resulta
de la anulacion de la autonomia del pueblo de Kosovo, en 1989. El Puente de
Mostar, caido y rehabilitaindose, propone una transicion del infierno al pa-
raiso en un entredds sustancial de la pelicula donde el director se extiende
para trasladar a la realidad ficcional la ostentacion y la eficacia de la guerra
con sus punzantes efectuaciones en diferentes escenarios.

El purgatorio godardiano no podria ser mejor expresado que en el es-
tallido de etnias y nacionalismos, y en los brotes de mafanas inciertos. La
imagen de una biblioteca ruinosa en restauracion y el paso de tranvias que
acoplan el pasado convertido en cicatriz, con el futuro que apenas aso-
ma como un despertar querido, muestran el germen transformador de la
destrucciodn, la fuerza digestiva y la voluntad de arte, Eros y Tanatos. El
purgatorio no retrata los cursos de la purificacion celestial, sino el proceso
de restablecimiento desde la memoria atormentada dejada por la guerra,
hasta el paraiso filmico ofrecido en el bosque verdeando y herido por un
rio de aguas cristalinas y costas llenas de gente alegre. Godard da vuelta
al mito biblico al presentar a Adan ofreciendo una manzana a Eva, bajo la
mirada vigilante del ejército estadounidense, en un gesto deleuziano que
recuerda la verglienza de ser un hombre y la necesidad de devenir-mujer
aun de las mujeres, devenir-nifio, devenir-animal, vegetal, mineral. Esto es,
la urgencia de abandonar el orden de la dominacién perturbando la hege-
monia de la verticalidad de la idea asimilada a la nocién de ‘hombre’ en el
reino del sujeto, el mundo, el yo, y arriesgar el pensamiento a las mezclas de
ideas-fantasmas-monstruos que deshacen las unificaciones radicales dan-
do paso a la unica unidad sin identidad, la del flujo-corte.’? Sin término

2 Cf. G. Deleuze y E. Guattari, El Anti-Edipo. Capitalismo y esquizofrenia. Barcelona,
Paidds, 1973, p. 251. Deleuze y Guattari recuperan los trabajos de Lyotard en torno a la figura

que no remite a la figuratividad. Lo figural, dice Lyotard, desautoriza la supremacia del signi-
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que pudiera llevar el rétulo de “fin”, Nuestra miisica sigue sonando en un
torrente de imagenes en las que el paraiso no se dice simplemente paz, sino
suspension o tregua.

Infierno, purgatorio, paraiso, son los tres simbolos que se ejecutan en
Nuestra muisica. Cada uno de ellos efectta alguna brizna arrancada a la
virtualidad: encender la flama, efectuar la guerra, dar cuerpo a la pausa.
Como simbolos, infierno, purgatorio y paraiso no expresan nada en tanto
no llegan a tornar presente una realidad, es decir, hasta el momento en que
la idea salta del ambito organizado de la proposicién donde el yo es soporte
de poderes, y va a poblar la linea metafisica o laberinto horizontal del sen-
tido como distancia inestable, vacio, llamamiento, montaje de superficie y
profundidad, expresiones y cuerpos. El lenguaje cinematografico creado
por Godard se entierra en el tejido nervioso y agita los musculos. Es un
lenguaje ensamblado mas ritual que légicamente, a la vez transitando con
algun recorrido historico, y con todos los tiempos, en arreglo con frecuen-
cias restringidas y en la dislocacién esencial de la musica. Articulacién de
alegria y tristeza, amor y odio, lucha y guerra.

Conclusiones

Elreto de pensar Occidente invita a ubicar los ejes en torno a los cuales gira
la nocién de ‘Occidente’ filoséficamente considerada. Se ha propuesto el
principio de identidad y sus instrumentos: la negacion, la oposicién y la limi-
tacion, fecundadoras de escisiones formales que dan paso a los fantasmas o
ideas celestiales, las caricaturas o cosas reales, y los monstruos o erupciones
que borran con su lava los limites trastocando las relaciones de oposicién
en diferencia, y las de negaciéon en modulacién y afirmacion de existencias na-
cientes en combinaciones inéditas, todo lo cual bosqueja la inversion filo-
sofica llevada a cabo por Deleuze como emancipacion del sentido respecto

ficante. Lo figural puro es el deseo, un tema que no estd siendo abordado en este trabajo, pero
que alcanza pertinencia debido a que el deseo, segun Deleuze y Guattari, es inconsciente, ri-
zomatico; es decir, impersonal, puro flujo del que no cabe sefialar unidad-identidad alguna,

sino solamente cortes que funcionan como unidades.
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de la significacion, y, con ello, la irrupcion de un modo de pensar artistico.
Mas que un pretexto, el cine ofrece otros espacios para aproximarnos a
nuestras realidades a partir de ideas especificas que se toman para provocar
algun itinerario del pensamiento. Aislar es el primer movimiento del arte,
dice Deleuze. Asi, se han recogido las ideas de lucha y guerra, de las que se
desgranan, junto a Nietzsche-Lawrence-Artaud-Deleuze, las ideas de ale-
gria y tristeza, amor y odio, para emplazar los énfasis de nuestras praxis,
Nuestra miisica, que no deja de escribirse con las notas de la vergiienza en
las emociones y en los cuerpos pautados.
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Schelling: conflicto originario y angustia existencial

CRESCENCIANO GRAVE

El proposito de Schelling en su obra Las edades del mundo' es “describir
la historia de los desarrollos del ser primigenio [Urwesen]”, y esta historia
comienza por la “primera situaciéon” de tal ser primigenio, situacién a la
cual Schelling nombra como “el tiempo premundano”. ;Donde buscar el
punto de apoyo para saber y narrar “de qué ha partido todo y qué constitu-
y6 el comienzo’? Schelling constata que sobre ese “tiempo del silencio y la
quietud” carecemos de fuentes, salvo algunos “discursos divinos revelados”
(mitos) en los cuales encontrar el resplandor de “algunos rayos que rasgan
estas tinieblas antiquisimas”” El mito conserva el recuerdo del origen, y
dicho recuerdo es la crisélida cuya quiescencia provoca el movimiento de
la reflexidén que, consciente de su cardcter derivado y posterior, se asume
como una posibilidad, nunca definitiva, de aclarar lo sefialado en el mito.

! Esta obra es una auténtica aventura filosofica a la vez que sintoma de una profunda cri-
sis del pensamiento moderno. Schelling batallé con ella durante varios anos; elaboré distin-
tas versiones y termind por no publicar ninguna de ellas. Para los avatares que sufrio el texto,
vid. Raul Gutiérrez Bustos, Schelling. Apuntes biogrdficos. Malaga, Ediciones Edinford, 1993,
pp. 118-126. Detras de los titubeos y fracasos que sobrevuelan su redaccion, Las edades del
mundo, en la claroscura coherencia de sus fragmentos, es el torso fuerte de una obra maestra
que cuestiona los cauces dominantes de la modernidad filoséfica. El sujeto y la entroniza-
cién de la razén se ven confrontados con un fundamento oscuro y cadtico que, en su realidad
vital, deviene constituyéndose en el sustento de un orden que en su misma temporali-
dad deja ver tanto su precariedad como su potencia afirmativa. El origen de todo es un con-
flicto que, re-produciéndose en sus propios productos, arriba a la consciencia en la angustia
presente en la existencia humana. Desbrozar el camino por el que Schelling socava la preten-
sion moderna de sostener y erigir el mundo en su propia logicidad constitutiva, manifiesta
en su realidad natural e histdrica, y aprehendida en el concepto, es lo que ensayamos aqui
circunscribiéndonos a la version de 1811 de Las edades del mundo.

> F. W. J. Schelling, Las edades del mundo. Ed. y trad. de Jorge Navarro Pérez. Madrid,
Akal, 2002, p. 55.
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La narracién mitica es un punto de apoyo para la filosofia en su pre-
tension de exponer “el desarrollo de un ser vivo, real’,’ como principio de
todo. Y, junto a lo revelado en los mitos, otra sefial para escrutar el fondo
se encuentra en la posibilidad de evocar en nosotros mismos el pasado.

Hablar del despliegue vivo del ser originario no es referirse a algo ra-
dicalmente ajeno al hombre; el hombre es un ente devenido en el mismo
proceso organizativo de la naturaleza, por lo cual en él permanecen vesti-
gios, huellas o ecos del origen que son los que hay que despertar para poder
recordar y narrar el pasado primordial. No en vano las musas inspiradoras
de los mitos son hijas de Mnemosine: la memoria.

La evocacion es también punto de partida y evocar es traer a la me-
moria; en la reminiscencia se localiza la puerta de acceso a la primera si-
tuacion del ser primigenio para narrar la historia de su desarrollo y para
esto es necesario atender el vinculo entre la gestaciéon de lo presente, su
llegar a ser y el tiempo. “Todo es s6lo obra del tiempo y s6lo mediante el
tiempo obtiene cada cosa su peculiaridad y su significado™* Establecer la
vinculacidn real entre el tiempo y la generacion y el desarrollo de todo no
carece de complicaciones si reconocemos que, en la evolucion de lo pre-
sente, se van sucediendo una serie de formaciones, cada una de las cuales
remite a su propio tiempo y, sin embargo, “en ningtin lugar se muestra algo
originario”® Constituyendo el origen de todo, el origen como tal se oculta y,
no obstante, la existencia en general lo revela. Descendiendo de lo mas re-
ciente a lo mas antiguo, el espiritu filoséfico-narrativo se asoma a un fondo
inescrutable cuya repercusion en el propio espiritu convierte el descenso
en una inmersion en si mismo.

En una prueba ejemplar para sortear las dificultades que a si misma se
pone la filosofia, Schelling lleva a cabo este descenso hasta el fondo sin
fondo de todo, presuponiendo al principio como una confluencia de vo-
luntad de nada y voluntad de existencia a la que llama “lo primero real” o
“la primera voluntad operante’, en la cual, por la unidad en oposicién que
la constituye, se vislumbra el conflicto por el cual se generara todo.

3 Ibid., p. 49.
* Ibid., p. 56.
5 Idem.
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La ausencia de lo originario en lo presente lleva al espiritu que lo busca
a volcarse sobre si mismo, donde encuentra “una presuposicion que no estd
fundamentada en si misma y que lo remite a un tiempo en el que no habia
otra cosa que el ser [Wesen] tnico e inescrutable que contenia todo de-
vorado en si mismo y desde cuya profundidad se formé todo”¢ Lo que el
espiritu presupone es una esencia cadtica que para dar lugar a la formacion
de todo tuvo que abismarse en su propia actividad poniéndola como pasado,
haciendo posible el tiempo presente.

Al considerar en la claridad del espiritu a este ser insondable, se descu-
bre con horror que el presente formado y claro esta sustentado en un pasa-
do cadtico que radicalmente lo precede y “que esto pasado sigue oculto en
el fondo y que el mismo principio que en su inoperatividad nos porta y sos-
tiene, en su operatividad nos consumiria y aniquilaria”’ Para que todo lo que
se halla contenido en el ser tinico devenga existiendo en el tiempo, el fondo de
ese mismo ser se escinde eternamente del tiempo y se oculta en el pasado
premundano y, all, encerrado en su propio abismo, sostiene el devenir y la
autoorganizacion de la naturaleza y aun de lo que, proviniendo de ésta,
la desvia recreando sus principios como historia: el ser humano.

La voluntad de nada y la voluntad de existencia —que conforman un solo
ser respecto de la existencia— originan, a partir de su unidad en oposicion,
una nueva época en la historia del ser. Descendiendo al punto ultimo al
que conduce la inmersion del espiritu filoséfico narrativo se encuentra
la presuposiciéon de una limpidez (Lauterkeit) eterna en la que coinci-
den el maximo movimiento interno con la plena serenidad que la lleva a no
querer nada. Esta voluntad de nada acoge la generacion por si misma de la
voluntad de existencia.

Acogida por la eterna voluntad que nada quiere y generdndose eterna-
mente a si misma, la voluntad de existencia contrae a la esencia limpida y

¢ Ibid., pp. 56-57.
7 Ibid., p. 57.
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genera la posibilidad del tiempo. Al contraponerse a la eternidad limpida,
la voluntad de existencia es voluntad o-puesta en la voluntad que nada
quiere, y tal oposicion eterna genera la posibilidad del tiempo; la voluntad
de existencia no es el tiempo sino su eterna posibilidad.

La conformacién de esta unidad contradictoria da lugar a la nueva épo-
ca en la historia del ser: la constitucion del conflicto cuyo estallido es el
principio por el cual el mismo ser originario deviene re-produciéndose en
la existencia. La nueva época es la de la primera voluntad operante cons-
tituida como lo primero existente real y, por lo tanto, como el verdadero
principio del desarrollo del ser vivo, real.

La contraccion de la voluntad de nada y la voluntad de existencia —o
contraccion de la esencia en el ser— conforma a la voluntad operante o ac-
tiva como principio real cuyo desarrollo se expresa en el devenir: el principio
del ser, queriéndose a si mismo, se recoge en todas sus potencias dispo-
niendo su exteriorizacion expresiva en la totalidad existente. “Un ser que
no se ocupa de si mismo es como si no fuera. Quererse a si mismo, recoger-
se en si mismo, ponerse a si mismo en su totalidad, es una sola cosa, es la
unica existencia activa, la tnica existencia verdadera”® Desde aqui puede
la filosofia afrontar la tarea de narrar, exponiéndolo, el desarrollo del ser
como una naturaleza viva que a si misma se organiza; pero para que el ser se
revele, tiene que sobreponerse a su fundamental resistencia a hacerlo.

Metaféricamente podemos pensar un primer momento de la unidad en
oposicion de la voluntad como una esfera en la que la fuerza expansiva se
encuentra encerrada por la fuerza que se resiste a esa expansion reveladora.
La unidad permanece porque en el vinculo entre sus dos fuerzas consti-
tutivas impera la contraccion sobre la expansion. “Todo desenvolvimiento
presupone un envolvimiento [...] En la atraccion se encuentra el comienzo.
Todo ser es contraccion, y la fuerza contractiva fundamental es la auténtica
fuerza original y radical de la naturaleza”’ La fuerza contractiva, al envolver
a la fuerza afirmativa, la convierte en el lado subjetivo de la voluntad que,
al abrir lo que la rodea, convierte, a la vez, a la oscuridad o cierre de la con-
traccion en la eterna posibilidad desde donde todo se genera en el tiempo.

$ Ibid., p. 63.
? Ibid., p. 64.
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Oscuridad y cierre son el caracter del tiempo primigenio. Toda vida lle-
ga a ser y se forma durante la noche; por eso los antiguos llamaron a ésta la
madre fecunda de las cosas y junto al caos la consideraron el mas antiguo
de los seres. Cuanto mas retrocedemos en el pasado, tanto mds encon-
tramos una paz sin movimiento, la indistincién y la coexistencia de las
mismas fuerzas que poco a poco se encienden para una lucha cada vez mas
salvaje.'

El principio del desarrollo o el eterno inicio del tiempo se localiza en
el cierre por el cual todo se concentra en la potencialidad que, llegando al
punto maximo de contraccion, posibilita la exteriorizacién y realizacién
de sus potencias que, al alcanzar una mayor expresion de su esencia en las
sucesivas formas de existencia, no se agotan ni consuman, sino que aumen-
tan su poder.

Las potencias del ser que simultaneamente se contraen son las mismas
que sucesivamente se expanden constituyendo los periodos en el devenir,
desarrolldandose, del ser vivo: su historia. Las potencias del ser asimilado
en la esencia son simultaneas por la preeminencia de la fuerza contractiva
y, en la esencia desplegada en la existencia, esas mismas potencias son su-
cesivas por la preeminencia de la fuerza expansiva, o amor, como también
la denomina Schelling.

Lo que se presenta diferenciandose en la sucesion es lo mismo que se
encierra en la simultaneidad. La potencia de todo en el ser contraido en la
esencia y su efectivo despliegue en la existencia temporal son lo interior y
lo exterior de una misma oposicién que, en un caso, permanece en la uni-
dad indistinta y, en el otro, se despliega posibilitando su diferencia.

I1

La fuerza del amor o expansiva y la fuerza contractiva que se le opone son
los dos principios de una y la misma unidad: la primera voluntad operante.
Conformando un solo ser contraido con la esencia, las dos fuerzas estan
subordinadas a la unidad de lo primero real; pero en la medida en que cada

10 Idem.
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una se afirma contraponiéndose a la otra, la unidad pasa a estar subordina-
da a la disputa entre las fuerzas.

El pensamiento sobre la primera voluntad operante contiene al uniso-
no la subordinacién de la fuerzas a la unidad en la simultaneidad de las
potencias del ser, y la subordinacion de la unidad a las fuerzas que, en la
lucha por afirmarse propiamente, se liberan alternandose en la sucesién
en que ese mismo ser deviene desplegandose como un ser vivo, real. La
unidad en conflicto consigo misma es la que se expresa en la existencia
efectiva en cuyo necesario desarrollo lo inferior precede y posibilita a lo
superior.

Schelling insiste en pensar la unidad conflictiva de los principios de tal
modo que su revelacion esté sostenida siempre por el ocultamiento. “La
oscuridad le precede, y solo a partir de la noche de su naturaleza puede
brotar la claridad de su esencia”!! Lo que porta y sostiene la expansion del
amor en la existencia es la fortaleza de lo que, en el desarrollo, se presenta
como inferior siendo, a la vez, lo prioritario sobre lo superior.

Lo a priori —prioritario, pero también condicién de posibilidad, ante-
rioridad o precedencia de la que depende algo, origen— no estd en lo supe-
rior sino en lo inferior, y con este sentido de lo a priori, Schelling conserva
y subvierte, al mismo tiempo, el sentido kantiano de tal nocioén: lo a priori
es condicion de posibilidad pero ésta no es superior —ontoloégicamente
hablando— a lo que se produce y determina desde ella.

La primera voluntad operante es, en la interioridad de su dualidad de
principios, el inicio que, en tanto tal, estd completamente separado de toda
exteriorizacion. La contraccion de la unidad en oposicion posibilita el re-
cogimiento de sujeto y objeto como ansia que, deseando la exteriorizacion,
permanece en si conformando lo primero real como unidad interna de lo
encerrante y lo encerrado; como voluntad en la que no puede distinguirse
propiamente aquello de si misma que es objeto (o ser) de aquello de si
misma que es sujeto (o ente). La voluntad de lo primero existente, como un
solo ser contraido en la esencia, estd completamente volcada sobre si mis-
ma: lo primero real, en su unidad en oposicion, se recoge como “operante

en si misma, no hacia fuera; igual al germen que oculta en si una vida aun

1 Tbid., p. 65.
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no desplegada”'? En el germinal envolverse de la vida, la oposicién de las
fuerzas todavia no se desata como discordia.

III

;Como estalla el conflicto contenido en lo primero real? La primera
voluntad operante es, en tanto tal, unidad indiferente de fundamento y
existencia. Esta indiferencia se resquebraja con el estallido del conflicto que
dara lugar a que la unidad opuesta se escinda y decida o determine en la
dualidad efectiva de fundamento y existencia: al desplegarse la existencia,
el fundamento mismo —lo propiamente operante de lo primero real; la
fuerza contractiva— quedara como el pliegue, como lo verdaderamente
oculto desde donde se sostiene la revelacion de la existencia.

Lo que se presenta en la revelacion —la naturaleza limitada en sus mul-
tiples formas— es lo propiamente existente y, con esto, la primera voluntad
operante, desde la preeminencia de la fuerza contractiva, se pone como
fundamento. Y el conflicto originario por el cual la fuerza expansiva libera
en la multiplicidad y la diferencia a la unidad indiferente es la constitucion
de la condicion de toda existencia.

La primera voluntad operante (constituida por la contraccion que la vo-
luntad de existencia impone al generarse en la voluntad que nada quiere) es
no solo el impulso a la revelacion sino también la atraccion a la oscuridad
de la nada. Eros y Tanatos no son solo fuerzas cosmogoénicas; también son
ontoldgicas y existenciales, y este doble impulso se transmite o transfiere a
toda la vida propiamente existente que se deriva de él.

La primera voluntad operante es el inicio como tal porque una de sus
fuerzas se contrae atrayéndose para que la otra se libere y expanda. Tal
constitucion dual es la misma que se repite y diferencia reproduciéndose
en todas las formas de vida, y alcanza su mayor transparencia en la exis-
tencia humana.

Este es el hado de toda vida: que desea la limitacion y pasar de la vaste-
dad a la angostura para poder captarse a si misma; una vez que se halla en

2 Ibid., p. 67.
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la angostura y la ha sentido, vuelve a desear la vastedad y quisiera volver
en seguida a la nada serena en que se encontraba antes; sin embargo, no
puede, pues tendria que suprimir la propia vida que se ha dado.”?

Toda vida es contradiccion, y la base o sustrato de su conflicto cons-
titutivo entre la afirmacion de su potencia en la limitacién y la negacion
de ésta (a través del anhelo melancoélico por regresar a la vastedad de la
nada) se encuentra en la eclosion de los principios de la primera voluntad
operante. Retrayéndose al fondo del que broté toda vida, el pensamiento
deriva en la comprension de que la experiencia de la existencia tiene una
raiz metafisica.

La constituciéon dual y contradictoria de la primera voluntad operante
es resultado de la contraccidn de la voluntad de existencia y de la voluntad
de nada, por lo tanto, lo primero real es voluntad de determinarse que ha
incorporado en si el abismo de la nada que, suspendido en la indiferencia
de sujeto y objeto, reclama retornar a si cuando esta indiferencia se des-
hace. En el conflicto inaugural del inicio, la voluntad se desgarra entre su
impulso a la existencia y aquello en donde dicho impulso se fundamenta:
lo que, replegandose, se encierra.

La unidad opuesta de sujeto y objeto, por su propia contradiccion, sume
en la excitacidn a la voluntad operante puesto que ella es “un ser doble en
el que el amor y la ira se equilibran”* Por el amor, que constituye la fuerza
afirmativa de la voluntad operante, ésta quiere separarse y expandirse; por
su propia fuerza contractiva, la misma voluntad se ve atraida a la unidad y se
contrae recogiéndose como el fundamento que permanece para que la
existencia se revele.

El conflicto constitutivo de la primera voluntad operante en el inicio no
se detiene sino que se re-produce dando lugar, también constitutivamente,
a lo que existe. La voluntad operante no puede renunciar a ninguna de sus
fuerzas —contractiva y expansiva— porque éstas son las que, en la existen-
cia concreta, se provocan una a la otra, “y esto —dice Schelling— no tiene
escapatoria’® porque es la expresion del conflicto originario que, desde la

1 Ibid., p. 70.
“ Idem.
5 Ibid., p. 71.
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mas elemental naturaleza hasta la vida organica y la existencia concreta,
se manifiesta como colision entre la libertad y la necesidad.

Expandirse es liberarse de la unidad (ésta no somete sino que queda
sometida a la liberacion de las fuerzas); contraerse, en cambio, es re-poner
la unidad, misma que se cifie y necesariamente constrifie la expansion de las
fuerzas. Libertad y necesidad, en su conflicto real, re-producen el origen
de todo: todo lo que es estd atravesado por la disputa entre su impulso por
preservar y aumentar su ser y el impulso contrario que lo convoca a retornar
a la vastedad suprimiendo la limitacién.

IV

sComo se reproduce en la naturaleza el conflicto originario hasta llegar a
alcanzar en el hombre la claridad respecto de lo tremendo que sostiene su
existencia?

Las fuerzas constitutivas del conflicto originario sefalan las direccio-
nes (o dimensiones) de la generacién. “Expansion es espiritualizacion,
contraccion es corporeizacion”'® Esas dos direcciones se definen desde la
primera voluntad operante cuya consistencia es lo que Schelling denomina
“materia espiritual”: un magma informe y matricial en donde todo esta
simultdneamente en potencia.

Y en la disputa que atraviesa a la materia espiritual se pueden pensar
dos momentos: uno en el que la contraccién tiene la supremacia y, por lo
tanto, el conflicto todavia no es una auténtica colision, y un segundo mo-
mento en donde el aumento paulatino de la fuerza de expansion alcanza
en poder a su contraria amenazando con tomar la supremacia. Al llegar
a la maxima tension entre el poder de las fuerzas, la unidad de la materia
espiritual estalla.

En el instante de esta disputa continuamente renovada entre la sepa-
racién (que vuelve cada vez con mas fuerza) y la contraccion (que ofrece
cada vez menos resistencia), la materia (en tanto que lo medio de ambas)
tiene que ser despedazada y se tiene que producir una descomposicién

16 Idem.
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hasta en lo mds pequeilo, una disolucién en el caos de la antigua unidad
cerrada del ser."”

Menguando el poder de resistencia de la contraccién e incrementado
el poder de la expansion, se produce el caos en el que todo se pone en
movimiento. La disputa entre unificacién y separacion introduce las dos
dimensiones de la realidad. La fuerza contractiva opera siempre sobre el
centro poniendo la primera dimension que, si fuera la unica, s6lo habria
unidad y necesidad que sujetaria, oprimiéndola, toda individuacion. La
fuerza expansiva, al imponerse relativamente a la unificacion, hace posible
la independencia y la diferencia de las cosas asi como la libertad del ente
espiritual, el hombre.

La lucha de la voluntad operante es el conflicto entre la necesidad y la
libertad en el que ninguna termina por vencer definitivamente a la otra
sino que, alternando su supremacia y siempre en contradiccion, se prolon-
ga indefinidamente constituyendo el devenir y el desarrollo mismo del ser
vivo, real.

El conflicto permanente y la victoria no definitiva de ninguna de las dos
fuerzas se expresa en el continuo desgarramiento no sdlo en el origen sino
en todo el proceso de generacion y desarrollo del ser, entre la necesidad y
la libertad, entre el centro que atrae a todo y la rotacién de todo que, ex-
pandiéndose, se dispersa produciendo sus propios centros. Pues la fuerza
expansiva, puesta en libertad frente a la fuerza atrayente y, sin embargo, no
dejada por ella, revienta en todas las direcciones la unidad de la que quiere
escapar; y conforma, huyendo en todas las direcciones del punto central
pero retenida por la fuerza contractiva, centros individuales que, impulsa-
dos por fuerzas adversas, parecen tener vida propia y autdnoma.'®

La rotacién en la que se expanden distintos centros produce el gradual
ordenamiento del caos desde los distintos niveles del cosmos hasta la vida
orgdnica y, posteriormente, consciente.

Toda vida auténoma comienza por el movimiento de su centro propio.
Y el movimiento de la vida auténoma se halla precedido por el movimien-
to de la materia en el que ésta, zarandeada por la fuerzas de unificacion y

7 Ibid., pp. 71-72.
18 Ibid., p. 72.
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expansion, posibilita la obtencién de sus capacidades transformadoras: lo
contractivo, por su resistencia a la fuerza expansiva, adopta propiedades
activas, y la fuerza expansiva que tiende a la libertad y al espiritu, por la
atraccion que le ejerce la fuerza contractiva, se ve empujada a lo paciente
“mediante lo cual la una es formada de una manera infinita en la otra y
se pone en ambas el fundamento para la futura capacidad de sensacion
y representacion”"

En la materia misma, en el conflicto que la atraviesa y constituye im-
pulsdndola a la formacion de si misma, se encuentra la raiz de aquello que,
a través de su metamorfosis evolutiva, desembocara en la aparicién cada
vez mas definida de sus capacidades espirituales: la sensacion y la repre-
sentacion como previas y condicionantes para que la realidad se posesione
sabiendo de si misma en su configuracion espiritual.

Sin materia no hay propiamente espiritu pues éste llega a si mediante
una transfiguracion adquisitiva de lo que potencialmente se encuentra en
aquélla. El advenimiento de las potencias espirituales es posible sélo por el
conflicto entre las fuerzas, conflicto en el que, por su resistencia y atraccion
mutuas, cada una es fecundada por la otra de tal modo que, en el conflicto
mismo, las fuerzas se combaten prendndose mutuamente de lo que cada
una es y a la otra le falta: no hay espiritu sin cuerpo ni cuerpo del cual esté
ausente por completo la tendencia espiritual.

Pero, ;qué implica poner como principio originario re-producido en
toda la existencia a un conflicto desgarrador? “Esta es la consecuencia de todo
desarrollo vital: que mediante la oposicion al ser trastorna la primera ar-
monia de lo vivo, lo entrega al sufrimiento y al dolor [...] El dolor es algo
necesario y general, el punto inevitable de paso hacia la libertad”? El dolor
que se apodera del ser en general no le es infligido desde fuera sino que
proviene de su propia contradiccion. El dolor proviene del ser mismo pero
no es su realizacion dltima; es un transito hacia la existencia libre en sen-
tido propio en la cual el dolor y el sufrimiento no desaparecen sino que
continuan repercutiendo en su posibilidad de transfiguracion.

9 Ibid., p. 73.
20 Idem.
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La tension que lleva de la necesidad ciega de la materia a la libertad cons-
ciente del espiritu es prologada por un anhelo delirante. La necesidad ciega
quiere captar a la libertad para, apropiandosela, llegar a ser voluntad libre-
mente creadora y consciente; quiere incorporar a su adversaria llegando a
comunicar a sus criaturas la unidad esencial de inteligencia y espiritu.

Desde la necesidad se vislumbra el poder de la libertad como la verda-
dera esencia de la naturaleza que, sin embargo, se escabulle de ésta anhe-
lando una transfiguracion posterior. Lo inconsciente y necesario querien-
do actuar consciente y libremente es como una inteligencia no duena de
si misma; es, dice Schelling, un término medio entre la oscuridad y la luz:
es “una especie de locura” que a la vez constituye “la situacion ultima de
la maxima disputa interior”?' Y esta locura que en la naturaleza actda sin
comprenderse es simbolizada divinamente por Dionisos.

La naturaleza interna del conflicto entre las fuerzas se manifiesta o ex-
terioriza en la naturaleza visible que se sume en el delirio a medida que se
acerca al espiritu. Las criaturas de la naturaleza inconsciente, conforme la
fuerza expansiva prevalece sobre la fuerza contractiva, parecen levantarse
“en un estado similar a la embriaguez y como impulsadas por la [locura]”*
Este estado se patentiza como lucha entre la inconsciencia y la consciencia
que, a su vez, expresa el conflicto entre unificacion y separacion. El delirio
de la naturaleza precede y, por lo tanto, es condiciéon de posibilidad —a
priori o trascendental— del espiritu.

Y el caracter delirante de tal tension —inconsciencia que anhela y se
acerca a la consciencia sin llegar a alcanzarla— es, decfamos, simbolizado
por Dionisos. El no es aqui la fuerza contractiva pura sino la embriaguez
de la naturaleza por querer trascenderse a si misma en lo propiamente es-
piritual; es la locura de la naturaleza previa a la escisiéon o quiebre de ésta
con el acceso a la consciencia y a la inteligencia; es la fuerza de la naturaleza
queriendo ser espiritu o, mejor, es el espiritu oculto en la necesidad de la
naturaleza que aun no alcanza a liberarse de ella. El dios del vino, en el

2 Ibid., p. 75.

2 Idem.
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fondo, lleva al advenimiento de la libertad y la consciencia pero en tanto
éstas no se escinden y forman plenamente permanecen como potencias
embriagadas de la naturaleza.

La fuerza contractiva pura, la que atrae hacia la unidad y obstaculiza a
la vez que sostiene al delirio anterior, es simbolizada por la diosa “madre
de todas las cosas™:* Cibeles o Rea.** La unidad que engendraba y contenia
a todo se abre dejando ver los primeros y agrestes productos en los que ya
impera el tiempo pero contraido en la permanencia que refiere a la unidad
eterna. Dionisos es la locura que se apodera de la necesidad inconsciente al
querer actuar, aunque en vano, libre y conscientemente; es una claroscuri-
dad. Rea, en cambio, es la que posibilita ese delirio a la vez que mantiene a
la naturaleza en su atraccién a la unidad; en ella el delirio no se supera en
su transfiguracion espiritual sino que se disuelve retornando a la oscuridad.

Y ambos momentos —el de la disipacion del delirio y el de su levanta-
miento en la claridad— son simbolizados y expresados artisticamente por
la musica. Pues como el sonido parece surgir inicamente en aquella lucha
entre espiritualidad y corporeidad, la musica s6lo puede ser una imagen de
aquella naturaleza inicial y de su movimiento, igual que también todo su
ser consiste en la circulacidn, ya que partiendo de una tonalidad base acaba
volviendo, tras muchas desviaciones, al comienzo.?

En sus sonidos, la musica simboliza el movimiento inicial de la natura-
leza que, a través de la lucha entre sus fuerzas, posibilita y despeja el adve-
nimiento del espiritu. La musica, en sus distintos movimientos, termina
por regresar a la unidad, a la oscuridad en silencio que la sostiene, pero
también y sobre todo, en las muchas desviaciones que la musica introduce
en sus movimientos se simboliza el momento de la superacion del delirio
no en su supresion sino en su trascenderse como lenguaje que, prologado
por la musica, consolidara la expresion del conflicto originario como es-

piritu existente.

2 Idem.

2 Cibeles (cuyo culto pas6 de Asia Menor a Grecia siendo asimilada a Rea) es la diosa
de la naturaleza salvaje. Rea es una de las titanides que, casada con Cronos (el tiempo) forman
la pareja que sustituy6 a Urano y Gea (la unidad opuesta que antes de su separacion violenta
engendraba todo sin dejar salir nada).

» F W.]. Schelling, op. cit., p. 75.
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Este es —dice Schelling— “el destino general de una naturaleza que se
desarrolla a partir de sus propias fuerzas y completamente para si mis-
ma”.?® El conflicto originario se expresa en la naturaleza como desarrollo
desde su estado cadtico hasta el preludio de la apariciéon del espiritu a
través de una lucha continua y de victorias y derrotas alternadas de sus
fuerzas constitutivas.

Este desarrollo sélo es posible porque lo primero es el envolvimiento
real del ser primordial; su encerrarse por la fuerza de contraccion. La fuer-
za contractiva —introducida por la voluntad de existencia— es el comienzo
de la contradiccion por la cual todo se genera y despliega. El principio real
es lo que sostiene a la movilidad y devenir del todo impidiendo, al mismo
tiempo, su disolucion en la nada; es lo que contrayéndose se opone a la re-
velacion y, sin embargo, con ello la hace posible. “Pues donde hay realidad
hay naturaleza, hay fuerza contractiva, hay profundidad y cierre”* Tal es el
fondo sagrado que, oculto, posibilita la entrega de la existencia al tiempo
manteniéndose a la vez como la oscura atraccién de la que de-pende la
claridad de lo presente.

VI

Desde la esencia de lo primero real se sigue que en toda forma de exis-
tencia lo inferior precede a lo superior y que la libertad, la inteligencia y
la consciencia de si tienen su fundamento en lo que no puede ser libre,
consciente e inteligente. Y lo que en tanto tal no posee estas caracteristicas
propiamente diferenciadas es lo fisico que, entendido como principio de
movimiento y de vida que potencialmente precede a todo, es la prioridad
de la existencia. El fundamento es la fisis o natura naturans pensada no de
manera mecanica sino dindmica y organica que, en el conflicto de sus pro-
pias fuerzas, desarrolla y aumenta sus potencias posibilitando que éstas se
manifiesten en la existencia.

2 [dem.
7 Ibid., p. 76.
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La potencialidad fisica, realizandose en su actividad, mantiene y au-
menta su poder de transfiguracion en las distintas creaturas hasta arribar
al punto de mayor transparencia de su cardcter proteico en el hombre.

La cesura primordial de la unidad —su encerrarse como fundamento
posibilitando su revelaciéon como existencia— es la que se reproduce, repi-
tiéndose diferentemente, en todas las formas de vida hasta alcanzar su ma-
yor transparencia en aquella forma consciente de ser existencia, es decir,
consciente de estar fuera de su fundamento y por tanto condenada a pe-
recer. “todo se puede comunicar a la creatura —dice Schelling— salvo ser
a partir de si misma”* Fuera de su fundamento, la existencia humana es
expresion del conflicto originario que siendo, hasta donde es posible, acom-
panado de consciencia, se re-produce —repitiéndose diferentemente en
cada caso— en ella. El angostamiento de toda existencia y la consiguiente
tension en la doble convocatoria —hacia la nada y hacia la perseverancia en
el ser— se acentda en la angustia porque ésta es la pasion de la existencia
consciente de si misma.

Mas alla de la paralisis de lo irremediable, lo que vemos aqui es la si-
miente de un pensamiento tragico moderno si pensamos lo tragico como
lucha que lleva a que, desde la vida limitada y su angustia inherente, no se
sucumba a la melancolia de la vastedad ni tampoco se niegue la vida infi-
nita del conflicto originario, sino que se la afirme en la prolongacion crea-
dora y entusiasta de su potencia porque ésta solo se realiza limitandose.

Desde la hendidura del fundamento que en el devenir se reproduce
como la herida de la existencia, el ser humano es voluntad erdtica y amo-
rosa o espiritu que tiene el poder de, desde la angustia inherente a su fi-
nitud, luchar contra el inexorable regreso a la vastedad afirméndose en la
transfiguracion creadora de la raiz fisica de sus potencias.

% Ibid., p. 81.
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Kierkegaard: el filosofo de la paradoja

MARIA HELENA LisBoA DA CUNHA

Como Nietzsche y Pascal, Kierkegaard se consideré un antifilésofo y un
asistematico, y fue uno de los precursores del existencialismo cristiano por
haberse preocupado por el misterio del destino humano. En su obra El
mito de Sisifo, Camus destaca el hecho de que a pesar de ser muchos los
representantes del existencialismo,

[...] de Jaspers a Heidegger, de Kierkegaard a Chestov, de los fenomendlogos
a Scheller, en el plano 16gico y en el plano moral, una familia entera de espi-
ritus, emparentados por su nostalgia, opuestos por sus métodos o fines, se
han dedicado afanosamente a obstruir la via real de la razén y a encontrar de
nuevo los caminos directos de la verdad.!

Para el fildsofo del absurdo, Kierkegaard es el mas interesante de todos
porque no so6lo descubre el absurdo, sino que lo vive: “toda la existencia me
mete miedo, desde la mds pequefia mosca hasta los secretos de la encarna-
cion’;? ante situaciones inusitadas, Kierkegaard apunta: “ante un desmayo
se grita: jAgua! jAgua de colonia! {Gotas de Hofmann!" Pero ante alguien
que se desespera, se grita ‘Posible, posible?™

Kierkegaard se afirma como poeta, poeta de la vida estética, de la vida ética
y de lo religioso, aspecto esencial en una obra que es, toda ella, poética. Segiin
uno de sus comentadores actuales mas expertos, André Clair: “En los textos

! Albert Camus, O mito de Sisifo. Trad. de Urbano Tavares Rodrigues. Lisboa, Livros do
Brasil [s. a.], 1956, pp. 32-33.

* Liselotte Richter, “Existenz im Glauben’, en A. Camus, O mito de Sisifo. Berlin, 1956,
estudio anexo, p. 140.

? Soren Kierkegaard, O Desespero humano. Trad. de Adolfo Casais Monteiro et al. San
Paulo, Abril Cultural, 1979, p. 356.
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de los Papirer, Kierkegaard se afirma como un poeta de lo religioso. Y bien,
;1o es €l un poeta tanto de la via estética como de la via ética? Nuestra hipd-
tesis va a ser comprenderlo como un poeta global, un poeta de la existencia
en su totalidad”* Seguin el comentador, “Kierkegaard podria haber dicho: “Yo
escribo, luego existo: yo soy un poeta, luego existo; es en tanto que escritor
que yo existo’,’ esto porque el propio Kierkegaard se atribuye a si mismo esas
cualidades, asi como también la de autor (Forfatter). Después de todo, ;qué
es un poeta para el pensador? Un poeta es el ser o la esencia (Vaesen) del
autor y en su esencia Kierkegaard se nombra “poeta-dialéctico’, calificacion a
primera vista contradictoria, dado que el dialéctico es un filosofo, y la filoso-
fia utiliza conceptos mientras el poeta es su antitesis; pero en Kierkegaard la
contradiccion se resuelve por el hecho de que el poeta es semejante a Dios por
el acto creativo de su palabra, la funcién del poeta es decir, sea en el modo di-
recto, intuitivo (como poeta), o en el indirecto, conceptual (como dialéctico).

Ratifico el hecho de que Kierkegaard, asi como Nietzsche, se preocupa
sobremanera por el estilo de la escritura a la vista de la dramatizaciéon y
reduplicacion de las ideas impuestas a sus personajes (por ejemplo, del Ju-
dio Errante, Fausto, don Juan, Margarita, Asvero, Abraham, Job, Climacus
y Anticlimacus, Victor Eremita, Johannes de Silentio, Nicolaus Notabene,
Frater Taciturnus, Vigilius Haufniensis, Constantin Constantius) en La al-
ternativa, que encarna la crisis de valores de su época, en la dimension
estética de la existencia, de la “ironia” y del humor conducidos por su letra.
Segun Alvaro Valls, uno de los méds eminentes estudiosos de la obra de
Kierkegaard en Brasil, toda su obra puede ser leida por ese sesgo, como
ejemplo de las criticas dirigidas al modo en que la religion era vivida en
la Europa de 1840, marcada por la vulgarizacion del cristianismo en la di-
mension ética de la existencia: “{Mads seria necesario que los pastores fue-
sen por lo menos creyentes! ;Y creyentes que crean!”®

En Kierkegaard, esa invencion objetiva coloca a cada lector en con-
frontacion con tales figuras estableciendo una comunicacion indirecta tipo

* André Clair, “Kierkegaard comme poete (du) religieux”, en Kierkegaard et Lequier.
Paris, CERF, 2008, p. 35.

5 Ibid., p. 39.

¢ S. Kierkegaard, op. cit., p. 400.
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espejo, espejo de la palabra, cuya estrategia es despertar al hombre para la
verdadera relacion, la relacién con lo Absoluto, la tnica verdadera. Valls
observa que en una anotacion de los Diarios, Kierkegaard dice que el ob-
jetivo de la pseudonimia es ser un teatro vivo de la existencia, pues cada
personaje tiene la capacidad de representar internamente varios estadios
de ella e incluso ofrecer al lector la posibilidad de mirarse en el espejo y
confrontarse consigo. Don Juan no tiene consciencia de lo eterno, pues su
tiempo es fugaz, efimero, él vive de un placer momentaneo, como la gran
masa, como ejemplo de la sociedad de consumo a la que estamos vincu-
lados, ya que el individuo que osa ser si mismo, asumiendo la relacién
con lo eterno, debe prestar cuentas a la eternidad, “porque El se manifiesta
solamente para ti en la fe”.” Al hablar en la fe, Kierkegaard necesita, sin em-
bargo, que ella comporte la dimension de la angustia, de la desesperacion,
de la tentacidn, del deseo, del amor, pues fe sin esos elementos no es la
verdadera fe, hay que luchar contra si mismo, hay que ganarse a si mismo,
como en los versos de Pindaro: “vas a ser, en la propia experiencia, aquel
que tu eres”. La fe es la creencia en el desconocido absoluto.

En Nietzsche, el Ecce homo de 1888, cuyo subtitulo “Cémo se llega a
ser lo que se es” también es una alusion a los famosos versos, teniendo
como propuesta transmutar la vida en una “obra de arte”; no se refiere
a la busqueda de una identidad, sino a un ejercicio de estilo, variacio-
nes dionisiacas en una forma apolinea. La categoria estética de estilo se
contrapone a la nocién metafisica de ‘identidad’ Para Nietzsche, la vida
se establece como un ejercicio de estilo, “arte de vivir’, no como una te-
leologia cualquiera, sino en el propio ejercicio que la constituye. Cuando
hablamos de estilo tenemos en mente el sentido que el hombre griego an-
tiguo daba a dicho término, esto es, un perfeccionamiento del caracter, del
temperamento, de la psike, un virtuosismo, una fejné, pero que intentaba
siempre un ejercicio de estilo, una forma de vida, y, por lo tanto, una “es-
tética de la existencia’, una vez que la democracia ateniense dependia del
ethos, de la manera en que el individuo se constitufa como sujeto moral,
vale decir que no hay democracia sin la constitucion de un sujeto “ético”.
Segun Foucault, en su obra Historia de la sexualidad. 3. La inquietud de

7 Alvaro Valls et al., Kierkegaard. Rio de Janeiro, Zahar, 2007, p. 57.
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si, donde problematiza la democracia ateniense y la constitucion de los
procesos de subjetivacion,

[...] es ese tema del cuidado de si, consagrado por Sdcrates, el que la filosofia
ulterior retomo y acabd situando en el centro de ese “arte de la existencia” que
ella pretende ser. Es ese tema que, desbordando su marco de origen y sepa-
randose de sus significaciones filoséficas primeras, adquiri6 progresivamente
las dimensiones y las formas de una verdadera “cultura de si’. Con esta ex-
presion es necesario entender que el principio del cuidado de si adquirié un
alcance bastante general: el precepto segun el cual conviene ocuparse de uno
mismo es en todo caso un imperativo que circula entre numerosas doctrinas
diferentes; ¢l también tomo la forma de una actitud, de una manera de com-

portarse, impregno formas de vivir; [...] él constituyd asi una préctica social.®

De ahi la ponderacién de las palabras de Nietzsche: “no es, por tanto,
la ‘verdad’ la que se opone a la vida, sino una especie de vida contra la
otra’,’ una vida anestesiada, enferma y flaca contra una vida desbordante
de alegria, sana y, por eso mismo, fuerte, viril, noble, “la vida empobrecida,
el querer-morir, la gran laxitud. La moral dice no a la vida™'® El aforismo
290 de La gaya ciencia sefiala que una cosa es necesaria cuando se dirige
a “dar estilo a su caracter —jun arte noble y raro!—", rescatado en el texto
de Deleuze “El pensamiento ndmada’, cuando éste observa que “Nietzsche
aplica a si mismo lo que él denomina una autocritica y que las ediciones
actuales lo revelan como un excepcional trabajador del estilo, para el cual,
consecuentemente, cada aforismo no es un sistema cerrado, sino que estd
implicito en toda una estructura de remisiones”.!!

Un religioso protestando dentro del protestantismo, segin Gusdorf, una
especie de “Trotski cristiano” o un apostol de la “revolucion permanente”

8 Michel Foucault, Histéria da sexualidade. 3. La inquietud de si. Trad. de Maria Thereza
Costa Albuquerque. Rio de Janeiro, Graal, 1985, p. 50.

° Friedrich Nietzsche, La volonté de puissance. Trad. de Genevieve Bianquis. Paris, Gal-
limard, 1965, vol. 1, lib. 11, parag. 554.

'O F Nietzsche, Le cas Wagner. Trad. de Jean-Claude Hémery. Paris, Gallimard, 1974,
pp- 17-18.

! Gilles Deleuze, A Ilha deserta e outros textos. Org. de David Lapoujade. Trad. de Luiz B.
L. Orlandi. San Paulo, Iluminuras, 2008, p. 328.
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promoviendo el retorno a las fuentes evangélicas constantemente olvida-
das por las Iglesias oficiales: la obra La escuela del cristianismo, su tltimo
libro, es una critica vehemente a la Iglesia establecida. En éste polemiza
contra Martensen, te6logo hegeliano, y el obispo de Miinster: “los padres
son funcionarios, los funcionarios no son testimonios del cristianismo”.
Muri6 el 11 de noviembre de 1855, sin graduarse en Teologia, deseo de
toda su vida, y sin tomar la comunion, a los cuarenta y dos afios de edad.
Kierkegaard opone una filosofia existencial y dramatica a una conceptual
y abstracta, preocupada por generalidades. Segun Valls, la comunicacién
indirecta tiene, también, el objetivo de demostrar la inadecuacion entre
el vivir la vida y el existir en el interior de la propia vida: “existir significa,
ante todo y sobre todo, ser un individuo singular, y es por eso que el pensa-
miento puro debe prescindir de la existencia, porque lo singular no se deja
pensar, solamente lo universal”.'?

Nietzsche también detona los valores de su tiempo haciendo la criti-
ca del nihilismo: para el filésofo de Roken, la principal caracteristica de
la historia de Occidente es la negatividad, el término nihilismo proviene
del latin, donde nihil equivale a “nada”, siendo el modo psicoldgico de la
eclosion de las fuerzas reactivas. Enso Arruda, psiquiatra e investigador
de la obra de Nietzsche, observa que él se identificaba tanto con sus per-
sonajes, mitos y titulos, que podriamos afirmar: “Nietzsche y sus escritos
eran la misma cosa”"® En una tarjeta a su amigo Jorge Brandes, para que
iniciara un curso en la Universidad de Copenhague sobre el Zaratustra,
con fecha del 4 de enero de 1889, después del colapso mental que lo vic-
timd, exclama: “jQuerido amigo, Jorge! Después de que me habias descu-
bierto, no me fue dificil encontrarme: la diferencia ahora es perderme...
El Crucificado™*

Por el contrario, Nietzsche pretende rescatar para la filosofia el estatuto
de fildsofo-artista, fildsofo-poeta de los principios de la filosofia en la Gre-
cia clasica de los preplatonicos y a partir de ese norte problematiza: “;Cudl

12 A, Valls et al., op. cit., p. 53.
'3 Enso Arruda, Patografia de Friedrich Wilhelm Nietzsche. Estudo ontol6gico-fenomeno-
légico. Rio de Janeiro, Fundagao José Bonifacio, 1985, p. 120.

* E Nietzsche, apud Emmanuel Carneiro Ledo, “A presentagao’, ibid., p. 6.
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es la relacion entre el genio filoséfico y el arte? No hay relacién directa. Es
necesario preguntarnos: ;cual es el lugar del arte en una filosofia dada?
sEn qué medida ella es una obra de arte?”** Por tal motivo se abstiene del
discurso logico, de la gramatica, “esa metafisica del pueblo’'® y, con la in-
tencion de liberar la palabra del concepto, propone como alternativa el uso
del aforismo, que es un juego de fuerzas, “un estado de fuerzas siempre
exteriores las unas a las otras’"” puesto que, segtin entiende Nietzsche, es
la fuerza la que da sentido a un texto, es necesario conectar el texto con la
fuerza, buscar en cada acontecimiento algo como una fuerza exterior actual

que lo atraviesa, como una corriente de energia:

iLa magnifica y salvaje irrisién de la poesia los refuta, sectarios de lo util!
iFue precisamente la voluntad de liberarse de lo 1til lo que elevo al hombre
por encima de él mismo, lo que le inspird el arte y la moralidad! [...] Los can-
tos magicos y los encantamientos parecen haber sido las formas primitivas
de la poesia. Silos oraculos se expresaban también en verso —los griegos de-
cian que el hexdmetro habia sido inventado en Delfos—, es porque el ritmo,

incluso en este caso, debia ejercer su constriccion.'

Y en el mismo aforismo, “Del origen de la poesia’, Nietzsche observa
especificamente sobre el ritmo: “cuando se hace penetrar el ritmo en el
discurso, el ritmo, esta fuerza que vuelve a ordenar todos los atomos de la
frase [...] Se queria por medio del ritmo imprimir mds profundamente el
deseo de los hombres en el cerebro de los dioses, porque se habia obser-
vado que un verso se retiene mejor que una frase en prosa”. En un epigrafe
que consta en la primera ediciéon de La gaya ciencia, en 1882, Nietzsche
parafrasea a R. W. Emerson cuando afirma: “para el poeta y para el sabio,

15 E Nietzsche, La volonté de puissance, vol. 11, lib. 1v; aforismo 170; A. 1872 - H. 1872-3
(X, p- 125, § 48, 1era. linea).

!¢ E Nietzsche, Oeuvres philosophiques complétes. V. Le gai savoir. Fragments posthumes.
Ed. crit. de G. Colli y M. Montinari. Trad. de Pierre Klossowski. Paris, Gallimard, 1982,
aforismo 354, “Du génie de I espéce”.

7 G. Deleuze, “Pensamento némade”, en A Ilha deserta e outros textos. Ed. de David
Lapoujade. Trad. de Luiz B. L. Orlandi. San Paulo, Iluminuras, 2004, p. 323.

18 F Nietzsche, Gai savoir, libro 11, aforismo 84.
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todas las cosas son objeto de alegria y son benditas, todas las experiencias,
utiles; cada dia es santo, cada hombre, divino™"

Kierkegaard fue el primer fildsofo que pensoé lo singular, en contra del
idealismo alemdn —especialmente el hegeliano—, proponiendo que los in-
dividuos fuesen absorbidos en lo colectivo, pues el movimiento del espiritu
absoluto a lo largo de la historia preveia una anulacion de las individuali-
dades para la formacién del Estado: él declard que el individuo no podia
ser reducido a lo universal, ni la razén humana seria capaz de absorber la
realidad, dado que el Absoluto no puede ser concebido por la razén huma-
na, sélo por la fe; por lo tanto, él fue un hombre que se comprende sélo en
el contexto de los acontecimientos singulares de su vida, de las relaciones
con su padre y con Regina Olsen, la novia con la que romperia a pesar de
sus protestas. Para el filésofo, como la realidad no obedece a una logica
racional y lo particular no puede ser reducido a lo universal, toda tentativa
de realizacion de sintesis se malograria. Con esa afirmacion, la vida es una
prueba que escapa a toda tentativa de sistematizacion: “sistema y cerradura
son idénticas cosas tan alejadas cuanto es posible de la existencia y de la vida.
Porque la existencia es, por excelencia, lo abierto’?* pues, para Kierkegaard,
en oposicion a Hegel, la experiencia tiene la primacia sobre el pensamien-
to: “el movimiento légico del sistema, su devenir, es imposible sin presu-
poner que la experiencia es anterior al sistema, pues el devenir es una idea
derivada de la experiencia, y la experiencia precede al pensamiento”?'

El filésofo calca su filosofia en una tension entre dos términos, trans-
formando la dialéctica idealista de Hegel en una dialéctica existencial,
pues la vida descarta toda pretension y rigor del pensamiento especulativo
idealista. Charles Leblanc afirma que la dialéctica de Kierkegaard es una
“dialéctica de la existencia’, diametralmente opuesta a la de Hegel, pues el
movimiento dialéctico no es una caracteristica del pensamiento, pero si

de la vida humana en su existencia dramdtica. Para el “poeta dialéctico’, lo

19 F. Nietzsche, “Avant-propos’, en Notes et variantes du Gai savoir. Paris, Gallimard, 1982.

2 S. Kierkegaard, Temor e tremor. Trad. de Maria José Marinho. Introd. de Alberto Fe-
rreira. Lisboa, Guimaraes Editores, 1959.

2! Charles Leblanc, Kierkegaard. Trad. de Marina Appenzeller. San Paulo, Esta¢do Liber-
dade, 2003, p. 99.
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patético (sufrimiento) es un camino que debe ser seguido para que haya
toma de consciencia y profundizacién del yo. Este ejercicio existencial ante
el sufrimiento, que conduce a la persona hacia dentro de si queriendo ser si
misma, es denominado por Kierkegaard “dialéctica”. Por lo tanto, la reali-
dad esta inmiscuida en la absurdidad, o sea, ella es ilogica. En Kierkegaard,
el pensamiento tiembla, porque, ante el absurdo, el pensamiento no echa
mano de la comodidad y de la seguridad de la logica matematica para re-
parar y apaciguar el corazén, sino que desvencijandose de todo soporte él
osa pensar desde el temor: “Y para desesperar de si, es también necesario
que se tenga consciencia de tener un yo; y es de eso de lo que el hombre
desespera, no de lo temporal o de una cosa temporal, sino de si mismo”.*?

Jeanne Hersch, en el texto “El instante”, pronunciado en el Coloquio
Kierkegaard Vivant, organizado por la Unesco en Paris, en 1964, se refiere
a su filosofia afirmando que ella se parece menos a un sistema que a un
dardo: “es una filosofia del punto. Este punto, es el instante”? La autora cir-
cunscribe el instante al descubrimiento de la verdad: “él indica que el punto
de descubrimiento de la verdad es un acontecimiento y no un saber, e in-
cluso, que este acontecimiento es de un orden unico, pues ¢l es al mismo
tiempo un acto, un encuentro y una persona. Alla donde la incompatibilidad
bloquea el pensamiento tedrico, alguien surge y hace acto de presencia’* de
ese modo, “el instante disuelve toda generalidad, toda organizacion social,
toda realidad institucional, por la pura radiacion del absoluto existencial”?
En Diferencia y repeticion, Deleuze se refiere a ese salto:

Kierkegaard y Nietzsche son aquellos que traen para la filosoffa nuevos me-
dios de expresion. A proposito de ellos se habla, en buena medida, de una
superacion de la filosofia [...] Ellos quieren poner la metafisica en movi-
miento, en actividad. Ellos quieren transformarla en acto, y en actos inme-
diatos. No les basta, por lo tanto, proponer una nueva representacion del
movimiento; la representacion ya es mediacion.*

22 S. Kierkegaard, O Desespero humano, p. 370.

# Jeanne Hersch, “El instante”, en Kierkegaard vivant. Paris, Gallimard, 1966, p. 95.
2 Idem.

% Idem.

% G. Deleuze, op. cit., p. 16.
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Por eso, “una afirmacion de Nietzsche vale también para Kierkegaard:
no soy hombre, soy dinamita. Ellos explotan con la mediacion hegelia-
na”* Sin embargo, Deleuze observa que a pesar de que Kierkegaard salte y
Nietzsche baile, Nietzsche marca una diferencia entre saltar y bailar (Dio-
nisos baila, y quien salta es el mono de Zaratustra, su demonio, su enano,
su bufdn, vale decir, metaforas del espiritu de gravedad). Los dos hacen de
la filosofia un teatro (Kierkegaard propone un teatro de la fe; Nietzsche,
un teatro de la descreencia), oponiendo la repeticion a todas las formas
de generalidad: Job/Abraham, Dionisos/Zaratustra, y la hacen pasar en el
estilo, y éste, mas como una demostracion de seleccion, de libertad, por-
que el estilo es la singularidad que se opone a las generalidades. En la
repeticion hay un juego mistico de la vida y de la muerte, de la salud y de
la enfermedad, divisor de aguas para las evaluaciones genealdgicas de la qua-
lia de la potencia: svoluntad de potencia negadora de la vida o afirmadora?
(recuérdese al Zaratustra enfermo y convaleciente, por s6lo una y la misma
jugada de dados: la de la repeticion en el eterno retorno).?®

Jean Wahl, en una carta-prefacio al libro de Karl Jarspers, Nietzsche. In-
troduction a sa philosophie, afirma que desde 1917, en otra obra sobre la
‘verdad;, Jaspers ya observaba que Kierkegaard y Nietzsche son aparicio-
nes que se produjeron en el momento en que la humanidad se hallaba en
un punto de inflexion de su historia, y que ellos tienen consciencia de la
enorme belleza de la época que va a despuntar, y que nosotros también
estamos, tanto para Jaspers como para Heidegger, ante el fin de la filoso-
fia occidental de la racionalidad considerada como objetiva y absoluta.”
Kierkegaard y Nietzsche son criticos de la razén tal como ella se muestra
en el Occidente, esto es, enyesada, por eso Jaspers escribe: “los dos cuestio-
nan la razén desde el punto de vista de la profundidad de la existencia’*
y también éste es el motivo por el que los dos inauguran un nuevo modo
de filosofar siendo pensadores-poetas, estetas, dramaturgos, profetas, aun
cuando uno sea cristiano y el otro anticristiano, pues ambos hacen una

¥ A. Valls et al., op. cit., p. 62.

2 G. Deleuze, op. cit., p. 13.

» Jean Wahl, “Lettre-preface”, en Karl Jaspers, Nietzsche. Introduction a sa philosophie.
Trad. de Henri Niel. Paris, Gallimard, 1950, , pp. I-11.

0 Ibid., p. 111
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critica acida de la cristandad de su tiempo en cuanto que es opuesta al
verdadero cristianismo.

Wahl contintia la comparacion entre Kierkegaard y Nietzsche, una vez
que Jaspers considera que la reflexion sobre el primero no debe estar sepa-
rada de la del segundo:

[...porque] los dos fueron educados en el cristianismo, los dos fueron in-
fluenciados por el pensamiento de Schopenhauer, uno al comienzo de su
vida, el otro, al final de la suya. Los dos reflexionaron largamente sobre el
caso Socrates, de un modo diferente, es verdad; porque Socrates es el gran
maestro para Kierkegaard y el gran enemigo para Nietzsche.™

Es también verdad que tenemos ante nosotros a un “caballero de la fe”
en La desesperacion humana: “lo contrario del pecado no es la virtud, sino
la fe”, de parte de Kierkegaard, y un incrédulo y opositor, del lado de Nietzs-
che. Para el pensador danés, la singularidad y el absurdo sélo pueden ser
vividos en la pasion, vale decir, en la fe. En su obra Temor y temblor, afirma:
“la fe es la mas sublime de las pasiones”, por eso exime a la razon como fuen-
te primera de captacién de la realidad; la pasion es una fuerza vital capaz de
llevar a la persona a saltar mas alla de las mediaciones logicas de la sintesis.

En Kierkegaard no hay sintesis, sino amor a la paradoja, pues “la para-
doja es la pasion del pensamiento, y el pensador sin una paradoja es como
el amante sin pasion, un tipo mediocre”* La paradoja va a ser problemati-
zada, ella es un horizonte de referencia de su pensamiento, siendo que ella
misma comporta lo negativo por las oposiciones que le son inherentes y
que se expresan por el enfrentamiento de dos elementos incompatibles: el
tiempo y la eternidad: “la paradoja no es una concesion, sino una categoria;
es una determinacién ontoldgica que expresa la relacién entre un espiri-

>

tu existente y conocedor, y la verdad eterna”* Para el pensador danés, la

3! Idem.

32 S, Kierkegaard, Migalhas filoséficas. Trad. de Ernani Reichmann e Alvaro Valls. Petré-
polis, Vozes, 1995, p. 61.

# §. Kierkegaard, Papirer, VIII 1 A 11, apud A. Clair, “Le singulier et le solitaire: Kier-
kegaard et Nietzsche, philosophes de 'instant”, en Kierkegaard et Lequier. Lectures croisées.
Paris, CERF, 2008, p. 182.
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unidad de los dos elementos antagdnicos explicitada en la afirmacién “el
instante es esa cosa ambigua en que se tocan el tiempo y la eternidad”*
hace la realidad contradictoria una vez que el instante es la intersecciéon de
lo transtemporal con lo temporal; por eso, el hombre va a ser considerado
como una sintesis, y el instante también lo serd, en la condicién de que esa
sintesis jamas sea consumada. Ernani Reichmann precisa que el término
instante en la lengua danesa connota un “parpadeo de ojos”, metéfora muy
sugestiva porque nada se compara con la rapidez de ese parpadeo vy, sin
embargo, con él, aprehendemos todo, de ahi el término inglés insight, que
también significa “visién para dentro, comprension inmediata de un con-
tenido™: “se trata de algo que abarca el contenido de la eternidad”

Para Kierkegaard, el hombre singular, el hombre libre, es el hombre del
instante, porque es en ese instante que ¢l rompe con las normas vigentes,
toma una decision radical y se transforma: nace el hombre del estadio reli-
gioso. La referencia al pensamiento tragico de Nietzsche se coloca a partir
de esa aporia, pues ;no es Nietzsche el filosofo del instante? ;No tiene el
libro “para todos y para ninguno’, el Zaratustra, un capitulo intitulado: “De
la visién y del enigma”, donde Nietzsche afirma, en relacion con el instante,
que él es el nombre que estd inscrito en el frontén de un poértico, que a su
vez reune dos vias, dos caminos infinitos, eternos, opuestos, que todavia
nadie habia recorrido hasta el fin; pero advierte el filésofo que “si alguien
siguiera uno de esos caminos —siempre y siempre mas largo—, ;crees tu,
enano, que esos caminos estarian siempre en oposicion?” Esto porque para
Nietzsche todas las cosas estan incrustadas, ensartadas y, por ello, insta-
das a repetirse, anunciando el eterno retorno de todas las cosas. Del igual
modo, también, el afirmador nietzschiano es un hombre que ama el peligro
y el riesgo, el acaso y el arte (actividad esencialmente plastica, esto es, me-
tamorfica, puesto que es ludica, de ahi que siempre sea confirmada por el
pensador), lo que lo aproxima, a este respecto, a Kierkegaard: “el pensador
subjetivo no es un hombre de ciencia: él es un artista. Existir es un arte”,
luego, el pensador subjetivo es un existente y un pensador.*

* Ernani Reichmann, O instante. Curitiba, EPU, 1981, p. 86.
3 Ibid., p. 83.
36 A, Valls et al., op. cit., p. 54.
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Kierkegaard intenta imaginar multiples posibilidades de pensar la exis-
tencia, caminos plurales capaces de llevar a los individuos a ascender a la
dimensién de lo infinito que escapa al vivir destituido de experiencia poé-
tica: “nos atreveremos a ser nosotros mismos, osaremos ser un individuo,
este que somos sélo de cara a Dios aislado de la inmensidad de su esfuerzo
y de su responsabilidad: aqui esta el heroismo cristiano y su probable ra-
reza’;¥ por eso, el hombre que se olvida de si mismo desperdiciando su
vida en las multitudes, que se llena con las ocupaciones humanas, que se
confunde con el rebaio, se entretiene con todo, menos con aquello que
importa, “enganandolas en vez de dispersarlas, de aislar a cada individuo,
a fin de que solo se consagre a atender el fin supremo”* Por tanto, tra-
bajaré con los conceptos de Kierkegaard atribuidos a los tres estadios® o
dimensiones de la existencia: estético, ético y religioso. A esas tres esferas
corresponden dos zonas-limite: la ironia, zona-limite entre la estética y la
ética; el humor, zona-limite entre la ética y el ambito religioso. Esas zonas-
limite se diferencian entre si, pues la ironia es egoista, el hombre ir6nico no
se conscientiza de sus limitaciones, mientras que el humorista es conscien-
te de su nada, cuestiona los valores vigentes, incluso de si mismo. Tanto la
una como la otra transgreden las normas establecidas, sobresalen por ser
excepciones, y por eso podemos decir que manifestan una singularidad
contra las particularidades sometidas a la ley, de modo que pertenecen a la
categoria de la repeticion.

El estadio estético es aquel en el que el individuo se relaciona con el
mundo de modo incontinente, a la busqueda de un placer inmediato, en la
voragine del tiempo; él no conoce otro objetivo sino gozar el instante que
pasa (como, por ejemplo, el seductor don Juan), se entrega a la sucesion
fortuita de las sensaciones, sin llevar nada en serio, ya que la meta del esteta
es afirmar su yo, acabando por agotarse en la finitud de los instantes. Segun

7S, Kierkegaard, O desespero humano, p. 331.
3 Ibid., p. 348.
3 o « . ;s .
Valls apunta que el término correcto es “estadio” y no fase (estdgio en portugués),
puesto que connota curso, camino, trecho, etapa y no progresion, evolucion, jerarquia. Los
“estadios” de la existencia muestran también que la metafisica en su funcién conceptual y
abstracta es refractaria a la existencia, a la vida en su fluir intensivo, de ahi la necesidad de los

estadios en una filosofia que se pretende existencial, contradictoria, dramatica, inconclusa.
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Valls, los valores estéticos se originaron en el romantismo e influenciaron
a muchos de sus contemporaneos, y fueron marcados por un trazo carac-
teristico: el deseo y, en ultima instancia, el deseo erotico, porque el esteta
mantiene con la realidad una relacion ideal, no la acepta como ella es. Para
Le Blanc, “vivir apenas para el instante: una de las caracteristicas del esta-
dio estético”;* por eso “el estadio estético vuelve el placer la meta tltima de
la vida”*! Una de las obras ejemplares de ese periodo es El banquete.

En relacién con el estadio ético tenemos otra postura ante la existencia:
mientras el esteta vive el instante sin preocuparse por el futuro, el hombre
ético vive en el tiempo, él es el hombre del deber moral, del amor al deber.
Segun Kierkegaard, se trata de un estadio de lo general explicitado en
la ética primera, cuyos ejemplos son el trabajador concienzudo, el es-
poso modelo, el padre devoto. Es el hombre que lleva la vida en serio,
pero esclavo del deber, acunado por los existencialistas como “conductas
del serio”. Para Kierkegaard, dicho estadio tiene que ser superado, ya que
una moral simplemente humana no basta para los hombres, es necesaria
la pasion de la fe y la supresion teleoldgica de la moral, un deber que el
individuo se impone a si mismo: “el salto ético nace de la eleccién de la
desesperacion, esto es, en la eleccidon de si en su valor eterno (en otras
palabras, de la eleccion de querer realmente ser si mismo)”.** En ese es-
tadio, Kierkegaard parece referirse a la ética kantiana de la autonomia
expresada en el imperativo categérico: “Actuia de tal manera que tu accién
sea valida para todos”. Es lo que Le Blanc deja implicar cuando dice que
el “deber del ético es identificar lo general que es exigido de él y que él
escoje libremente”* El cumplimiento del acto moral es la expresion de su
libertad, preparando el salto para el estadio religioso, toda vez que, segtin
entiende el filésofo, “ética es interioridad”, su gran descubrimiento es el
hecho de que la existencia y el error son indisociables: “la existencia es
posibilidad, la existencia individual es angustia”**

* C. Le Blanc, op. cit., p. 56.
1 Ibid., p. 57.
 Ibid., p. 61.
 Ibid., p. 62.
“ Ibid., p. 51.
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En esa dimension religiosa de la existencia, el concepto de ‘riesgo, pri-
mer eje del Proyecto, es decisivo, la ‘elecciéon’ constituye una de las nocio-
nes mas importantes de su filosofia, un concepto nuclear. La elecciéon no es
racional, ella esta desprovista de ldgica, pero no de una decision que involu-
cra toda la existencia del individuo, sino que, para Kierkegaard, es siempre
un singular: “el yo es libertad” y posibilidad: “el yo es necesidad porque
es él mismo, y posible, porque debe realizarse™;* lo que el individuo hace
depende de lo que él quiere, de lo que él escoje, no de lo que él comprende:
hay ahi un querer intenso. En un hombre sin voluntad el yo es inexistente,
pero cuanto mayor sea la voluntad, mayor sera en él la consciencia de si
mismo’* lo que lo aproxima, en la opcién de la eleccion y de la voluntad,
a Nietzsche, a pesar de que es ahi también donde reside el “pathos de la
distancia” —término frecuentemente empleado por Nietzsche—, su aleja-
miento, pues sabemos que Nietzsche es el filosofo del descentramiento de
la consciencia de cara a los instintos que, ésos si, dan cuenta del ntcleo
de lo humano: “el error fundamental radica en considerar la consciencia,
en vez de como un instrumento y un caso particular de la vida general,
como medida, como valor superior de la vida; es una falsa perspectiva que
toma la parte por el todo”*

Para Kierkegaard, el estadio ético y el religioso no se confunden, el religio-
so es un hombre ético, pero la ética no representa todo para él. La relacion
verdadera es la que él tiene con el Absoluto que es Dios y no la relacién con
los hombres que componen la sociedad, como fue el caso de Abraham;
desde el punto de vista objetivo, fiel al deber, tuvo la conducta de un ase-
sino, asesinato no realizado, pero no por eso menos sordido, mas desde
el punto de vista religioso, la obediencia al Sefior su Dios se sobrepuso al
deber moral, lo que Kierkegaard denomina “suspension teleoldgica de la
moral’, por eso afirma Le Blanc:

# §. Kierkegaard, O desespero humano, p. 348.

“ Ibid., p. 354.

47 Ibid., p. 349.

* E Nietzsche, La volonté de puissance, vol. 1, lib. 11, pardg. 260; P. 1887-A. 1888 (xvrI,
parag. 707).
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sQué nos ensefia la historia? Una cosa es contarla y decir: Abraham es el
padre de la fe; otra cosa muy diferente es atraillar un jumento y hacer el viaje
de tres dias rumbo al monte Morid. Porque, durante este periplo, el viajero
es asaltado por dudas, repite incesantemente para si mismo los términos del
mensaje del Sefor, experimenta la verdad. Se pregunta si enloquecid y, cuan-
do la sombra de la montaia fatidica lo recubre, parece congelarlo hasta el
alma. Ser de la existencia y estar en la existencia, aprender su leccion es estar
en el viaje de Abraham hasta el monte Morid; es habitar la diferencia entre lo
especulativo y lo vivido o, mejor todavia, aprender que no es el pensamiento
lo que designa a la vida su horizonte, sino que es la vida la que produce el

pensamiento.*

Hago esas observaciones considerando los puntos de interseccion y de
distanciamiento entre los dos fildsofos mencionados antes, fildsofos cuya
originalidad es incuestionable dondequiera que se los confronte, a decir
verdad, filésofos que ni siquiera se autodenominan “filésofos’, vale decir,
tanto en uno como en el otro nos encontramos con modos no académi-
cos e inusitados que se posicionan frente a la academia, a tal punto que
Nietzsche la descartd después de un breve periodo en que ocupé la catedra
de fil6logo en Basilea, en Suiza, y Kierkegaard, cuyo diploma de Teologia
data de 1840, nunca llegd a ser ni pastor ni profesor universitario; se limit6
a escribir panfletos y cartas, y a colaborar en periddicos. Jaspers lo percibe
escondido detras de sus seudénimos: “como un pino solitario, egoistamen-
te retirado en si mismo y erguido para lo alto, yo me levanto, sin hacer
sombra, y s6lo el bravo palomo hace su nido en mis ramas”*

Segtin André Clair, la calificacién que mejor les conviene y la que ellos
podrian reconocer como auténtica para si mismos seria la de “poetas-filo-
sofos” o la de “filésofos-artistas”, si bien tal autor los define mejor atri-
buyendo a Kierkegaard la calificacion de “poeta-dialéctico” y a Nietzsche
la de “poeta-hermenéutico’, al que yo sustituiria por “poeta-tragico’, por la
interfaz creadora, paraddjica y enigmatica de los dos pensadores. Una
confrontacion, por lo tanto, entre esos dos pensadores, el pensador de la

* C. Le Blanc, op. cit., p. 72.
K. Jaspers, Jaspers, op. cit., p. 85.
' A. Clair, op. cit., p. 177.
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“paradoja” y el pensador del “enigma’, no podra realizarse sin disonancias
y consonancias, sin tensiones y conflictos, como dramatizacién poética en
Kierkegaard, como “obra de arte” en Nietzsche; la genealogia que éste em-
plea como método de abordaje del pensamiento es un arte interpretativo
y de rumiar: “Un aforismo no puede ‘decifrarse’ con los ojos vendados a
la primera lectura. Comienza unicamente a interpretarse”.> “La verdad es
que, para elevar asi la lectura a la dignidad de ‘arte es necesario, antes que
nada, poseer una facultad hoy muy olvidada [...] una facultad que exige
cualidades bovinas, y no las de un hombre fin-de-siécle. Me refiero a la
facultad de rumiar”*

Kierkegaard observa que la mayor paradoja del pensamiento es querer
descubrir algo que él mismo no pueda pensar. El camino del hombre es un
continuo caer, pero lo que él no puede pensar es esto desconocido contra lo
cual la inteligencia, en su pasion paradéjica, choca, que ciertamente existe,
pero que al ser desconocido, resulta inexistente; perturba al hombre en su
autoconocimiento, y, por eso, convencionalmente se le llama “dios”, como
un nombre cualquiera, pero aclara que la inteligencia no tiene la condi-
cién de probar su existencia, pues cuando se enfrenta a este limite ella no
puede ir mas alld de él. Para el fildsofo, ni el raciocinio ni la légica pueden
probar o siquiera demostrar la existencia de Dios, pues la demostracion o
la prueba no da cuenta de la existencia, pues ella siempre escapa. Sin em-
bargo, cuando se desiste de la prueba, ella se muestra y es en el “instante”,
por mas corto que sea, en un salto que la existencia debe ser tomada en
cuenta; aunque ¢él sea reducido al “ahora mismo’, este “ahora mismo” debe
ser tomado en cuenta (en danés, samme Nu refiere la instantaneidad, en
aleman, Nu, en inglés, this now). El filésofo mostré el lazo existente entre la
pasion (pathos) y la existencia (ontos) y afirmé que “es imposible existir
sin pasion” y que “el interés apasionado lleva al individuo a existir plena-
mente y hace a la consciencia penetrar su existencia’”.

La inteligencia no puede ir mas lejos, aunque su sentido de paradoja la
lleve a aproximarse al obstaculo y a ocuparse de él. Kierkegaard pregunta

>2 F. Nietzsche, “Avant-propos’, en La généalogie de la morale. Trad. de Cornelius Heim,
Isabelle Hildenbrand y Jean Gratien. Paris, Gallimard, 1992, p. vIIL

5 Idem.
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squé es, entonces, eso desconocido? Y responde que enunciar que €l es
lo desconocido, dado que no se puede conocer y que, aunque se pudiese
hacer, no se podria enunciar, no satisfaria la pasiéon, aunque ella haya
captado correctamente eso desconocido como limite: pero el limite es,
justamente, el tormento de la pasion, aunque al mismo tiempo sea aque-
llo que la moviliza: “y, sin embargo, ella no consigue ir mds lejos, quiere
arriesgar una salida ya via negationis, ya via eminentiae”. Para el fildsofo,
recordando a Pascal, el encuentro con Dios no ocurre “en el inmenso
esfuerzo de la reflexion objetiva, sino por fuerza de la pasién infinita de
la interioridad”

Kierkegaard insiste en la cuestion sobre qué es, entonces, lo desconocido,
y esa cuestion se vuelve la angustia (Angst) del pensamiento: es el limite
al que se llega lo mismo que sustituyamos la categoria de movimiento por
la de reposo; es lo que difiere, lo absolutamente diferente, no teniendo el
hombre ningtin signo distintivo para nombrarlo. Definido como lo Ab-
solutamente-Diferente, ello parece poderse revelar, mas las cosas ocurren
de “otra manera’, pues la diferencia absoluta no la puede aprehender la
inteligencia, no puede ni pensarla, de ahi la paradoja y la angustia: jquerer
pensar, pero no poder hacerlo! Lo Desconocido se encuentra asi en una
diaspora, y la inteligencia solo tiene la eleccion entre aquello que le estd a
la mano y aquello que su imaginacion puede inventar. Esa Diferencia no
se deja captar, si alguien dijera que lo hace, es fruto de una arbitrariedad
de la imaginacion. Kierkegaard busca, en la certeza de la irracionalidad del
mundo, la liberacidn de la angustia (Angst) por la fe, porque no quiere vivir
con la enfermedad del absurdo, se quiere curar, su dios tiene los atributos
de lo absurdo. Segun Camus, en El mito de Sisifo:

El cristianismo, que le asustaba tanto en su infancia, recobra finalmente su
expresion mas dura. Para él, también, la antinomia y la paradoja se vuelven
criterios de lo religioso. Asi, aquello que precisamente hacia desesperar del
sentido y de la profundidad de esa vida, le da, ahora, su verdad y su claridad.
El cristianismo es el escandalo y lo que Kierkegaard reclama lisa y llanamen-
te es el tercer sacrificio exigido por Ignacio de Loyola, aquel que mas alegra
a Dios: el sacrificio del intelecto. Ese efecto del “salto” es bizarro, pero ya no
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debe sorprendernos. Hace del absurdo el criterio del otro mundo. “El cre-
yente”, dice Kierkegaard, encuentra el triunfo en el propio revés.**

Tampoco para Nietzsche el dolor es un argumento contra la vida, sino
por el contrario: como no hay otro modo de existir, como no “salta” ha-
cia Dios, afirma la vida porque en la muerte no hay dolor, la muerte es
la ausencia de los sentidos, es la nada absoluta. Para la inteligencia,
“dios” esta tan proximo como distante y no puede ser nombrado; para
que el hombre sepa algo de lo Desconocido (o “Dios”), debe primero
comprender que él es absolutamente diferente de él y, al mismo tiempo,
tener la comprensiéon de que algo Absolutamente-Diferente no pue-
de ser captado. Como la inteligencia puede comprender que si “Dios”
es absolutamente diferente del hombre, éste es absolutamente diferente
de Dios, y ahi llegamos al limite, esto es, ante la paradoja, Kierkegaard
pregunta si una paradoja tal se deja pensar y la conclusion a la que llega
es que la inteligencia no puede pensarla ni comprenderla, porque para
comprenderla necesitaria pensarla, por eso intuye que es ahi donde resi-
de su perdicion, pues como toda pasion paraddjica, ella quiere su propia
perdicién (como nos brindd, con excelentes ejemplos, la tragedia griega).
Mas esta perdicion de la inteligencia es también lo que quiere la paradoja,
en lo que estan de acuerdo, ya que este acuerdo solo se halla presente en
el instante de la pasion.

Para el filosofo, es también esto lo que quiere el amor, y asi esas dos
potencias se entienden en la pasion del instante, siendo esa pasion justa-
mente el amor. Aquel que se debate contra el amor no consigue concebir-
lo, ni se atreve, porque ésa es su perdicion. Es esto lo que ocurre con la
pasion del amor. Kierkegaard observa que el mismo movimiento sucede
en la relacion entre la paradoja y la inteligencia, s6lo que dicha pasion
tiene otro nombre: la fe: “He ahi la formula que describe el estado del yo,
cuando de éste se extirpa por completo la desesperacion: orientindose
hacia si mismo, queriendo ser él mismo, el yo se sumerge, a través de

>

su propia transparencia, hasta el poder que lo cre6”>® En la obra citada,

* A. Camus, op. cit., pp. 43-44.
% S. Kierkegaard, O desespero humano, p. 338.
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Kierkegaard afirma que no se puede definir de modo directo, esto es, no
dialéctico, la desesperacion, porque “es siempre necesario que una forma
refleje su contrario” Obviamente nos estamos refiriendo a la dialéctica
como la entendia Kierkegaard, vale decir, una dialéctica existencial, y, por
eso mismo, ambigua:

Viene, en primer lugar, la desesperacion de lo temporal o de una cosa tem-
poral; en seguida, la desesperacion de si mismo en cuanto a la eternidad.
Después viene el desafio que es, en el fondo, desesperacion gracias a la eter-
nidad, y en la que el desesperado, para ser é] mismo, abusa desesperadamen-
te de la eternidad inherente al yo. Y es justo por servirse de la eternidad que
esa desesperacion se aproxima a tal punto a la verdad, y es por estar proxima
a ella que va infinitamente lejos. Esa desesperacion, que conduce a la fe, no
existirfa sin el auxilio de la eternidad, pues gracias a ella el yo consigue el
coraje de perderse para de nuevo encontrarse, mas, por el contrario, se niega
a comenzar por perderse y quiere ser él mismo.*

5 Ibid., p. 350.
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Filosofia de la vida y filosofia para la vida
desde el pesimismo de Schopenhauer

JesUs CARLOS HERNANDEZ MORENO

Abusus optimi pessimus.

The very realization of dehomocentrism is possible only

to human existence, which has self-consciousness. In

other words, thought is only by transcending the human

limitation that one comes to realize human birthdeath

as an essential part of a wider problem, id est, the gene-

ration-extinction problem common to all living beings.!
Masao Abe, Zen and Western Thought.

Decir “filosofia de la vida y filosofia para la vida” partiendo de la filosofia de
Schopenhauer resulta, a primera vista, provocador. En efecto, el pensamiento
de este autor ha pasado a las enciclopedias y a los libros de historia de la filo-
sofia principalmente como un pensamiento pesimista, un pensamiento que
invita a negar la vida y renunciar a la misma. Pero, de la misma manera, tam-
bién se ha reconocido el papel central que tiene la voluntad en él, a tal grado
que su filosofia se ha considerado dentro del voluntarismo. En efecto, se pue-
de merecidamente decir que en dicha filosofia todo lo que encontremos es-
tara siempre dependiendo de lo que tal autor entiende por ‘voluntad, a la vez
que decir decididamente que su filosofia es “la filosofia de la voluntad” al no
ser ésta un elemento decisivo en ella sino lo tinico.? En el prologo a la primera

! Masao Abe, Zen and Western Thought. Honolulu, Universidad de Hawai, 1985, p. 30.

% En efecto, todo lo demas depende de la voluntad, es objetivacion de ésta o consecuencia
del objetivarse de ésta. En el parag. 71 de Die Welt als Wille und Vorstellung dice Schopen-
hauer que desde el punto de vista de la filosofia, hablando estrictamente, hasta aqui se puede
llegar en la investigacion del mundo: “Asi hemos conocido la esencia en si del mundo como
voluntad, y en todas sus manifestaciones s6lo hemos conocido su objetivacion”. (Arthur Scho-
pehauer, Simtliche Werke. I. Die Welt als Wille und Vorstellung 1. Ed. de W. E. von Léhneysen.
Francfort del Meno, Suhrkamp, 1986, p. 557. [Ed. esp.: El mundo como voluntad y representa-
cién. Trad. de Roberto R. Aramayo, Madrid, rcE / Circulo de Lectores. 2004, vol. 1, p. 514.])
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edicion de su obra capital, él mismo establece que lo que ha de comunicar es
un unico pensamiento,’ el cual consiste en que “voluntad y representacion
agotan la esencia tanto del mundo como del hombre”* Pero esto no quiere
decir, de ninguna manera, que asistamos en tal filosofia a un dualismo, a una
lucha de dos fuentes originarias y contrarias. No es que representacién y vo-
luntad se encuentren en un mismo plano como cofundantes del mundo. En
efecto, para dicho fil6sofo, el mundo puede verse como siendo esencialmente
representacion y esencialmente voluntad.” Sin embargo, la representacion o
mundo fenoménico no es otra cosa que voluntad: “Por eso llamabamos al

»

mundo fenoménico su espejo, su objetivacion”® Incluso en un fragmento de
1817 escribe: “toda mi filosofia se deja compendiar en este aserto: el mundo
es el autoconocimiento de la voluntad”

sPor qué hablamos entonces de “filosofia de la vida y filosofia para la
vida” y no sencillamente de filosofia de la voluntad? Decimos “filosofia de
la vida” porque es una filosofia de la voluntad:

* Cf. ibid., “Vorrede zur ersten Auflage”, p. 7. [Ed. esp.: ibid., p. 65.]

* A. Schopenhauer, Samtliche Werke. II. Die Welt als Wille und Vorstellung 11, cap. 50, p.
824. [Ed. esp.: ibid., vol. 11, p. 625.]

® Esto se aclara cuando se toma en cuenta el papel que juega la filosofia y, ain mas, la
tradicion filosofica en la que él se siente situado: la filosofia moderna. Esta expresion se
encuentra como presentacion de la obra, para entrar a ella; pero en la filosofia moderna no
pueden estar nunca en el mismo plano ontoldgico ‘voluntad’ y ‘representacion. Partiendo
de la evidencia, lo que se intuye es que el mundo es representacion, y, tras esta intuicién
inmediata, se produce toda la construccion del edificio que permite el principio de razén:
las representaciones intuitivas y las representaciones abstractas: mundo de la naturaleza y
mundo del espiritu, el devenir de la ciencia, del sentir y del concepto. Pero tras toda esta
construccion, construccion bella, solida, calculable, determinable y manipulable, el filosofo
se siente exigido por dar una respuesta més profunda, una respuesta al preguntar metafisi-
co que espontaneamente brota en él y que sostiene su quehacer: ;este mundo como repre-
sentacion satisface plenamente nuestra inquietud existencial? ;Podemos conformar nuestra
busqueda a este decir de la razén? Sabe nuestro autor que no. De hecho, lo expresado hasta
aqui se le revelara como importante y decisivo pero secundario. Los fendmenos requieren de
una explicacién mas esencial, una explicacién que no venga de una especulacién sino de una
intuicion. Y lo que intuira sera ser voluntad. (Vid. los primeros paragrafos del libro segundo,
“El mundo como voluntad”, de Die Welt als Wille und Vorstellung.)

¢ A. Schopenhauer, Siamtliche Werke. Die Welt als Wille und Vorstellung 1, pardg. 54,
p- 389. [Ed. esp.: vol. 1, p. 369.]
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[...] ylo que la voluntad quiere, siempre es la vida, dado que ella misma no es
sino la presentacion de ese querer de cara a la representacion; asi viene a ser
una y la misma cosa, solo un pleonasmo, decir sin mas “la voluntad” en vez
de “la voluntad de vivir” [...] y cuando esté ahi la voluntad, también estara
ahi la vida y el mundo.’

En efecto, el ser del mundo es voluntad, una voluntad de vivir que, in-
conscientemente, pretende amplificarse; es un querer ciego, es pura activi-
dad creadora® pero increada, irracional, inefable. Ella misma no tiene suelo,
produce irracionalmente toda posibilidad de suelo, de racionalidad. Es por
esto que se sostiene aqui que su filosofia es una filosofia de la vida, filosofia
que unicamente lo que hace es describirla, por ser ésta el mas rico material
para la misma. Lo que no quiere decir que su filosofia sea una apuesta opti-
mista por la vida, pues ésta, al depender completamente de la voluntad, no
puede transformar su ser: es absurda, carente de sentido, un autoengaio.

Decimos “filosofia para la vida” porque la filosofia (al igual que la reli-
gion)® brota desde la vida misma del ser humano, en el cual hay una nece-
sidad existencial que nuestro autor llama “metafisica”. Esta es natural pues
en su naturaleza acontece el asombrarse frente a la existencia y, de manera
paulatina, reflexionar sobre ella. Ello se agudiza, principalmente, porque
puede hacerse consciente de su finitud como individuo, dado que es pri-
vativo de él llegar a la consciencia del fenémeno de la muerte. En efecto,
dicha disposicién metafisica le ataie solo a él, ya que, por su naturaleza,
solo en él la voluntad que se manifiesta en el conjunto de todos los seres,
sintientes o no, llega a la reflexién y pone a la existencia del individuo y a la
existencia como totalidad como problema, no como algo dado. Aqui es don-
de tiene lugar el asombro, del cual nace la filosofia. En efecto, de acuerdo

7 Idem.

8 En todos los casos produce, en lo que crea, la apariencia de ser.

? Dice Schopenhauer: “los fundadores de las religiones y los filsofos vienen al mundo
para despertarlo de su letargo e indicarle el elevado sentido de la existencia: los filéso-
fos, para los pocos, los que estdn exentos; los fundadores de religiones, para los muchos, la
humanidad a gran escala” (A. Schopenhauer, “Uber Religion”, en Simtliche Werke. IV. Parerga
und Paralipomena 11, parag. 174, p. 383. [Ed. esp.: Parerga y Paralipémena 1. Trad. de Pilar
Lépez de Santamaria. Madrid, Trotta, 2006, p. 340.].)
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con Schopenhauer, es sélo hasta el enfrentamiento entre intelecto y volun-
tad donde el asombro tiene lugar. En los animales, por ejemplo, donde no
se llega a tal enfrentamiento, el intelecto sélo se encuentra ciegamente
al servicio de la voluntad, su determinacion originaria, donde la existencia
no es en nada enigmatica ya que el intelecto no repara en ella pues su modo
de ser consiste solo en ser el mediador de los “motivos” al servicio de la
voluntad, es decir, poner y disponer para los fines de ésta, que no son otros
que permitirle permanecer en la vida manifestada en el individuo.

Asi, decimos “filosofia para la vida” pues ésta surge como un intento
por comprender lo que la vida misma es y, con ello, salir de la inquietante
sensacion de no saber qué es lo que somos ni por qué sufrimos y por qué
morimos. Dice el autor antedicho: “si nuestra vida fuera infinita y carente
de dolor, quiza no se le ocurriera a nadie preguntarse por qué existe el
mundo y tiene justamente esta indole”'° Asi, la filosofia quiere interpretar
y describir la vida en sus dimensiones centrales; pero, cabe decir, no es una
labor meramente gratuita, pues pretende, en la medida de sus posibilida-
des, hacernos conscientes de la misma vy, tras ello, tejer, como también lo
hace nuestro autor, consejos sobre como vivir. Estos los podriamos encon-
trar en su obra Parerga und Paralipomena I, principalmente en la seccion
“Aphorismen zur Lebensweisheit”!! En consecuencia, la filosofia, en tanto
actividad humana, puede (y debe) aportar elementos decisivos respecto de
nuestra comprension de mundo. Dichos elementos podrian no quedarse
solamente en el terreno tedrico, sino servirnos en nuestra vida misma.

Sufrimiento y muerte

La filosofia de Schopenhauer tiene como eje el reconocimiento de que el
sufrimiento en el mundo es la constante del mismo. En efecto, desde su

' A. Schopenhauer, Samtliche Werke. 1I. Die Welt als Wille und Vorstellung 11, cap. 17,
p- 208. [Ed. esp.: El mundo..., vol. 11, pp. 158-159.]

'! Cabe reiterar que Parerga und Paralipomena no resume ni representa su filosofia, la
cual se halla desplegada plenamente sélo en Die Welt als Wille und Vorstellung. Dicha obra
no es mas que una coleccion de ensayos sobre la filosofia y sobre su filosofia, asi como tam-
bién, por ejemplo, sobre las mujeres, la religion, el lenguaje o la educacion.
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metafisica de la voluntad, esto no podria ser de otra manera, pues se debe
a que el fenémeno no es mas que la manifestacion de la voluntad y, por ello,
todo individuo, en tanto que manifestacion espacio-temporal de la misma,
se halla completamente a su servicio, mas todavia, es la voluntad mis-
ma: ‘como espejo de tal afirmacion estd ahi el mundo, con un sinfin de
individuos, en un tiempo y espacio infinitos, e infinitos sufrimientos, entre
la procreacion y la muerte, sin un final” 2

La voluntad, siendo voluntad de vida, se afirma en la vida, como vida,
quedando reducida, esta ultima, en todas sus formas posibles, a no ser
mas que voluntad. En efecto, para nuestro autor, es la misma voluntad la
que despliega, irracionalmente, el orden de la vida, orden que no tendra,
en definitiva, otra funcion mas que servirle a ella. Por eso es que no tiene
sentido elevar, desde ningtin lado, queja o plegaria alguna. Para Schopen-
hauer, “la voluntad representa la gran tragicomedia a su propia costa y es
también su propia espectadora. El mundo es precisamente asi porque la
voluntad de la que es fendmeno es asi, porque quiere asi”'* Los sufrimien-
tos que padece el individuo no son, en sentido estricto, mas que padeci-
mientos de la voluntad. “La justificacion del sufrimiento es que la voluntad
se afirma a si misma también en ese fendmeno; y esa afirmacion se justifica
y se compensa porque es la voluntad la que soporta los sufrimientos”'

Pero no por esto se disminuye la cuota de sufrimiento que la existencia
implica. Por el contrario, la lucha de todos los individuos es la expresion
de la contradiccion que afecta a la voluntad de vivir en su interior y que se
hace visible a través del principium individuationis cuyo “medio cruel de
ilustrarla en forma inmediata y llamativa son las luchas entre animales. En
esa escision originaria se encuentra una inagotable fuente de sufrimiento

pese a las precauciones que frente a ella se han tomado”"®

2 A. Schopenhauer, Simtliche Werke. I. Die Welt als Wille und Vorstellung 1, parag. 60,
p- 453. [Ed. esp.: El mundo..., vol. 1, p. 428.]

3 Idem. [Ed. esp.: El mundo como voluntad y representacion. Trad. de Pilar Lopez de
Santamaria. Madrid, Trotta, 2003, vol. 1, p. 428. A partir de aqui, las referencias a Die Welt als
Wille und Vorstellung, se citaran de esta edicion en espafiol. ]

4 [dem.

15 Ibid., parag. 61, p. 456. [Ed. esp.: ibid., p. 392.]
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Lo mismo vale para el ser humano. Su vida transcurre en un constante
mar de deseos que lo seducen por el placer que prometen pero donde des-
cubre que en dicho placer obtenido por la satisfaccion de algtin deseo se
encuentra solo la puerta que conduce o a otros deseos o al aburrimiento,
siendo, por tanto, preso, inevitablemente, de la necesidad, de la lucha frente
a ellos y de la monotonia. Dice Schopenhauer que

[...] entre el querer y el alcanzar discurre toda la vida humana. EI deseo es
por naturaleza dolor: la consecucién genera rapidamente saciedad: el fin era
solo aparente: la posesion hace desaparecer el estimulo: el deseo, la necesi-
dad, se hace sentir otra vez bajo una forma nueva: y si no, aparece la mono-
tonia, el vacio, el aburrimiento, contra los cuales la lucha es tan penosa como
contra la necesidad.'

No hay, por mas que se construyan discursos que aparenten lo contra-
rio, ni un sentido para el sufrimiento que soporta el ser humano (de lo cual
hacen su negocio, principalmente, las religiones, aunque no sélo ellas) ni
una posibilidad de salir, en tanto individuos,'” de él. No obstante, no des-
de el conocimiento conceptual sino mds bien existencial de este hecho, es
que puede acontecer una alta reduccion, nunca anulacidn, del sufrimiento.
Dicho conocimiento no conceptual sino existencial es el que da lugar a la
compasion.'®

16 Ibid., parag. 57, p. 430. [Ed. esp.: ibid., p. 371.]

'7 Para nuestro fildsofo: “por lo que se refiere a la vida del individuo, cada historia vital
es una historia de sufrimiento; pues, por lo regular, todo curso vital es una serie continuada
de grandes y pequefias desgracias que cada cual oculta en lo posible, porque sabe que los
otros rara vez sentiran simpatia o compasion, y casi siempre satisfaccion al representarse
las calamidades de las que en ese momento se han librado”. (Ibid., pardg. 59, pp. 444-445.
[Ed. esp.: ibid., p. 382.])

'8 Cf. A. Schopenhauer, “Die beiden Grundprobleme der EthiK’, en Samtliche Werke. II1.
Kleinere Schriften, parag. 19, p. 781. [Ed. esp.: Los dos problemas fundamentales de la ética.
Trad., introd. y notas de Pilar Lépez de Santamaria. Madrid, Siglo xx1, 1993, p. 270.] Ahi clara-
mente sefiala que “para el descubrimiento de la compasion, mostrada como la tinica fuente de
las acciones desinteresadas y, por tanto, como la verdadera base de la moralidad, no se precisa
de ningtin conocimiento abstracto sino sélo del intuitivo, de la mera captacion del caso con-

creto a la que se reacciona inmediatamente sin ninguna mediacién ulterior del pensamiento’”.
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La compasion: auténtico pivote del obrar ético

Alle Liebe [ayame, caritas] ist Mitleid.
A. Schopenhauer

Die moralische Trefflichkeit [steht] hoher denn alle the-
oretische Weisheit, als welche immer nur Stiickwerk ist
und auf dem langsamen Wege der Schliisse zu dem Ziele
gelangt, welches jene mit einem Schlage erreicht."”

A. Schopenhauer

La ética de Schopenhauer, inseparable de su concepcion general de la exis-
tencia,” descubre que solo hay un modo de actuar que propiamente se
podria calificar de moral. Este tiene lugar cuando acontece un conocimien-
to profundo de la existencia, no conceptual ni procedente, en general, del

1«

conocimiento abstracto.”’ “Un conocimiento inmediato e intuitivo que no

19 “La excelencia moral estd por encima de toda sabiduria tedrica, que es siempre una

mera obra imperfecta y llega por el largo camino de la deduccién al fin que aquella alcanza
de un golpe”. (Ibid., parag. 22, p. 808. [Ed. esp.: ibid., p. 294.])

% La ética, para nuestro autor, no puede elaborarse sin fisica y metafisica, y viceversa,
pues se hallan intimamente unidas, por lo que el intento de llevar a cabo esto de manera
separada estd condenado al fracaso. En una analogia con la armonia y la melodia, nos dice
que “una mera filosofia moral, sin explicacion de la naturaleza tal como la que Socrates quiso
implantar, es andloga a una melodia sin armonia, que es lo que Rousseau queria exclusi-
vamente; y, en oposicion a eso, una mera fisica y metafisica sin ética se corresponde con una
mera armonia sin melodia” (A. Schopenhauer, Sdmtliche Werke. I. Die Welt als Wille und
Vorstellung 1, parag. 52, 369. [Ed. esp.: El mundo..., vol. 1, pp. 321-322.])

21 Nos dice: “tampoco la virtud ni la santidad nacen de la reflexion sino de lo profundo de
la voluntad y su relacién con el conocer”. (Ibid., parag. 12, p. 103. [Ed. esp.: ibid., p. 108.]) Y
también: “ciertamente la virtud nace del conocimiento, pero no del abstracto, que se puede
comunicar con palabras. Si fuera asi, se podria ensefiar y, al expresar aqui en abstracto su
esencia, y el conocimiento que lo funda, habriamos mejorado también éticamente a quien lo
comprendiera. Pero eso no es en modo alguno asi. Antes bien, con las exposiciones o sermo-
nes éticos no se ha podido hacer un hombre virtuoso mas de lo que todas las estéticas desde
Aristételes aca hayan hecho un poeta. Pues el concepto es estéril para la verdadera e intima
esencia de la virtud como lo es para el arte, y solo totalmente subordinado como instrumento
puede prestar servicio en la ejecucién y conservacion de lo que ha sido conocido y resuelto

por otra via. Velle non discitur [Séneca, Epist. 81, 14]. Sobre la virtud, es decir, sobre la bondad
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se puede dar ni recibir por medio de la razén [...y, por ello,] tampoco se
puede comunicar sino que ha de abrirse a cada uno y que, por lo tanto,
no encuentra su adecuada expresion en palabras sino iinicamente en he-
chos, en la conducta, en el curso vital del hombre’? En esto radica que
no se pueda ensefiar a ser bueno y que la ética tenga una funcion, en tanto
que disciplina filosofica, meramente descriptiva y no prescriptiva.”® Dicho
modo de actuar recibe el nombre de compasion.

La compasion es una negacion del sufrimiento sin que implique negar, con
ello, la vida. Consiste en una afirmacion de la vida en la negacion del sufrimiento,
lo cual exige una descentralizacion, pues se trata de actuar en la disminucién
del sufrimiento que acontece en el otro, 110 en mi. Para ello es necesario que ocurra
un debilitamiento de las fronteras del yo, es decir, se requiere desvanecer la ten-
dencia del individuo a afirmarse como centro y eje de la vida misma, tendencia
natural por la que busca disponer de todo como un medio para él.

La voluntad, auténtico ser del mundo, es ciega y unica, y en su objeti-
vacion deviene el fendmeno, donde impera, formalmente, el principio de
razén. Esto ocurre, cabe decir, sin diezmar un apice el ser de la volun-
tad, pues el mundo fenoménico es meramente un reflejo de la misma, un
reflejo insustancial,* aunque no por ello una ilusién.” Aqui sucede que la

del animo, los dogmas abstractos no tienen de hecho influjo alguno: los falsos no lo perturban
y los verdaderos dificilmente lo favorecen” (Ibid., parag. 66, p. 501. [Ed. esp.: ibid., p. 429.])

22 Ibid., parag. 66. [Ed. esp.: ibid., p. 431.]

# Agrega nuestro autor que “en este libro de ética no hay que esperar preceptos ni una
doctrina de los deberes; y atiin menos se ha de formular un principio moral general, algo asi
como una receta universal para crear todas las virtudes. Tampoco hablaremos de ningun
deber incondicionado porque [...] contiene una contradiccion, ni de una ‘ley para la libertad;,
que se encuentra en el mismo caso. No hablaremos en absoluto del deber”. (Ibid., parag. 53,
p- 376. [Ed. esp.: ibid., p. 328.]) Vale también lo dicho en el primer apartado de este capitulo.

2 Decimos insustancial en el sentido de que el mundo como representacion no depende
de si mismo para existir. Sobre el concepto de ‘sustancia, vid., por ejemplo, Aristoteles, Meta-
fisica, libro 1v, 2; libro v, 7 y 8; libro v11, 1. También en Descartes, Principia philosophia, 1, 51:
“Per substantiam nihil aliud intelligere possumusm quam rem quae ita existit, ut nulla alia re
indigeat ad existendum” (Oeuvres de Descartes. Ed. de Charles Adam y Paul Tannery. Paris,
Librairie Philosophique J. Vrin, 1905, t. v111, p. 24.)

» “Todo el mundo de los objetos es y sigue siendo representacion, y justamente por eso
estd condicionado por el sujeto absoluta y eternamente: es decir, tiene idealidad transcen-



JESUS CARLOS HERNANDEZ MORENO |

voluntad cae presa, por asi decirlo, del principium individuationis, que no
es otra cosa que la conjuncion del tiempo y el espacio,” de donde surge la
diversidad total de los seres. En efecto,

[...] la voluntad como cosa en si se halla fuera del dominio del principio de
razén en todas sus formas, por lo que carece absolutamente de razén, si bien
cada uno de sus fendmenos se halla sometido al principio de razén: estd ade-
mas libre de toda pluralidad, aunque sus fenémenos en el tiempo y el espacio
son incontables: ella misma es una: pero no como lo es un objeto, cuya unidad
se conoce solamente en oposicion a la posible pluralidad; ni tampoco como lo es
un concepto, que ha surgido unicamente por abstraccion de la pluralidad: sino
que es una como aquello que se encuentra fuera del espacio y el tiempo, del
principium individuationis, es decir, de la posibilidad de la pluralidad.”

Pero la pluralidad no afecta a la voluntad misma, que permanece siem-
pre la misma, sino solo a sus fenomenos. “Ella estd presente entera e indi-
visa en cada uno de ellos”. Pero cada uno de ellos, al ser integramente la
voluntad, “quiere poseerlo todo o al menos dominarlo, y lo que se le resiste

quiere negarlo. En los seres cognoscentes a eso se aflade que el individuo

28
>

es soporte del sujeto cognoscente y éste, soporte del mundo’® es decir, del

mundo que le es dado s6lo como representacion. Desde esta perspectiva,
su propia muerte implica para él la pérdida del sostén del mundo y, por
tanto, del mundo mismo. Por eso es que los demas individuos son vistos

dental. Mas no por ello es engaio ni ilusion: se da como lo que es, como representacion y,
por cierto, como una serie de representaciones cuyo nexo comun es el principio de razén”.
(A. Schopenhauer, Samtliche Werke. 1. Die Welt als Wille und Vorstellung 1, parag. 5, p. 46.
[Ed. esp.: El mundo..., vol. 1, p. 63.]) Sobre la funcién del principio de razén suficiente, vid. A.
Schopenhauer, Uber die vierfache Wurzel des Satzes vom zureichenden Grunde.

% “Denominaré al tiempo y al espacio el principium individuationis [...] pues el tiempo y
el espacio son lo unico por lo que aquello que es igual y una misma cosa, segn la esencia
y el concepto, aparece como diferente, como pluralidad en yuxtaposicion y sucesion: ellos
son, por lo tanto, el principium individuationis”. (A. Schopenhauer, Samtliche Werke. 1. Die
Welt als Wille und Vorstellung 1, parag. 23, p. 173. [Ed. esp.: El mundo..., vol. 1, p. 165.])

¥ Ibid., parag. 23, pp. 173-174. [Ed. esp.: ibid., p. 165.] También cf. ibid., parag. 61, p. 454.
[Ed. esp.: ibid., pp. 390-391.]

8 Ibid., parag. 61, p. 454. [Ed. esp.: ibid., p. 391.]

[137 ]



[ 138 ]

| FILOSOFIA DE LA VIDA Y FILOSOFIA PARA LA VIDA

por ¢l sélo como medios para que éste consiga sus fines. “Cada individuo
cognoscente es en verdad y se encuentra a si mismo como toda la voluntad
de vivir o el en si del mundo, y también como la condiciéon complementa-
ria del mundo como representacion; por lo tanto, como un microcosmos
equiparable al macrocosmos. [...] Esa manera de sentir es el egoismo esen-
cial a cada cosa de la naturaleza”® En ello radica el esclarecimiento del
hecho de que cada individuo se sienta el centro del mundo: que el mundo
mismo le sucede como algo directamente a él, donde esta completamente
implicado. A esto se debe que “su propio ser y su conservacion se ante-
pongan a todos los demas juntos. Cada uno mira su propia muerte como
el fin del mundo, mientras se entera de la de sus conocidos como de algo
en buena medida indiferente a no ser que esté implicado personalmente en
ella”?® De aqui se sigue que lo que anima a todo lo existente es el egoismo.
Un egoismo titanico y brutal, pero natural, cuyo lema es “todo para mi y
nada para los demas”* y que le hace decir “pereat mundus, dum ego salvus
sim”* La compasion seria, desde esta tendencia natural de una voluntad
ciega, antinatural. Y, por ello, también el acto moral. El acontecer natural
del mundo es, desde tal filosofia, inmoral.

;Qué ocurre en el acto de compasion? Se trastoca la afirmacién abso-
luta de la vida en el individuo por una afirmacién de la vida mas alla de él
mismo. Este acto anomalo es posible y sucede mediante el reconocimiento
del otro individuo no como otro del yo, como un “no-yo” sino como “otra
vez yo'. Pero este “otra vez yo” no quiere decir que ocurra una afirmacion
del individuo ampliada hacia el otro, sino, al contrario, se trata de una dis-
minucion de la afirmacién de la vida en el individuo por afirmar la vida
en el otro. Esto ocurre asi porque en el acto de compasiéon acontece un
conocimiento de que no hay, en realidad, fronteras entre los individuos,

» Ibid., parag. 61, pp. 454-455. [Ed. esp.: ibid., p. 391.]

* Idem.

31 A. Schopenhauer, “Die beiden Grundprobleme der Ethik’, en Sdmtliche Werke. IIL.
Kleinere Schriften, parag. 14, p. 728. [Ed. esp.: Los dos problemas fundamentales de la ética,
p.222.]

32 «

Que perezca el mundo mientras yo me salve”. (Cf. ibid., pardg. 22, p. 803. [Ed. esp.:
ibid., p. 289.])
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que mas bien éstas son sdlo apariencias del principium individuationis
y que tras ellas lo que verdaderamente hay es una identidad de todos los
seres. Todas las acciones morales dependen de qué tan claramente se reve-
le tal conocimiento, las cuales pueden ir desde limitar la afirmacion de la
propia voluntad para impedir la negacion de la voluntad ajena hasta afirmar
la voluntad ajena al precio de negar la propia. Ese conocimiento profundo
de la vida revela que el dolor y el placer ajenos no son en realidad ajenos,
sino que mas bien son propios. Lo que acontece, en suma, en el acto pleno
de la compasion, es una apertura ilimitada a todos los seres, apertura sélo
posible por la consciencia de que no hay propiamente un yo, sino que éste
emerge como afirmacion particular de una misma cosa en cada uno de
los seres en que aparece como escindida al dar lugar al fenémeno. El yo,
asi, ya no seria propiamente un yo, pues la compasion abre la puerta a una
liberacién del error de afirmar ciegamente la voluntad en su singularidad
fenomeénica, lo cual, esto tltimo, es lo que ha traido como consecuencia
una elevada cuota de sufrimiento.

En este conocimiento se sigue afirmando la vida, pero no ya en el indi-
viduo, sino en la vida toda, en general, con lo que queda a su vez afirma-
do él, pero subsumido en ella.** Hay, pues, una liberaciéon del individuo,
y todos los dolores y placeres son también suyos y los suyos son de todos
los demas. Los individuos siguen estando, pero se saben interdependientes
entre si. Se saben relativos. Acontece, en suma, que la tenue frontera que
separa individuos se transparenta quedando, bajo la luz de tal conocimien-
to, todos identificados. Verdugo y victima, amo y esclavo, tan diferentes en
la representacion, en su ser son lo mismo. Esta es la razén por la que sélo

* Nos dice: “descubrimos que el sufrimiento es esencial a la vida en conjunto e insepa-
rable de ella, y como vimos que todo deseo nace de una necesidad, de una carencia, de un
sufrimiento [...] Por lo tanto, al margen de lo que la bondad, el amor y la nobleza hagan por
los demas, se tratard siempre de un simple alivio de sus sufrimientos; y, por consiguiente, lo
unico que les puede mover a las buenas acciones y las obras de la caridad es el conocimiento
del sufrimiento ajeno que se hace inmediatamente comprensible a partir del propio y se
equipara a él. Pero de ahi resulta que el amor puro (ayame, caritas) es por naturaleza compa-
sién, sea grande o pequefio el sufrimiento que mitiga, en el cual se incluye cualquier deseo
insatisfecho”. (A. Schopenhauer, Simtliche Werke. 1. Die Welt als Wille und Vorstellung 1, parag. 67,
pp- 510-511. [Ed. esp.: El mundo..., vol. 1, p. 437.])
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la compasién puede ser el Ginico fundamento posible de la moral y de las
acciones de valor moral.* Todas las demas acciones, las que no se hallan
alumbradas por dicho conocimiento que posibilita la compasion, estan
motivadas por el egoismo, por la afirmacién ciega y natural de la voluntad
en el individuo. Tal acto sélo puede ser llevado a cabo por el ser humano,
dado que en éste, en ocasiones, se logra emancipar el conocimiento del ser-
vicio ciego a la voluntad. En los demas animales, la voluntad se manifiesta
también en todo su actuar, “pero se trata de una actividad ciega, acompa-
nada de conocimiento pero no dirigida por é1”.%°

Algunas puntualizaciones respecto de la ética
de Schopenhauer

La ética desarrollada por nuestro autor y que, seguin él, es armonica y con-
secuente con todas las demas partes de su filosofia,*® parece ser, dentro de
la historia de la filosofia occidental, “nueva e inaudita” Pero en su esencia
no lo es, ya que

[...] concuerda plenamente con el verdadero dogma cristiano e incluso en
lo esencial estd ya contenido y presente en él, como también coincide con la
misma exactitud con las doctrinas y preceptos éticos que se hallan expuestos
de forma muy diferente en los libros sagrados hindues.?”

Respecto de ello, y para evitar equivocos en la interpretacion de tal filo-
sofia, hay que aclarar dos cosas: 1) la renuncia de la vida no es la finalidad

3 Schopenhauer dedica un escrito completo al tema y lleva por titulo Uber das Funda-
ment der Moral y se halla, junto con su escrito Uber die Freiheit des menschlichen Willens, en
el libro Die beiden Grundprobleme der Ethik, incluido en el volumen 111 (Kleinere Schriften)
de la edicién de las obras completas de este autor.

* A. Schopenhauer, Sidmtliche Werke. I. Die Welt als Wille und Vorstellung 1, parag. 23,
p. 176. [Ed. esp.: El mundo..., vol. 1, p. 167.]

*Y no podria ser de otra manera dado lo que él mismo nos ha dicho, que en toda la obra
se comunica un Unico pensamiento. (Vid. supra, n. 19.)

7 Ibid., pardg. 70, p. 554. [Ed. esp.: ibid., p. 471.]
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del acto compasivo, sino la disminucion del sufrimiento en la vida, y 2)
la compasion schopenhaueriana, dirigida hacia todo individuo, concuerda
mas con las doctrinas de la India®® (budismo y brahmanismo) que con la
doctrina cristiana, donde el acto compasivo excluye, por ejemplo, a los ani-
males.*” Sobre el primer punto hemos ya hablado en el apartado anterior.
Pero respecto del segundo, que es hacia donde se ha dirigido principal-
mente la critica contra Schopenhauer, donde destaca Nietzsche,* todavia
requiere ser explicado. En efecto, el cristianismo es, para Schopenhauer, en
lo que refiere a ciertos preceptos éticos hallados en la esencia del mismo,
rescatable. Pero dicha religion no es, segiin él, el manantial mas pristino
del que pudiéramos beber para comprender su ética. Ese estatuto le corres-
ponderia, en todo caso, a las aludidas religiones de la India. En su ensayo
Uber die Religion, incluido en Parerga und Paralipomena 11, interpreta el
fenémeno de la religion destacando, principalmente, las ensefianzas mo-
rales de las religiones. Las religiones protagonistas en dicho estudio son,
principalmente, cinco, enumeradas de la siguiente manera de acuerdo con
su valor moral:*' 1) budismo, 2) hinduismo, 3) cristianismo, 4), islamismo,
y, por tltimo, 5) judaismo.

¥ La méxima que expresa el conocimiento vivo de la verdad que comunica su filosofia,
verdad de donde brota la auténtica compasion, esta contenida en lo que él llama “el fruto del
supremo conocimiento y sabiduria humanos, cuyo ntcleo nos ha llegado finalmente en las
Upanishads, el mayor regalo de este siglo” (ibid., parag. 63, p. 485 [ed. esp.: ibid., p. 416]): “Tat
tvam asi”. (Cf. ibid., parag. 44, p. 311. [Ed. esp.: ibid., p. 275.])

¥ Vid. “Uber Religion”, en Parerga und Paralipomena 11, 1986e, pardg. 437 y ss. [Ed. esp.:
Parerga y Paralipémena 11. Trad. de Pilar Lépez de Santamaria. Madrid, Trotta, 2009, pp. 382
y ss.] Ahi sefiala, por ejemplo, que “otro defecto fundamental del cristianismo [...] es que ha
separado de forma antinatural al hombre del mundo animal, al que pertenece en esencia, y
solo quiere admitirlo a él, considerando los animales directamente como cosas”.

* Claramente expuesta en el tercer tratado de su Zur Genealogie der Moral de 1887. Tam-
bién véase el fragmento 21 de “Streifziige eines Unzeitgemissen’, en Gotzen-Dimmerung.

*! Esto puede verse, por ejemplo, en lo siguiente: “el lado peor de las religiones [consiste
en] que los creyentes de cada una de ellas se consideran autorizados a todo en contra de
todas las demas, y por eso proceden contra ellas con la perfidia y crueldad mas manifiestas:
asi los mahometanos con los cristianos y los hindues; los cristianos con los hindtes, los ma-
hometanos, los pueblos americanos, los negros, los judios, los herejes, etcétera. No obstante,
quizé me exceda cuando digo todas las religiones: pues, en honor de la verdad, he de decir
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El cristianismo es una religion intermedia entre la profunda sabiduria
budista y el optimismo judio. En justicia a tal religion, nuestro autor aduce
como sus ventajas el haber eliminado el paganismo grecorromano y el ha-
ber desbancado al judaismo, respecto de las cuales es muy superior tanto
en su moral como en su dogmatica.”? Su desventaja frente a las demds re-
ligiones consiste en que no es una pura doctrina, sino esencial y principal-
mente una historia: una serie de acontecimientos, un complejo de hechos,
de acciones y sufrimientos de seres individuales; historia que constituye
el dogma cuya creencia santifica.* Aunque lo mas reprochable a esta reli-
gion se basa mas en lo que mantiene como herencia del judaismo, que a lo
producido propiamente por él. Un ejemplo sobresaliente de ello consistiria
en la triste historia de su trato a los animales, en la que ellos, a diferencia
del brahmanismo y del budismo, han sido reducidos a cosas.*

El “verdadero dogma cristiano” al que se refiere nuestro autor y que,
segun ¢él, estd influenciado por las religiones de la India,* se encuentra en

que los fandticos horrores surgidos de ese principio solamente los conocemos en los partida-
rios de las religiones monoteistas, es decir, exclusivamente en el judaismo y sus dos ramifi-
caciones: el cristianismo y el islam. Respecto de los hinddes y los budistas no se nos informa
de nada semejante [...atribuible] al caracter extremadamente benévolo de aquellas religiones,
que inculcaban sin cesar el buen trato a todo lo viviente”. (A. Schopenhauer, “Uber Religion”,
en Siamtliche Werke. V. Parerga und Paralipomena 11, parag. 174, pp. 422-423. [Ed. esp.: Pa-
rerga y Paralipomena 11, p. 371.])

> “El cristianismo es muy superior a aquellas dos religiones [...] no sélo en la moral,
donde las doctrinas de la caritas, el amor a los enemigos, la resignacion y la negacion de
la propia voluntad son suyas en exclusiva —se entiende, en Occidente—, sino incluso en la
dogmatica’. (Ibid., parag. 177, pp. 428-429. [Ed. esp.: ibid., p. 376.])

* Cf. ibid., parag. 177, pp. 436-437. [Ed. esp.: ibid., pp. 381-382.] Ahi senala, entre otras
cosas, que “a aquella indole historica del cristianismo se debe el que los chinos se burlaran de
los misioneros como de unos cuentistas”.

* Vid. infra, n. 53.

* Cf. ibid., pardg. 179, pp. 450 y ss. [Ed. esp.: ibid., pp. 393 y ss.] Para nuestro autor, “con
las doctrinas del Nuevo Testamento [...] en lo mas intimo y esencial se logra una concor-
dancia con las antiguas religiones de la India. Todo lo que en el cristianismo es verdad se
encuentra también en el brahmanismo y el budismo [...] el espiritu de la sabiduria hinda
se puede percibir en el Nuevo Testamento igual que el aroma de una flor que llega desde
los lejanos paisajes tropicales flotando sobre montes y cascadas” (Ibid., parag. 179, pp. 450-
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lo prescrito por los apdstoles respecto del amor al préjimo (“ama a tu pro-
jimo como a ti mismo”), hacer el bien, pagar el odio con amor y caridad,
ser paciente, amable, soportar sin resistencia todas las posibles ofensas, et-
cétera.* Germen que florecio, principalmente, en los escritos de los santos
y misticos cristianos.*’

Nuestro autor se sirve del cristianismo para contribuir con ejemplos en
la comprension de aquel conocimiento que su ética ha descrito, pero lo
hace no solo por aquel dogma recién relatado, sino porque dicha religién
es la que nos queda mds préxima.*® Mas para él, el conocimiento profundo
del que se estd hablando “lo encontramos atin mas desarrollado, expre-
sado con mayor variedad y presentado con mayor viveza de lo que pudiera
estar en la Iglesia cristiana y en el mundo occidental, en los escritos anti-
guos de la literatura sanscrita”*® En la ética de los hindues,*

451. [Ed. esp.: ibid., p. 393.]) Y también: “yo incluso abrigo la esperanza de que alguna vez
vendran investigadores biblicos familiarizados con las religiones hindues, que seran capaces
de demostrar la afinidad de éstas con el cristianismo incluso en sus rasgos especiales”. (Ibid.,
parag. 179, p. 451. [Ed. esp.: ibid., pp. 393-394.]) Cf. A. Schopenhauer, “Die beiden Grund-
probleme der Ethik’, en Sdamtliche Werke. III. Kleinere Schriften, parag. 19, p. 776. [Ed. esp.:
Los dos problemas fundamentales de la ética, p. 266.]

* Cf. A. Schopenhauer, Simtliche Werke. 1. Die Welt als Wille und Vorstellung 1, parag. 68,
p. 525 [ed. esp.: El mundo..., vol. 1, p. 448]; A. Schopenhauer, “Die beiden Grundprobleme
der Ethik’, en Sdamtliche Werke. I11. Kleinere Schriften, parag. 18, p. 762 [ed. esp.: Los dos pro-
blemas fundamentales de la ética, p. 253].

7 “Estos predican, junto al amor puro y la total resignacién, la absoluta pobreza
voluntaria, la serenidad verdadera, la completa indiferencia hacia todas las cosas mundanas,
la muerte de la propia voluntad”. (A. Schopenhauer, Simtliche Werke. 1. Die Welt als Wille
und Vorstellung 1, parag. 68, p. 525. [Ed. esp.: El mundo..., vol. 1, p. 448.])

* Esta expresion tiene el sentido de proximidad tanto cultural como regional. Schopen-
hauer le estd hablando, en primer lugar, al lector aleman, en segundo lugar, al europeo (y
occidental, en sentido amplio) y, por ultimo, a la humanidad entera. Por esta razén es que le
es util el cristianismo. Pero s6lo como base para dirigirse al pensamiento moral de la India,
que considera més profundo.

* Ibid., parag. 68, p. 526. [Ed. esp.: ibid., p. 450.]

* Nos dice: “nunca se ha acercado ni se acercard tanto un mito a una verdad filoséfica
asequible para pocos, como esa vieja doctrina del pueblo mas noble y antiguo [...] en la que
domina atin como creencia popular generalizada y tiene una clara influencia en la vida hoy

como hace cuatro mil afios [...] En la India nunca arraigardn nuestras religiones: la originaria
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[...] se prescribe: amar al préjimo negando completamente todo amor pro-
pio; el amor en general, no limitado al género humano sino extendido a todo
lo viviente; hacer el bien hasta desprenderse de lo ganado con el sudor de la
propia frente; paciencia ilimitada frente a todo el que nos ofende; pagar el
mal, por grave que sea, con bien y amor; soportar voluntaria y alegremente
cualquier afrenta; abstenerse de toda alimentacion animal.*!

[ 144 ] Todavia mds, a decir de nuestro filésofo, la maxima que expresa el co-
nocimiento vivo de la verdad que su filosofia comunica, verdad de donde

brota la auténtica compasion, esta contenida en lo que él llama:

[...] el fruto del supremo conocimiento y sabiduria humanos, cuyo nucleo
nos ha llegado finalmente en las Upanishads, el mayor regalo de este siglo;
ahi se expresa de muy diversas formas pero en especial cuando se hace des-
filar ante la vista del discipulo todos los seres del mundo, vivos e inertes, y
respecto de cada uno se pronuncia aquella palabra convertida en férmula
y en cuanto tal denominada mahavakya [la gran palabra]: tatoumes, mas
correctamente, fat twam asi, que significa “eso eres tu”.>?

Y mas adelante:

[...] en relacién con el obrar no soy capaz de expresar mds dignamente esa
verdad que con la férmula del veda ya citada: tat twam asi! (“iéste eres ta!”).
Quien sea capaz de decirsela a si mismo respecto de todos los seres con los
que entra en contacto, con claro conocimiento y sélida conviccion interior,
con ello tiene asegurada la virtud y la santidad, y se encuentra en el camino
directo a la salvacién.”

Por ultimo, resta decir que, para Schopenhauer, con los actos auténticos
de compasion no se elimina completamente el sufrimiento, aunque si se

sabiduria del género humano no sera desbancada por los acontecimientos de Galilea. Si hay,
en cambio, un reflujo de la sabiduria hinda hacia Europa, donde provocard un cambio radi-
cal en nuestro saber y nuestro pensamiento”. (Ibid., parag. 63, p. 487. [Ed. esp.: ibid., p. 417.])

5! Ibid., parg. 68, pp. 427-428. [Ed. esp.: ibid., p. 450.]

*2 Ibid., pardg. 63, p. 485. [Ed. esp.: ibid., p. 416.]

%3 Ibid., pardg. 66, p. 509. [Ed. esp.: ibid., p. 435.]
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atenua. Ello se debe a que éste estara presente siempre que haya afirma-
cion de la vida. Pero es mucho menor si se afirma, dado ese conocimiento
que posibilita la compasion, la vida toda, que si se afirma, en la tendencia
egoista y natural, la de cada individuo. No es lo mismo responsabilizarse
por el placer y el dolor totales, que s6lo por el propio; lo ultimo da como
resultado lo que este autor ha descrito como el escenario del mundo donde
hay una guerra intensa e interminable de todos contra todos,* lo primero
mitiga el alto costo de sufrimiento que implica la vida.

Vigencia de la filosofia de Schopenhauer
para el debate actual en el campo de la bioética

Offenbar ist es an der Zeit, dafl der jiidischen Naturauf-
fassung in Europa wenigstens hinsichtlich der Tiere
ein Ende werde und das ewige Wesen, welches wie in uns
auch in allen Tieren lebt, als solches erkannt, geschont und
geachtet werde.”

A. Schopenhauer

De la ética de Schopenhauer, una ética de la compasion, son muchas las
consideraciones que se pueden desprender para ofrecer luz al debate actual.

* Nuestro autor llega a decir: “el mundo es el infierno, y los hombres se dividen en almas
atormentadas y diablos atormentadores”. (El amor, las mujeres y la muerte, p. 122.) Y también
que “el infierno del mundo supera al infierno de Dante en que cada cual es diablo para su
projimo. Hay también un archidiablo, superior a todos los demas, y es el conquistador que
pone centenares de miles de hombres unos frente a otros, y les grita: ‘Sufrid: morir es vuestro
destino; asi, pues, fusilaos, cafioneaos los unos a los otros!” Y lo hacen”. (Ibid., p. 126.) Tam-
bién encontramos esta imagen en Schopenhauer, donde dice: “;Pues de déonde ha tomado
Dante la materia de su infierno mas que de este, nuestro mundo real? Y, sin embargo, fue
un inflerno muy bien descrito. En cambio, cuando se le presento la tarea de pintar el cielo y
sus alegrias encontr6 una dificultad insuperable, precisamente porque nuestro mundo no le
ofrecia ningtin material para algo asf”. (A. Schopenhauer, Simtliche Werke. I. Die Welt als Wille
und Vorstellung 1, parag. 59, pp. 445-446. [Ed. esp.: El mundo..., vol. 1, pp. 383-384.])

* “Es tiempo de que llegue a su fin la concepcion judia de la naturaleza en Europa, al
menos en lo que a los animales respecta, y se reconozca como tal, se proteja y se respete la

esencia eterna que, como en nosotros, vive también en todos los animales”. (A. Schopenhauer,
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En efecto, a lo largo de su obra podemos encontrar (o se pueden derivar),
entre otras cosas, una dura critica a la alta estima que se tiene de la ciencia
y la razon, al antropocentrismo, al racismo, al suicidio. También encontra-
mos de manera explicita reflexiones sobre el tema de los animales, de don-
de resalta una alta consideracion por ellos, por su subjetividad y sus derechos
(critica explicita al especismo). Su filosofia, en un sentido ontoldgico, des-
cribe tanto una horizontalizaciéon como una pérdida de los centros indi-
viduales. Expresamente situa como la conducta auténticamente moral, la
dirigida por el mas profundo conocimiento de la vida, tendria que confluir
en el respeto a todos los seres, tanto humanos y animales como vegetales y
minerales. Horizontalizacion y pérdida de centros confluyen en una ética
de la compasion entendida como apertura a todos los seres. Este conoci-
miento es representado por la asuncion del dictum védico: tat twam asi y
solo tiene su plena realizacion cuando es manifestado sinceramente frente
a “todos los seres del mundo, vivos e inertes”. De lo que se desprenderia una
alta consideracion por el medio ambiente.

Aunque en su estudio sobre la naturaleza en general nuestro autor des-
criba una distincion entre especies y sostenga un desarrollo evolutivo de
las mismas de acuerdo con el nivel de conocimiento que se da en ellas,
no hay propiamente un humanismo. Dentro de dicha scala naturae,* el
ser humano ocuparia el nivel mas alto de objetivacion de voluntad. Pero
esto vale unicamente desde el horizonte de la representacion, el cual es
un horizonte superficial y absolutamente dependiente de la consideracion
mas profunda y verdadera del mundo: ser voluntad. Desde esta tltima, el
ser humano no se distinguiria, en su ser, ni de un gusano ni de una piedra.
Tal consideracion es la que da cuenta del conocimiento mas elevado, aquel
que da luz a la accién moral propiamente dicha y en donde podria fundarse

Samtliche Werke. V. Parerga und Paralipomena 11, parag. 177, p. 443. [Ed. esp.: Parerga y
Paralipémena 11, p. 387.])

% Esta idea se encuentra ya presente en Aristételes, aunque es Charles Bonnet su mayor
exponente. Pero en la filosofia de nuestro autor dicha idea no tiene el mismo sentido. En
efecto, para él hay diferencia superficial o fenoménica en los seres. Pero dicha diferencia
solo se manifiesta desde la consideracién del mundo como representacién. Cuando ésta es
alumbrada por aquello que se descubre como su ser verdadero, pierde todo el sentido que
se le ha dado.
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una critica radical al especismo. Cabe decir algo mas: al ser en el humano
donde se llega a revelar el conocimiento mas profundo sobre la vida, recae,
a su vez, también sobre él, una mayor responsabilidad que se extenderia,
por tanto, a todos los seres.

Respecto de la razdn, facultad en la que el ser humano ha confiado tanto,
nuestro filésofo establece que no es mas que un instrumento de la voluntad
en la especie humana,” la cual trae consigo, como privilegios para el ser
humano, la ciencia, el lenguaje y el obrar reflexivo.*® Pero la razon no es de
ninguna manera lo que constituye el verdadero nucleo de dicho ser,” sino
que ese lugar lo ocupa el querer inconsciente de la voluntad; querer mani-
fiesto de diferentes formas en cada una de las especies pero el mismo en to-
das. La razén, con todos sus productos, es secundaria y sélo tiene la funciéon
de mantener al ser humano en la existencia, de la misma manera en que lo
hacen las garras y los colmillos en el tigre o las alas y el pico en el aguila.®

7 Postura que lo hace diferente de los pensadores de su época, una época ilustrada. En
efecto, frente a la sobrevaloracion de la razén nos encontramos una postura mds sobria.
Postura que alerta frente a la sublimacion de la misma y sus productos, muchos de ellos
ideoldgicos, y que desembocaria, por ejemplo, en las grandes guerras, la idolatria de la técni-
ca, la sobreexplotacion y el uso desmedido de los recursos naturales, dentro de los cuales se
podria hacer una enorme lista pero baste mencionar, dentro de ellos, al medio ambiente en
general, casa comun de todas las especies, a los animales y al mismo ser humano. Dice Scho-
penhauer que “la razén sélo tiene una funcion: la formacion del concepto; a partir de ella
sola se explican con gran facilidad y por si mismos todos los fenémenos [...] que distinguen
la vida humana de la animal”. (A. Schopenhauer, Samtliche Werke. I. Die Welt als Wille und
Vorstellung 1, parag. 8, p. 77. [Ed. esp.: El mundo..., vol. 1, p. 87.])

8 El analisis de ésta lo encontramos principalmente en el libro 1 de Die Welt als Wille und
Vorstellung, pero se refiere solo a su forma, la fundamentacion de sus juicios y a su contenido.
(Cf. ibid., parag. 14, pp. 108 y ss. [Ed. esp.: ibid., vol. 1, pp. 111 y ss.]) El sentido #itimo de ésta
solo se aclara tomando en cuenta el pensamiento completo vertido en dicha obra, es decir,
tras ser reconsiderada desde su concepcién del mundo como voluntad.

* Dice Schopenhauer que “la razén, como la facultad de conocer en general, es algo
secundario, perteneciente al fenémeno e incluso condicionado por el organismo; y, en cam-
bio, el verdadero nucleo, lo unico metafisico y por tanto indestructible en el hombre es su
voluntad”. (Ibid., parag. 6, p. 658. [Ed. esp.: ibid., vol. 1, p. 159.])

% Aunque es sabido “con certeza [...] que el cerebro humano es un arma mucho méds temi-
ble que las garras del le6n”. (A. Schopenhauer, “Aphorismen zur Lebensweisheit”, en Samtliche

Werke. IV. Parerga und Paralipomena 1, p. 566. [Ed. esp.: Parerga y Paralipémena 1, p. 489.])
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Mayor funcién tiene el entendimiento pues de éste depende el mundo
como representacion. Para nuestro autor, “no tiene mds que una funcién:
el conocimiento inmediato de la relacion de causa y efecto; y la intuicion
del mundo real, a la vez que toda prudencia, sagacidad y dote inventiva,
por muy variada que sea su aplicacion, no son claramente mas que ma-
nifestaciones de aquella simple funcién’®" En el entendimiento consiste
propiamente la subjetividad. Pero ésta no es propiedad exclusiva del ser
humano, sino de todo animal. Desde el inicio de Die Welt als Wille und

Vorstellung lo manifiesta:

“El mundo es mi representacion”: ésta es la verdad que vale para todo ser
viviente y cognoscente, aunque solo el hombre puede llevarla a la conscien-
cia reflexiva abstracta: y cuando lo hace realmente, surge en ¢l la reflexion

filosofica.®?

Pero Schopenhauer ya se encuentra plenamente consciente de esta
verdad desde su tratado de 1816, Uber das Sehn und die Farben, donde

expresa:

Incluso el animal que esta mas cercano a las plantas, el pdlipo, cuando toma
su presa con sus brazos y la dirige a su boca, la ha visto, percibido (aunque
todavia sin ojos separados), y por si mismo nunca habria venido a esta intui-
cion sin el entendimiento: el objeto observado es el motivo del movimiento

del polipo.5®

Sujeto, por tanto, es todo aquel individuo capaz de representacion: desde
el pdlipo hasta el ser humano.

En lo que respecta a diferencias fundamentales entre los seres humanos,
sucede lo mismo. Por tal razén digo que desde su filosofia no puede haber,

" A. Schopenhauer, Siamtliche Werke. 1. Die Welt als Wille und Vorstellung 1, parag. 8,
p- 77. [Ed. esp.: El mundo..., vol. 1, p. 87.]

¢ Ibid., parag. 1, p. 31. [Ed. esp.: ibid., p. 51.]

% A. Schopenhauer, 1986¢, “Uber die Sehn und die Farben”, en Scimtliche Werke. 111. Klei-
nere Schriften, parag. 1, p. 216. [Ed. esp.: Sobre la vision y los colores. Trad. de Jesus Carlos

Herndndez Moreno. Doc. inéd.]
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en sentido estricto, un racismo.* En todo Die Welt als Wille und Vortellung
el término raza sélo es mencionado cuatro veces. Y eso solo en los Comple-

¢ A Alexis Philonenko le parece que habria un racismo implicito en Schopenhauer y,
para ello, refiere una frase de las Lecciones de Berlin: “Zurtickstehende Volker, Neger, Kal-
miide, haben weniger, sind einander dhnlicher”, pero es consciente de que no hay réplica de
ésta en Die Welt. (Cf. Alexis Philonenko, Schopenhauer. Una filosofia de la tragedia, p. 142.)
Nuestro autor tiene algunos comentarios que parecen apoyar la tesis de un racismo en ¢él,
por ejemplo, en Uber den Willen in der Natur nos dice que “el que los negros hayan caido
de preferencia y en grande en la esclavitud, es evidentemente una consecuencia de tener
menos inteligencia que las demds razas humanas, lo cual no justifica, sin embargo, el hecho”.
(A. Schopenhauer, 1986¢, “Uber den Willen in der Natur”, en Simtliche Werke. 111. Kleinere
Schriften, p. 372. [Ed. esp.: Sobre la voluntad en la naturaleza. Trad. de Miguel de Unamuno.
Madrid, Alianza, 1970, p. 96.]) También en los “Aphorismen zur Lebensweisheit” leemos que
“los hombres mas sociables de todos suelen ser los negros, que son también los de menor
categoria intelectual: segin informes procedentes de Norteamérica aparecidos en periédicos
franceses (Le commerce, 19 de octubre, 1837), los negros, tanto libres como esclavos, se re-
cluyen juntos en gran numero dentro del lugar mds angosto, porque no pueden ver repetida
con suficiente frecuencia su negra cara de nariz chata”. (A. Schopenhauer, Sdmtliche Werke. IV.
Parerga und Paralipomena 1, cap. 2, p. 395. [Ed. esp.: Parerga y Paralipémena 1, pp. 348-349.])
Al respecto, puedo decir que nuestro autor mantiene esta opinién porque la ciencia del
siglo x1x ofrecia datos para la misma, como, por ejemplo, sus mediciones de los cerebros,
con lo cual se destaca que, segun ellos, también los cerebros de las mujeres europeas eran
mas pequefios que los de los hombres. En el libro Uber den Willen in der Natur, nuestro autor
tiene la intencién de absorber de las investigaciones cientificas de la época elementos que
corroboren, por parte de la ciencia, la filosofia que ¢l presenta. Respecto de lo citado de este
libro, cabe decir también que en la edicion alemana de las obras completas dicha cita es una
nota marginal y no forma parte del cuerpo del texto, aunque en la traduccién de Miguel de
Unamuno no tenga ese lugar, pues es puesta como parte misma del cuerpo del texto. Por otra
parte, algo parecido ocurre respecto de lo mencionado en los Aphorismen: nuestro autor sélo
reproduce datos obtenidos de informes llegados de paises esclavistas. No obstante, frente a
ello y dentro de lo mencionado por ellos, formula una pequena critica, pues nos dice que
aunque hubiera una diferencia en el nivel de inteligencia, que seria, de acuerdo con su filo-
sofia, una diferencia superficial, de ninguna manera justificaria eso la esclavitud. Schopen-
hauer no podria, para ser consecuente con su filosofia, defender una superioridad esencial
de un grupo humano respecto de otro y, mucho menos, sostener el uso de dichos grupos
“inferiores” segin el deseo y capricho del grupo “superior”. Incluso hoy dia, a pesar de que
el consenso entre antropologos y genetistas refiera que “las razas no existen, ni bioldgica-
mente ni cientificamente [...pues] los hombres, por su origen comun, pertenecen al mismo

repertorio genético”. (José Marin Gonzalez, “Las ‘razas, biogenéticamente, no existen, pero
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mentos de 1844.5 El, de acuerdo con la ciencia de su tiempo,*® menciona la
existencia de tres razas humanas originales: la caucasica, la mongoélica y
la etidpica.” Pero su uso por parte de nuestro autor obedece solo a las cla-
sificaciones cientificas y no ideoldgicas.®® Incluso, hacia el final de dichos
Complementos llega a decir:

De paso sea mi opinién expresada de que el color de piel blanco no es algo
natural al hombre, sino que de naturaleza ¢él tiene la piel negra o morena
como nuestros ancestros, los hindtes; en consecuencia, un hombre blanco
nunca ha surgido originariamente del seno de la naturaleza y entonces no
hay ninguna raza blanca, asi se hable tanto de ella, sino que todo hombre

blanco es un descolorido.®

Por otra parte, en lo que se refiere al suicidio, también ocupa un lugar
importante, pues Schopenhauer, ademas de dedicarle varios comentarios

el racismo si, como ideologia’, en Revista Dialogo Educacional. Curitiba, mayo-agosto, 2003,
vol. 4, num. 9, pp. 107-113.) Aun se sigue viendo una persistencia de las ideologias racistas
y de las consecuencias de las mismas, por lo que es imprescindible denunciar, de cualquier
manera, estas ideologias que parecen ser fruto de una educacién centrada en una especie de
complejo de inferioridad (pues, como diria el mismo Schopenhauer, quienes se vanaglorian
de ser superiores en algo respecto de los otros dejan ver, con ello, cudl es una de sus carencias
fundamentales. (Cf. Aphorismen, cap. v, ¢, p. 30.) Una filosofia que, mediante el conocimien-
to mas profundo que se pueda alcanzar, ‘horizontaliza’ a todos los seres, no podria sostener
una ‘verticalizacion’ real dentro de una region de dichos seres, los seres humanos. Las opi-
niones reproducidas por Schopenhauer respecto de una inferioridad intelectual en los
negros, tienen que ser desmentidas. Afortunadamente para esta filosofia, dichas opiniones
son por completo prescindibles, pues en realidad no forman parte de ella.

% Dichas menciones de ese término se encuentran en los capitulos 24, 36 y dos veces en el 44.

 Principalmente respecto de las clasificaciones de Johann Friedrich Blumenbach, su
maestro en Gotinga, y de Georges Cuvier.

¢ Cf. A. Schopenhauer, Samtliche Werke. II. Die Welt als Wille und Vorstellung 11, cap. 24.

% Aunque las clasificaciones cientificas dificilmente estan libres de ciertas influencias
ideologicas, en este caso, de ciertas tendencias racistas.

 Ibid., cap. 44, p. 700 (la traduccidn, en este caso, es mia). En otra obra dice: “es ver-
dad que el hombre fue empujado hacia el norte, volviéndose asi blanco”. (A. Schopenhauer,
“Uber Religion”, en Simtliche Werke. V. Parerga und Paralipomena 11, parag. 177, p. 444. [Ed.
esp.: Parerga y Paralipémena, vol. 11, p. 387.])
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en su obra principal, lo aborda en todo un capitulo, el 13, de su Parerga und
Paralipomena. Asi, pues, aun cuando el escenario de nuestro mundo que
nos dibuja este fildsofo llegue a ser desconsolador,” el suicidio no es puesto
por él como una opcidn real a la superacion de dicho estado.”

7 Escribe este filosofo: “nuestro estado es tan miserable que [...] si el suicidio nos lo
ofreciera [una salida del mismo], de modo que se presentara la alternativa ‘ser o no ser’ en el
sentido pleno de la palabra, entonces habria que elegirlo de manera incondicional como una
consumacion sumamente deseable [a consummation devoutly to be wishd]. Pero en nosotros
hay algo que nos dice que no es asi, que con eso no terminan las cosas, que la muerte no es
una negacion absoluta. Lo que ya el padre de la historia menciona [Herodoto, Historia, V11,
46] no se ha refutado desde entonces: que no ha existido ningin hombre que no haya desea-
do més de una vez no vivir el dia siguiente. Segun ello, la brevedad de la vida que tantas veces
se lamenta quizds sea precisamente lo mejor de ella. Finalmente, si quisiéramos presentar a la
vista de cada cual los terribles dolores y tormentos a los que estd expuesta su vida de manera
continua, el horror se apoderaria de él: y si condujéramos al optimista més obstinado por los
hospitales, los lazaretos y las salas de martirio quirurgico, por las prisiones, las cimaras de
tortura y los chamizos de esclavos, por los campos de batalla y las cortes de justicia, si luego
se le abrieran todas las tenebrosas moradas de la miseria donde ésta se esconde de las mira-
das de la fria curiosidad y finalmente se le dejara mirar en la torre del hambre de Ugolino,
entonces es seguro que al final comprenderia de qué clase es este meilleur des mondes possi-
bles [“el mejor de los mundos posibles” (cf. Leibniz, Théodicée, ed. Erdmann, parag. 506b)].
Pues ;de donde ha tomado Dante la materia de su infierno més que de este, nuestro mundo
real? Y, sin embargo, fue un infierno muy bien descrito. En cambio, cuando se le present6 la
tarea de pintar el cielo y sus alegrias encontré una dificultad insuperable, precisamente por-
que nuestro mundo no le ofrecia ningtin material para algo asi”. (A. Schopenhauer, Simtliche
Werke. I. Die Welt als Wille und Vorstellung 1, parag. 59, pp. 445-446. [Ed. esp.: El mundo...,
vol. 1, pp. 383-384.])

I Desde su obra se alumbrarian dos alternativas posibles a la situacion del mundo como
lo describe él. La primera, que llamo la “alternativa moderada’, consistiria en la negacion
de la voluntad en el individuo por una afirmacién universal de la misma, donde se reduciria
considerablemente el dolor y se haria la vida mas soportable para el individuo. Esta serfa
en todo caso posibilitada por ese conocimiento intimo de la vida que abre en el fenémeno
como compasion. La otra, que seria la “alternativa radical’, consistiria en la negacion total
de la voluntad, lo que llevaria a una anulacién también de la vida toda. La primera seria una
afirmacion radical de la voluntad de vivir, mas alla o mas aca del individuo, esto es, desde
un individuo abierto, descentrado, asumiendo el pago de una cuota, mucho menor que la
normal, como tributo a la vida. La tltima estaria motivada por la decepcién en que nos
deja el sinsentido de la vida misma, que tendria como aspiracion anularla y, con ello, lo que

quedaria seria “el reino de la nada”.
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El sufrimiento se aproxima y abre, en cuanto tal, la posibilidad de negar
la voluntad; pero él [el suicida] lo rechaza al destruir el fenémeno de la
voluntad, el cuerpo, para que la voluntad se mantenga sin quebranto. Esa
es la razén por la que casi todas las éticas, tanto filoséficas como religiosas,
condenan el suicidio, si bien para ello no pueden alegar mas que extranas
razones sofisticas. Pero si a un hombre hubiera de retenerle del suicidio
algun impulso puramente moral, el sentido intimo de su autorrepresion (al
margen de en qué conceptos lo revistiese su razén) seria éste: “No quiero
sustraerme al sufrimiento, para poder contribuir a la supresion de la vo-
luntad de vivir, cuyo fendmeno es tan lamentable, de modo que el conoci-
miento de la verdadera esencia del mundo que ahora nace en mi se refuerce
hasta el punto de convertirse en un aquietador final de la voluntad y me
libere para siempre”.”>

La verdadera razon para rechazar el suicidio” radicaria entonces en que
éste no es alumbrado por el deseo de negar el deseo propio para superar
el sufrimiento, sino sélo porque, por lo general, se da al no soportar los
infortunios que en la vida se presentan. Mediante él no se niega la voluntad
sino que

[...] supone una enérgica afirmacién de la misma [...] El suicida quiere la
vida, simplemente esta insatisfecho con las condiciones en que se le pre-
senta. De ahi que al destruir el fenémeno individual no elimine en modo
alguno la voluntad de vivir, sino solamente la vida. El quiere la vida, quiere
una existencia y afirmacién del cuerpo sin trabas; pero la coincidencia de

circunstancias no lo permite, lo que provoca en él un gran sufrimiento.”

En él actiia ciegamente la voluntad de vivir, que se engafia en su fendme-
no.” Se afirma la voluntad de vivir negando la vida del propio individuo.
El, que lo que no soporta es “la dura suerte que le ha tocado [...] no ha de

72 Ibid., parag. 69, pp. 542-543. [Ed. esp.: ibid., p. 462.]

73 Cf. ibid., parag. 16, pp. 146-147. [Ed. esp.: ibid., pp. 142-143.]

74 Ibid., parag. 69, p. 541. [Ed. esp.: ibid., p. 461.]

7> Sucede, segun nuestro autor, que, con el suicidio, “creemos que si se suprimiera el
motivo tendria que sobrevenir el mayor contento. Mas eso es un engano”. (Ibid., parag. 57,
p- 435. [Ed. esp.: ibid., p. 375.]



JESUS CARLOS HERNANDEZ MORENO |

esperar de la muerte una liberacién ni puede salvarse con el suicidio””
Esa es la razén de que “el suicidio no nos salve;”” lo que cada cual quiere en
su interior, eso ha de ser: y lo que cada cual es, eso quiere””®

Para terminar, dentro de lo que su obra ofrece para el debate contem-
poraneo, sobre todo en el campo de la ética, se alumbran otras denuncias,
principalmente al trato cruel que se vive en el interior de las propias socie-
dades, por ejemplo, en lo que se refiere al sistema penitenciario.” Pero me
parece mas conveniente destacar lo referente al uso y abuso de los animales,
ya que, segun ¢él, “la compasion con los animales se conecta tan exacta-
mente con la bondad de caracter, que se puede afirmar con seguridad que
quien es cruel con los animales no puede ser un buen hombre”*’ En efecto,
si alguien debiera ser llamado bueno seria aquél que

[...] se da cuenta de que la diferencia entre él y los otros, que para el malvado
constituye tan gran abismo, sélo pertenece a un suefio efimero y enganoso: él
sabe de forma inmediata y sin razonamientos que el en si de su propio fenome-
no es también el del ajeno: aquella voluntad de vivir que constituye la esencia
de todas las cosas y en todas vive; y que eso se extiende incluso a los animales
y a toda la naturaleza. Por eso tampoco atormentara a los animales.®’ Aquel

76 Ibid., parag. 54, p. 388. [Ed. esp.: ibid., p. 337.]

77 Se refiere, claro estd, a una salvacion de la alta cuota de dolor que se tiene que pagar
para que el individuo, afirmando siempre, consciente o inconscientemente, su voluntad de
vivir, pueda vivir. En todo caso dicha salvacion, sin llegar a la negacion de la vida, tendria que
llegar por una negacién de la propia voluntad de vivir en pro de una afirmacién amplia de la
vida en general. Posibilidad abierta, segun su ética, mediante el fenémeno de la compasion.

78 Ibid., paréag. 65, pp. 499-500. [Ed. esp.: ibid., p. 427.]

7% “El estricto sistema penitenciario de Filadelfia, a través del aislamiento y la inactividad,
hace del simple aburrimiento un instrumento de castigo: y es tan temible que ya ha llevado a
los condenados al suicidio”. (Ibid., parag. 57, p. 430. [Ed. esp.: ibid., p. 371.])

8 A. Schopenhauer, “Die beiden Grundprobleme der Ethik’, en Sdamtliche Werke. II1. Klei-
nere Schriften, parag. 19, p. 777. [Ed. esp.: Los dos problemas fundamentales de la ética, p. 266.]

81 “El derecho del hombre a la vida y las fuerzas de los animales se basa en que, al au-
mentar el sufrimiento en proporcién a la claridad de la consciencia, el dolor que sufre el
animal con la muerte o con el trabajo no es aun tan grande como el que sufriria el hom-
bre con la mera privacion de la carne o las fuerzas del animal; de ahi que el hombre pueda
llegar, en la afirmacion de su existencia, hasta la negacién de la existencia del animal y que la

voluntad de vivir en su conjunto soporte asi menos sufrimiento que si ocurriera a la inversa.
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hombre no estd dispuesto a permitir que otro sufra privacién mientras él
posee cosas suprefluas e innecesarias, como no lo estd nadie a pasar hambre

un dia para el siguiente tener mas de lo que puede disfrutar.*?

En el mismo ensayo “Sobre la religién” incluido en Parerga und Para-
lipomena dedica una extensa parte del mismo a criticar la reduccién del
animal a ser una cosa v, por ello, el uso abusivo del mismo, cosa que in-
cluso la religion cristiana le ha legitimado a hacer. Los usos abusivos a los
que se refiere no paran sélo en el consumo excesivo de carne. También en
Die beiden Grundprobleme der Ethik denuncia férreamente el trato que los
animales reciben dentro de la moral cristiana y de la moral filoséfica, pues
para ellos:

[...] son meras “cosas”, simples medios para cualquier fin, acaso para vivisec-
ciones, monterias, corridas de toros y carreras, para fustigarlos hasta morir
ante un carro de piedras inamovible, y cosas semejantes. [Frente a lo cual
no le queda mas que exclamar:] jQué asco de semejante moral de Parias,
Chandalas y Mekhas, que no comprende la esencia eterna que existe en todo
lo que tiene vida, y que relumbra con insondable significacion en todos los
ojos que ven el sol!®

En ambos textos ofrece consejos sobre posibles “usos moderados” de los
animales, usos que seguirian siendo de ellos pero que tendrian como eje
ocasionar, en la medida de lo posible, el menor dolor en el individuo utili-

Esto define al mismo tiempo el grado en que el hombre puede, sin injusticia, hacer uso de
las fuerzas de los animales, grado que, sin embargo, se sobrepasa con frecuencia, en especial
en el caso de los animales de carga y los perros de caza; contra eso se dirige en particular la
actividad de las sociedades protectoras de animales. Tampoco se extiende ese derecho, a mi
parecer, a las vivisecciones, sobre todo las de los animales superiores. En cambio, el insecto
todavia no sufre con su muerte tanto como el hombre con su picadura. Los hinddes no com-
prenden esto”. (Esta nota es del propio Schopenhauer.)

82 A. Schopenhauer, Samtliche Werke. 1. Die Welt als Wille und Vorstellung 1, parag. 66,
p- 507. [Ed. esp.: El mundo..., vol. 1, pp. 433-434.]

8 A. Schopenhauer, “Die beiden Grundprobleme der Ethik’, en Sdmtliche Werke. IIL.
Kleinere Schriften, parag. 8, p. 691. [Ed. esp.: Los dos problemas fundamentales de la ética,
pp. 189-190.]
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zado. Asi, ofrece consejos, por ejemplo, del uso de éstos tanto para la cien-
cia como para el consumo de su carne. Respecto de lo primero, se alarma
del uso repetitivo de multiples individuos para las explicaciones escolares y

también en cuanto a la experimentaciéon desmedida con los mismos:

Blumenbach nos hablé en el claustro de fisiologia con mucha seriedad acerca
de los horrores de las vivisecciones, y nos represento lo crueles y espantosas
que eran; por eso se deberia recurrir a ellas muy raramente y solo en inves-
tigaciones que tengan una utilidad muy importante e inmediata; ademas, se
tendria que hacer con la mayor publicidad, en grandes auditorios y después
de haber invitado a todos los médicos, a fin de que el cruel sacrificio sobre
el altar de la ciencia traiga la mayor utilidad posible. En cambio, hoy dia
cualquier medicucho se considera legitimado para practicar el mas cruel
tormento a los animales en su sala de tortura, a fin de decidir problemas

cuya solucion esta hace tiempo en libros.*

Y en lo tocante a la matanza de animales para la alimentaciéon humana,
incluso recomienda el uso de cloroformo como anestésico para reducirles
el dolor: “la muerte de tales animales se les deberia hacer totalmente im-
perceptible mediante el cloroformo [...] A todos los animales que se van a
sacrificar se los deberia cloroformar primero: éste seria un noble proceder
que honraria a los hombres”® En fin, bastaria reproducir las palabras de
dicho autor respecto del tema para dejar constancia de su preocupacién y
su opcion: “la pretendida ausencia de derechos de los animales, la ilusion de
que nuestra conducta con ellos no tiene valor moral o, como se dice en el len-
guaje de aquella moral, que no hay deberes con los animales, es una indig-
nante brutalidad y barbarie del Occidente” sélo la compasion universal es
la Gnica garantia de la auténtica moralidad.®”

8 A. Schopenhauer, “Uber Religion”, Séamtliche Werke. V. Parerga und Paralipomena 11,
parag. 177, pp. 441 y ss. [Ed. esp.: Parerga y Paralipémena, vol. 11, pp. 385 y ss.]

8 Ibid., parag. 177, p. 444. [Ed. esp.: ibid., pp. 387-388.] Cf. A. Schopenhauer, “Die beiden
Grundprobleme der Ethik’, en Samtliche Werke. I1I. Kleinere Schriften, parag. 19, p. 780. [Ed.
esp.: Los dos problemas fundamentales de la ética, p. 269.]

% A. Schopenhauer, “Die beiden Grundprobleme der Ethik’, en Sdmtliche Werke. II1. Klei-
nere Schriften, parag. 19, p. 773. [Ed. esp.: Los dos problemas fundamentales de la ética, p. 263.]

8 Cf. ibid., parag. 16, p. 740; parag. 19, pp. 764 y ss. [Ed. esp.: ibid., pp. 233, 255y ss.]
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Observaciones finales

La pertinencia de esta filosofia en el debate actual tendria que darse por la
filosofia que él desarrolld, los temas que ¢l discutid y lo que desde ahi puede
alumbrar la problematica actual, que en mas de una cosa ya anticipaba. Por
ejemplo, en lo dicho respecto de la ética y, dentro de ésta, de la bioética. Pero
también en lo tocante a la filosofia en general, la epistemologia, la politica, et-
cétera. En efecto, es imprescindible rescatar sus consideraciones acerca de la
compasion, su reconocimiento de otras filosofias mas alla de las fronteras cul-
turales de Europa, su concepcion del ser humano desde la cual se puede seguir
una critica densa al racismo elaborada en una época donde éste era un tema
que crecia fuertemente y que, por ejemplo, en su propia patria desembocaria
en los genocidios de distintos grupos humanos llevados a cabo por el nazismo.

Su pensamiento no encumbra un antropocentrismo sino, por el contra-
rio, critica esta tendencia tan dominante en su época y que siente los efectos
no solo del encumbramiento tedrico de la razén sino del ideal de llevarlo a
la vida politica misma: la Ilustracidn. Pero la reivindicacién de la vida que
hace dicha filosofia no se queda en lo humano sino que se abre y ofrece —y
es la primera en hacerlo en la historia de la filosofia occidental— una defen-
sa radical de todos los seres sintientes, cuyo dolor tiene la misma naturaleza
que el humano, por lo que es responsabilidad compartida el reducirlo.

No hay una jerarquizacién mas que en la forma de los distintos seres,
pues éstos sélo se diferencian en lo superficial, de igual modo que una ser-
piente lo haria respecto de una gallina; pero en lo esencial no hay tal di-
ferencia: todos, humanos y no humanos, ciegamente quieren vivir, y en
este querer asi es donde brota la alta cuota de dolor que, en conjunto, se
padece. En su filosofia se deja por sentado que todos, humanos, animales,
vegetales o minerales son manifestacion de una y la misma voluntad. In-
cluso muestra como aquella subjetividad que tanto presumia la filosofia
moderna como “su gran descubrimiento” es compartida tanto por animales
y humanos,® con lo que se reduce todavia mas la tan alegada distincion

8 Llega a decir que “si un cartesiano se encontrase entre las garras de un tigre, se perca-
tarfa con la mayor claridad de qué nitida distincion establece aquél entre yo y no-yo”. (Ibid.,
p. 774. [Ed. esp.: ibid., p. 264.])
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querida: también para los animales acaece un mundo y ése les es dado, de
manera inmediata, como representacion.

En fin, una “ética de la compasion”, como la que se podria extraer de la
filosofia de Schopenhauer, alcanzaria a ser una posibilidad efectiva para
solucionar no pocos de los problemas, principalmente de naturaleza éti-
ca —aunque no sélo de ésta—, que se presentan en nuestras sociedades
contemporaneas.
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Aproximaciones a la verdad. Heidegger,
Vattimo y Nicol

RicarRDO HORNEFFER

Toda época estd marcada por una corriente dominante del pensamiento.
Pretender sefalar, sin embargo, su comienzo carece de sentido. Decir que
con Bacon y con Descartes inicia la modernidad, en la que el sujeto se
encumbra como el ente capaz de determinar el modo correcto de conocer
aquello que lo enfrenta; querer mostrar a Tales de Mileto como el pensador
con el que inicia una forma peculiar de cuestionar por el origen de todas
las cosas; o , desde otra perspectiva, decir que el Renacimiento es aquella
época en la que se pretende re-humanizar al hombre frente al oscuran-
tismo de la Edad Media, es intentar encuadrar la historicidad del hombre.
De igual modo, preguntar por el inicio de la posmodernidad, en tanto corrien-
te dominante, resulta ser una tarea dificil de emprender. No obstante, si
podemos ver ciertos atisbos que, todavia en la época del positivismo, ya
permitian sospechar del poder omnimodo de la razén.

Me referiré, de manera muy general, a dos pensadores tanto antiposi-
tivistas como antimetafisicos: Nietzsche y Heidegger. Cada uno de ellos,
desde perspectivas distintas y métodos diversos, niegan lo que la tradi-
cion metafisica habia dado por hecho: la idea de un fundamento absoluto,
principio, arjé o fisis que diera cierta estabilidad a la totalidad de lo ente,
pasado, presente y porvenir. Nietzsche insiste en la muerte de Dios y Hei-
degger apunta al olvido del ser. A partir de lo anterior, cada uno de ellos
abre la posibilidad del nihilismo; el primero desvalorando el sentido de la
verdad, el segundo propugnando una experiencia fundamental de la nada.
Asimismo, ambos rechazan la idea de que la relacidon sujeto-objeto sea el
modo “original” o “primario” en el que el hombre es en el mundo. Esto se
debe a que dicha relacion trae consigo la idea de que el sujeto, en su pro-
gresivo y positivo conocimiento puede llegar, no sélo al esclarecimiento
de todo lo que es, acceder a la verdad absoluta, sino a su pleno dominio y
cabal aprovechamiento.
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Nietzsche y Heidegger son precursores, pues, de lo que hoy conocemos
como posmodernidad o época del pensamiento débil, en el que la racio-
nalidad ya no es el principio —humano o no— de todo lo que es. En este
sentido, el ser se “debilita” pues ya no es entendido como presencia, como
sustancia, sino mas bien como acaecimiento temporal, efimero.

En su libro Mds alld del sujeto escribe Vattimo:

La ontologia del declinar —o débil— alude, mas que describirla, a una con-
cepcion del ser que se modela, no sobre la objetividad inmdvil de los objetos
de la ciencia [...] sino sobre la vida, que es juego de interpretacion, creci-
miento y moralidad histdrica. Tal concepcion del ser viviente —declinante
(es decir, mortal)— es mds adecuada, ademas, para captar el significado de la
experiencia en un mundo que, como el nuestro, no ofrece ya [...] el contraste
entre el aparecer y el ser, sino solo el juego de las apariencias, entidades que
no tienen ya nada de la sustancialidad de la metafisica tradicional [...] El ser
pensado asi nos libera, nos deja libres de la imposicién de las evidencias y de
los valores, de todas las plenitudes soniadas por la metafisica tradicional que
siempre han cubierto y justificado autoritarismos de todo tipo.

Resulta relativamente facil concluir, a partir de lo anterior, que no hay
tal cosa como una verdad fundamental o absoluta a la que se pueda llegar
después de un proceso cognoscitivo sino, como él mismo dice: “la verdad de
las cosas depende del lugar que se ocupe para interpretar lo que ocurre”. En
otro momento sefiala que “no hay una verdad objetiva que refleje la realidad
en su totalidad [...] la verdad tiene mas que ver con el lugar que se ocupa en
el entramado social que con una descripcion precisa de lo que pasa”™’

De acuerdo. Pero, ;de qué verdad habla? De una verdad construida, tem-
poral, situacional, consensuada —o no—, predominantemente lingiiistica
—es decir, con una lengua dominante—, social, politica, econémica. La
pregunta seria entonces: ;no hay comunidad?, ses ésta pura construccion?
sDepende todo, aunque sea con el objeto de “recuperar” el pasado, de una
hermenéutica? ;Se limita todo a “historias regionales”? Una cosa es reco-
nocer la debilidad del logos, que acepto sin mds, reconocer que no lo puede
todo, que sucumbe ante su propia grandilocuencia, y otra muy distinta es

! Gianni Vattimo, entrevista concedida a El Pais. Madrid, 23 de febrero, 2004.
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negar que, para que haya diversidad —multiculturalismo, por ejemplo—,
es necesario “algo” (asi de ambiguo por el momento) que permita sefialar,
reconocer o identificar lo diverso: yo no soy td, esto no es lo otro, etcétera.

Si bien Nicol no negaria todo lo dicho por Vattimo, si enfatizaria que
hay una verdad mas originaria. Podria decir que Nicol piensa en una ‘ver-
dad ontoldgica, misma que permitiria cualquier referencia a verdades que,
grosso modo, pueden llamarse “histéricas™ adecuacion, conformidad, jui-
cio, proposicion, certeza, interpretacion, etcétera. Dicho en palabras del
propio Nicol: “la verdad tiene en la vida una funcién mas basica aun que la
de expresar las cosas como son”?

Ya desde sus primeros libros estd claro cudl es el tema capital del pen-
samiento de Nicol: el ser. En este sentido forma parte de esa gran tradi-
cién metafisica que comenzo con los presocraticos. Al mismo tiempo, sin
embargo, la filosofia de Nicol se contrapone a esa misma tradicién en un
punto crucial: mientras que la gran mayoria de los metafisicos supone que
el ser esta oculto y que, por ende, se requiere de un método que per-
mita buscarlo y develarlo, Nicol parte de la idea de que el ser es fendmeno,
que esta a la vista, razén por la cual ni siquiera es necesario emplear un
método disefiado especificamente para mostrarlo.

Cualquiera sabe muy bien lo que es el ser: es lo que se encuentra ahi, lo que
se encuentra siempre, lo Gnico que se encuentra, aquello de que se habla,
aquello sin lo cual no se podria hablar. El filésofo debe reconocer la posi-
tividad absoluta: el ser es la materia invariable de toda relacién simbdlica,
incluida la afirmacién del no-ser.?

Las férmulas que utiliza reiteradamente Nicol son “hay ser”, “el ser esta
a la vista’, “el ser es fendmeno”. En torno a tal idea directriz, que él mismo
reinterpreta y analiza desde perspectivas distintas, construye su sistema fi-
loséfico. Una de las obras en las que mas ahonda en dicho tema es la Metafisi-
ca de la expresién. A partir de una critica a la metafisica, dirigida principal-

2 Eduardo Nicol, La reforma de la filosofia. México, ECE, 1980, p. 217.
* E. Nicol, La revolucion en la filosofia. Critica de la razén simbdlica. México, ECE, 1982,
p. 250.
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mente a Parménides, Descartes y Kant, y con el propésito de mostrar que
esta ciencia se halla en crisis, Nicol retoma la tesis de la fenomenicidad del
ser. Sin embargo, en dicha obra da un giro que me parece esencial para
el desarrollo de su pensamiento: el ser ya no es puro fenémeno. Escribe:

Puede afirmarse que el ser es indiferente: que estuvo presente antes de la
presencia humana, y que esta presente ahora sin cuidarse de ella. Pero, en
rigor extremo, el ser no existia antes del hombre en el modo de la presencia,
lo cual implica un “ante quien”. Sin el hombre, el ser no estd completo, por
efimera que sea la existencia de la humanidad en el universo. La manifesta-
cion de la presencia del ser, en la cual se dirfa que éste adquiere su condicion
de presente, le anade una dimension nueva. Hacer presente es una variante de

la presencia.*

Nicol, podriamos decir, recategoriza al hombre. Ya no busca simple-
mente su diferencia especifica, tradicion afieja en filosofia —pensemos,
por ejemplo, en el Homo erectus, Homo mensura, Homo sapiens, Homo faber,
Homo poieticus—, sino que incluye, inserta en su definicién del fendmeno
original, a la verdad ontoldgica: el ser. El hombre es el “ser de la expresion”
Quiza lo dicho no sea del todo acertado, pues cabria preguntarse: ;es el
hombre, y sélo él, el ser de la expresion? Hagamos otra pregunta: ;qué atri-
buto tiene el ser de la expresion para que sea él y no cualquier otro ente,
ante quien el ser cobre la calidad ontoldgica de presente? El logos, que es
palabra y razdn, no es un mero medio para manifestar lo que de por si ya
esta presente, sino aquello en lo que el ser se hace presente. Hay ser, si, pero
no es lo mismo una presencia muda, dfona, que una sinfonia de voces que
re-presenta multivocamente la unidad.

El ser es, pues, por lo dicho, la verdad ontoldgica. Queda claro, sin em-
bargo, que no basta con manifestar el ser. Si asi fuera, se diria siempre lo
mismo; al ser se le re-crea con el logos. A este respecto dice Nicol:

La relacion del hombre con el ser, y por tanto con los demas hombres, habia
tenido —antes del nacimiento de la filosofia— otras modalidades: religiosas,
utilitarias, estéticas. En todas ellas, la realidad era conocida en tanto ser-

* Ibid., pp. 129-130. El uso de cursivas en las dos primeras frases es mio.



RICARDO HORNEFFER |

para-mi. Por primera vez, el hombre consigue con la filosofia eliminar esas
proyecciones suyas y considerar lo real en tanto que ser-en-si. El ser es pre-
sencia: lo que estd siempre presente, lo Unico que esta presente. Aunque es
el mismo, son varias sus presentaciones, y éstas dependen de las disposi-
ciones humanas. La ciencia es una disposicion excepcional: por ella el ser
se presenta justamente tal como es en si mismo, independientemente de
las pre-disposiciones por las que el hombre lo reviste y le da una especial
presentacion. La verdad presenta el ser desvestido.®

El proceso del nacimiento paulatino de la filosofia y de la ciencia (quiero
decir con esto que no nace por generacién espontanea, por lo que, como
sefalé al principio, su origen no puede ser “fechado” y habria que pensar,
mas bien, en términos “evolutivos”) implica el paso de lo subjetivo a la in-
tencion de objetividad (he subrayado la intencionalidad pues alcanzar una
objetividad pura es una utopia que principalmente el siglo xx se encargo
de derrumbar, no sélo con las guerras sino también con la “aparicion” del
inconsciente, tanto individual como colectivo). El fildsofo —el cientifico
en general— ha de hacer un esfuerzo mayusculo para intentar contemplar
las cosas como son en si, dejando de lado sus opiniones, deseos, creencias,
prejuicios, filias y fobias, y tomando una postura mads bien critica y, sobre
todo, autocritica. Lo que hace, pues, es establecer —insisto, paulatinamente—
un régimen —el de verdad— que pretende generalizar y que se apoya en lo
que hemos denominado verdad ontolégica.

La filosofia y el régimen que ella instituye no se comprometen en ninguna
verdad determinada. La filosofia sélo asegura que hay verdad [...] El régimen
regula la historia: no la paraliza [...] El régimen de la verdad no impide las revo-
luciones; mas bien es condicion de todas ellas.®

Debe quedar claro que la filosofia ha de alejarse de todo fundamenta-
lismo, pues éste, sin importar su ideologia, divide por necesidad, mien-
tras que lo que aquélla busca es lo comun, lo comprensible y, por tanto,

> E. Nicol, La reforma..., p. 237.
§ Ibid., p. 225.
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comunicable. Que ésta es una tarea compleja y no siempre agradable o
bien recibida puede mostrarse con algunos ejemplos de la filosofia antigua.

Uno de los textos mas antiguos que conservamos de los griegos en el que
se declara de modo decisivo que el fundamento de todo orden posible es
la verdad, es el fragmento B 1 de Heraclito: “siendo esta razon eternamente
verdadera, nacen los hombres incapaces de comprenderla antes de oirla y
después de haberla 0ido”” De ahi la necesidad, segtin el propio Heraclito, de
no escucharlo a él, en tanto individuo que se pronuncia, sino a la razén que,
digamoslo asi, se manifiesta a través suyo. Y esto sucede asi porque el ser
humano tan pronto estd despierto como dormido, es decir, puede decir la
verdad pero también caer en el error. El logos, en cambio, es eternamente
verdadero, y es funcién del hombre comprender que tiene su propia medida,
misma a la que se tiene que acoplar para lograr una armonia.

Puede pensarse, por otra parte, en el Socrates de la Apologia de Platdn,
cuando en 18a dice: “os pido como algo justo [...] que me permitdis mi ma-
nera de expresarme —quiza podria ser peor, quizd mejor— y consideréis y
pongais atencién solamente a si digo cosas justas o no. Este es el deber del
juez, el del orador, decir la verdad”® Socrates parte de la conviccion de que
hay verdad y de que a ella se debe. Podriamos decir que éste es el principio
vocacional o la declaracién de principio de la filosofia: decir la verdad ate-
niéndose a los hechos, sin tomar en cuenta las potenciales consecuencias,
sean éstas positivas o negativas.

Pero hay que tener cuidado con lo anterior. Socrates no sélo se impone
a si mismo la obligacion de decir la verdad, sino que exige a los jueces lo
mismo. Lo que pretende mostrar es que, de hecho, hay una base comun,
la verdad, que debiera regir en el juicio; pretende “democratizar” la verdad,
hacer ver que sin una base comun es imposible cualquier comunidad.

El que los jueces finalmente contravengan a la verdad no hace mas
que evidenciar que otro régimen, el politico, se impuso —que no negé—
a lo comun. Con otras palabras, confirman un orden al infringirlo. Por
ello cobra sentido que, hacia el final del didlogo, diga Sdcrates: “si pensais

7 Heraclito, Fragmentos. Trad. de Luis Farre. Buenos Aires, Aguilar, 1977, frag. B 1. El uso
de cursivas es mio.
8 Platén, Apologia. Trad. de J. Calonge. Madrid, Gredos, 1997, 18a. El uso de cursivas es mio.
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que matando a la gente vais a impedir que se os reproche que no vivis
rectamente, no pensais bien. Este medio de evitarlo ni es muy eficaz, ni es
honrado”’® ;En qué consiste vivir rectamente? En “dar cuenta (dar razén,
logon didonai) de vuestro modo de vida”'° Esta es la base de la comunidad.
Dar razén de mi, no sélo ante mi, sino al mismo tiempo ante los demas.
Si no hay régimen comun, no hay co-existencia, aunque ésta implique la
negacion del otro. Vaya —y no es que lo acepte, mucho menos que lo jus-
tifique—, sélo podemos hablar de holocaustos —asi, en plural, porque hay
una base comun. Si no reconozco en el otro a otro yo, ;nada hay?

Porque confia, es decir, porque se puede fiar de la verdad, y por tanto ha
de ser fiel a ella, Platon decide, siempre dialdgicamente, intentar cometer
el parricidio. Lo importante, en realidad, no es si lo logra o no —histérica-
mente sabemos cudl es el resultado—, sino la intencién de someter lo dicho
a las cosas mismas, tal como lo pretendié Parménides en su momento con
sus caminos de la verdad y del error. Lo destacable, entonces, no es tanto
—o0 no s6lo— si uno u otro tuvieron razon, sino que ambos partieron de
la conviccion de que, en la base, hay algo verdadero y por lo tanto comin
a lo que hay que atenerse y que “reclama” ser dicho.

Aristoteles mismo relata como a los filésofos anteriores a €l “la cosa mis-
ma les abrid el camino y los obligé a investigar”,!! para enfatizar poco des-
pués que los filésofos mencionados “obligados [...] por la verdad misma”
continuaron con su investigacion, pues “el filosofar es sobre o en torno a
la verdad”'?* Es mas, a la filosofia la define como “la ciencia de la verdad™"?

Los ejemplos anteriores persiguieron mostrar que si bien la filosofia
tiene como principio bésico la intenciéon de verdad, misma que se fun-
damenta en el hecho de que hay ser y que, por tanto, hay verdad, esto no
implica la uniformidad sino respuestas multiples —en realidad histori-
cas— que se refieren a “lo mismo”. “La filosofia —dice Nicol— pro-pone
verdades hablando del ser tal como es en si mismo”**

? Ibid., 39¢-d.

10 Idem.

' Aristoteles, Metafisica. Trad. de Valentin Garcia Yebra. Madrid, Gredos, 1982, 984 a 17.
12 Ibid., 983b2.

13 Ibid., 993b20.

" E. Nicol, La reforma..., p. 218.
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Nada mas alejado de esta concepcién nicoliana del ser y de la verdad
que la tesis de un contemporaneo suyo —con el que, por cierto, discute
continuamente a lo largo de su obra—: Martin Heidegger.

En El ser y el tiempo, especificamente en el paragrafo 7, seniala “el mago™:

;Qué es lo que debe llamarse “fendmeno” en un seialado sentido? [...] Con
evidencia, aquello que inmediata y regularmente justo no se muestra, aquello
que, al contrario de lo que inmediata y regularmente se muestra, estd oculto,
pero que a la par es algo que pertenece por esencia a lo que inmediata y re-
gularmente se muestra, de tal suerte que constituye su sentido y fundamento
[..]lo que en un sefialado sentido permanece oculto [...] es el ser de los entes."

Lo que ha de hacer la fenomenologia, entonces, es desocultar o develar
(alétheia) el ser, misma que es funcion propia de un ente sefialado: el ser-
ahi. Respecto de la verdad escribe:

En tanto el “ser ahi” es esencialmente su “estado de abierto” y en cuanto

abierto abre y descubre, es esencialmente “verdadero”. El “ser ahi” es ‘en la

verdad” (alétheia). Esta proposicion tiene sentido ontoldgico. No quiere de-
cir que el “ser ahi” sea inmiscuido 6nticamente “en toda verdad”, o siquiera

en algunas, sino que a su constitucion existenciaria es inherente el “estado de

abierto” de su mds peculiar ser.'® [...] La verdad (el “estado de descubierto”

tiene siempre que empezar por serle arrebatada a los entes."”

Para Nicol “hay ser”; para Heidegger tiene que ser develado. Para Ni-
col “hay verdad”; para Heidegger el originalmente verdadero es el ser ahi,
mientras que a los entes se les “roba” su verdad. Por otra parte, en una
conferencia pronunciada en 1962, titulada “Tiempo y ser”, Heidegger da
un giro importante en su pensar el ser: “No decimos: el ser es [...] sino:
se da el ser”'® Y un poco mas adelante agrega: “El ser no es. El ser se da

!> Martin Heidegger, El ser y el tiempo. Trad. de José Gaos. México, FCE, 1974, p. 46.

16 Ibid., pp. 241-242.

7 Ibid., p. 243.

'8 M. Heidegger, Tiempo y ser. Trad. de Manuel Garrido. Madrid, Tecnos, 2006, p. 24. El

uso de cursivas es mio.
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como el desocultar del estar presente”'® En el original escribe Heidegger:
“es gibt Sein”. Esto es importante porque el verbo geben puede ser traducido
al espafiol de dos modos, ya sea como “haber” o como “dar”. De traducirse
del primer modo dirfa “hay ser”, lo que implicaria que Heidegger estaria
diciendo “lo mismo” que Nicol.?’ Sin embargo, la idea del fildsofo aleman
es mas bien concebir al ser como una donacién, una dadiva, un regalo, un
destinar que alcanza al hombre como Ereignis, que puede ser traducido
simple y literalmente como “acontecimiento” aunque, para ser mas pre-
cisos respecto del sentido que da Heidegger al término, debiéramos decir
mas bien “acontecimiento apropiador”, “acontecimiento propicio”

En nuestro contexto, lo destacable es que el ser es en Heidegger una
donacién. Para Nicol, en cambio, en tanto que el ser es verdad ontolégica,
es una vocacion, un llamado que el hombre ha de aprender a escuchar y a
responder: “decimos que la verdad aparece en el mundo por gracia de una
cierta disposicion ante el ser: el hombre de ciencia estd vocacionalmente
dispuesto a atenerse al ser, y nada mas”?' La ciencia, escribe Nicol de mane-
ra reiterada, no tiene “segundas intenciones”. Busca saber por saber, por el
placer y la pasién de intentar comprender cémo es que son las cosas como
son. Se trata, en definitiva, de un amor al saber.

Pareciera entonces que esta antigua idea, muy difundida por cierto, de
que la ciencia, en tanto puramente contemplativa, teorética, es inutil, im-
practica porque no aporta nada concreto, tangible, ya no digamos comer-
cializable, pero tiene su razén de ser. Al cientifico se le tiene que tolerar
como a ese “mal necesario” que aqueja, en todo caso y tiempo, a la sociedad.
No obstante, como dijera Socrates y después de él muchos otros auténticos
pensadores, el que la gran mayoria tenga una determinada opinidn, la dé
ciegamente por cierta y actiie conforme a ella, no la hace por ello verdadera.

El cientifico, ha dicho Nicol, tiene la disposicién de atenerse al ser, y es
ésta la que diferencia al cientifico —buscador de verdades— de los otros

9 Ibid., p. 25.

% De hecho, en Historicismo y existencialismo, Nicol seflala que esta féormula, “es gibt
Sein”, es la misma que él emplea en espafiol, es decir, “hay ser”, lo cual es evidentemente
un error.

21 E. Nicol, La reforma..., p. 227.
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modos de ser hombre. Lo importante, sin embargo, no es tanto distinguir
sino mas bien reconocer que unos y otros, versados o no, parten de lo co-

mun, hablan de lo comun y se hacen en lo comun:

Un dia advierte el hombre que el ser reclama su verdad, por asi decirlo: que
debe responder a esta reclamacién diciendo lo que es. Ante cualquier enti-
dad, lo mismo que en cualquier situacion vital, la verdad es indispensable
para hablar y entenderse, para conducir la accién, para justificarla y para
juzgar la ajena. La responsabilidad ante lo real es base de la responsabilidad

ante el projimo: la verdad es principio de correspondencia.’

La vocacion de la ciencia no es imponer un régimen, como si lo hacen
—con mayor o menor éxito, con mayor o menor violencia o argucias—
otros modos de relacion interhumana o de relaciéon del hombre con la
realidad: politicos, morales, religiosos, estéticos, econdmicos, tecnoldgicos,
tecnocréticos. La ciencia, mas bien, se limita a instituir (uno de sus signi-
ficados, por desgracia ya en desuso, es el de “ensefiar”) un régimen que,
de facto, es ya operante: el ser comun, la verdad original, son condicién
positiva de toda relacion posible sin por ello determinar el sentido de ésta,
el curso de las acciones.

Lo que pretendo decir es que del hecho de que “haya ser” no se sigue
el modo especifico en que el hombre responda o se comporte; el ser no
es causa de efectos particulares, sino mas bien posibilidad de toda verdad
construida, de toda discrepancia, creencia, opinidn, error, falsedad o men-
tira: “su regulacion no es directiva. No entrafia ningin compromiso de or-
den préctico: no indica lo que debe hacerse ni cdmo deba hacerse”*

No demerita a la verdad primaria —pues ésta es sélo indicativa—?** el
que haya verdades historicas, relativas o “débiles”. En rigor, toda verdad
es relativa, y por ello también histérica, pues se trata precisamente de una

2 Ibid., p. 224.
% Ibid., p. 226.
2t Esta idea no esta desarrollada pero me parece importante. Indicar quiere decir “mos-

>

trar” o “significar algo con indicios y senales”. Viene de indice, index, que significa “indica-
dor, revelador”; “tabla, lista” De este modo, el ser no pre-determina el actuar, en general, sino

simplemente se muestra mediante sefiales, que son precisamente el logos.
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relacion que, si bien es cambiante, parte en todo caso de que hay algo comiin
que puede ser dicho, comprendido, interpretado, modificado o alterado de
muy diversos modos. La metafisica nicoliana no es moralista ni teleoldgica,
es fenomenoldgico-dialéctica. A partir de la formula “hay ser, hay verdad”,
busca describir coémo es que, de hecho, el hombre se transforma (sin perder
ciertas caracteristicas ontoldgicas), trastocando de manera constante su
comprension de lo otro y renovando —dialdgica, complementaria, simbd-
licamente— su vinculo con el otro. No es gratuito, finalmente, que Nicol
haya declarado al hombre como “ser de la expresion”: en su definicién
estd inserto el ser y el modo de su relacidn, la expresion. Dicho en otros
términos, el hombre expresa al ser expresando el propio.
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Del sentido de ‘ser’ al ‘ser tachado’. Reflexiones sobre
la ontologia en el camino heideggeriano

JuaN Luis VERMAL

El titulo de “ontologias del presente”, con el que podria agruparse una serie
de intentos filosdficos mas o menos actuales, es una fuente de cuestiones
que afectan profundamente el quehacer de la filosofia. La idea de una o
varias “ontologias del presente” tiene una inspiracion claramente foucaul-
tiana. Frente a la tradicion que proviene de las Criticas kantianas, Foucault
se reconoce en otra que también proviene de Kant pero va en otra direc-
cion. Es la que se plantea la pregunta “3Qué es nuestra actualidad? ;Cual
es el campo actual de experiencias posibles?” Se trataria de lo que se puede
llamar “una ontologia del presente, una ontologia de nosotros mismos”,
una “ontologia de la actualidad”! Foucault sigue, a su vez, una inspiraciéon
nietzscheana al identificar esa “ontologia histérica de nosotros mismos”
con una genealogia.” Esa proveniencia nietzscheana hace, en cambio, mas
dificil comprender en qué medida puede tratarse precisamente de una
ontologia, en la medida en que la comprension de ser parece en definiti-
va relegada a un plano secundario, deudora de relaciones que no pueden
expresarse en esos términos. Alli “ontologia” parece referir de una manera
mas laxa al modo en que estamos constituidos por esas relaciones, alejan-
dose para ello de toda historia mas o menos unitaria.

Para tratar de pensar el término de “ontologia del presente” nosotros trata-
remos de tomar otro camino, reflexionando sobre el que ha seguido el pensa-
miento de quien si ha contribuido de modo decisivo a colocar la problematica
ontolodgica en el centro de la meditacion filoséfica: Martin Heidegger,® que

"M. Foucault, Dits et écrits 11 (1976-1988). Paris, Gallimard, 2001, pp. 1506 y ss.

2 Ibid., p. 1437.

* A pesar de la distancia que separa a ambos pensadores, Foucault senala a Heidegger
dentro de esa tradicién, en la que se inscribe, que trata de pensar “3qué somos hoy dia?”
(Ibid., p. 1633.)
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ya en los comienzos de los aios veintes hablé de ontologia en referencia
a su proyecto de una “hermenéutica de la facticidad”, que estableci6 luego
una profunda relacién de continuacién y, al mismo tiempo, lucha con la
tradicion metafisica que se habia definido ya en sus comienzos como una
ontologia y que continud y culminé su camino con la profundizacién de
una reflexién que dejara de lado el nombre de “ontologia’, e incluso quizas
el de “ser”.

Los dos términos del titulo abren una interrogante que tenemos que, si
no responder, si por lo menos tratar de seguir. En primer lugar, el vocablo
ontologia, como sabemos, es el titulo dado (posteriormente) a la considera-
cién del “ente en cuanto ente” con la que caracterizé Aristoteles a la filoso-
fia primera, también llamada después metafisica. De acuerdo con el mismo
Aristoteles, ése debia ser el saber mas universal, y siguiendo tal criterio lo di-
ferencia de los demas saberes: éstos siempre consideran lo que es desde deter-
minada perspectiva; aquél, en cambio, sélo en cuanto que es. Al hablar de
una “ontologia del presente” ;se satisface dicha exigencia?, ;se piensa el ente
en cuanto tal o se limita a una regién del mismo?, ;puede atribuirse a la
consideracion de lo presente el caracter de una ontologia (y no, digamos
por ejemplo, el de una consideracion socioldgica)? Todo parece indicar que
serfa necesario reformar el sentido de ‘ontologia, sin que la expresion quede
desvirtuada hasta convertirse en una simple “descripcion de”

En segundo lugar, la palabra presente suscita también una serie de cues-
tiones que tendriamos que tomar en cuenta. Implica, aparentemente, una
referencia temporal, y dentro de ella una determinada limitacién al mo-
mento del presente. La relacion de la ontologia con la temporalidad ha
sido, sin lugar a dudas, destacada de un modo especial por Heidegger. Pero
sabemos que él, y detras de él muchos otros, ha realizado lo que se sue-
le denominar una “critica de la metafisica de la presencia’, es decir, de
aquella que mantiene la preeminencia del presente, del ahora. Podria ser,
entonces, que una ontologia del presente fuera una caida en aquella meta-
fisica, siguiendo el culto tan contemporaneo por la actualidad. Todo parece
indicar que seria necesario repensar también la nocion de ‘presente.

Estas cuestiones, y algunas otras, quisiéramos tocar al mismo tiempo
que intentamos seguir los avatares que sufre la nocién de ‘ontologia’ en
el pensamiento de Heidegger. Como es de sobra conocido, él inaugura su
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primera (y quizas tltima) gran obra exponiendo la necesidad de volver
a plantear la pregunta por el sentido de ser. En una primera lectura, esto
parece que puede querer decir dos cosas: en primer lugar, preguntarse por
el sentido que tiene la expresion ser, con el propdsito, quizas, de reformular su
contenido. Algo asi como decir que hasta ahora se ha considerado, de manera
implicita o explicita, que ‘ser’ quiere decir tal o cual cosa, y ahora propo-
nemos que, en lugar de eso, signifique tal o cual otra. En segundo lugar,
recurriendo a la definicion de sentido del propio Heidegger como el “fon-
do sobre el cual se lleva a cabo el proyecto primario de la comprension de
ser’,* podria significar preguntarse por un horizonte que posibilita hablar
de ‘ser; es decir, por una dimension que de cierto modo va mas alla de ser.

En la primera lectura podemos decir, por ejemplo, con una intencién
critica: ‘ser’ ha sido comprendido como presencia y hay en ello algo in-
cuestionado, con lo que se propone “otra” concepcion de ‘ser’ alternativa.
En la segunda se establece, en cambio, una dimensioén que trasciende lo
que se comprende como ‘ser’ La cuestion planteada al comienzo de Ser y
tiempo es evidentemente una union de las dos, a pesar de lo cual conviene
mantener presente la distincion, porque quizas se establezca una diferente
interpretacién si simplemente se las confunde o si por el contrario se las
separa. Podriamos decir que la concepcion de ‘ser’ tiene que ser revisada,
de acuerdo con la primera lectura, pero tal revision va en direccion de una
dimensionalidad que altera no sélo el contenido sino el cardcter mismo de
lo que se estd abordando. No se trata llanamente de un cambio de concep-
cién sino de la remision de lo que se comprende como ‘ser’ a un horizonte
de comprension que no puede ocupar simplemente el lugar de aquél. Si, tal
como adelantdbamos antes, pudiera decirse, de modo sin duda abrevia-
do, que esa concepcion reinante e incuestionada es la de ‘ser’ como presen-
cia, como el cardcter determinado de lo que esta alli (partiendo de la ousia
como tode ti aristotélica), se trata ahora de introducir una diferencia en el
ser mismo de lo presente. El “sentido” de ser sefiala, en principio, hacia un
ambito, hacia una dimensién desde la cual es posible concebir lo que es
como presencia, concepcion ésta que oculta aquella dimension.

* Martin Heidegger, Ser y tiempo. Trad. de Jorge Eduardo Rivera. Santiago de Chile, Edi-
torial Universitaria, 2005, parag. 65.
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En cualquier caso, la fundamentalidad de la consideracién ontoldgica
resulta especialmente clara desde la lectura critica que hace Heidegger de
la fenomenologia husserliana. En su exposiciéon mas detenida de la feno-
menologia, en las lecciones del semestre de verano de 1925,% la critica a
Husserl habia concluido con el sefialamiento de una doble omision: la de
la pregunta por el modo de ser del ambito de “lo intencional” (el sujeto)
y la de la pregunta por el sentido de ser en general. Esta doble perspectiva
articula a su vez el proyecto de Ser y tiempo: una reconsideracién del modo
de ser de lo que se habia determinado como sujeto (y que ahora se llamara
Dasein), como camino para plantear finalmente la cuestion del sentido de
ser en general. Si la primera cuestiéon (que de hecho ocupa la totalidad
de lo que tenemos de la obra Ser y tiempo) tiene un caracter ontolégico
es porque el papel preeminente del “sujeto” para lo que Husserl llamaba la
“constitucion trascendental” no pertenece al dmbito del conocer sino del
ser, es posible aclararlo a partir de explicitar cudl es el modo especifico
de ser del hombre (Dasein). Esa explicitacion es ya un ejercicio de la se-
gunda cuestion exigida, en la medida en que el concepto de ‘ser’ disponi-
ble, el de el “estar alli presente” (lo que Heidegger llama Vorhandenheit) no
sirve para describir el modo de ser del Dasein. Este sélo puede describirse
con fidelidad fenomenoldgica como acto de ser (Vollzug) que se articula en
una comprension originaria de su propio ser.

La ontologia del Dasein tenia que sefialar el camino para la pregunta
por el sentido de ser. Esquematicamente, si la primera seccion explicita el
ser del Dasein (la Sorge, cura o cuidado), la segunda da paso al “sentido
del ser del Dasein”, la temporalidad. El paso del ser del Dasein a su sentido
(en un paralelismo con la cuestion de ser mismo) es el paso de la exposi-
cidn del modo de ser de ese ente dentro de una cotidianidad media, es decir,
fundamentalmente, dentro de un transcurrir indefinido, a la temporalidad
que lo hace posible. En otras palabras, de una temporalidad lineal, o lo que
es lo mismo, ignorada, a una temporalidad extatica, que habla por lo tanto
del abrirse de ser y no del simple ser en el tiempo (continuo). Heidegger

® M. Heidegger, Gesamtausgabe. 20. Prolegomena zur Geschichte des Zeitbegriffs. Franc-
fort, Vittorio Klostermann, 1979. [Ed. esp.: Prolegomenos a la historia del concepto de tiempo.
Trad. de J. Aspiunza. Madrid, Alianza, 2006.]
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comenta la intima relacién entre ser y tiempo en Aristételes de un modo
que es util para calibrar el peso de lo que se realiza en este paso de Ser y
tiempo. Si ser es concebido como presencia, esto sefiala una referencia a la
temporalidad, al privilegio del presente; si se intenta entonces ver como se
piensa el tiempo (en la Fisica), se vera que es comprendido como sucesion
de ahoras, es decir, de momentos presentes, con lo que se cierra el circulo,
y el horizonte de la temporalidad queda oculto. Esto es lo que ocurre, mu-
tatis mutandis, en la cotidianidad: se vive en la sucesién de momentos y de
entes alli presentes, quedando excluido el surgimiento de la presencia. Ello
s6lo acontece cuando sale a la luz la temporalidad que no se diluye en la
sucesion sino que es ella misma la apertura de ser, el salir-fuera que abre.
En Ser y tiempo aparece un conflicto entre lo que podriamos llamar la
“diferencia trascendental” (entre un ente o dimension constituyente y lo
constituido) y la diferencia ontoldgica (entre ser y ente), conflicto que es
probablemente uno de los factores decisivos de que la obra quede inacaba-
da. Pero este inacabamiento no es un simple fracaso sino algo provocado
por el desarrollo de la cosa misma. Para ver esto es importante comprender
como la “ontologia del Dasein” es ya, desde un comienzo pero sobre todo
a lo largo del camino que se recorre en Ser y tiempo, algo mas que la acla-
racion del ser de un ente determinado. Con el recurso al “modo de ser” es-
pecifico del Dasein, Heidegger estaba ya diciendo que no se trataba de una
diferencia del Dasein respecto de los demas entes en el sentido de una di-
ferencia quiditativa, explicable por un “qué” diferente. Pero si es asi, y esto
se vuelve cada vez mds claro a lo largo de la obra, no se esta hablando es-
trictamente de un ente sino de la apertura de ser mismo. No se trata, pues,
de una diferencia 6ntica, ni tampoco de una diferencia trascendental, en el
sentido de que sea el ambito en el que se constituye lo trascendente. Lo que
esta en juego es la apertura misma del haber, que no puede ser la capacidad
de un ente determinado, aunque haya un ente al que se pueda definir como
aquel que esta de un modo senalado en esa apertura. No se trata, pues, de
una ontologia regional ni de un posibilitamiento trascendental, sino de on-
tologia en la medida en que delimita el “ahf”, el presentarse de ser.
Fundamental para ello es una cierta comprension de la finitud en un
sentido no trivial, es decir, no como un corte en una extensiéon homogénea
infinita, sino como el corte que da lugar, el entre que no se establece entre
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dos términos dados sino que los constituye como tales. Ya en la primera
seccion de Ser y tiempo, donde aparentemente se trata de describir el modo
de ser del Dasein en un modo de cotidianidad neutra, aparece claramente
esta concepcion en un momento decisivo. En el capitulo dedicado al “ser-
en’, es decir, a aclarar la estructura central del ser-en-el-mundo, hace su
aparicion, y no casualmente se halla en combinacion con dos términos que
seguiran siendo claves, aunque transformados: el “ahi” y la Lichtung (claro,
despejamiento o luz).

El andlisis del ser-en tiene que aclarar que, con el ser-en-el-mundo no
se trata ni de una relacién de inclusion (algo dentro de un contenedor,
el Dasein es en un mundo, como en realidad cualquier cosa), ni de una
propiedad del Dasein (lo que hay que aclarar en la medida en que se ha
dicho antes que ‘mundo’ es un existenciario, algo que le pertenece al Da-
sein de suyo). Tanto una version como la otra (paralelas, por otra parte,
de las malas comprensiones de la intencionalidad que Heidegger habia
criticado en las lecciones de 1925) parten de relaciones entre entes y pasan
por alto la cuestion misma. Los dos momentos constitutivos del ser-en, el
estar arrojado y el proyecto (que dan lugar a las figuras del encontrarse y
el comprender) son algo asi como dos flechas que parten en direcciones
diferentes desde una unidad que no es previa sino que se constituye en esa
tension. La finitud tiene que ver esencialmente con esto: con un acontecer
que no sucede en un ahora, sucesor de otro ahora y sucedido por otro ahora,
sino con un acontecer que es la apertura de una dimensionalidad, algo asi
como un corte que no supone, sin embargo, una continuidad previa.

Eso es lo que se explicitard en la segunda seccién, cuando se intente
aclarar el “sentido de ser” del Dasein, lo cual sélo podra ocurrir pasando
por una asuncién de una nihilidad constitutiva. Es lo que ocurre en las
figuras del ser-para-la muerte y de la consciencia. De lo que se trata en el
primero no es de otra cosa que de la presencia del limite en el presente, que
no puede valer entonces como un presente pleno, otra vez un ahora, sino
como dislocacion y apertura. Lo que se juega en la segunda es el reconoci-
miento de ser como “el fundamento nulo de una nihilidad”, es decir, de la
esencial falta de fundamento presente.

En la visidén “metafisica’, lo mismo que en la cotidiana, el plano funda-
mental es el de cierta infinitud, en el sentido de una continuidad sin fin. La
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perspectiva en la que se coloca alli el pensar es la de esa infinitud, y aunque
tenga que admitir que no la pueda realizar totalmente, sigue moviéndose
siempre desde una perspectiva “divina” dentro de la cual se inserta, o lo que
es lo mismo, desde una perspectiva que niega toda perspectiva. Lo finito es
siempre un fragmento de lo infinito, que es lo que es en sentido propio (ya
sea como sustrato universal, como fundamento ultimo, o como uno-todo).
El Dasein, desde el momento en que lo entendemos como el ahi del ser, es
la finitud misma, no como un segmento dentro de una infinitud dada, sino
como el corte que abre y puede dar lugar incluso a cualquier “infinitud”
(que obviamente ya no sera tal).

Tener mundo sélo es posible desde un punto finito, finito en el sentido
de que la presencia de un limite absoluto le es constitutiva. El privilegio de
una consciencia que representa el mundo de un modo que, aunque de he-
cho sea limitado, puede siempre continuarse y continuarse, es el correla-
to de un mundo como suma de cosas existentes. Reconocer la peculiaridad
del darse de ‘mundo, que es otra manera de manifestar el experimentar
el asombro de que el ente sea, exige en cambio reconocer ese limite que
permite el surgir.

La radicalidad de esta finitud hace que su concrecion tenga un caracter
especial, que si no se tiene en cuenta es fuente de importantes distorsiones.
Como se sabe, Heidegger habla del cardcter “caido” del Dasein y de una
existencia propia e impropia (expresion traducida a veces como “auténtica
e inauténtica”). Ahora bien, la “caida” (término que Heidegger elige indu-
dablemente para establecer un paralelismo y a la vez una distancia radical
con el relato biblico) no es una situacion a la que le preceda un “paraiso’, ni
que por supuesto le siga. La caida es la situacion original y no es posible sa-
lir de ella; lo que se muestra al calificarla asi es que tiene una profundidad,
una movilidad, en la que puede mostrarse como ese corte que es, como
esa finitud que es. Hay una pérdida de lo que nunca se ha tenido, y por lo
tanto tampoco se puede recuperar, a menos que recuperar, repetir (Wie-
derholen), quiera decir “dejar transparentar eso irrecuperable’, lo que sin
duda tiene, ante todo, el sentido de un distanciamiento de lo que aparece
de inmediato: el presente.

Pensar una continuidad entre la situacion impropia y la propia, en la que
ambas podrian ser lugares habitables es no reconocer algo fundamental en
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este movimiento: el presunto lugar de llegada es un no-lugar, aunque preci-
samente por el distanciamiento que provoca alumbra el caracter secunda-
rio y ocultante de la situacion de partida. Si adoptaramos el simil platonico
de la caverna —como lo hace Heidegger—, habria que reconocer que los
que se han liberado de las cadenas y han ascendido hacia la luz no regresan
porque quieran comunicar lo visto, sino, ante todo, porque no podian que-
darse alli, porque lo que habian descubierto iluminaba su situacion, pero
no se podia vivir en ello. En general, podemos ver ya que el movimiento
que aqui se reivindica es el movimiento de la metafisica, la ascension, la
trascendencia, pero sabiendo que no se establece otro punto firme desde el
cual regresar. Lo que en términos mas conocidos querria decir que ‘ser’ se
toma como un ente, que no se piensa la diferencia ontologica.

Por momentos parece, en Ser y tiempo, que la negatividad que hemos
sefialado, que la finitud, pueda ser recuperada sin experimentar ella mis-
ma su caracter deudora, no presente. S6lo en la medida en que esos mo-
mentos negativos se desprendan efectivamente de la nocién de Dasein
como hombre, sera posible que su caracter peculiar salga a la luz, a una
luz en todo caso oscura. En el paragrafo dedicado al concepto previo de
‘fenomenologia)® al desformalizar el concepto de ‘fendmeno’ se llega al
fendmeno de ser. Pareciera que aun cabria hablar de un dejar aparecer la
dimension dltima, que sin embargo aparecera como el limite: el pliegue
que no puede nunca ser presente (Heidegger hablara mas adelante de una
“fenomenologia de lo inaparente”). A su vez, en el programa de la destruc-
cién de la historia de la ontologia’ se dibuja el camino que habria de llevar,
desde una categoricidad que ha quedado flotante, aislada, sin sentido, ha-
cia las experiencias en las que habian sido forjadas. Por mas que este paso
es fundamental, no deja de tener en parte la forma de una recuperacion
de lo alienado, ya que es posible que tal paso no se apropie de una catego-
ricidad propia, sino que marque, de otro modo, el hiato, la distancia. Ello
sera especialmente cierto cuando se traslade el planteamiento a un nivel
histérico, cuando la distancia con esas experiencias, es decir con Grecia,
se vuelva insalvable.

®M. Heidegger, Ser y tiempo, parag. 7.
7 Ibid., parag. 6.
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Volviendo a la estructura interna de Ser y tiempo, podemos ver como,
de manera paralela a la transformacién que se produce en el paso del ser del
Dasein al sentido de ser del Dasein, ocurre también una transformacion
esencial en el camino de ‘ser’ al sentido de ‘ser’ En el proyecto de Ser y tiem-
po se conservaba aun la forma de una filosofia trascendental en la medida
en que se aspiraba a determinar un horizonte, un sentido, desde el cual se
estructurarian los diferentes sentidos de ser. Los éxtasis temporales no son
s6lo un movimiento de apertura, o, mejor dicho, para ser un movimien-
to de apertura se proyectan en un horizonte desde el que es posible “vol-
ver” sobre lo fundado de manera tal que se aclaren los diferentes sentidos
de ‘ser’® Pero el propio desarrollo de la analitica de la existencia socava el
propésito trascendental que, en términos estrictos, quizas sélo se podria
llevar a cabo desde una subjetividad trascendental. La destruccion de ese
concepto de subjetividad lleva consigo la imposibilidad de determinacion
del horizonte trascendental, que de esta manera deja lugar a un ambito
nunca recuperable como tal. La cuestion dejara, asi, de ser la aprehension
del horizonte trascendental, es decir, del sentido de ‘ser, para convertirse
en el advenir de ser, en lo que Heidegger comenzara a llamar la “verdad” de
ser. Esa dimension de proveniencia no determinable es, ante todo, “nada’,
pues esta afectada por una negatividad absoluta y radical. Se convierte en
una dimension originaria que no es un origen sino un continuo sustraer-
se, 0 mejor, que es un origen en la medida en que es un sustraerse. Esto
aparece ya sefialado en ;Qué es metafisica? (1929), donde la existencia se
muestra como sostenida sobre una nada, esa nada que Heidegger dira que
es el primer nombre (Vorname) de ‘ser’ Pero donde aparece con un peso
decisivo es en De la esencia de la verdad (1930-1943), donde se sostiene
que hay un ocultamiento mas antiguo que todo desocultamiento. No solo
mas antiguo que tal o cual desocultamiento, sino incluso “mas antiguo
que el dejar ser mismo”. S6lo si el ocultamiento es “mds antiguo” puede
evitarse que finalmente el ente en total sea el horizonte correlativo de una
subjetividad apertora. Por eso, como dice mds adelante en el mismo texto,

8 Cf. M. Heidegger, Ser y tiempo, parag. 69; M. Heidegger, Gesamtausgabe. 24. Die Grun-
dprobleme der Phianomenologie. [Ed. esp.: Los problemas fundamentales de la fenomenologia.
Trad. de J. J. Garcia Norro. Madrid, Trotta, 2000.]
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la no-verdad de que aqui se trata “sefiala hacia el ain no experimentado
ambito de la verdad del ser (no del ente)”.

Con ello se vuelve necesario que la finitud, que en un primer momento
aparecia como finitud del Dasein, sea repensada como finitud de ser. Esto
no quiere decir que ser se acabe, en el sentido de una permanencia que en
algin momento llega a su fin, sino que ‘ser mismo’ es ese corte previo a
toda continuidad, que de cierto modo la fundamenta y que, sin embargo,
justo por su ruptura de la continuidad, no puede ser entendida como fun-
damento. A ‘ser mismo’ le es esencial un limite.

A la vez, debido a que se concibe esta prioridad de lo negativo y este
esencial momento de sustraccion, se produce una radical historizacion. En
términos algo simplificadores, podria decirse que mientras el planteamien-
to se mantenia dentro de ciertos marcos trascendentales conservaba, por
ello, la misma universalidad que podria atribuirse en general a aquéllos.
En cambio, desde el momento en que el ocultamiento es el momento ori-
ginario, tal universalidad queda sustituida por una radical historicidad. En
términos ain mas simplificadores, podria decirse que mientras que el es-
quema conceptual anterior tenfa como marco algo asi como el caracter del
hombre en cuanto tal, ahora se trata del avatar de una “humanidad histéri-
ca’, es decir, de la humanidad en la medida en que se ha “vuelto” historica,
precisamente por tener que responder a una donacion de la que ella no es
causa. Tal historicidad condiciona una variedad de modos de darse epoca-
les, pero no debe confundirse con un simple relativismo. La historicidad
fundamental de la que habla Heidegger se halla en la prioridad de un envio
al que el hombre debe responder.

La historicidad tiene que ver, ante todo, con la copertenencia de hom-
bre y ser, con el hecho de que aquél se halla necesariamente dentro de
una conjuncion de la que no puede desligarse como una cosa de otra.
Pero tal conjuncidn se basa, a su vez, en la distancia entre una donacién
originaria y el aparecer, el desocultarse del caso. Esta diferencia es lo que
permite hablar de un envio (Geschick, destino). El ocultamiento de esa
dimension primera, ocultamiento que estd inscrito en su propio caracter,
hace que ser sea esencialmente un retirarse, una sustracciéon que da lugar
y que por lo tanto deja ser, deja ser a aquello que se podria llamar “ser” en
un sentido tradicional (metafisico): el ser de lo ente, el modo en que es



JUAN LUIS VERMAL |

lo ente dentro de un cierto modo de sustraccion. Esta, a su vez, se oculta,
escondiendo la naturaleza propia de lo que sucede, en beneficio de una
relacion de fundamentacion que aparece como instancia ultima. El ocul-
tamiento queda a su vez oculto.

Si hay algo asi como una “superacién de la metafisica” no puede con-
sistir en otra cosa que en recuperar lo oculto como oculto, es decir, esa
dimension de corte, de finitud a la que antes nos referiamos, como un ori-
gen que no puede ser nunca presente, que no puede establecerse en una
continuidad de lo ente, ni con la diferencia entre el continuo y un principio
trascendente (o trascendental). Esa otra cara constituye el ntcleo oculto
de la metafisica, y, por lo tanto, lo que la aclara en su sentido, y lo que de
cierto modo la descoloca, pero desde una instancia que ya no podra pre-
tenderse fundante. Esto altimo es lo que Heidegger llama “el otro inicio”. A
pesar de algunas formulaciones que parecen ir en sentido contrario, creo
que no se puede entender este otro como un otro en el tiempo continuo, y
menos como una comprension de ser que supera y deja atras la que reina
en la metafisica. Es un camino hacia el fundamento de la metafisica, como
dice el titulo de un trabajo incluido en el libro Nietzsche, una Erinnerung,
un recuerdo que, a diferencia del hegeliano, no consiste en un interiorizar
sino en un internarse en la metafisica, ir a su base, a su fondo, que es un
no-fondo, un abismo.’

El camino que senala hacia la diferencia es de cierto modo una repeti-
ciéon de la metafisica. Por eso es fundamental reflexionar sobre la naturaleza
de tal proceder, de ese estar sobre la metafisica. Frecuentemente se lo expo-
ne como una critica de la metafisica. La metafisica es la consecuencia de un
cierto olvido, olvido que se trataria de subsanar para salir de ella y superar
asi la metafisica. Esta comprension, que tiene su validez dentro de ciertos
limites, estd plagada, sin embargo, de equivocos que habria que aclarar.

Ante todo, cuando se habla de un “olvido” (de ser), no se est4 haciendo
alusion a algo que se habria olvidado por alguna omisiéon por parte del
hombre, y que cabria por lo tanto subsanar recordandolo, planteandolo de

° Cf. M. Heidegger, Nietzsche. Pfullingen, Neske, 1961, t. 11. (También en Gesamtausgabe.
6.2. Nietzsche 11.) [Ed. esp.: Nietzsche. Trad. de Juan Luis Vermal. Barcelona, Destino, 2000,
t.2]
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manera directa. El olvido, en la expresiéon de Heidegger, es un olvido del
ser, en el sentido de un olvido que le pertenece al ser. ;Qué quiere decir
esto? Por supuesto no que “el ser” sea algo (o alguien) olvidadizo, al que
quizas se le ocurra un dia, o se le pueda convencer, de que recuerde por fin
eso que ha olvidado. El olvido, el ocultamiento, es algo inicial, no sélo no
revelable sino que es lo que posibilita toda revelacion. Pensar ese olvi-
do, por lo tanto, no equivale de ningun modo a revelarlo sino a reconocer-
lo como olvido, a reconocer esa oscuridad primera. Si el momento primero
de la filosofia es el asombro, el asombro de que es, podriamos decir que de
lo que se trata es de dar un paso atras y reconocer lo que estd en su base: el
ocultamiento inicial. Si esto es un distanciarse de la metafisica, lo es mas
bien en el sentido de que se interna en ella. Resulta entonces que lo que
aqui acontece no es inaugurar una nueva concepcion de ser sino mostrar
lo que sucede en la metafisica. Y este suceder es la experiencia de un limite,
de una trascendencia, de un “mas alld” que no sefiala, de ninguna manera,
un lugar analogo al del mds aca, sino que es el doblez, el limite mismo,
que a la vez que permite todo develamiento, se retira, inaccesible, porque
no es del orden de lo manifiesto. La metafisica, ciertamente, no ha hecho
otra cosa mas que sefialar esa diferencia, sefialar ese otro. Lo que ocurre
es que, precisamente por ese ocultamiento original, lo sefiala como un otro
que esta en algun lado, y comprende la relaciéon con lo que aparece como
una relacion de fundamento y fundado.

Todo lo anterior es decisivo para la comprension del lugar, del estatuto
de una reflexion de ese tipo. Pareciera que de modo continuo, cuando se
trata de retroceder hacia una dimensién que no resulta expresable en los
términos de la metafisica, se estd preparando una superacion acerca de
la cual quisiéramos saber mds. Como es sabido, Heidegger introduce una
diferencia terminoldgica entre Uberwindung (superacion) y Verwindung
(retorsion, reponerse). Cuando se habla de Uberwindung de la metafisi-
ca, se aplica a la metafisica su propio proceder. En cambio, al hablar de
Verwindung se estaria intentando mostrar una especie de superacion que
no es un ir mas alla sino un entrar en la esencia.

Verwindung de la metafisica es Verwindung del olvido de ser. La retor-
sion se dirige a la esencia de la metafisica. Puede parecer una superacion,
que llevaria a otro lado y liberaria de la metafisica, pero en la retorsion
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retorna la verdad que permanece de la metafisica y que aparentemente se
ha rechazado, retorna como su esencia ahora apropiada.

La “retorsion” de la metafisica (Verwindung) consiste en ese volverse so-
bre si del limite, que por lo tanto no limita con un otro (éntico), pero tam-
poco queda como un mero limite, como aquello que sefiala simplemente
una barrera. Esa vuelta sobre si no marca un nuevo lugar de habitacién,
aunque si senala que de cierto modo habitamos siempre en lo inhabitable,
que toda pretension de cerrar el circulo no sélo es ilusoria, sino que no
reconoce lo que alli se hace presente: lo que no es presente.

Es posible que la experiencia de la filosofia sea, de modo necesario, la
experiencia de un fracaso; pero ese fracaso hay que llevarlo a cabo, es lo
que se nos requiere (;quién?; nadie, por supuesto). Lo asombroso es que
estando dentro del mundo experimentemos al mismo tiempo ese limi-
te, ese afuera que obviamente no es un lugar al que llegar. Por eso la expe-
riencia de la pregunta es, en el fondo, irrebasable, mas no por ello menos
fundamental.

El retorcimiento de la metafisica deja, no ante un simple limite, tampo-
co ante un mero vacio que quepa lamentar o festejar, o llenar del modo que
sea; deja ante la mas radical historicidad de un acontecer del que no somos
duefios pero en el que nos toca enfrentarnos cada vez con ese limite, que-
brarnos, fracasar ante él. No hay aqui nostalgia (aunque quizas si dolor por
una pérdida, por una pérdida de lo que en realidad nunca se tuvo, dolor
que es parte inseparable de la finitud); tampoco futuro, en el sentido de que
un proyecto de futuro pueda ser adecuado a la asuncion de esa situacion
ante el limite. Pero si una continua dislocacion y desmontaje de lo que es,
es decir, del presente.

Desde mediados de los afios treintas la palabra Ereignis se volvié clave
en el pensamiento de Heidegger. Con ella se intenta nombrar aquello
que en Ser y tiempo ya se anunciaba en el ensamblaje de Dasein y ser: esa
ruptura o esencial finitud que es al mismo tiempo apertura, dar lugar. De
este modo no se formula una nueva concepcion de ser sino que se va “mas
alld de ser”, como se va mds alla de la metafisica, pero donde la equivoca ex-
presion “mds alld” no manifiesta lo mismo que el vocablo metd presente en
metafisica sino la retorsién que se produce en su repeticion. Este “lugar” del
Ereignis (parece que las comillas se vuelven indispensables) se sefiala
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de manera analoga también de otras maneras dentro del pensamiento del
ultimo Heidegger. En todas las formas que adopta, y que no pretendo
ahora analizar, se reconoce un cierto cierre, un cierre de la historia de la
metafisica, que, como todo cierre, se podria decir, con Hegel, que ya esta
de cierto modo mas alld. Pero lo caracteristico es que ese “mds alld” no
se puede interpretar de igual modo, como otra figura de la misma serie,
sino que desestructura lo que se da como suceder metafisico, dando un
giro desde su limite que deja aparecer lo “sido” (que no es propiamente el
pasado) bajo una luz diferente.

El Ereignis nombra la copertenencia de hombre y ser,'° que constituye el
lugar medio desde el que se abren dos “términos” que no son nada por si
mismos, sino sélo en su referirse: no sélo en el necesario referirse de uno a
otro sino en su mas profunda pertenencia. Se quiere nombrar asilo que es
de algin modo innombrable, no en el sentido de alguna entidad inefable,
sino en el de lo que de cierta manera queda siempre atras, o, mejor adn, de
aquello cuya esencia es ocultarse.

La nocion de Ereignis no sefiala una nueva comprension de ser. Por eso,
mientras que las distintas concepciones de ser abren épocas diferentes, no
hay, en cambio, “una época del Ereignis’' pues no se trata de compren-
der el ser como Ereignis, sino, en todo caso, de ser desde el Ereignis. Por
eso Heidegger podra decir que “ser desaparece en el Ereignis™'? La dis-
tancia entre ‘ser’ y ‘sentido de ser’ con que se abria Ser y tiempo, poste-
riormente reformulada en la distancia entre ser y verdad de ser, vuelve a
sefalarse aqui, entre ser y Ereignis, 0, como veremos a continuacion, entre ser
y donacién o en la misma tachadura de ser. Hay, asi, un paso “mas alld del

ser” en direccidn a su propia esencia, a su “esenciar’, surgir, salir a la luz,

10Cf. M. Heidegger, “Der Satz der Identitét’, en Identitit und Differenz. Pfullingen, Neske,
1957. [Ed. esp.: “El principio de identidad’, en Identidad y diferencia. Trad. de H. Cortés y
A. Leyte. Barcelona, Anthropos, 1988, pp. 84y ss.]

"' M. Heidegger, Vier Seminare. Francfort, Vittorio Klostermann, 1967, p. 105. Cf. M. Heideg-
ger, “Protokoll zu einem Seminar iiber den Vortrag ‘Zeit und Sein”, en Zur Sache des Denkens.
Tiibingen, Niemeyer, 1988, pp. 44 y ss. [Ed. esp.: “Protocolo de un seminario sobre la confe-
rencia ‘Tiempo y ser”, en Tiempo y ser. Trad. de M. Garrido, José L. Molinuevo y F. Duque.
Madrid, Tecnos, 1999.]

12 M. Heidegger, “Zeit und Sein”, en Zur Sache des Denkens, p. 22.
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movimiento que tiene su (no)lugar de origen en una sustraccion, en un
ocultamiento que es, al mismo tiempo, donacién. Que Ereignis no sea una
nueva concepcion de ser sino que “desaparezca” en el Ereignis, significa
ante todo dos cosas fundamentales. En primer lugar, lo que se intenta nom-
brar es la copertenencia esencial de ser y hombre, con lo que esa dimensién
no puede ser nunca algo enfrentado, un objeto o, de cualquier otro modo,
algo que estd de manera independiente y subsistente. Ello implica que el
hombre mismo esta involucrado en ella y tampoco puede concebirse como
un momento externo. En segundo lugar, esa dimensién de copertenencia
es lo que en si mismo se oculta, se sustrae: al Ereignis le corrresponde esen-
cialmente el Enteignis, la desapropiacion que deja de antemano fuera de
juego toda fijacién de una concepcion de ser.

Mientras que la palabra Ereignis alude a la pertenencia mutua de hom-
bre y ser, intentando pensar asi lo que en la tradicion se plantedé como
identidad de ser y pensar, el vocablo Austrag (resolucioén) es empleado por
Heidegger para nombrar la diferencia entre ‘ente’ y ‘ser’, siempre que se en-

tienda por ella la “diferencia como tal”*?

y no la relacién entre dos elemen-
tos dados independientemente. Ahora bien, el Austrag remite a un ambito
“para el que las palabras gufas de la metafisica, ser y ente, fundamento-
fundamentado no son ya suficientes”,'* porque es un ambito ya regido por
la diferencia. Se da asi un paso “del olvido de la diferencia al destino del
encubrimiento de la resolucion que se sustrae a si mismo”."?

De manera paralela, Heidegger sugiere, en otro texto, que tendriamos
que abandonar el mismo nombre de ser, asi como también el de hombre,
pues “sila dedicacion (Zuwendung, o sea, el estar vuelto del ser al hom-
bre) pertenece al ‘ser’ de tal manera que éste reside en aquélla, entonces
el ‘ser’ se disuelve en la dedicaciéon™'® Por eso mismo, el ser solo puede
escribirse tachado.

'3 M. Heidegger, Identidad y diferencia, p. 150.

1 Ibid., p. 152.

15 Ibid., pp. 152 y ss.

' M. Heidegger, “Zur Seinsfrage”, en Wegmarken. Francfort del Meno, Vittorio Kloster-
mann, 1976, p. 404. [Ed. esp: “Sobre la cuestion del ser”, en Hitos. Trad. de H. Cortés y A. Leyte.
Madrid, Alianza, 2000, p. 322.]
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En otro movimiento analogo, al tratar de pensar otro concepto clave,
el de ‘claro’ (Lichtung), Heidegger invita a pensarlo “yendo mas alla de lo
griego, [...] como claro del ocultarse”"”

Todos estos pasos remiten a lo mismo: a lo que también hemos llamado
finitud y que retuerce el movimiento de la metafisica a través de una pecu-
liar repeticion. Acontece alli, deciamos, una peculiar desactivacion,'® algo
que podemos llamar “critica’, aunque con ciertos reparos, desde el momen-
to en que no se instala desde una perspectiva alternativa al mismo nivel.
Esta critica o desactivacion se ejerce no sdlo, ni fundamentalmente, sobre
el discurso metafisico, sino ante todo sobre cualquier forma en la que se
manifiesta su misma estructura. Y con esto aludimos de nuevo a lo presente.

A lo largo de todos esos caminos se intenta ir “mas alld” de ser en el
mismo sentido en que se trata de ir mds alla de la metafisica, en el sentido
no de una superacién que pasara por encima, sino en el de volverse sobre
su origen, lo que al mismo tiempo descoloca el proceder metafisico y lo
vuelve a su caracter mas esencial.

;Cudl es la relacion de todo esto con la cuestion del presente? En un
pasaje de los Beitrdige se puede leer:

En el otro inicio, el ente no es nunca lo realmente efectivo, en el sentido de
lo “presente” [Gegenwiirtiges, actual]. Aun cuando salga al encuentro como
algo consistente, para el proyecto originario de la verdad del ser es lo mas
fugaz. Efectivamente real, es decir, que es, es solo lo recordado y aun lo que

esta presto."”

Sélo desde la profundidad del recuerdo y desde una especial disposicion
relampaguea el presente.
Como culminacion de la modernidad, en cambio, el presente seria ese

estado en el que la figura de lo infinito intercambiable se ha impuesto sin

'”M. Heidegger, “Das Ende der Philosohie und die Aufgabe des Denkens”, en Zur Sache
des Denkens, p. 79. [Ed. esp.: “El final de la filosofia y la tarea del pensar”, en ;Qué es filosofia?
Trad. de José L. Molinuevo. Madrid, Narcea, 1978, p. 92.]

'8 Tomo esta expresion de A. Leyte, Heidegger. Madrid, Alianza, 2005.

M. Heidegger, Gesamtausgabe. 65. Beitrige zur Philosophie, p. 257. [Ed. esp.: Aportes a la
filosofia. Acerca del evento. Trad. de Dina V. Picotti. Buenos Aires, Almagesto / Biblos, 2003.]
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limites. Si hacemos caso de lo anterior, de lo que se trataria, ante todo, es
de mostrar qué es lo que ocurre, cudl es el caracter de lo que es. Para usar
la imagen nietzscheana, mostrar el desierto que crece. Habria que mostrar,
entonces, cOmo esto se basa en un olvido no comprendido, no realizado.
El presente, entendido como lo actual, es lo siempre disponible, el aplana-
miento que implica una radical pérdida de sentido. Experimentar de otro
modo el presente es, ante todo, abrir ese presente a una dimension que se
sustrae y nos responsabiliza del acaecer. El paso decisivo, que ciertamente
no puede darse por la voluntad del hombre, seria que ese vacio se trans-
mute en la cercanfa de una negatividad mas profunda, del desfondamiento
que da lugar, para poder abrir asi el camino a un pensar otro.

Lo que se critica o desactiva no es sélo ni de modo primario el estableci-
miento de un principio fundante. Al contrario, es probable que la destruccion
de esos principios primeros no haya hecho otra cosa mas que instalar una
continuidad sin limites, rompiendo lo que de cierto modo adn era una cierta
diferencia, una cierta remision a ser, aunque siempre como una relacion de
fundamentacion. El camino de Heidegger se dirige a tratar de mostrar como
en ese continuo la diferencia, la ruptura, eso que hemos llamado de tantas
maneras, queda enterrada, olvidada, instaurando un plano unico que puede
pretender ser una superacion de la metafisica.

Este es el fendmeno que Heidegger, apoydndose en Nietzsche, denomi-
na “nihilismo”. Nietzsche habia experimentado la falta de sentido genera-
lizada que acontece desde el momento en que lo que él llama “los valores
supremos’, los principios que ordenaban la comprensiéon del mundo, se
disuelven. Nietzsche atribuyd esa caducidad de los valores supremos a su
propio contenido: ellos, empezando por las ideas de una finalidad y un
sentido del mundo y terminando por la de Dios, eran ya una nada, una
nada que ademds habia desvalorizado al mundo. Partiendo de que tales
principios habian sido puestos por el hombre (con intenciones demasiado
humanas), el camino que se abria para su superacion era el de destruir
por completo esos principios que trataban de imponer un sentido externo
al suceder, para recuperar la fuerza que los pone, lo que Nietzsche llamd
“voluntad de poder”.

Heidegger vio en este paso una situacion limite que describia a la perfec-
cién —y sin embargo de manera equivoca— lo que sucede en la modernidad.
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Consagraria, en efecto, la posicién inmanente de fines siempre nuevos al
servicio de un proceso infinito de autoacrecentamiento constante. No es
dificil reconocer en ello el movimiento continuo de un sistema que no tie-
ne afuera, que se autoalimenta, y que genera sin freno precisamente esa
sucesion infinita de lo igual en lo que habiamos reconocido el caracter de
lo “metafisico” que no se reconoce a si mismo.

Por eso, la comprension de tal fenémeno es en Heidegger por completo
diferente. No se trata, por supuesto, de reinstaurar de algiin modo dichas
instancias externas; queda claro que han sido, si no se las lee desde otro
lado, parte del proceso de desertizacion, de eliminacion de la dimension
de ruptura a la que antes aludiamos. De lo que se trata es, ante todo, de
comprender que lo que sucede no es una nada de sentido que habria que
tratar de llenar con una nueva posicién que no sea externa, sino que lo
que ocurre, el presente, es que “del ser no hay nada”, que con el ser no pasa
nada. O si lo queremos decir de otro modo, que esa continuidad sin fin es
la contrapartida del ocultamiento de la dimension del surgir. Pero esto
es algo que no conduce a una nueva concepcion, ni mucho menos a algiun
intento de imponerla como alternativa, sino mas bien a un detenerse en ese
no haber “nada” de ser, en ese limite que se podra reinterpretar de manera
que desactive la autosuficiencia del proceso continuo tomando una distan-
cia que no es la de la objetivacion sino la de, al contrario, venir més acd, a
la grieta que abre lo que alli acontece como puro olvido.

El paralelismo con lo que veiamos acerca de la existencia propia e im-
propia se impone, si bien tampoco hay que dejar de ver las diferencias. Lo
im-propio puede transformarse en propio sélo cambiando de signo a
lo negativo expresado en el in. No se sale de alli sino que se experimen-
ta de otro modo la negaciéon que ha llevado a anular una negaciéon mas
original, pero que en el fondo es la misma. Esto no es, por supuesto, algo
que un sujeto pueda decidir, desde el momento en que precisamente en la
experiencia de lo anterior comprendemos que estamos dentro del proceder
mismo, que en un sentido profundo efectivamente no hay afuera. Sera mas
bien, podra decir Heidegger con un lenguaje que puede parecer mitico,
algo que acontece desde ser mismo, si es que acontece, algo que sucederia
en la medida en que aquello que estaba en la base de esa continuidad del
olvido pugne por encontrar su fundamento, por girar hacia ese origen que,



JUAN LUIS VERMAL |

por supuesto, no esta ni estuvo en ningun lado. Se trata de Kehre, el giro
o viraje del que habla Heidegger, que no es, por supuesto, un giro en su
propio pensar.

El camino recorrido por Heidegger va del proyecto de una ontologia
fundamental al ser tachado o al ser que queda absorbido en el Ereignis, o
en el don. De cierto modo un camino negativo que remite lo que vale en
cada caso como ser a una dimensién que es esencialmente negativa y que
no puede valer ya como fundamento. La retraccion y la donacidn, el lugar
del hombre como la apertura implicada y requerida por aquel movimiento,
no representan una nueva concepcioén de ser sino aquello que acontece en
el seno de la posicion en que estamos. Esto no es algo que aparezca en un
distanciamiento objetivante, sino que es lo que se experimenta justo en el
saberse implicado en el envio o donacién. No hay un punto cero desde
el que se pueda haber proyectado una nocién de verdad, ni tampoco cabe
asumirlo ahora. Se estd en lo enviado, se esta arrojado en lo que viene pro-
yectado. De esta manera, el acceso a la “verdad” de la metafisica implica al
mismo tiempo su despotenciacion.

Asi, y con las salvedades correspondientes, podria decirse que se pro-
yecta algo que se llamaria una ontologia del presente, si con ella se identifica
la comprension de lo que es hoy, de lo que somos hoy, partiendo de la ne-
cesaria copertenencia de hombre y ser como envio y apertura a ese envio.
Pero ello implica que s6lo puede hablarse del presente en la medida en que
también se ha decontruido la nocién misma de ‘presente’. No es casual
que Heidegger titulara la decisiva serie de conferencias de 1949 “Einblick in
das was ist”, vision de aquello que es, pero, al mismo tiempo, que esto sélo
llega a realizarse en la medida en que se produce una peculiar inversién:
la visién no es en el fondo la del hombre sino el refulgir desde ser, desde la
copertenencia que define al hombre.?

2 Cf. M. Heidegger, “Die Kehre’, en Gesamtausgabe. 79. Bremer und Freiburger Vortrige,
p- 74. [Ed. esp.: “La vuelta’, en Ciencia y técnica. Trad. de Francisco Soler. Santiago de Chile,
Editorial Universitaria, 1993.]
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El Ereignis como habitacion de lo inhabitual.
Introduccion y algunos comentarios
a los Beitrdge zur Philosophie

PABLO VERAZA TONDA

Lo ‘conservador’ queda fijo en lo historiografico; sélo lo
revolucionario alcanza el curso profundo de la historia.
Martin Heidegger

El pensamiento del Heidegger maduro ha permanecido, en buena medida,
en una ferra incognita. Incluso un epigono destacado de dicho pensa-
miento como Jacques Derrida se reprochaba, en una entrevista, no haber
tenido tiempo en vida para trabajar seriamente la obra pdstuma de su
maestro.! A él y a otros pensadores contemporaneos que intentaron to-
marse en serio pensar partiendo de lo que Heidegger inauguraba y llevarlo
mas lejos —Sloterdijk o Vattimo, por ejemplo— les resulté inaccesible la
clave hermenéutica de la problematizacion de la posicion de Heidegger ante
la historia occidental: el intento de la fundacién del otro inicio. Esto apenas
comenzo a esclarecerse a partir de la publicacion de los Beitrdge zur Philo-
sophie. Vom Ereignis (“Aportes a la filosofia. Acerca del acontecimiento”) y
otros diversos tratados y manuscritos del Seynsgeschichtliches Denken. Esos
textos alcanzan un nivel de profundizacion y de elaboracion de las cuestio-
nes heideggerianas que refundamenta en varios aspectos lo hasta ahora apa-
recido en los cursos y escritos publicados, incluidos los Cuadernos negros.
Asimismo, no es dificil descubrir que lo dicho en los Aportes a la filosofia
hace estallar los marcos de interpretacion en los que buena parte del pensa-
miento contemporaneo se basd, expresa o inconfesadamente a partir de
Heidegger, funddndose en diversas lecturas o discusiones de la obra de éste
que entresacaron una concepcion de lo que debia entenderse por “supera-
cion de la metafisica’, a menudo como un ideal regulativo o programatico
para el pensamiento filoséfico.

' Cf. Dominique Janicaud, Heidegger en France. Paris, Albin Michel, 2001, vol. 2.
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La recepcion de la constelacion de textos postumos, a pesar de su impor-
tancia, todavia es muy escasa en todo el mundo y no han faltado resefias
apresuradas que intentan disminuirla o rechazarla. Todo ello se propicia
por la inaccesibilidad inmediata del estilo presente en unos densos escritos
postumos no destinados al ptblico y que presuponen discusiones internas
de Heidegger respecto de su propia obra. Con todo, en los diversos comen-
tarios de pasada, obviamente nadie se toma la molestia de ofrecer pruebas
textuales o hermenéuticas serias. Incluso el genial Franco Volpi en la intro-
duccién a su traduccion de los Beitrdge cayo en este vicio al decir que la se-
renidad (Gelassenheit) o la cuaternidad (das Geviert) seran términos nuevos
en la posguerra que dejan atras los tratados ontohistdricos, sin percatarse de
que sdlo en “La fundacién” aparecen conjuntamente y se inauguran ambas
cosas como referencias al Ereignis.” A fin de cuentas, hay que decir que hasta
ahora casi nadie ha leido siquiera los seinsgeschichtlichen Abhandlungen en
su conjunto. Por lo tanto, con Jacques Derrida o con Von Herrmann, cabe
sefialar que el desciframiento de los manuscrtitos constituye el porvenir de
la recepcion seria de Heidegger y, con ello, la posibilidad de un giro en el
camino de las filosofias contemporaneas.

En el presente trabajo queremos hacer una lectura de los Aportes a la
filosofia llamando la atencion sobre algunas dimensiones del “inicio his-
torico” y la situacion de “transito” que buscan inaugurar, sin que por el
momento saquemos consecuencias que vemos que podria tener para la in-
terpretacion del resto de la obra de Heidegger o para diversos problemas
de su recepcidn, y que serian de fondo. De todas maneras, seria un tanto
prematuro, debido al estadio de publicacién en que todavia se encuentra
la Gesamtausgabe, de Heidegger, con escritos centrales aun sin aparecer.

Por el momento se hace necesario acceder al horizonte fenomenologi-
co-hermenéutico que se abre con los manuscritos de la historia del ser que
se han ido publicando. Después de presentar algunos datos sobre los textos
expondremos algunos comentarios.

% Cf. Martin Heidegger, “Die Griindung’, en Gesamtausgabe. Francfort del Meno, Vittorio
Klostermann, t. 65, incisos b y e; Franco Volpi, Aportes a la filosofia. Madrid, Maia, 2010.

* El presente texto data de 2011 y es una seleccién de comentarios puntuales a los Aportes
a la filosofia, que fueron entresacados de mi tesis de licenciatura. Entretanto, he publicado

algunos de ellos en el libro Heidegger. Del sentido a la historia. Madrid, Plaza y Valdés, 2014.
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Generalidades sobre los textos

La radical transformacion historica de Occidente —el “otro inicio”— a la
que Heidegger apuntaba en los afios treintas, sobre todo en los Beitrige,
fue poco a poco y a duras penas reelaborada por él —también a través del
accidentado destino de sus esperanzas y su compromiso con el nacionalso-
cialismo—, intentando abandonar las maneras activistas, romanticas, van-
guardistas o espectacularistas, que abundaron en su época. Asi, Heidegger
decia, de manera sucinta en el recientemente publicado manuscrito Zum

Wesen der Sprache, respecto del significado de su pensamiento:

No ensenar una “nueva’ filosofia; no ofrecer una “concepcion del mundo”
con la que se puede “iniciar” algo practico.

sEntonces qué? Lo simple y tnico: en medio de la maquinacién del ente,
preparar una experiencia del ser. Esto resulta bastante inocuo evaluado con
los criterios corrientes —y a pesar de ello: solamente a partir del esenciarse

de la verdad del ser surge y es un inicio de la historia.*

Si bien los Beitrdge zur Philosophie. Vom Ereignis no logran devenir una
“obra’, pues, como se dice en el anexo de Meditacién, no pueden “poner
en obra” el decir del ser mismo, o sea, el decir que calla; se esfuerzan por
conducirse pensantemente en direccion al esenciarse del ser guiados por la
palabra Ereignis.” Para ello intentan decir “lo mismo de lo mismo”° es decir,
das Ereignis, a través de su intensa escritura compuesta por ensambles o
fugas (Fugen) —segtin las nombra Heidegger— que disponen o ensamblan
el tener lugar del ser; compuesta también por una “Prospectiva” (Vorblick),
aparentemente escrita para el propio Heidegger, que al inicio arroja una
mirada al conjunto de los lineamientos del texto, y una parte final titulada

* M. Heidegger, Gesamtausgabe, t. 74, p. 35.

S Ibid., t. 9, p. 316.

¢ Ibid., t. 65, p. 82. Para las referencias textuales a los Beitrige y Meditaciéon nos hemos
servido sobre todo de las traducciones de Dina V. Picotti a estas obras, y en segundo lugar,
de la de los Beitrdge de Breno Onetto, las cuales en varias ocasiones hemos modificado;
como dichas traducciones conservan al margen o en el cuerpo del texto la paginacion de las

Gesamtausgabe, solo citaré esta ultima.
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“El ser” (Der Seyn), escrita al afio siguiente, que retrospectivamente intenta
captar el conjunto del planteamiento; todas estas partes del libro son dis-
tintas perspectivas establecidas como aproximaciones complementarias a
das Ereignis, con lo cual son estancias o habitaciones en el transito hacia el
otro inicio.

Buscan reinaugurar la historia pensantemente, guidandose hacia das
Ereignis, y para tal fin se articulan como el resguardo y la proyeccion de
ello como la esencia oculta de la historia. Nombran a ésta la “historia del
ser” (Seinsgeschichte); por eso, dicho libro es considerado por los edito-
res —al parecer guiados por los planes del propio Heidegger— como un
tratado de la historia del ser junto con otros seis manuscritos de la seccién
11 de la Gesamtausgabe: Besinnung (1938-1939), Die Uberwindung der
Metaphysik (1938-1939),” Die Geschichte des Seyns (1939-1940), Uber den
Anfang (1941), Das Ereignis (1941-1942) y Die Stege des Anfangs (1944),
que, como Heidegger comunicé a su asistente Von Herrmann, “examinan
con un nuevo impulso la estructura de los Beitrdge en su integridad”® De
esta manera vemos que los Beitrdge no son, como dijo apresuradamen-
te —por otros motivos— el gran intérprete Felipe Martinez Marzoa: “el
ultimo intento de su autor de producir algo asi como una exposicion glo-
bal’? sino un texto para guiar la redaccion de dicha exposicion, el cual
propiciaria una profusa escritura que hasta ahora sélo se conoce en los
manuscritos antes mencionados (a excepciéon de Die Stege des Anfangs).
Por este motivo nos reservaremos de criticar o conceder a los intentos que
establecen que en la obra de Heidegger hay una fase de su pensamiento
que comenzaria hacia la época de la posguerra, donde Heidegger desisti-
ria de sus tentativas de “poner en obra” la historia del ser y de considerar
como modo de la verdad al acto politico fundador, como en “El origen de
la obra de arte” y los Beitrge.

7 Publicado dentro del tomo 67 de las Gesamtausgabe: Metaphysik und Nihilismus.

8 Cf. Friedrich-Wilhelm von Herrmann, “Epilogo”, en M. Heidegger, Meditacion (t. 66 de
las Gesamtausgabe).

° Felipe Martinez Marzoa, “A propésito de los Beitrage zur Philosophie”, en Daimon,
num. 2, 1990, p. 242.
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No hay que dejar de tomar en cuenta que su pensamiento se guiara,
desde 1936, por la palabra Ereignis, como se sefiala en la Carta sobre el
humanismo, y, sobre todo, lo dicho en 1962 en el “Protocolo de un semi-
nario sobre la conferencia ‘“Tiempo y ser”: “las referencias y los nexos que
constituyen la estructura esencial del Ereignis han sido elaborados entre
1936 y 1939710

En los siete manuscritos de la historia del ser arriba mencionados,
Heidegger reelabora la cuestion del ser en términos de lo que llama “pensar
de la historia del ser” (seynsgeschichtliches Denken) o “pensar transitorio”
entendido a la vez como el pensar que transita y como el pensar que se
pregunta por el transito, hacia otro inicio de la historia a partir del aconte-
cimiento apropiador.

Ha habido algunos cuidadosos intentos de interpretacion apegada al
texto, destacandose los de Friedrich-Wilhelm von Herrmann y Paola-
Ludovika Coriando, quienes han insistido en el sefialamiento de los Bei-
trage que hace Heidegger en el programatico numeral 39 de la “Prospec-
tiva’, dedicado a esclarecer la estructura global de los Beitrige, en torno
al “rigor de la estructura” de los “ensambles” de este texto entre si, el cual
“no ha sido descuidado en ningin momento’, segin su autor. Las inter-
pretaciones que Von Herrmann y Coriando han hecho intentan atenerse
fielmente a ello. Por nuestra parte, quisiéramos que el intérprete de los
Beitrige no ha de olvidar que en el mismo paragrafo 39 la articulacion de
los ensambles es concebida como una “inaugurante fundacion del sitio de
la historia” Esto ha de ser convertido, asimismo, en un lineamiento que
guie la interpretacion, para no caer en una asuncion sélo formal del “rigor
de la estructura”

El numeral 267 de los Beitrdge, titulado “El ser”, nos sugiere que la pre-
gunta por el “sentido” del ser en Ser y tiempo constituye justamente la prepara-
cion histdrica para introducirse en la historia del ser, es decir, para el transito
al “otro inicio” Esto se explicita con claridad en un momento clave de la
autointerpretacion de Heidegger: la altima seccion de Meditacion, donde
se refiere a sus propios intentos de esta manera:

10 M. Heidegger, Gesamtausgabe, t. 14, p. 52.
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Por doquier en los intentos ha sido tomada la tinica tarea, desplegar la pre-
gunta por el ser [...] Con ello se transforma no so6lo el “tema” y el “proceder”,
sino ante todo la esencia del hombre y la verdad del ente mismo, y a través
de ello, de consuno, el modo de decir y fundar."

La habitacion de lo inhabitual

La sustraccion es lo tltimo que podemos encontrar si seguimos consecuen-
temente la “fenomenologia de lo inaparente” de la que habla Heidegger en
el Seminario de Zahringen —sobre la que el fenomendlogo Klaus Held ha
llamado la atencion—, que caracteriza al pensar ontohistérico. Mostrar al
ser en su ocultamiento es su mds alta meta si quiere corresponder a “la cosa
misma” en la preparacion del transito. Con ello, lo que se esta haciendo es
asumir, de manera mds originaria, el “fallo” de Ser y tiempo.

En la estructura primigenia de los Beitrdge, “El tltimo dios” cierra el con-
junto abierto por “La resonancia’, y nos muestra asi que el recorrido de los
ensambles no consiste sino en un encaminamiento en la sustraccion del ser,
que llega hasta lo tltimo de ésta. Justamente en “El ultimo dios” se aborda
la cuestion de “lo tltimo” como lo mas sustraido. De tal manera, en ese lugar
culminante del texto se retoma la experiencia de la modernidad que cons-
tituyo el Leitmotiv de “La resonancia’. Heidegger hace entonces una impor-
tante distincion entre lo “altimo” y el mero “final”. El “final” es el gran peligro
que trae consigo la modernidad, en el que el progreso arranca a lo ente de su
estancia en la verdad del ser, privandolo de la cuestionabilidad, arrebantandole
su distincién, su cardcter propio, para insertarlo en la insaciable marcha
de la explotacion técnica y la “vivencia® consumista, como nos mostré “La
resonancia’; para Heidegger, la “vivencia” no es sino la otra cara de la técnica
cuando ésta llega a su dominacion planetaria. Detengdmonos un momento
en la hermenéutica de la modernidad que aqui se establece.

En los Beitrige, “La resonancia’ se despliega conducida por la disposi-
cion del espanto ante el ente en la modernidad. En contracorrespondencia al
asombro (thaumazein) griego ante el hecho de que el ente es, Heidegger se

1 Tbid., t. 66, p. 385.
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situa en el espanto ante el hecho de que el ente ha sido abandonado e su ser.
En esta época el ente es emplazado para la dominabilidad de la maquinacién
(Machenschaft) —cuyo concepto antecedi6 al de das Gestell de fines de los
cuarentas—, la cual, nos dice Heidegger, ha llevado al “desencantamiento
del ente, que a través de un encantamiento autorrealizado avia al poder”;'
con ello vemos que la presencia moderna de lo ente no ocurre por mor del
“desencantamiento’, como Max Weber diria (Heidegger estd aqui polemi-
zando implicitamente con su postura), sino por el encantamiento del poderio
de la técnica que se autoemplaza. De esta manera, el espanto que templa el
proyecto de “La resonancia” encuentra que el abandono del ser, como re-
tirada respecto del ente, deja a éste exclusivamente en la condicion de “lo
hecho por otro ente’;" quitandole a la cosa su espacio de presencia como algo
singular, esto es, su ambito de misterio y simplicidad, para colocarla en el de
la haceduria y la manipulacion, otro sentido del concepto de Machenschaft.**

La Machenschaft, como predominio incondicionado del ente, ha lle-
vado a un punto en el cual el ente mismo “ya se le sustrae” al hombre,"
quedando sélo el puro poderio de lo objetivo-maquinador; podria decirse:
la entidad de la metafisica sin el ente. Predomina la dominabilidad del ente,
que es la pérdida y la aniquilacion de éste en su diferencia, a favor de “la
ganancia” A ello el hombre mismo queda sometido como “trabajador in-
dustrial’}'® dice Heidegger en un sentido tan cercano —como no asumido—
a Marx, antes que a Jinger.

De tal manera, nuestro autor piensa nuestra situaciéon contemporanea
como la del peligro del “fin”, entendido como la “ahistoricidad”, cuyo inicio,
dice Heidegger, “ya esta aqui’.'” La temporalidad constitutiva de la ahistori-

cidad consiste en el “y-asi-sucesivamente”*® que instaura la dominacién de

12 Ibid., t. 65, p. 107.

1 Ibid., p. 111.

'* Como trasfondo de la conferencia “La época de la imagen del mundo”, Heidegger ana-
lizaba en “La resonancia” el fenomeno ejemplar de la ciencia moderna para mostrar cémo
ocurre ello.

'> M. Heidegger, Gesamtausgabe, t. 65, p. 111.

16 Ibid., p. 392.

7 Ibid., t. 65, p. 100.

18 Ibid,, p. 416.
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la progresién moderna que no tiene inicio ni final en el sentido de limite.
Esto es a lo que se ha sustraido el rehusamiento del ser, es decir, el inicio,
que es por ello lo ultimo.

Encaminandonos por las sefias de lo tltimo, es decir, por la via de la
sustraccion, experimentamos la lejania respecto de nosotros mismos y al
mismo tiempo la “cercania de lo ineludible”,'* nuestro estar-condicionados
histéricamente. Con ello, en esta experiencia descubrimos nuestra profun-
da carencia y es entonces posible para Heidegger inaugurar el resguardo
del ser, experimentando lo extrafio y tnico de su sustraerse. Al respecto se-
nala: “Este rehusamiento, como cercania de lo ineludible, convierte al Da-
sein en superado, lo que quiere decir: no lo derriba sino que lo arrebata a la
fundacion de su libertad”? El rehusamiento es el ambito al que los Beitrige
y demds tratados intentan ingresar, pero resulta accesible solamente por
medio de un “salto’, es decir, una referencia fenomenolégica que se despide
del ambito acostumbrado de lo presente.

El salto y el arrojo apropiador

En los seis ensambles que componen los Aportes a la filosofia, la temati-
zacion explicita del Ereignis comienza por ello inicamente a partir de “El
salto’, que junto con “La fundacién” traza los lineamientos fundamentales
de las referencias al Ereignis, pues ello pudo ocurrir una vez que “La re-
sonancia” y “El pase” hicieron la experiencia de la época moderna y de la
historia de la metafisica, respectivamente, como acontecidas a partir del re-
husamiento del ser, a partir de lo cual “El salto” se lanza hacia dicho rehu-
samiento y lo muestra como tal, por lo que constituye una culminacion de
la “fenomenologia de lo inaparente” intentada en los ensambles previos y
una consecuencia necesaria de la problematizacién histérica de la moder-
nidad, y con ello también posibilita un nuevo horizonte fenomenolégico e
histérico, por lo cual dicho ensamble es la bisagra que esta en el centro de
toda la composicion interna de los Beitrige en su estructura, asi como en

19 Ibid., p. 412.
 Ibid, p. 416.
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su motivacion esencial: introducirse en la historia del ser. “El salto” puede
comprenderse entonces como la culminacion del transito en el ingreso al
espacio abismal donde se transforma la historia en otro inicio, con lo que
der Sprung (el salto) seria un Ur-sprung (origen).

En Die Geschichte des Seyns (“La historia del ser”), otro tratado del mis-
mo tipo que los Beitrige, Heidegger muestra que “El salto” se establece
“desde el impulso del estar arrojado del Da-sein” “a través de la acaeciente
apropiacién”?! Esta indicacidn se da en un numeral dedicado exclusi-
vamente a esclarecer el ensamblaje de los Beitrdge, asi que resulta digno de
mencion el hecho de que ese numeral se titule “La historia del ser”, igual
que el conjunto del libro, mostrando la dependencia de Die Geschichte des
Seyns respecto de los Beitrige, pues ello pone de manifiesto que lo que se
halla en juego en ese ensamblaje es el disponerse de la historia del ser.

“El salto” tiene la tarea de abrir camino histéricamente. Asi, vemos que
su primer numeral empieza explicitando la intencién de abrirse paso hacia
la historia del ser y su altimo numeral se cierra hablando del ingreso al
esenciarse del ser. Se trata, pues, de un arrojo que se introduce ¢l mismo
en lo abierto del espacio-tiempo de la puesta en juego de la historia, cuya
aperturidad sera tratada en “La fundacion” como Da-sein en tanto lugar
de la verdad que se desoculta historicamente. En los Beitrige, Heidegger dice
lo siguiente respecto de estos ensambles: “el salto abre previamente las no
visitadas lejanias y ocultaciones de aquello hacia lo que la fundacion del
Da-sein, perteneciente al clamor del Ereignis, tiene que avanzar”.”?

La posibilidad del gran movimiento de los Beitrige y con ello de la culmi-
nacion del transito al otro inicio, en un ocaso histérico, radica en los puentes
que “El salto” va tendiendo en su arrojo, y que son lo que abrira el camino
a los siguientes ensambles. Dichos puentes van “osando”, segiin Heidegger,
decir al Ereignis en tanto esenciarse del ser, asi, por ejemplo, Heidegger
dice en el paragrafo 123, en términos autorreferenciales: “osemos la
palabra inmediata”;*® de igual manera, este ensamble dice al comienzo: “El

salto, lo mas osado”;* tal forma de entender el saltar se acompafia de un

2 Ibid., t. 69, p. 132.
2 Ibid., . 65, p. 82.
% Ibid., p. 239.

% Ibid., p. 227.
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estilo de escritura muy particular que introduce disrruptivamente los tér-

» « 3 <

minos para nombrar al Ereignis: “estremecimiento del diosar”, “viraje”, “cla-

ro del ocultarse”, “nada”, “vacilante rehusamiento’, etcétera. Este ensamble
parte en su “osar” de interpretar el rehusamiento del ser —cuya mostracion
fue previamente establecida en “La resonancia” y “El pase”— como el “pri-
mer sumo obsequio del ser, su esenciarse inicial mismo”*

Heidegger reconoce que el Ereignis puede constituirse solamente a par-
tir de que “el ser necesita del hombre para esenciarse, y el hombre pertenece
226 Y
entonces el Ereignis es determinado como la “oscilacion” de “este contraim-

al ser, en el cual lleva a cabo su extrema determinacidon como Da-sein

pulso entre el necesitar y el pertenecer” del ser al hombre y del hombre al
ser, respectivamente.?’” Tal dinamica de la constitucion reciproca del hombre
y el ser conlleva que el Ereignis s6lo pueda alcanzarse a partir de un “salto al
Ereignis” del hombre, que transforma a éste y que recién funda “en su verdad
la oscilacion de este contraimpulso”, por lo cual es la interpelacién de la
cosa misma a este pensar.?

En los Beitrdge el salto al Ereignis se da como una “pro-fundizacion del
fundamento de la verdad del ser’,” a partir de lo cual se vuelven compren-
sibles las palabras para nombrar al Ereignis como conceptos de un decir
transitorio.

El rehusamiento del ser es un a-bismo o sin-fundamento (Ab-grund),
segun la terminologia de Heidegger, que lo concibe como lo opuesto al “sis-
tema” moderno y a la representacion (y como lo que propicia la “sistemati-
cidad” del pensar de la historia del ser) que constituye otra determinacion
transitoria del Ereignis que Heidegger denomina “quiebre”; se trata del esen-
ciarse del ser mismo “en tanto lo ‘experimentemos’ como el rehusamiento y
la negativa”. En este ambito Heidegger encuentra lo mas oculto: el encuentro
(o no encuentro) de los dioses. Como un primer “tanteo” de acercamiento a

ello, como dicen los Beitrdge en el pardgrafo 157, el quiebre se muestra asi:

% Ibid., p. 241.
 Ibid., p. 251.
2 Idem.
2 Idem.
¥ Idem.
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El quiebre es la falta interna, incalculable del Ereignis, del esenciarse del ser
como del centro empleado [por el dios] y otorgador de pertenencia, que
permanece referido al paso del dios y la historia del hombre sobre todo.

El acontecimiento-apropiador transfiere el dios al hombre, en cuanto
adjudica éste al dios [...]

Abismosamente fundado en el Ereignis esta el Da-sein y con ello el
hombre, cuando logra el salto en fundacién creadora.

Aqui acaece rehusamiento y ausencia, acometida y acaso, retencion y
transfiguracion, libertad y coaccion. Tal cosa acaece, es decir, pertenece al

esenciarse del Ereignis mismo.*

Analicemos la cosa mas de cerca. Este quiebre constituye la abismosidad
que hace que el camino hacia ella consista en un salto. Asimismo conlleva que
en el salto acaezca una irrupcion de lo mas insélito, como bien interpreta
Von Herrmann en Wege ins Ereignis. Lo mas insélito no es solamente lo
ajeno, sino el hecho de que nosotros mismos acontezcamos para nosotros
mismos como otros, es decir, que lo mds intimo acaezca como lo més ex-
trafio. Esto marca el punto medio entre el necesitar y el pertenecer (del ser
al hombre y del hombre al ser): el estar en nosotros mismos como el abis-
mo mas amplio. Tal lugar es el esenciarse del ser como ambito decisional,
que es llamado por Heidegger, en el paragrafo 164, el “intimo contraimpul-
so” entre el ser y el Dasein.

Heidegger contrasta el “quiebre”, en el paragrafo 157, con la concepcion
metafisica de las modalidades del ser (necesidad, posibilidad y realidad),
sefalando a ésta como una captacion superficial y derivada respecto de
dicho acontecimiento originario de la verdad del ser como Da-sein. En el
paragrafo 127 sefala:

Si se quisiera, sin embargo, intentar lo imposible y captar la esencia del ser

» «

con ayuda de las “modalidades” “metafisicas’, entonces se podria decir: el
rehusamiento (el esenciarse del ser) es la suma realidad de lo sumo posi-
ble como lo posible y con ello la primera necesidad [...] Esta “aclaracion”
del ser se extrae de su verdad (del claro del Da-sein) y lo degrada a algo

meramente dado.

 Ibid., t. 65, pp. 279-280.
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En la cita del pardgrafo 157 se sefialaba que el quiebre es un “centro
otorgador de pertenencia’, pues era el nucleo mismo de la necesidad, la
“falta interna del acontecimiento™' donde se dan cita las necesidades y po-
sibilidades historicas en la “realizacion”, que no es otra cosa que el proyec-
to arrojado apropiado del Dasein. El “quiebre” es, pues, el “entre” fundado
como Da-sein a través del Da-sein, el proyecto abismal que co-constituyen
“El salto” y “La fundacién” De tal suerte, el quiebre es el parteaguas de la
historia, donde ésta se retrotrae a su esencia para iniciar mas originaria-
mente, y asi, se trata entonces de su dimension iniciante, profundizada en
Uber den Anfang tres afios mas tarde.

A partir de ello es entonces posible, asumiendo y proyectando ese quie-
bre, la fundacion del sitio propiamente historico. Analizaremos de manera
breve la mostracion/apertura de tal dimensién que acontece como fundacién
del espacio-de-juego-temporal.

Fenomenologia del espacio historico

“La fundacion” es el ensamble mas estructurado de los Beitrdge. Nos mues-
tra, en cinco apartados y desde distintas perspectivas, la fundacion del Ereig-
nis como Da-sein. A través de los dos primeros incisos de “La fundacion’, el
Da-sein ganaba una comprension apropiada, donde lo dicho en Ser y tiempo
y “De la esencia del fundamento” se reconduce a una base de acuerdo con
el proyecto apropiador del otro inicio, es decir, la inauguracion del Ereignis.
Los siguientes incisos abordan, respectivamente, tres aspectos del Da-sein
fundado: su aperturidad, su espacio-temporalidad y su relacién con el ente.

La espacio-temporalidad, el pendltimo aspecto del Da-sein analizado en
“La fundacion’, es el rehusamiento del ser en tanto es soportado. Quisiéra-
mos ahora hacer una reconstruccion de la fenomenologia de este espacio-
tiempo, pues es el paraje inaugural en el que el transito culmina.

El rehusamiento se ensambla temporalmente en tanto, por una parte, es
un salir hacia lo venidero y, por otra, es por ello mismo un abrir lo ya sido en
tanto origen de lo venidero; de ahi proviene la referencia a lo no-iniciado del

31 Ibid., p. 270.
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“primer inicio” como lo propiamente antiguo y lo propiamente futuro de la
historia occidental. El encuentro de ambos constituye al presente como am-
bito del instante (Augenblick) de la decision, de modo andlogo a como en Ser
y tiempo éste aparecia; en los Beitrige es determinado como “rememorante
esperar’,*? en el cual la rememoracion abre lo sido como “una encubierta per-
tenencia al ser” y la espera abre lo venidero “esperando un clamor del ser”*®

Ahora bien, tales referencias son sostenidas en este dmbito de decision
justamente por el ensamble espacial del mismo, caracterizado por Heideg-
ger como Umbhalt (“sostén abarcador”, segtin traduce Picotti), que constitu-
ye la vacilacion del rehusamiento que sostiene sus horizontes extaticos. Ese
ambito no estd decidido, sino que la “fenomenologia de lo inaparente” lo
abre hermenéuticamente en su vacilacion, que “pone a decision el si o si-no
del acceso del ser”, es decir, en el aviamiento del sitio historico que permite
su salir hacia lo sido (y asi se remitiria al primer inicio), sosteniendo los éxtasis
temporales en la ambivalencia del instante contencioso del presente como
oportunidad de la decision.

Por ello, la espacialidad mencionada es, junto con la temporalidad, el
entre que es el Da venidero del Da-sein, que puede soportar el abandono
del ser, y asi existir fuera de si en lo venidero del albergue de la verdad del
ser, en la obra, el acto politico constituyente, el sacrificio, el pensamiento
y la poesia, segtin el enlistado de los modos del albergue de la verdad que
Heidegger menciona en varios momentos a lo largo de los Beitrge.

Por consiguiente, esta vacilacion del sitio instantdneo conlleva que no
estén ya dados ni lo sido de la pertenencia al ser ni lo venidero del cla-
mor del ser, o sea, ni el Da-sein ni el Seyn, segin quedaban reciprocamente
definidos en “El salto”, sino que ambas cosas recién se abren en ese sitio
inaugural, justamente como lo que lo hace vacilar. Por ello mismo es el inau-
gurarse de lo que se oculta, el Ereignis, que apropia llamando a la funda-
cion, aconteciendo “como clamor hacia la pertenencia al Ereignis mismo,
es decir, a la fundaciéon del Da-sein como del ambito de decision para el
ser”** Con ello vemos, pues, que la pertenencia al ser estaba oculta y se

* Ibid., pp. 383-384.
3 Ibid., p. 384.
% Ibid, p. 385.
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manifiesta recién en el Ereignis como pertenencia-al-clamor, haciéndose la
experiencia de ella como abandono del ser, y, por su parte, el clamor puede
llamar si a su vez se dirige a una escucha, la del perteneciente. Ambas
cosas se inaugurarian en la contraoscilacion del Ereignis pues éste, en su
abismidad, seria el momento del contacto de ese didlogo, es decir, para usar
un concepto de Jakobson, la dimension “fatica”: aquello que se encuentra
entre los dos hablantes/escuchas poniéndolos en contacto. El espacio si-
lencioso del cautivamiento es esclarecido acertadamente por P. L. Coriando
en Der letzte Gott als Anfang como un situarse dentro de los limites de la
relacion con el ser (lo contrario al salir-fuera-de-si del éxtasis), y asi, como
esta autora sefala, el acontecimiento de la vacilacion se da en el movimien-
to del venir-hacia-nosotros del rehusamiento; en este sentido se muestra el
rehusamiento (Ent-zug) como relacion (Be-zug), que seria el camino o la
referencia del Ereignis hacia nosotros.*

El espacio es el Umhalt que sostiene “la reunion” de los éxtasis y “pone
en el tiempo” no saliendo de si; por su parte, el tiempo es el emplazar “exta-
siante de la reunion” de los éxtasis. El espacio no se da mas que en relacién
con el tiempo, sosteniendo su reunion situdndose en el tiempo, y el tiempo
no se da mas que emplazdndose sobre este sostenimiento. Asi, Heidegger
dice: “Espacio’ es cautivadora abismacion del sostén abarcador. “Tiempo’
es la extatica abismacion de la reunion”

El caracter abismal es “el primer y supremo resplandecer de la sefia”’
cuya “asignacion” es la lejania “extrafa a la medida”, propia de la ex-
taticidad y cuyas posibilidades quedan resguardadas en la “no cerrada
amplitud” propia del cautivamiento.*® Esta es la propiedad que el acon-
tecimiento apropiador asigna; la riqueza de la pobreza del ser, que es el
abrirse de lo libre.

Ello mismo es la espacialidad del Ereignis en tanto el abismo, que es el

«_

si” al fundamento “en su amplitud y lejania”* Espacio y tiempo en este

* Cf. Paola Ludovika Coriando, Der letzte Gott als Anfang. Munich, Wilhelm Fink, 1998,
pp. 100-103.

% M. Heidegger, Gesamtausgabe, t. 65, p. 385.

7 Ibid., p. 388.

% Ibid., p. 387.

¥ Idem.
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ambito fundacional co-constituyen el fundar del fundamento, en la medi-

da en que éste es “un transelevarse de lo por fundar™*

y “el ocultarse en el
transelevarse que porta’, como se nos dice al inicio del paragrafo 242 que
nos ocupa,*’ pues —como se aclara paginas mas adelante— “Espacio’ es
el abismamiento cautivador del sostén abarcador. “Tiempo’ es el abisma-
miento extasiante de la reunion. El cautivamiento es el abismoso sostén
abarcador de la reunion. El éxtasis es la abismal reunién sobre el sostén
abarcador”*

Por su parte, la separacion reciproca de espacio y tiempo es pensada por
Heidegger en estos términos: “El tiempo emplaza, nunca cautivando. El

espacio pone en el tiempo, nunca extasiando”*

El albergue de la verdad en el ente

En el camino que Heidegger quiere precursar ya no se trataria de definir
alo ordinario oponiéndolo con lo extraordinario, como en una lectura su-
perficial se podria creer. Esta oposicion s6lo queda constreiida al transito
en su ambigiiedad constitutiva. A la manera como Heidegger decia que
hablaba de la “finitud” del ser no como caso negativo o limitado de la in-
finitud, sino para resaltar su abismamiento frente al infinito del idealismo
aleman, de ese mismo modo exaltaba la diferencia entre ser y ente no para
afirmar la precedencia del primero, como Adorno llegé a creer en La jerga
de la autenticidad,* en vez de ello los Beitrige insisten en la simultanei-
dad de ser y ente. Este “y” es pensado aqui no como una yuxtaposicion
sino como el desplegarse de la esencia de la verdad. El esenciarse como
claro del ocultarse no es la mera bisagra de una dualidad o un movimien-
to tético-antitético entre claro y ocultamiento, sino un devenir lugar del

9 Idem.

4 Ibid., p. 379.

“ Ibid., p. 385.

% Ibid., p. 386.

* Theodor W. Adorno, Dialéctica negativa. La jerga de la autenticidad. Trad. de A. Bro-
tons Mufioz. Madrid, Akal, 2005, p. 451.
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ocultamiento que se abre.* En su abrirse como ocultamiento es singula-
ridad, misterio y simplicidad. Tal abrirse del ocultamiento es lo que en el
apartado e) de “La fundacion” se piensa como el “y” de la simultaneidad
de ser y ente en el “albergue”, que es asimismo una palabra-guia del acon-
tecimiento apropiador.

En el séptimo parrafo del paragrafo 243 vemos que Heidegger se refiere al
proyecto arrojado como aquello que apropia al decir inaugural de la esencia
de la verdad, como aquel proyecto que, siguiendo esta ley del albergue, no
procede a partir de una verdad dada, que ulteriormente es llevada a un ente
yaexistente, sino quelaverdady el ente sdlo acontecen enlainauguracion del
albergue-de-la-verdad-en-el-ente. Esto difiere radicalmente, segun Heideg-
ger, de la dicotomia platénica donde el eidos es llevado a la hyle. Podemos
interpretar que la simultaneidad de ser y ente es lo que la “romperia” y per-
mitiria evitar el equivoco de la “precedencia” trascendental del ser respecto
del ente. Dicho acontecer unitario de la verdad del ser y el ente es, de acuerdo
con nuestra lectura, una clave para interpretar la ruptura de los Beitrige con
la “perspectiva horizontal-trascendental” de Ser y tiempo.*®

El octavo parrafo del mismo paragrafo 243 esclarece esta simultaneidad
como Da-sein: “la verdad esencia sélo y siempre ya como Da-sein y con
ello como disputa de la contienda”*” Resulta interesante la presencia de ese
“siempre ya” (immer schon), una huella del lenguaje de Heidegger previo a
los afos treintas; tal expresion en Ser y tiempo y Los problemas fundamen-
tales de la fenomenologia denotaba el caracter previo del a priori ontoldgico
de los existenciarios, y en general de la veritas trascendentalis que Heidegger
atribufa ahi a la ontologia fenomenoldgica,*® aunada a la determinacion del
Da-sein segun la trascendencia (lo cual era desarrollado en “De la esencia

% Juan Luis Vermal llamo la atencion —en un curso dictado en 2010 en la uNaAM— sobre
la profundizacién de la interpretacion de la verdad en los Beitrdige, donde es vista como claro
del ocultarse, respecto de “De la esencia de la verdad”, donde aparecia como des-ocultamien-
to originado en el ocultamiento.

* Von Herrmann es quien ha nombrado asi el cambio de Ser y tiempo a Vom Ereignisy lo
ha tematizado en Wege ins Ereignis. (Cf. E-W. von Herrmann, op. cit., pp. 30-32.)

¥ M. Heidegger, Gesamtausgabe, t. 65, p. 390.

* Cf. M. Heidegger, Ser y tiempo, p. 47.
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del fundamento”). Pues bien, de acuerdo con los términos de los Beitrige
zur Philosophie, este “siempre ya” es el del espacio-tiempo fundacional de
“lo eterno” que regresa como la conmocion de la territorializacion-munda-
nizacion del ambito de la fundacion del proyecto apropiador. Dentro de lo
cual la trascendencia no sera ya el hilo conductor de la interpretacion del
Da-sein, sino la instancia (Instindigkeit) del estar soportando, sosteniendo
y transmitiendo esa conmocién, templado por una disposicion fundamen-
tal que le corresponda, que recién funda el tiempo en el “lugar” del ahi y lo
alberga en el ente transformado.

Necesidad y diversidad del albergue.
Comentario al paragrafo 244

El breve numeral 244 contiene la captacion central de la esencia del alber-
gue, por ello lo traducimos integro a continuacion:

244. Verdad y albergue.

sDe donde le viene al albergue su necesidad e indigencia? Del ocultarse. Para
no apartar a éste sino mds bien guardarlo, se requiere el albergue de dicho
acontecer. El acontecer sera transformado y recibido (por qué) en la contienda
de tierra y mundo. La disputa de la contienda sittia la verdad en la obra, en lo
util, la experimenta como cosa, la lleva a cabo en acto y ofrenda.

Sin embargo, siempre debe ser el resguardo del ocultarse. Solo asi
permanece la historia fundada a la manera del Da-sein (die daseinhaft ge-
griindete Geschichte) en la acaecedora apropiacion y solo asi permanece
perteneciente al ser.

Vamos a analizar con detalle estas frases. El primer parrafo se abre con las pa-
labras “sDe dénde le viene al albergue su necesidad e indigencia? Del ocultarse”
Con esto se quiere mostrar —en conexion con el paragrafo 21 que se cita en una
nota a su titulo— que el proyecto albergante no surge por el arbitrio subjetivo
del proyectante, sino de su peculiar caracter necesario. Este numeral tiene, pues,
como su asunto la necesidad del proyecto albergante. En tales lineas iniciales,
su necesidad es pensada unitariamente en dos distintos sentidos, de acuerdo

con las referencias semanticas que estas lineas y la nota en el titulo contienen:
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1) Como indigencia enla época del abandono del ser, su sustraccion im-
pele a Heidegger a la necesidad de resguardarla y asumirla, a contra-
corriente del reinado de su inesencia en el nihilismo (lo nombra-
do como “nihilismoimpropio” en el Nietzsche1r ), esdecir, dela Heimat-
losigkeit que es remplazada por “la conquista de la tierra en tanto pla-
neta”* Ello impele a experimentar e inaugurar el vacio de acuerdo con
su procedencia en el abismo de la plenitud oculta del ser por-decidir.”

[ 208 ] 2) En consonancia con el paragrafo 21 al que aqui se nos remite, como
necesidad del proyecto, que, templado por el silencio contencioso,
“se transforma a si mismo en la necesidad a la que esta referido radi-
calmente”. En esa autotransformacion del proyecto, éste se sabe “res-
puesta al clamor™' del cual se vuelve entonces perceptible su hacer
seflas (Winke). Dicho hacer sefias lo apropia: el si mismo del pro-
yectante deviene fundamentado por lo proyectado que “lo potencia
a él mismo y le sienta derecho”> Acontece entonces un viraje en el
ocultamiento que lo regresa a él mismo como “iniciante’, es decir,
lo “captura” (fingt)> en lo por él abierto y sostenido, y tal capturar
(fangen) es la apertura del camino del iniciar (anfangen) del inicio
(Anfang). Esto es lo que Heidegger entiende por Kehre: el “4mbito
extremo de oscilacién’** donde, de tal manera, la necesidad del pro-
yecto es una necesidad de la historia, en el sentido de que proviene
de ella y a la vez la funda: “su abierto tiene consistencia sélo en la
fundacién conformadora de historia”> Asi, el camino no se establece
arbitrariamente, sino que so6lo se encuentra “en el salto” como in-
dagacion del quiebre del ocultarse, que a su vez “se despliega como

fundacion del Da-sein”>°

* M. Heidegger, Gesamtausgabe, t. 62, p. 395.

0 Segun se veia en “El salto’, en el pasaje de la contienda originaria, y en “La fundacion’,
en el numero 242.

! M. Heidegger, Gesamtausgabe, t. 65, p. 56.

52 Idem.

53 Idem.

* Ibid., p. 57.

55 Ibid., p. 56.

% Ibid., p. 57.



PABLO VERAZA TONDA |

El primer parrafo del paragrafo 244 se cierra con el siguiente enunciado:
“La disputa de la contienda sitia la verdad en la obra, en el util, la ex-peri-
menta (er-fahrt), como cosa, la lleva a cabo en acto y ofrenda”

Heidegger ya nos habia adelantado en pasajes anteriores de los Beitrdige
zur Philosophie esta diversidad de vias del albergue de la verdad en el ente.
Lo que dicha cita enfatiza son los verbos con los que se refiere a esas vias:
sitda (setzt), ex-perimenta (er-fahrt), lleva a cabo (vollbringt). Estos mues-
tran el caracter peculiar de cada proyecto fundador.

El situar en la obra es el soportar y dejar-ser fundamento al espacio-
tiempo del abismo, esa “topologia del ser” —para usar los términos del “Se-
minario de Le Thor”— que fue esclarecida en sus dimensiones esenciales
en el paragrafo 242 que ya comentamos. Para usar los términos de “El ori-
gen de la obra de arte”, se podria decir que se trata del caracter locativo de
la obra “lingiiistica”, pues como esa conferencia sefialaba, “todo arte es en
esencia lenguaje””” De esta manera, las distintas formas de arte, asi como el
pensamiento serian el situar la contienda: el gran arte sitta la contienda en
obra y abre lo sagrado en su figurar, y en la figura el dios se hace presente
y se “esconde”, segun dice Heidegger en los afios cincuentas.”® Por su parte,
el pensamiento esencial lleva a la palabra el silencio y “anticipa su escucha”
como el “son del silencio” (Geldut der Stille) que constituia el origen oculto
de la palabra, y, por tanto, este pensamiento esencial ha de decir la dife-
rencia.”” Recuérdese el sefialamiento de Von Herrmann de que el Ereignis
constituia el trasfondo de ese resonar, y, en general, de que los Beitrdge son
la “clave hermenéutica” del pensamiento de Heidegger de las décadas pos-
teriores a los afios treintas; en este sentido analiza los conceptos de Ge-viert
y Ge-stell, ademas del mencionado Ge-liut.

Por su parte, el situar la verdad “en lo atil” podria interpretarse de
acuerdo con la concepcion de Heidegger del hacer salir lo oculto de “La

7 Loc. cit., p. 28.

% Cf. M. Heidegger, Gesamtausgabe, t. 4, p. 170.

* Cf. M. Heidegger, De camino al habla. Trad. de Yves Zimmenmann. Barcelona, El Serbal,
2004, pp. 27-30.

% Cf. E-W. von Herrmann, “Die ‘Beitrdge zur Philosophie’ als hermeneutischer Schliissel
zum Spitwerk Heideggers”, en Markus Happel, ed., Heidegger — Neu gelesen. Wiirzburg,

Konigshausen und Neuman, 1997.
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pregunta por la técnica’, que seria el desocultar del mundo. En este sentido,
las conferencias de Mirada en lo que es contraponen el coligar de la cuater-
nidad y el desocultar conminador (el Herausfordern) de la naturaleza que
hace el Gestell o la Machenschaft. Después de la Segunda Guerra Mundial,
Heidegger no anticipa mucho de ello en publico, sélo intenta preparar taci-
tamente el terreno para esa cuestion a partir del pensar ontohistorico. En la
entrevista del Spiegel, por ejemplo, sigue considerando decisiva la cuestion
de qué sistema politico puede dar cuenta de la técnica planetaria, no en-
contrando ninguno entre los realmente existentes. Asimismo, en los afios
cincuentas y sesentas, aunque insiste en sefialar la primacia del pensar y
aunque problematiza mas el stellen (situar) del Gestell, sigue considerando
un contrapunto de esto ultimo al stellen de la obra de arte —como dice el
apéndice a la conferencia de 1935. También hay que insistir en que, en la
entrevista antes mencionada, de igual manera deja en pie el planteamiento
de los tres Dienst del “Discurso del rectorado’, esa especie de “division del
trabajo” del transito. Sea dicho esto contra las interpretaciones que separan
rupturistamente una fase del pensamiento del Heidegger de la posguerra.

El tercer aspecto, el experimentar la verdad como cosa, proviene ori-
ginariamente de lo que Heidegger entiende por experiencia histdrica del
ser. En el paragrafo 167 decia que “ex-periencia’ (Er-fahrung) quiere decir
“introducirse” en el esenciarse (Wesung) del ser situandose en él y soportan-
dolo. Tal movimiento, que no es otra cosa que la fundacién del Da-sein,
es lo que determina al proyecto pensante a que, “saliendo de la cosa, suscita
nuevas experiencias™®' Ahora bien, ;cdmo han de experimentar éstas a una
cosa? John Caputo recordaba que en la conferencia “La cosa” Heidegger ha-
blaba del darse simple del ser como cosa (Ding) remitiéndose a ello como
lo condicionado (be-dingte).®* Ello tenia su origen en los Beitrige, que en
“El salto”, por ejemplo, decian que la experiencia del ser, el soportar de su
verdad, trae de vuelta al ente a su limite y le quita la aparente exclusividad
de su preeminencia’®’

¢! M. Heidegger, Gesamtausgabe, t. 65, p. 388.

2 Cf. John D. Caputo, The Mystical Element in Heideggers Thought. Nueva York, Univer-
sidad Fordham, 1986, pp. 241-242.

¢ M. Heidegger, Gesamtausgabe, t. 65, p. 255.
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El “llevar a cabo” (vollbringen) la verdad, consideramos, podria ser lo
que se ponia de manifiesto al comienzo de la “Carta sobre el humanismo”
como la “esencia del actuar” (Wesen des Handelns). Al respecto se decia:
“llevar a cabo’ significa desplegar algo en la plenitud de su esencia, guiar
hacia ella, producere”®*

Este “llevar a cabo” como llevar a cumplimiento la esencia de algo puede
verse como un cuidar y velar por ese algo, en ese sentido es un albergar.
Pues bien, dicho albergar es un albergue apropiado-apropiador cuando se
lleva a cabo portando a término, resolviendo (austragen) al acontecimiento
apropiador como el en-medio del ente, lo cual es por ello un actuar sefa-
lado, ejemplar, que propicia al actuar adecuado ulterior. Este ultimo, cree-
mos, seria lo llamado en los términos de Beitrige zur Philosophie “acto”
(Tat). Tal actuar no ha de medirse conforme a sus logros y éxitos, Heideg-
ger no se cansa de repetirlo, sino conforme a su atenerse a lo no-medible, a
la “inagotabilidad de lo simple”, como mas arriba deciamos.

Aunque en este texto no encontramos una tipificaciéon detallada de
la accion, cabe sostener que el Tat (acto) es una manera de referirse al
Handeln (actuar) citado en la “Carta sobre el humanismo” y otros textos
de la posguerra, que parten de que “estamos muy lejos de pensar la esencia
del actuar de modo suficientemente decisivo”; de acuerdo con nuestra in-
terpretacion, Tat no “sobra” respecto de “Dichten” y “Denken” como via del
acontecer de la verdad, como crey6 Felipe Martinez Marzoa en su articulo
sobre los Beitrige.”

En “Construir, habitar, pensar’, Heidegger distingue entre el construir y
el pensar como dos modos del habitar y sefiala, ademas, que deben escu-
charse el uno al otro. Segtin creemos, esto vale sobre todo en el contexto de
los tratados de la historia del ser, es decir, en la situacion del transito que
prepara al otro inicio.

Asimismo, los Beitrige, con su distincién de los “modos de la produc-
cion” y los “modos de la asuncién del encuentro con lo carente de vida y
lo viviente’, estarian en la linea de “Construir, habitar, pensar”, donde se
sefialan a su vez dos formas distintas del construir: el “cuidar” que cultiva

% Ibid., t. 9, p. 313.
 Loc. cit., p. 245.
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el crecimiento de lo vivo de la tierra (en el sentido asimismo del término
latino colere y su derivado: cultura) y el edificar, “erigir” que construye edi-
ficaciones, es decir, que avia espacios.® Heidegger caracteriza a este tltimo
como el hacer una plaza, un sitio a la coligacion de la cuaternidad, esto es,
al habitar, donde el ambito de lo habitual es lo transformado a partir de la
coligacion de la cuaternidad.

Aunado al Tat como modo del vollbringen, Heidegger cita al sacrificio
(Opfer), pues justamente para albergar al claro del ocultarse en medio de lo
ente, es preciso romper el ambito de referencias familiares con lo ente. “El
sacrificio es la despedida de lo ente [...] El sacrificio se encuentra en casa en
la esencia de ese acontecimiento propio [Ereignis], en el cual el ser reclama
al hombre para la verdad del ser”®” De igual manera que el acto esencial,
el sacrificio no puede proceder a partir de la busqueda de metas, pues ésta
“enturbia la claridad del temor, dispuesto a la angustia, del dnimo de sacri-
ficio, que se atreve a asumir la vecindad con lo indestructible”®

Con ello vemos que se trataria de una manera del salto. Podriamos in-
terpretar también tal cuestion del sacrificio con los términos de Sobre el
inicio, segun los cuales el sacrificio consistiria en un introducirse al ocaso y
a la despedida, como consumar (vollbringen) el primer inicio, en la decision
del transito al otro inicio.

Si no cede ante la Machenschaft y sostiene al claro del ocultarse, la funda-
cion del albergue deviene entonces lo que Heidegger llama, al final del nu-
meral que nos ocupa, die daseinhaft gegriindete Geschichte, el ambito histo-
rico fundado de acuerdo con el Da-sein.

% Ibid., t. 7, pp. 150, 153.
5 Ibid., t. 9, p. 311.

8 Idem.



La unidad en su historia

ALDO GUARNEROS

En la filosofia contemporanea se ha planteado, como un fenémeno senala-
do de manera eminente desde el siglo x1x, el descrédito a la investigacion
por la verdad y por el principio de unidad. Sin embargo, en rigor no es un
fenomeno exclusivo de estos tiempos, aunque haya sido explorado desde
diversas perspectivas en los tltimos siglos, sino que se ha presentado ya
a lo largo del pensamiento occidental desde los origenes de la filosofia en
la antigua Grecia. Basta recordar, a este respecto, por ejemplo, el contexto
de la vida ateniense en el cual Sdcrates y Platon desarrollaron su actividad
filosofica: una tesis fundamental de la sofistica era el kaipog, el hablar en el
momento conveniente afirmando o negando una misma idea, dependiendo
de la situacion en la que se encontraba quien hiciera un discurso. El obje-
tivo de los sofistas no era, entonces, hablar en conformidad con la verdad.
Por lo mismo, Platén hace una critica a la tendencia de su época, en la que
se da crédito a los discursos con base en la fama y las circunstancias de quien
habla y no en relacién con la escucha de la verdad. Asi, Socrates le dice lo
siguiente a Fedro:

[...] segtin se dice que se decia en el templo de Zeus en Dodona, las primeras
palabras proféticas provenian de una encina. Pues los hombres de entonces,
como no eran sabios como vosotros los jovenes, tal ingenuidad tenian, que se
conformaban con oir a una encina o a una roca, sélo con que dijesen la verdad.
Sin embargo, para ti la cosa es diferente, segiin quién sea el que hable y de
donde. Pues no te fijas inicamente en silo que dicen es asi o de otra manera.!

Incluso durante la modernidad —la época en que supuestamente se
exalté la razéon—, la filosofia medité la unidad en un contexto adverso, en

! Platén, “Fedro’, en Didlogos 111. Trad. de E. Lledd iﬁigo. Madrid, Gredos, 2004, 275 b-c.

El uso de cursivas es mio.

[ 213 ]



[ 214 ]

| LA UNIDAD EN SU HISTORIA

que el pensamiento especulativo, por ejemplo, era denostado. Hegel escri-
bi6 lo siguiente sobre el pensamiento corriente de su época: “Mientras la
ciencia y el intelecto humano comun trabajaban juntos para realizar la rui-
na de la metafisica, parecié haberse producido el asombroso especticulo
de un pueblo culto sin metafisica”? Pues bien, de este modo, “a contraco-
rriente’, también en el siglo xx se ha pensado la unidad en la diversidad,
como en el caso de Heidegger y Nicol, y esto a partir de re-plantear los pro-
blemas de la historia filosofica.

El quehacer filoséfico es historico. Esto lo ha sostenido la tradicién me-
tafisica a partir de comprensiones varias de la historia. Cabe notar que his-
toria viene de iotopia, que entre los antiguos griegos tenia el sentido de
investigacién. La actividad filosdfica es historica tanto por tener tal carac-
ter de indagacion como por investigar necesariamente sobre la base de los
planteamientos acaecidos segun las diversas propuestas filosoficas.

Asi, la pregunta por la unidad en Platén fue expuesta en su madurez
bajo los términos de una mepi pvoew( ioTopia, una “investigacion de la na-
turaleza”? De lo que se trataba era de comprender aquello a lo que indefec-
tiblemente se dirige el pensamiento, esto es, la gVo1g. Si bien se requiere del
Aoyog para investigar, segiin afirma Platén en el Feddn, es en la naturaleza
donde se encuentra la verdad y se comprende la unidad de lo que es. Recor-
demos, al respecto, la observacion de Aristoteles sobre el proceder de la
investigacion de acuerdo con quienes filosofaron primero, los puatoAdyot:
“al avanzar, [...] el asunto mismo les abri6 el camino y los obligd a seguir
buscando”* Efectivamente, sélo a partir del asunto o de los hechos mismos,
T0 mpdyua, procede la investigacion en direccion a lo primero, al funda-
mento de esto que es.

Otro sentido de la historia entre los griegos fue el de Her6doto, quien es-
cribe una serie de investigaciones, iotopiat, que relatan los acontecimientos
humanos de los que tuvo noticia. En dicha obra escribe: “en cuanto a mi, en

2 Georg Wilhelm Friedrich Hegel, Ciencia de la l6gica 1. Trad. de Augusta y Rodolfo Mon-
dolfo. Buenos Aires, Solar, 1993, p. 36.

* Platon, “Fedén’, en Didlogos 11. Trad. de Carlos Garcia Gual. Madrid, Gredos, 2004, 96 a.

* Aristoteles, Metafisica. Trad. de Tomas Calvo Martinez. Gredos, Madrid, 2003, A, 3,
984 a 18-19.
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toda esta narracion se da por supuesto que escribo lo que se narra tal como
lo he oido de cada uno”’> Actualmente ain se comparte, al menos de manera
corriente, tal sentido de ‘historia’ como narracidon de los sucesos humanos,
hecha con la mayor objetividad posible.

Sobre este concepto de los sucesos humanos se desarrolld en la mo-
dernidad el concepto de una ‘historia filosofica, que ya no consiste solo
en una narracién de lo que acontece, sino en una investigacién histérica
sobre la verdad. Asi, Hegel penso la verdad desde la historia, pero ya no
como una simple narracion. Efectivamente, cuando Hegel caracteriza la
Fenomenologia del espiritu como “la historia desarrollada de la formacion
de la consciencia’® se suele interpretar dicha obra como una “novela” que
narra la constitucion del espiritu, segin una interpretacion hecha ya hace
algunos afios y que todavia se ensefia sin ser siquiera cuestionada. “Pero
la filosofia —aclaraba Hegel— no debe ser una narracion de lo que suce-
de, sino el conocimiento de lo que es verdadero en ello, y, ademas, tiene
que comprender basandose en lo verdadero, lo que en la narracion aparece
como un puro acontecer”’

Observamos, pues, que la investigacion filosofica entre los griegos como
indagacion de la naturaleza (¢0o1g), asi como la investigacion entre los
modernos en torno a la historia, es la investigacion por la verdad y por la
unidad tanto de la naturaleza como de la historia, ya sea que se piense la
unidad como forma, como sustancia, como concepto, etcétera. Ahora bien,
;qué sucede en el caso del siglo xx?, ;como se ha pensado la unidad de lo
que es en la filosofia contemporanea?, y, siendo que la filosofia occidental
reciente se piensa a si misma, ;qué unidad observa en su historia? Para
pensar en torno a estas preguntas podemos servirnos de un ejemplo: la
filosofia de Heidegger.

Lo que Heidegger pensé fue el ser, es decir, penso la unidad como ser
y, muy sefialadamente, pensé la unidad como historia del ser. Para él, el

® Herddoto, Historia, 11, 123, apud Los filésofos presocrdticos 1. Trad. de Conrado Eggers
Lan y Victoria E. Julid. Madrid, Gredos, 2000, p. 205.

¢ G. W. E Hegel, Fenomenologia del espiritu. Trad. de Wenceslao Roces y Ricardo Guerra.
México, FCE, 2006, p. 54.

7 G. W. E. Hegel, Ciencia de la légica 11. Trad. de Augusta y Rodolfo Mondolfo. Buenos
Aires, Solar, 1993, p. 263.
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sentido de la historia —en aleman, Geschichte— se comprende como acon-
tecer y acontecimiento —geschehen y Geschehnis— en relacion con el ser:
“Lo que es, es lo que acontece [...] Lo que acontece es la historia del ser, es
el ser como historia”® Con esto podemos notar dos ideas fundamentales: en
primer lugar, que la historia no es para Heidegger un mero acontecer, sino
que es el ser como historia, es decir, la historia es un modo —diverso en si—
de mostrarse el ser; en segundo lugar, y aunado a lo anterior, esto que es
la historia, el acontecer, es denominado lo que es. Sobre esto ahondaremos
més adelante; por lo pronto, queremos destacar otra idea esencial.

Heidegger sefiala también lo siguiente: “Acaecimiento de la verdad del
ser, eso es esenciarse”.’ La historia, como acaecimiento, esta pensada en re-
lacién con la verdad, lo cual indica que la procedencia del pensar de Heideg-
ger, conocido como pensar onto-historico, asi como su verdad, esta en la
historia misma de la reflexién metafisica. De ahi la necesidad de internarse
en los planteamientos tradicionales que, de un modo u otro, han visto y
meditado ya lo mismo.

Tal didlogo con la tradicion lo expresa de la siguiente forma: “se atiene el
pensar a la llegada de lo pasado, y es recuerdo”!® Denken es Andenken, afir-
ma Heidegger, mostrando la estrecha relaciéon que hay entre el otro pen-
sar y el pensar inicial de la metafisica. De acuerdo con el cuestionamiento
onto-histérico, Heidegger trata de pensar otro comienzo en relaciéon con el
desarrollo de la pregunta por lo que es (10 8v) en el primer comienzo. La his-
toria es esta relacion entre el primer y el otro comienzo, relacién que no ve lo
pasado solamente como un objeto de investigacion de las ciencias del espiritu y
que no concibe la historia sélo como un “progreso” a partir de los plantea-
mientos tradicionales. El otro comienzo no se disocia del primer comienzo,
sino que es un modo de comprender su unidad.

Refiriéndose nuevamente al recuerdo, pero esta vez como Erinnerung
(palabra que ya desde Hegel tiene la carga de un adentrarse en la historia o

® Martin Heidegger, Nietzsche. Trad. de Juan Luis Vermal. Barcelona, Destino, 2005, p.
831. El uso de cursivas es mio.

° M. Heidegger, Aportes a la filosofia. Acerca del evento. Trad. de Dina V. Picotti. Buenos
Aires, Biblos, 2006, parag. 166, p. 235. El uso de cursivas es mio.

M. Heidegger, “De la experiencia del pensar’, trad. de Ricardo Horneffer, en Devenires.
Revista de Filosofia y Filosofia de la Cultura. Morelia, julio, 2005, afio viI, num. 13, p. 57.
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ir a lo interior, das Innere) Heidegger sefiala que el pensar, como recuerdo,
es un penetrar en la historia. Esta no es, entonces, un simple escolio his-
toriografico del pensar, ya que “el recuerdo no refiere opiniones pasadas
y representaciones acerca del ser. Tampoco persigue sus relaciones de in-
fluencia ni hace un relato acerca de puntos de vista dentro de una historia
conceptual. No conoce el progreso y el retroceso en una sucesion de pro-
blemas”!! El recuerdo histdrico, lejos de tratarse de un recuento, permite al
otro pensar —y, en rigor, a la filosofia en general— adquirir su actualidad
en el apego a la metafisica desde su inicio.

En efecto, la actualidad en filosofia no consiste en las tendencias ultimas
o en la discusion de los progresos de determinado campo o dominio del
saber humano. Queremos decir con ello que la actualidad de la filosofia,
asi como su originalidad, no tienen su procedencia mas que en el origen
histérico y este origen no se refiere sélo a los comienzos de la filosofia grie-
ga, sino al replanteamiento de dicho pensamiento que se ha dado en las
distintas épocas.

A partir de tal apego a la tradicion es posible proponer cuestiones ori-
ginales, lo cual advirti6 Heidegger desde muy temprano: “cuestiones no
son ocurrencias; cuestiones tampoco son los ‘problemas’ hoy dia al uso,
que ‘uno’ coge al azar de lo que se oye decir [...] Cuestiones surgen solo del
habérselas con las ‘cosas™!? El habérselas con las cosas —o, si se prefiere,
habérselas con lo que es— tiene en Heidegger el sentido de habérselas con
el ser en su acontecer. Justamente esta carga tiene el caracter destructivo de
la historia de la ontologia desde la fenomenologia hermenéutica.

Ahora bien, que la filosofia sea un quehacer histérico tiene como condi-
cion de posibilidad que haya algo comiin en la diversidad de planteamien-
tos, de tesis y de hipotesis. En nuestra época, sefialada por una insistencia
en la carencia de fundamento, la sinrazon, el “dominio” de la interpreta-
cion o el pensar de la ontologia débil, hablar de algo comun, asi como de
la comunidad en la historia, o de su unidad con base en un fundamento,
puede parecer simplemente una suposicion retrograda por no seguir los

"' M. Heidegger, Nietzsche, p. 915.
' M. Heidegger, Ontologia hermenéutica de la facticidad. Trad. de Jaime Aspiunza. Ma-
drid, Alianza, 2008, p. 21.
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modos de hacer filosofia “de ahora’, es decir, por no estar “a la moda”. Pues
bien, podemos decir, en efecto, que hablar de lo comtn en el pensamiento
filosofico a través de su historia expresa un supuesto, pero no porque lo su-
puesto se trate de una afirmacion carente de sentido o de justificacion, sino
porque lo comiin y la unidad es aquello que subyace en la historia, es decir, es
lo su-positum, lo puesto debajo de lo que se muestra “a simple vista” como
mera divergencia de ideas.

Lo supuesto es nombrado por Heidegger subjetidad, lo que subyace en
la historia. Este término lo elabora Heidegger en referencia al bmokeipevov
griego, al sub-jectum, disociandolo de toda posible referencia al yo y a la
subjetividad moderna, pero sin deshacerse del sentido de lo que, de algun
modo, permanece en el cambio. Como lo subyacente, la subjetidad expresa
aquello mismo que se ha pensado, a lo que ademas Heidegger le otorga un
sentido fundamental: “El nombre subjetidad nombra la unitaria historia del
ser, desde la impronta esencial del ser como i6¢a, hasta la consumacion de la
esencia moderna del ser como voluntad de poder”."?

Sobre tal subjetidad, que Heidegger denomina “ser”, afirma dos carac-
teristicas esenciales. Por un lado, siendo el ser lo que se da como historia,
se da entonces como idéa, como €vépyela, como voluntad de poder, etcétera,
de tal suerte que esto que subyace no es algo simplemente ausente en el
primer comienzo o que no haya sido sefialado de una u otra forma por
la tradicion, sino que es un fundamento sobre el cual constantemente se
ha pronunciado la metafisica, sea que se comprenda o no el fundamento
como algo determinado, eterno y presente. Por otro lado, esto subyacente
es lo que permite hablar de unidad. En Ser y tiempo decia Heidegger que
vrokeipevov es “lo que ya esta siempre ahi delante como fundamento de
toda posible interpelacion y discusion™'* Precisamente la subjetidad per-
mite interpelar tanto al ente como a la tradicién y sélo asi, como lo que
permite, hace las veces de fundamento: lo previo o anterior.

Asi, el ser es lo a priori. Este caracter de aprioridad fue meditado
por Heidegger, segun los distintos planteamientos de su obra, con cierta

3 M. Heidegger, Nietzsche, p. 884. El uso de cursivas es mio.
' M. Heidegger, Ser y tiempo. Trad. de Jorge Eduardo Rivera. Madrid, Trotta, 2009, parag.
7, p. 54.
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regularidad. Desde la perspectiva de la fenomenologia hermenéutica decia
Heidegger lo siguiente:

Ya en la Antigiiedad se vio que el ser y sus determinaciones subyacian, en
cierto modo, a los entes, les precedian, eran algo mpotepov, algo anterior.
La denominacioén terminoldgica para este cardcter de la precedencia del ser
respecto del ente es la expresion a priori, la aprioridad, el ser previo. Como a

priori, el ser es anterior a los entes."®

También a comienzos de los afios cuarentas sostiene este caracter aprio-
ristico del ser, pero con una diferencia significativa segun sus implicacio-
nes. Para mostrar dicha diferencia podemos desarrollar brevemente su
sentido a partir de Ser y tiempo.

La ontologia fundamental de Ser y tiempo consiste en hacer radical una
tendencia del Dasein, a saber, comprender el ser. Dado que el Dasein posee
una pre-comprension del ser, debemos preguntar por el ser de este ente
para poder preguntar, asimismo, por el sentido del ser, que es aquello que
ha sido encubierto y olvidado, que no ha sido expresamente interrogado.
Una de las caracteristicas ontologicas del Dasein es, pues, ese comprender
pre-teorético. El comprender del Dasein no se refiere a una actitud de anali-
sis calculado y riguroso, sino a la posibilidad como aquello que “constituye”
a este ente; se refiere a la “esencia” del Dasein como ex-sistencia, como un
literal estar-fuera. Esto se comprende como la apertura del Dasein o su estar
abierto (el Da, el ahi) que hace manifiesto, precisamente, que el Dasein
no tiene esencia, no es predeterminado por ninguna idea fija de su ser. En
tanto que es un ente abierto, un ser en el mundo o, dicho de otro modo,
en tanto que este ente hace mundo, le pertenece también la “constitucion”
ontoldgica de develar al ente que sale al encuentro con él. En la apertura y en
el develamiento, el ente intramundano adquiere sentido, ya que es el Dasein
quien da sentido al ente en su comprension. El sentido, entonces, es tam-
bién un caracter ontoldgico del Dasein y no algo que pertenezca al ente. A
partir de tal cardcter perteneciente al Dasein se aclara, a la vez, la compren-
sién del sentido del ser en su co-pertenencia con el Dasein. Dice Heidegger:

!5 M. Heidegger, Los problemas fundamentales de la fenomenologia. Trad. de Juan José
Garcia Norro. Madrid, Trotta, 2000, parag. 5, p. 45.
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Y cuando preguntamos por el sentido del ser, la investigacién no se torna
por eso profunda, ni intenta alcanzar, a costa de cavilaciones, algo que estu-
viera detras del ser, sino que pregunta por el ser mismo en tanto que inmerso
en la comprensibilidad del Dasein. El sentido del ser no puede ser jamas con-
trapuesto al ente o al ser en cuanto “fundamento” sustentador del ente, puesto
que el “fundamento” s6lo es accesible como sentido, aunque sélo fuere como el

abismo del sentido.'

El sentido del ser es el tiempo. Esto es el fundamento de la posibilidad
del Dasein y de la comprension del ente. Asi, aunque parece que el ser se de-
vela después que el ente o con base en el ente, el ser es mas bien lo ontolo-
gicamente anterior a toda comprension del ente: “solo porque la ontologia
es la ciencia temporanea, algo como el a priori puede aparecer en ella [...]
A priori quiere decir, pues, lo que hace posible el ente en cuanto ente, en lo
que es'y como es”."’

De acuerdo con esas investigaciones tempranas de Heidegger, lo a priori
es pensado como ser, pero en relacion con el Dasein y sus estructuras funda-
mentales. En esto consiste la co-pertenencia entre el ser y el ser del hombre.
Llevar a cabo la analitica existenciaria, poner al descubierto las estructuras
ontoldgicas del ente que comprende el ser, es preguntar ya por el ser mismo
como lo anterior al ente, como ese a priori. Por lo tanto, no se trata de funda-
mentar el ser a partir del hombre. Y, no obstante, a partir de un ejercicio de
reflexion, de autocritica, Heidegger concibe el riesgo de que se dé tal inter-
pretacion antropocéntrica o antropomdorfica de la pregunta en Ser y tiempo,
razon por la cual decide dar un giro en su pensar (la Kehre).

Dando un vistazo rapido a algunas de las diferencias que Heidegger se-
fala entre la tradicién (el primer comienzo) y el pensar (el otro comienzo)
se comprende el sentido de este giro o esta vuelta: en obras posteriores
a Ser y tiempo hay una referencia mas sefalada al ser y una expresa in-
sistencia en su acogimiento por parte del hombre. Y ello porque los plan-
teamientos de la ontologia fundamental le resultan a Heidegger, en cierta
medida, insuficientes: “se intenta vanamente interpretar este acontecer [del

¢ M. Heidegger, Ser y tiempo, parag. 32, p. 171.
' M. Heidegger, Los problemas fundamentales..., parag. 22, p. 385.
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ser] desde lo que se dice en Ser y tiempo sobre la historicidad del ser-ahi
(no del ser)”.!8

Si preguntamos, pues, por la historicidad del ser y no so6lo por la del
Dasein, ;qué diferencias encontramos entre el primer comienzo y el otro?
El primero, dice Heidegger, medita en torno a la verdad del ente, mientras
que el otro lo hace en torno a la verdad del ser; el primero indaga la esencia
del ente, el otro, el esenciamiento del ser; el primero piensa en los térmi-
nos de la representacion del ente, el otro en los del dejar ser; el primero
buscé un fundamento presente y permanente (se confunde al ser con un
ente), el otro habla acerca del fundamento como abismo (el ser se mues-
tra como nada). En pocas palabras, Heidegger vuelve la mirada hacia el
ser, lo cual se comprende como mirada en lo que es,'® férmula que, como
veremos mas adelante, es enigmadtica. Sobre esta vuelta en la mirada dice
Heidegger:

Inmediatamente y casi hasta el altimo momento parecia que “vistazo en lo
que es” significaba s6lo una mirada que nosotros los hombres echamos, des-
de nosotros mismos, en lo que es. Lo cual se toma habitualmente como lo ente.
Pues el ‘es” se predica de lo ente. Pero ahora todo se ha invertido. Vistazo no
nombra nuestra vision, que nosotros sacamos de lo ente; vistazo en cuanto
lampo [o resplandor] es el acontecimiento-apropiador de la constelacion de la
vuelta en la esencia del ser mismo.?

Al comienzo veiamos que Heidegger explica la historia del ser como
aquello que acontece, y esto que acontece —decia— es lo que es. El ser
como historia es, entonces, el ser como lo que es. La vuelta plantea la do-
nacion del propio ser, a diferencia de Ser y tiempo, para evitar toda posible
carga subjetivista: “el a priori debe contener [...] una determinacién carac-
teristica del ser. El ser, de acuerdo con su esencia mds propia, tiene que
determinarse desde si mismo, a partir de si mismo y no de acuerdo con el

'8 M. Heidegger, “Tiempo y ser’, en Filosofia, ciencia y técnica. Trad. de Francisco Soler.
Santiago de Chile, Editorial Universitaria, 2007, p. 298. El uso de cursivas es mio.

!9 Heidegger habla en aleman de Einblick in das, was ist.

2 M. Heidegger, “La vuelta (Die Kehre)”, en Filosofia, ciencia y técnica, p. 200. El uso de

cursivas es mio.
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modo en que nosotros lo captamos y percibimos”* Pero aqui no sélo se
trata de un giro o una vuelta que se limite a invertir los términos, como si
se diese primacia a uno de los “polos” que constituye la relacion (ser-ente),
sino que transforma a su vez los conceptos. Y esto es lo que ahora nos
interesa destacar: en la Kehre lo que es, 10 &v, no lo comprende Heidegger
s6lo como el ente, sino como el ser. En tal giro que parece tan inocuo se da la
re-configuracion del a priori. Pues en esto que mienta el v hay un enigma:

[...] v dice “lo que es” en el sentido de ser un ente; pero 6v nombra al mismo
tiempo a un ente, que es. En la dualidad del significado participial de v se
esconde la diferencia entre “lo que es” y “ente”. Esto que, asi representado,
parece una especie de sofisma gramatical, es en realidad el enigma del ser.
El participio ov es la palabra para aquello que en la metafisica sale a la luz

como trascendencia trascendental y trascendente.?

No sin razén decia ya Aristoteles que “la cuestion que se esta indagando
desde antiguo y ahora y siempre [...] siempre resulta aporética, qué es ‘lo
que es™>* Pero es en la relacion que piensa Heidegger entre ser y 10 dv que
se comprende el sentido de la aprioridad. Heidegger senala dos sentidos
—que proceden de la filosofia griega— en los que se puede hablar de lo a
priori: “Lo mpdtepov tiene un doble sentido: 1) mpog i —segun el orden
de la sucesion temporal en la que nosotros captamos explicitamente el ente
y el ser; 2) tij o€l —segun el orden en el que el ser esencia y el ente ‘es”.*
Segiin nuestra perspectiva (como seres humanos), el ente se “ofrece” antes
que el ser; en cambio, por naturaleza el ser se da primeramente y es la con-
dicién de posibilidad de que se muestre el ente. Esta distincién sefiala un
problema que en si es doble: siendo el ente lo primero desde nuestra pers-
pectiva, podria resultar que aquello que subyace —la subjetidad, lo comtin
en la historia o, si se prefiere, simplemente lo a priori— llegue a concebirse

2! M. Heidegger, Nietzsche, p. 692.

22 M. Heidegger, “La sentencia de Anaximandro’, en Caminos de bosque. Trad. de Helena
Cortés y Arturo Leyte. Madrid, Alianza, 2005, p. 256.

> Aristoteles, Metafisica, Z, 1, 1028 b 2-4.

2 M. Heidegger, Nietzsche, p. 692.
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como algo posterior, pues no es fdcil, en primer lugar, comprenderlo y, en
segundo, tampoco lo es el enunciarlo o formularlo, aunque en su subyacer
ya esté a la vista.

Lo que se muestra desde el principio, como la ¢vo1¢ de los @voeL Gvta, como
la historia en todos los procesos histdricos, como el arte en todas las obras de
arte, como la “vida” en todos los seres vivos, todo esto que ya estd a la vista es
lo que se ve con mayor dificultad y lo que mds raras veces se concibe y siempre
se comprende errdneamente como algo de segundo grado y por eso casi se

pasa por alto.”

El pensar de Heidegger es un caso paradigmatico de esta dificultad para
nombrar lo a priori. Meditando en torno a la donacién del ser, Heideg-
ger nombra de distintos modos tanto al ser como la co-pertenencia entre
éste y el hombre. La co-pertenencia es denominada, por ejemplo, esencia-
miento, acogida, espera o resguardo. El ser, a su vez, es nombrado como
ser (Seyn), claro (Lichtung), acaecimiento o apropiamiento (Ereignis), cua-
ternidad, nada, etcétera. Heidegger propone una comprension a partir de
indicios o sefias que permiten aproximarse al ser con estas diversas formu-
laciones, cuyo sentido elabor6 él mismo. Pero nos resulta de especial inte-
rés al respecto que no sdlo haya intentado sefialar eso comun que subyace
en la historia por medio de lo que se conoce en lingiiistica como modismos
o idiotismos, sino que también lo expresd a partir de férmulas utilizadas ya
desde el origen de la historia filosofica, por ejemplo, a partir del 6v griego.
Mas atn, Heidegger refiere el ser a partir de otro concepto igualmente fun-
damental de la filosofia griega, como veremos a continuacion.

En los Aportes a la filosofia Heidegger lleva a cabo una investigacion
sobre el modo en que se oculto el ser en el primer comienzo desde el origen
histérico. Justamente por ser “ignorado” tan temprano en la historia, desde
el inicio del primer comienzo, el ser es lo que se deja fuera, lo rehusado o
lo no pensado. El hilo conductor que Heidegger divisa en la historia de la

» M. Heidegger, “Sobre la esencia y el concepto de la ®boig. Aristoteles, Fisica B, 17,
en Hitos. Trad. de Helena Cortés y Arturo Leyte. Madrid, Alianza, 2007, p. 219. El uso de

cursivas es mio.
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metafisica para explicar de qué forma se da la pauta para el sucesivo ocul-
tamiento del ser es la determinacion de la idéa en Platon. Con base en tal
punto de partida metafisico se da el predominio, dice Heidegger, de la pre-
gunta por el ente, apartando asi la mirada del ser y dejando sin cuestionar
su verdad.”

Si la determinacion de la idéa hace, como dice en Ser y tiempo, recaer
lo a priori en el encubrimiento, cabe preguntar: ;qué es aquello que recayo
en dicho encubrimiento? El ser, evidentemente; sin embargo, esto sélo po-
demos decirlo a partir de la mirada al pasado desde lo ganado ahora en el
pensar. Si pensamos, en cambio segun aquello comtn a lo que el preguntar
de la filosofia griega no podia mas que referirse, habria que contestar con
mayor precision que aquello que recay6 en el encubrimiento es la gvo1g.

En los Aportes escribe Heidegger: “En un primer comienzo el ente es ex-
perimentado y nombrado como ¢voic. La entidad como presencia estable
esta alli aun oculta, gvoug, el surgir reinante”.” Tal experiencia del &v como
@uolG es lo previo a la pregunta metafisica que se dirige eminentemente al
ente. Asi, lo oculto en esta experiencia, paraddjicamente, era la entificacion
del ser. Dicho de otro modo, lo oculto es el ocultamiento del ser, pues la
@vol refiere lo que brota o surge, lo que esta a la luz y lo abierto. Este es el
sentido del a priori segun el pensar de la historia del ser: “lo que presencia
previamente en lo abierto”? Por ser esto abierto o no encubierto como a prio-
ri, el ser tiene la posibilidad de quedar encubierto, es decir, es la condiciéon
de posibilidad de que la pregunta del primer comienzo no se dirija al ser
y su verdad. Como condicién de posibilidad del preguntar metafisico, el
ser tiene ademas, en cierto sentido, la necesidad del encubrimiento, ya que
su esencia en tanto surgir y apertura se resiste a la representabilidad y a la

%6 E] rastreo que hace Heidegger sobre la relacién entre los distintos conceptos funda-
mentales de la metafisica, asi como la conexion entre lo pensado en distintas épocas, resulta
realmente meritorio al mostrar la unidad de la historia a partir del desarrollo de formulas
varias que piensan lo mismo, y no sélo a partir de una tnica denominacion, ya sea ser,
concepto, sustancia o cualquier otra nocién. Cf,, principalmente respecto de este desarrollo,
el apartado intitulado “El pase” de los Aportes a la filosofia y “La metafisica como historia
del ser’, en Nietzsche.

¥ M. Heidegger, Aportes..., parag. 100, p. 164.

* M. Heidegger, Nietzsche, p. 694.
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determinabilidad del ente: “el encubrirse forma parte de la predileccion del
ser, es decir, forma parte de aquello en donde él ha fijado su esencia”?

Ahora bien, encubrir no es lo mismo que ignorar. El ser se encubre en la
historia de la metafisica, pero no se le ignora, sino que ya ha sido divisado o
bordeado. Queremos decir con ello que, si meditamos del mismo modo que
Heidegger sugiere, es decir, no siguiéndolo de modo doctrinario, sino pre-
guntando de manera semejante, podemos dar un paso mas en la compren-
sion de lo comun, sefialadamente en lo que se refiere a lo comiin del otro
comienzo y el primer comienzo. Sobre esto el propio Heidegger ya ha dicho
algo: “voeiv y Adyog son experimentados, tan predominante es la @botg,
como pertenecientes a ella’?* Y el pensar (Denken), ;no es acaso también
perteneciente a la gvo1c?

La unidad de la metafisica es pensada por Heidegger como ser, lo cual
quiere decir a su vez que es pensada como historia y como @vaoic. De este
modo se dona el ser, la subjetidad, el a priori. Dicha unidad, podriamos
decir, es lo més cognoscible por naturaleza y, por lo tanto, lo menos cog-
noscible para nosotros. Si el encubrimiento es la esencia del ser, la dificul-
tad de comprender esta unidad, como sefialamos anteriormente, implica el
problema de formularla. Tal problema es el mismo al que se ha enfrentado
la metafisica en su historia y del que no puede escaparse el otro comienzo.

Como reflexion final (que no dltima) podemos atrevernos a repensar en
nuestro tiempo la unidad a partir de otro modo de preguntar por lo mismo,
tanto en el sentido de replantear la pregunta por la unidad como en el de
repensar la propia metafisica desde su concepto. Esto, por lo demas, es harto
dificil, ya que la metafisica es un concepto siempre fluctuante en su historia.

Observamos, tanto a partir de Heidegger como a lo largo del pensa-
miento de Occidente, que la unidad y lo comun es limite o, si se prefiere, es
el enigma del dv experimentado como @Votg, mds alld (petd) del cual no
se puede preguntar. Esto es cierto y, no obstante, el limite no es algo nega-
tivo en el quehacer metafisico, sino lo positivo, lo puesto, aquello a lo que el
pensar siempre se refiere, lo que es. La intuicidon que tuvo Platén al respecto

* M. Heidegger, “Sobre la esencia y el concepto de la ®voig..”, p. 248. El uso de cursivas
es mio.

* M. Heidegger, Aportes..., parag. 97, p. 160.
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fue fundamental: “tales formas [que mientan la unidad], a la manera de
modelos, permanecen en la naturaleza”* En rigor, todo pensar, sea el del
primer comienzo o del otro comienzo, no puede hacer mas que referirse
a esto. Asi, sin denostar esfuerzo alguno, sino a partir de una concepcién
original de la metafisica, podemos decir que dicho esfuerzo de Heidegger
es igualmente metafisico, pues la unidad entendida como ese limite que
bordeamos constantemente en la historia es aquello a través (uetd) de lo
cual se abre camino la pregunta.

Vale la pena tener en cuenta que, asi como la investigacién por lo comun
tiene la dificultad de no ser capaz de ver cabalmente lo que ya esta ahiy de
atenerse plenamente a la unidad, no menos dificil es lo contrario. Dicho
de otro modo, es tan arduo ver la verdad de manera absoluta como lo es el
no llegar a ver en modo alguno esta verdad, es decir, el principio de unidad
que es comun. Esto ya lo habia comprendido Aristételes, tal como pode-
mos observar a partir de unas sencillas palabras que muestran la necesaria
relacion entre el pensar y la unidad en si misma: “el estudio acerca de la
verdad es dificil en cierto sentido y en cierto sentido facil [...] no es posible
ni que alguien la alcance plenamente ni que yerren todos, sino que cada
uno logra decir algo acerca de la naturaleza”*

3! Plat6n, “Parménides”, en Didlogos v. Trad. de Ma. Isabel Santa Cruz. Madrid, Gredos,
2002, 132 d.
32 Aristoteles, Metafisica, a, 1,993 a 30-933 b 2. El uso de cursivas es mio.



El esplendor de lo inutil

MARGARITA CEPEDA

Con la expresion del titulo, tomada del articulo “Ciencia y meditacién’, de
Heidegger,' quiero sefialar en direccion a lo que considero una de las grandes
pérdidas de esa civilizacion que ha quedado engranada en el dispositivo de la
técnica. La instrumentalizacion de las relaciones con lo otro y con los otros
y el capitalismo de la maxima productividad con el minimo gasto en detri-
mento del planeta y a costa de millones de personas que hoy trabajan en lo
que tendriamos que llamar condiciones de esclavitud, son entre tanto lugares
comunes de esa tecnificacion que ha llegado a invadir todos los dmbitos de la
vida y que se anuncia y vende todavia bajo el eslogan de “progreso”

El profundo cuestionamiento, por parte de Heidegger, de la concepcién
técnica del actuar y por ende del pensar y del decir, se expresa densamente
al comienzo de la “Carta sobre el humanismo™:

Estamos muy lejos de pensar la esencia del actuar de modo suficientemente
decisivo. So6lo se conoce el actuar como la produccién de un efecto, cuya
realidad se estima en funcion de su utilidad. Pero la esencia del actuar es el
consumar. ‘Consumar’ significa desplegar algo en la plenitud de su esencia
[...] El pensar consuma la relacion del ser con la esencia del hombre. No hace
ni produce esta relacion. El pensar se limita a ofrecérsela al ser como aquello
que a él mismo le ha sido dado por el ser. Este ofrecer consiste en que en el
pensar el ser llega al lenguaje. El lenguaje es la casa del ser. En su morada ha-
bita el hombre. Los pensadores y poetas son los guardianes de esta morada.?

! “La pobreza de la meditacion, sin embargo, es la promesa de una riqueza cuyos tesoros
lucen en el esplendor de lo inttil que no se deja nunca calcular”. (Martin Heidegger, “Ciencia
y meditacion’, en Conferencias y articulos. Trad. de Eustaquio Barjau. Barcelona, Ediciones
del Serbal, 1994, p. 60.

> M. Heidegger, “Carta sobre el humanismo’, en Hitos. Trad. de Helena Cortés y Arturo
Leyte. Madrid, Alianza, 2000-2001, p. 259.
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A continuacién quisiera concentrarme en la intrincada relaciéon que
Heidegger teje aqui entre ser, actuar, pensar y decir, a la luz de la anéc-
dota de Heraclito narrada por Aristoteles y citada por Heidegger hacia el
final de la carta:

Se cuenta un dicho que supuestamente le dijo Heraclito a unos forasteros
que querian ir a verlo. Cuando ya estaban llegando a su casa, lo vieron calen-
tandose junto a un horno. Se detuvieron sorprendidos, sobre todo porque él,
al verlos dudar, los animé a entrar invitdndolos con las siguientes palabras:

“también aqui estan presentes los dioses”?

Al citar esta anécdota, Heidegger busca trasladarnos inmediatamente a
una cierta situacion cuya extrafieza exige toda nuestra atencion, cosa que
también pretendia Heraclito con los forasteros. Se trata de una invitacion a
vivir una experiencia de lo simple que Heidegger describiria como la expe-
riencia del pensar en tanto experiencia de un hacer que, en lo inutil de su
inefectividad, es ya el mas alto hacer humano porque cuida del logos, de
eso que, pensado a la griega, remite a la intrincada unidad entre ser, decir y
pensar que se anuncia desde las primeras lineas de la carta.

Y ;qué haria mas justicia a un pensar que intenta repensar el logos como
hébitat propiamente humano, que la acogida de esa invitaciéon de Hera-
clito a morar junto al fuego, fuego que en el pensar de Heraclito es el logos
mismo?

Dejemos, pues, hablar a la anécdota, deteniéndonos, de la mano de Heideg-
ger, en ella. Heidegger la comenta ast:

La multitud* de visitantes forasteros se encuentra en un primer momento
decepcionada y desconcertada® cuando en su intromision llena de curio-
sidad por el pensador recibe la primera impresion de su morada. Cree que

deberia encontrar al pensador en una situacion que, frente al modo habitual

* M. Heidegger, “Carta sobre el humanismo’, en op. cit., p. 290.

* En el texto aleman: “Die Menge”. (Cf. M. Heidegger, “Brief iiber den Humanismus’, en
Platons Lehere von der Wahrheit. Mit einem Brief iber den “Humanismus”. Berna, Francke,
1975, p. 107.)

® En el texto alemdn, “Ratlos™: “sin consejo’, “desorientados” (Cf. ibid., p. 107.)
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de vida del resto de la gente, tuviera la marca de lo extraordinario y raro®y,
por ende, emocionante.” Con su visita al pensador, la multitud espera en-
contrar cosas que, al menos por un cierto tiempo, le proporcione materia
para entretenidas charlas. Los forasteros que van a visitar al pensador tal vez
esperan sorprenderlo precisamente en el instante en que, sumido en pro-
fundas reflexiones, piensa. Los visitantes quieren tener esa “vivencia’, no
precisamente para ser tocados por el pensar, sino unicamente para poder
decir que han visto y oido a uno del que, a su vez, se dice que es un pensador.

En lugar de todo esto, los curiosos se encuentran a Heraclito junto a un
horno de panadero. Se trata de un lugar de lo mds cotidiano e insignificante.
Es verdad que alli se cuece el pan. Pero Heraclito ni siquiera estd ocupado
en esa tarea. Solo esta alli para calentarse. De modo que delata en ese lugar,
ya de suyo cotidiano, lo elemental que es su vida. La contemplacién de un
pensador friolento presenta poco interés [...] Una situacion tan cotidiana y
sin atractivo como que alguien tenga frio y se acerque a un horno es algo
que ya pueden encontrar en sus casas. Asi que ;para qué molestarse en ir
en busca de un pensador? Los visitantes se disponen a volver a marchar.
Heraclito lee pintada en sus rostros la curiosidad defraudada. Se da cuenta
de que en ese grupo basta la ausencia de la sensacion esperada para que,
recién llegados, ya se sientan empujados a dar media vuelta. Por eso los
anima® y los invita de manera expresa a que entren, a pesar de todo, con
las palabras: “también aqui estan presentes los dioses.’

“Esta frase sitiia la estancia del pensador y su quehacer bajo una luz dife-
rente’,'* agrega Heidegger a continuacion. En efecto, otra es la manera de ver
qué impulsa a los visitantes fordaneos a dar media vuelta y, aunque la narra-
cion no dice explicitamente cdmo concebian ellos el quehacer del pensar y

¢ O, mds literalmente, “los rasgos de la excepcién y de lo peculiar™: “Die Ziige der Ausnah-
me und des Seltenen”. (Cf. “Brief iiber den Humanismus’, en op. cit., p. 107.)

7 “Aufregenden”: “lo exitante”. (Cf. “Brief iber den Humanismus’, en op. cit., p. 107.)

¥ Mis literalmente, “les infunde valor™: “deshalb spricht er ihnen Mut zu”. (Cf. “Brief
iiber den Humanismus”, en op. cit., p. 108.)

M. Heidegger, “Carta sobre el humanismo’, en op. cit., p. 290. “Gotter wesen auch hier
an”. (Cf. “Brief tiber den Humanismus’, en op. cit., p. 108.) Heidegger usard con frecuencia el
verbo wesen: “hacerse presente”, “llegar a manifestarse”. Es traducido muchas veces al espafiol
como “esenciar” (Wesen significa esencia).

10 M. Heidegger, “Carta sobre el humanismo’, en op. cit., p. 290.
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qué era lo que esperaban encontrar, si dara a Heidegger ocasion de llevarnos
a meditar acerca de la forma en que se concibe la labor del pensar en el pre-
sente. Fuera cual fuera la opinién preconcebida acerca del pensar que daba
pie a las expectativas que estos “turistas del pensamiento” esperaban satisfa-
cer con su visita y de las cuales la historia guarda silencio, lo que si cuenta la
historia es que ellas se derrumban ante la imagen de un pobre hombre ateri-
do de frio. Si se sienten decepcionados ante la prosaica escena es porque ima-
ginan que la labor del pensar no tiene nada en comun con lo habitual de la
vida cotidiana. Por eso semejante vision delata como irrealizable la meta de
su travesia, hace inttil su viaje. Y es que para ver lo que la escena les presenta
habria bastado con que se quedaran en sus propias casas. ;Tanto esfuerzo,
entonces, para encontrar lo mismo?, parecen decir sus defraudados rostros.

La desorientacion se apodera de quienes habian calculado el éxito de
su empresa, una empresa que ahora se muestra como sin asidero alguno,
no tanto por lo que a los ojos de los viajeros es un fallido final, sino, sobre
todo, por la opinidén sin fundamento que pretendia sustentarla y que ahora
se viene abajo. De alli que Heidegger asocie a esta “multitud” con la curio-
sidad sin fundamento de toda avidez de novedades tan propia de la opinién
publica, y por lo tanto con el alejamiento del ser en cuanto elemento pro-
pio del pensar y del decir. Y es que, a los ojos de Heidegger, lo tinico que
parece importar a los visitantes es poder decir que han visto y oido a aquel
de quien “se dice” que es un pensador. Que lo sea 0 no lo sea es, para ellos,
irrelevante. Importante si les resulta, en cambio, lo excitante del encuentro,
el que éste pueda dar de qué hablar a esa habladuria que refiere lo que no
sabe y pretende decir aquello que no la ha rozado ni de lejos. La cercania a
un genuino pensador, o a una experiencia con el pensar, no tiene relevan-
cia alguna para esa “opinidn publica” inmersa como esta en lugares comu-
nes y en categorias preestablecidas.

Lo grave, para Heidegger, esta en el hecho de que la filosoffa misma se
mueva en semejante opinar sin fundamento, en el uso de palabras ma-
nidas que remiten a conceptos petrificados y fijan modos de ver incues-
tionados. Por eso ¢l intenta dar un paso atrds desde este habitual opinar
de la filosofia hacia el “preguntar capaz de experimentar”!' En semejante

1 Ibid., p. 281.
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preguntar consiste, para Heidegger, el genuino pensar, un pensar que se da
justamente en la ruptura de lo establecido, en el choque con lo inesperado.
Lo inesperado, capaz de sorprender, no es, sin embargo, lo excitante de lo
novedoso y distinto, sino justamente “lo mismo” que, habiendo sido ya
siempre pensado, permanece impensado al mismo tiempo y es por tanto
digno de pensarse una y otra vez. Lo digno de pensarse es, para Heideg-
ger, el ser, ese ambito mavil y pluridimensional que jamds puede asirse
de una vez por todas y desde un tnico angulo. Como vemos, un pensar
que se mueva en la fijeza de lo ya dado y que no intente soltar sus propias
categorias, que ya siempre esté encarrilado en una Unica manera de ver y
permanezca intocado, no merece el nombre de “pensar”.

Y sin embargo, justamente un pensar de este tipo se ha apropiado del
nombre. Un pensar “unidimensional” o “por una sola via™'* que, incapaz
de ver mas alla de su especifico objeto de estudio previamente definido, ha
llegado a autodeclararse el inico verdadero pensar. Se trata del ejercicio
propio de la moderna subjetividad, de un pensar que objetiva y dispone
de lo que es engranandolo en una totalidad calculable y declara real so-
lamente aquello que coincide con sus categorias previas y con los planes
que de antemano se traza, es decir, aquello que le resulta atil.’* Desde esta
concepcion técnica del pensar, que todo lo mide en funcion de su efectivi-
dad, la teoria se justifica sdlo en su aplicabilidad técnica. El pensar queda,
asi, al servicio del hacer, hacer que es produccidn de efectos en el mundo,
realizacion de fines previamente determinados mediante el uso de los me-
dios adecuados para ello. Y si el ejercicio del pensar se concibe de tal modo,
resulta entonces natural entender la ética como la aplicacién practica de
una teoria ontoldgica.

Para Heidegger, sin embargo, su ontologia no es una suerte de teoria

sobre el ser, un saber a distancia, un conocimiento objetivante, sino una
12 “La denominacion de ‘una sola via’ ha sido elegida a proposito. La via se relaciona con
los rieles y éstos con la técnica [...] el pensar por una sola via que en las formas mas diver-
sas se va extendiendo mds y mds, es una de aquellas formas de dominio de la esencia de la
técnica que no se sospechan y que no llaman la atencién”. (Cf. M. Heidegger, ;Qué significa
pensar? [Curso]. Trad. de Haraldo Kahnemann. Buenos Aires, Nova, 1958, p. 30.)
3 Proyectos de investigacion que responden a la insaciable exigencia institucional de

resultados y al afan personal de prestigio son buenos ejemplos de ello.

[ 231 ]



[ 232 ]

| ELESPLENDOR DE LO INUTIL

experiencia pensante con el ser mismo. Esta experiencia surge del asom-
bro ante la llamada diferencia ontoldgica, es decir, ante la perplejidad de
que ser no “es” un ente. El ser no es ya. No puede ser fijado por ninguna
teoria, pues es senal hacia el surgir de lo que es, surgir que consiste en un
desocultarse que como tal siempre es un mostrarse que oculta al mismo
tiempo. Por eso es inasible conceptualmente. Nos movemos en una cierta
comprension de ello, y sin embargo no podemos precisarlo, sélo sabemos
que nos remite a eso diferente de lo que ya es y que se muestra ya siempre
de determinada forma haciéndose objeto de conocimiento susceptible de do-
minacién técnica.

Ser rompe, por lo tanto, con la division y relacion técnica entre teoria y
practica. Si él no puede ser objeto de teoria alguna, no hay ninguna aplica-
cion que se derive del pensar que le dedique su esfuerzo. Medido con los
parametros técnicos resulta entonces carente de utilidad, ineficaz.

De alli que la situacion descrita en la anécdota resulte para Heidegger
tan iluminadora: es exactamente esa inutilidad la que impresiona a los fo-
rasteros, es ella la que se clava como una lanza en sus henchidos y expec-
tantes pechos que, segiin Heidegger, no esperaban ser tocados por el pensar
del pensador sino simplemente llevarse de regreso en forma de habladuria
su frivola imagen preconcebida, cualquiera que ésta fuera. Aunque no po-
damos saber nada acerca de lo que esperaban, y aunque tampoco podamos
constatar si s6lo querian poder tener algo extraordinario de qué hablar, si
es claro que su viaje pierde, para ellos, todo sentido cuando lo que encuen-
tran no corresponde con lo que esperaban encontrar. Es por eso que, sin
querer perder mas tiempo que el que ya habian invertido inatilmente en el
viaje, se disponen a volver de inmediato.

Heraclito los invita, entonces, a detenerse junto al fuego con sus pala-
bras: “también aqui, en el circulo de lo ordinario, ocurre que los dioses
estan presentes”.'* Las palabras de Heraclito invitan a los viajeros a mirar
con nuevos ojos el quehacer del pensador y, con ello, también su propio
viaje, su propio hacer. Evidentemente lo que estan viendo lo hubieran
podido encontrar en su propia casa, aun cuando ahora logren verlo bajo
una nueva luz. Es tan solo el pensar, encarnado aqui en las palabras de

' M. Heidegger, “Carta sobre el humanismo’, en op. cit., p. 291.
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Heraclito, el que puede empujarles a ver de ese nuevo modo lo mismo. Y si
esto es asi, el camino ya no puede valorarse en funcién de una meta, pues
en cualquier instante del recorrido podria haberse visto lo mismo que ahora
podria resultar visible o que puede no resultar visible nunca, ni siquiera
después de tan largo viaje.

;Qué es lo que resulta visible a la luz de estas palabras? Qué es lo que
propiamente muestran?

Es importante anotar que se trata de palabras de acogida que contrastan
con el rechazo de la situacion por parte de los viajeros. Ellos no pueden
escucharlas y aceptar su invitacion sin acoger tal como es la situacion del
pensador en la cual se encuentran. Pero esto supone una ruptura, una re-
nuncia, pues detenerse ahora les resulta tan inttil como lo ha resultado su
viaje. Sélo dejando atras la idea de un hacer que se mide en términos de
efectos podrian detenerse ellos en un hacer de otro tipo, darse tiempo para
experimentar la simplicidad propia del quehacer del pensador.

En boca de Heidegger, las palabras de Heraclito son también para noso-
tros un freno a nuestro agitado quehacer, nos convocan a no sobreexigir al
pensar con el rasero de la eficacia, a no valorarlo en funcién de sus resulta-
dos concretos, de su posible aplicacion técnica. Ellas nos llaman de vuelta
al hogar, nos invitan a descender a lo mds humano que es, para Heidegger,
la pobreza propia del pastor del ser, en contraste con el delirio de grandeza
del sefior del ente. Pensar deja de ser dominio y célculo eficaz de lo ya dado
y se convierte en solicitud y cuidado de esa “callada fuerza de lo posible’,"®
de lo que siendo y habiendo sido es siempre a la vez imprevisible acontecer
por venir, un fluir que, como fuego encendido, es siempre él mismo devi-
niendo distinto y transformando todo lo que toca. Alli donde acontece ser,
acontece, entonces, el pensar como el hacer propio del ser humano: justa-
mente ésta seria la experiencia del logos como habitat humano.

Experimentar la pobreza del pensar no nos deja intocados: miramos
lo mismo de otro modo y lo dejamos ser en su movilidad sin fijarlo. Sélo
asi puede mostrarse lo divino en lo humano, lo extraordinario en lo or-
dinario. Las palabras de Heraclito nos remiten al fragmento 119: “ethos
anthropoi daimon’, que Heidegger traduce como “la estancia (ordinaria)

15 Ibid., p. 62.
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es para el hombre el espacio abierto para la presentacion del dios (de lo
extra-ordinario)”!®

Lo que resulta visible es el ambito humano mismo como dmbito propio
de ese quehacer peculiar que es el pensar, como el ahi en que ser se da al
pensar, como lugar mismo de la experiencia pensante. La invitacién a acer-
carse a un lugar tan primitivo como ése en el que Heraclito se encuentra
es, a su vez, la invitacién a darse cuenta de que el pensar tiene su lugar en
cualquier situacién humana, porque él mismo es lo propiamente humano.
No necesita de los privilegios de la iniciacién ni de laboratorios especiales:
también para Heraclito el logos es aquello que nos es comun. Pero com-
prender esto en toda su profundidad implica toda una desconstruccion del
esquema técnico que determina nuestra concepcién del pensar y darnos
cuenta de que la altura de su quehacer no esta en su efectividad, sino en
la pobreza de su consumar carente de éxito porque es en ésta, meditante
apertura, como el ser humano realiza, como lleva a la plenitud su propio
ser: “este pensar no es ni teérico ni practico. Acontece antes de esta dis-
tincion. [...] Semejante pensar no tiene resultado alguno. No tiene efecto
alguno. Simplemente siendo, ya le basta a su esencia”."”

Semejante pensar que puede desplegarse en la mas cotidiana de las si-
tuaciones no es ya el ejercicio de calculo racional al cual quedé reducida
la concepcidén del pensar en Occidente. Se trata aqui, mds bien, de una
capacidad de reflexionar,'® de dejarse sorprender y transformar por aque-
llo que da qué pensar, de detenerse y meditar en torno a ello, de dejar que
eso inesperado hable. Por eso, para Heidegger, pensar es estar a la escucha
del Ser. Justamente a ello mueven las palabras de Herdclito, quien no invi-
ta a los forasteros a escuchar sus teorias ni tiene la pretension de hacerse
oir por ellos, cosa que tal vez deseaban para poder tener de qué hablar y
enredarse asi en una telarafa sin fin de palabras. Las pocas palabras de He-
raclito son mas bien una renuncia a hablar y un sefialar a lo que esplende
por si mismo como aquello digno de pensarse, invitan a experimentar en

16 Ibid., p. 291.
7 Ibid., p. 292.
'8 Como creo es evidente, la palabra reflexion no tiene las connotaciones tipicas del idea-

lismo alemdn y de la subjetividad moderna.
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silencio una situacién en toda su simplicidad y fuerza transformadora. Sin
nombrarlo siquiera, ellas invitan a morar junto al fuego, a escuchar lo que
el logos mismo tiene para decir a quien esté dispuesto a prestarle toda su
atencion. Seiialan mas alla de si mismas, de su ser palabras particulares en
boca de un particular, hacia el decir del logos como un decir que habla en el
silencio de la atencioén concentrada y nombra asi lo que es comun a todos,
lo propiamente humano que, lentamente, se nos va manifestando como la
intrincada unidad entre ser, pensar, actuar y decir.

Si antes vimos cémo la invitacién nos hace dejar atrés el ruido mono-
légico del pensar que reduce lo real a lo calculable, y con ello el ruido del
mucho hacer, ahora nos damos cuenta de como, de manera semejante, nos
hace renunciar al ruido del decir. Si el lenguaje es la casa del ser, no la casa
del hombre, es al ser a quien corresponde hablar. El hombre habita en esa
morada en cuanto escucha. Su ethos es su logos: él mismo es un ahi del
logos, ese ambito abierto al decir del ser, o, lo que es lo mismo, a la manifes-
tacion de lo divino, a la irrupcién de lo inesperado.

En esta ruptura de los esquemas y subversion del orden establecido, el
hombre piensa, actta y dice en la medida en que esta a la escucha. El ser
humano es un ser de escucha. El ser humano piensa en la medida en que
“espera lo inesperado”" con una espera que no es expectativa y calculo pre-
vio sino disposicion y apertura a lo incalculable. El ser humano piensa en la
medida en que vuelve una y otra vez sobre lo mismo, sobre eso que tiende
a darse por hecho de tan evidente que es, y por eso su pensar rememora,
vuelve al origen movil de todo mostrarse-ocultarse.

En la medida en que el pensar es la constante lucha por salir del amodo-
rramiento de lo que en la vida cotidiana tiende a darse por hecho y libera
el dinamismo del ser al dejar desplegarse lo que es, es él mismo el mas alto
hacer, ese hacer que lleva lo que es y se lleva a si mismo a la plenitud de
su ser. Se mueve asi en una dimension anterior a la division entre teorfa y
practica, pues obra en tanto piensa con un obrar que no produce efectos®

1 Cf. Heraclito, “Fragmentos”, en Filosofos presocrdticos. Trad., introds. y notas de Con-
rado Eggers Lan y Victoria E. Julid. Madrid, Gredos, t. 1, B 18.

2 Cf. M. Heidegger, “Carta sobre el humanismo’, en op. cit., p. 259: “El pensar consuma
la relacién del ser con la esencia del hombre [...] El pensar no se convierte en accién porque
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porque no es la aplicabilidad técnica de una teoria, sino el atender que se
concentra en el ser como devenir inasible. Su actuar presta atencion en el
doble sentido de escucha y cuidado, es un alto en el camino que rompe
con el esquema teleoldgico del actuar y se da cuenta de que no hay meta ni
camino previamente trazado sino que el pensar se va abriendo camino en
esta cuidadosa entrega al ser.

El ser humano piensa en tanto es capaz de ese darse cuenta, capaz de tal
escucha atenta que, en medio de lo que es, vislumbra el ser y cuida de que su
fuego no se extinga dejando que, aun en lo manido de las palabras, pueda
hablar la “callada fuerza de lo posible”. Tarea nada facil cuando en lo fami-
liar de lo dicho se han arraigado modos de ver incuestionados que hacen
practicamente imposible que las palabras recuperen la fuerza mostrativa
de su relaciéon con el ser, el impulso del pensar que, volviendo sobre lo
mismo, es capaz de hacerlo hablar de una manera fresca, como si hablara
por primera vez.

Semejante situacion de un pensar que experimenta el letargico poder de
los significados usuales y lo indecible de una reflexién que se mueve contra la
corriente, vive en carne propia y en toda su fuerza la tension insita al lengua-
je que es, a un mismo tiempo, abrumadora incuestionabilidad de lo dicho
y repetido, y silencioso poder de llevar a la palabra lo inexpresable de lo no
dicho y por decir.

En el primer sentido el lenguaje se rebaja a mero instrumento del pensar
técnico o “pensar por una sola via’, un pensar que representa y categoriza
encarrilandose asi en una tnica forma de ver, y que termina por conver-
tirse en mero instrumento de un opinar sin fundamento, mientras en el
segundo sentido el lenguaje es el lugar propicio de un querer que deja ser
y lleva al ser humano a la consumacion de su ser pensante. Sdlo en este se-
gundo sentido, es decir, en tanto medio mismo del pensar entendido como
el ofrecerse del ser al ser humano, “el lenguaje es la casa del ser’;*! cuya
morada habita el hombre, pero en tanto sucumbe a la disponibilidad de un
hablar que pretende fijar de una vez por todas el significado de lo dado a

salga de €] un efecto o porque pueda ser utilizado. El pensar sélo acttia en la medida en que
piensa’”.
2 Ibid,, p. 259.
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la palabra “también nos hurta su esencia: ser la casa de la verdad del ser. El
lenguaje se abandona a nuestro mero querer y hacer a modo de instrumento
de dominacion sobre lo ente”*

Es, pues, esta lucha con la palabra y contra la palabra la que lleva a Hei-
degger a afirmar que “existe un pensar mds riguroso que el conceptual “y
que “La filosofia tiene que aprender a vivir en lo sin nombre”* El renun-
ciamiento a la palabra se hace necesario alli en donde las palabras han per-
dido la fuerza mostrativa de su sefialar multivoco y siempre movil y se han
encasillado en una tinica manera de mostrar que pretende ser el significado
unico de su decir.

El pensar se descubre a si mismo como ambito en donde mora este si-
lencio capaz de escuchar al ser, a aquello que resquebraja lo establecido
de lo que “ya es”, que vuelve al origen entendido como ese ambito anterior
a toda categorizacion y division conceptual y desde ahi se abre brechas en
el pensar vy, por lo tanto, en el decir.

En ello consiste el habitar poético: en llevar al decir de regreso a la “ma-
nante intranquilidad”* del Ser, algo de lo que es capaz tan s6lo quien puede
“amistarse con lo inacostumbrado de lo simple”*

Como ya lo mencionamos, tal regreso es una vuelta a casa, un retorno
al hogar. Herdclito invita a los aventureros a dejar la disipacion y a entrar
en el recogimiento de la atencion al esplender de la llama, uno y el mismo
esplender del ser o del logos.

Asi, Heidegger subvierte el lema “mds actuar y menos pensar” que nor-
malmente se entiende como exigencia de accién a cambio de mera elucu-
bracién. Heidegger piensa mas bien que hemos estado actuando demasiado
y pensando muy poco.* Por eso dice que “ya es hora de desacostumbrarse
a sobreestimar la filosofia y por ende a pedirle mas de lo que puede dar.
En la actual precariedad del mundo es necesaria menos filosofia, pero una

2 Ibid., p. 263.

% Ibid., p. 291.

** M. Heidegger, Meditacién. Trad. de Dina V. Picotti. Buenos Aires, Biblos, 2006 (Biblio-
teca internacional Martin Heidegger), p. 218.

» M. Heidegger, “Carta sobre el humanismo’, en op. cit., p. 296.

2 Cf. M. Heidegger, ; Qué significa pensar? [Curso], p. 10.
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atencion mucho mayor al pensar, menos literatura pero mas cuidado de la
letra’?” cuidado que se ejerce en la parquedad de las palabras.

Por eso el pensador sefiala hacia una situacién que habla por si misma
ahorrdndose asi el malentender propio del lenguaje categorizante. El silen-
cioso morar en la cercania del fuego simboliza lo riguroso de una reflexion
que se mantiene en el elemento del ser o logos y que cuida de él. Como ya
lo hemos dicho, este logos es nuestro ethos:

Ethos significa ‘estancia’ [Aufenthalt], lugar donde se mora. La palabra nom-
bra el dmbito abierto donde mora el hombre. Lo abierto de su estancia deja
aparecer lo que le viene reservado a la esencia del hombre y en su venida se
detiene [sich aufhdlt] en su proximidad. La estancia del hombre contiene y
preserva el advenimiento de aquello que toca al hombre en su esencia; esto
es, segun la frase de Herdclito, el daimon, el dios. Asi, pues, la sentencia dice:
el hombre, en la medida en que es hombre, mora en la proximidad de dios.?

El dios remite a lo divino (Das Heilige). Heidegger asocia, a su vez, lo
divino con lo que cura, con lo que salva (das Heile). Para él, lo divino no es
un dios declarado por el hombre como el mas alto valor ni tampoco como
el dictador de los valores de lo bueno y de lo malo.” Lo divino es la fuerza
de lo que salva o cura al hombre de la precariedad de la ausencia de lo divi-
no (das Unheile). La ausencia de lo divino es ese no poder ser tocado por lo
simple, el no ser alcanzado por la fuerza de tal experiencia. Es la situaciéon
en la que se encuentran los forasteros, pero ante todo, es la situacion en la
que nos encontramos hoy en medio del ruido del calcular, del hacer y del
disponer, y, por lo tanto, la palabra inaudible y la presencia invisible que
sefialaba Herdclito en medio de lo mas prosaico de la cotidianidad tendria
tanto que decirnos hoy, mucho mas que entonces.

¥ M. Heidegger, “Carta sobre el humanismo’, en op. cit., p. 297.

% Ibid., p. 289. El uso de cursivas es mio.

# Vid. Klaus Stichweh, “Der Gott der Stimmungen. Heidegger Daseinskult und seine
Verachtung der Werte”, en Margarita Cepeda y Rodolfo Arango, comps., Amistad y alteridad:
homenaje a Carlos B. Gutiérrez. Bogotd, Uniandes, 2009.



Contra el humanismo*

PaurLiNna RivERO WEBER

Respeta en cada bestia un espiritu activo...

Cada flor es un alma que se abre a la naturaleza;

un misterio de amor en el metal reposa:

“Todo es sensible!” —Y todo tiene influjo en tu almal!
Gérard de Nerval

A pesar de que las criticas al humanismo han sido una constante en la
filosofia del siglo xx, se continta hablando de “humanismo” De hecho,
ante la constante tendencia mundial a relegar de los programas de estu-
dio “las humanidades” frente a las “ciencias duras’, han surgido diversos
frentes en defensa de “las humanidades” Lo que no queda claro es qué es
el humanismo y porqué resulta inadecuado ya hablar en términos de “hu-
manismos”. Y quiza lo primero que haya que aclarar es que la opcion ante
la critica al humanismo no es la mera deshumanizacion ni la barbarie. Las
criticas al humanismo tanto en su origen como en su sentido no implican
ni una regresion a un estado inferior supuestamente deshumanizado, ni
una propuesta hacia una evolucién final que conduzca a la deshumani-
zacion. En todo caso, lo que estas criticas podrian sugerir es que ya no
basta con hablar de “humanismos”, que esa categoria se ha quedado corta
para abarcar la problemadtica mundial en la actualidad.

El humanismo ha sido criticado en Occidente basicamente desde del si-
glo xx, sobre todo a partir de la critica heideggeriana al mismo. Lo que ge-
neralmente se ignora es que el humanismo como tal habia sido duramente

*Una version previa de este escrito fue publicada sin mi conocimiento bajo el titulo “Un
extrano humanismo’, en Herminio Nufiez Villavicencio, René Patricio Cardoso Ruiz y Elvia
Estrada Lara, coords., El humanismo en nuestros dias. Toluca, UAEM, 2012. El texto presente
es el resultado de la revision final de dicha publicacién.
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criticado por un texto del pensamiento de la antigua China, conocido como
el Daodejing. Este escrito pretende ser un andlisis comparativo de la critica
heideggeriana y la critica daoista al humanismo: quiza al encontrar los
puntos de coincidencia y divergencia de ambas criticas pueda quedar mas
claro porqué el humanismo resulta ahora una categoria insuficiente.

Comencemos por decir que humanismo, humanidades y humanista son
términos que se usan casi sin distincion alguna, de manera sumamente con-
fusa. Hoy, al hablar de “humanidades’, nos referimos por lo general al cu-
mulo de los saberes en torno al ser humano, y en ese sentido éstos podrian
tener como padre a Sdcrates, quien escribid, con su vida y con su muerte,
una anthropine sophia, una sabiduria de lo humano. Pero tales saberes han
dado como resultado visiones y teorias méas amplias, que han perfilado una
cierta postura respecto del ser humano y su lugar en el mundo.

A esas posturas las hemos llamado “humanismos”, y a quienes demues-
tran con su vida un apego a esos pensamientos, les hemos llamado “huma-
nistas”. En ese sentido amplio, una frase parece haber condensado el espiritu
de todo humanismo posible: “soy humano, nada humano me es ajeno”
Esa expresion, que hoy dia se emplea completamente descontextualizada,
proviene de la comedia Heauton timoroumenos (El enemigo de si mismo),
de Terencio el Africano. Pero al usarse de manera descontextualizada, esa
frase ha forjado para si un nuevo contexto y ha pasado a ser una especie de
salvoconducto del humanismo. El que nada humano resulte ajeno parecie-
ra indicar la posibilidad de que un individuo se reconozca a si mismo en el
otro, sea quien sea, sea como sea, crea lo que crea y viva como viva, al grado
de que el individuo se afecte por el dolor o la alegria ajena y haga propio de
manera radical el pathos del otro.

Spinoza, quien sabia de emociones, dice en su Etica que aquel que se
imagina a un ser amado afectado de alegria o tristeza, sentird como propia esa
tristeza o alegria. El humanismo lleva esta idea mas alla del ser amado: no
se trata de compartir la tristeza o la alegria de éste, sino de todo ser hu-
mano: se trata de que nada propio del ambito humano nos resulte ajeno.
Si nos atenemos a tal idea, pareciera que para cualquier pensamiento que
se asuma como humanista la razon para compartir la preocupacion por la
vida radica en la comunién ontoldgica de la especie humana: mas alla del
color, del sexo, de la nacionalidad, el género o las creencias religiosas, para
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el humanismo todo ser humano se encuentra ligado ontolégicamente a
los demads, esto es, el solo hecho de nacer humano, seria para el huma-
nismo la razén para que un individuo comparta con otro una existencia
solidaria: desde esa perspectiva, el humanismo seria siempre antropo-
céntrico.

Que el humanismo sea antropocéntrico implica que, de una u otra ma-
nera, éste continua el esquema de cuilo religioso que situa al ser humano
al centro de la creacion. En efecto, la vision religiosa que ha prevalecido
en Occidente es la judeocristiana, en la cual Dios cre6 al mundo para el
hombre, para que ¢l pudiera hacer uso y desuso de aquél en la manera en
que considerara conveniente. Por siglos, la filosofia mantuvo tal idea como
telon de fondo, y en algunos momentos llegd a extremos risibles, como su-
cede, por ejemplo, cuando Descartes afirma que “no deben confundirse las
palabras con los movimientos naturales que delatan las pasiones, los cuales
pueden ser imitados por las maquinas tan bien como por los animales, ni
debe pensarse, como pensaron algunos antiguos, que las bestias hablan,
aunque nosotros no comprendemos su lengua”.!

Para dicho pensador, los animales no racionales son diferentes del ser
humano; son radicalmente otras cosas parecidas mas bien a las maquinas. Los
animales hacen lo que hacen, y viven como viven, de la misma manera que un
reloj compuesto por ruedas y resortes: no creemos que el reloj sea habilidoso
o capaz porque “puede contar las horas y medir el tiempo mas exactamente
que nosotros con toda nuestra prudencia’:* para Descartes sucede lo mismo
con los animales, y no podemos pensar que sus logros y sus formas de ser ten-
gan otra explicacion que la explicacion mecanicista. Y es que, para este filo-
sofo, todo aquello que no sea pensamiento responde a las mismas leyes que
un reloj, y todas las operaciones no racionales son “inferiores”. Esto ha dado
pie a multiples y muy variadas criticas. Entre las mas recientes ha sobresali-
do El error de Descartes, de Antonio Damasio, en el cual el neurocientifico
muestra que es imposible “pensar” de manera ajena a “sentir”, pues las emo-
ciones juegan un papel tan fundamental que es imposible pensar cuando

! René Descartes, Discurso del método, p. 27. (Disponible en linea: <http://www.webliote-
ca.com.ar/occidental/delmetodo.pdf>. [Consulta: 19 de mayo, 2013].)
2 [bid, p. 28.
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el cerebro ha sufrido un dafio que ha dejado a la persona sin capacidad de
sentir emociones.’

Independientemente de qué tan acertadas sean tales interpretaciones de
Descartes y por lo mismo de qué tan acertadas sean las criticas hechas a su
pensamiento, resulta innegable que para ese filésofo, como para muchos hu-
manistas, el animal resulta tan lejano y diferente del ser humano que es impo-
sible empatizar con él: respetarlo, comprenderlo o sentirlo como se respeta, se
comprende o se siente a un ser humano. Esa es la esencia del “humanismo”. La
frase “nada humano me es ajeno” conlleva la idea de que inicamente lo que es
humano puede sentirse como algo propio. En esa idea se basa la solidaridad
y el respeto entre seres humanos, pero también en esa idea pueden llegar a
fundarse éticas ajenas a los problemas mas urgentes que como seres humanos
hemos de enfrentar. Tenemos un problema con el humanismo: se fundamen-
ta en el antropocentrismo. Y tenemos un problema con el antropocentrismo:
conlleva una especie de miopia hacia el resto de los seres que no son humanos.

Pero ;podria ser de otra manera? Si lo que mueve a un individuo a con-
tagiarse de los afectos del otro, o a ser solidario con el otro, es el hecho de
ser ambos humanos, el humanismo tendria que ser inevitablemente an-
tropocéntrico. En un cierto y acotado sentido hay una razén ain mas fun-
damental en pro del antropocentrismo: el humanismo es antropocéntrico
porque lleva la huella de su creador. Los valores son creaciones humanas,
cualquier propuesta humanista tiene su origen en el dnthropos mismo y por
lo mismo tiene al dnthropos en su centro: ésa es la esencia del humanismo,
pero existe una salida diferente. Las criticas que a continuacién expondré
asi lo muestran y quiza conduzcan a una forma extraia de asumirse como

seres humanos y si: a un extraio humanismo.

% F %

El antropocentrismo ha sido uno de los conceptos mas criticados por la
ética contemporanea. Es innegable que la preocupacion y la identificacion

con lo humano propia de todo humanismo resulta un avance ante el racismo,

3 Vid. Antonio Damasio, El error de Descartes. Barcelona, Critica / Drakonotos Bolsillo, 2006.
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el sexismo o el nacionalismo. El humanismo ha sido, en ese sentido, una
idea capital, un verdadero hito en el camino recorrido por la humani-
dad. Sin embargo, el mundo en que vivimos deja ver que una filosofia que
promueva la idea del ser humano como el ser privilegiado, conduce a la
destruccion de su entorno. Y esa fue una de las preocupaciones centrales
en la critica al antropocentrismo que conlleva el pensamiento de Martin
Heidegger. Desde su perspectiva, este mundo es resultado de la metafisica
occidental, la cual ha impregnado todo aspecto de la vida con una cierta
concepcion no sélo del ser humano, sino del ser en su totalidad.

Para Heidegger el problema tiene sus raices en la esencia de la técni-
ca: no en la técnica misma, sino en lo que ésta implica, en la estructura
de pensamiento que ella conlleva. Cabe aclarar que se refiere con ello a la
técnica moderna y no a la que existia cuando, por ejemplo, los molinos
descansaban confinados al soplar del viento y por lo mismo la energia no
era almacenada, sino que se usaba de acuerdo con el tiempo marcado por
la naturaleza misma. Por siglos, cultivar el campo significé abrigarlo, entre-
gar la semilla a las fuerzas de la tierra y proteger su labor. No se pretendia
obligar a la tierra a producir mas por medio de quimicos ni a transformar
la energia de tal manera que pudiera almacenarse; tampoco se emplazaba
al aire a que diera nitrégeno, o al suelo a que otorgara sus minerales. La
técnica moderna es diferente: el ser humano moderno la ha empleado para
explotar la naturaleza, almacenarla, consumirla y desecharla. Asi, alma-
cenamos “reservas” de cereales, energia, agua o lo que requiera para que
estén listas en el momento de ser solicitadas para consumirlas. Estas, una
vez que no sirven mas, son desechadas: ésa ha sido la receta para el desas-
tre ecoldgico al que hemos conducido al planeta. Pero Heidegger cree que
todo ello ha sucedido porque el ser humano esta llamado a irrumpir en la
naturaleza y develar tanto sus secretos como todas sus fuerzas.

Hay un llamado basico, una interpelacién hacia el humano que le
provoca y le coliga a obtener meras existencias en reserva, y a esto Hei-
degger lo ha llamado Ge-stell,* que se ha traducido como “estructura de

4 Usar esta palabra en el sentido descrito es darle un nuevo sentido, un sentido inhabitual.
Esta accion temeraria, y sélo aparentemente arbitraria —por lo demas, tan usual en Heide-

gger—, al propio pensador le parece tan valida y tan fundamental como aquella que hace
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emplazamiento”. Lo Ge-stell no nombra sélo una cierta estructura de re-
lacién que prevalece en la esencia de la técnica moderna: es la estructura en la
que vivimos, en la cual nos relacionamos con nuestro entorno solicitando
las cosas y las personas como existencias disponibles que estan ahi para no-
sotros. Pero existen otras formas posibles de relacionarse con el mundo:
no es lo mismo el modo de relacionarse con él a través de, por ejemplo, la
poiesis griega, que aquel que se da en la técnica moderna como Ge-stell.

El peligro de lo Ge-stell se halla en su estructura que ha permeado todo
el ambito de las relaciones humanas, y radica en que el individuo mismo
acabe relacionandose con el mundo y consigo mismo de manera meramen-
te funcional, y termine por ser un niimero mas en la lista de existencias del
mundo; un individuo al que se le ve como “fuerza de trabajo” que hay que
“aprovechar” o “explotar”, pues se cuenta con ella, esta ahi para ser solicita-
da, y, por tal motivo —dird Heidegger—, “hoy el hombre no se encuentra en
ninguna parte consigo mismo”. Porque el ser humano no es una existencia
en estructura de emplazamiento, y donde domina esta estructura, se ahu-
yenta cualquier otra posibilidad, cualquier otro modo de relacionarse con el
mundo. Y la posibilidad que se ahuyenta particularmente es la de la pofesis,
esto es, la posibilidad de la creatividad.® El problema es que en donde no
existe creatividad, toma el poder la uni-formidad del mundo, la homogeni-
zacién de todo, que Heidegger sefial6 como el ambito del “uno”: asistimos a
la agonia del ser humano como un ser proteico, cambiante, creativo e ima-
ginativo, asistimos, como diria Eduardo Nicol, a la agonia de Proteo.®

Es por todo lo anterior que, desde tal perspectiva, haria falta un huma-
nismo completamente distinto, que no colocara en el centro de sus preocu-

mas de dos mil afios llevo a cabo Platon al usar la palabra eidos para nombrar la esencia de
las cosas. En efecto, Platén usa una palabra que en la lengua cotidiana tiene un sentido muy
diferente, y aquello que Platon exigié a la lengua y al pensar no se nos presenta hoy como un
retorcimiento ni una violencia hacia el lenguaje y el pensamiento. Heidegger considera que
un filésofo de la talla de Platon y de la talla de él mismo logran hacer que el lenguaje hable al
otorgarle un nuevo sentido fundador.

® Cf. M. Heidegger, “La pregunta por la técnica’, en Conferencias y articulos. Barcelona,
Serval, 1994, p. 30.

¢ Vid. Eduardo Nicol, La agonia de Proteo. México, UNAM, Instituto de Investigaciones
Filoldgicas, 1981. Aqui es donde Nicol expone esta idea.
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paciones al ser humano como explotador y manipulador del mundo, y que
por lo mismo no le otorgara el derecho a depredar todo lo que le rodea. Un
humanismo que si bien naciera del propio ser humano, aceptara que el sur-
gimiento de todo valor y de todo pensamiento no es una labor autarquica
ni solitaria, sino una labor que brota de un ser que se encuentra en medio
de una totalidad que lo trasciende. Un humanismo de ese tipo no dirigiria
sus preocupaciones y sus valores unicamente al ser humano ni se asumiria
a si mismo como el ser “privilegiado” Este serfa, pues, un humanismo onto-
céntrico o cosmocéntrico. Ese nuevo humanismo se recobraria de la inca-
pacidad de darle un valor adecuado a lo no humano, al ser en su totalidad.
“Explota a la tierra y no al hombre”, dice el lema de la universidad agricola
mas importante de nuestro pais... pero preguntémonos: ;no seria por lo
menos deseable dejar de explotar tanto al ser humano como a la tierra y en
general a nuestro entorno, esto es, simplemente dejar de explotar? Y a la
vez 3Serd posible vivir en el mundo sin explotarlo, sin usarlo para el propio
beneficio? Lo seria, porque no toda intromisiéon en el mundo tiene que
implicar su devastacion. Aun faltan caminos por descubrir que nos permi-
tan habitar el mundo de manera armoénica con la naturaleza. Y esos otros
caminos son los que el pensamiento filoséfico debe encontrar y proponer.

* Ok %

De manera cercana al pensamiento de Heidegger, el taoismo del Daodejing,
de Laozi,” se refiere al fracaso que conlleva la explotacion de los recursos
naturales. Para Laozi, “todo lo que hay bajo el cielo es algo sagrado y no
debiera ser manipulado”® Asumir la sacralizacion secular e inmanente de

7 Generalmente se conoce esta obra como Tao te ching: la expresion Daodejing responde
a la moderna forma de transcribir los ideogramas chinos, conocida como sistema hanyi
pinyin o simplemente “pinyin”.

8 Laozi, Daodejing, xx1x. Las versiones canoénicas de esta obra son cinco. Las mds cono-
cidas son la version de Wang Bi (que es la que por lo general sirvié de base por siglos para
las traducciones del Daodejing), la de Mawangdui y la de Goudian. En nuestras anotaciones
tomamos en cuenta la numeracién de Wang Bi por ser aquella que el lector puede encontrar

con mayor facilidad.
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la existencia es el punto de partida del daoismo para crear armonia en las
relaciones entre el ser humano y su mundo. Por eso desde esta perspectiva
no hacen falta humanismos, sino simplemente seres capaces de compren-
der la sacralidad del cosmos en su unidad. Ren (=) es el concepto chino
para designar el humanismo, y es central en el confucianismo, si bien el
taoismo lo criticara entre muchos otros: no en balde, para muchos confu-
cianos, el taoista es un rebelde, un anarquista desmedido. En general, en
chino ren remite tanto al humanismo como al saber de las humanidades,
y se suele traducir también como “benevolencia humana”. Mas para esta
filosofia ahi donde comienzan las posturas humanistas, algo mas basico
ya se ha quebrantado: “El cielo y la tierra no son humanitarios; para ellos los
seres s6lo son perros de paja. El sabio no es humanitario, para ¢l las gentes
del pueblo solo son perros de paja”’

La expresion “perros de paja” alude a un arcaico rito funerario en el que
se elaboraban perros de paja que se envolvian en brocados de seda para
guardarse en hermosas cestas de bambu durante la ceremonia. Al final de
ésta, eran pisoteados y quemados. De igual manera, para Laozi, el sabio
reconoce que nacer y morir es parte del devenir de un cosmos cuya forma
de ser es ésa: crear y destruir, transformar siempre todo. El dao (3&), que
podria traducirse simplemente como ‘el curso en devenir’ y por lo mis-
mo ‘como la totalidad, no posee las virtudes que los seres humanos tanto
valoramos. El dao remite al nifio del cual habla Heraclito, que construye
y destruye en inocencia: y de un nifio es, en efecto, el poder real. O si se
quiere emplear una expresién de Nietzsche: el cosmos en su devenir es
inocente. Para el daoismo el hombre sabio imita al cosmos, no debe culti-
var virtudes humanas, sino simplemente nacer y morir como los perros de
paja. Leemos en otros pardagrafos de Laozi: “Cuando se abandona el gran
dao (3H), al punto aparecen el humanismo (=) y la rectitud [Laozi, xv111]
[...] Eliminese el humanismo ({=) y rechdcese la rectitud impuesta y las
gentes retornaran a la piedad y al amor natural”'

Tal filosofia tiene plena confianza en la unidad de la totalidad y su deve-
nir, es decir, en el dao y en la interaccion existente entre cosmos e individuo.

? Laozi, op.cit., V.
10 1bid., X1x.
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Cuando éste sigue el flujo del dao, no resulta necesario ser humanista ni
cobijar a las humanidades. Y a la forma en que fluye el dao, el taoista la
llamard /i: un singular concepto que alude al orden natural que no es ne-
cesariamente simétrico ni matematizable ni estructurable. Es el orden que
podemos ver en las vetas de la madera, en los segmentos del bambu, en la
corriente del agua o el devenir de las estrellas. Todo fluye de acuerdo con
ese orden universal y el sabio aprende a acomodarse y a sacar provecho de él
como el ave del aire o el pez de la corriente de agua. En esa relacion existiria
un reconocimiento claro de la unidad basica en la naturaleza, en la cual el
ser humano es tan so6lo una minima expresion. El ser humano piensa, si: y
crea, construye, habita, expresa. Pero el cosmos también lo hace: el que no lo
comprendamos no quiere decir que todo sea silencio, sino simplemente que
no sabemos —no podemos— escucharlo. Como bien lo expresé Spinoza:
conocemos lo que conocemos de acuerdo con los atributos que poseemos,
los cuales son pensamiento y extension. De lo demas, nada sabemos.

Tenemos, pues, que desde dos tradiciones muy diferentes, existen re-
clamos y criticas muy fuertes hacia el humanismo. Y esto resulta paradéji-
co, porque —como deciamos al inicio del presente escrito— 3cdmo atacar
al humanismo nosotros, cuando precisamente lo que creamos a diario
con nuestro quehacer es su defensa? La tendencia mundial, insisto, es la de
privilegiar las ciencias duras y los estudios que redunden en tecnologia
aplicada para, como bien lo vio Heidegger, ser cada vez mas capaces de
dominar el planeta. Las humanidades deben ser, por lo mismo, el lugar des-
de donde nos preguntemos por el sentido de todo: de la vida, la muerte, la
ciencia, la técnica, pues como bien lo supo ver Heidegger:

Cuando se haya conquistado técnicamente y explotado econémicamen-
te hasta el dltimo rincon del planeta, cuando cualquier acontecimiento en
cualquier lugar se haya vuelto accesible con la rapidez que se desee, [...]
cuando el tiempo ya so6lo equivalga a velocidad, instantaneidad y simultanei-
dad y el tiempo en tanto historia haya desaparecido [...] entonces, si, todavia
entonces, como un fantasma que se proyecta mas alla de todas estas qui-
meras, se extendera la pregunta: ;para qué?, ;hacia donde?, ;y luego qué?!!

! Martin Heidegger, Introduccién a la metafisica. Barcelona, Gedisa, 1993, pp. 42-43.
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La gran leccién de las humanidades es que todo avance cientifico es ciego
sin la guia de la reflexion humanistica y filoséfica, y corre el riesgo de perder-
se en un ejercicio sin sentido. Pero el humanismo de hoy requiere ampliar
sus miras, curar la miopia que no le permite ver mas alld de lo meramente
humano y para ello las humanidades deben enfrentar el reto de dejar de ser
antropocéntricas. Se requiere una nueva forma de comprender el huma-
nismo que supere la vieja frase que éste adopté como lema: “nada humano
me es ajeno’. La nueva propuesta tendria que reconocer que nada en este
cosmos nos resulta ajeno: somos un hilo del pafiuelo, una gota del mar. Ya
Nerval invocaba a Pitagoras en sus “Versos dorados’, diciendo: “jVamos!:

itodo es sensible!” El nuevo lema tendria que decir: “Nada me es ajeno”. Ni
la bestia mas cercana ni el planeta mas lejano, mas todo ello lo dice mejor el

mismo Nerval en el poema antedicho:

iHombre! Librepensador ;te crees el tinico ser pensante
en un mundo en que estalla la vida en toda cosa?

De las fuerzas que tienes, tu libertad dispone,

pero de todos tus consejos, el universo estd ausente.

Respeta en cada bestia un espiritu activo...
Cada flor es un alma que se abre a la naturaleza;
un misterio de amor en el metal reposa:

“Todo es sensible!” —Y todo tiene influjo en tu alma!

Teme en el muro ciego un mirar que te espia:
A la materia misma un verbo va ligado...
iNo la hagas servir a un fin impio!

Suele en el ser oscuro habitar un dios oculto;

Y como un ojo en ciernes cubierto por sus parpados,
un espiritu suele crecer tras la corteza de la roca."?

Las rocas, ojos de los parpados cerrados, son la metafora de la sensibi-
lidad de todo cuanto nos rodea. Hoy, hasta el mas empirico, obtuso y ateo

12 Vid. Gérard de Nerval, Poesia y prosa literaria. Barcelona, Galaxia Gutenberg, 2004.
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hombre de ciencia reconoce que, en efecto, un misterio de amor bajo el
metal reposa. Si somos capaces de asombrarnos ante ese misterio y res-
petarlo, quizd ain estemos a tiempo de crear una nueva relacién con el
cosmos del cual somos parte. Y para ello haria falta un extrafio humanismo
que deje de ser meramente humanista y comience a pensar a gran escala:
a escala universal. Dejar de sentir el pathos del otro para al menos aproxi-
marse al pathos del todo. Si eso se puede llamar humanismo, es algo que
esta en tela de juicio. Quiza se trate mas bien de una nueva manera de reli-
garse con el todo, si: de una nueva religiosidad mundana y polifacética o, si
se prefiere, una nueva religiosidad inmanentista y politeista que conduzca
al ser humano a comprender que todo es sagrado y que por lo mismo pue-
de sentirlo todo, o incluso que, como dice Pessoa, para poder sentirse a uno
mismo, es necesario poder sentirlo todo:

Me he multiplicado, para sentirme.

Para sentirme, he necesitado sentirlo todo,

me he transbordado, no he hecho sino extravasarme,
me he desnudado, me he entregado,

y hay en cada rincon de mi alma un altar a un dios diferente."

Sentir el dolor ajeno —humano o no— como propio, ya no es humanis-
mo: tendria que buscarse un nuevo nombre para esa manera de pensar y
de vivir. Biocentrismo, ecocentrismo, ontocentrismo: podemos pensar en
muchas opciones. Lo que importa no es el titulo, sino la comprensién de
que solamente desde esa perspectiva podremos esperar un mundo inclu-
yente en donde se reconozca que, como dijo Nerval, todo es sensible.

1 Este poema de Fernando Pessoa corresponde a los escritos con el heterénimo Alvaro
de Campos. Un estudio sobre tal poema puede encontrarse en Antonio Tabuchi, Un bauil

lleno de gente. Madrid, Huerga y Fierro Editores, 1990, cap. 1.
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Hallarnos en lo animal. Perspectivas ontoestéticas
para repensar la subjetividad

MARIA ANTONIA GONZALEZ VALERIO

Comencemos con una pregunta incomoda: ;qué es lo animal? Esta pre-
gunta cae, de entrada, en un lugar incierto, puesto que no es seguro qué es
lo interrogado alli, asi como tampoco el desde donde o el para qué de tal
interrogacion. Cada vez que se le formula es dificil.

Se podria decir, casi sin ningtn reparo, que finalmente se trata de la
pregunta por lo humano, es decir, que preguntar por el animal es en reali-
dad preguntar por lo humano; pero la molestia surge inmediatamente. El
animal no es lo humano.

Es desde esta negatividad inminente desde donde es necesario pensar,
y no sdlo porque lo animal se clasifica de inicio como lo no humano, y en
tal sentido se le cosifica (objeto de estudio y de conocimiento, susceptible
de diseccién y taxonomia bioldgicas), sino también porque lo humano se
comprende como lo distinto del animal.

;Como ha establecido el pensar tal diferencia y con qué pilares ha erigido
la frontera? ;Qué se juega en nuestra clasificacion de lo animal? Con tan
solo enunciar las preguntas, parece ya que la idea misma de aquello que
somos nosotras/os se ha ido histéricamente configurando en la separacién
necesaria —ideoldgica, politica, tecnologica— de aquello que no somos...,
el animal que no somos.

Para explorar brevemente tales consideraciones y tratar de dar vueltas
sobre la pregunta por lo animal, quisiera ejemplificar con un texto de uno de
los filésofos mas importantes del siglo xx, Martin Heidegger, puesto que
deja ver con mucha claridad el lugar que en parte ha ocupado esta pregunta
por lo animal dentro de la filosofia contemporanea y mas especificamente
dentro de la ontologia. Se trata de un texto dificil que ha producido un
fuerte debate.

Heidegger es la referencia ineludible para hacer cuestionamientos de in-
dole ontolodgica, puesto que es en buena medida el instaurador del camino
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del pensar en el siglo xx y el gran defensor de la preguntar por el ser. Sus
aseveraciones sobre el animal dan mucho que reflexionar acerca del modo
en como nos hemos aproximado al asunto.

A las aseveraciones heideggerianas se ha contestado desde muy distin-
tos frentes, aqui me referiré solo a dos respuestas que han tenido mucho
eco y que abren cuestionamientos por los que habria que transitar: la en-
trevista de Jacques Derrida con Jean Luc Nancy publicada como “Hay que
comer o el célculo del sujeto” y la conferencia de Peter Sloterdijk “Normas
para el parque humano”

A modo de ejemplo, para dejar ver de qué trata el problema, he escogido
tres citas de los respectivos textos:

De entre todos los entes, presumiblemente el que mas dificil nos resulta de
ser pensado es el ser vivo, porque, aunque hasta cierto punto es el mas afin
a nosotros, por otra parte esta separado de nuestra esencia ex-sistente por
un abismo. Por contra, podria parecer que la esencia de lo divino estd mds
proxima a nosotros que la sensacion de extrafieza que nos causan los se-
res vivos, entendiendo dicha proximidad desde una lejania esencial que, sin
embargo, en cuanto tal lejania, le resulta mds familiar a nuestra esencia exis-
tente que ese parentesco corporal con el animal que nos sume en un abismo
apenas pensable.!

Jamas la distincion entre el animal (que no tiene o no es un Dasein)
y el hombre ha sido tan radical y tan rigurosa, en la tradicion filoséfica
occidental, como lo es en Heidegger. El animal no serd jamas ni sujeto ni
Dasein. Tampoco tiene inconsciente (Freud) ni relacion con el otro como
otro, mas cuando no hay un rostro animal (Lévinas). Es a partir del Dasein
que Heidegger determina la humanidad del hombre.

[...] El discurso heideggeriano sobre el animal es violento y embarazoso, a
veces contradictorio. [...] ;el animal entiende esta llamada de la que nosotros
hablamos mas arriba, en el origen de la responsabilidad? ;El animal respon-
de? ;El pregunta? Y sobre todo, ;la llamada que el Dasein entiende puede, en

su origen, venir al animal o venir del animal? ;Hay una venida del animal?

! Martin Heidegger, Carta sobre el humanismo. Trad. de H. Cortés y A. Leyte. Madrid,
Alianza, 2000, p. 31.
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sPuede la voz del amigo ser la de un animal? ;Hay amistad posible para
el animal, entre animales? Como Aristoteles, Heidegger diria: no. ;Existe
una responsabilidad con respecto al viviente en general? La respuesta es
siempre no, y la pregunta es concebida, formulada de tal manera que la res-
puesta sea necesariamente “no” en todo el discurso canonizado o hegemoénico
de las metafisicas o de las religiones occidentales, incluidas las formas mas

originales que él puede tomar hoy, por ejemplo, en Heidegger o Lévinas.?

En este punto Heidegger es implacable, y sale a la palestra cual airado angel
con las espadas en cruz para colocarse entre el animal y el hombre e impe-
dir cualquier posible comunion ontoldgica entre ambos. En su impetuoso
animo antivitalista y antibiologista, se deja llevar por expresiones que rayan
en la histeria; por ejemplo, cuando explica que parece como si “la esencia de
lo divino nos fuera més préxima que la extrana esencia de los ‘seres vivos™.
El nucleo efectivo de este pathos antivitalista reside en el conocimiento de
que el hombre difiere del animal de un modo ontoldgico, y no especifico o
genérico, por lo cual bajo ningtin concepto se le puede comprender como un

animal con un plus cultural o metafisico.?

;Qué es lo que estd en juego en tales discursos? ;Donde ubicamos lo
animal en medio de la metafisica y en medio del poder técnico de domi-
nacion de la naturaleza? En ello no hay equivocacion: las consideraciones
que leemos de Heidegger sobre el animal y las diatribas de Derrida y Slo-
terdijk ponen sobre la mesa el mapa del reino de este mundo, porque en el
discurso sobre lo animal lo que se dice a pesar de todo, a pesar de su anima-
lidad (es decir, de lo inesencial, de lo que no es humano, de lo que no tiene
rostro, de lo que no es capaz de amistad y no tiene psique, de lo que no...
la lista de negaciones crece sin limite) es la imagen de lo real; estas son las
coordenadas del mundo sobre las que hacemos la cotidiana existencia, es
decir, lo que se halla en juego aqui es lo ontologico.

? Jacques Derrida, “Hay que comer o el célculo del sujeto”. Entrevistado por Jean-
Luc Nancy, trad. de V. Gallo y N. Billi, en Confines. Buenos Aires, diciembre, 2005, nim. 17,
pp. 11, 17.

* Peter Sloterdijk, Normas para el parque humano. Trad. de T. Rocha. Madrid, Siruela,
2006, p. 43.
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La afirmacion de que los hombres —y las mujeres— son animales es un
abismo impensable. El horror que se siente en el texto heideggeriano al si-
quiera postular la cercania entre lo humano y lo animal es revelador del
mapa de este reino en el que lo divino, a pesar de todo (a pesar de la secula-
rizacién con la que Occidente pretende defenderse de todo deshonor), sigue
siendo nuestra mejor imagen y semejanza. Si, la imagen y la semejanza,
;dénde estd nuestro otro, nuestro modelo, nuestro ideal? (;D6nde esta la
escultura gigante de marmol que presenta la imagen de lo mejor de lo hu-
mano?, ;donde esta el cuerpo y la carne y la sangre y la entrafia?, ;donde
estd el cuerpo de este animal? Descorporalizado... en la ficcion desencar-
nante de la inteligencia artificial, de la materia convertida en dato, del cyborg
comprendido como alteracion prostética que promete la inmortalidad en el
reino de este mundo, en el que todo era mortal y vivo [luego la vida devino,
pretendieron algunos, sistema de informacién, pura forma sin cuerpo].)

Mas no se trata de discutir el lugar “separado” que la metafisica nos
ha dado en el mundo, lugar jerarquicamente superior, o de que seamos la
consciencia de si inigualable o los entes creadores e inventores, o los del
ritual finebre o los hacedores de juegos e instrumentos. Lo que esta en
discusion no es la especificidad de lo humano ni su diferencia ontolégica
frente alo animal. Lo que se llama a consideracion no es tampoco la huma-
nizacién de lo animal y el decreto de sus derechos.

Lo impensado ha sido lo animal. Esto ya lo sabemos. No sélo por repe-
ticion —;cudntos no lo han dicho en las dltimas décadas?—, sino también
por la evidente insuficiencia de una categoria que pretende abarcar todo el
viviente no-humano y no-vegetal en el reino eucariota animal en el que se
encuentra contenido todo “eso”. Pero, una vez mas, aqui lo que se interroga
no son las determinaciones bioldgicas, sino las metafisicas (es tan poco
sutil la clasificacion con la que hemos hecho el mapa de lo que hay. ;Cémo
pretenderiamos hallarnos alli de un modo menos bruto, menos categérico,
si las pluralidades, las multiplicidades se difuminan en los grandes bloques
del animal, la planta, el objeto, lo humano..., lo vivo, lo no-vivo. Compar-
timentos contundentes que definen presencias, que hacen ser lo que hay, a
cada quien lo que le toca en tal clasificacion.

Insistir, entonces, en ;qué es lo animal?, tampoco habra que interrogarlo
desde si o desde los saberes que lo estudian en su animalidad fehaciente, de
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la etologia a la taxidermia. Habra que ensayar un camino, discreto y corto,
ahora, por el que se perfile algo, aunque sea arrastrandose (escuchar a lo
lejos a Zaratustra en la montafia con sus animales).

;Como enfrentarse al animal, a lo animal, a ese otro ominoso con cuya
presencia tenemos que habérnosla siempre? El animal es, freudianamente,
siniestro en su familiaridad, en su cercania a eso que somos los seres hu-
manos, aun cuando no alcancemos a dilucidar, ni siquiera a atisbar con-
fusamente qué es eso que somos.

Por eso el texto de Heidegger es paradigmaético en la mirada que esta-
blece sobre lo otro, sobre lo animal al considerarlo a partir de un “paren-
tesco” que se establece en lo corporal y que nos sume en un abismo apenas
pensable. Por lo contrario, lo humano es visto y caracterizado a partir de su
cercanfa con lo divino. Esos son, precisamente, los dos extremos en los que
podemos ubicar la larga historia en la que nos hemos pensado: por un lado
la animalidad, la corporalidad, el organismo vivo; por el otro, lo divino, el
alma, la inteligencia. Cudntas veces no hemos recorrido este camino de la
mano de Platén, de Aristdteles, de Descartes, de Kant, de Hegel... los nom-
bres son tantos y luego, claro, hay que incluir alli la historia del cristianismo.

Este modo de ubicarnos entre el alma y el cuerpo ha marcado una cier-
ta mirada sobre lo animal, un cierto modo de clasificarlo, de acercarnos
a eso otro familiar pero extrafio, en donde se ubicaria ya sea el mal, el
instinto, la carne, la intemperancia; o el instrumento, la utilidad, el deve-
nir maquina. ;Qué son las bestias, qué han sido en nuestros imaginarios?
Vamos del bestiario medieval, con sus arpias y basiliscos, malévolos ani-
males fantasticos, a las bestias de carga, donde las técnicas de dominaciéon
y domesticacién someterian a caballos y elefantes. También hay el animal
de consumo, convertido en alimento; la mascota de compaiiia, el animal de
granja disefiado para cumplir ciertas funciones, por ejemplo, de pastoreo,
el animal de caza y el cazado.

sEsacaso que el animal, lo animal, se ha insertado en nuestra clasificacion
del ente de esta manera? Un instrumento, un util fiable —o no— y, al mismo
tiempo, la encarnacion del mal y del cuerpo. De su caracter concreto instru-
mental a su caracter simbdlico, la pregunta se mantiene: ;qué es lo animal?

Sobra decir, ni en afan constatativo ni a modo de denuncia, que nuestra
interpretacion de lo animal esta hecha desde un parametro antropocentrista,
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en donde las preguntas que nos hacemos, que le hacemos, estan dictadas
desde nuestro modo de ser, nuestro modo de ver. Falsa seria, por otra par-
te, una aproximacidon que pensara que dice las cosas tal como son y no
tal como las vemos, que pretendiera, en ese sentido, una objetividad en la
mirada. Mas bien, tendriamos que decir que la mirada es siempre subjeti-
va —aun cuando la idea misma de subjetividad tenga que ser cuestionada
constantemente. Aqui se abren varios puntos de divergencia, pues al cons-
tatar el pardmetro antropocentrista de nuestra interpretacion de lo animal,
cabe preguntar acerca de como nos comprendemos en tanto “lo humano”,
es decir, si podemos dislocarnos de ese caracter centrista y humano, ;qué
quiere decir “lo humano” en cada caso?, ;qué es eso que somos y desde
donde interpretamos? El otro punto de divergencia serfa intentar moverse
del pardmetro antropocentrista, no en el sentido de interrogar al dnthro-
pos, sino de buscar otro parametro, otro horizonte para el pensar. ;Desde
dénde se interpreta? ;Cudl es la idea de construccion de un horizonte de
interpretacion?

El ultimo punto en la demarcacién de este cerco que pregunta por lo
animal estaria marcado por el sealamiento de que la pregunta se hace des-
de un dmbito ontoldgico, es decir, no se interroga aqui por lo ético o epis-
témico de la mirada hacia lo animal; por ejemplo, ;es moralmente bueno
nuestro trato hacia los animales? o ;cudles son sus derechos y hasta donde
los estamos violentando?, o bien, ;cuantas son las especies que existen?,
;qué distingue al animal de la planta, de los hongos, de las bacterias? Mas
bien, lo que estamos interrogando es: ;qué es lo animal? Y ;desde donde
hacemos tal cuestionamiento?, ;cémo fundamos nuestra mirada hacia lo
otro y qué es lo que se pone o se ha puesto en juego en esta mirada?, ;qué
es lo que hay en la mirada de lo animal como “lo otro™?

;Como preguntar por lo animal? Regresemos entonces a la primera
clasificacion que anuncidbamos, s6lo para dar vueltas sobre lo mismo: bes-
tia mitoldgica en la que hemos encontrado una fuente de insultos: perro,
gato, cerdo, chango, bicho, rata, vibora, buitre, etcétera. “Eres un animal”.
sPor qué se encarna el mal en “lo otro”? ;Por qué proviene de aqui el ho-
rror? Es éste el limite de lo humano, el finis terrae... lo que hay después es
desconocido y por tanto horroroso, mas en la medida en que se parece

tanto a nosotros es entonces siniestro, como en el ominoso gorila.
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sHemos afirmado o negado la semejanza? Aqui ha habido muchas
posibilidades: centauros, sirenas, hombres lobo, vampiros... hasta llegar al
cyborgy al androide.

El animal es el limite ominoso de lo humano

Las bestias de carga dejan ver hasta qué punto lo animal ejemplifica el
modo en que la naturaleza ha sido para nosotros un almacén, aquello pres-
to y dispuesto para su explotacion. Aqui también se establece una relacién
entre lo humano y lo animal cuando se es nada mas que un instrumento
(ahora reparo en que el imperativo categdrico kantiano, aquel que dice:
trata al otro no sélo como medio, sino también como un fin, ha sido pen-
sado sélo para lo humano). Otro momento importante para pensar esto es
cuando Nietzsche enloquece en el llamado episodio de Turin y se arroja
a defender un caballo que era maltratado por el cochero, y se queda alli
Nietzsche, en la calle, llorando, cuidando al caballo, bestia de carga.

Otro ejemplo es Emile Zola, quien en su novela Germinal caracteriza
magistralmente la relacion entre las bestias de carga no-humanas, id est, los
caballos, y las bestias de carga humanas, id est, los mineros.

El animal es la patencia de la instrumentalizacion
de lo vivo

También es motivo de demora en la reflexion de qué modo el animal ha
devenido para nosotros alimento, como hemos pasado de los animales de
ganaderia y granja a los animales producidos en la fdbrica. Dentro de las
ciudades no hay enfrentamiento con el animal que nos comemos. Se halla
empaquetado y frio, un pedazo de carne cuya semejanza con el cadaver es
muy lejana (entre tanta etiqueta y colorante y conservador). ;Se come bien
(Derrida) cuando se consume ese pedazo animal de carne que ya no es ni
remotamente un animal?

Solo por sentir la muerte en las manos deberfamos criar y matar un ani-
mal para luego comerlo —como se ha hecho siempre, como funciona atin
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el mundo rural—, para marcar una cercania con lo vivo que se incorpora a
mi cuerpo por deglucion.

La clasificacion de eso como animal y del mundo como almacén van
de la mano. La época de la explotacion planetaria requiere también que lo
vivo sea comprendido como producto. Mucho hay, sin embargo, que decir
a este respecto. Baste, por lo pronto, con nombrar otro momento.

El animal muerto devenido alimento humano
es la aparicion de lo vivo en uno de sus grados maximos
de cosificacion

La domesticacion de las mascotas y la ingenieria y disefio que hay en la fabri-
cacion de los animales que necesitamos son otro tema a discutir, y es quiza
este punto, junto con el anterior, donde se evidencia mayormente la difi-
cultad de establecer una frontera entre lo natural y lo artificial, o, mejor
dicho, donde el modo de ser que hemos creado para los animales pone en
cuestion una presunta naturaleza para dar lugar a eso que se puede llamar
“bioartificialidad”.

En lo animal se evidencia y acontece la bioartificialidad
como fantasia y pesadilla del poder humano sobre la vida

Pero en la domesticidad del animal también aparece el ambito de lo afec-
tivo, de una manera particularmente extrafia, porque pese a todo, es decir,
pese a las caracterizaciones anteriormente hechas de lo animal aparecido
en Occidente, es también aquello que genera afectos y sentimientos —di-
rian algunos— casi humanos, es decir, que en el animal, en su ser el limite,
se da también la afectividad en su propio limite. No so6lo son las masco-
tas receptaculo de todo tipo de sentimientos, sino también objeto de una
rarisima humanizacién a veces en contra de lo humano mismo. Pienso
en dos momentos que me parecen horribles. Uno es la representacion de
los perros en Las meninas, de Velazquez: canes suntuosos que viven en
medio del lujo cuando les toca estar del lado de la aristocracia; esos perros,
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evidentemente, tuvieron mejores condiciones de existencia que los huma-
nos no-aristocratas. El otro ejemplo es atn peor. Los perros de los nazis
durante el Holocausto y el modo en que aquéllos aparecian, no solamente
cuando los prisioneros bajaban del tren y eran atemorizados por su fero-
cidad, sino también en las casas de los militares, de esos asesinos en masa,
que a sus perros cuidaban y mimaban mucho mas que al otro ser humano.

El animal domesticado aparece como la posibilidad
de la afectividad hacia lo casi humano (o lo humano
aparecido de otro modo)

Estos puntos que he sefialado muy someramente y como esbozo de un posi-
ble mapa de lo animal, quieren dejar ver que entre todos ellos se dibuja
siniestra y ominosamente la cara del limite de lo humano, no en el sentido
de lo que estd mas alld de lo humano o de lo que no es humano, sino en un
sentido aristotélico-hegeliano, en donde el limite es aquello en donde los
limitados son tanto como no son.

Ahora bien, habria que anotar ain que el arte abre la posibilidad de
fundar un horizonte para pensar el modo de ser de lo animal que no esta
dado y, al mismo tiempo, si estd dado por los puntos que sefalaba en el
mapa, en la medida en que es capaz de dislocar el pardmetro antropocen-
trista al momento de preguntar por lo otro; dislocacion que ocurre porque
el arte mismo, en su modo de ser mas ontoldgicamente originario, se sitia
ya siempre mas alla de la subjetividad, sus intenciones y sus perspectivas.

;Como aparece lo animal en el arte y como se deja decir desde alli, des-
de esa otredad? Tal pregunta requiere demora. Por lo pronto, tendra que
aguardar.

No quiero dejar de mencionar el extremo de todo esto en el arte que,
trabajando con la biotecnologia, ha presentado otro modo de ser del ani-
mal en el limite de la bioartificialidad, del que es un paradigma Eduardo
Kacy su coneja Alba, la que ha sido citada tantas veces que no vale la pena
aqui la repeticion.

El animal intervenido genéticamente en el bioarte pone en cuestion
con tanta vehemencia el pardmetro de funcionalidad e instrumentalidad
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con el que sigue operando hoy la ciencia, al grado que se antoja incluso como
modelo de comprension de lo real en donde la pregunta ;para qué? se ha-
lla casi completamente fuera de lugar. Y si el “para qué” ha delineado las
coordenadas del reino de este mundo, vale la pena detenerse a pensar qué
pasa si operamos mas alla de la instrumentalidad (sin ninguna extrafia
apelacion a un caracter autotélico del arte entendido en su sentido hoy
arcaicamente moderno). La bioartificialidad camina desde aqui en una
cuerda tendida sobre el precipicio de la tecnociencia (porque alli donde
se halla el peligro, crece también lo que salva..., dice Heidegger leyendo a
Holderlin).

Dejando esto anotado, habra que preguntar: ;donde habita lo animal?,
scudl es el espejo del limite de lo humano que se nos presenta hoy en la
era de la tecnociencia, cuando lo animal no existe ya en su naturalidad
natural, cuando no es ya la imagen de lo salvaje y de lo hostil, sino de lo
domesticado, de lo producido, de lo destruido, de lo amado, de lo comido,
de lo diseniado, de lo intervenido... nuestra imagen en el limite de lo que es
y lo que no es?

sQué trato hemos establecido con lo otro en este abismo casi impensable?
La pregunta por lo animal es, deciamos, dificil.*

* El texto presente es resultado del paprrT 1G400718.
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La otra pregunta: escuela de Kioto

SASHA JAIR ESPINOSA DE ALBA

Cuando Leibniz y, mas tarde, Heidegger hacen la pregunta: “;Por qué hay
ente y no mas bien la nada?”, se abre de nueva cuenta el camino tanto tiem-
po olvidado y el cual la filosofia occidental habia clausurado de inicio: la
pregunta por la nada. Cuando Parménides afirma que “la nada no es y es
necesario que no sea” levanta un muro casi infranqueable para el pensa-
miento, con el fin de que nos ocupemos unicamente de lo que es y no de
aquello que no es. De pronto se le abren boquetes a ese muro, como lo hizo
Platén en el Sofista, al pensar que lo ente siempre estaba en relaciéon con
el me on (no ente), y aunque aqui la nada sea una nada relativa, permitira
pensar a Heidegger que incluso al no hablar de la nada estamos ya hablan-
do de ella. Esta nada que abruma al pensamiento con su indeterminabili-
dad es lo que permite la sorpresa, la duda, la extrafieza, el asombrarnos del
horizonte de nihilidad que rodea las cosas y que permite, sin embargo, su
manifestabilidad. Esa nada, hace posible la manifestabilidad del mundo.
Tales ideas logra expresarlas Heidegger en un texto emblemético para la es-
cuela de Kioto: “4Qué es metafisica?” (1929), donde afirmara que la nada es
originaria, de modo que sin nada no hay nada, ni discurso ni pensamiento
ni ser; es decir, si le damos la espalda a la nada, ni el conocimiento ni ente
alguno son posibles.

Heidegger lo afirma contra todo el pensamiento entitativo occidental,
que define la nada como un vacio de contenido. Si definimos la nada, al
poner en ella una determinacién ya le hemos quitado su nihilidad, por eso
dice la légica occidental ex nihilo, nihil. La nada es aquello que se nos escapa,
si queremos mantener la idea de una nada pura que no contradiga una 16-
gica bivalente del pensamiento es necesario no hablar de la nada. El mero
hecho de mencionarla ya le pone un contenido y esa nada se torna en algo.
Asi, no se puede decir nada de la nada y mejor seria ni siquiera volver la
mirada hacia ella. Sin embargo, como dice Heidegger, la nada es aquello
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que nos sale el encuentro en todas las formas de fracaso, de renuncia, en
la angustia, presentandose la nada como lo mas originario, el abismo mas
profundo y la oscuridad mas insondable. La nada es este otro, totalmente
otro que no genera sino angustia y que siempre ha estado bajo nuestros
pies. La pregunta por la nada es inevitable porque surge de la pregunta ante
lo desconocido:

La nada no es objeto ni ente alguno. La nada no se presenta por si sola, ni
junto con el ente, al cual, por asi decirlo, adheriria. La nada es la posibilita-
cion de la patencia del ente, como tal ente, para la existencia humana. La nada
no nos proporciona el contraconcepto del ente, sino que pertenece origina-
riamente a la esencia del ser mismo. En el ser del ente acontece el anonadar
de la nada.!

El planteamiento de Heidegger aqui es que la nada y el ser se correspon-
den entre si, es decir, son la misma cosa. De este modo, hablar del ser es
hablar al mismo tiempo de la nada. Tal planteamiento dirige nuestra mi-
rada nuevamente hacia ese abismo desconocido. Se debe entender la nada
no como un vacio de contenido sino como plenitud. Si empatamos el ser y
la nada vemos cémo ambos forman un conjunto con la misma extension.
Asi podemos afirmar, junto con Heidegger, que “el ser puro y la pura nada
son lo mismo”? Esta frase de Hegel es justa. El ser y la nada van juntos, por
esencia, y solamente en lo finito, se patentiza la trascendencia de la existen-
cia que sobrenada en la nada.’

Asi, la tarea actual del pensamiento es andar de nuevo el camino por la
historia del ser, sélo que ahora el camino debe invertirse. Nuestra mirada
debe volverse hacia la nada. Se presenta como necesario hacer este nuevo
recorrido. Los fildsofos de la escuela de Kioto transitaron ese otro camino,
lo que les permitié volver sobre el pensamiento mismo y plantearlo de un

! Martin Heidegger, “;Qué es metafisica?”, trad. de Xavier Zubiri. Doc. inéd. Santiago de
Chile, Universidad de Arte y Ciencias Sociales, p. 7. Disponible en linea: <http://www.philo
sophia.cl/biblioteca/Heidegger/metafisicahe.pdf>. [Consulta: 22 de mayo, 2013.]

> G. W. E Hegel, Ciencia de la [6gica. Trad. de Augusta y Rodolfo Mondolfo. Buenos Aires,
Solar, 1982, libro 1, ww 111, p. 94.

3 Ibid, p. 10.
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modo distinto. La filosofia de la escuela de Kioto nos da una guia sobre
esta otra vision con la que se puede desplegar otra experiencia. Es una
perspectiva desde otro espacio de pensamiento, desde otro espacio geo-
grafico, desde otra historia, emergencia de otra experiencia para la cual la
nada como originaria —aunque extrafla— no tiene el caracter atemori-
zante como en Occidente.

La mirada de los fildsofos de la escuela de Kioto se presenta como algo
totalmente distinto debido a la historia de su surgimiento. En 1854, tras
el fin de la era Tokugawa, tras un largo autoencierro, inicia la época de la
restauracion Meiji en la que Japon abre abruptamente sus puertas al mun-
do occidental. Al incorporarse a ese nuevo mundo, los jovenes japoneses
se ven forzados y llevados a la tarea de asimilar la ingente cultura litera-
ria, filosofica y cientifica de Occidente; se ven, a su vez, inmersos en ideas
que exigen una transformacion absoluta del pensamiento y de su cultura.
Se presenta ahi un choque entre el Japén tradicional y el capitalismo. En
medio de tal enfrentamiento caético surge el pensamiento de los filésofos
de la escuela de Kioto. Mientras la filosofia occidental tuvo un desarrollo
paulatino que va desde el pensamiento simbdlico hasta la madurez y crisis
de la razon, la filosofia japonesa enfrento directamente dicha crisis. Asi, su
pensamiento nace en medio de una transformacion absoluta, lo cual gene-
ra un modo de hacer filosofia revolucionario y sin precedentes, exhortan a
una ruptura de los limites entre filosofia y religion.

Para los filésofos de la escuela de Kioto, la filosofia no se mantiene en
un nivel puramente conceptual, sino que afecta directamente al sujeto. No
hay transformacion del pensamiento sin que el sujeto sea a su vez trasto-
cado, pues la labor filoséfica que desarrollan es una transformacion abso-
luta que trastoca al sujeto y al pensamiento. Dice Yoshinori: “la filosofia
no es ni especulacion ni contemplacion metafisica, sino mas bien, una
metdnoia, una conversion dentro del pensamiento reflexivo que sefiala un
regreso al yo auténtico [...] es una filosofia que trasciende y vence los pre-
supuestos de la metafisica™*

En esta mirada desde Oriente sobre los problemas perennes de la filosofia
se abre una nueva posibilidad de pensamiento, aparece aquello que siempre

* James Heisig, Filésofos de la nada. Barcelona, Herder, 2002, p. 38.
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se habia escapado. Dice James W. Heisig: “estos filosofos se acercan a la pre-
gunta desde el otro extremo: en vez de enfocar las distorsiones que cada
individuo lleva a su percepcion del mundo, buscan una via a través de los
desperfectos generales que son parte de nuestro destino comtin como hu-
manos’.’ Lo que se encuentra en los filésofos de la escuela de Kioto es la otra
via. Para la ldgica occidental debemos escoger o el ser o la nada; sin embargo,
para Oriente se desarrolla una logica de ni lo uno ni lo otro. Asi, lo que se
genera es una logica multivalente. Puede parecer que un planteamiento de
ni lo uno ni lo otro conduzca a la suspension del juicio o a una indetermi-
nacion. No obstante, lo que genera es una apertura del pensamiento, una
transformacion radical, lo que se tiene ahora es la coincidencia de ser y
nada en un espacio pleno y dindmico. Cuando los fildsofos de la escuela de
Kioto se acercan a las preguntas que hace el pensamiento en su época, lo que
hallan es que el ser del mundo se halla determinado por el sujeto gracias ala
labor de la consciencia. La nada de los filésofos de la escuela de Kioto no es
una ausencia de contenido, sino una dinamicidad abierta que interconecta
‘ser’ y ‘nada, a lo cual han llamado “vacuidad” (Sainyata).

Ademas, siguiendo esa ldgica, no temen rasgar los limites de la filo-
soffa llevandola mas alla de si misma. Al estar inmersos en una logica
no oposicional, hacen una filosofia que no teme aproximarse al pensa-

miento religioso:

[...] parecen haber escogido lo mejor de ambos mundos: pretenden ser re-
ligiosamente budistas cuando una critica filosofica les crea algtn tipo de
conflicto, y a la vez estan siendo fildsofos al estilo occidental cuando una

objecion seria proviene del lado budista.®

La propuesta de los filosofos de la escuela de Kioto va mas all: propone
una realidad determinada por una subjetividad que se ha vaciado a si misma.
Para Tanabe, la accién determinante del sujeto (entendido como ‘propio
poder’) tiene como eje fundamental el abandono del yo en la nada enten-
dida como ‘otro poder. De este modo, la accién determinante del sujeto es

S Ibid., p. 40.
S Ibid., p. 41.
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la accion de la nada. La subjetividad se encuentra atravesada por la nada.
Asi, los filosofos de la escuela de Kioto llegan a lo que llaman un “yo ver-
dadero”” Para poder llegar a éste es necesario realizar una transformacion de
la consciencia y del pensamiento.

Los filésofos de la escuela de Kioto realizan una metdnoia o conversion
del pensamiento, esto es, una transformacion epistémica radical en la que
la filosofia comienza como el movimiento de cuestionamiento de si mis-
mo, como posibilidad de despliegue de otro modo de ser y otro modo de
pensar. En tal cuestionamiento, la nada es configuradora y posibilitadora
de otra experiencia. La pregunta que interroga por el ser toma un nuevo

punto de partida: la nada.

7 Cf. ibid, pp. 39-40.
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Iluminacidn, no-yo, y el giro de Nishida
al mundo histdrico

JaMmEs W. HE1SIG

Una de las ideas centrales asociadas a los filésofos de la escuela de Kioto
es la del autodespertar en la que el yo despierta a su verdadera naturale-
za como no-yo. Sin embargo, no hay un solo texto suyo en el que la idea
se exprese en pocas palabras y tampoco hay ninguna manera de hacerlo
sin comentarios exhaustivos. Y aun asi, dicha idea alude a algo esencial a
la empresa que Nishida puso en movimiento y a su culminacién en una
fusién de ontologia y epistemologia en el mundo histdrico. Si ése es el
caso, esperariamos que la distincidon entre yo y no-yo figure predomi-
nantemente en el andlisis del autodespertar. Otros en su circulo, como Keiji
Nishitani y Hajime Tanabe, se dieron a la tarea de volver explicitas tales
conexiones, recurriendo como apoyo a recursos budistas; pero la estra-
tegia de Nishida fue indirecta, casi encubierta. Como pretendo mostrar,
el autodespertar fue la rubrica desde la cual introdujo las nociones de
‘iluminacion’ y ‘no-yo’ a la filosofia sin adoptar los términos propiamen-
te ni referirse a sus raices budistas. Su contribucion a la filosofia budista
fue atin mds convincente por ello.

De principio a fin, la bisqueda de la mente iluminada se encuentra en el
corazdn de la vocacidn filosdfica de Nishida. Vemos un indicio de esto en
la promesa que se hizo a si mismo durante sus afios de entrenamiento en la
meditacion zen: dejar ir el ego y las ambiciones académicas por el bien
de una mejor vida, y jamds pensar sobre lo que no habia sido claro in-
mediatamente. En su entusiasmo habia declarado que no se ocuparia de
la filosofia sino hasta que alcanzara la iluminacidn; y ya sea que triun-
fara o fracasara en ello, practicaria por el resto de su vida. En realidad,
Nishida dejo la practica y la lectura de textos zen porque al final “no
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logré entenderlos™! Asimismo, nunca dio un lugar formal al zen en su
filosofia. Las alusiones a cualquier modo de cultivo espiritual, religioso o
de cualquier otro tipo, estan del todo ausentes en sus escritos publicados,
pero el ideal de despertar a una mejor vida es algo que llevo consigo hasta
el altimo de sus dias.

En lugar de tomar cualquiera de las expresiones establecidas de ilumi-
nacion a su vocabulario filosofico, Nishida prefirié un lenguaje neutral y
no confesional. Después de algunos afos se decidio por el nombre de “au-
todespertar”, un término que habia sido separado de sus raices budistas
clasicas y habia entrado al habla comun para expresar ser “consciente” o
“estar al tanto” de una cosa u otra, mientras que en los circulos filosofi-
cos se usaba para traducir “autoconsciencia” La ambigiiedad le senté a la
perfeccion. El podia abarcar con dicho vocablo el término de iluminacion
sin tener que silenciar totalmente los ecos budistas. Sélo al final de su vida
fue que saco de las sombras la conexion entre el autodespertar y la ilumi-
nacion. Aqui resumo dos pasajes de ensayos publicados, uno tras otro, en
1943, dos afios antes de su muerte.

La filosofia es el modo en que el yo se vuelve autodespierto y vive. Diferentes
filosofias enfatizan de manera distinta, pero me parece que todas se reducen
a la misma cosa: el autodespertar es una relacién entre el yo individual y el
absoluto. Las culturas occidentales criadas en el cristianismo ven la relaciéon
como un opuesto que impone obligaciones al yo; la vida se arraiga en el deber.
Las culturas orientales piensan el autodespertar como dejar atrds el yo habitual
e ilusorio, para dar lugar a un yo verdadero asi como el retorno al uno. Visto
desde la cultura occidental, esto podria percibirse como una abdicacion a la
naturaleza, una pérdida del yo, la desaparicién de la moralidad. Pero aqui es
donde la actividad infinita y la moralidad comienzan verdaderamente. El no-
yo del budismo no implica que el yo, simplemente, desaparezca o que renuncie
a si mismo. La compasion budista implica ver algo convirtiéndose en lo que se
ve, hacerse uno con lo que se esta trabajando. En el fondo, el amor y la obliga-

cién se oponen al ser y el otro.

! Kitaro Nishida, Obras completas [ [76H %% B844£] 1. Tokio, Iwanami Shoten,
1978-1980, vol. 19, p. 209. Para preservar la unidad de terminologia, y ocasionalmente para
restaurar términos importantes glosados en las traducciones existentes, las he ajustado libre-

mente a lo largo de este ensayo.
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Nuestra vida y existencia no son nuestras; son la autodeterminacion de
la nada absoluta. La conversion religiosa implica que yo soy yo, pero no sin
otro, que no estoy en calma hasta que esté en otro; en otras palabras, hasta
que esté iluminado como un buda.?

Si ordenamos los contextos anteriores en los que Nishida usa el térmi-
no no-yo (%), no hay ningtn indicio de que quisiera que se asociara
mas con el zen o con el budismo de la Tierra Pura que con la teologia y
la espiritualidad cristiana. Incluso en sus primeros escritos, mucho antes
de que se publicara su primer libro y cuando aun se encontraba pro-
fundamente inmerso en la meditacion zen, el no-yo lleva un sentido no
sectario que supera la tradicion religiosa establecida y por ello puede ser
aplicada de igual modo a la consciencia prerreflexiva como sumision a la
voluntad de Dios, a la virtud de sinceridad del confucianismo o simple-
mente al amor infinito.?

En un texto corto publicado a la edad de treinta anos, Nishida presenta
la moralidad, el arte y la religiéon como etapas del “gran camino” al no-yo.
En principio, el no-yo moral se ve atrapado en la discriminacion del yo y el
otro, del bien y el mal; en la creacién artistica el no-yo realiza una “salida de
si mismo” temporal al nivel de lo sublime; pero sélo el no-yo de la religion es
eterno.* En sus notas privadas, encontramos referencias al no-yo como una
idea distintivamente budista reflejada en una variedad de tradiciones bu-
distas, pero en sus clases no dudé en aplicarla directamente a la tradicién

2 Ibid., vol. 9, p. 461-463, 406. En este contexto él hace una referencia parentética a los
ensayos “The Oriental One”, de D. T. Suzuki, y “[La] nada oriental’, de Hisamatsi Shin’ichi. La
expresion zen para iluminacion (1), utilizada aqui por primera vez, aparecerd dos veces
mas en su ensayo final (K. Nishida, op. cit., vol. 11, pp. 352-353). Hablando estrictamente,
el budismo no carece de su propio deber, como es capturado en la férmula “iluminacién
propia, iluminacién del otro” (H 5 5 Ath).

3 Vid. ibid., vol. 14, pp. 546-547.

*Ibid., vol. 11, pp. 58, 60. [Ed. en ing.: “An Explanation of Beauty”, en Monumenta Nippo-
nica. Tokio, Universidad Sofia, 1987, num. 42, pp. 216-217.] Una idea similar aparece en sus
notas de una década después (Obras completas, vol. 16, p. 281). No es imposible que Nishida
se haya encontrado con las etapas de Kierkegaard, donde la posicion de lo estético y lo ético

estan invertidas.
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judeo-cristiana: “La verdadera relacion religiosa entre lo humano y lo divi-
no es una entrada al campo del no-yo. Es abandonar al ser absolutamente
y volverse hacia Dios”” De hecho, hasta sus altimos afos, Nishida nunca
sefal6 el budismo como un paradigma de religion ni como superior a otras
formas religiosas. Esta puede ser una razén por la que evita el uso directo
de los términos no-yo e iluminacion, los cuales eventualmente fueron ab-
sorbidos por lo que llam6 “un sistema de autodespertar”.?

I1

El primer intento de Nishida de traer la cuestion de la iluminacién a la fi-
losofia fue prestado, en parte, de una idea de William James: “la experien-
cia pura”. Para James, poner atencion al flujo de consciencia era una forma
de familiarizarse con la “experiencia pura” de la realidad misma. Nishida
retom¢ dicho término, pero dudé en ir tan lejos como James, al hablar de
un mundo de experiencia pura que incluye a la consciencia en todos sus
estados como uno de sus ingredientes. Dado que la preocupacién princi-
pal de Nishida en su primer libro, Indagacion sobre el bien, tenia que ver
con la estructura y transformacién de la consciencia individual, él igual6
la experiencia pura con una “experiencia directa” que une la mente con la
realidad al restaurarla a su fundamento como una unidad previa a la sepa-
racion entre sujeto y objeto.

Aqui tenemos el primer esbozo de como se veria un no-yo filoséfico:
una mente consciente que reflexiona sobre si misma, intuyendo un estado
previo a asumir la postura de un sujeto que se encuentra situado frente a un
mundo de objetos, y recobra su “personalidad verdadera” al “olvidarse a si
mismo”’ Tal estado es previo no sélo en términos de procesos conscientes; es
el estado puro al cual regresa la mente cuando es verdadera y completamente

> Vid. ibid., vol. 16, pp. 216-217, 104.

¢ Desde su primer libro en adelante, Nishida hablé con frecuencia de las operaciones
conscientes como “sistemas’, pero fue solo cuatro aios después cuando se refirié al auto-
despertar como un sistema. (Cf. ibid., vol. 2, p. 109.) [Ed. en ing.: Intuition and Reflection in
Self-Consciousness. Albany, Suny Press, 1987, p. 70.]

7 Ibid., vol. 1, p. 121. [Ed. en ing.: Intuition..., p. 130.]
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autoconsciente. Asi, pues, el unico bien verdadero es conocer “el yo verda-
dero como el notimeno mismo del universo”®

La conexién con la iluminacién zen era obvia y Nishida no lo nego.
Cuando era joven habia sentido atraccion por los movimientos de “auto-
despertar” en Europa y escribié un breve ensayo al respecto, pero los en-
contr6 demasiado pesimistas y apegados al mismo ego que el no-yo del zen
buscaba superar. El autodespertar que trataba de expresar racionalmente
como experiencia pura solo podria sostenerse, argumento, por una “gran
autoconsciencia que se equipare a Dios”’ Su lectura de los filésofos occi-
dentales lo convencié de que estaba en el camino correcto.

Como explicacion del yo iluminado, Indagacion sobre el bien falld. Con el
tiempo, Nishida concordaria con sus criticos en que habia sido demasiado
psicoldgico, lo que implicaba hallarse en exceso enfocado en la estructura
y funciones de la consciencia subjetiva, por lo que, al final, no se apoyaron
sus conclusiones. Esto lo dejé con dos problemas. Primero, dados sus afios
de entrenamiento con un maestro zen, Nishida conocia la importancia de
conducirnos desde la consciencia cotidiana hacia el yo verdadero y luego
regresar de ello. Si la experiencia pura significa trascender la distincion
entre el sujeto y el objeto que hace posible a la consciencia ordinaria, y si
ser un sujeto cognoscente implica reflejar un mundo de objetos dentro de
uno mismo, entonces, ;como es que uno puede conocerse a si mismo sin
volverse un objeto para si mismo? A menos que se resuelva este problema,
el camino del yo cognoscente a la experiencia pura estd bloqueado.

En segundo lugar, a pesar de su fuerte insistencia en que “la realidad
es la actividad de la consciencia” y que “el estado de consciencia en que
el sujeto y objeto se han disuelto en una unidad de pensamiento, senti-
miento y voluntad es la realidad verdadera”'° Nishida no se vio obligado

8 Ibid., p. 134. [Ed. en ing.: Intuition..., p. 145.]

? Ibid., vol. 19, p. 162. El ensayo referido aparecié en 1906. (Vid. ibid., vol. 11, pp. 75-79.)
Sobre la conexion de Nishida con el zen, véase los detalles siempre provechosos de Michiko
Yusa en Zen and Philosophy: An Intellectual Biography of Kitaro Nishida. Honolulu, Univer-
sidad de Hawai, 2002, pp. 84-86.

K. Nishida, op. cit., vol. 1, pp. 52, 59. [Ed. en ing.: An Inquiry into the Good. New Haven,
Universidad de Yale, 1987, pp. 51, 59. El uso de cursivas es mio. [Ed. en esp.: Indagacion del
bien. Barcelona, Gedisa, 1995.]
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a rechazar la primacia de una realidad mayor mas alla de la experien-
cia consciente. La cuestiéon de un mundo més amplio conducido por
deseos y demandas que se encuentran detras de la consciencia, nunca
puede reducirse simplemente a ella;'' la experiencia pura, en el sentido
amplio de James, lo presionaba, pero faltarian varios afios para que
Nishida regresara a ella.

III

La respuesta inmediata de Nishida al dilema en que habia caido como re-
sultado de intentar encontrar un discurso filoséfico para discutir la ilumi-
nacion fue dar marcha atras al enfoque en la experiencia pura y abandonar
el estilo aforistico y agitado de Indagacién sobre el bien con su mencion
casual de nombres e ideas de fil6sofos occidentales. Su légica de la ilumina-
cién y el no-yo tendria que construirse desde cero y eso implicé establecer
una base trascendental para la unidad del yo consciente y cognoscente. En
Intuicién y reflexion sobre el autodespertar, Nishida desarroll6 esta tarea a
través de una meticulosa discusion con Kant, Fichte, los neokantianos vy,
finalmente, con Bergson. Pero la pregunta fundamental que lo guié por
casi cuatro afios era propia: ;qué significa que el yo esté consciente de si
mismo? Detras de ella se encuentra la conviccion de que el autodespertar
no sélo era posible, sino que era el alfa y omega de la filosofia, “la esencia del
yo, la raison détre del yo.'?

El yo verdadero se habia convertido en el yo, o con mayor precision, el
yo puro de Fichte, causa de su propia existencia y que constituye el mun-
do empirico como el no-yo. Eventualmente, Nishida decidié que la tni-
ca forma de resolver el problema de la autoreflexion era desenredarla del
pensamiento del yo, por completo, y verla como el trabajo creativo de una
voluntad absoluta mas real que el conjunto del mundo material, una rea-
lidad espiritual que se revela a nosotros en el autodespertar de manera que

! Las referencias textuales estan dispuestas en James W. Heisig, “An Inquiry into the Good
and Nishida’s Missing Basho”, en Comparative and Continental Philosophy. Bath, Somerset,
Taylor and Francis, 2012, vol. 4, nim. 2, pp. 237-251.

'2 K. Nishida, Obras completas, vol. 2, p. 84.
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uno puede decir con san Pablo: “no soy yo quien vive, sino Cristo quien
vive en mi”."?

No hay una mencién directa de un no-yo en el libro, a pesar de una ob-
servacion sobre la idea de “un pensamiento sin un pensador, un actuar sin
un agente”'* Sin embargo, como es claro en los escritos de los afios siguien-
tes, su idea de un yo verdadero implicaria la autodestruccion del yo ordina-
rio, que piensa, con su idea de sujeto y objeto: “el yo verdadero es el yo en
cuanto el yo se extingue a s mismo [...] donde el sujeto se convierte en ob-
jeto y el objeto en sujeto, como una serpiente que se come su propia cola”."®

De igual relevancia es su sugerencia de una nada no causal, una fusion de
ser y no ser que se refleja en la idea de Dios.' El Dios que Nishida concebia no
es un ser trascendente y autosuficiente, sino el mismo Dios que tiempo antes
habia determinado como equiparable a la mente iluminada. La Gnica diferen-
cia es que aqui se trata de una mente movida por la compasion hacia otros,
de tal modo que “es sdlo a través de la union actual consciente con el mundo
exterior que llegamos al yo verdadero”!” Asumamos que esto es lo que Nishi-
da quiere decir cuando menciona que, en el amor, Dios y el yo se unen para
formar una coincidentia oppositorum. Se sigue que cuando el yo se convierte
en un gran yo que trasciende al yo, el si mismo y Dios son arrastrados a una
nada mas alld del ser donde ya no pueden ser distinguidos. Mas tarde esto se
hard explicito. Hasta entonces, s6lo podemos inferir del contexto cuando

su hablar de Dios podria referirse en realidad al si mismo iluminado.

13 Ibid., pp. 269-270. [Ed. en ing.: p. 169.] Estas lineas aparecieron al final de Indagacion
sobre el bien (ibid., vol. 1, p. 124 [ed. en ing.: p. 135]), donde tenian el fin de ilustrar la supre-
sién de la distincion entre el yo y las cosas.

" Ibid., vol. 2, p. 18.

15 Ibid., p. 389.

16 Vid. ibid., pp. 241-252. El comentario de que “el ser surge de la nada” [ed. en ing.: p.
248] parece ser una cita textual de un libro de Hermann Cohen que Nishida lefa en ese
momento y que Joseph O’Leary ha localizado. (Vid. K. Nishida, Intuition and Reflection in
Self-Consciousness. Albany, Suny Press, 1987, p. 183.) El punto aqui es rechazar una relacién
causal entre la experiencia del autodespertar y el mundo natural. Sin embargo, poco después
argumentard, de forma mds directa, que “el yo verdadero se encuentra en el limite del ser y
la nada” (K. Nishida, Obras completas, vol. 2, p. 389.)

'7 K. Nishida, Obras completas, vol. 2, pp. 286, 289, 291, 326-327, 387-389, 420, 426.
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Si, como Nishida habia llegado a pensar, el mundo y la consciencia indi-
vidual en €l son reflejos objetivos de una voluntad absoluta, autodetermi-
nante y que se supera a si misma, entonces algo tenia que estarse “trabajan-
do” en la consciencia que no era obra del sujeto consciente.'® El querfa una
evidencia mas inmediata y tangible que pudiera ofrecer alguna idea sobre
la “mente inconsciente”" Sin ello, su idea de un si mismo verdadero pare-
cia flotar en una abstraccion confusa donde la unién con el mundo era nada
mds que la idea de una unién. El “sistema” que habia esperado construir
desde su intuicidn inicial de la consciencia previa a la consciencia subjetiva
se habia detenido desde el anteproyecto.

Parte del problema radicaba en que las metaforas principales de Nishida
se estaban desgastando y ya no lo hacifan progresar. En sus propias pala-
bras, habia intentado resolver el problema filoséfico de la dicotomia entre
lo que es y lo que deberia ser al cerrar la brecha entre la consciencia “inter-
na’ y el mundo “externo” con la “unidad interna” del autodespertar.®® La
bisqueda de las “raices” de un campo interno “mas profundo” de la mente
consciente implicaba la dicotomia de un mundo dentro y un mundo fuera
que dominaba su pensamiento. “El verdadero infinito”, dice ahora, “yace
no en buscar lo que se encuentra fuera, sino integramente en lo que estd en
lo profundo” O, de nuevo, “La contradicciéon de un si mismo en batalla
con el mundo objetivo o, sobrepasindolo, es una batalla que nace dentro
del yo. Es el yo quien mueve al yo* Incluso sus metéforas de reflejarse en
un espejo, que datan de su primer libro, no escapan a la interferencia de
este patron: en el pensamiento de sujeto-objeto, algo de fuera se refleja
dentro y rebota hacia afuera; en la voluntad absoluta y la intuicion artistica,
la realidad se internaliza como espejos que se enfrentan uno a otro. Si bien
Nishida insisti6 en la necesidad de sobrepasar la dicotomia de lo interno
y lo externo, esta sombra cubri6 todo lo que escribid. En general, tengo la
impresion de que pensar en imagenes era algo dificil para él, y como re-

'8 Ibid., vol. 3, p. 13. [Ed. en ing.: p. 11.]

9 Ibid., vol. 2, pp. 446, 251. [Ed. en ing.: p. 159.]
2 Ibid., vol. 1, p. 164; vol. 2, p. 3.

2! Ibid., vol. 3, p. 109.

2 Ibid., p. 46. [Ed. en ing.: p. 41.]
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sultado, las imagenes que dominaban su pensamiento eran ampliamente
oscuras para él. Entretanto, los afios de mantenerse ocupado con conceptos
abstrusos sin tener ejemplos concretos habian frenado su pensamiento. Un
periodo intenso de concentracion en el analisis de la creatividad artistica lo
ayudo a recobrar su equilibrio.

IV

El arte y la moral, a pesar de su tema de estudio, carece de ejemplos con-
cretos, notablemente. En él se encuentra muy poco sobre juicios estéticos
o morales especificos. Lo que es mas, la prosa pesada y repetitiva de Nishi-
da facilita que se pase por alto el hecho de que, a la vez que ara sobre la
tierra conocida una y otra vez, también esta esparciendo nuevas semillas
que después retofiaran como un cambio radical de direccion. Por ahora, al
concentrarse en la relacion entre la intuicion artistica y la voluntad moral,
él intenta obtener una nueva vision critica al autodespertar como la meta
de la filosofia.

A lo largo del libro, Nishida contintia haciendo campafia en contra de la
idea de que el mundo natural es el mundo real y que nuestra comprension
de él es mera ilusion.” Su meta es mds bien perseguir “la realidad verdade-
ra como la unién del sujeto y el objeto en un sistema de autodespertar a la
manera del Tathandlung de Fichte”.* El avance respecto de su pensamien-
to anterior puede que no sea muy evidente, pero existen cambios sutiles
de argumentos y de énfasis a lo largo de su camino. Primero, reemplazé
gradualmente la “voluntad absoluta, trascendente” con el tema de una “vo-
luntad pura’, un término que no so6lo hacia eco de su nocién de ‘experiencia
pura, sino que lo ayud¢ a alejar su proyecto del idealismo objetivo y restau-
rar su enfoque en el autodespertar.

En segundo lugar, la creatividad moral y artistica lo dot6 con una pri-
mera aproximacion a la transicion desde el punto de vista de un sujeto
interno que percibe a un mundo objetivo externo, al de una intuicién es-
tética en la que el mundo externo se ve como la expresion creativa de una

2 Ibid., vol. 2, p. 268. [Ed. en ing.: p. 168.]
* Ibid., p. 237. [Ed. en ing.: p. 198.]
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voluntad profunda e interna mas alld del alcance de la consciencia subje-
tiva ordinaria.

Finalmente, se conforma con el termino si mismo (self) para absorber
la idea de Fichte de un yo autoposicionante. El siguiente pasaje del tltimo
pérrafo sefiala el cambio:

Los objetos que vemos trabajando en el mundo son sombras del trabajo del
yo. Conocer la realidad es conocer el yo profundo [...] La tarea dada a este
ser es conquistarse a si mismo. En la accidn, la purificacion del cuerpo es una
purificacion del yo [...] en la que lo externo y lo interno se unen.

Es solo en retrospectiva del siguiente libro de Nishida, Del operante al
vidente, que la referencia a la negacion del yo para afirmar una realidad in-
finita se vera como el primer paso hacia una metafora nueva y liberadora.
Fue entonces que Nishida contd con todas las piezas necesarias para en-
samblar su “sistema de autodespertar”. Antes de tal obra lo que se le habia
escapado es la “diferencia de énfasis” que le permitiria distinguir su pen-
samiento sistermdticamente de otros a la vez y diera lugar a su vocabulario
en este esquema. El titulo enigmatico de su siguiente coleccion de ensayos,
Del operante al vidente, simboliz6 esa diferencia.

El funcionamiento de la voluntad absoluta que habia extrapolado del
yo autoposicionante de Fichte no era el fundamento correcto para el au-
todespertar, mucho menos para la intuicion artistica. Al analizar el arte y la
moralidad como los modos de actuar, la consciencia habia retrocedido al
trasfondo, casi como si fuese una cualidad atribuida al yo operante. En algtin
punto, Nishida llegé a pensar que tenia que regresar a su intencién origi-
nal, que era volver primario al yo vidente. El tendria que subsumir el actuar
al autodespertar. Por ello empez6 a hablar de la “actividad expresiva” en la
que “vemos sin consciencia subjetiva’, con lo cual llega a la meta a la que
apuntan todas las funciones conscientes, a saber, “la percepcidn interna de
la voluntad”. Estos primeros pasos se reflejan en los titulos de los ensayos

» Ibid., vol. 3, p. 247. [Ed. en ing.: p. 206. Aqui, como en todos los demas casos, he inten-
tado traducir a Nishida de un modo distinto de la traduccién publicada para hacer menos

opaco su sentido.]
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publicados originalmente entre 1923 y 1925 e incorporados en la primera
mitad del libro. En la segunda parte, las cosas se unen de modo mas sistema-
tico, principalmente en su ensayo de 1926, “Lugar”, donde al menos nuestra
bisqueda del equivalente a la nocién de ‘no-yo’ de Nishida se abre a un cla-
ro donde podemos llevar nuestro comportamiento tras el lento recorrido a
través de la densa maleza de sus escritos anteriores.

Nishida atribuye su nueva orientaciéon a dos factores, ambos como con-
secuencia directa de El arte y la moral: “pensar sobre religion” y “cambiar de

3«

un voluntarismo fichteano a un tipo de intuicionismo”. “Mis bases no se sos-
tienen en la intuicién como una “unidad de sujeto y objeto”. Yo entiendo la
intuicién como todos los seres videntes y operantes, como sombras de aque-
llo que refleja al si mismo dentro del yo al convertirse en nada, como un tipo
de ver hacia la base de todas las cosas sin que haya algo o alguien que vea”

Aqui hay algo mas que un mero reacomodo de piezas. Detras de esce-
na, Nishida ha dado un paso dramdtico, el cual describe con las siguientes

palabras:

Obviamente, hay mucho que estimar en el desarrollo deslumbrante de la
cultura occidental que convirtié la forma en el ser y la formacion en lo bue-
no, y hay mucho que aprender de ello. Pero ;no hay algo que se encuentre
oculto en la base de la cultura oriental que ha nutrido a nuestros ancestros
por miles de afos? ;Algo como ver la forma de lo sin forma o escuchar la
voz de lo sin voz? Nuestros corazones nunca cesan en esta bsqueda; lo que

quiero hacer es darle una base filosofica.?

Aparece una nueva confianza de Nishida para afirmarse en sus escritos
publicos como un filésofo japonés y que conmovera todo desde ese mo-
mento. Sus cartas lo muestran consciente de que habia tenido lugar un
giro trascendental en su pensamiento. Evidentemente, algo le habia dado el
impetu a Nishida para liberarse de un mundo de ideas que, por mas que in-
tentara, no habia logrado hacer suyas del todo. Ese algo fue la metafora del
“lugar como contencién” Que un pensador tan racional y abstracto como
Nishida deba ser despertado por un simple cambio de metafora podria

% Ibid., pp. 253, 255.
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sonar como una exageracion, pero eso es exactamente lo que busco suge-
rir. Desde ese momento en adelante, Nishida no so6lo intentd recapitular
sus ideas previas, junto con las oposiciones esquemadticas de interno y ex-
terno, reflejante y reflejado, al ubicarlas en su metafora. También empez6 a
reformular sus preguntas en términos de una logica del lugar, que en cam-
bio produjo una nueva serie de cuestiones que lo ocuparian por el resto de
su vida.

A%

La metafora basica de contencion que subyace en la nueva légica del lugar
de Nishida no es complicada y nos da la “sensacién” de que tenemos que
ver madurar su nociéon de autodespertar hasta el equivalente de la mente
religiosa iluminada. Por si misma, la idea de una cosa que se contiene en
otra no es, por supuesto, nada nuevo. Al contrario, es una cuestion de
necesidad gramatical que se diga de algunas cosas que estan contenidas
en otras. En tal sentido, no puede decirse que la terminologia locativa
de Nishida pertenezca a una logica del lugar hasta después de su giro de
metaforas basicas. Leer los matices de esta nueva logica en las alusiones
de “subsuncidn” en sus escritos anteriores o ver esa ldgica como una con-
secuencia natural de la estructura gramatical del japonés es disminuir la
novedad de su propuesta.

En términos meramente espaciales, para hablar de cualquier cosa que
esté contenida en un lugar, debe haber algtin sentido de las fronteras o limites
que circunscriben su lugar o lo “definen”. Para la mayoria de los propositos,
damos por hecho la contencion cuando ubicamos cosas. La localizaciéon
solo requiere especificar la posicion de la cosa respecto de otras cosas a su
alrededor. Mientras esté ubicando cosas para mi o para aquellos cercanos a
mi, no es mayor problema; pero mientras mas especifico tengo que ser so-
bre su ubicacion para aquellos que no estan en los alrededores o al menos
no tienen una vision clara de ello, mas estoy obligado a marcar las fronteras
de la contencion que me incluyen a mi como aquel que realiza la ubicacion.
Notese la curiosa inversion: mientras mas amplias las fronteras, hay mayor
grado de precision al ubicar los objetos que se hallan contenidos en ellas.
Para establecer contacto entre las fronteras externas y las inmediaciones



JAMES W. HEISIG |

mds cercanas, necesito pensar en una frontera contenida en la otra. Puedo
moverme firmemente dentro y fuera de los distintos ambientes sélo si los
entendemos como envueltos en un ambiente comun mas amplio.

La estrategia de Nishida fue aplicar la imagen de situar cosas en el es-
pacio a ubicar, lo cual las hace ser lo que son. Asi como dos cosas no pue-
den ocupar el mismo espacio, tampoco pueden compartir su identidad.
Pero entonces, también, asi como las cosas pueden cambiar de ubicacion
en el espacio, también pueden cambiar su identidad. La estrategia de Aris-
toteles era ir tras la esencia o sustancia subyacente que daba a las cosas su
identidad a la vez que les permitia cambiar sus accidentes o cualidades
secundarias. Al hacerlo, él invirti6 la sugerencia de Platon de un receptacu-
lo universal en el que las esencias de todas las cosas estaban contenidas en
una forma ideal, no sustancial. Para la logica de Aristételes, el individuo
autoidéntico era un sujeto gramatical del que podian predicarse atributos
universales, pero que por si mismo no podia convertirse en un predicado.
Por ello, la realidad objetiva tanto del pensador y lo pensado no se ubica en
sus universales, sino en sus esencias individuales. Para Platon, en cambio,
la realidad objetiva se encuentra en los universales que flotan libremente
en el vacio del gran receptaculo.

El acercamiento contrastante de Platéon y Aristoteles a los universales
fue el catalizador que necesitaba Nishida. Su busqueda de la experiencia
pura en la que el sujeto y el objeto no han sido diferenciados lo habia ini-
ciado en una busqueda de una forma pura de pensamiento en la que el
pensador y el pensamiento alcanzan la unidad. Habia imaginado ese “auto-
despertar” como el fundamento altimo de todas las cosas, el a priori de
todos los a priori en el que la realidad misma logra la consciencia plena. El
problema fue que ninguna cantidad de reflexion sobre las operaciones de
la mente podria acortar la brecha entre el mundo interno de la consciencia
y la realidad entera fuera de ella. El autodespertar habia situado al mundo
a manera de cueva platdnica donde la realidad se habia vuelto una sombra
lanzada sobre un muro por un ser que reflexiona sobre si mismo. El mundo
ordinario de la percepcion, trabajo, cultura y el comercio entre humanos
se evapora en meras precondiciones para el autodespertar. Obviamente,
abandonar el autodespertar a un gran vacio inactivo no seria de mucha
ayuda, pero tampoco lo seria el regreso al mundo como una colecciéon de
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objetos sustanciales para que la mente los piense. Su solucion fue ver los
universales de Aristdteles como si fuesen un tipo de receptaculo creativo
en si mismos, una forma que es previa a la materia y no depende de ella.
En efecto, Nishida reconfiguré la constelacion de Aristoteles al hacer que
el sujeto gramatical orbite alrededor del predicado gramatical.”” El camino
de un a priori provisional dejado atras en la busqueda del a priori Gltimo
abriria paso a una serie de universales concéntricos y en expansion que
irradian hacia afuera desde el acto mas simple de realizar un juicio de cons-
ciencia hasta que lleguen a la expansidn sin limites de lo que ahora llama
“la nada absoluta”.

La llave al cambio de la metafora de lugar recae en el reconocimiento
simple de que, para que cualquier cosa suceda en la realidad, debe ocurrir
en algiin lugar. La razén conlleva ver mas alla del trabajo actual en el con-
texto en el que “tiene lugar”. La suposicion es que nada en realidad es esta-
tico, que todo el ser es llegar a ser, o, en términos de Nishida, que todo lo
hecho esta en proceso. De este modo, las cosas tienen que estar en su lugar
para que estén trabajando. Nishida, para clarificar que pretende absorber la
distincién previa y mds simple entre lo interno y lo externo, introduce un
neologismo peculiar en el inicio de su nueva logica: las cosas no se hallan
simplemente en un lugar, sino que ellas estan insertas en él.

La metafora generd dos preguntas entrelazadas que permitieron que
Nishida se cuestionara su vision de la realidad como un “sistema de au-
todespertar”. Primero, sobre cualquier cosa, debe preguntarse: ;en donde
sucede? Esta es una pregunta por el trasfondo desde el cual toma forma un
objeto, evento, idea, funcidn o estructura particular y sin el cual no podria-
mos identificarlo como lo que es. En segundo lugar, como insertos en algo
mas, debemos preguntarnos: ;dénde nos situamos cuando reconocemos la
conexion entre el lugar y el objeto inserto en ella, entre lo que contiene y
el contenido? No es suficiente decir que tomamos una posicién por fuera
de la cosa y de su lugar que nos permite ver la relacion entre ambos, como
un sujeto viendo un objeto. Queremos saber donde tiene lugar el evento
mismo de la contencidn.

* Algunos afios después argumentaria que esta postura es consistente con la idea budista
de ‘mente’ (Cf. ibid., vol. 9, p. 69.)
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En tal etapa, la relacion de sujeto-objeto se convierte en el objeto de la
atencion, pero no puede ser el sujeto original que estd poniendo atencién.
Eso serfa un circulo vicioso que no lleva a ningtin lugar, como un espejo
que refleja a otro o como el barén Von Munchausen tratando de sacarse
del pantano jalando su propia coleta. Tiene que haber algtin sentido en el
que podamos hablar de una consciencia en accion fuera de las mentes indi-
viduales enfocadas en los objetos particulares. Tendria que ser un observar
sin observador, un yo verdadero que anule al yo ordinario.

Como Nishida habia reconocido en un principio, llegar al lugar donde
la consciencia ordinaria esta inserta es un ideal que se escapa de nuestras
manos para siempre. El yo verdadero o universal del autodespertar “sélo
es visible como una sombra que se lanza sobre la consciencia”.® Pero esto
no lo hace irreal. Como el vuelo de la flecha de Zenén que se desplaza
libremente a su blanco ajeno a la paradoja matematica de siempre tener
que viajar otra mitad de la distancia dada, la realidad no esta definida por
los contornos dentro de los que trabajan nuestras mentes. Justo lo opuesto.
La consciencia en funcionamiento en el yo concreto se define por la con-
tradiccion de no ser capaz de satisfacer su deseo insaciable de salir de si
misma y verse a si misma. Su lugar en el mundo real se halla marcado por
esta irresoluble paradoja interna. La yoidad nunca puede coincidir con el
yo consciente. Su autoidentidad, lo que la hace si mismo y no algo més, es
absolutamente contradictoria.

Para posicionar el autodespertar como el paisaje dentro del cual surge la
consciencia y no al contrario, Nishida tenia que rechazar la idea de los es-
tados de consciencia en expansion. La autoconsciencia surge de la “anula-
cion” del yo consciente. Esto dio lugar a una cuestion nueva y mas radical.
Asumiendo que el teatro de operaciones del autodespertar, que es al mismo
tiempo el teatro de operaciones de la consciencia individual subjetiva, estd
atado por una contradiccion ineludible: ;dénde toma forma el autodesper-
tar mismo en el esquema amplio de las cosas? Para responder a tal pregunta,
Nishida tuvo que separarse de su sospecha, sostenida por largo tiempo,
aunque a veces tacitamente, de que la realidad puede ser entendida como
una funcion de la experiencia consciente. El autodespertar tendria que estar

2 Ibid., vol. 4, p. 112.
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inserto en algo mas primordial, mas incluyente, que la mente individual y
alo cual llam¢ el “lugar de la nada’, con lo que se da a entender no un simple
no-ser en oposicion al ser, sino la “nada verdadera” de la cual surgen tanto
el ser como el no-ser.

De esta manera, la persecucion del lugar final del autodespertar coincide
con la busqueda del universal de todos los universales. La logica y la onto-
logia se sobreponen en Nishida no menos que en Hegel. Hay otros indicios
de que la influencia de este ultimo fue determinante para formar la logica
del lugar, como se manifiesta en su apoyo en la idea de que “la realidad es
contradiccion” de Hegel.? Asi, mientras seguimos la transicion de un lugar
al proximo, el impetu por trascender un lugar autosuficiente y que se define
por si mismo, apunta hacia algo mas grande y que lo contiene como una
contradiccion interna entre lo determinado y lo determinante que no puede
ser resuelta sin estar inserta en un marco de referencia mas amplio. Ade-
mas, como advertimos cuando hablamos de la metafora espacial del lugar,
mientras mas grande sea el marco de referencia, mas lejos parece estar del
individuo concreto que tratamos de ubicar. Pero en la medida en que cada
lugar contiene dentro de si la ubicacién de todas las ubicaciones antes que
ella, nos da mayor precision de lo que el entorno inmediato jamas podria.
Asi también, si hay un universal de todos los universales, no so6lo tocaria
la realidad en el fondo, sino que equivaldria a un verdadero absoluto, esto
es, un absoluto que sostiene la relatividad de todo lo que existe, lo material
al igual que lo meramente inteligible.

Habiendo llegado a este punto, Nishida se dio cuenta de que su primer
intento por definir la nada verdadera habia sido demasiado apresurado.

VI

Los alumnos y criticos de Nishida habian refido frecuentemente con él
acerca de la abstraccion de su pensamiento y su distanciamiento de la reali-
dad histdrica. Su primer esbozo de una légica del lugar hizo poco para de-
tener esas opiniones. Su sistema de autodespertar era como un experimento

# Ibid., vol. 3, p. 46. [Ed. en ing.: p. 41.]
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de pensamiento masivo. Los unicos factores que parecian importar eran los
cognitivos y, finalmente, se desvanecieron en la nada. Su respuesta fue dar
un paso atras e interponer un Jugar en el que el yo del autodespertar, el yo
noumenal,®® que aparece a la consciencia como una sombra fenoménica,
estd inserto. El lo llamé el “mundo inteligible, el cual describié como un
lugar de oposicion entre el ser y la nada, de llegar a ser y dejar de ser.”!

El término era engafioso, al igual que su identificacion como “lugar de la
nada” Con el tiempo lo reemplazé por “el mundo histdrico”, que no es un
mundo de ideas sino un mundo en construccion en el que todo lo que tiene
lugar esta abierto a revision. El mundo circunscrito por el yo noumenal
es el mundo del yo conflictuado, confundido y atormentado. “La realidad
mas profunda en el mundo inteligible es el alma angustiada’, y s6lo es ver-
daderamente libre un yo que trasciende la interioridad de la consciencia
para recibir al mundo objetivo. El yo noumenal no “recibe” el mundo como
un objeto opuesto a un sujeto; tampoco es meramente una cuestion de una
“intuicion intelectual” de trascender la dicotomia. El yo conoce el mundo
no como un objeto externo para la reflexion interna, sino al convertirse
en él. El locus de la decision moral y la accién verdaderas no puede ser un
lugar en el que el yo y el mundo simplemente sean opuestos. Tiene que
verse como un lugar donde el mundo historico se trascienda a si mismo en
la voluntad libre de un yo mas autodespierto. No es simplemente intuicién
cognitiva, sino una “intuicion performativa”* en la que el mundo historico
y el yo noumenal se constituyen mutuamente. Es el lugar donde cuerpo y

* Odagiri Takushi argumenta convincentemente que este es el equivalente mas certero
de lo que Nishida queria decir con el “mundo inteligible”. (Vid. O. Takushi, “From Self-Re-
flexivity to Contingency: Kitaro Nishida on Self-Knowledge”, en J. W. Heisig y U. Mayuko,
Frontiers of Japanese Philosophy. 3. Origins and Possibilities. Nagoya, Nanzan Institute of
Religion and Culture, 2008, pp. 123-139.)

3! Nishida usa el término budista para la impermanencia cambiante de las cosas: =K.
(K. Nishida, Obras completas, vol. 3, p. 423.)

*2 Las traducciones comunes “intuicion activa” e “intuicién creativa” no logran trans-
mitir la sensacién de promulgacién que John Maraldo subraya en “Nishida’s Koiteki cho-
kkan (1T %09E#1) and the Notion of Enaction in Cognitive Science”, en R. Elberfeld y Y.
Arisaka, eds., Kitaro Nishida in der Philosophie des 20. Jahrhunderts. Friburgo, Karl Albert,
2014, pp. 342-364.
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mente estdn unidos, donde “el creador y lo creado son contradictorios y a
la vez idénticos”*

Con este paso, el problema inicial de Indagacion sobre el bien, de si ver
“la experiencia pura” como un fendmeno mental o si ha de incluirse en la
realidad misma, se resuelve parcialmente. Pero si la realidad debe ser en-
tendida como un sistema de autodespertar, el entendimiento dificilmente
puede descansar en un autodespertar angustiado en un mundo histérico
indeterminado. Debe haber un universal mas abarcador dentro del cual
pueda ser visto como inserto todo lo que se encuentra dentro del mundo
relativo del ser y del llegar a ser. Este serfa el lugar sin forma ni sonido des-
de el cual la forma y el sonido toman y cambian de forma. El autodespertar
solo puede descansar donde puede ver lo sin forma y escuchar lo sin soni-
do, y sdlo puede lograr eso al anular el mundo histérico y al yo. En otras
palabras, debe alcanzar un autodespertar final del no-yo.

Si el yo noumenal no es mas que una sombra lanzada sobre la conscien-
cia, el no-yo tendria que implicar borrar incluso esa sombra. Desde el punto
de vista de la consciencia, deberiamos decir que el autodespertar es vacio
porque no tiene contenido que lo defina ni tampoco nada que definir. Pero
en la logica del lugar de Nishida, nos invita a pensar en la nada como una
negacion de todas las definiciones y, por ende, incapaz de ser reflejada den-
tro de un yo. No es la nada relativa ordenada como un marco logico dentro
del cual el ser y el no ser puedan interactuar en oposicion al otro. Es una
nada absoluta y autocontenida, un autodespertar del cual sélo puede haber
un no-autodespertar. La frontera final del yo es la anulacién del autodesper-
tar a través de la percepcion de una realidad ultima mas alla del ser y del deve-
nir. Pero llamar absoluta a la nada no implica que esté desconectada de todo
lo demas. Siempre es un Uno universal para la multiplicidad. Es el lugar en
el que el autodespertar define al mundo histérico y todo lo que contiene.*
Asi como la intuicion performativa de un yo autodespertado da al mundo
histérico el tnico punto de vista desde el cual puede verse a si mismo, tam-
bién el Uno absoluto de la nada s6lo puede alcanzar el autodespertar como
aquello cuyo trabajo es el mundo histérico.

* K. Nishida, Obras completas, vol. 8, p. 383.
3 Ibid., p. 464.
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En tanto que un entendimiento de la nada que implique trascender
todos los lugares en los que el yo pueda funcionar como un yo conlleva
una contradiccidn final e inevitable; si hay de hecho un universal de todos
los universales, es decir, si la realidad es ultimadamente una, entonces no
puede ser una simple coleccion de todos los seres en una categoria formal
llamada “ser”. El Ser debe estar inserto en un lugar no incluido en el Ser.
Ademas, si el autodespertar significa asumir una perspectiva desde la cual
vemos la perspectiva desde la que el yo ve, entonces la perspectiva desde
la cual veamos el gran autodespertar no puede estar ubicada en el yo nou-
menal; en su lugar debe ser su negacion radical. En pocas palabras, la reali-
dad debe consistir en una autoposicién de contradictorios que nunca sean
erradicados o subsumidos por una unidad mayor. En términos de Nishida,
la realidad debe ser “una autoidentidad de absolutos contradictorios” in-
sertos en una nada infinita ilimitada por cualquier lugar de contencién. Lo
que Nishida llama religion es el “mundo” en el que el yo negado despierta
a la frontera final de la nada absoluta.

VII

La asociacion de la religion con un despertar a la nada absoluta no es para
nada sorprendente. Hemos visto que desde los primeros escritos de Nishida
establecio la religién como la meta final del razonamiento filosoéfico. Y aho-
ra, después de alcanzar la religion en el circulo mas externo de los univer-
sales insertos en universales, pareceria como que la logica del lugar es un
tipo de peregrinacion espiritual medieval, un itinerarium mentis in nullum.
Después de todo, ;Nishida no termina diciéndonos que el autodespertar
inserto en el lugar de la nada absoluta trasciende no sdlo el mundo objetivo
sino también al sujeto moral? “El punto de vista de la moralidad —escri-
be— no puede alcanzar al yo verdadero” Y, por otra parte, “la religion no
es una cuestion sobre lo que el yo debe hacer sino sobre lo que el yo es”*
sEsta descripcion del lugar verdadero como un “espejo que se ilumina a si

* Ibid., vol. 9, p. 406; vol. 10, p. 312. [Ed. en ing. consultada: “The Logic of Topos and
the Religious Worldview”, en The Eastern Buddhist. Kioto, Universidad Otani, 1986, vol. 19,
nim. 2, pp. 1-29; vol. 20 (1987), nim. 1, pp. 81-119.]
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mismo™*® sugiere un tipo de visio beatifica pasiva en la que el yo no deja de
verse a si mismo sino sélo mira fijamente al rostro vacio de la nada? ;No
es que el claroscuro de la realidad se desvanece hacia la pura luz blanca del
absoluto? La respuesta a tales preguntas, que incidentalmente representan
el punto de choque de la critica de Tanabe a Nishida, depende de cémo
entendamos qué es lo verdadero en el yo verdadero de Nishida.

En la logica del lugar como en los esquemas anteriores de Nishida, el yo
verdadero no es un término univoco. Casi en cada punto del argumento,
podemos encontrarlo refiriéndose a un esto o aquello verdadero como una
forma de valorar una cosa o actividad mayor a otra. La verdad siempre es
relativa a su contexto. Esto no significa que haya un yo mas verdadero que
todos los yos verdaderos que solo se muestre a si mismo en su contexto final,
el lugar de la nada absoluta. La realidad no es absorbida por la nada absoluta
como la materia tragada por un hoyo negro. Tampoco ello le sucede al yo co-
tidiano. No sé de ningun lugar en el que Nishida afirme esto, por lo cual pien-
SO que es un error ver sus lugares como metas de un viaje espiritual que, una
vez logradas, conviertan todo lo anterior en falso o ilusorio. Cuando Nishida
habla de verdad en conexion con el autodespertar, nos esta hablando de una
actuacion exitosa dentro de los limites definidos, pero con la habilidad de
trascender dichos limites hacia un paisaje mas abarcador. La grandeza de la
verdad, y de la belleza y el bien, yace en lo que incluye. La exclusion, ya sea
como el estrechamiento deliberado de la consciencia o la oclusion del deseo
de saber, es falsedad. Por ello, no veo ningtin motivo légico para concluir que
el ascenso a la nada compromete de alguna manera la verdad del yo racional
o al yo compasivo en sus respectivos lugares de actividad.

Entre paréntesis, podemos notar que el uso del término “si mismo”, si
bien extremadamente importante en los escritos de Nishida, no siempre hace
justicia a sus intenciones. Cuando quiere ser inequivoco sobre el término
“si mismo”, escribe ‘nuestro si mismo’ (el japonés carece de articulos defi-
nidos). Pero esto no implica que cada referencia posterior tenga el mismo
significado. Lo que suele ser nada mas que un pronombre reflexivo que sig-
nifica “uno mismo” se confunde facilmente por un sustantivo. Particular-

mente donde aparece en conexidn con el término inequivoco para el yo, es

 Ibid., vol. 3, pp. 419, 429. [Ed. en ing.: pp. 53, 61.]
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importante no interponer una distincion entre el yo y el ego en donde no
se tiene esa intencion. Obsérvese la diferencia que hace esta sobredetermi-
nacion en las siguientes dos traducciones del mismo pasaje:

Renunciar al si mismo verdaderamente nunca significa seguir sin rumbo
lo que el yo esta haciendo en el momento. El yo verdadero se encuentra al
extinguir todos los poderes del yo mientras ponemos atencién seriamente
en el tiempo.

Renunciar a uno mismo nunca significa abandonarse sin rumbo a uno
mismo en el momento. El yo verdadero yace en ejercer toda nuestra fuerza a
la vez que ponemos atencion seriamente en el tiempo.?”

Este pasaje data de mucho antes de que Nishida comenzara a usar el
término “si mismo” y mucho antes de que estuviera preparado para distin-
guirlo del término estandar del “ego consciente’, descrito aqui como “el yo”

Con estas cualidades en mente, regresamos a nuestra cuestion inicial
de qué tanto se relaciona el “autodespertar del yo verdadero” con “ver la
propia naturaleza™® (término que eligié sobre el de ‘iluminacién’ en las
escasas ocasiones en que hizo referencia a ello) como un “no-yo”. Como
notamos, fue solamente en los tltimos afos de Nishida en que aparece el
lenguaje claramente budista con alguna frecuencia en sus publicaciones.
Notese el siguiente pasaje en la conclusion de un largo ensayo que resume
su “sistema de autodespertar” y el papel que juega la religion en él: “En la
experiencia religiosa, el yo, en cualquier modo en que sea visto, desaparece;
se convierte en un no-yo [...] no hay un alguien que ve ni algo que sea visto.
Es la experiencia de forma, es vacuidad, vacuidad es forma”*

Alrededor de esa época, se refiri6 a la afirmacion del no-yo como cen-
tral en la filosofia budista de la India, mientras que en el budismo mahaya-
na era el ser-en-la-nada de la nada absoluta.*® Esto refleja el uso mismo de

Y Ibid., vol. 16, p. 257.

s G,

¥ K. Nishida, Obras completas, vol. 4, pp. 352, 357. La frase final es, obviamente, del
“Sutra del corazén”.

0 Ibid., vol. 9, p. 69. (Vid. supra, n. 38.)
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Nishida. De hecho, nunca adopté el no-yo como parte de su vocabulario
técnico, nunca explicd su relacion con la nada absoluta, e incluso nunca los
distingui6 claramente.

Sin embargo, la negacién, o, como Nishida menciona frecuentemente,
la anulacién*' del yo que ocurre en la trascendencia del autodespertar de
lugar a lugar no puede dejarse fuera de su sistema, ni mucho menos al yo
consciente. Donde el autodespertar se resalta, el no-yo esta ausente; y
donde el no-yo esta presente, flota libre del texto principal. Si hay co-
nexiones que hacer, tienen que hacerse al tratar de referir la respuesta a
las preguntas que Nishida mismo dejo sin responder. Primero que nada, las
negaciones del “si mismo” tienen que reunirse para ver si en conjunto for-
man una idea del “no-yo”. En segundo lugar, la suposicion subyacente del
progreso de un si mismo al no-yo como una mejora de la consciencia tiene
que ser aclarada y evaluada. En tercer lugar, tenemos que preguntar si la ne-
gacion de las visiones “sustancialistas” de la persona permite que el no-yo
sea estructurado de tal modo que quepa dentro de la estructura del mun-
do no autoconsciente. Esto es, tendria que mostrarse que cualquier nocion
propuesta del no-yo como un avance sobre el si mismo sustancial coincide
con la estructura del resto del mundo, incluyendo no sélo las formas de vida
menores sino también el mundo inanimado. Finalmente, se tiene que en-
contrar razon suficiente para la afirmacion de que una filosofia de la nada es
mas apropiada para una nocién del no-yo de lo que son las filosofias del ser.

Un primer paso, pero s6lo un primer paso, es seguir las conexiones que
hizo Nishida entre la nada absoluta, el si mismo verdadero y Dios.

VIII

Ya hemos mencionado la sugerencia de Nishida de una equivalencia entre
Dios y la mente iluminada, pero este argumento debe ser reconsiderado a
la luz del ensayo final de Nishida en que vincula su l6gica del lugar con una
cosmovision religiosa.

41 Literalmente, “hacer nada”
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Por un lado, dentro del panorama de la nada absoluta, el yo verdadero
del autodespertar y Dios son funcionalmente indistinguibles y por ello es-
tan en correlacion directa. La idea de que Dios pueda ser un objeto (noema)
del pensamiento (noesis) es rechazada. Dada la insercion de la realidad en
la nada absoluta muestra la naturaleza autocontradictoria del mundo del
ser y el devenir; ver en esa naturaleza implicaria convertirse en ella, lo que
a su vez implicaria que la mente que ve seria una mente que ha trascendi-
do el mundo contradictorio para actuar en la nada. El autodespertar en la
nada es una consciencia de nada. Junto con todo lo que una vez contuvo,
ahora esta en un lugar en el que no hay nada que ver ni nadie que vea. El
lenguaje de un yo que se sitiia frente a Dios y Dios situado sobre el mundo
que ha sido trascendido.

Por otra parte, el lugar del mundo histérico y todos los lugares conte-
nidos en él requieren una oposicion entre Dios y el yo. Son mutuamente
definitorios, o como Nishida considera, en correlacidon inversa. Mientras
mas separados se encuentren los polos de la oposicion, mas fuerte sera la
correlacion y las cosas correlacionadas. Esto no implica un vinculo entre
las cosas. Funciona mds como un vinculo entre un ser y un ideal, que luego
se funden en la negacion final de ambos cuando se insertan en el absoluto
de la nada.

De este modo, podemos reconocer la equivalencia de Dios y la men-
te iluminada dentro del mundo histérico y la trascendencia del mundo
histdrico. Sin embargo, esto no justifica una ecuacion simple de Dios y la
nada absoluta, como si fuesen dos nombres, uno cristiano y uno budista,
para la misma cosa. La asociacion previa de Nishida de la voluntad abso-
luta con Dios habia apuntado a un tipo de fuerza creativa que se extiende
hacia el ser y el no-ser, una combinacion de la élan vital de Bergson con el
yo fichteano. Estas posturas eran compatibles, al menos marginalmente,
con el pensamiento cristiano y también coinciden con la perspectiva que
toma en Indagacién sobre el bien, donde Dios es visto como “el fundamento
de toda actividad unificadora en el universo”. El problema es que Nishida
tenfa tantas cosas que decir sobre Dios en tantos contextos distintos que
es casi imposible distinguir las alusiones metafdricas a las ideas occiden-
tales de ‘Dios’ de sus propios intentos de redefinirlo. Quizds no haya otro
concepto mas maleable a su contexto y amorfo a la razon que ‘Dios’ en el
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pensamiento de Nishida. Su ensayo final esclarece tal ambigiiedad, pero
sélo si atamos algunos cabos sueltos que dejo en el texto.

Al inicio, Nishida afirma que “sin Dios, no hay religion”** El contexto
hace claro que él entiende religién como un tipo de experiencia dentro del
mundo histdrico que extiende los limites de la nada absoluta. Ver al ser
como el universal final en el que Dios se establece como una trascendencia
objetiva y, entonces, el mundo como inmanente seria una “negacién de la
religion misma”* Con esa caracteristica, Nishida atn puede argumentar
que el Dios del ser absoluto que se opone a los seres relativos es indis-
pensable a la religion porque el absoluto tltimo de la nada es inicamente
absoluto en virtud de envolver todo lo que es relativamente absoluto. Dios,
por lo tanto, es relativo justo porque lo divino sélo es divino en relacién
con lo que no es divino. Esta naturaleza autocontradictoria de Dios implica
que sélo es Dios en la autonegacion, o que es solo como un ser absoluto
el modo en que Dios puede ser entendido como nada absoluta. Pero lo
mismo es cierto del si mismo que llega a su naturaleza sélo al negarse a
si mismo y afirmar la naturaleza kenética de la divinidad.** Esto es exacta-
mente lo opuesto de fundamentar la afirmacion del si mismo en la creencia
en un Dios autosuficiente. Para Nishida, el si mismo es un punto en el que
la naturaleza autocontradictoria de lo divino se proyecta en la realidad,
trascendiendo el bien y el mal, el angel y el demonio.*

Hasta ahora, todo esto es consistente con el principio general de Nishi-
da, a saber, que la autodeterminacion de todos los universales, sea cual
sea el lugar que circunscriban, consiste en la autonegacion que los mueve
a la trascendencia a un universal mds amplio.* La realidad que tiene en
mente Nishida no es el campo de los hechos objetivos, sino el campo de los

2 K. Nishida, Obras completas, vol. 10, p. 296. [Ed. en ing.: p. 2.]

# Ibid., vol. 10, p. 364. [Ed. en ing.: p. 117.] En el siguiente parrafo llama a este modo de
pensar “anacrénico’.

* Vid. ibid., por ejemplo, vol. 10, pp. 333, 335, 347-348, 361. [Ed. en ing.: pp. 20, 86, 88,
101, 114.]

* Ibid., pp. 321, 324. [Ed. en ing.: pp. 25, 28.]

¢ El punto es reiterado especificamente en este contexto. (Vid. ibid., p. 10. [Ed. en ing.:
p-15.])
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“hechos espirituales”* No es un campo externo hacia el cual el yo dirige
su razén y deseos en busca de significados superiores, sino un poner la
atencion en algo que ha estado ahi todo el tiempo, “en lo mas recéndito
de la mente”. Nishida insiste que negar las razones y deseos del yo no signi-
fica simplemente deslizarse hacia un estado inconsciente o perder nuestra
identidad en un Uno informe, sino volverse “mas claramente conscientes”
a la vez que lo mas recondito del yo se hace mas inteligible.*®

Se puede decir que Dios se vuelve la nada absoluta s6lo en una negacién
final de lo absoluto de la divinidad, lo cual se traduce como la afirmacion ra-
dical de su relatividad con el mundo. Aun asi, el Dios de Nishida no es un
ser trascendente, omnisciente, autosuficiente o una fuerza cdsmica creativa
que opera en un sentido panteista o panenteista. S6lo como espiritualidad
creativa Dios se convierte en el enfoque propio de la fe religiosa. Como
“ideal” vivo, Dios no puede ser absoluto por si mismo, sino sélo en cuan-
to pierde su cualidad de absoluto en la relatividad de su realizacion en el
tiempo y el espacio. Lo mismo debe decirse del yo verdadero: se vuelve
nada absoluta sdlo al negar la relatividad de sus relaciones con el ideal del
autodespertar pleno.* Al lograr la identidad verdadera, la dicotomia entre
Dios v el yo es superada. Entonces, Dios solo puede identificarse con la
nada absoluta cuando se identifica con el yo verdadero y viceversa.

No fue simplemente por un sentido de lealtad a la filosofia occidental
el que Nishida hablara una y otra vez sobre Dios. Hasta el final, la idea de
Dios tenia una funcién que ni la nada absoluta ni el yo verdadero podian
lograr. Era, al menos en parte, un tipo de eidos platénico establecido no en
el vacio englobante de la nada, sino en la mente del si mismo en busqueda
del autodespertar. Esto es lo que quiero decir cuando me refiero a él como
un “ideal” para el yo y por qué Nishida fue capaz de igualar a Dios con
la iluminacion. El hablar de Dios de modo catafético y apofatico fueron
molienda para el molino de Nishida. Como ideal, Dios podia producirse
como representacion simbolica, como el amor perfecto o la libertad per-
fecta y atin permanecer abierto a la negacion de todas las representaciones.

TLE EOER
* K. Nishida, Obras completas, vol. 10, p. 332. [Ed. en ing.: p. 86.]
* Ibid., pp. 315-316. [Ed. en ing.: p. 19.]
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Dios también podia servir para simbolizar el cuamplimiento del deseo del
‘si mismo’ por despertar, asi como para exponer ese cumplimiento como
una meta que se aleja permanentemente.

Nishida declara, casi al final del ensayo, palabras que ayudan a hacer
mucho mas clara la conexién con la iluminacién:

Dado que hay Buda, hay seres sintientes, y porque hay seres sintientes, hay
Buda. La creacion existe porque hay un Dios creador. Como he dicho con
frecuencia, el absoluto no es aquello que no tiene nada que se le oponga, sino
aquello que contiene a la negacién absoluta dentro de si mismo.*

Tomemos a Buda como el universal de la no-mente que abraza la multi-
plicidad de todas las mentes (como Nishida hace después en el ensayo) y el
autodespertar como el despertar a ese hecho. El universal de la no-mente
no existe objetivamente en el mundo ni trasciende simplemente el mundo.
Es un ideal espiritual que sélo se hace real en la negacién de su condicién
como ideal. Esta “no-mente”, que no es irracional sino una racionalidad
superior en la que la mente “se vuelve el si mismo de las cosas y de Dios”™!
Tal afirmacion en la negacion es la iluminacion, el si mismo que ha visto su
verdadera naturaleza como un no-yo inserto en el universal ultimo, abso-
luto y omniabarcante de la nada.”

La conexion entre Buda y Dios es esencial aqui. Como Buda, la tnica
manera en que Dios puede abarcar la multitud de todos los seres creados
es como un ideal universal que se vuelve real a través de la autonegacion
kenotica de ser proyectado en el punto concreto de las mentes individuales.
Ambos son como un circulo cuyo centro estd en todas partes y su circunferen-
cia en ninguna.” En ambos casos, el yo verdadero y el absoluto son relativos

0 Ibid., p. 316. [Ed. en ing.: p. 20.]

51 Ibid., vol. 9, p. 230. El término budista no-mente (#:[) o, mas tarde, la no-mente orien-
tal, aparece s6lo de modo posterior en los escritos de Nishida. Si bien la identifica como una
expresion budista, la asocia con el no-yo que se convierte en “uno con el si mismo de las co-
sas’, el punto en el que el absoluto de proyecta a si mismo”. (Ibid., pp. 230-231, 344, 347, 391.)

32 Ibid., vol. 10, p. 353. [Ed. en ing.: pp. 105-106.]

>3 Ibid., p. 316. [Ed. en ing.: p. 20.] Nishida atribuye esta frase a Cusanus, aparentemente igno-

rante de la fuente de la imagen en el texto medieval seudohermético Liver xx1v philosophorum.
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establecidos dentro del mundo histérico como hechos espirituales. En la
nada, su distincion es eliminada. En el mundo del tiempo y del espacio, de
lo ideal y de lo real son siempre contradictorios que se definen mutuamente,
pero es sélo en la nada absoluta donde “las cosas son como son” y donde
“vemos el Dios real ahi donde no hay Dios”** ni Buda ni si mismo.

Las alusiones de Nishida a las ideas budistas incrementaron a la vez que
madurd su logica del lugar a una cosmovision religiosa, pero no hay evi-
dencia textual de que haya afirmado haber contribuido al pensamiento bu-
dista como tal. No era ignorante de lo que hacia, sino que es precisamente
porque se abstuvo de usar ideas y terminologia budistas, o porque al menos
solo las introdujo incidentalmente en sus argumentos filoséficos y conclu-
siones; es por ello que quizd su contribucion sea aun mas notable.

Por un lado, la filosofia de Nishida fue, de principio a fin, una filosofia
de la mente. Las instituciones sociales y culturales, el poder politico y eco-
ndmico, la ciencia y la tecnologia, el avance evolutivo del mundo natural,
fueron preocupaciones secundarias, y por eso mismo, ignoradas comple-
tamente. Es mds, los textos que sirvieron como recursos en el desarrollo
de su pensamiento fueron, todos, de la tradicion filosofica occidental. Las
preguntas que surgieron de su experiencia personal con la cultura japonesa
y la religion han sido replanteadas en términos de tales recursos, dando
lugar a una aproximacién muy original a ambas tradiciones. Sélo al final
de su vida fue que cerr6 el circulo y dio un giro hacia los recursos orien-
tales (en particular, hacia las ideas budistas) para aludir a las preguntas y
respuestas que habian sido centrales en su pensamiento. Al evitar métodos
que ahora asociamos con la “filosofia comparativa” e intentando transfor-
mar la filosofia occidental desde adentro, Nishida abrié un camino para la
filosofia occidental dentro del pensamiento budista.

A la vez, la filosofia de Nishida ha abierto el camino para hacer espa-
cio al pensamiento budista en la filosofia occidental. Dos paginas antes
de finalizar el ultimo ensayo que escribid, sugiere —extraiamente— que
podria haber llegado el momento en el que el cristianismo rompa sus la-
zos con el Dios de la trascendencia objetiva y se abra a un nuevo modo de

54 Ibid., p. 363. [Ed. en ing.: p. 118.] Nishida usa el término budista [ #X{# para expre-

sar la idea de las cosas como son en su verdadera naturaleza.

[ 295 ]



[ 296 ]

| ILUMINACION, NO-YO, Y EL GIRO DE NISHIDA AL MUNDO HISTORICO

religion que piense en términos de trascenderse a si mismo inmanentemen-
te, dentro del mundo. Después, hace la siguiente pregunta retérica: “Desde
el punto de vista historico del mundo de hoy, el budismo no tendra nada
que contribuir a la nueva era?” Siempre que permanezca atado a la condi-
cion historica especifica en la que surgio, afiadid, el budismo “no serd mas
que una reliquia del pasado”. Pero si puede recobrar su caracter universal,
las ideas como la trascendencia inmanente podrian ser de provecho para
el autoentendimiento del cristianismo, siempre que tenga un “minucioso
fundamento racional”* Nishida estaba convencido de que su propia logica
del lugar tenia un papel esencial para crear espacios en ambas partes.

Alo largo de la tltima generacion, mas fildsofos de todo el mundo han
comenzado a caer en cuenta de que estaba en lo correcto. Por su parte,
tres dias después de publicar el ensayo, Nishida escribi6é una pequeia pieza
en la que se quejaba de que la logica que habia enmarcado para “retomar
preguntas ignoradas o no aclaradas previamente por otras logicas” habia
sido malinterpretada en el mundo académico como una capitulacién a la
religion y retorcida hasta una forma irreconocible por sus criticos.”® Esa
misma tarde cayd en un coma del que nunca desperto.

5 Ibid., pp. 365-366. [Ed. en ing.: p. 117-118.]
% Ibid., p. 431.



Politica de la vacuidad: un ensayo ontoldgico
desde la metanoética de Hajime Tanabe

ANDRES MARQUINA DE Hoyos

De la vacuidad y el horizonte ontoldgico

Hace mucho que la filosofia dejé de ser una genuina preocupacién por
el modo de vivir y el cémo desenvolverse, tanto en el ambito intelectual
como en el moral y en el meramente pragmatico. De lo que aqui se hablara
a continuacion no es de un método ni de una doctrina ni de un sistema
ajeno a Occidente, pues el desarrollo de la metanoética como filosofia debe
ser vivido antes que entendido.! Para ello no basta meramente leer la lite-
ratura correspondiente, como podria ser este articulo, sino ponerse cara a
cara con las limitaciones de nuestro modo de existir en el mundo, es decir,

nuestra condiciéon humana.

El significado filoséfico de la vacuidad

Aquello que nos determina como seres humanos esta mas alla de ser algo
que trasciende barreras culturales, étnicas, religiosas o sexuales. Al decir
esto, buscamos una condicién que no tiene primera persona. Una teoria

! Hajime Tanabe nos comenta, en el prefacio a La filosofia como metanoética, publicado
en 1945, que se encontraba en una disyuntiva moral y filoséfica. Por un lado, como filésofo,
mentor y referente moral de sus alumnos, debia criticar la politica ultranacionalista e impe-
rialista de Japon en la Segunda Guerra Mundial, politica que estaba llevando a cientos de ja-
poneses a morir por los ideales erréneos; por otro lado, como buen ciudadano del imperio
japonés, no queria deshonrar a su patria fomentando movimientos criticos de secesién que
dividieran a un pais, ya de por si en crisis. Asi, pues, ante su incapacidad de sobreponerse a
los requerimientos morales de tal circunstancia, renunci6 a su titulo de director del Depar-
tamento de Filosofia y a su titulo de maestro y parti6 hacia las montafas para reflexionar
sobre su impotencia. De esta experiencia naci6 la metanoética como filosofia. (Vid. Hajime
Tanabe, Filosofia como metanoética. Trad. de Rebeca Maldonado, Andrés Marquina y Sasha
Jair Espinosa. Barcelona, Herder, 2014, pp. 61-76.)
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de las pasiones humanas, por ejemplo, necesita que las pasiones —por mas
universales que sean— estén atadas o unidas a un si mismo que las identi-
fique como tales, que las sostenga a través del tiempo y que tenga la capa-
cidad de organizarlas espacial y temporalmente. De ese modo conforman
una autoidentidad que perdura y que siempre tiene una posiciéon de supre-
macia. Tal autoidentidad se llama “ego’, “yo” o “si mismo” (self, en inglés)
y tiene el caracter de sustancia. El si mismo como sustancia se entiende
como “un modo de ser que se preserva a si autoidénticamente”? Buscamos
aquello que no refiere a uno u a otro ser humano en particular, ni siquiera al
sujeto en general en tanto que estructura trascendental,’ sino a un modo
de ser de lo humano sin la aprehension del sujeto.* A este modo de ser
que trasciende la subjetividad como sustancia, el pensamiento budista le
ha llamado vacuidad (stinyatd, en sanscrito, kii en japonés).” Sin embargo,
debemos entender, primero, qué es $anyata; dice Nishitani: “la vacuidad
en el sentido de $tinyata sélo es cuando se ha vaciado a si misma del punto

>;

de vista que la representa como una ‘cosa™® Y por eso mismo solo desde

% Keiji Nishitani, Religion and Nothingness. Trad. de Jan van Bragt. Berkeley, Universidad
de California, 1983, p. 112.

*“[Al] yo pienso [...] como la forma de cualquier juicio del entendimiento como tal, y que
acompafia a todas las categorias como vehiculo”. (Immanuel Kant, Critica de la razon pura.
Trad. de Pedro Ribas. Madrid, Alfaguara, 1984 (KrV), A 348 de la edicién de la academia.)

* Cf. Nishitani, Religion and Nothingness..., p. 107.

® Es importante que notar que (ki), vacuidad, no es lo mismo que (mu), nada. EI ulti-
mo, segun el glosario de Van Bragt, hace alusién a la nada occidental de Heidegger y Sartre
(Nichts, néant) como una nada relativa (al ser). Mientras que s6lo cuando se habla de una
nada absoluta (}fixH % [zettai mu]) es que se puede identificar con la vacuidad. Tanabe
prefiere usar el término ‘nada absoluta’ mientras que Nishitani opta por ‘vacuidad’ De
acuerdo con nuestra argumentacion, nada absoluta y vacuidad refieren al mismo vacio.
Véase las entradas “Emptiness [ki1]” y “Nothingness [mu]” en los glosarios de ibid., pp. 296
y 300, respectivamente, y de James W. Heisig, Thomas P. Kasulis y John C. Maraldo, eds.,
Japanese Philosophy: A Sourcebook. Nanzan Library of Asian Reilgion and Culture. Hono-
lulu, Universidad de Hawai, 2011, pp. 1252 y 1259, respectivamente, y ademas ‘absolute
nothingness, p. 1249.

¢ Nishitani, Religion and Nothingness, p. 96. El sujeto, recordemos a Kant, s6lo tiene la
capacidad de representarse objetos a través de las intuiciones puras a priori del tiempo y
el espacio (I. Kant. Critica de la razén pura, B 73); no tiene la capacidad de representarse
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la perspectiva del “nos hacemos manifiestos en nuestra talidad” como
seres humanos concretos, como individuos tanto con cuerpo y persona-
lidad. Al mismo tiempo, es el punto en el que todo a nuestro alrededor
se hace manifiesto en su talidad”?® Sila vacuidad es la talidad del hombre
(y de todo) y vacuidad es, también, “en el sentido budista, lo ‘sin-ego’
(muga)”,’ entonces podremos concluir que la ‘naturalidad’ (jinen honen)
o verdadera naturaleza del hombre, no acontece desde el punto de vista
de la subjetividad tal como la conocemos hasta ahora, sino acaso desde
una subjetividad a-subjetiva, en el mismo sentido en que Nishitani habla
de una impersonalidad personal,’® o en el sentido en que Masao Abe dice
que la inaprehensibilidad es el yo.!!

No es gratuita la implicacion locativa que hace Nishitani al decir: “el
punto de vista de $tinyata” La vacuidad no debe ser entendida como una

aquello que no esté ubicado en un tiempo y un espacio. El sujeto sélo podria representarse
la vacuidad como una ‘cosa; la cosa ‘vacio. Para Kant el vacio como cosa no es representable,
ya que esto significaria tener la intuicion pura del espacio en si misma.

7 Nyojitsu en japonés, que viene de nyo, que significa “tal”, 0 “como’, y jitsu, que significa
“verdad”. nyojitsu se traduciria literalmente como ‘la verdad de cémo es’ o ‘tal-y-como-esi-
dad’ La traduccion al inglés es muy afortunada en su capacidad de sustantivar el adjetivo
such dando la palabra suchness. Aunque la traductora utiliza el término en sénscrito (vid.
supra, n. 4) la nueva convencion es traducirlo por el término talidad. Esta convencion apare-
cerd en la proxima traduccion al espafiol que publicara la editorial Herder del libro de James
W. Heisig, Thomas P. Kasulis y John C. Maraldo, eds., Japanese Philosophy: A Sourcebook.
Para la ed. en ing., vid. Nishitani, Religion and Nothingness..., p. 304.

8 Nishitani, Religion and Nothingness..., p. 90.

% Ibid., pp. 33, 300. En la traduccion al espaiiol, el ‘no-yo.

' Explica Nishitani que no se refiere a impersonal como el anténimo de personal, en el
sentido coloquial, sino a “algo elemental, mas basico que lo ‘personal’ [...] esta implicita una
cualidad de transpersonalidad, o impersonalidad’. Mas adelante dice: “nos formamos una idea
de la impersonalidad personal del amor indiferenciador que hace salir el sol sobre buenos y
malos, a la lluvia caer sobre justos e injustos.” El término para esta impersonalidad personal,
lo sin-ego, 0 no-yo, en snscrito es andtman, o como veiamos, muga en japonés. (Vid. K.
Nishitani, La religion y la nada. Trad. de Raquel Bouso Garcia. Ed. de Jacobo Stuart, Victo-
rica Cirlot y Amador Vega. 2a. ed. Madrid, Siruela, 2003, p. 110; K. Nishitani, Religion and
Nothingness..., pp. 40, 59-60.

"' Cf. Masao Abe, Zen And Western Thought. Honolulu, Universidad de Hawai, 1985,
p- 121.
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‘cosa, sino como un lugar (basho).'* Asi, Heisig explica lo que Nishida en-
tiende por basho: “lugar hace referencia tanto a de donde viene uno, como
a donde uno va”'? Esto sugiere que el hombre, por un lado, ‘proviene’ de un
lugar distinto de este punto de vista homocéntrico, al cual quiere regresar
Y, por otro lado, se halla atado a dicho ‘punto de vista’ de la subjetividad.
El no poder habitar el lugar de la vacuidad, el no poder regresar a nuestro
terrufo,' a nuestra ‘naturalidad, debido al autoapego; esa incapacidad de

trascender nuestro si mismo, eso es, pues, la condicion humana.

El horizonte ontoldgico

El lugar de la vacuidad es un sitio donde el yo es continuamente despla-
zado. En cambio, el no poder acceder al lugar de la vacuidad pertenece al
horizonte ontolégico que siempre esta determinando nuestra existencia. Esto
es porque es percibido por la subjetividad autocentrada unicamente a la
lejania, ya que es ajeno a su ‘punto de vista. En la tradicién metafisica, a eso
que aparece iluminando el horizonte, esa presencia, es a lo que se le ha lla-

o«

mado ser, y la oscuridad delimitadora o aquello que esta “detras” de esa
linea, la nada. Sin embargo, la luz que va desvaneciéndose no desaparece
por completo, sino que acontece como amanecer detras del horizonte. Nuestra
condicion humana implica no poder ver la totalidad de lo ente," significa estar

12 De la traduccion, vid. K. Nishida, “Logica del topos y cosmovision religiosa’, trad. de
Agustin Jacinto Zavala, en A. J. Zavala, ed., Textos de la filosofia japonesa moderna. Anto-
logia. Zamora, Michoacan, El Colegio de Michoacdn / Conaculta, 1995, vol. 1; J. W. Heisig,
T. P, Kasulis y J. C. Maraldo, eds., Japanese Philosophy: A Sourcebook, p. 1260, s. v. ‘place
(basho)’.

13]. W. Heisig, “The Religious Philosophy of The Kyoto School”, en James Heisig y Taitetsu
Unno, eds., The Religious Philosophy of Hajime Tanabe. The Metanoetic Imperative. Fremont,
California, Asian Humanities Press, 1990, p. 29.

'* El término japonés moto se puede traducir, literalmente, como “origen’, mas tanto el
traductor al inglés como la traductora al espafiol optaron por no traducir directamente moto
por “origen’, sino por home-ground y “terruiio’, respectivamente, ya que en nuestros idiomas
occidentales la voz origen tiene connotaciones muy diferentes del vocablo moto, que apunta
mas hacia aquel ‘lugar donde uno es lo que es, donde uno esta en su ‘naturalidad’ (Vid. K.
Nishitani, La religién y la nada; K. Nishitani, Religion and Nothingess..., pp. 297-298.)

!5 Esta nocion aparece también en Martin Heidegger, “De la esencia de la verdad”, en
Hitos. Trad. de Helena Cortés Gabuadan y Arturo Leyte Coello. Madrid, Alianza, 2000. “La
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parados en la orilla viendo hacia ese horizonte y distinguiendo los dife-
rentes entes de la oscuridad de la nada. En primera instancia, el mundo
aparece bajo el esquema de la representacion, es decir, como objetos
en un tiempo y un espacio; objetos ya acontecidos en un mundo re-
gido por el principio de razén suficiente. La naturaleza egoica inclina
al yo a verterse hacia el ente mismo.'® “Ese aplanar e igualar propios
del conocer todo y sélo conocer acaban nivelando el caracter abierto de
lo ente, hasta reducirlo a una nada aparente”'” Nuestras preguntas van
mas alla del ente mismo, mas alld de la representacion, como Heidegger
en ;Qué es metafisica? nos preguntamos por una nada originaria,'® a la
cual llamamos ‘nada absoluta’ o ‘vacuidad’ A eso nos dedicaremos en el
siguiente apartado.

El lugar de la nada

De acuerdo con ;Qué es metafisica?, en el preguntar cientifico “reina una
relacion con el mundo que obliga a buscar a lo ente mismo para conver-
tirlo en objeto de una investigacion y determinaciéon fundamentadora”®
A la ciencia —dice Heidegger mas adelante— “lo inico que le importa es
lo ente [...] no quiere saber nada de la nada”* Nishitani dice lo siguiente
al respecto:

‘totalidad’ aparece en el horizonte del calculo y el afan cotidiano como lo incalculable o
inaprehensible. Nunca se puede comprender, a partir de eso, ente que se manifiesta en cada
caso” (p. 163, parag. 193, de la edicién original de sus obras completas: Martin Heidegger,
Wegmarken. Ed. de Fiedrich-Wilhelm von Herrmann. Martin Heidegger Gesamtausabe
Band 9. Francfort del Meno, Vittorio Klostermann, 1976. [HGA 9])

'* Nos apoyamos para esta distincion en Heidegger. (Vid. M. Heidegger, “;Qué es
metafisica?”, pp. 94 y ss. [HGA 9, parags. 104 y ss.])

7M. Heidegger. “De la esencia de la verdad”, p. 163. [HGA, 9, paréag. 193.]

'8 La nada que antecede, o es origen de la negacion misma, donde “la ‘légica’ se disuelve
en el torbellino de un preguntar mds originario”. (Vid. M. Heidegger, ;Qué es metafisica?’,
pp. 103-104 [HGA, 9, parag. 117].)

¥ Ibid., p. 94. [HGA, 9, parag. 104.]

2 Ibid., p. 95. [HGA, 9, parag. 106.]
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La ‘nada, generalmente, se ve forzada a entrar en una relacion con el ‘ser’ y
es obligada a servir como su negacion, llevando a una concepcion de algo
que ‘es’ la nada porque ‘no es’ el ser. Esto parece ser en especial evidente en el
pensamiento occidental, incluso en la nihilidad del nihilismo.*

Dejemos claro, entonces, de acuerdo con tal postura: la nada es solo en
contraposicion con el ser. Es decir, es el complemento del conjunto binario
ente/nada, es “lo absolutamente no-ente’;** o “la completa negacion de la
totalidad de lo ente”,” de la cual la ciencia no quiere saber nada porque sélo
le interesa lo ente, y sin embargo, pregunta Heidegger, “al despreciar de este
modo la nada, ;no estamos precisamente admitiéndola?”* En Heidegger, la
nada aparece como aquella fuerza que irrumpe la tranquilidad y el sentido de
la existencia; como una angustia sin objeto ante qué o por qué estar angus-
tiado; una angustia que es “la imposibilidad esencial de una determinabili-
dad”* “Todas las cosas y nosotros mismos nos hundimos en la indiferencia
[...] El apartarse de lo ente en su totalidad, que nos acosa y rodea en la an-
gustia, nos aplasta y oprime. No nos queda ningtin apoyo”?® Sin embargo,
Nishitani comenta esa descripcion de la nada efectuada por Heidegger: “es
una nada que parece estar fuera de la ‘existencia’ del yo, y por ende [...] algo
distinto de ella. [...] sunocién de ‘abismo’ nos dice suficiente. [Alli] aparecen
vestigios de la representacion de la nada como una ‘cosa”?

Heidegger hace un esfuerzo por salirse de tal determinacion, en primer
lugar, al decir que la nada es “la que hace posible el caracter manifiesto de lo
ente en general’?* Y, en segundo lugar, porque al ver al “hombre como el lugar-
teniente de la nada’, para Heidegger “el Dasein esta inmerso en la nada sobre

>

el fundamento de la angustia oculta”®® Es decir, la nada no es algo diferente

I K. Nishitani, Religion and Nothingness, p. 70.

2 M. Heidegger, “;Qué es metafisica?”, p. 96. [HGA, 9, pardg. 108.]
2 Ibid., p. 97. [HGA, 9, paréag. 109.]

2 Ibid., p. 95. [HGA, 9, parég. 106.]

» Ibid., p. 99. [HGA, 9, parag. 111.]

% Ibid., p. 100. [HGA, 9, parag. 112.]

# K. Nishitani, Religion and Nothingness, p. 96.

* M. Heidegger, “;Qué es metafisica?”, p. 102. [HGA, 9, parag. 114.]
» Ibid., p. 105. [HGA, 9, parag. 118.]
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del Dasein. Por su parte, para Tanabe, aunque Heidegger logre captar el lugar
capital de la nada, reducido a un tomar responsabilidad en la existencia o a
una resolucion, tiene el lugar de un tomar consciencia, pero no ha logrado
captar su poder conversor: “Heidegger —piensa Tanabe— auin no esta cons-
ciente de que solo la nada absoluta puede afirmar el ser y transformarlo en
el libre proyecto del yo por medio de una conversién en la acciéon’*y, por lo
mismo, “Heidegger permanece en el reino de la hermenéutica y no alcanza
una autoconsciencia basada por completo en la accién o en la practica”?!
La escuela de Kioto se plantea, de manera constante, la posibilidad de
realizar en si la nada absoluta, para situarse ahi, en esa vacuidad, y experi-
mentarla de manera pura —usando la terminologia de Nishida—, es decir,
“tal como es, sin la afiadidura de la discriminacion deliberativa”* ; Cémo si-
tuarnos ahi, cémo deshacernos de la aprehension egética? Estas son las pre-
guntas por medio de las cuales el horizonte ontoldgico se torna espiritual.

El horizonte espiritual o ;qué soy?, ;cual es el sentido
de mi existencia?

Sostenemos que la busqueda de habitar el lugar de la vacuidad, es decir,
la posibilidad de hacer real la realidad en nosotros,” es plantearse la po-
sibilidad de salir del horizonte ontolégico para situarse propiamente en
el terruno de lo humano. El horizonte espiritual es aquello que aparece
cuando nos planteamos la posibilidad de salir del horizonte ontoldgico de
la representacion buscando acceder a la vacuidad.

Advierto aqui que el término ‘espiritual” tiene muchas connotaciones in-
deseadas, de las cuales buscaremos deshacernos. Para empezar, entendemos
‘espiritual’ como aquella parte de nuestra propia existencia que exige un
sentido que no se agota en el mundo mismo, no porque haya algo mas alla

* H. Tanabe, Filosofia como metanoética, p. 161.

3 Ibid., p. 160.

2 K. Nishida, An Inquiry Into The Good. Trad. de Masao Abe y Christopher Ives. New
Heaven, Universidad de Yale, 1990, p. 3.

* Cf. K. Nishitani, Religion and Nothingness, p. 5.
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del mundo,* en el sentido ontolégico, sino porque el mundo en si no puede
efectuar el cambio necesario para acceder al punto de vista de la vacuidad;
es necesaria la metdnoia del propio yo:** el mundo, para que aparezca como
mundo, esto es, objetos diferenciados y nombrados, acontece desde el hori-
zonte ontologico. El conocimiento de la composicion material del mundo,
incluso de nuestro propio cuerpo, no cambia en absoluto el querer buscar
regresar a nuestro terrufio. El sentido ‘espiritual’ de lo humano no es escapar
al mundo mismo, como supondria una interpretacién poco afortunada de
la religiosidad; no tiene nada que ver con lo sobrenatural, lo ultramunda-
no, lo trascendente, lo divino. Lo ‘espiritual’ es una empresa enteramente
humana que busca sobreponerse a sus propios condicionamientos ontold-
gicos.* ‘Espiritual’ no es ni esotérico ni supersticioso ni nada que requiera
contradecir el uso pleno de las facultades racionales. En el Topos de la
nada y cosmovision religiosa, Nishida recuerda que Suzuki en La espirituali-
dad japonesa (Nihon-teki reisei), piensa que la ‘espiritualidad’ es “el punto de
vista de un si mismo que ha trascendido al si mismo consciente. [...] Suzu-
ki-Daisetz llama espiritualidad a esto”* Entonces, el horizonte espiritual es
aquel que aparece cuando la razén experimenta su insuficiencia para guiar
la accion y el conocimiento, desatando asi la accidon de la autonegacion.

** Como dice Mutai Risaku, otra figura de la escuela de Kioto que estudio bajo la tutela de
Nishida y Tanabe, “Entiendo el mundo real (actual world) como el principio y el fin de todo
lo que existe. Nada existe fuera de él, todo pertenece al mundo real (actual world) y esta lo-
calizado en €I”. Risaku Mutai, “Social Ontology”, en J. W. Heisig, T. P. Kasulis y J. C. Maraldo,
eds., Japanese Philosophy: A Sourcebook. Honolulu, Universidad de Hawai, 2011.

Y como veremos después, en la interrelacion con los demas seres.

% Es por eso que prefiero usar ‘espiritual’ que ‘religioso, aunque Nishitani lo prefiera usar,
incluso cuando la palabra ‘religion’ en japonés, shiikyo esté compuesta por los kanjis shii, que
significa “secta’, y kyo que significa “doctrina’, cosa que limita severamente una interpreta-
cién mds amplia y fructifera del término. De cualquier modo, utilizaremos ‘espiritual’ para
denominar aquello que ellos refieren por shitkyo, a menos que nos refiramos especificamente
al significado coloquial contemporéneo de la palabra ‘religién. Debo decir que para argu-
mentar una ontologia politica, es dificil rechazar la palabra ‘religion’ ya que ella conlleva un
fuerte significado de unién, congregacion, y obligacion, sobre todo en el sentido que le da
Hegel en la Fenomenologia. Y la palabra ‘espiritual, de primera instancia, parece netamente
individualista, cosa que pretendemos desechar también.

¥ K. Nishida, “Légica del topos y cosmovision religiosa’, p. 192.
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Pero, ;sera posible para todos® habitar el lugar de la vacuidad? Para
la escuela de Kioto, esto es, Nishida, Tanabe y Nishitani, se trata de una
posibilidad en tanto un esfuerzo, una practica y un camino de trascender
el punto de vista de la subjetividad, que es lo propio de la experiencia reli-
giosa. Por lo cual, dice Nishida, “no hay religion en la que no sea necesario
el esfuerzo de autonegacion’,* y el despertar o iluminaciéon —piensa— es
“mirar penetrantemente hasta la base de la nada del si mismo”*’ Para Ha-
jime Tanabe, a tal esfuerzo y trabajo de autonegacion le llama metanoética
o0 “camino del arrepentimiento” (zangedo). El término en japonés proviene
de zange, que significa “arrepentimiento’, y do, que significa “camino”. El
término metanoética (petavontikn) es un neologismo que viene del griego
petévola, que significa “arrepentimiento” a la vez que “cambio de mente”.
Pero también de metandesis (peTavonoig), que segiin Tanabe literalmente
significa “mas alld” (peta) del “pensar” (vonoig) o “trascendencia de la filo-
sofia especulativa de la intuicion intelectual”*' La terminacién ntikn sugiere
un observacion constante de un modo de vivir, un caracter, ya que proviene
del término 1Own o nOwka, que significa “caracter” en griego, lo cual esta
en estrecha relacion con “camino” (d6) que aparece en el titulo original: “la
filosofia como el camino del arrepentimiento”. A Tanabe le interesa resaltar
que no se trata meramente de un acto tnico de arrepentimiento sino, como
veremos, de una accién constante. Metanoética debe entenderse simulté-
neamente como el camino o el caracter del constante cambio de mente mas
alla del intelecto, pensando mas alla como Durchbruch.** Lo que implicaria

* Remarcamos lo de ‘accesible para todos’ ya que desde que hay religiones instituciona-
lizadas, siempre ha habido maneras de acceder a la iluminacion, pero estas maneras estdn
reservadas para los santos y los sabios “en comunién con lo divino [y no para] seres humanos
ordinarios envueltos en nosotros mismos, [que] permanecemos atados a la auto-satisfaccion
y la arrogancia, por mas que intentemos asumir el punto de vista de la razon”. (H. Tanabe.
Filosofia como metanoética, p. 105.)

¥ K. Nishida, “Légica del fopos y cosmovision religiosa’, p. 187.

“ Idem.

I H. Tanabe, Filosofia como metanoética, p. 78.

2 “(Breaking-through)” (ibid., p. 4). Literalmente significa “atravesamiento’, en aleman.
Este es un concepto que Tanabe retoma de Eckhart. (Vid. el sermén 32, en Los pobres de

espiritu. Meister Eckhart. Deutsche Predigten und Traktate. Trad. de Joseph Quint. Diogenes
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que metanoética es, entonces, el camino del atravesamiento del ambito del s
mismo a través del constante arrepentimiento o cambio de mente.

Zange no puede ser algo que efecttie el si mismo con su ‘propio poder’
(jirki) sino algo que debe dejarse ir en la desesperanza puesto que ha
perdido “la habilidad de decidir voluntariamente si [ha] de vivir o de
morir’,* es decir, debe “rendirse honestamente a la humildad de [la] pro-
pia inhabilidad, [resignarse] honestamente a [la] debilidad, examinarse
a [si] mismo con humildad y explorar las profundidades de [su] propia
impotencia y carencia de libertad”.** Esto se reduce a tres limitaciones in-
franqueables a las que nos enfrentamos: la primera, de indole cognos-
citivo, se caracteriza por la imposibilidad de asir lo absoluto; la segunda,
de indole existencial, es la imposibilidad de evitar la muerte; la tercera, de
indole ético, la de estar acechados incesantemente por el mal radical. “El
si mismo se engana, se olvida de su propia finitud y relatividad, se confun-
de a si mismo por existencia absoluta, haciendo absoluta la finitud de su
existencia [...] muestra una tendencia innata a apegarse a ese delirio [...]
esto es a lo que llamamos mal radical: a la autoafirmacion y rebeldia de lo
relativo en tanto que absoluto”*

En el segundo apartado habiamos mencionado que no queda otra op-
cién que la de afirmar una negacién absoluta como aquello que es lo mas

Taschenbuch. Zurich, Diogenes Verlag AG, 1979, p. 308, 1 30. Del cual Ueda Shizuteru dice
lo siguiente: “el ‘atravesar’ es el retorno del alma mas alla de Dios hacia el fondo de Dios”
(Ueda Shizuteru, Zen y filosofia. Trad. de Raquel Buoso Garcia e Illana Giner Comin. Barce-
lona, Herder, 2002, p. 71.) Decidimos preservar el término eckhartiano porque resuena en
varios autores de la escuela de Kioto. Esto es evidente en Nishitani cuando dice: “mds bien
necesitamos un punto de vista que abarque mas, que pase a través, mas bien atraviese (breaks
through) el campo de la consciencias para que nos dé una nueva perspectiva’. (K. Nishitani,
Religion and Nothingness..., p. 13.) ‘Break through’ esta resaltado en italicas para remarcar su
semejanza con durchbrechen, atravesar, en aleman. Durchbruch es una sustantivacién del
verbo durchbrechen.

* H. Tanabe, Filosofia como metanoética, p. 108.

“ Ibid., p. 62.

* Ibid., p. 102. “Mal radical” debe entenderse siempre tanto como pecaminosidad, como
el acto de proclamar absoluto al si mismo. Ambos van de lo mismo, ya que el poner al yo
como absoluto, necesariamente se incurre en una reduccion del otro a las determinaciones

de una subjetividad como no-yo y por ende a una violencia contra su alteridad.
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originario, una negaciéon que se niega a si misma, y a la subjetividad. De
esta manera, el ser es manifestacion de la nada,*® es un momento de ne-
gacion de la nada, “[su] principio es la nada y [éste] existe s6lo como un
momento mediador de la nada absoluta”*’

Respecto de la muerte, Nishitani nos dice:

La muerte es algo que traemos con nosotros en el momento que nacemos.
Nuestra vida se enfrenta a la muerte en cada paso; mantenemos un pie en el
valle de la muerte. Nuestra vida se posa al borde del abismo de la nihilidad

al cual puede regresar en cualquier instante.*

Incluso el nihilismo existencial es posible s6lo porque existe una nada
mas absoluta, en la que tal experiencia es posible. Si tomamos consciencia
de que el si mismo es sdlo un momento mediador de la nada absoluta, lo
que resulta es una afirmacién distinta de la pretension de ser lo absoluto;
se trataria de una autoconsciencia que ha experimentado una “muerte y
resurreccion’® atravesando (durchbrechen) las determinaciones de la sub-
jetividad. Careceremos de la capacidad de superar la angustia de la nihili-
dad siempre y cuando estemos localizados en el punto de vista del sujeto:
por mas que éste busque una sustancialidad en si mismo, encontrara que
no es nada mas que sus representaciones, nada mas que una estructura
trascendental.”

La limitacién cognoscitiva pone en tela de juicio la indagacion cientifica
acerca del mundo, y revela la nada absoluta como lo mas originario, y al
ser como el resultado de la mediacién. La segunda limitacion, la limitacion
existencial, pone a temblar el sentido de la existencia, pero a su vez da una
fuerza que nos obliga a tomar consciencia de nuestra finitud y darle senti-
do a nuestra accién. La limitacién ética nos impulsa, por un lado, a ser la
fuente del sentido del bien y, por otro, nos dice que estamos condenados

* Cf. ibid., p. 121.

7 Ibid., p. 151.

8 K. Nishitani, Religion and Nothingness, p. 4.

* H. Tanabe, Filosofia como metanoética, p. 167.

0 Vid. “Paralogismos de la razén pura’, en I. Kant, Critica de la razén pura, A 341, B 399
y ss.; esp. A 380.
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a fallar en esta empresa.”’ No necesitamos a Kant para que nos lo diga,
nosotros somos testimonio de la incapacidad de realizar siempre el bien.
Todos hemos sido participes de una accién que no sea buena. No hace falta
ir muy lejos para ver que todo el tiempo fallamos en las exigencias que nos
piden las morales tanto religiosas como sociales. Esa falla no es sino parte
de nuestra condicién humana, no tenemos por qué sorprendernos de ello.
Las exigencias dadas por la moral religiosa y social —ya decfamos— son
s6lo para santos y sabios. Nosotros como entes pasionales tendemos a no
seguir esas imposiciones, ya sean de la razon o la religion. Aquella libertad
que tiende o bien a la virtud o bien a la pecaminosidad no es, propiamente,
una libertad absoluta, sino una limitacién a la accién: es la propension al
mal radical, y dicha absolutizacién de nuestra condicién de si mismos no
trae consigo otra cosa que el sufrimiento propio y el ajeno. Esta limitacion
se nos presenta como imposible de ser atravesada por el ‘propio poder.
Como dice Nishitani, “[la aprehension del si mismo por el si mismo] no es
un acto meramente de la voluntad, que podamos cesar arbitrariamente |[...]
es un acto que siempre realizamos nosotros, al ser seres poseidos de cuerpo
y mente [...] nos aprehendemos [asi] y nos quedamos atrapados en nuestra
razén y personalidad”>

*! Aqui nos referimos especificamente a una ética como la kantiana, en donde la razon, es
decir, la buena voluntad, es la fuente del bien (Ak. IV, 343). Esta est4 regida por maximas a
priori que sigan los requerimientos del imperativo categdrico en sus multiples formulaciones
(Ak. 1V, 402, 421, 27 y ss.). Sin embargo, no hay argumento contundente que nos diga por
qué debemos seguir esta razén (mas que la apelacion kantiana-pietista de origen aristotélico
(EN, 10942 1) de que queremos hacer el bien) y mas bien hay clara evidencia de que como se-
res imperfectamente racionales tendemos, incluso habiéndonos formulado principios racio-
nales de accion, a no seguir las exigencias de la razon (Ak. IV, 413). Vid., para efectos de esta
argumentacion, I. Kant, Groundwork Of The Metaphysics of Morals. Trad. de Mary Gregor.
Ed. de Karl Ameriks y Desmond M. Clarke. Cambridge, Universidad de Cambridge, 1998
(Cambridge Texts in The History of Philosophy). Las citas corresponden a la paginacion de
la edicion de la academia: Ak., vol. 1v.

*2 K. Nishitani, Religion and Nothingness. Lo dice también Heidegger: “Tan finitos somos,
que precisamente no somos capaces de trasladarnos originariamente delante de la nada me-
diante una decisién y voluntad propias”. (M. Heidegger, “sQué es metafisica?”, p. 105. [HGA,
9, parag. 118].)
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Las tres limitaciones arriba sefialadas nos han mostrado que el si mismo
ordinario no puede atravesarse a si por medio de su ‘propio poder’. El atra-
vesamiento del yo para habitar la vacuidad debe realizarse mediante ‘otro
poder’” que no sea el de si mismo. A esto es a lo que llamamos la revelacién
metanoética: a la realizacion profunda de la propia incapacidad de superar
nuestra condicién humana. El camino de la metanoética es una manera de
evocar ese ‘otro poder, distinto del ‘propio poder’ Es por eso que Tanabe
llama a la metanoética “la filosofia del ‘otro poder’ (tariki)”.>* “La filosofia
—dice Tanabe— comienza de una consciencia del si mismo conforme a la
autonomia de la razon, y de ahi se extiende, a través de las limitaciones y
determinaciones del mundo, a ser consciente del hecho de que el si mismo
existe solo a través de la mediacion de la nada absoluta, que establece una
relacién de mutua transformacion entre si mismo y mundo”>*

La limitacién del horizonte ontoldgico nos ha reducido a ser un medio de
la nada absoluta. Esta sentencia es problematica para nuestra existencia, ya
que tenemos la experiencia de la voluntad y la autonomia de la razon. De
tal experiencia podemos inferir que nuestra existencia no se puede reducir
meramente a una mediacién de la nada absoluta sin voliciéon. Como dice
Nishida, “la cuestion religiosa siempre es una cuestion del ser volitivo, del
individuo conscientemente activo’> “La nada absoluta —dice Tanabe— es
[tanto] negacioén [como] transformacion; es decir, conversion”>® Por ende,
la conversion es “la negatividad transformada de la metanoesis convertida
en afirmacion a través del acto transformador del absoluto””” En este sen-
tido, en la ontologia que proponemos el si mismo ahora es una negacién
de la nada absoluta, donde se encuentra en sus limitaciones, se rinde a la
incapacidad de superarlas desde el punto de vista del propio poder, enco-
menddndose al poder transformador de la nada absoluta, que mediante

> H. Tanabe, Filosofia como metanoética, p. 390.

5 Ibid., p. 107.

> K. Nishida, “The Logic of the Place of Nothingness and the Religious Worldview”, en
Last Writings: Nothingness and The Religious Worldview. Trad. de David A. Dilworth. Hono-
lulu, Universidad de Hawdi, 1993, p. 94.

% Vid. H. Tanabe, Filosofia como metanoética, p. 64.

57 Ibid., p. 82.
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una muerte y resurreccién se vacia a si mismo y se afirma ahora como
“paya,®® esto es, como un mediador de la nada”>

Ahora, cada uno de los seres volitivos que renuncia al ‘propio poder’ es
un momento de transformacion de la nada al cual Tanabe le llama “eje de
transformacion”. De modo tal que no se puede reducir de manera abstracta
la existencia de todos los seres relativos a una nihilidad absoluta, dado que
cada uno ha de experimentar el poder de la nada absoluta en su propio pro-
ceso de zange. Dice Tanabe: “[el absoluto] requiere de la autonegacion del
‘propio poder’ [...] rechazando asi la no-diferenciacion, [lo que] constituye
un momento esencial sin el cual la metanoética no seria lo que es”.*®° Dice,
ademas, que a través del poder de negativizacion del propio poder “cada
ser relativo [...] se vuelve el eje temporal de la rotacion transformadora que
llamamos ‘conversién por el absoluto™* y funge como eje alrededor del
cual rota, o se da el movimiento del absoluto. En pocas palabras, cada ser
relativo es distinto y se encuentra en el mismo plano como mediador. La
transformacion de la que hablamos es ir de un si mismo como sustancia, es
decir, absoluto, a ser un momento de mediacidn de la nada, un eje relativo.

El movimiento de transformacion en cada ser relativo se da, segun las
etapas del budismo shin,®* como accion (gy0), fe (shin) y atestiguamiento
(sho). ‘Accidn’ se entiende en el sentido de “accidon de la no-accion”, es decir,
no una accion de jiriki como afirmacién del yo, sino de jiriki-qua-tariki,*

8 “Medios habiles” (cf. ibid., p. 22) 0 “medio de liberacion” (Cf. Juan Arnau, Antropologia
del budismo. Madrid, Kairds, 2006, p. 179.)

* H. Tanabe, Filosofia como metanoética, p. 170.

% Ibid., p. 248.

5! Ibid., p. 87.

¢ El budismo shin, o budismo de la Tierra Pura Verdadera (Jodo Shinshii) o simplemente
budismo de la Tierra Pura (Shinshii) es una secta del budismo fundada por Shinran (1173-
1263), cuya obra principal es el Kenjodo shinjitsu kyogyosho monrui (“Conjunto de pasa-
jes que revelan la verdadera ensefianza préctica y realizacién de la via de la Tierra Pura”),
generalmente abreviado como Kyogyoshinsho (“Doctrina de la accion-fe-atestiguamiento).
(Vid. la seccién “Shinran”, en J. Heisig y J. Maraldo, eds., Japanese Philosophy: A Source-
book, pp. 249-261.) Para una traduccion del Kyogyoshinsho al inglés, vid. Jusho Shinran, The
True Teaching. Practice and Realization of the Pure Land Way. A Translation of Shinran’s
Kyogyoshinsho. Trad. de Dennis Hirota et al. Kyoto, Hongwanji International Center, 1985.

® Jiriki (“propio poder”), tariki (“otro poder”).
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donde la propia accién es una accién de negacion del ‘propio poder’ El
“dejar ir” de la accidn metanoética no puede ser un dejar ir enteramen-
te volitivo, pero tampoco enteramente a-volitivo. Es una accién en la que
coexisten ambos poderes. La rendiciéon o la renuncia —el desistir, diria
Heidegger—** que implica la metanoética son acciones que se efectiian (are
brought about)® por las limitaciones de la subjetividad derrotada, por ese
otro que no es ella, por el poder transformador de la nada absoluta. “Cuan-
do hablamos del ‘otro poder), el ‘otro’ es absoluto precisamente porque es
nada, es decir, nada en el sentido de transformacién absoluta. Es absoluto
solo porque actta a través de la mediacién del ‘propio poder’ del relativo
que lo confronta como otro”.*

La accién metanoética en el sentido de gyo es la accion de la renuncia
al punto de vista del si mismo, que no puede darse sino en los limites de
la subjetividad, es decir, cuando ésta es enfrentada con sus incapacidades
esenciales; es la transformacion del si mismo.”” Ya decia Nishitani que el
sujeto no puede meramente renunciar a su aprehension, debe tener fe en

ese ‘otro poder’ transformador de la nada absoluta. Por eso dice Tanabe:

Justo como la accién no es un mero hacer, sino una obediencia a la nada ab-
soluta que significa la conversion del si mismo a una nueva consciencia (rea-
lization), asi también la fe no es meramente autoconsciencia en el sentido
ordinario de una afirmacién inmediata del si mismo, sino un autodespertar
de la aniquilacion del si mismo.*®

Podriamos pensar que zange es la consciencia de tener que aniquilarse
a uno mismo. En este sentido, la fe es activa, y no puede separarse de la
accion que es realizada por gracia del ‘otro poder’ que es autoaniquilacion.
Y tal “autoconsciencia de la aniquilacion del si mismo” no puede hacerse

¢ Cf. M. Heidegger, “;Qué es metafisica?”, p. 101 (HGA, 9, parag. 114). En cuanto a “Die
Nichtung’, vid. supra, n. 24.

% Se remarca con el inglés la impersonalidad de la accion, pues en espanol la forma im-
personal ‘s¢’ no tiene la misma fuerza.

¢ H. Tanabe, Filosofia como metanoética, p. 95.

5 Cf. ibid., p. 235.

 Ibid., p. 164.
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desde el punto de vista de la subjetividad; no es una aniquilaciéon del cuer-
po o una negacioén de la capacidad de la subjetividad, sino la certeza de
que uno debe vivir ya como un #@ipaya, como un eje de transformacién de la
nada absoluta. El término (shin) también puede traducirse como ‘enco-
mendacion’® porque la fe activa (gyo-shin) de la que hablamos, en la tradi-
cion del budismo shin, es propiamente el nenbutsu o ‘acogerse al poder de
Buda’” En este caso, la fe activa es encomendarse al poder transformador
de la nada absoluta, y al hacerlo, uno es testigo de su salvacién, para eso
ya debe haberse realizado zange. Por ello, el ultimo momento de zange es
el del atestiguamiento de la vacuidad como ese lugar del no-yo, es decir, la
‘iluminaciéon’” En este sentido, zange es gyo-shin-sho o “accion-fe-atesti-
guamiento de la nada absoluta””?

A ese camino metanoético de accién-fe-atestiguamiento de la nada ab-
soluta, es decir, al camino de atravesar el horizonte ontologico de la sub-
jetividad y convertirse en un eje metanoético de la transformacion, o, si se
quiere, el vector espiritual hacia la vacuidad, le denominamos 6s0.”> No
obstante, dice Tanabe:

El relativo no puede ser relativo meramente porque se encuentra en con-
traposicion con el absoluto. El absoluto, como mediacion absoluta, no sélo
tiene que mediar al relativo que se encuentra en oposicion a él, sino también

% Vid. Anna Mierzejewska, “The Buddhist Inspiration of the Concept of Faith in the Phi-
losophy of Hajime Tanabe”, en Silva Iaponicarum. Posnan, Polonia, Universidad de Varsovia,
fasc. v, invierno, 2005, p. 30.

70 g FERHRFE(L (Namu Amida Butsu). Concepto central del budismo shin, que consiste
en recitar el nombre de Amida Buda con plena conviccidn, corazon abierto y mente serena;
asi, confiando en la Gran Compasion expresada en sus votos, en especial el 18, 19 y 20, se
aspira a renacer en la ‘Tierra Pura. (Vid. H. Tanabe, Filosofia como metanoética, p. 218.)

71 'Vid. A. Mierzejewska, op. cit., p. 30.

7 Cabe notar que zange no es algo que se realiza una vez. En tanto que es transformacion
y media la transformacion absoluta, debe realizarse constantemente. He aqui el sentido de
do: zangedo es la realizacion infinita de la muerte y resurreccion del si mismo por gracia
de la nada absoluta.

73 Este es el término usado en el budismo shin para denotar el camino hacia la Tierra Pura
por medio del nembutsu y es el término usado por Tanabe para denotar el movimiento de

transformacion metanoética.
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tiene que mediar entre un relativo y otro relativo. Lo relativo se contrapone
al absoluto sélo en virtud del hecho de que un relativo se contrapone a otro
relativo, y lo relativo es llamado relativo sélo en la medida en la que se opone
a otro relativo. La dependencia mutua de relativos trae consigo la existencia

del absoluto para mediar su correlacion.”

Dado que el camino de 0s0, de acuerdo con el voto de Amida Buda,
no puede realizarse sino hasta que todos los seres hayan alcanzado la sal-
vacion,” lo cual significa que Buda debe hacer el camino de regreso al
mundo, genso,’® para salvar a todos los seres de las diez direcciones. ;Qué
quiere decir esto? Que Buda necesita de la mediacién de los otros seres
para lograr completar 0so. Es decir, no hay transformacion del si mismo,
0s0, sin genso y no hay genso sin los demds seres que estan en su camino
de 0s0. Por eso mismo, atin hablamos de un horizonte espiritual, porque
la vacuidad es inalcanzable si se pretende que somos el inico eje de trans-
formacion de la nada absoluta. El camino espiritual de la metanoética no
puede completarse sino hasta que se revele la interrelacion de los seres
relativos, y la accion-fe-atestiguamiento de dicha interrelacion efectuara
el lugar de la vacuidad.

Con base en lo anterior, si pregunto: “;qué soy?”, contestaria: “un #paya,
un medio hébil, un eje de transformacion de la nada absoluta que debe rea-
lizar zange constantemente”. Si pregunto: “scudl es el sentido de mi existen-
cia?”, contestaria: “efectuar 0s0-qua-genso, ‘atravesar el horizonte espiritual,
que pareciera ser individual, hacia el lugar de lo politico”. Sera ahi donde
se vuelve pertinente la pregunta: ;cual es mi relacion con lo demas que es?

La vacuidad como politica y el horizonte de lo politico

Apoyémonos por una vez en un autor mas actual que Hajime Tanabe,
Claude Lefort, para aclarar lo que debemos entender por politico:

74 H. Tanabe, Filosofia como metanoética, p. 96.
7 Cf. ibid., p. 202.
76 Cf. ibid., p. 3.
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[Lo politico es] un doble movimiento de aparicioén y ocultamiento del modo
de institucion de la sociedad. Aparicion en el sentido en que emerge a lo
visible el proceso por el cual se ordena y unifica la sociedad, a través de sus
divisiones; ocultamiento, en el sentido en que un sitio de la politica (sitio
donde se ejerce la competencia entre partidos y se forma y renueva la instan-
cia general del poder) es designado como particular, mientras se disimula el
principio generador de la configuracién del conjunto.”

Para Tanabe, este horizonte politico des-oculta la sociedad en su modo
de ser como especie:

El individuo presupone [la sociedad] especifica (the specific) y esta fundado
(grounded) en la vida de la especie (specific) como su matriz directamente
determinante. El si mismo se encuentra en oposicion a la matriz que la rodea,
fuente de su vitalidad, y expropia las determinaciones de la especie y las mo-
nopoliza para si. [Al hacerlo] se establece como un ‘otro’ y se separa del suelo
de la especie. [Aqui] sucede la irracionalidad de la ‘existencia individual’ El
individuo es necesariamente un individuo dentro de la especie, no hay tal
cosa como individuo amputado de la especie.”®

Esa matriz directamente determinante es la interrelaciéon que tiene cada
individuo con los demas ejes de transformacion; es la relacién de los ‘otros’
consigo. A veces, como indica Lefort, tal relacion divide, estratifica y dis-
crimina a unos ‘otros” sobre los demas. Para Tanabe esto seria la absoluti-
zacion de un si mismo que no ha realizado zange, esto es, la negatizaciéon
del yo para convertirse en aquella matriz de interrelacion. Decia Tanabe
que el individuo no existe fuera de su sociedad especifica, y por ello es que
se des-oculta su condicion sélo a través de la especie. Esto se relaciona con
lo dicho por otra autora contemporanea, Chantal Mouffe: “lo politico debe
ser concebido como una dimensién inherente a toda sociedad humana y

77 Claude Lefort, La incertidumbre democrdtica. Ensayos sobre lo politico. Trad. de Esteban
Molina. Barcelona, Anthropos, 2004, p. 39.

78 H. Tanabe, “The Logic of The Specific’, en J. W. Heisig y J. C. Maraldo, eds., op. cit.,
p. 671.
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>

que determina nuestra condicién ontoldgica””® Podemos pensar que lo po-
litico como condicion ontoldgica es lo que esta tratando de pensar Tanabe;
sin embargo, su condicion y realizacion pende de la negatizacion del yo y
de su muerte, lo cual significa que deja de ser el absoluto.

La politica de jiriki o el ocultamiento de lo politico

Ahora bien, para Lefort, el ocultamiento de lo politico como condicién on-
toldgica tiene que ver con su reduccion a la accion de partidos politicos, en
tanto unidades autoidénticas de ideologias que proclaman poder organizar
y determinar la sociedad por sus propios medios. Para Tanabe, lo que es-
conde tal reduccion es el punto de vista de la vacuidad. Es natural que lo
escondan, pues fomentan el punto de vista de la subjetividad, la individua-
lidad independiente de la especie, el camino de salvacién (ya sea como la
institucion de un Estado de derecho, o como salvacion espiritual) como uno
del ‘propio poder’ y el lugar de lo politico como un derecho de represen-
tacion otorgado por los miembros de la sociedad a actores politicos. Todo
ello, pensado en términos de Tanabe, seria una politica del propio-poder, la
cual tiene consecuencias catastroficas en el mundo actual.

La politica de la vacuidad

El ambito de lo politico para cualquier individuo que ha realizado zange
(negatizacion del yo) es un modo de ser que no puede ser obviado. Pues
como eje de transformacion en virtud de la nada, atraviesa el horizonte
de la representacion hacia el punto de vista de la vacuidad, pero el tnico
modo de “llegar” al otro lado, al lado de la vacuidad, es atravesando al suje-
to que estd puesto como centro absoluto. Lo unico absoluto es la vacuidad,
y ésta no puede ser nada, ni siquiera un centro. La iinica manera de que
el centro sea un punto relativo es si hablamos de un circulo infinito.*® Asi,

7> Chantal Mouffe, The Return of The Political. Londres, Radical Thinkers / Verso, 2005,
p- 3.

% De nuevo, para las religiones budista e hinduista, esto no es reducido a los seres huma-
nos, pues todos los seres sintientes son parte de Samsara, y aunque la vida no es infinita hacia
el pasado, pues tiene un comienzo, hacia el futuro no hay indicio de que se agote, al contrario,

es la fuente inagotable de seres que hacen que Amida Buda tenga un propdsito en la tierra.
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el centro no sélo puede ser cualquier punto, sino que es absolutamente
cualquier punto. De lo antedicho se sigue que cada individuo es un centro
atravesado por los demds y a la vez atraviesa a los demés. Ese es el esquema
ontoldgico-politico de la interrelacion a la vez que de la horizontalidad:

La verdad redentora de que el absoluto puede funcionar s6lo como el poder
de mediacion absoluta alcanza la autoconsciencia por medio de la actividad
reciproca mediadora entre los seres relativos. En tal sentido, la transforma-
cion a través de la mediacion vertical entre el absoluto y el relativo también
debe ser realizada en relaciones sociales horizontales entre el yo y los otros

yos relativos.®!

Asi, vemos que cada individuo como eje de transformacion es mediador
de todos los demas. En tal interrelacion el modo en que el mundo aparece
para otro yo, el modo en que yo aparezco como siendo para otro yo, no esta
en relacién valorativa con el modo en el que yo me aparezco a mi mismo y
como me aparece lo que es. Eso no quiere decir que los modos en los que el
ser aparece sean iguales. Al contrario, el reconocerse como un medio relati-
vo es condicién de posibilidad necesaria para que lo demas aparezca como
un medio genuinamente diferente, y no meramente una parte de lo que es
para mi. Lo otro aparece como otro en virtud de si mismo (en si)* porque
es absolutamente necesario para la transformacion absoluta. Es decir, el
otro aparece como otro en absoluta relacion bilateral conmigo y con otros
seres relativos. Nishitani piensa la estructura de la vacuidad planteada por
Tanabe como el lugar del encuentro:

La vacuidad es el campo en el que un encuentro esencial puede suceder en-
tre entidades que normalmente estan distantemente relacionadas, incluso en
enemistad, como en las que estan mas intimamente relacionadas [porque]
sucede en la fuente de existencia comun a uno y al otro [como] una auto-
identidad absoluta en donde el uno y el otro son verdaderamente si mismos,

81 H. Tanabe, Filosofia como metanoética, p. 71.

8Y no como una negacion de lo mio, como una negaciéon de mi individualidad y una
amenaza a ella, como en la dialéctica hegeliana del amo y el esclavo. (Vid. G. W. F. Hegel,
Fenomenologia del espiritu. Trad. de Wenceslao Roces. México, FCE, 1966, p. 117.)
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y en un movimiento separados y unidos de nuevo. Son absolutamente dos y,

al mismo tiempo, absolutamente uno.®

Uno es si mismo no desde la perspectiva del yo en su aislamiento, sino
cuando uno ha llegado a ese lugar de encuentro que nosotros pensamos
como el ambito de lo politico. Podriamos completar: el uno y el otro son
({3 7 . » . .

verdaderamente si mismos” en la especie, en la vacuidad como ese lugar
de lo politico.

De lo espiritual a lo politico

La dimension espiritual del horizonte politico de la interrelacion se ve ex-
presada mas claramente en el movimiento de 650 y genso que menciona-
bamos antes. El camino espiritual que busca liberarse de las determina-
ciones del horizonte ontoldgico-subjetivo, 050, se muestra como un vector
unidireccional inalterable e individual al pertenecer al punto de vista de la
subjetividad o de jiriki. Es una perspectiva insuficiente. Es necesario genso,
esto es, hacer el camino de regreso al mundo para ayudar a los demas a
realizar 0s0 porque la propia salvacion estd mediada por la salvacion de los
otros. En todo este movimiento de 6s6-qua-genso, uno no puede regresar al
mismo punto de donde partio, porque ese punto, que es la perspectiva de
la autoidentidad, ha desaparecido, pues ya se ha efectuado una “muerte y
resurreccion” en la que se trasciende al si mismo y se vive cormo si estuviese
muerto.* Genso es darse cuenta, a través de zange, que el punto de partida,
ese origen, es un eje temporal relativo que necesita de los otros para reali-
zarse por completo. Sin el otro no puedo hacer genso, y sin gensé no puedo
realizar el ciclo completo de la metanoética. La especie es la condicion de
posibilidad de genso, y su salvacion, la condicién de posibilidad de mi pro-
pia salvacion. Asi también puede verse que el “camino” de 0so-qua-genso
no es uno espacial, en el sentido de que se traslada de un lugar a otro, sino
es el la practica del vaciamiento del sujeto donde el ‘propio poder’ es ‘otro

8 K. Nishitani, Religion and Nothingness..., p. 102.
8 Cf. “situado en un punto que no es ni la ‘muerte’ ni ‘la vida'—el punto de ‘no tener nada
por naturaleza— y libre de entrar tanto en la muerte como en la vida sin estar apegados a

ninguna, muerte o vida, pasado o futuro”. (Ibid., p. 129.)
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poder, donde 0s0 es genso. Por lo cual, en Tanabe, la dimension ética de
praxis cotidiana ha de ser siempre una dimension politica.

El horizonte politico

El horizonte ontoldgico de la representacion conlleva a una crisis insupe-
rable y a la experiencia de su limitacion, en el sentido que el yo no puede
autofundarse, por lo cual el rasgo fundamental de la metanoética es la crisis
sufrida por la razén que desata una bisqueda del vaciamiento del si mis-
mo, convirtiéndose el horizonte ontoldgico-subjetivo en uno espiritual. El
camino de vaciamiento a través de la metanoética despliega la dimension
politica de la espiritualidad, es decir, muestra la necesidad de la especie
para realizar la salvaciéon como 0s0-qua-genso y genso-qua-oso. Esto nos
lleva a entender que la vacuidad como el lugar de lo verdaderamente poli-
tico es ahora la ausencia de toda determinacién y de identidad; un lugar del
encuentro esencial entre uno y otro donde uno y otro no existen cada uno
por si mismos sino en interrelacion.

Sin embargo, en un sentido aparente, lo individual se muestra como la
negacion de la especie y la especie como la negacion de lo individual. Tal
oposicién es la oposicion politica del ultimo siglo, donde el liberalismo
o el enaltecimiento del individuo se muestra como el maximo exponente
politico y fundamento de la sociedad, o el comunismo o el enaltecimiento
de la sociedad en su conjunto como el maximo exponente politico y fun-
damento de todo acto. En la metanoética lo que desaparece es su poder
opositor como contradictorios; lo que queda es el esquema de mutua trans-
formacion y mediacion por gracia de la nada absoluta. Ninguno puede ser
separado del otro.

Pero atin queda una pregunta: ;por qué si lo politico ya estd vacio de de-
terminaciones cdsicas y la especie se vio como la matriz de la interrelacion
entre los seres relativos que permite la realizacion de la metanoética, por
qué sigue existiendo algo que aun limita nuestra existencia? Esto es muy
sencillo de responder: hablamos de “horizonte politico” porque la meta-
noética no existe solamente a nivel de un individuo dentro de la sociedad
especifica; zange es un camino que la humanidad debe realizar en su con-
junto. Dice Tanabe: “la unidad absoluta [del género humano], no obstante,
niega este tipo de libertad individual, [la de la separacion rebelde de la
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especie] y como su mediador, subsume la unidad primordial de la especie
al estatus de negacion absoluta”® No estamos diciendo que el género sus-
tituye a la especie, jno! El género es un elemento mas de mediacién entre
el ser relativo, la especie y la nada absoluta. El género no puede sustituir a
la especie porque la humanidad, como unidad, no funciona atn como la
matriz determinante. Todavia se necesita la sociedad especifica para ex-
traerle la cultura, las tradiciones, la moral, lo que Appiah llamaria “guiones:
narrativas que la gente usa para formar sus planes de vida y contar sus his-
torias de vida”*® Pero el proceso metanoético no puede detenerse en el nivel
especifico de la sociedad nacional o familiar; lo politico concilia incluso a
los enemigos —como decia Nishitani en la tltima cita referida. La nueva

sentencia, segun Tanabe, es que:

[...] uno sélo puede alcanzar la libertad auténtica en la medida en la que
uno se niegue en las propias profundidades por el mundo, de modo que a
través de este autoabandono de los si mismos —el propio yo, asi como el de
los demds— regresen de sus particularidades a una universalidad donde se
reconozcan los unos a los otros y se reconcilien los unos con los otros en

solidaridad social.?”

La logica del género, o la mediacion que éste juega respecto de la es-
pecie, es el modo en el cual se alcanza la “mutualidad en igualdad™® de la
negacion absoluta. Cuando decimos “politica de la vacuidad” o “lo politico
como vacuidad”, queremos decir que cada especie, que a su vez conforman
los individuos relativos, es igualmente parte de la mutua transformacion
de todos los seres relativos. Incluso no se habla de una transferencia de
la transformacion del individuo a la especie, sino que el individuo como
individuo en si afecta a los demas individuos del género como tales. La
especie hace al individuo lo que es, y viceversa; por eso, la interrelacién es

8 H. Tanabe, “The Logic of The Specific”, p. 672.

8 Kwame Anthony Appiah, “Identity, Authenticity, Survival. Multicultural Societies and
Social Reproduction”, en Amy Gutmann, ed., Multiculturalism: Examining the Politics of Re-
cognition. Princeton, Universidad de Princeton, 1994, pp. 149-163.

8 H. Tanabe, Filosofia como metanoética, p. 231.

8 Ibid., p. 96.
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absoluta: todos los individuos se median a los otros a través de las especies,
el género y la nada absoluta, en lo que parecen tres niveles pero sélo es uno
de transformacion absoluta. Esta transformacion, no podemos olvidar, es
una transformacion ontolégico-espiritual.

Asi, pues, concluimos esta seccion con una afirmacién que Tanabe siem-
pre intuy6 desde el principio, a saber, “que la metanoética involucra una
solidaridad social pues estamos obligados a practicar metanoesis mientras
seamos conscientes de nuestra responsabilidad colectiva de cada evento
que suceda en nuestra sociedad” Debemos vaciarnos como individuos
autoidénticos en calidad de sustancia, pues “es algo que no se puede pedir
a los demas si no se ha realizado por si mismo”, y después fomentar, con
los actos que este proceso metanoético conlleva, que todos los individuos
emprendan una metanoesis colectiva (so-zange), ya que la metanoética no
es una “filosofia privada, sino un camino filoséfico que una nacién entera

[y el mundo] deben seguir”®

Conclusiones

Después de este recorrido por la filosofia metanoética de Hajime Tanabe,
atisbaremos algunas conclusiones: estaremos condenados a un horizonte
politico, valgase decir también “subjetivo’, donde persiste la ilusion de que
las naciones deben ser soberanas e independientes unas de las otras, como
sujetos absolutos separados los unos de los otros siempre y cuando no rea-
licemos zange como especies y como género humano. Pensar asi lo politico
es igual que permanecer en el horizonte de la representacion donde la va-
cuidad de lo politico nos es ajena. Esto no significa sentarse y esperar a que
los demas tomen consciencia. Por ello se hace ineludible la pregunta: “;cudl
es mi relacion con lo demas que es?” Es una relaciéon de responsabilidad
para con los demds seres relativos de ir por el camino de zange, que no es
un camino propiamente, pues para caminarlo hay que dejar atras todo,
vaciarse de todo, incluso del saber caminar. La accion-fe-atestiguamiento

% Ibid., p. 67.
 Ibid., p. 73.
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de la nada absoluta no puede ser transmitida por medio de la razén y el in-
telecto; debe ser vivida en carne propia, como vuelco repentino de la intui-
cioén que afecta el corazon de la filosofia misma. En palabras de Heidegger,
“por eso, la prueba mds dura, pero también la mds infalible de la fuerza y
la autenticidad pensante de un fildsofo es la de si en el ser del ente experi-
menta de inmediato y desde su fundamento la cercania con la nada. Aquel
a quien esto se le rehusa esta definitivamente y sin esperanzas fuera de la
filosofia”*!

Esencialmente, este trabajo habla de un proceso de transformacion del
si mismo, de la sociedad en su conjunto, y de la especie humana en su to-
talidad. Es un proceso que busca atravesar la autoidentidad que yace en el
centro y que se presume absoluta. La triada de accién-fe-atestiguamiento
se puede expresar en la politica internacional como un nuevo cosmopo-
litismo radical. Es decir, un cosmopolitismo que no se comprometa con
so6lo ser moral, sino también realmente politico; que sea un sistema en el
que las barreras politicas no trunquen la cooperacion, la imparticion de
justicia; que no permitan la violacién de derechos humanos y laborales, los
paraisos legales y fiscales para las trasnacionales y el crimen organizado. El
discurso cosmopolitista debe dar un giro desde otra realidad, para que se
comprometa ontoldgicamente con aquello que la hace, de modo radical,
diferente de cualquier postura politica. Porque el cosmopolitismo, como
politica de la vacuidad, es un modo de ser, no una inclinacién politica; es
una ontologia de lo otro, es el cruce de caminos del absoluto y lo relativo
donde lo humano aparece como siendo en su totalidad.

Lo politico permanecerd siendo limitado, relativo, en la medida en que
no encontremos “un camino medio que no es ni democracia (liberalismo) ni
socialismo, sino se mueve libremente entre ambas [...] y en la medida en que
la filosofia como metanoética se vuelva no sélo una filosofia de Japén, y no
sélo una filosofia, sino un modo de existir de la humanidad en su totalidad”®?

La metanoética no puede ser forzada en los pueblos. Cada individuo,
cada sociedad —y la humanidad en su conjunto— debe enfrentarse, debe

°' M. Heidegger, Nietzsche 1. Trad. de Juan Luis Vermal. Barcelona, Destino, 2000 (Ancora
y delfin, 887), p. 370.

%2 H. Tanabe, Filosofia como metanoética, p. 75.
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llegar por sus propios medios a realizar esta resignacion y arrepentimiento.
La filosofia s6lo puede indicar y alentar dicho proceso, y por eso exhor-
tamos al lector a ponerse cara a cara con sus limitaciones, con su modo
de ser relativo. Finalmente, creo que la humanidad en su totalidad se esta
enfrentando con sus propias limitaciones, y dard el vuelco necesario para
realizar zange como género (so-zange) y asi reconocer su lugar relativo en
el universo de seres sensibles que también fungen como ejes de transfor-
macion del absoluto. Sélo después de hacer esto, encontrandose en una
politica de la vacuidad, habrd alcanzado su verdadera libertad.



De la libertad o la apertura en el cruce entre el ser
y la nada: una lectura de Hajime Tanabe

EMILIANO CASTRO SANCHEZ

;Quién trasciende Maya? [...] quien se libera de lo ‘mio’
y de la posesividad [...] él cruza Maya; y también ayuda a
la humanidad a cruzarla.

Narada, Bhakti sutras, 46, 50.

Introduccion

Pocos conceptos filosoficos han dado lugar a una gran diversidad de pro-
blemas, paradojas y contradicciones desde la metafisica hasta la ética y la
filosofia politica como el de la libertad. Una de las versiones més populares
de este problema en la metafisica ha sido la relacion entre libertad y nece-
sidad (entendida ésta altima como providencia divina o leyes naturales).
Tal versiéon puede parafrasearse diciendo que el problema es que si el
mundo se halla determinado por cadenas causales gobernadas por algun
orden ulterior, cdmo explicar que exista un ser que sea capaz de actuar
libremente, como puede haber un ser al margen del orden determinado
de los seres. Muchos fildsofos (como Spinoza, Leibniz y, en cierto nivel,
Schopenhauer)! han tenido que renunciar a la libertad en sentido sus-
tantivo, teniendo que verla sélo como una ilusién que realmente tiene
la necesidad detras. Otros filésofos, como Agustin de Hipona, se vieron
forzados a darle a la relacion libertad-necesidad el estatus de misterio di-
vino del cual la metafisica humana no puede dar razén. Tal vez sea nece-
sario concebir la libertad desde otra perspectiva, una en que precisamente
no sea menester considerarla como una potencia de un ser enfrentada a la

! Desde la perspectiva de la representacion, aunque desde la de voluntad parece haber
lugar para la liberacion.
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determinacién del resto de los seres. Quiza la libertad, entonces, ya no sea
entendida como una potencia inmediata de un ser particular, sino como
algo que esta mas alld de ello (o tal vez mds aca).

Para entender dicha propuesta, esbozaré una posible solucién al proble-
ma de la libertad y la necesidad presentada por Hajime Tanabe en Philosophy
as Metanoetics (La filosofia como metanoética) en relacion con la experiencia
de “muerte y resurreccion” del yo y el mundo, la mediacion, la nada absoluta
y la espontaneidad. Luego intentaré mostrar como este nuevo concepto de
‘libertad’ enfrenta el problema de dar razén de la relacion entre libertad y
necesidad. Finalmente, intentaré apuntar un par de consecuencias de tal
conceptualizacion de ‘libertad; en particular, en el contexto de la filosofia
politica. Analizar tal aspecto es de vital importancia pues la filosofia meta-
noética de Tanabe es, entre otras cosas, una filosofia de la libertad.

La dinamica metanoética de muerte y resurreccion

Para comenzar, es fundamental entender como funciona la libertad dentro
de la filosofia de Tanabe como testimonio de la accién-fe.> Para lo cual
me dispongo a seguir el concepto de ‘libertad’ dentro del capitulo 4 de la
obra de Tanabe, ayudado por ciertas claves interpretativas de otras partes
correspondientes a dicha obra. Al principio del capitulo, Tanabe dice que
la libertad es:

[...] la espontaneidad de la voluntad humana mediada por la nada, o la deci-
sién espontanea del yo que voluntariamente se somete a si mismo a la nada,
o la espontaneidad del ser relativo que se somete voluntariamente al absoluto
y asi es transformado en mediador de lo absoluto, o la autodeterminacion de
la persona humana que obedece a Dios.?

% Aqui estoy haciendo referencia al concepto de ‘accion-fe-testimonio’ (kyogyoshinsho) que
es central para Tanabe en tanto que simboliza la articulacion de la experiencia existencial de
zange o arrepentimiento o metdnoia. Kyogyoshinsho es también el nombre del libro de Shin-
ran, fundador de la secta budista Shin, en la cual se basa la doctrina metanoética de Tanabe.

* Hajime Tanabe, Filosofia como metanoética. Trad. de Rebeca Maldonado, Andrés Mar-

quina y Sasha Jair Espinosa. México, Herder, 2014, p. 206.
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Es importante subrayar que Tanabe afirma que estas tres formulaciones
dicen, en distintos términos, lo mismo. Vemos aqui en juego la esponta-
neidad, Dios, lo absoluto, la nada, la voluntad, el ser relativo, la mediacién
(tanto de la nada como del ser relativo). Vemos también la autodetermina-
cion de la mano de la obediencia a Dios... En fin, parece necesario entender
cémo entran en relacion todos estos conceptos para poder comprender el
sentido de la definicion de la libertad desde la metanoética.

Empecemos por la relacion entre la libertad y la nada. La nada, segun
Tanabe, funda a la libertad, pero la nada, por su naturaleza, es siempre
mediada en relacién con lo ente.* Esto significa que a la nada solamente
puede accederse desde o mediante la autonegacion. Al ente tenemos acceso
inmediato, lo podemos tocar, medir, usar, producir, etcétera; pero no pue-
de hacerse experiencia de la nada si no esta mediada por la autonegacion.
Si se piensa la nada como algo inmediato, ello significa que simplemente
se hace de modo tedrico y, en el fondo, esa nada no es sino un tipo de ser.
La nada es, para Tanabe, algo parecido a lo que Schopenhauer llama nihil
privativum al final de El mundo como voluntad y representacién. En fin, re-
cordando que para Tanabe la libertad, en el fondo, es nada o esta fundada
en la nada, entonces la libertad solamente puede ser experimentada como
mediada por la negacién o muerte del ser (tanto del yo como del mundo).
Sin embargo, hay que recordar también que la nada es el auténtico absoluto
y, como tal, Dios o la deidad.” Asi, podemos empezar a entender por qué

* Aqui vale la pena hacer una aclaracion sobre los términos que estoy usando. Estoy usan-
do ‘ser’ en sentido tradicional, refiriéndome a algo sustancial e idéntico a si mismo, algo con
ciertas propiedades que lo hacen ser lo que es a través del tiempo y no ser otra cosa. Cuando
hablo de ‘lo ente’ lo hago igualmente en sentido tradicional: como el conjunto de los seres o
los seres en general. Hago este uso para intentar que el texto sea mas claro, pero vale sefialar
que lo que Tanabe llama ‘ser’ (‘being’) es muy parecido a lo que Heidegger llama ente (Sein-
de), que es distinto de lo que en Heidegger es ser (Seyn, Sein), que tiene elementos en comin
con la nada en Tanabe. Esto lo digo como una contribucion a una lectura comparativa entre
ambos autores.

® Hablo aqui de Dios como deidad siguiendo la distincién de Eckhart entre tales con-
ceptos. Lo que quiero expresar es que con ‘Dios’ no me refiero a la figura de esta o aquella
tradicion o escritura o comunidad, sino a la experiencia de algo a nivel existencial. Una

experiencia mas alld de la forma trinitaria, personal o cualquier otra.
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la libertad es, para Tanabe, la obediencia a la deidad o la sumision del ser
relativo a lo absoluto, volviéndose aquel el mediador de éste.

Ya hemos visto que la libertad esta fundada en la nada absoluta y que sélo
puede experimentarse de modo mediato. Ahora es momento de hablar sobre
lo que significa la ‘mediacion.

La nada absoluta solamente puede darse de manera mediada, a través
de lo relativo (a saber, lo ente). Esto acontece porque el yo como un ser
relativo entre los seres relativos, en contraposicion a lo absoluto, tiene la
tendencia a afirmarse a si mismo como independiente y autosuficiente, y
ello se llama mal radical  En tal intento de un ser relativo de afirmarse como
absoluto se descubre a si como finito, y al ver su incapacidad se sumerge en
las antinomias y las contradicciones que surgen de dicho intento de autoafir-
marse como absoluto. Al ser llevado al extremo de su finitud, no solamente
se hunde el yo, sino que el conjunto de lo ente relativo lo acompaia en el
pozo de las contradicciones.” Este sumergimiento va transformando tanto
al yo como al conjunto de los seres relativos en vacio. Y todo ello hasta
que el yo llega a resignarse, negarse y morir a su entidad relativa. Este es el
momento del zange (o sea, la confesion-arrepentimiento o la petavota),

¢ Esto es lo que Hakuyu y Hakuin llamaban la gran enfermedad del zen. (Cf. Henrich Du-
moulin, Zen Buddhism: A History [Japan]. Indiana, World Wisdom, 2005, vol. 2, p. 376-379.)

7 Aqui parece que se da un salto en la argumentacion pues no se ve con claridad por
qué la negacion del yo, o el ser que somos nosotros mismos, afecta al resto de los seres.
Pero esto queda claro si se atiende lo dicho por Nishitani en La religién y la nada sobre el
tema. Nishitani explica que la nocién de ser en términos de seres relativos (o sea, objetos
independientes determinados e incluso hasta sustanciales) es un reflejo del propio apego del
ego afirmandose a si mismo. La nocion de objetos separados, sin importar lo objetiva que
parezca, tiene una impronta de subjetividad relativa en tanto que nada es objeto (separado
e independiente) mas que al ser representado como objeto (como mostrd la tradicion del
idealismo aleman; por ejemplo, la distincion que hace Hélderlin entre juicio y ser). Puede
decirse que el yo relativo que se autoafirma, proyecta o transmite su autoafirmacion de inde-
pendencia a todos los seres, viéndolos como seres separados tanto de él como entre ellos.
Asi, cuando la subjetividad que transmite la independencia al conjunto de lo ente y lo ve
como seres separados es aniquilada, también se aniquila la distincion de seres como seres
separados e independientes. En términos de Eihei Dogen, “practicar y conformar todas las
cosas transmitiéndoles el propio yo, es apariencia”. (Cf. Keiji Nishitani, La religion y la nada.
Madrid, Siruela, 2003, pp. 157-163.)
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el momento en que el ser relativo muere espontdneamente por su propio-
poder (jiriki) como ser que se afirma como independiente y se entrega al
otro-poder (tariki) que es lo absoluto. Es en dicho momento cuando la nada
se afirma como tal, es decir, mediada por la muerte del yo y el conjunto de
los seres relativos. Pero justo cuando el yo y los seres relativos mueren como
mediadores de la nada absoluta, son vueltos a la vida como seres vacios.
Esa es la dindmica metanoética de muerte y resurreccién. Aqui se ve que la
nada estd mediada por el ser pero el ser estd mediado por la nada.?

La nada como mediacion

Pero aqui hay un giro: cuando los seres relativos son vueltos a la vida por
mediacion de la nada, tal acto siembra en ellos la semilla del mal radical, es
decir, al ser reafirmados por la nada absoluta se siembra en ellos la posibili-
dad de volver a autoafirmarse como absolutos e independientes de la nada.
Lo anterior permite que los seres relativos, vueltos a la vida, puedan volver
a ser mediadores de la nada, al volver intentar autoafirmarse, convirtiendo
esto en un ciclo de muerte y resurreccion. Los seres relativos median a la
nada absoluta y la nada absoluta media a los seres relativos. En términos
éticos, si la autoafirmacion de la independencia del ser relativo es el mal
radical y la realizacién de la nada absoluta es el bien, entonces el bien se
encuentra mediado por el mal y el mal se halla mediado por el bien.’

8 Esta reconstruccion se basa en diversos pasajes de los capitulos 4 y 5 de Filosofia como
metanoética. Tal vez suene rara la idea de que deba morir el yo junto con el resto de los seres
para devenir mediadores de la nada, pero tal vez esto lo aclare un poco. Los seres relativos
son vistos por el yo como sustancias separadas e idénticos consigo mismos. Les atribuye
propiedades muy parecidas a las que se atribuye a si mismo como yo. Ello se debe a que,
en realidad, el yo solamente proyecta su estructura egoica al mundo externo, viéndolo de
modo objetivo desde la perspectiva del sujeto. Por ello, cuando este yo es llevado a una
auténtica crisis, entra en crisis no solamente él y su estructura sino el mundo que surge de
la proyeccion de dicha estructura, a saber, el mundo objetivo. Por tal motivo se puede decir
que la crisis lleva tanto al yo como al conjunto de lo ente (entendido como proyeccién de la
estructura egoica sobre el mundo) a la muerte y, por tanto, a volverse mediadores de la nada.
Esto es una reformulacion de lo dicho en la nota anterior.

9 Cf. ibid, p. 209.
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Aqui podemos ver en qué consiste la mediacion. Tanto el ser como la
nada, que a primera instancia parecen negarse mutuamente, requieren
de su contrario para ser. Por eso, el pensamiento de la mediacion (que es
el Unico que puede dar testimonio de la nada en tanto absoluta) es pree-
minentemente dialéctico. Cabe aclarar que aqui la dialéctica no busca la
superacion y conservacion de las contradicciones sino que preserva a los
contrarios en su mutua mediacién. De ahi que la mediacién metanoéti-
ca se exprese en frases contradictorias como nada-qua-ser, mal-qua-bien,
vida-qua-muerte, yo-qua-ti. La expresion dialéctica de la nada en tanto
mediacion se opone a la logica de la identidad yoica (aquella fundada en el
principio de identidad),'® pues ésta es la 16gica propia de los seres relativos en
tanto inmediatos. Para la l6gica de la identidad, la nada debe ser lo otro del
ser, captable inmediatamente e idéntica consigo misma; pero la nada pensada
desde tal perspectiva es pensada como un ser. Para pensar la nada como au-
téntica nada y como absoluta es necesario hacerlo como ‘mediada’ y, para
pensarla asi, es necesario concebirla desde otro campo: el de la logica dia-
léctica de la experiencia de la transformacion metanoética.

Este es el sentido de ‘mediacién’y su papel dentro de lalégica dialéctica
de la transformacion metanoética de la nada-qua-ser, ser-qua-nada (o de
la muerte-y-resurreccion, resurreccion-qua-muerte). Ahora, recordando
que la libertad esta fundada en la nada absoluta y solamente se da en
modo mediato, hay que ver cuadl es el lugar de la nada dentro de la trans-
formacion metanoética.

Al respecto, Tanabe nos dice que el “individuo humano logra la libertad
a través de la mediacion de Dios, mientras Dios, a su vez, se realiza y se

!0 Pareciera que aqui hago trampa en el argumento, pues lo que es violado por las for-
mulaciones de las que aqui me ocupo es el principio de no contradiccion. Pero lo que pasa
es que considero que tanto el principio de no contradicciéon como el de tercer excluso, mas
que principios, son consecuencias del principio de identidad entendida, més no definida,
en términos de Ley de Leibniz. En cambio, me parece que el principio de identidad tiene un
sentido primitivo dentro de la l6gica de la identidad. La identidad tiene mas bien el caracter
de un principio metafisico, una generalizacion de la experiencia subjetiva de los seres sepa-
rados. Por esto, las formulaciones dialécticas de Tanabe (y del budismo en general) chocan,
en el fondo, con el principio de identidad porque buscan pensar mas alld del campo de los

seres separados.
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>

hace manifiesto a través de la mediacion de la libertad humana”!' Aqui
vemos la importancia de la libertad, pues la libertad nos viene dada por
mediacion de la deidad que es la nada absoluta y, a su vez, la nada viene me-
diada por la libertad.

Lalibertad como centro de la transformacion metanoética
y la naturalidad

La libertad se halla en el centro de la mediacién, entre nada y ser; es el cen-
tro de la transformacion mediadora entre ambos. En términos de la expe-
riencia de zange, la libertad surge en el momento en que el yo y su mundo
mueren para volverse mediadores de la nada y vueltos a la vida como seres
vacios. Asi, vemos que la libertad como la entendemos aqui es propia del
yo, pero solo en tanto que se ha vuelto un yo vacio; es decir, un yo mediado
por la nada. Por tal via podemos entender qué significa que la libertad esté
fundada en la nada. “La nada llega a la consciencia subjetivamente como
la libertad y no-yo simbolizado objetivamente como vacio”'? La libertad es
el simbolo de vacio que refiere a la nada y la funda dentro del yo. Aparece
cuando espontdneamente el yo se descubre como yo vacio mediado y me-
diador de la nada absoluta. La libertad es por esto espontanea. La esponta-
neidad misma surge al abrirse la libertad en el interior del yo que es vuelto
a la vida como yo vacio.

Otro componente de la libertad, que ahora se entiende como el centro
de la transformacion metanoética, es que no es la libertad de un sujeto inde-
pendiente que se ubica entre otros sujetos libres y un mundo determinado
(al estilo de la libertad como tradicionalmente se ha pensado en Occiden-
te). Como ya vimos, la nada absoluta sdlo puede surgir si es mediada por
la muerte de lo relativo, es decir, el yo y su mundo. Es necesario que el
sujeto se sumerja junto con su mundo en el abismo de las antinomias hasta
que sean convertidos en seres vacios, esto es, en simbolos de la nada. Tal

destruccion mutua de los seres relativos que los vuelve seres vacios es justo

1 Ibid., p. 207.
2 Ibid., p. 211.
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el lugar de donde puede darse la libertad. La accién auténticamente libre
es una accion sin sujeto y sin objeto."? Sélo dicha accion aparece como tes-
timonio de la accién-fe. En fin, es cuando los seres relativos mueren y son
vueltos a la vida como seres vacios que la realidad en su conjunto (y no un
sujeto) deviene el reino de la libertad ilimitada y, por otra parte, la libertad
no puede darse en el yo mientras este yo se distinga de la realidad (el con-
junto de lo ente) y esté enfrentado a ella.*

Por ello, la libertad va de la mano de la “naturalidad” Para Tanabe, la
“naturalidad” de los seres es la ser mediadores de la nada: seres vacios o
libres. Pero esto no es algo inmediato, pues la “naturalidad” asi como la li-
bertad se hallan mediadas por la nada," por el testimonio de la muerte y la
resurreccion. Es por tal motivo que Tanabe critica al zen, porque considera
que el zen tiene una tendencia a entender la “naturalidad” o la libertad en
tanto vacio como la condicién actual de todos los seres, dejando de lado
la mediacién. El problema con esto es que implica que el zen tiene una in-
clinacién a ignorar la naturaleza mediadora necesaria para pensar la nada
y termina cayendo en la intuicién inmediata propia del pensamiento de
la autoidentidad del yo,'® llevandolo a ver la nada como un ser. Hace falta

13 Cf. ibid., p. 209.

14 Cf. ibid., p. 212.

15 Idem.

16 Cf. ibid., pp. 213-220. Es discutible que todos los pensadores del zen caigan en esta ten-
dencia, pues en Dogen y Hakuin, por lo menos, encontramos elementos muy cercanos a la
mediacion al describir sus experiencias. El propio Tanabe parece aceptar que hay experien-
cias legitimas de la nada dentro del zen, aunque hay un riesgo de convertir sus formulaciones
en simples esloganes que solamente enfrentan la nada en sentido tedrico y la piensan en la
via de los hechos como ser. En este sentido, acotando la critica a decir que lo que hay es una
propension y no una constante el pensar la nada solamente en sentido tedrico (es decir, como
un ser) dentro del zen, es mucho mds facil estar de acuerdo con Tanabe. Tal propensién ha
sido también una preocupacion de grandes maestros y escuelas zen. Ejemplos de esa preocu-
pacién los encontramos en el ancestral debate sobre la relacion entre la practica y el estudio de
las Escrituras, sobre qué elemento es mas importante o efectivo para el despertar. Tal debate
puede rastrearse desde la division entre la rama del norte y la del sur en la China del siglo xvi11,
hasta Chinul, en Corea, incluido el propio Dogen, quien viajé a China buscando solucién a
tal problema. En fin, es innegable que la critica de Tanabe tiene algo de razén. Para abundar al
respecto, vid. Raquel Bouso, Zen. Barcelona, Fragmenta Editorial, 2012, pp. 35-67.
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agregar que dentro de esta nueva concepcion de ‘libertad’ hay un espacio
novedoso para la voluntad, entendida ésta como una cierta potencia psi-
quica de “querer” que le permita al sujeto orientar su libertad (por ejemplo,
yo quiero dedicarme a la filosofia y puedo tener o no la libertad de hacerlo).
Pero tal concepcion de voluntad, de ser yo el que hace algo, no esta ausente
de problemas.'” A diferencia de ello, en tanto para Tanabe la libertad ya no
es una potencia inmediata de un sujeto volente sino la naturaleza mediada
por la transformacion metanoética del yo y la realidad en su conjunto, la
voluntad debe tomar un nuevo sentido. La voluntad de la libertad como
fundada en la nada es la voluntad de nada. Es la voluntad de la “no-cosa”
(“no-thing”), y tal tipo de voluntad consiste en abandonar la voluntad y
deseos inmediatos. Es justo cuando tanto la subjetividad deseante como
todos los objetos de deseo son reciprocamente eliminados que ambos pue-
den renacer mediados por la nada a la “naturalidad” de la libertad como
seres vacios. Por esto es que la voluntad metanoética estd mediada por la
nada y es, por tanto, “voluntad sin voluntad”.'®

De lo dicho hasta aqui podemos decir que la libertad es fundamental
para entender la dialéctica de la transformacion metanoética pues la libertad
es el centro del eje de transformacion. La libertad surge en el momento en
que tanto el yo como el conjunto de lo ente se hace consiente, de manera
espontanea, de que su naturaleza es el vacio. En este momento el conjunto
de los seres relativos mueren y se vuelven mediadores de la nada que a su
vez los vuelve a la vida como vacios o en su “naturalidad” sin esfuerzo. La
libertad pertenece tanto al ser como a la nada pues es el centro de su mutua
mediacion: es el lugar de la muerte y la resurreccion; es una libertad sin su-
jeto ni objeto (por lo menos no como enfrentados); es una libertad fundada
en la nada pero que pertenece al ser en su “naturalidad” En fin, es la libertad

'7 Tanto Hume como Nietzsche han sefialado que realmente es un prejuicio explicar la
voluntad como una relacion causal simple cuyo efecto es cierta accion. Ambos sefialan que
no es nada claro como es que un cierta volicion esta vinculada con algo que en el mundo
externo le damos como efecto. Parece haber mucho entre el querer y el resultado de la accion
que no nos es nada claro. Para mas sobre el tema, vid. Friedrich Nietzsche, Mas alld del bien
y del mal. Madrid, Edaf, 1985, parag. 19; David Hume, An Enquiry Concerning Human Un-
derstanding. Fairford, Gloucestershire, Echo Library, 2006, p. 52.

'8 H. Tanabe, Filosofia como metanoética, p. 209.
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el punto de cruce de nada y ser, donde ser es nada y nada es ser. En palabras
de Tanabe, es “la autoconsciencia de la nada que consiste en el hecho de que
la realidad es el yo y el yo es la realidad”"

Libertad como yoidad y libertad como apertura entre
nada y ser, en Tanabe

Shizuteru Ueda, en “La libertad y el lenguaje en el Maestro Eckhart y el zen’,
distingue dos momentos de la libertad: el de la yoidad y el de la apertura.®’
Segtin Ueda, el primer momento de libertad, el de la yoidad, es aquel en
el que mds ha pensado la filosofia y la cultura occidental en general. Es el
momento en que la libertad se piensa como autonomia practica. En otros
términos, la libertad es tomada como una potencia del sujeto que le permi-
te hacer lo que quiera. Una potencia del sujeto que lo diferencia de los ob-
jetos que estan determinados por leyes naturales necesarias (salvando que
en algun nivel el sujeto, en tanto cuerpo, esta también vinculado a dichas
leyes). Como vimos al principio, tal concepcion ha implicado grandes pro-
blemas, pues ha sido muy complicado explicar como puede esa potencia
del sujeto coexistir con un mundo determinado necesariamente dentro de
una trama cerrada de leyes naturales o de providencia divina.** Otro pro-
blema que dicha concepcién ha generado dentro de la filosofia moderna
y contemporanea ha sido el de explicar como integrar a un monton de su-
jetos libres con deseos independientes (e incluso inconciliables) dentro de
una sociedad. Estos problemas han llegado a dar la impresién de que lo que
entendemos por libertad es incompatible con la comunidad y el mundo

9 Ibid., p. 212.

2 Cf. Shizuteru Ueda, “La libertad y el lenguaje en el Maestro Eckhatr y el zen”, en Zen y
filosofia. Barcelona, Herder, 2004, p. 98.

2! Pero, como diria Heidegger, a fin de cuentas el mundo se piensa en términos de seres
que se encadenan unos con otros en términos de relaciones causales que son susceptibles
de ser captadas por el entendimiento humano e incluso calculadas. No importa que dicho ente
sea el ente supremo (o sea, Dios); en este plano todo esta puesto al mismo nivel, bajo una
misma ley: la causalidad. (Cf. Martin Heidegger, Aportes a la filosofia. Buenos Aires, Biblos,
2003, parag. 52.)
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(como lo entendemos actualmente, es decir, como determinado por leyes
naturales impersonales).

El otro momento de la libertad, uno que apenas se muestra claramente
para el mundo occidental, es el de la libertad en tanto apertura. Tal sentido
de libertad toma una nueva dimensidn y nos ofrece una nueva perspectiva
en relacion con el momento de la libertad como yoidad. La libertad como
apertura se presenta como algo que va mas alla de la dicotomia sujeto/obje-
to. Ueda la describe como el “lenguaje de la naturaleza”* Este momento de
la libertad podemos encontrarlo tanto en Heidegger como en el budismo.?

Lalibertad como apertura no es ya una potencia del individuo de hacer
lo que quiere sino un acontecimiento transformador que funda y reposi-
ciona al conjunto de lo ente. Tal sentido apenas se nos abre en el pensa-
miento occidental: es atin algo por explorar. En fin, es ese momento de la
libertad que, en tanto momento, no puede pensarse como independiente
sino como mediado por el momento anterior de la libertad como yoidad,
el que me parece intenta expresar Tanabe. Considero que para él la liber-
tad que se halla en el centro de la transformacion metanoética no es otra
cosa sino la apertura; aunque él no la nombre tal cual, la libertad de la que
habla implica la muerte y el ser vacio de los seres relativos como media-
dores de la nada. La libertad como yoidad esta presente en Tanabe pero
solo bajo la forma del mal radical. La libertad como yoidad es la autoafir-
macién de un ser como sujeto independiente, enfrentado a los objetos e
incluso a otros sujetos.

El problema es que esta posicién no puede mantenerse, pues los seres
finitos, por su propia naturaleza, estain condenados a enfrentarse a su fini-
tud e incapacidad y a volverse vacios para ser salvados del abismo de las

2 Cf.S. Ueda, “La libertad y el lenguaje en el Maestro Eckhatr y el zen”, en op.cit., p. 98.

# Aqui estoy siguiendo a Ueda, aunque he de decir que yo creo que también al final de EI
mundo como voluntad y representacién puede ya vislumbrarse un pensamiento de la libertad
o liberacién como apertura. Asimismo, creo que puede encontrarse esta acepcion de libertad
en misticos tanto occidentales (en Eckhart, por ejemplo) como orientales (por ejemplo, las
escrituras misticas de la India). No es casualidad que empezara el trabajo con pasajes de
los Bhakti sutras de la India. Al final, yo opino lo mismo que Nishitani en tanto que creo
que estos puntos de cruce ponen de manifiesto que estamos ante la esencia de la experiencia

religiosa original, més alla de las distintas tradiciones.
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antinomias, lo cual los orilla al momento en que finalmente su libertad
yoica muere junto con su mundo y son renacidos a la libertad como
mediadores de la nada en su “naturalidad” vacia. La libertad yoica es
llevada a un limite hasta que acaece la apertura como el centro de muerte
y resurreccién, de mediacion entre nada y ser. La libertad como apertura
es la naturaleza de los seres vacios mediados por la nada. Y justamente
porque la apertura es donada a los seres, en su condicion de seres vacios
mediados por la nada, se abre la posibilidad de que la libertad yoica re-
aparezca en los seres renacidos y se afirme bajo la forma del mal radical,
posibilitando que el ser vuelva a mediar a la nada.

Podemos proponer que en Tanabe la libertad se encuentra en el centro
de la transformacion metanoética, en el cruce del ser y la nada; es la aper-
tura que se erige como la “naturalidad” mediada de los seres como seres
vacios mediados por la nada. Ahora podemos ver brevemente las implica-
ciones que esto tiene en relaciéon con los problemas propios del momento
de libertad yoica que he mencionado anteriormente.

Sobre como transforma el concepto metanoético
de ‘libertad’ a la concepcion tradicional de libertad

Este nuevo momento de la libertad ya no enfrenta el problema de encon-
trarse con la necesidad de las leyes naturales que, a través de la causalidad,
rigen el mundo de los objetos, porque tanto el yo como el conjunto de los
seres relativos han muerto para devenir mediadores de la nada absoluta;
tal tipo de libertad esta mas alla de la diferencia entre sujeto y objeto. La
apertura es la libertad libre del yo y de objeto’, con una voluntad sin sujeto
volente ni objeto de deseo.

Articulacion de lo politico fuera de la perspectiva del ego
Otra cuestion importante es que la apertura como libertad sin sujeto ni

objeto nos reposiciona ante el problema de dar razén de lo politico. Marx
sostiene que la tradicion de filosofia politica no habia logrado ir mas alld
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de pensar la dimension de lo politico en términos de “sociedad civil” o “so-
ciedad burguesa” (biirgerlichen Gesellschaft).* Esto significa que se entendia
lo politico como un conjunto de individuos, en primera instancia indepen-
dientes, que se asocian para su mutuo beneficio. Aunque Marx solamente
enfoca su critica al materjalismo contemplativo (o materialismo de la intuicién
sensible), tal tipo de materialismo es en el que se fundan planteamientos
contractualistas como los de Hobbes. Desde ese punto de vista resulta preocu-
pante que la libertad del sujeto sea vulnerada por la asociacion, pues parecen
irreconciliables la libertad de un individuo y su vida en sociedad. Contrapuesto
a tan problemética concepcién, Marx habla de “humanidad socializada’*® de una
perspectiva que no parta del individuo sino de la comunidad y donde aquél
sélo pueda pensarse como abstraccion de ésta. La pregunta es jcomo articular
un punto de vista que piense lo politico desde fuera de la perspectiva del ego?
Para Tanabe, la libertad no es una potencia de individuos que se arriesga al en-
trar en sociedad sino que la libertad es ilimitada justo porque se alcanza desde la
muerte del yo y la resurreccion del yo-gua-tti o la comunidad. La libertad autén-
tica nace de la unidad indiferenciada de todo lo ente (incluida la comunidad).
Asi, Tanabe nos abre una puerta para superar las complicaciones implicitas
en el modelo contractualista-liberal (desde las dificultades mismas y su fun-
damento, a saber, el intento del yo de autoafirmarse como absoluto) y reconci-
liar la libertad con la condicion politica humana, sin ver en ésta una amenaza
para aquélla. Asi, se abren nuevas posibilidades de fundar lo politico en la
nada a través de la libertad, creando nuevos modos de ser y de convivir den-
tro del espacio de lo politico. Esto es, posiblemente, a lo que Tanabe se referia
en la introduccidn de su obra al decir que con la metanoesis se nos abre la
posibilidad de conciliar libertad e igualdad, liberalismo y socialismo, lo cual
muestra lo apremiante que es reflexionar sobre la libertad en tanto apertura.
Tanabe no profundiza demasiado en esa fecunda veta de su pensamiento,
aunque la siguiente cita, aparte de resumir lo dicho hasta ahora, tal vez ayude
a entender su punto de vista sobre tan apremiante tema:

2 Karl Marx, “Tesis sobre Feuerbach”, en Friedrich Engels y Karl Marx, Ludwig Feuerbach
yel fin de la filosofia clasica alemana (y otros escritos de dialéctica). Madrid, Fundacion Fe-
derico Engels, 2006, tesis 9.

% Ibid., tesis 10.
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En contraste, no puede haber duda de que la libertad —al menos en el senti-
do inmediato del término— lleva a la afirmacién no mediada del yo [...] el yo
confronta el mundo que lo rodea y a través de la mediacién del mundo con-
fronta a los otros. De ahi, afirmar directa e inmediatamente el yo es estable-
cer un conflicto con el entorno del mismo y entrar en una competencia con
los otros. El resultado no es otro que la caida y destruccion del yo; en otras
palabras, la extincion del yo no mediado en general. Esto significa que uno
puede obtener la libertad auténtica en la medida en que se niega a si mismo
en la propia profundidad por el bien del mundo, de modo que a través del
autoabandono todos los yo —el yo propio asi como todos los otros— regre-
san desde su particularidad a una universalidad donde ellos se reconocen
y se reconcilian entre si en una solidaridad social. Concretamente, es en
la nacién donde el individuo adquiere la auténtica libertad, lo cual es otra
forma de describir el hecho de que la libertad solo se establece a si misma a
través de la mediacion autonegadora. De este modo, la libertad sucede solo
a través de la mediacion autonegadora.”

Consideraciones finales

Espero haber logrado presentar la concepcion de ‘libertad’ en la obra mag-
na de Tanabe, asi como el papel de ésta dentro de la transformacion meta-
noética. Me parece fundamental prestar atencion a los distintos intentos de
articular la libertad como apertura (tanto dentro como fuera de la escuela
de Kioto) pues esta nueva concepcion no solamente nos ofrece alternativas
a problemas filosoficos fundamentales; sino que nos puede abrir posibili-
dades para fundar un nuevo modo de habitar en el mundo.

La crisis de Occidente es la de la autoafirmacion de la subjetividad enfren-
tada a su mundo como un otro, lo que puede apreciarse tanto en el ambito
intelectual (en el atolladero en que se encuentra la filosofia desde Kant
para intentar vincular el “reino de la naturaleza” y el “reino de la libertad”,
por ejemplo) como en el politico, ecoldgico, econdmico y social. En una
sociedad sumida en crisis en tantos ambitos —todos ellos fundamenta-
les— como la actual, podemos hacernos eco de Hisamatsu y decir que se

2 H. Tanabe, Filosofia como metanoética..., p. 231.
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trata de una “crisis vital” para nosotros. Lo anterior significa que lo que estd

en juego no es una teoria o postura sino nuestro propio ser, como cuando

un médico estudia y combate una enfermedad que él mismo padece.” Asi,

tal vez el concepto de ‘apertura’ que podemos rastrear en Tanabe puede ser

una sefa de la cura, de la superacion de dicha crisis desde ella misma. Las

seflas de este nuevo camino se comienzan a entrever en Occidente, mas

depende de si los pensadores contemporaneos, y el pueblo occidental en

general, tienen la capacidad de ir al fondo de la crisis de Occidente, saber [ 337 ]
de dicha crisis y desde ahi enfrentarnos a las sefias que nos hace Oriente en

el sentido de la apertura, la vacuidad y el mas aca absoluto.

Sefior, sé que en anos venideros habrd muchos hombres y mujeres que,
aprendiendo nuestro discurso, lo recibirdn con fe y entendimiento. Serdn
liberados de la idea de una identidad egoica, liberados de la idea de un alma
personal, liberados de la idea de un ser individual o una existencia separada.
iQué memorable logro sera esta libertad!*

¥ Cf. Hisamatsu. Shin’ichi, An Introduction to Hisamatsu Religious Thought. Ed. de To-
kiwa Gishin. Kioto, E. A. S. Society, 2012, p. 1.

* Vajracchedika Prajna Paramita (Sutra del Diamante).






Libertad, arte y religion en Hajime Tanabe'

MiGUEL FRANCISCO DEL ANGEL ORTEGA

Introduccion

Hajime Tanabe, filosofo japonés perteneciente a la tradiciéon filosofico-
budista conocida como la “escuela de Kioto”, en su obra La filosofia como
metanoética, desarrolla un ejercicio de meditacion? filosofica en el cual el
fundamento es la ‘nada. De este modo, la realidad se encuentra inmersa
en una dialéctica mediada por una nada absoluta, la cual es razon de su
unidad histdrica trascendental. Sin embargo, la preocupacién principal de
Tanabe es de caracter politico-social, cuyo ntcleo es la reflexién sobre la
libertad como el inico elemento que permite trascender la metafisica tra-
dicional —de ahi el término metanoesis—, ya que la libertad se encuentra
en el nucleo de la mediacién de la nada en la dialéctica historica que con-
forma la realidad.

El motivo del presente trabajo es indagar en la mediacion y el caracter
metanoético de la experiencia de la ‘nada’ tanto en el arte como en la reli-
gion, y mostrar la unién entre ambas, ya que el nucleo de la propuesta de
Tanabe es una filosofia de la libertad basada en la mediacion de la nada
como garante y estructura trascendental para la realizacion de actos libres,
ya sean religiosos, practicos o poéticos.

! Para este trabajo utilicé dos traducciones de La filosofia como metanoética, una inédita
en espanol llevada a cabo por Andrés Marquina, Sasha Jahir Espinoza y Rebeca Maldonado,
y la traduccién inglesa de Takeuchi Yoshimori, Valdo Viglielmo y James W. Heisig. En las
notas y citas utilizo la version en espaiol, aunque también incluyo entre corchetes la version
inglesa, asi como las paginas de esa edicion.

2 Utilizo este término en el sentido heideggeriano de consideracién histdrica en la que
la confrontacién con los pensadores del pasado permite un develamiento de la historia del
esenciarse y acontecer del ser. (Vid. Martin Heidegger, Preguntas fundamentales de la filosofia.
Trad. de Angel Xolocotzi Yanez. Granada, Comares, 2008, pp. 36-37.)
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La critica absoluta y la tradicion del budismo zen

La nada absoluta en tanto mediadora del mundo del ser, esto es, en tanto
que lo atraviesa o permea, se encuentra en el ntcleo de la propuesta filosé-
fica de Tanabe. Y es que gracias al conocimiento de textos budistas, en los
cuales la interpenetracion de ‘ser’ y ‘nada’ y ‘vacuidad’ (Sianyata) resultan
centrales, estos filésofos de la escuela de Kioto fueron capaces de elaborar
una critica de la filosofia occidental al acufar los conceptos de ‘nada ab-
soluta’ y ‘logicas contradictorias’ que articulan ‘ser’ y ‘nada’ —recordemos
que el Sutra del corazon senala: la forma es vacio y el vacio es forma—,
conceptos que no tendrian cabida en la filosofia occidental. Con ellos se
busca escapar del caracter noético tradicional heredado por la filosofia pla-
ténica para hacer referencia a la inmediatez de la experiencia que se hace
patente en el abandono y vaciamiento del yo, permitiendo una relacién
mas estrecha —mas “real”— con la realidad.’ Asi, el objetivo principal es la
fragmentacion del yo, una critica a la autoidentidad y una comunién con
la realidad como eje de transformacion de la praxis.

Es necesario que [...] el yo se impulse mas lejos, llegue a un punto muerto,
y colapse por medio del total entendimiento de lo interminable e ina-
prehensible con todo su cuerpo y mente. Caer en cuenta de que el ver-
dadero Si Mismo es realmente inaprehensible es darse cuenta de que el
verdadero Si Mismo esta vacio y es inexistente. Esto significa que no hay
un trayecto continuo de la primera etapa a la segunda, sino una disconti-
nuidad que sdlo se puede superar por un salto en el que el yo es destruido

completamente.*

* Vid. Raimon Panikkar, “Prélogo”, en J. W. Heisig, Fildsofos de la nada. Un ensayo sobre
la escuela de Kioto. Barcelona, Herder, 2002, pp. 13 y ss.; Toshiniko Izutsu, Hacia una filosofia
del budismo zen. Trad. de Raquel Bouso Garcia. Madrid, Trotta, 2009, pp. 10 y ss.

* En el texto original: “it is necessary that [...] the ego-self push itself further, come to a
deadlock, and collapse through the total realization of endlessness and unattainability with
its whole body and mind. To realize that the true Self is really unattainable is to realize
that the true Self is empty and nonexistent. This means that there is no continuous path
from the first stage to the second, but rather a discontinuity which can be overcome only

by a leap in which the ego-self is radically and completely broken through”. (Masao Abe,
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Es asi que, con tales lineamientos, Hajime Tanabe logra emprender una
critica al pensamiento moderno de Occidente, mostrando la estrecha rela-
cion entre religion y filosofia, permitiendo de esta manera que, a través del
puente establecido entre la filosofia occidental y el budismo, Tanabe logre
la construccién de una ontologia que guarda en si las bases para una légica
discontinua en cuyo ntcleo la mediacion de la nada absoluta haga posible
de manera continua la libertad, y pensar asi de otro modo la historia.

La nada como mediacion

La metanoesis, basada en la doctrina contenida en el texto Kyogyoshinsho,
escrito por el monje Shinran, asi como en la dialéctica relacional desarro-
llada por Tanabe a partir de su interpretacion de la dialéctica hegeliana y
del pensamiento de Herdclito, consiste en un proceso que va mds alld de
la simple relacion de un sujeto con un objeto, o de un sujeto con un otro;
es, mas bien, una dialéctica tensional de relaciones donde no tienen lugar
relaciones particulares sino un entramado de relaciones que constituye en
si el constante devenir de la historia en proceso continuo de resolver su
propia identidad.> Ahora bien, siendo que el mundo del ser en su totalidad
es en si una realidad en un continuo proceso de formarse, no hay cosa
que exista que no esté mediada por la nada. Se puede ver asi como es que
Tanabe sigue el camino recorrido por Hegel, para quien en su andlisis de
la consciencia servil da cuenta de la necesidad de otro para el despertar
de un yo autoconsciente. James Heisig, uno de los grandes expertos en
Hajime Tanabe, explica:

Si el hecho primario de la individualidad tenia que clarificarse en térmi-
nos de la relacion entre una cosa y otra, el ejemplo paradigmatico de ésta se
halla en el despertar del yo consciente a través de la consciencia de un otro que
no es el yo. La autosuficiencia de la nocién de ‘sustancia’ es, en un sentido

“Zen is not a Philosophy, but..”, en Zen and Western Thought. Honolulu, Universidad de
Hawai, 1985, p. 9.)
* Cf. ]. W. Heisig, op. cit., pp. 159y ss.
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demasiado obvio, una ficcién, y no sirve de base para explicar qué hace que
el individuo que es, sea. La esencia de los items individuales que compo-
nen el mundo sélo puede ser asida como funcion de la relatividad radical de
cada cual para con los otros que estdn a su alrededor.®

Tal es el sustrato histdrico en el que la realidad se desenvuelve siguien-
do la dialéctica que tiene lugar entre las relaciones, siendo incluso éstas
mediadas por otras relaciones. Sin embargo, la teleologia racional e histd-
rica hegeliana es insostenible, ya que presentaria un Ser supremo, existente,
exento de la dialéctica ya establecida. En efecto, la teleologia tiene tnica-
mente sentido dentro de la historia, siendo asi una peticiéon de principio
el establecerle como un principio de ella. Asi, la nada se presenta como el
fundamento mediador que posibilita la relatividad de las relaciones histori-
cas. La nada, para Tanabe, por definicion, no puede pertenecer al mundo
del ser, por lo que es absoluta, transhistérica y universal.” A su vez, se ma-
nifiesta en el mundo del ser “en las actividades éticas de una praxis de la
autonegacion del yo’? otorgando asi una unidad trascendental a la historia
en tanto que funciona como la mediacion que supedita el dinamismo dia-
léctico caracteristico del ser y de su historia.’

Finalmente, la filosofia se muestra como la disciplina de la nada. A pesar
de su constante presencia en las relaciones histdricas, las ciencias tienen
como objeto el ser, y no la nada. Asi, incluso disciplinas como la religion o el
arte, las cuales tienen una relacidon directa con la nada, desvian su atencién
hacia los fenomenos historicos, superandolas la primera a través de la fe, y
la segunda, a través del sentimiento. En efecto, unicamente la filosofia, en
tanto estudio de la existencia como tal, se ve en la necesidad de abordar la
nada académicamente, ya que el ser sélo puede conocerse a través de la me-
diacion de la nada. Sin embargo, el actuar de la nada es visible unicamente
a partir de las acciones libres, y unos ejemplos paradigmaticos de éstas son
la fe religiosa y el crear artistico, que proporcionan a la filosofia la capaci-
dad de su andlisis académico. En efecto, el cardcter moral del ser humano

¢ Ibid., p. 159. El uso de cursivas es mio.
7 Vid. ibid., p. 160.

$ Ibid., p. 163.

° Cf. ibid. pp. 162 y ss.
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es reflejo y consecuencia de su capacidad excepcional de percatarse del
proceso dialéctico de la realidad, de la mediacion absoluta de la nada.*

Lalibertad

La metanoética, de acuerdo con Tanabe, es “el camino para una nueva filo-
sofia del otro-poder, como la ‘accién-fe-testimonio’ de zange”,'' encerran-
do dentro de si no s6lo un andlisis académico de la nada, propio de lo que
seria el proceder de la filosofia tradicional, sino que es una completa trans-
formacion en la que, al reconocerse uno como mediado por la nada, se ve
impelido a la praxis, siendo asi que la filosofia de la historia se debe basar
en la metanoética, ya que ésta es en si un “historicismo radical”'?

El proceso metanoético tiene un fundamento sélido. El proceso de arre-
pentimiento y aceptacion de la propia incapacidad de autosalvacion y la
consecuente confesion y confianza en el ‘otro poder;, manifestado a través de
la ‘accidn-fe-testimonio’ de la metanoética expresa la irremediable ligazén que
entrelaza de manera uniforme el pensamiento, la accion y la fe. La superacion
de la noesis en la practica de una metanoesis —mas alld de la mente— tiene
como funcién principal el autodespertar del yo a la nada absoluta, elemen-
to mediador de todas las relaciones que conforman el mundo del ser. Tal
proceso de autodespertar encierra en si el principio de libertad que Tanabe
busca como elemento fundamental del proceso metanoético. La libertad es
la expresion del acto espontaneo en el cual el ser relativo se somete volunta-
riamente al absoluto y asi es transformado en un mediador de lo absoluto.
Esta transformacion muestra la esencia del ser humano como ser capaz de
mediar a la nada en su manifestacion en el ambito del ser.

La libertad se realiza inicamente a través de la accion creativa que se inicia
en la nada y se localiza en el futuro; se trata de una accién absolutamente

10 Cf. ibid., p. 164.
! En la traduccion al inglés: “the way to a new philosophy of Other-power as the ‘action-
faith-witness’ of zange”. (H. Tanabe, Philosophy as Metanoetics..., p. L1.)

'2 En inglés: “radical historicism” (Ibid., p. L1V.)
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espontanea que surge de la nada. Planteado en términos formales, la liber-
tad es la espontaneidad de la voluntad humana mediada por la nada, o la de-
cision espontanea del yo que voluntariamente se somete a si misma a la nada,
o la espontaneidad del ser relativo que se somete voluntariamente al absoluto
y asi es transformado en un mediador de lo absoluto, o la autodeterminacioén
de la persona humana que obedece a Dios. Ya que Dios, como el absoluto, no
es ser sino nada: el acto de la sumision y obediencia que pertenece a la liber-
tad representa una eleccién espontanea y autodeterminada por parte de la
persona humana que no tiene restricciones externas. El individuo humano
logra la libertad a través de la mediacion de Dios, mientras Dios, a su vez, se
realiza y se hace manifiesto a través de la mediacion de la libertad humana.®

Asi, el acto libre en tanto mediacion del absoluto por parte del ser relativo
no es mas que la expresion de la voluntad de nada. Esta es una voluntad que
busca la “no-cosa” en tanto que se aparta, de manera simultanea, de su volun-
tad inmediata, abandonando asi su propio deseo, expresando de esa manera el
proceso que tiene lugar en el despertar a la budeidad o su naturaleza budica."*

Solo aquellos cuyo deseo esta libre de todo deseo pueden enfrentar su muer-
te con “naturalidad” y ser devueltos a la vida como aquel que ha muerto para
el mundo y para el yo. Son sélo estos “muertos vivientes” quienes pueden
desear la nada verdaderamente, y el yo que desee la nada puede llegar a una
autorrealizacién como “voluntad sin voluntad”."®

3 En la traduccidn al inglés leemos: “Freedom is realized only through creative action
initiated in nothingness and located in the future; it is absolutely spontaneous action develo-
ping out of nothingness. Put in formal terms, freedom is the spontaneity of human will me-
diated by nothingness; or the spontaneous decision of the self voluntarily submitting itself to
nothingness; or the spontaneity of relative being voluntarily submitting itself to the absolute
and thus being transformed into a mediator of the absolute; or the self-determination of the
human person obedient to God. Since God, as the absolute, is not being but nothingness,
the act of submission or obedience that belongs to freedom represents a spontaneous and
self-determining choice on the part of human person, with no external restrictions. The hu-
man individual gains freedom through the mediation of God, while God in turn is realized
and made manifest through the mediation of human freedom”. (Ibid., p. 118.)

" Vid. ibid., pp. 118 y ss.

<

!> En inglés: “—only those whose desire is free of all desire— can face their own death

with ‘naturaleness’ and be restored to life as one who has died to the world and to self. Only
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Sin embargo, resulta obvio que tal expresion de la autonegacion del yo
en favor de una “voluntad sin voluntad” pareciera estar reservada en to-
das las tradiciones éticas y religiosas a unos pocos “iluminados”, como se
muestra en la expresion “despertar de la budeidad”, capaces de transfor-
marse a si mismos en mediadores de la nada en el &mbito del ser, negandose
incluso a si mismos y mostrando la realidad que media entre las relaciones
reales y que pueden participar del acto ilimitado de la libertad. Ante ese
predicamento Tanabe se permite —aunque no de manera categdrica, sino
como una mera insinuacion— la identificacion entre el satori de los santos
y sabios y el zange —arrepentimiento— metanoético.'

No obstante, sin importar si se trata de satori o zange, el objetivo conti-
nua siendo el mismo: se busca una disrupcion del yo a partir de la critica
de la razén y de la l6gica de la identidad, mostrando el cardcter mediador y
absoluto de la nada que se expresa precisamente en los momentos del actuar
libre, en el que nos convertimos nosotros mismos en mediadores del abso-
luto, mediando asi nuestra relacion con los otros y dando paso a un actuar
social solidario que permite no un enfrentamiento epistemoldgico, racio-
nal y filoséfico —noético— con la realidad, sino funcionando como un
actuar-en-el mundo. Asi, “[la] realidad inmediata del ser humano como
ser racional y social no se funda en ningtin estado o modo de ser mas
elevado, sino en una nada absoluta que a la vez abraza y penetra las contra-
dicciones inherentes y la nada relativa que aparece en los limites del ser”."”

En efecto, la nada, en tanto “sujeto” de la mediacion absoluta, es el
principio que se encuentra detrds de la conversion de los individuos y
que permite la transformacion de la especificidad'® sociocultural que da a

for such ‘living dead’ as these can nothingness be truly willed, and the self that wills nothing-
ness be brought to self-realization as ‘will without willing™. (Ibid., p. 120.)

'8 Vid. ibid. pp. 125y ss.

'7]. W. Heisig, op. cit., p. 172.

'8 La ‘l6gica de lo especifico’ y la ‘dimension de lo especifico’ son conceptos que Tanabe
construye a partir de la lectura de Las dos fuentes de la moral y la religion, de Henry Bergson,
en un ensayo de 1934 titulado La ldgica de la existencia social. Lo ‘especifico’ constituye un
ambito histdrico sociocultural, inconsciente e irracional, en el que la sociedad “filtra la mane-
ra en que la razdn procesa la interaccion entre lo real y lo ideal”. Se trata del eslabon que une

lo universal (el género) con el individuo. Su funcién es similar a las categorias trascendenta-
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la individualidad su inmediatez. Sin embargo, la nada no funciona tnica-
mente como un agente mediador de lo especifico (dmbito histérico), sino
que es a su vez un agente negador de toda especificidad (momento his-
térico concreto), dirigiendo a la razén “a un telos mas profundo que las
tradiciones y las modas particulares”. Asi, por ejemplo, dentro del caracter
practico, la nada, a través de la fe religiosa, se constituye en la via de salvacion
de lo especifico, siendo no mas que la disrupcion de la autoconsciencia del
yo. De igual forma, en un caracter ontoldgico, la fe religiosa niega toda
forma inmediata (independiente de la mediacién de la nada absoluta) de
especificidad, tanto del ser autosubsistente de los individuos como de la
existencia de la especie humana como universal.

La religion

La fe religiosa, tal y como la entiende Tanabe, impele al acto moral libre,
en el cual la mediacién del absoluto (nada absoluta) es mediado por el
relativo, mostrando una vacuidad absoluta entre las relaciones. Cuando la
nada absoluta media por completo lo relativo, una indeterminacién ho-
mogénea fractura los limites de la identidad y de la razén propiciada por
la disrupcién absoluta del yo como critica absoluta. La libertad, asi, escapa
de la causalidad, encontrandose garantizada por la mediacion absoluta que
permea toda relacion existente tanto entre un sujeto con otro, ejemplifica-
da en la solidaridad social, como entre el sujeto y el absoluto, dando paso
al ambito de la religion y el arte.

A través de la consideracion que Tanabe realiza de la filosofia de la liber-
tad, mas expresamente del pensamiento de Schelling, es posible compren-
der la supremacia de la religion sobre la ética, a diferencia de lo sostenido
por el pensamiento de Kant." Asi, el deber ético queda diferenciado del
imperativo categdrico o de una accion regulada por un ideal, y a través de
la practica metanoética y de la accion-fe-testimonio, el ‘propio poder’ es

les kantianas, con la diferencia de que esta dimension se encuentra sometida al “historicismo
radical” caracteristico del pensamiento de Tanabe. (Cf. ibid., pp. 167 y ss.)
1% Vid. H. Tanabe, op. cit., pp. 138 y ss.
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transferido al ‘otro poder’, haciendo de la accién moral una accion de la no-
accion, cuyo fin es mediar la transformacion mutua del ser y la nada, esta-
bleciéndose asi un té\og historico que se manifiesta en el actuar en favor de
una edificacion de un mundo de paz a través del amor. El amor no es mas
que la manifestacion del obrar de la nada absoluta. “Un Dios que es amor
[...] se reduce a nada para siempre y [...] se da completamente al otro”’*
Asi, al tener a la nada como principio, incluso Dios no actiia directamente
a causa de su voluntad, sino que mantiene el principio de mediacion de
voluntad sin voluntad. El autovaciarse, la negacion de si mismo, tiene lugar
en el acto del amor, acto a través del cual es posible la experimentacion de
la actividad de Dios en el mundo. La negacién de si, el amor de Dios, se con-
vierte asi en amor al projimo.?! Cabe aclarar, sin embargo, la renuencia
con la que Tanabe evita la identificacion de la nada absoluta con un Dios
propio de una religion teista; el Dios identificado con la nada absoluta de
la metanoética es, a su vez, absoluto: un principio de indeterminacion, sin
cualidades ni atributos, antisustancial, que burla la autoidentidad.

De esta manera es posible comprender el caracter preeminente de la re-
ligion dentro del pensamiento de Tanabe y su primacia respecto de la ética.
En efecto, una parte fundamental dentro de la critica de la razén consiste
en que, a partir de la persuasion de la razdn de sus propias debilidades, es
posible mostrar que esta paradoja es superable a partir de la dimension
religiosa. Con lo cual, Tanabe busca recobrar el fundamento original en
donde religion y filosofia confiaban una en la otra, siendo asi una filosofia-
en-religion. Aqui es importante recordar las numerosas ocasiones en que
Tanabe se refiere a la metanoética como una filosofia que no es filosofia.

La importancia de la dimension religiosa es que, al ser la nada absoluta un
ambito diferente al mundo objetivo, ésta tiene la posibilidad de convertirse
en fe. Asi, la fe en la rendicién al ‘otro poder’ se muestra no como un objeto,
sino como un poder capaz de quebrar la dualidad sujeto-objeto de la razén
en una actividad volcada al instante. Con ello, la nada absoluta y su media-
cion a partir del acto libre de rendicién al ‘otro poder’ se muestra como el
‘poder’ que media en todo lo que ocurre en el mundo del ser y el devenir.”

2]. W. Heisig, op. cit., p. 212.
2L Cf. ibid. pp. 211 y ss.
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De modo que la fe es un acto de libertad en que el ser relativo se con-
cibe a si mismo como un mediador de Dios, ser cuya unica accién es
el constante autovaciamiento y autonegacion, a través de lo cual hace
posible la consideracion del otro, dando paso al amor como vector ano-
nadante de la actividad religiosa. En efecto, la culminacién del proceso
metanoético encuentra su eco en la accidon de genso, el regresar de la Tie-
rra Pura al mundo actual para trabajar en la salvacion de los otros, asi se
consuma la transicion del ‘propio poder’ al ‘otro poder’. La metanoética
esta definida desde el movimiento circular de la compasion, al permitir la
doble accion de 950 y genso. La primera fase (0s0) “consiste en el despertar
uno mismo a su incapacidad de salvarse a si mismo’,* siguiéndose de ella
el abandono del ‘propio poder’ al ‘otro poder, camino que conduce a la
Tierra Pura, de acuerdo con la doctrina del budismo de la Tierra Pura de
Shinran. La segunda fase (genso) consiste en regresar de la Tierra Pura a este
mundo para trabajar en la salvaciéon de los demads individuos, de manera
similar al mito del bodhisattva Dharmakara.* El objetivo de la metanoé-
tica de Tanabe se encuentra en la realizacidn y participacion del proceso
de 050 y genso.

De esta manera, la teleologia historica en favor de un mundo en paz se
desprende de un acto de fe, que constituye en si la negacion del ser relativo
en favor del ‘otro poder’ que, como ‘nada absoluta, media a través de la cri-
tica a la identidad y se manifiesta a través del impulso ético del amor. La
libertad se expresa asi como fundamento de este acto de fe primordial para
el desarrollo del proceso metanoético.

El arte

La importancia de la religiéon dentro del planteamiento ético-politico que
sirve de trasfondo a La filosofia como metanoética no niega un caracter es-
pecial dentro de la experiencia de la vacuidad a la experiencia artistica, ya

2 [dem.
 Vid. ibid., p. 214.

% Idem.
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sea en el placer del sentimiento sublime o en el acto poiético. Si bien Tanabe
no hace una mencion expresa de una teoria estética dentro de su plantea-
miento metanoético, es posible encontrar conclusiones en el pensamiento
de Nishida, quien, a pesar de haber sostenido una importante controversia
y de distanciarse de quien fuera su discipulo, trabaja con la misma idea
rectora de la nada como fundamento indeterminado de la relacién y me-
diacion entre las cosas. Asi, en un pequeilo ensayo titulado Una explicacién
sobre la belleza, Nishida aborda el problema de ésta y rechaza las definicio-
nes “estéticas” que se han dado de ella (tomando en cuenta, principalmente,
aquellas en las que se intenta explicar el placer de la contemplacion artisti-
ca a partir de consideraciones materiales en relacion con los sentidos y que
incluso alcanzan momentos de hedonismo). Ahi, admite que la belleza es
un placer; sin embargo, se apresura a anotar que existe una diferencia esen-
cial entre el placer artistico y el placer sensual. En efecto, junto con Kant,
Nishida considera a la belleza como un placer desligado del propio ego
y cuya vivencia se da de manera instantanea. Un éx-tasis, un salir del yo
que se expresa a través de la experiencia del no-yo alcanzada inicamente a
partir de la ‘inspiracién divina del arte’®

Tal relacion entre arte y divinidad no debe pasar inadvertida, ya que es
de esta manera como es comprensible la particular relacidn existente entre
arte y verdad. En efecto, en el arte se da una expresion de una realidad ideal
que se encuentra en consonancia con una verdad diferente de la verdad in-
teligible —noética. Dicha verdad es intuitiva, inefable: “surge ante nosotros
como un estimulo que nos impacta de repente desde el fondo del cora-
z6n".*® La relacion entre esa verdad intuitiva y el arte se basa precisamente
en el hecho —ya mencionado— de que la experiencia de la belleza propicia
un desapego del ego que permite acceder a la realidad a partir de un punto
de vista diferente al noético. La realidad, mediante el arte, es “percibida con
los ojos de Dios” y se muestran los secretos mas hondos del universo. Esta
relacion es propiciada por el desapego del yo, ya que permite que nos haga-
mos uno con la realidad. Mientras que la verdad logica se caracteriza por

> Kitaro Nishida, “Una explicacion sobre la belleza”, en Pensar desde la nada. Ensayos de
filosofia oriental. Salamanca, Sigueme, 2006, p. 14.
% Ibid., p. 15.
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el pensar, la verdad intuitiva propia del arte es sublime, ya que trasciende
toda distincion intelectual.?”

La obra de arte, asi, tiene una funcién de simbolo,”® capaz de trascen-
der las expresiones y formaciones culturales e incorporar, de ese modo, la
mediacién absoluta, mostrando a través de la moinoig (acto libre y simbé-
lico) el hecho de que detras de cada intuicion se encuentra la nada, siendo
asi que todo es un simbolo de ésta. También en la logica irracional y en
el recurso lingiiistico de la paradoja es posible encontrar tal funcién del
simbolo, caracterizada, sobre todo, por el movimiento accién-respuesta
necesario para comprenderlo. Asi, Tanabe explica que en la contemplacién
estética “la existencia material y el significado espiritual del simbolo no
coinciden inmediata e inseparablemente aqui como lo son en la expresion,
pero se encuentran [...] unidos relativamente por medio de la accién”?

No obstante, Nishida establece una diferencia entre el salir de si pro-
piciado por la experiencia del desapego del yo en la contemplacion de la
belleza y el salir de si garantizado por la religion. En efecto, mientras que
la contemplacién de la obra de arte nos permite comulgar con la realidad
como un uno indiferenciado, tal sensacion permanece de manera limitada,
momentdnea, y se encuentra supeditada a la constante experiencia de la
belleza, mientras que el sublime religioso es eterno, pues incluso el actuar
moral se encuentra inmerso en el reino de las diferencias, y su salir de si no
es por completo puro. Es inicamente en el momento en el en que el yo lo-
gra salir de si de modo definitivo cuando el actuar moral alcanza el sublime
vaciamiento de si y la experiencia universal de la ‘nada’ como mediador en
el que no existe diferencia alguna entre moral y religion.*

2 Vid. ibid., pp. 14-16.

2 Vid. Jeftrey Wattles, “Dialectic and Religious Experience in Tanabe Hajime’s Philo-
sophy as Metanoetics’, en Taitetsu Unno y James W. Heisig, eds., The Religious Philosophy
of Tanabe Hajime. Berkeley, Asian Humanities Press, 1990. También disponible en linea:
<https://sites.google.com/a/kent.edu/jwattles/home/comparative-religious-thought/budd-
hism/tanabe-hajime—the-full-text>. [Consulta: 23 de enero, 2013.]

» En el texto en inglés: “The material existence and spiritual meaning of the symbol do
not coincide immediately and inseparably here as they do in expresion, but are [...] united
relatively through action”. (H. Tanabe, Philosophy as Metanoetics, p. 263.)

* Cf. K. Nishida, “Una explicacion sobre la belleza’, en op. cit., p. 16.



MIGUEL FRANCISCO DEL ANGEL ORTEGA |

Las consideraciones anteriores se encuentran en estrecha relacion y dia-
logo con la légica planteada por Tanabe. Asi, Nishida encuentra, de igual
forma, una contradiccion inherente a toda logica representativa a partir de
la cual es posible dar ese paso hacia la mediacién de un no-ser absoluto que
garantice la especificidad del individuo, aunque siempre en relacién con
una ‘nada’ que permea toda la realidad.?' Esta ontologia resulta crucial para
comprender el caracter noético de zange y permite comprender, de una me-
jor manera, el caracter “divino” de la creacion artistica, ya que al igual que
la religion y su mediacién a través del amor, el acto libre de moinoig es
capaz de propiciar la disrupcion de la autoidentidad ldgica y arrojarnos
directamente a la mediacién de la ‘nada absoluta; la cual nos permite una
experiencia de la voluntad sin voluntad, que es el camino de iluminacién y
salvacion propuesto por Tanabe en su Filosofia como metanoética.

I Cf. K. Nishida, “Sobre mi modo de pensar’, ibid., pp. 19-20.
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La dinamica desustancializadora y la apertura infinita
en Keiji Nishitani, Shizuteru Ueda y Masao Abe.
Sobre los filosofos de la escuela de Kioto

REBECA MALDONADO

Se perdid el acaecer del ocultamiento y con ello la nece-
sidad de fundarlo en su conexién interna con el esen-
ciarse de la apertura.

Martin Heidegger, Aportes a la filosofia. Acerca del evento

Atender las mas prominentes lecturas de la ontologia contemporanea,
como la de Nietzsche, Heidegger, Deleuze, Lévinas, Derrida, etcétera, se
revela imperioso, por haber logrado una lectura de la esencia de la me-
tafisica occidental en su conjunto y haber hecho visible otro modo de ser
capaz de producir desvios o alterar procedimientos de pensamiento en-
quistados y anidados en todos los modos de percibir, comprender, actuar
y proyectar de los seres humanos. Si lograramos escuchar dichas lecturas,
producidas en el siglo xx, sin sectarismos y, momentdneamente, sin otro
animo mas que el del asombro ante el pensamiento, por ser creador de
maravillosos procedimientos de desjerarquizacion, horizontalizacion, de-
subjetivacion, desustancializacion, estariamos ante el mysterium tremen-
dum que es el pensar y comprenderiamos que la ontologia tiene otro cuiio,
que no es la pregunta por el ser en cuanto ser, sino la pregunta por otro modo
de ser en cuanto otro modo de pensar y de vivir. La cantera ontologica del
siglo xx busca otros modos de ser desde otros modos de pensar, y es una
de las vetas mds preciadas la escuela de Kioto.

Keiji Nishitani, Shizuteru Ueda y Masao Abe nos muestran, cada uno,
una ontologia del despertar en el zen. En estas ontologias el yo es el pro-
blema humano fundamental. Ellos tematizan en sus obras el problema
del yo como un anclaje, como un grillete, como un agujero, de la misma
manera en que lo hicieron los maestros zen de la tradicion, tal como lo
hizo el monje zen Sokaku al denominar el yo “agujero de la morada del
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demonio”! esto es, un ambito del cual no se puede salir, causa de que la
taza esté absolutamente llena,” causa de hallarnos “imperceptiblemente
atados”? Como maestro zen, Rinzai (también conocido como Lin-chi),
exhortaba a sus alumnos sin comedimientos, mediante golpes y gritos, a
dar sin descanso con el “hombre sin rango”, con “el hombre sin rostro’, “el
hombre real sin situacion™*

Para el zen, el yo vive una situacion de encierro, y a tal situacién de en-
cierro y encapsulamiento en cuanto que yo, Keiji Nishitani le llama “campo

de la consciencia”:

Considerar las cosas desde el punto de vista del yo es ver [las cosas]
siempre como meros objetos [...]. Esto quiere decir asumir una posicion
frente a las cosas desde la cual el yo y las cosas permanecen separados
uno de otro. Este punto de vista de separacion sujeto-objeto, u oposicion
interior/exterior, es lo que llamamos el “campo de la consciencia”. Y en
tal campo normalmente relacionamos las cosas por medio de conceptos

y representaciones.”

Al internarnos en el complejo nudo de problemas que los filésofos de la
escuela de Kioto tratan, vemos que estan reinterpretando el origen del su-
frimiento y el fin del mismo siguiendo lo planteado por el Buda histérico.
Mas de veinticuatro siglos mas tarde, esta escuela dird que, sin excepcion,
el yo es el campo del sufrimiento por ser el campo de la separacion y de la
escision. Nos dice Masao Abe:

! Heinrich Dumoulin, Zen Buddhism: A History (Japan). Bloomington, Indiana, Canad4,
World Wisdom, 2005, p. 371.

% Nos referimos a la historia del maestro Nan-in, que al servir té a un alumno, sigui6
llenando la taza con naturalidad aun cuando ya la habia llenado, el alumno le dijo: “Pare, por
favor, estd llena hasta el tope”, a lo cual el maestro contesta: “Como esta taza, estas lleno ta de
tus propias especulaciones y opiniones”. (Cf. Carne de zen, huesos de zen. Antologia de histo-
rias antiguas del budismo zen. Trad. de Ramon Vazquez Jiménez. Madrid, EDAF, 2000, p. 21.)

* Shizuteru Ueda, Zen y filosofia. Barcelona, Herder, 2004, p. 29.

* Las ensefianzas zen del maestro Lin-chi. Ed. de Burton Watson. Barcelona, Los Libros de
la Liebre de Marzo, 1999, p. 47.

® Keiji Nishitani, La religion y la nada. Madrid, Siruela, 2003, p. 46.
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El autoextranamiento y la ansiedad no son algo accidental al yo-mismo, sino
algo inherente a su estructura. Ser humano es ser un problema para uno
mismo, sin consideracién de cultura, clase, sexo, nacionalidad o la época en
la cual se viva. Ser humano es ser un yo-mismo; ser un yo-mismo significa
estar cortados del mundo y de uno mismo, y ser cortados del mundo y de
uno mismo implica estar en constante ansiedad.®

De la misma manera, nos dice Shizuteru Ueda:

En el aprehenderse-a-si-mismo autosustancializador, el budismo descubre
el fondo de los males del hombre, para el hombre y para todo ente. En la
obcecacion, los hombres se odian en la lucha por la posesion de la natura-
leza y de las cosas; es el movimiento invertido del yo egoista, que provoca
desgracia por doquier.’

De manera que el problema del ser humano en cuanto estructura egé-
tica autorreferencial es un problema ontologico, dado que el yo como am-
bito de todos los distanciamientos, de todas las escisiones, de todas las
separaciones, hace que estemos cortados de la realidad de raiz. Estos fil6-
sofos fueron muy incisivos al proponer que ver la realidad desde nosotros,
desde nuestra consciencia, desde nuestros intereses, tiene como correlato
no solo el objetivismo y el absurdo de pensar que sdlo hay un objeto desde
el ambito de la representacion, sino ademas el egoismo, la soledad y el
aislamiento.

;Como puede darse el acontecer de la apertura? Para dichos fildsofos sdlo
del atravesar (Durchbruch) desde el yo los fuegos purgativos de la nihilidad
puede darse el ser de la cosa misma desde si misma a la par que el yo verda-
dero como si mismo. A este darse es lo que llamaremos dinamicidad del zen.

Frente a la gran lectura exclusivamente religiosa de la conversién que
realizaron Hajime Tanabe, Nishitani, Ueda y Abe, prestaron toda su aten-
cidén al acontecer de la apertura como un hacerse presente la realidad de
las cosas y del si mismo en cuanto tal en simultaneidad, sin descuidar un

apice la implicacién eticorreligiosa de tal acontecer. La dindmica del zen

¢ Masao Abe, Zen and Western Thought. Honolulu, Universidad de Hawai, 1985, p. 6.
7'S. Ueda, Zen y filosofia. Barcelona, Herder, 2004, p. 109.
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propuesta por estos pensadores asume el pensar del Ereignis de Heidegger,
en tanto que la Kehre o giro propuesto puede plantearse como abando-
no y ocaso de la verdad del ente y el giro hacia la pregunta por la verdad
del ser, en cuanto la relacién entre el ocultamiento (Verbergung) y el esenciar-
se de la apertura (Offenheit) como esenciarse del ser, y en él, del Dasein
mismo. Tanto en Heidegger como en los filésofos de la escuela de Kioto
mencionados, se tendrd una vision transformada del hombre y del ente en
simultaneidad, la cual se puede traducir en un abandono del egocentrismo
y una devolucién de la dignidad de los entes —pues ya no son materia de
consumo—, desde otro ambito que no es egoidad sino apertura.

La dinamicidad del zen como dinamicidad
del verdadero yo

El maestro zen Hakuin, que vivio en el siglo xv111, tematiz6 la dindmica in-
terna del zen como Gran Duda-Gran Muerte-Gran-Resurreccion. Hakuin,
segun el informe presentado por Heinrich Dumoulin, dio cuenta desde su
iluminacién mas temprana del aparecer de la gran duda sobre el yo me-
diante el trabajo con el koan. Con esta palabra nos referimos a la pregunta
enigmatica y paradéjica, que repitiéndose una y otra vez por el practicante
ayuda a despertar la gran duda sobre el yo: “;cudl es tu verdadero rostro an-
tes del nacimiento de tus padres?”, o “;cudl es el sonido de una sola mano?”®
Asi, Hakuin relata que durante la practica del koan mu o “nada” aconteci6
lo siguiente:

De repente una gran duda se manifest6 detras de mi. Yo era como un pensa-
miento, yo era un sélido congelado en medio de una plancha de hielo exten-
diéndose cientos de kilometros. Una pureza llené mi cerebro y yo no podia
ni avanzar ni regresar. Todas las intenciones y propdsitos estaban fuera de

mi mente y sélo mu permanecio.’

8 P. Kapleau, Los tres pilares del zen. Ensefianza, prdctica e iluminacién. México, Arbol,
2005, p. 73.
° H. Dumoulin, op. cit., p. 370.
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Hakuin esta expresando el ‘ser-uno-con-el-koan’, porque uno mismo, en
su integridad, se ha vuelto un signo de interrogacion, una duda de la cual
no es posible ni salir ni entrar, ni avanzar ni devolverse. “En el fondo de
la gran duda —dice Hakuin— descansa el gran despertar. Si td dudas con
ahinco, ti despertards plenamente”'° La experiencia de la iluminacion estd,
pues, condicionada por la Gran Duda.!!

Tal estado de Gran Duda es el estado de gran resquebrajamiento, que
Nishitani lo expresa como ruptura o apertura del campo de la consciencia
y el surgimiento del campo de la nihilidad, donde el yo, junto con todas las
cosas, se vuelve un signo de interrogacion, y por eso es un estado de Gran
Duda. Ahora bien, Hakuin narra que en medio de la Gran Duda:

[...] acontecié que escuché el sonido de la campana del templo y fui re-
pentinamente transformado. Fue como si una placa de hielo hubiera sido
resquebrajada o una torre de jade hubiera caido con estrépito. [...] Todas
mis antiguas dudas desaparecieron como si el hielo se hubiese derretido.
En voz baja dije: “Maravilloso, maravilloso. No hay ciclo de nacimiento y
muerte a través del cual uno transcurra. No hay iluminacién que buscar.
Los 1007 koan transmitidos desde el pasado no tienen el mas minimo valor

absolutamente”

Asi, el acontecimiento de la transformacion del yo, que desde la Gran
Duda alcanza la Gran Muerte-Gran-Resurrecciéon, podemos pensarlo
como la dinamicidad del verdadero yo y que, segtin Hakuin, ese estado del

1 Ibid,, p. 381.

! Hakuin lo dice brevemente asi: “Si se toma un koan y lo investigas cada vez mas con
mayor intensidad, tu mente morira y tu voluntad sera destruida. Hay, sin embargo, un vasto
y vacio abismo ante ti, sin lugar alguno para tus manos y pies. Estds frente a la muerte y los
sentimientos en tu pecho son como llamas. Entonces eres uno con el koan, y ambos, mente
y cuerpo, son desamarrados, deshechos. Esto es conocido como el tiempo donde las manos
estan relajadas sobre el abismo. Entonces, cuando de repente vuelvas a la vida, sentiras el
gozo de alguien que toma agua y no sabe si es fria o caliente. Esto es conocido como el rena-
cimiento en la Tierra Pura. Esto es conocido como ver en la propia naturaleza. No dudes de
que sin ver en la propia naturaleza no puedes devenir un Buda; sin ver en la propia naturaleza
no hay Tierra Pura”. (Ibid., p. 382.)

12 Ibid., p. 370.
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verdadero rostro o la naturaleza de Buda, es el estado “en el cual no eres
hombre ni mujer, ni sabio ni esttipido, ni existe nacimiento ni muerte, y en
el cual solamente hay un vasto vacio, donde la distincién entre noche y dia
no es vista, y el cuerpo y la mente son perdidos”."?

A pesar de tan valioso testimonio de despertar, éste permanecera in-
completo, sin algo que Nishitani propone y que es la religion: ‘religion’ es
realizar la realidad en nosotros, lo cual significa que “estamos en contacto
con nosotros mismos, en un modo en que estamos en contacto con las cosas
desde ellas mismas”.!*

Para Nishitani, Abe y Ueda se trata del contexto mévil de la apertura infi-
nita,'” desde la cual es posible el surgir o aparecer de la realidad en cuanto
tal. Se podrd adivinar entonces que tales fildsofos expresan el esenciarse
de la apertura infinita cada uno a su manera, creando una fenomenologia del
zen que a continuacion esbozaremos, desde una clara herencia heideg-
geriana.

Nishitani traduciria la autointerpretacion de la experiencia del desper-
tar de Hakuin como Gran Duda, Gran Muerte y Gran Resurreccién como
el desplazamiento del campo de la consciencia a través de la apertura del
campo de la nihilidad y su transformacion en campo del sinyata.

Al estudiar a Nishitani es importante no obviar el campo de la nihilidad,
pues de hacerlo nos perderiamos la posibilidad de todo surgimiento. Para
Nishitani, el que en la Gran Duda como Gran Muerte descanse comple-
tamente la Gran Resurreccion fue muy revelador, contribuyendo a una
dilucidacién del nihilismo no en términos de un final de Occidente, sino
como dinamica del ser en su mostrarse.

3 Ibid., p. 380.

4 K. Nishitani, op. cit., p. 46.

!> Heidegger desarrolla la apertura (Offenheit) mas alld de lo dicho por él en Ser y tiempo,
donde el Da es el ambito de la comprension, del encontrarse y del lenguaje, lo cual quiere
decir que desde el encontrarse o temple de animo la comprension es articulada como len-
guaje; en Aportes a la filosofia, el Da es el lugar del desocultamiento desde el ocultamiento y,
por lo tanto, lugar de la verdad del ser. El hombre como Dasein es el esenciarse de la apertura
como como claro del ser y lugar de la contienda Mundo-Tierra. (M. Heidegger, Aportes a la
filosofia. Trad. de Dina V. Picotti C. Buenos Aires, Biblos, 2003, frags. 171y 173.)
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En este sentido, su meditacion sobre la nihilidad resulta muy cercana a
la fenomenologia de lo inaparente de Heidegger en cuanto piensa el oculta-
miento, el rehusarse y la sustracciéon como “camino que conduce alli y deja
mostrarse a aquello ante lo cual es conducido™'® En tal fenomenologia de
lo inaparente el des-ocultamiento es algo que pertenece al ocultamiento y
es ademas el corazén mismo de la alétheia. El ocultamiento en los filésofos
que nos ocupan, como veremos, es la vacuidad.

Pero ;cudl es el camino que se abre desde la ruptura del campo de la cons-
ciencia y apertura del campo de la nihilidad en Nishitani hasta la vacuidad?

La apertura del abismo de la nihilidad como derrumbe del campo de la
consciencia refiere a la desactualizacion de todas las cosas, volviendo lo co-
tidiano en inhabitual; lo familiar, en extrafno; lo conocido, en desconocido;
lo cercano, en lejano.

Por ese camino las cosas y nosotros mismos nos volvemos un signo
de interrogacion. Esta generalizada puesta en cuestion del yo y de las co-
sas hace de la nihilidad el campo de la anulacion, lo cual, en términos de
Heidegger, es lethé, ocultacion, retraccion, anonadamiento, Nichtung."”

Los ejemplos de Nishitani son muy elocuentes, pues de pronto un amigo
se vuelve extrailo, de pronto no sabemos a donde va la rosa del jardin; pero
es justo eso lo inicial del inicio, como pensara Heidegger.

Pues en este volverse irreales las cosas, para Nishitani, por primera vez
(y subrayo lo de por primera vez), se vuelven reales. Descubriéndose enton-
ces que todas las cosas, por bellas, majestuosas o inmensas que parezcan,
tienen la nihilidad en su fondo. Ocaso, caida y ocultacién del ente, que
hace que las cosas ahora “surjan mas realmente”.'®

Heidegger, en Sobre el comienzo, dice: “la ocultacién en lo mas propio
es el cumplimiento del ser con el inicial anonadamiento”!® Para Nishitani

!¢ M. Heidegger, Seminario de Zihringer [en linea]. <http://www.heideggeriana.com.ar/
textos/zahringen.htm>. [Consulta: 17 de mayo, 2013.]

17 Vid. M. Heidegger, “El salto”, en Aportes a la filosofia. Sobre el comienzo. Trad. de Dina
V. Picotti C. Buenos Aires, Biblos, 2007; Preguntas fundamentales de la filosofia. Trad. de Pa-
blo Sandoval Villarroel. Ed. y prol. de Jorge Acevedo Guerra. Santiago de Chile, Universidad
de Chile, 2006.

18 K. Nishitani, op. cit., p. 164.

19 M. Heidegger, Sobre el comienzo, frag. 64, p. 80.
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sélo cuando se despliega el campo de la nihilidad por completo, damos
con el lugar del ser, el lugar donde las cosas surgen realmente. Es decir, s6lo
desde la nihilidad y su completo despliegue alcanzamos el ambito raiz de
las cosas —porque hace que las cosas puedan surgir y acontecer—, al cual
Nishitani llama terrufio del ser o vacuidad (sinyata).

Para Nishitani, el terrufio del ser es la vacuidad, es en el ambito de suma
dispersion y desactualizaciéon donde las cosas se manifiestan, encuentran
su propio modo de ser y al mismo tiempo son devueltas al ser. Lugar donde
forma es no forma, donde ser y no ser se dan en simultaneidad. Dice Nishi-
tani: “todo lo que es, en esencia, es fluctuante, apariencia ilusoria”?

A Nishitani, ademds, no le satisfacia la distincion ditnamis y enérgeia, po-
tencia y acto, que permitia pensar el movimiento en Aristdteles como paso
del acto ala potencia y de la potencia al acto. Con ello, Aristoteles hace de la
cosa misma un impulso a la forma, al enclaustramiento, negandole su pro-
pia virtus o su despliegue hasta las demas cosas y el despliegue de las demas
cosas a ésta. Tal cosa, en su mismidad, es desde la vacuidad. En la vacuidad
cada cosa es un lugar donde todas las cosas se concentran y reconcentran
y alcanzan su propia virtus, encontrando la expresion de ello en “el asunto
del pino, apréndelo del pino; el del bambui, del bambu”, de Basho.

Vacuidad es ese cruce de anulacién y concentraciéon en su mismidad,
cruce de aniquilacién y ser, cruce de cada cosa y todas las cosas, cruce de
todas las cosas y esta cosa, cruce de forma y no forma, que Nishitani llama
‘terrufio del ser’

Asi, es en la anulacién como encontramos el terruiio del ser que es el
campo del hacer ser, emerger, surgir, que es el campo ademas de la afirma-
cion de todas las cosas porque desde esa reconcentracién en el bambu o en
el pino resulta que cada cosa es: “las cosas emergen al ser”*

En el campo de la vacuidad (donde es al unisono con la nada cada cosa,
por pequefia que sea), ya no es mas un ente indiferenciado, mera exten-
sion, objeto de representacion y hasta de consumo, sino un ser samadhi

2 K. Nishitani, op. cit., p. 186. Otro modo de decirlo es: “el ser de las cosas en la vacuidad
es verdaderamente mas real que lo que normalmente se toma por realidad (por ejemplo, su
sustancia)” (p. 186).

2 Ibid., p. 179.
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establecido en si mismo que penetra todas las cosas. La expresion de esta
aseveracion es: “Una hoja que cae, otoflo por todas partes”?? Con esta rup-
tura de la forma, Nishitani realiza en la historia del pensamiento una de
las mds radicales conversiones de lo ente: cada cosa, por minima que sea,
en su caracter de hecho absoluto, en su reconcentracion y recogimiento, es
todas las cosas.”

Si la sustancialidad en la historia de la metafisica occidental referia al
encierro de las cosas en si mismas, Nishitani realiza su aperturidad, rompe
el sortilegio de la forma, rompe el ser circunscrito a su aspecto, al hablar
del sistema o ser circumincesional. Dice Nishitani: “incluso la cosa mas di-
minuta despliega en su acto de ser la mas completa red de interpenetracion
circumincesional que vincula a todas las cosas”* En ese sistema circu-
mincesional cada cosa se revela como unica, porque cada cosa es sefior de
todas las demas y a la vez sierva de todas las demds, cada cosa es funda-
mento de las demds cosas y se funda en todas las demads cosas.

En ese lugar de la vacuidad tanto el abismo de la nihilidad como la re-
lacién del dios y el hombre pueden acontecer. Un lugar donde el anverso
del cielo puede acontecer en el reverso de la tierra, como dos lados simul-
tdneos.

Estas referencias al dios y al hombre, al cielo y la tierra por parte de Nis-
hitani, desde la vacuidad, revelan el influjo en su propio pensamiento de la
cuaterna heideggeriana como relacion de relaciones (Cielo-Tierra-Morta-
les y Divinos) que se abre desde la apertura del ocultarse que es el Ereignis
o el acontecimiento apropiador. Para Nishitani, en la relacionalidad abier-
ta por la vacuidad como apertura absoluta o apertura infinita, acontece,
en suma, “una afirmacion elemental de la existencia de todas las cosas (el
mundo) y una afirmacién elemental de nuestra propia existencia. El campo
de simultaneidades que es la vacuidad es el de la gran afirmacién”* El cam-
po de la vacuidad es el juego de simultaneidades, de interpenetraciones,

2 Cf. ibid., pp. 185-186.

» Heidegger también piensa que desde el salto al claro “se modifican todas las referencias
al ‘ente”. (M. Heidegger, Aportes..., frag. 130, p. 204.)

2+ K. Nishitani, op. cit., p. 208.

> Ibid, p. 188.
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que tejen —sin caer en la indiferencia— esto y lo otro, yo y tu, alld y aca, lo
cual es imposible desde la razon.

Masao Abe y la apertura infinita

Teniendo en mente lo caminado hasta aqui, nos internaremos en la feno-
menologia del zen de Masao Abe, para quien la dindmica del zen pue-
de desplegarse a través del dicho del maestro zen Ch'ing-yiian Wei-hsin,
quien dijo:

Hace treinta afios, antes de que empezara a estudiar zen, dije: “Las montafas
eran montanas y las aguas eran aguas”.

Después de haber llegado a captar en mi interior la verdad del zen a través
de la ensefianza de un buen maestro, dije: “Las montafias no son montanas,
las aguas no son aguas”

Pero ahora, habiendo alcanzado la morada de descanso final [esto es, el
Despertar], digo: “Las montafias son realmente montafas y las aguas son

realmente aguas’.

A través de lo dicho por Wei-hsin, Abe trazard la dindmica del zen desde la
perspectiva de la Gran Duda sobre el yo. En el primer momento, afirmar que
las montafias son montafias y las aguas, aguas, es la perspectiva de la dualidad
sujeto y objeto, ala que le es propia la aprehension objetivante y sustancializan-
te que afirma “yo soy yo, y ta eres td: yo no soy ta sino yo’?

Se trata de la afirmacion del propio ego, que se sostiene en si mismo en
contraste con todos los otros y las demads cosas o, para abreviar, todo lo
otro. Pero a este ego le sera imposible no preguntarse: “sQuién soy yo?” Al
hacerlo surge la pregunta: ;cual yo? ;EI que pregunta o el interrogado? A
este yo dividido, en sujeto y objeto se le revelara entonces “como el Sujeto
genuino, como el verdadero yo, siempre debe estar detras, siempre eludien-

do nuestra captacion””

% “Tam I, and you are you: I am not you, but I..” (M. Abe, op. cit., p. 5.)
7 Ibid., p. 6.
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Asi, preguntarnos ;quién soy yo? conducira al campo de la nihilidad de
Nishitani en el cual la nihilidad alcanza tanto a las cosas como al yo mismo,

porque dice Abe:

No importa cudntas veces nos preguntemos, nuestro verdadero yo siem-
pre estd detras, nunca puede encontrarse frente a nosotros. El verdadero
yo es inaprehensible. Cuando uno se da cuenta de esto existencialmente
con todo su ser, el si mismo se derrumba.

Y junto con ¢él desaparece el mundo objetivo.® Es entonces que al vol-
verse inaprehensible el yo, las cosas también se vuelven inaprehensibles y
éste es el punto en el que Wei-hsin afirma: “Las montanas no son monta-
fias, las aguas no son aguas” Se trata de un punto muerto donde no hay
diferenciacion ni objetualizacién ni afirmacion, ni sujeto ni objeto ni mon-
tafias ni aguas.

Como en Nishitani, la desactualizaciéon y la anulacién, o como en
Heidegger, el ocultamiento (Verbergung), para Abe, “la comprension ne-
gativa es importante y necesaria para que la Realidad ultima pueda ser
develada”?

De ahi el caracter transitorio de la nihilidad o del punto muerto al que
se llega en el extranamiento de la nihilidad. Para Abe, es necesario no de-
tenerse en esta anulacion, extranamiento, nihilizacién. El colapso del yo es
a la vez un salto, una discontinuidad en el que “darse cuenta de que el yo
verdadero es realmente inaprehensible, es darse cuenta de que el yo verda-
dero es vacio e inexistente”*

Resumiendo, tenemos entonces que considerar el yo verdaderamente
existente como un yo aislado y separado, es considerar que las montaias
son montafias y las aguas son aguas. Pero que al acontecer la cuestionabi-
lidad suma sobre el yo, en la forma en que el yo es verdaderamente inapre-
hensible e inexistente, acontece que “las aguas no son aguas, y las montafias

no son montanas’.

* Ibid., p. 7.
» Ibid., p. 8.
 Ibid., p. 9.
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Sin embargo, para Abe, aqui aun no se es libre de la distincién entre
diferenciacién y no diferenciacion, permaneciendo un “apego al no ego”
“una vision nihilista tanto del yo como del mundo”; por ello, este momento
no esta desprovisto de angustia.”

Por lo anterior, como lo expresara Ueda, el yo tiene que morir completa-
mente, y al respecto Abe senala: “la negacion debe ser total y existencial”?
Y asi —como Nishitani—, indicaba que la nada oriental se vacia de si mis-
ma, y vaciandose es al mismo tiempo ser y el ser es ser en la nada, nada
en el ser; para Abe, desde la negacion total y existencial puede acontecer
el transito de la experiencia de que el yo es inaprehensible, hacia que lo
inaprehensible es el yo.*

Aqui la inaprehensibilidad ha tomado el lugar del yo. “El vacio mis-
mo soy yo’,** pues cuando afirmamos que el yo es inaprehensible ocurre
una objetualizacion o sustancializacién del no-ego, y con ello se esta con-
cibiendo lo inaprehensible de manera objetiva desde el exterior, y por lo
mismo no es un darse cuenta total y existencial. Esto nos hace recordar
el encuentro entre el emperador y Bodhidharma, quien al ser interrogado
por el emperador y preguntarle quién era, Bodihidharma contesta: “No s¢”.

Cuando afirmamos que “el yo es inaprehensible” todavia estamos en la
esfera de la objetivacion y si se transita a “lo inaprehensible es el yo’, lo
que se quiere decir “no es que el yo esté vacio, sino que el vacio es el yo’*
Nishitani expresa esto de la siguiente manera: “no se trata de que el yo
sea vacio, sino de que la vacuidad es el yo; no se trata de que las cosas sean
vacio, sino de que la vacuidad es las cosas”** Aqui ya “hay un darse cuenta
subjetiva y existencialmente de la vacuidad como yo’, de que el vacio y la
inaprehensibilidad es el centro.”” Aqui lo inaprehensible no es un atributo
del verdadero yo, lo inaprehensible es el verdadero yo, libre s6lo entonces de

objetualizacion-sustancializacion.

3 Cf. ibid., pp. 8-11.

32 Ibid., p. 10.

3 Cf. Ibid., p. 11.

* Ibid., p. 13.

* Idem.

* K. Nishitani, op. cit., p. 195.
7 Cf. M. Abe, op. cit., p. 14.
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En el giro de ‘yo soy inaprehensible’ a ‘lo inaprehensible es el yo; el yo
se transforma en “la pura actividad del vacio vaciandose siempre a si mis-
mo”*® Para Abe, se trata de “un quiebre crucial”: al tomar la nada el lu-
gar del yo, libre éste ahora de sustancializacion y objetivacion, el yo deja
de ser el centro, transformdndose el vacio como el verdadero yo en “base y
raiz-fuente”.* Cuando el yo deja de ser el centro, se realiza el modo de ser
inaprehensible del verdadero yo, en el cual “las montafias son verdadera-
mente montafias”. Aqui nos encontramos con la realidad circumincesional
de Nishitani. Se trata del rostro original antes del nacimiento de nuestros
padres de Hakuin o la verdadera persona sin rango de Rinzai. Esto es lo
que en el zen se llama Gran Muerte=Gran Resurreccion. Dice Abe:

Cuando se afirma [...] que las montanas son realmente montafas y las aguas
son realmente aguas [...] no se trata de que el verdadero yo tome a las mon-
tafas como simbolos de su yo, sino que las toma como su propia realidad.
En esta afirmacion las montafias son en realidad montanas, y las aguas son
realmente aguas; el verdadero yo estd hablando simultineamente de si mis-
mo, de las montanas y de las aguas como su propia realidad.*

Cuando la inaprehensibilidad es el centro, “todo y todos se realizan
como son, sin perder su individualidad”* Heidegger lo plantea asi: “pero
donde planta, animal, piedra, mar y cielo devienen siendo, sin caer en la
objetividad, ahi reina la sustracciéon (rehusamiento) del ser”*?

Para Abe, entonces, la apertura ilimitada es el momento en que “la va-
cuidad es la realidad”, el momento en que (como en Nishitani) el verdadero
yo como vacio acontece en simultaneidad con todas las cosas, pues al afir-
mar el verdadero yo que las montafias son verdaderamente montafias esta
hablando simultdneamente de si mismo. Y como vimos antes, Nishitani lo

denomino ‘apertura absoluta’

* Ibid., p. 14.

¥ Idem.

0 Ibid., p. 16.

1 Ibid., p. 18.

2 M. Heidegger, Aportes a la filosofia, frag. 168, p. 239.
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Masao Abe también hablara de la realidad circumincesional de Nishi-
tani diciendo “que las montafias son aguas y que las aguas son montafias”;
es decir, “yo no soy yo y por lo tanto soy ti’, pues, como para Nishitani,
también en Masao Abe en la vacuidad no “hay ningtin impedimento entre
una cosa y otra’, y “cada cosa es interpenetrandose la una en la otra”* Abe,
siguiendo a Nishitani, encontrard que una cosa es en la medida que es to-
das las demas cosas y todas las cosas estan en ella misma, que una cosa es
al no ser ella misma.

Pero conviene tener en mente que esta absoluta apertura como simul-
taneidad del yo y de las cosas pende de lo que Abe denominé “la pura
actividad del vacio vaciandose siempre a si mismo” o de lo que Nishitani
denominé “personalidad impersonal”

Para Nishitani, decir que no hay nada detras de la persona, se trata de un
giro de la comprension centrada en la persona a “la comprension de la perso-
na como manifestacion de la nada absoluta”* o a la comprensién de la per-
sona no separada de la nada, tal es la personalidad impersonal, donde la
persona como centro s6lo entonces deja de funcionar. Sélo en ese momento
acontece —segun Nishitani— “un estallido de vitalidad totalmente nuevo,
como la llave que abre lo mas profundo del interior de la personalidad”*

sQué querria decir este estallido de vitalidad? Que todas todas las acti-
vidades, al realizarse al unisono con la nada absoluta, se extienden desde
ella “hasta la materia corporal”. Que sélo al ser al unisono con la nada “la
personalidad se encuentra extaticamente fuera’, fuera de la personalidad y
de la consciencia, efectuandose “en la inmediatez del yo real”* Por lo cual
la nada, como lo mas profundo e interior de la personalidad, es fuerza des-
interiorizadora gracias a la cual “el exterior es aqui mds interior que lo mas
intimo”. “Donde el interior y el exterior son uno y lo mismo”*’

La personalidad-impersonalidad es ese verdadero yo para el cual acon-
tece el yo autoidéntico con todas las cosas, o lugar de encuentro con todas
las cosas.

M. Abe, op. cit., p. 21.

# K. Nishitani, op. cit., p. 121.
 Ibid., p. 123.

“ Ibid., p. 122.

47 Ibid., p, 124.
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Shizuteru Ueda y la apertura infinita

Para Shizuteru Ueda, ;qué es fenomenoldgicamente pensado como lo pro-
pio del yo sin yo que tratdé de pensar también Abe profundizando en lo
dicho por su maestro Nishitani como dindmica del zen en tanto transfor-
macion del campo de la consciencia al campo de la nihilidad vy, a su vez,
transformacion del campo de la nihilidad en campo de vacuidad y a ésta
como idéntica con la apertura infinita o absoluta?

Desde el inicio de su libro Zen y filosofia, Ueda no obvia ni la practica
del koan ni el lugar del zazen en la practica del zen, y nos va a decir que el
zazen (esto es, permanecer en posicion sentada con las manos entrelazadas
en silencio frente a la pared) actualiza el estado de apertura ilimitada.*® La
suspension de la posicion erecta, la del lenguaje o del mundo del sentido
mediante el silencio, la suspensién del movimiento, de la maquinacién
y del dominio son, para Ueda y para el zen, la posibilidad de reapari-
cién del mundo de otra manera. ;Qué es esa otra aparicion del mundo de
otra manera? ;Su resurgimiento? Para Ueda sélo desde la apertura infini-
ta como nada aparece “el mundo como un espacio unico, cohesionado e
interrelacionado’, y este espacio tnico se encuentra “cercado por la aper-
tura infinita que experimentamos en el zazen, es decir, somos seres en el
mundo, pero a la vez permanecemos en la apertura infinita que envuelve y
trasciende el mundo”*

Tal modo de ser es el yo sin yo, el cual, como entre o gozne, es simulta-
neamente ser en el mundo y apertura ilimitada de la nada.* Esto, para Ueda,
es sdlo desde esa nada vivida, no representacional, pues ahi se vuelve posibi-
litante algo impensado por el pensamiento occidental —excepto por Hei-
degger—, y es que cualquier relacion de relaciones se abre desde la nada, ya
que es sobre la nada como se ha de tejer el entramado del ser.

8 “El yo sin yo habita como tal en la doble apertura, es decir, que habita en el mundo y

como ser en el mundo y simultdneamente en la apertura infinita de la nada”. (Cf. S. Ueda,
op. cit., p. 107.)

 Ibid., p. 41.

% Dice Ueda: “El yo sin yo es lo que se encuentra en la apertura infinita, del mismo modo que

el si mismo, como ser ahi en Heidegger, es, sencillamente, el ser en el mundo”. (Cf. ibid., p. 107.)
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En muchos aspectos, el despliegue del yo sin yo efectuado por Ueda
no puede pensarse sin el pensamiento del segundo Heidegger, cuyo texto
fundamental es Aportes a la filosofia y para el cual los conceptos de ‘entre’
(Zwischen), ‘apertura’ (Offenheit), ‘silencio, ‘nada’ (Nichts), ‘anonadamien-
to (Nichtung), ‘retencion’ (Verhaltenheit) y ‘rehusamiento’ (Verweigerung)
permiten pensar precisamente esas relaciones de relaciones que es la con-
tienda de ‘mundo vy tierra, réplica de ‘mortales y divinos’

En Heidegger, el Ereignis o acontecimiento apropiador es el proyecto de
ser emergido del soportar y mantenerse en la apertura del ser (Offenheit des
Seins).”! Siguiendo esta idea, dice Ueda, en intima cercania con Heidegger:
“el mundo como tal, con su limitacion esencial, esta abierto a una apertura
ilimitada e infinita, sin la cual no seria siquiera posible la limitacién”** Lo
opuesto a tal estado de apertura y que es lo que Heidegger manifiesta como
subjetividad incondicionada y plenipotenciaria es el yo aprisionado en si
mismo y adherido a si.”®

Veamos de qué manera manifiesta Ueda el movimiento de la apertura
infinita como movimiento del yo sin yo a través de lo que él piensa como
una fenomenologia del yo** o como camino del yo sin yo.” Shizuteru Ueda
presentard su propuesta de ruptura de la cerrazon del yo a través de la His-
toria del buey y el boyero,* interpretando los tltimos tres fragmentos de
un conjunto de diez que incluye la historia y que corresponden, en ella, al
octavo, noveno y décimo fragmentos, enmarcados cada uno en el titulo
“Completo olvido del buey y el boyero”, “Regreso al fondo y al origen” y “En-
trada al mercado con las manos vacias’, acompanados de una imagen cada
uno de ellos. En el fragmento octavo aparece un circulo vacio; en el noveno, un
durazno en flor y al fondo el fluir del rio y, en el tercero, un hombre que
ingresa al mercado. Para Ueda, estas tres imagenes muestran la dinamica
desustancializadora de la subjetividad como correspondencia vivida de afir-
macién y negacion.

! M. Heidegger, Aportes a la filosofia, frag. 180, p. 247.

52S. Ueda, Zen y filosofia..., p. 107.

5 Cf. ibid., p.108.

54 Cf. ibid., p. 101.

% Cf. ibid., p. 109.

% Cf. S. Ueda, “El buey y el boyero. Una antigua historia zen china’, ibid.
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El circulo vacio: la nada

Esa nada es, en Ueda como en Heidegger, el estado de la ‘apertura infinita,
del cual dice Ueda: “Es un estado [...] en el cual ninguna cosa es conside-
rada como un objeto. [...] En la apertura infinita uno deja salir el propio
yo, muere completamente” S6lo desde la apertura ilimitada ya no nos
enfrentamos con las cosas, ya no hay sujeto enfrentado a las cosas, no hay
mas representacion. Ni sujeto ni objeto. Asi, el circulo vacio engloba la ta-
rea de desprendimiento verdadero, como muerte no sélo del yo egocéntri-
co sino del yo mismo y como ingreso a la pura nada, al ambito de la apertu-

«c

ra, al fuera de la representacion, y sélo entonces “‘el yo sin yo alcanza a ser
sin imagen y sin forma. [...] De este ser sin imagen y sin forma acontece la

transicion a la imagen del rbol floreciente” o segunda imagen.*®

El @rbol en flor

La imagen del arbol floreciente es una faz de lo simple hacia la que se mue-
ve la subjetividad, libre, ahora de si, como encuentro con la tierra de Hei-
degger, al punto de que sé6lo desde la Gran Muerte acontece la resurrec-
cion, o solo desde la Gran Nada, la naturaleza es la realizacion del yo sin
yo aconteciendo como ruptura del antropocentrismo. Desde la Gran Nada
o muerte del yo, la naturaleza es la “concrecion del yo sin yo”; asi, “el yo
florece en su desprendimiento de si mismo como y con las flores, fluye en

su desprendimiento de si mismo como y con el rio”>

Ingreso al mercado

La dindmica desustancializadora da lugar a otro desdoblamiento, al in-
greso al mercado como regreso al mundo, donde el yo se transforma en
un ‘entre’ como campo de juego yo-tu. Ahi el anciano, como yo sin yo a
través de la nada absoluta, se ha escindido de si y ahora como le vaya al
otro es su problema.*® Entonces el anciano, mediante “preguntas sencillas,

5 Ibid., p. 38.

% Ibid., p. 103.

% Ibid., p. 103.

% Dice Ueda: “El anciano se abandona al encuentro con el otro desde si mismo. [...] Se tra-
ta del s mismo que, a través de la nada absoluta, libremente se ha escindido y se ha duplicado.

Coémo le vaya al otro, eso es problema del yo sin yo, su auténtico deseo”. (Ibid., pp. 103-104.)
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cotidianas’, se encuentra de veras concernido sobre cémo le vaya al otro.
‘Circulo vacio’-‘durazno en flor’-‘ingreso al mercado’: tal es el movimien-
to del verdadero yo como el yo sin yo cumplido. Para Ueda, el yo sin yo no
puede concebirse como sustancia, sino que “acontece como un movimien-
to que sale de si para volver a sf’, pero es necesario salir de la cerrazén del yo
para volver a si.' Cuando el movimiento de salir de si para regresar a si no acon-
tece, se invierte, es un movimiento distorsionado que se muestra en “la
enfermedad de la mismidad, la enfermedad existencial” y que es el nticleo de
todas las patologias.®*

La apertura infinita “es el marco de movimiento para salir de si y re-
gresar a si’, y la apertura es decisiva para el verdadero yo.® La apertura en
Ueda es de-cisiva en la medida que escinde, en la medida que crea el espacio
que escinde la mismidad del yo adherido a si.

Contrario al yo adherido a si, el yo sin yo se encuentra en la apertura
infinita. Puede acontecer como naturaleza, como ti o como regreso a la
apertura infinita. La primera imagen es la de la apertura infinita indispen-
sable para el movimiento del yo sin yo (el circulo vacio). El yo sin yo habi-
ta, a la vez, en la apertura infinita y en el mundo, es simultineamente ser
en el mundo y apertura infinita. En este sentido, el yo sin yo es un ‘entre’
que simultaneamente pertenece a la apertura infinita y a la vez es extatico.
Para Ueda, el movimiento de salir de si para regresar a si y ser entonces
un ‘entre’ que colinda con la apertura infinita al mismo tiempo que con el
mundo, acontece si se recorre.

El camino del yo sin yo no es el movimiento del zen, es el camino de la li-
bertad como tal, y es necesario escindir la mismidad del yo, romper la cerra-
z6n, esto es, la inversion de la perversion del encierro en si mismo gracias al
“poder retroactivo de la nada”. Recordemos lo dicho por Ueda: “en el apre-
henderse a si mismo autosustancializador, el budismo descubre el fondo de
los males del hombre para el hombre y para todo ente. En la obcecacion, los
hombres se odian a si mismos y provocan desgracias por doquier”®

61 Ibid., p. 106.
2 Idem.

S Ibid., p. 107.
o Ibid., p. 109.
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Consideraciones finales

Es posible advertir en Nishitani, Ueda y Abe otra raiz de su pensar, pues su
pensamiento se une al clamor de Heidegger por hacer ver al pensar no sélo los
excesos del antropomorfismo, sino la necesidad de su giro o transformacion.

El campo de la consciencia en Nishitani plantea la escision interior y ex-
terior como el extrafiamiento de la realidad en Abe, que divide la realidad en
dos, como el movimiento invertido del yo egoista de Ueda. Tales conceptos
vienen a ampliar ain mas una lectura de la modernidad en clave heideggeria-
na, donde “el abuso de la humanizaciéon” y antropomorfismo se torna “prime-
ray ultima proposicién”® Donde el hombre plenipotenciario de si se vuelve el
ambito de todos los desocultamientos y el ente lo desocultado. Donde el ente
se inserta en el proyecto de acrecentamiento y dominio, sin saber nada de la
inaprensibilidad, de la anulacién ni del modo sin modo de la apertura infinita.
Urge la remocién del hombre a la apertura infinita de la nada.

Podemos decir que, para estos filésofos orientales, su tradicion budista
zen y el encuentro con Heidegger tenia el efecto de un encuentro que no
transformaba su propio problema sino que lo volveria mds acuciante y al-
canzaria un mas amplio calado, ofreciéndoles ademds una dimensién histd-
rica-epocal a su propio planteamiento, dimensién histérica epocal a la cual
ellos tampoco podian sustraerse pues es en ella en la que estaban arrojados.

El problema del antropomorfismo es ontologico, el cual, visto desde la
historia del ser, constituye la culminacién de un proceso donde el destino
del mero desocultamiento del ente (lo que marco a la historia de la metafisi-
ca, desde Platon hasta el siglo xx) se decide en la Modernidad a partir de la
subjetividad y cuyo primer planteamiento es una concepcién del hombre
como animal rationale, ofrecida en la Antigiiedad. Para el Heidegger de
Beitrdge zur Philosophie, el hombre es “aquello que tiene que ser removi-
do de la fijacién vigente para de este modo recién ser dispuesto a una
determinabilidad”%® Pero “;como ha de ser removido el hombre de sus
encallamientos? [...] ;se da la posibilidad de que tal remocién sobrevenga

% M. Heidegger, Meditacion. Trad. de Dina V. Picotti C. Buenos Aires, Biblos, 2006,
pp. 141-142,
% M. Heidegger, Aportes a la filosofia, frag. 7, p. 38.
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al hombre?”, pregunta Heidegger.®” Para estos fildsofos, Heidegger, Ueda,
Nishtani, Abe, la remocién del hombre de su fijacion vigente es posible siy
solo si el hombre se desplaza a la apertura.

Sin embargo, Heidegger es muy pesimista al respecto, parece que la des-
truccién total precisamente puede conducir a un parar en mientes, a un
darse cuenta, y puede entonces emerger la pregunta para qué y entonces
qué, como sefala en Introduccion a la metafisica o en su texto mas tardio
de la década de los cincuentas, “Superacion de la metafisica’, que aparece en
Articulos y conferencias.

Para los filésofos de la escuela de Kioto, como para Heidegger, ningu-
na transformacion puede venir de la maquinacion ni de ente alguno, sino
del ingreso a la intimidad del ocultamiento, a la nada y al abismo o a la
apertura infinita; pero para la escuela de Kioto no tendria que sobreve-
nir la destruccion total, y por eso ellos urgen al desplazamiento de este
yo encerrado en si mismo, a través de una dinamica desustancializadora,
mediante la apertura absoluta o apertura infinita, entendida como nada
absoluta, como algo siempre posible, factible, algo que se inicia de manera
muy radical como una cuestionabilidad absoluta sobre nosotros mismos,
desencadenado por cualquier acontecimiento: la pérdida de un ser querido
o la pérdida de algo que hacia que nuestra vida mereciera la pena, como se-
nala Nishitani en La religién y la nada. La critica heideggeriana, aunque es
fundamental, se queda encallada en una necesidad de transformacion del
pensar antes que en la sencillez de un acto que tiene que ver con la puesta
en cuestion de cada uno y que conllevaria a su muerte y a su resurreccion.

Con todo, comprender a Heidegger nos permite entender el allanamien-
to del claro, su anquilosamiento, su esclerosis y, a la vez, la necesidad del
salto a la nada. Por su parte, estos fildsofos japoneses contra el allanamien-
to del claro dieron cuenta del acaecer de la apertura como el movimiento
del yo sin yo, su dinamica desustancializadora.®® Nishitani, Ueda y Abe, se

7 Idem.

% Heidegger sera insistente en ello, que es el problema de la verdad, no pensado, no revi-
sado, no llevado a reflexion; es aquello que impide ver otro despeje de la misma: “Pero bien
muestra, la confrontacion [historica] que a la interpretacion vigente del ente se le perdid la
necesidad, que ya no puede experimentar y forzar ninguna indigencia para su ‘verdad’ ni

el modo en que deja impreguntado hasta a la verdad de si misma”. (M. Heidegger, “El pase”,
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unen al proyecto de la Kehre, de transformar esa modernidad sin fin cuya
esencia es el ser humano como centro de referencias, porque para ellos el yo
tomado como centro, junto con el sufrimiento que entrafna y desata, es el
problema que el ser humano esta llamado a resolver. Quiero insistir, pues,
que Ueda, Abe y Nishitani asumieron la Kehre, el giro, y son ellos filésofos
surgidos de la Kehre heideggeriana.

Heidegger, en la misma década en que desarroll¢ la tematica del antro-
pomorfismo en “Epoca de la imagen del mundo” y en Aportes a la filosofia
o Beitrige zur Philosophie, descartd por completo el recurrir a otras tradi-
ciones fuera del pensamiento occidental, pues —para él— so6lo yendo al
pensamiento del inicio es posible transitar al otro comienzo del pensar, es
decir, yendo a Grecia y nada mas que a Grecia, desdefiando el considerar
otras tradiciones por venerables que fueran.” En la década de los cuarentas
comenzo a pensar en los diferentes comienzos, el zen es uno de ellos y el
daoismo es otro, y comenz6 a hablar sobre lo inescalable de los comienzos,
como lo hizo en Sobre el comienzo. Pero ;qué es el comienzo? No es algo
perdido en el tiempo, es la apertura infinita en que, como ocultamiento y
rehusamiento o vacuidad, acontece la intimidad de la mas amplia y pro-
funda desocultacion, la mas profunda donacion.

El trabajo filosofico de la escuela de Kioto nos permite darnos cuenta de
algo que hemos olvidado: que si existe una posibilidad para nuestra época
ello depende de desatar la dinamicidad de la muerte-resurreccién, de una
manera cada vez mas agil y continua.

En un momento donde el antropomorfismo estd al alza y donde no hay
manera de elevar a maxima cuestionabilidad el lugar del sujeto como centro
de referencias de todo lo ente, donde la cuestionabilidad sobre uno mismo
es extrafa, es necesario huir del dominio entitativo que gracias a su brutal

en Aportes a la filosofia, frag. 94.) Mucho mds aclarador es el siguiente pasaje: “se perdid
el acaecer del ocultamiento (Geschehnis der Verbergung) y, con ello, la necesidad de fundar-
lo expresamente y de concebirlo plenamente en su conexién interna con el esenciarse de
la apertura (Wesung der Offenheit) y en primer lugar fundar esto unitario también como
esencia originariamente propia”. (Cf. M. Heidegger, “La fundacién’, en Aportes a la filosofia,
frag. 214, p. 274.)

® Dice especificamente: “jNingun budismo!” (Cf. M. Heidegger, Aportes a la filosofia,
frag. 83.)
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evidencia y ofrecimiento nos aleja una y otra vez del camino inaparente y
simple de la nada. Por eso Tanabe (otro filésofo que ha asumido la Kehre
heideggeriana incluso en su lenguaje), en las tltimas lineas de su Filosofia
como metanoética, dice: “el punto de quiebre para un nuevo comienzo yace
en zange””° Zange como arrepentimiento, zange como la vergiienza de ser
hombre, zange como la maxima cuestionabilidad sobre nosotros mismos
es, en Tanabe, el punto del quiebre de la devastacion continua. En Acerca
del evento, Heidegger hablo “del centro del quiebre del viraje” como sitio de
fundacién histérica. La escuela de Kioto forma parte de la Kehre heidegge-
riana, diciéndonos que cuestionar al ser humano como tal, que cuestionar
al sujeto como tal y urgir a la remocion del hombre, consiste en el ejercicio
de una cuestionabilidad de cada uno de nosotros como yo, con toda nuestra
tonteria y mezquindad, para transformarnos en comienzo.

7 H. Tanabe, Filosofia como metanoética. Barcelona, Herder, 2014, p. 406.
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Ontologia del atravesar: cercenadora preiiez,
la madre como origen oscuro

MARA MAGANA JAIMES

Introduccion

La sordidez del fracaso, del supremo abandono, de la desfasada orfandad
en esta nuestra apocrifa ctispide de supremacia y progreso, nos atravie-
sa con vehemente brutalidad ensombreciéndolo todo. La angustia se torna
colectiva, penetran desgarrantes los alaridos de un mundo cruel, de un
sistema enfermo, yermo y corroido, infestado de miseria y dolor. El rostro
grotesco y desencajado de la existencia nos reclama, nos sittia en el limite,
y el abismo que ante el absurdo de nuestras pretensiones se abre es inso-
portablemente oscuro, nos sobrepasa, nos aterra con su voraz crueldad,
sus fauces nos arrinconan hasta un aletargado y enfermo paraje, donde
permanecemos cerrando los ojos. El vinculo maltrecho y carcomido con
nuestro mundo, con el otro, nos ha arrastrado a un vortice de depravacion
y delirio, en el que en el mas radical y profano limite, inevitablemente ha-
bremos de arrojarnos a la destruccion, y es que, ;cémo proclamar sistema
alguno? ;Como creer en algo? ;Como vencer la nausea, sino desde el ha-
lito fétido de nuestra propia degeneracién? Ya nada nos queda, hemos de
enfrentar el abismo.

Con esto, la terrible disrupcion a la que habra de enfrentarse el pensa-
miento (a la que ya ha comenzado a enfrentarse) salvaguarda un oscuro y
redentor germen que se proyecta en una infinidad de gamas. Esta mez-
cla de matices que explotan, desde las entrafias mismas de la historia, ante
este desfasado desasosiego, nos parece, se derriten y compenetran en un
juego tal, en el que, creemos firmemente, el arrojo diviniza y redime desde
un encarar el abismo, la oscuridad cercenante del santo misterio de la vida,
donde arde la infinita posibilidad de todo nacer, mas alla de los marcos
utilitaristas, de nuestra aciaga individualidad y de la voracidad de nuestro
antropocentrismo.
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Desde aqui, pensemos ahora, principalmente, en Hajime Tanabe, deman-
da cruel y rutilante que clama por hacer surgir la luz redentora desde las
mds insondables tinieblas. Tanabe clama por atravesar, cercenar el campo
de la consciencia desde el arrojo, gran muerte, completo abandono, desde
el bendito y dignificante juego entre luz y sombra, entre el absoluto como
abismo y la relatividad de la existencia. Esta reflexion hemos de llevarla a
cabo a partir de un acercamiento lidico a algunos aspectos de la filosofia
de la aniquilacion, que se vislumbra desde el concepto de ‘libertad’ desa-
rrollado por Hajime Tanabe en su libro Filosofia como metanoética,' para
asi adentrarnos, tanto como nos sea posible, en la concepcion del mal que
de ahi surge. De igual forma, a lo largo del desarrollo se haran pequeias
alusiones al pensamiento de Keiji Nishitani y Martin Heidegger, puesto
que complementan lo que aqui queremos subrayar.

Asi, pues con la intencién de asentar lo indecible ante lo que nos sitdan
estos temas, en un segundo momento, he de elaborar una breve reflexion
sobre algunos aspectos que se desprenden en torno a la figura de la madere,
desde la novela de Herman Hesse titulada Narciso y Goldmundo. Esto con
la intencién de ahondar en la lectura que aqui presento de Hajime Tanabe,
en torno a la libertad y la necesaria asuncion del mal para la transforma-
cion, pues en la obra de Hesse fulguran matices que encarnan también un
pensamiento de la aniquilacién que se enfrenta tanto a la disrupcion del
sujeto individual como al inevitable quiebre que ha de enfrentar la razén y
el pensamiento especulativo.

Los autores que ahora menciono, a través de las sombras, de la aniqui-
lacién, del sacrificial salto, proclaman una encarnacion del pensamiento,
explotando la tension limite donde el ser es la nada y la nada es el ser,
donde la destruccion ha de ser asumida, pues destrucciéon y germinacion

se interpenetran gracias a un soportar el abismo y sumergirse en las tinie-

! Para la elaboracion del presente trabajo me valgo de dos traducciones: por una parte,
una traduccion inédita al espaiol llevada a cabo por Andrés Marquina, Sasha Jahir Espinoza
y Rebeca Maldonado. Por otra parte, recurro a la traduccion al inglés de Takeuchi Yoshi-
mori, Valdo Viglielmo y James W. Heisig: Hajime Tanabe, Philosophy as Metanoetics. Berke-
ley / Los Angeles, Universidad de California, 1986. Primero cito en espafiol y luego incluyo

la referencia a la version en inglés.
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blas, donde la dualidad no dual de la muerte y la vida se entrelazan en una
afirmacién destructiva e insoportablemente tenebrosa.

La libertad, realizacion del yo; disrupcion y transformacion

La filosofia de Tanabe, ademas de ser una filosofia de la fragilidad, como él la
proclama, es también una filosofia de la aniquilacién. En él se reune la de-
construccion que lleva a cabo la milenaria sabiduria budista, la desolacion
de la posguerra, la inevitable crisis de la razén,* encontrando en el autoape-
go todo sufrimiento, todo fracaso y, tras su hundimiento, una promesa de
redencidn en esta nuestra realidad infinitamente contradictoria.

Si pensamos el inherente caracter efimero de toda existencia, existencia
que, en cuanto materia e individuacion, no puede mas que ser relativa, vemos,
en cambio, lo insondable que la indeterminacién encierra. Ahora somos,
nosotros existentes, determinados y finitos, pretendiendo asomarnos a lo
absoluto, indeterminado y eterno, a través de nuestra propia fuerza,* de
nuestra segmentada percepcion del mundo, de ahi que ineludiblemente
hemos de terminar por enfrentarnos con la imposibilidad, con los limites
de nuestra individuacidn. Asi, pues, tendemos a pensar la redencién supre-
ma como algo asequible sin mediacién alguna, como existencia total, como
determinacién maxima; pensamos el absoluto como ser y no como nada, y,
por tanto, volteamos hacia la razén absoluta y no hacia un atestiguamiento
del arrojo destructivo y redentor.’

% Estas alusiones surgen de un armazoén de ideas que se desprenden de los cursos y semi-
narios de Ontologia y metafisica, impartidos en la Facultad de Filosofia y Letras de la uNaM
por la doctora Rebeca Maldonado Rodriguera.

* Tanabe escribi6 Philosophy as Metanoetics en 1945, en medio del apocaliptico final de la
Segunda Guerra, en medio de una orfandad desgarradora mundial.

* Tanabe denomina como ‘propio poder’ a las facultades de la razén, del individuo, en-
raizadas en la arrogancia del hombre que piensa que se autofundamenta, olvidando su con-
dicién finita y relativa. En tanto que el ‘otro poder’ lo constituye el absoluto, lo insondable
indeterminado, mas alld de los limites del ‘propio poder’. (Cf. H. Tanabe, op. cit., pp. L-LIIL.)

® Siguiendo con Tanabe, la razén se sustenta y procede desde la 16gica de lo identitario,

concibiendo asi, por una parte, la realizaciéon humana asequible al desarrollo de la razon,
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Sin embargo, acomete con desbocada fuerza el vacio, el abismo des-
membrante sobre el que flota la fragilidad de toda existencia, la oscuridad
lo invade todo, y ahi encaramos la desolacién extrema de nuestro fraca-
so, la injuriosa pretension de nuestra existencia; afrontamos la muerte al enca-
rar nuestra futil puerilidad, nos negamos a nosotros mismos ante el dolo-
roso desengano, ante el despedazante sinsentido y absurdo que engendran
nuestras pretensiones, en tanto que proyecciones de nuestros mas profun-
dos anhelos. Nos enfrentamos a la disrupcion del yo, el cual se nos presenta
como fuente de todo apego, de toda sed voraz de sustento; encaramos que
no somos mas que una nimia particula de polvo, emanacion del flujo, y
es ahi entonces que ante la mas profunda negacién, que al morir para
nosotros mismos, a través de la inefable Gran Compasion del absoluto,
de la nada absoluta,® despertamos a la plenitud de ese flujo, en el que nos

en tanto que, por otra parte, deja como supuesto la idea de un fundamento al cual nunca
pone bajo la luz del espiritu critico que pregona. Nos dice Tanabe, respecto de la meta-
noética: “meta-noética significa trascendencia de la filosofia especulativa de la intuicién
intelectual en cuanto que ella estd usualmente fundada en el dmbito del pensamiento ba-
sado en la razén. Aqui tenemos una muy importante caracteristica por la cual la metanoética
es distinta del ordinario misticismo o de la filosofia de la intuicién intelectual: esta no es
una filosofia fundada sobre la razén intuitiva de jiriki (‘poder propio’) sino una filosofia
fundada sobre la accion-fe-testimonio (gyd-shin-shé) mediados por el poder transforma-
dor de tariki (‘otro poder’)”. En el original en inglés leemos: “Metanoetics means tras-
cending the contemplative or speculative philosophy of intellectual intuition achieved by
the use of reason. here we have a very important characteristic by which metanoetics is
distinguished from ordinary mysticism or philosophies of intellectual intuition: it is not a
philosophy founded on the intuitive reason of jiriki (self-power) but rather a philosophy
founded on action-faith-witness (gyo-shin-sho) mediated by the transformative power of
tariki (Other-Power)”. (Ibid., p. 2.)

¢ Para Tanabe, solo a través de esta anulacion de la propia existencia es que irrumpe la
gran compasion de la nada absoluta. Asi, el yo, tras largo tiempo de pretension, de autosus-
tento de la existencia en el ‘propio poder’, se arrepiente de manera genuina y sumisa ante la
nada absoluta incondicionada, ante el poder que va mas alla de sus propios limites, llevando
a cabo su propia muerte. S6lo entonces vuelve a la vida, desde la inmensa compasion de
este divino ‘otro poder’, pero no ya como ese yo autoidéntico, sino como un yo sin yo, libre
y transformado en mediador de la nada (ser como upaya); tal es la 16gica de la metanoética.
(Cf. ibid., pp. 6-7.) Tanabe dice en el capitulo 1:“zange es una verdadera autorrenuncia que

no consiste en una desesperacion recalcitrante sino sumisa, una desesperacién en la cual
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encontramos inmersos, devenimos muertos vivientes que ante la anula-
cion de todo deseo nos vemos arrobados en el inmenso gozo de la realidad
tal como se presenta.

Ahora bien, la totalidad de la existencia flota sobre ese insondable abis-
mo, siendo asi la realidad contradictoria, de tal forma que, al asumir nues-
tra propia disrupcion, se consolida en un encarar la plenitud lacerante de
la realidad, la insondable belleza que exuda un gozo indisociable de dolor,
un nacer y morir simultdneos, aqui y ahora, en todo momento. Surge la
fuerza desde nuestra mas grande debilidad y flaqueza, la impotencia que
nos destroza, nos renueva a la plenitud de la vida. Tal promesa, inserta en
el pensar la filosofia como metanoética,” se plantea de manera tal que la
filosofia no pueda ya desplegarse desde nuestro discurso, desde el plano
meramente especulativo, sino que ha de encarnarse, atestiguarse en cuerpo
y mente en el mundo: se trata de una transformacion inmanente. Asi, pues,
no se muere s6lo una vez para si mismo, sino que se plantea una asuncion
ético-metafisica del abismo, donde se practica este arrepentimiento (zange),
y tal redencidn, al entregarse al absoluto como nada, una y otra vez ad
infinitum, es la redencién manifiesta, obra de la desbordante prefiez de la
nada absoluta.?

uno renuncia a toda esperanza y anhelo de justificacion [...] Después del reconocimiento
sumiso y de la franca confesién de nuestro escaso valor y significado, después de nuestra
falta de rebeldia, a pesar de nuestra carencia de valor, nosotros redescubrimos nuestro ser.
Por esta via nuestro ser padece al mismo tiempo ambas, negacién y afirmacion, a través de
la transformacion absoluta”. En inglés leemos: “zange is a true self-surrender that consist not
in a recalcitrant despair but in a submissive one, a despair in which we renounce all hope for
and claim to justification. [...] After the submissive acknowledgment and frank confession
of our valuelessness and meaninglessness, of our rebelliousness in asserting ourselves despite
our valuelessness, we rediscover our being. In this way, our being undergoes at once both
negation and affirmation through absolute transformation”. (Ibid., p. 5.)

7 Tanabe habla, en el prefacio de Filosofia como metanoética, de una filosofia que no es
propiamente filosofia, sino que nace de los vestigios y la impotencia de ésta, y se configura
como una filosofia desde el ‘otro poder’ la cual emana como humilde atestiguamiento del
poder transformador de la nada absoluta. (Cf. ibid. pp. XLIX-LXIL.)

8 Por otra parte, la estructura de la realidad, como estructura metanoética, sugiere tam-
bién un mistico modelo de temporalidad, donde la plenitud de este reino de la nada no sélo

resulta posible para los sabios y santos, sino también, al ser impulsada por nuestra natural
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La libertad que Tanabe concibe es entonces posible a través del espon-
taneo y asumido arrojo a la propia destruccion, entrega humilde y sumisa
al poder de la nada que abarca en sus abismales entrafas al ser y toda po-
sibilidad de surgimiento. Este eje de transformacion que ha de constituir la
libertad tiene por umbral la autonegacién, y, por realizacion, la mediacién
inmanente de la nada, desde nuestra existencia relativa. Las cadenas del
deseo solo se rompen cuando morimos para nosotros mismos, y es la nada
la que en el eje de transformacién de la libertad refulge en el mundo;
es la nada quien actua, es la prefiez de la vacuidad la que nos transforma,
la que al encarar los limites de nuestro propio poder hace acontecer el giro
‘muerte qua vida. La libertad como realizacion de la humanidad no resul-
ta, entonces, una meta, sino practica; no es una base, cima absoluta a la
que habra de arribar la razén, sino el eje de transformacion que se ha de
volcar sobre si mismo hacia la perpetuidad del flujo, desde su continua
destruccion-creacion.

Para Keiji Nishitani, tercer pilar de la escuela de Kioto, nuestra condi-
cidn relativa, lo efimero de la vida, nos obliga a preguntarnos de manera
ineluctable por el sentido de nuestra existencia, sembrando en nosotros la
auténtica duda metafisica que nos orilla a afrontar el sinsentido de nues-
tro existir, fracturando todo soporte que erija al hombre como un fin en si
mismo. Tras arduos y averiados caminos descubrimos el absurdo, el vacio
que subyace en toda existencia, y ahi advertimos la necesidad de la religion
mas alla del reino de la utilidad. Terminamos la magia de la vida a partir
del sistema homogéneo de lo 1til, escupiendo a lo sagrado y pretendiendo
reducir la busqueda religiosa a los mismos parametros, empero, la inde-
terminabilidad insondable del absoluto no puede ser desbordada desde
la razén: ha de ser encarnada en el arrojo, en la inmersioén cuerpo y men-

te, en la destruccion inherente a nuestra existencia (mediante la Gran

determinacién negativa, en nuestra estulticia e ignorancia podremos ser redimidos. Con
ello, la libertad aparece aqui y ahora, en todo momento, sin posible obsticulo, teniendo
presente que no se trata de encontrar a la nada en si misma, sino un arrojarse a la nada
desquebrajandose, sin anhelo ni pretension alguna. Lo que realmente busca este camino
a la iluminacién es la no cosa y, por tanto, es también la busqueda de la no busqueda; una
filosofia que se arroja asimismo ante el dolor insufrible, en el que devinieron sus anhelos y

pretensiones.
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Muerte). Nishitani plantea la experiencia religiosa como una experiencia
transformante de la vida misma, dado que atraviesa la estrechez de los
linderos de nuestra consciencia, arrojandola, en mis propios términos, a
un insondable flujo de plenitud y delirio.’

La realizacion de la vacuidad, entonces, tiene que ver con cercenar los
limites de la consciencia, con mutilar los limites discriminativos que se en-
carnan en el yo, para asi arribar al terruflo que es nuestra propia existencia.
El campo de consciencia se sitla como centro pandptico que rige el fluir
de los objetos que la rodean y que, al objetualizar la realidad, rompe com-
pletamente el vinculo con lo real porque se subordinan las cosas mismas
a la pretension hegemonica del hombre. Incluso cuando el yo se piensa a
si mismo, desde si mismo, se objetualiza, erigiendo asi un muro impene-
trable que nubla las entrafias contradictorias, plenas de ser y nada, de su
propia existencia (de su esencia verdadera). El yo se realiza a si mismo en
su propia destruccion (Gran Muerte), al realizarse en él la insondable pre-
fiez redentora de la vacuidad. Con esto se instaura una disrupcion tal cuya
constatacion no puede ser comprobada mads que en el arrojo. Asi, pues,
la pregunta por lo real, siguiendo a Nishitani, ha de devenir ella misma
real, ha de encarnarse, de ahi que sea esta una filosofia que apuesta por la
vida, por encontrar en la pluralidad desfasada del mundo una infinita y
abismal transformacion, la total plenitud que ya no nos permitira separar
la vida de la muerte. La filosofia no puede rehuir mas, negar el absurdo
y la nihilidad como revés de la vida, sino que ha de dejarse atravesar por la
contradictoria realidad.

? Cf. Keiji Nishitani, La religion y la nada. Madrid, Siruela, 1999, pp. 37-40.

19 Nishitani nos dice: “La muerte y la nihilidad también son reales. La nihilidad es la ne-
gatividad absoluta respecto del ser de la diversidad de las cosas y los fendmenos a los que nos
hemos referido; la muerte es la negatividad absoluta respecto de la vida misma. Por tanto, si
se dice que la vida y la muerte son reales, entonces la muerte y la nihilidad son igualmente
reales. Donde hay seres finitos —y todos los seres son finitos— debe haber nihilidad, donde
hay vida debe haber muerte”. (Ibid., p. 44.)
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Critica de la razén desde el pecado como principio
negativo de la existencia; asuncion del mal radical
para la transformacion

Hemos de profundizar, en lo hasta ahora explicado, a partir de la idea del
pecado, donde —nos parece— todo se vuelve indeciblemente mas comple-
jo al desbordarse esta disrupcion no sdlo sobre las pretensiones de cada
sujeto individual, sino también sobre el desarrollo de la tradicion metafisica
de Occidente, que ineludible e historicamente ha de encarar la destruccion
absoluta.

Asi como la autoconsciencia debe ir mas alld de si misma despertando a una
consciencia de la nada, asi también el autocriticismo de la razén debe enca-
llar en las impenetrables antinomias de lo uno y lo multiple, del todo y del
individuo, de lo infinito y lo finito, de la determinabilidad y la espontanei-
dad, de la necesidad y la libertad. El criticismo no tiene otra alternativa que
entregarse a esta crisis autodestructiva y superarla al permitirse a si misma
el quedar reducida en pedazos."

Para Tanabe, el pecado original lo constituye entonces nuestra natural
tendencia de creernos nuestro propio fundamento, nuestra insaciable vo-
racidad por regir el mundo a partir de nuestro yo arraigado. El mal radical
que entrafian nuestras pretensiones, en tanto existencia relativa, no podra
abandonarnos nunca; nuestra propia existencia, en tanto existencia, lleva
ya en si el germen del pecado, por lo que tal proceso de afirmacion desde la
destruccion, a través del arrepentimiento, ha de realizarse en espiral, una y
otra vez. De aqui que de este pensamiento no se desprenda una caprichosa
renuncia, pues el desapego y la negacioén no se conciben como realizaciéon
desde esa mera negatividad, sino desde la afirmacion transformadora que

' En inglés: “Just as self-awareness must break through itself by awakening to a cons-
ciousness of nothingness, so must the self-criticism of reason run aground on the impassable
antinomies of the one and the many, the whole and the individual, infinity and finitude,
determinacy and spontaneity, necessity and freedom. Criticism has no alternative but to
surrender itself to this crisis of self-disruption, and to overcome it by allowing itself it be
shattered pieces”. (H. Tanabe, op. cit., p. 38.)
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irrumpe a través de la negacion, desde la insondable Gran Compasion del
absoluto. La libertad, como la concibe Tanabe, nos sitiia a nosotros y al pen-
samiento, desde su profunda critica, en el borde del abismo que clama por
nuestro arrojo, logrando con ello divinizar ese efervescente y desmembra-
dor flujo en el que nos encontramos inmersos: en medio de nuestro muti-
lador horizonte historico habremos de morir para asi alcanzar la libertad."

Esta estructura de la realidad nos permite ver el pecado original (“pre-
sumir ser el absoluto”) como un principio negativo arraigado en la existen-
cia. Dotados de una libertad en el comienzo de la historia, analoga a la del
absoluto, tendemos a olvidar nuestra condicidn relativa, entrando en un
profundo errar que, empero, habrd de terminar por hacernos retornar a la
vacuidad del origen. El inicio de la historia, asi concebido, sella en nuestra
frente el pecado original, lo tatia en nuestra carne, en nuestras entrafas;
la transformacion se desborda en un vértice en espiral e infinito que no
busca sintetizar en una unidad las contradicciones, sino asumirlas en su
insondable devenir, sumergiéndonos, asi, en el perpetuo flujo."” Se plantea

'2 Tanabe escribe: “El pecado y el mal no son fendmenos accidentales ni significan me-
ramente actos malvados de personas individuales. Ellos constituyen una determinacion
negativa de nuestro ser mismo que descansa en el fundamento de la existencia en general
[...] mientras el Existenz se establece por medio de determinar la existencia del yo espon-
taneamente por si mismo, uno es dotado con una libertad analoga a la libertad del absolu-
to, para responder al poder transformador del absoluto. Pero, al mismo tiempo, como una
consecuencia de esta libertad, existe una tendencia oculta a olvidar la propia relatividad y
presumir ser el absoluto”. En inglés: “human sin and evil are not accidental phenomena; nor
do they signify merely the evil acts of individual persons. They constitute rather a negative
determination of our being itself that lies at the foundation of human existence in general
[...] Aslong as Existenz is established by determining the existence of the self spontaneously
by oneself, one is endowed with a freedom analogous to the freedom of the absolute in order
to respond to the transformative power of that absolute. But at the same time, as a conse-
quence of this freedom there is a concealed tendency to forget one’s relative and presume to
be the absolute”. (Ibid., p. 4.)

13 Siguiendo a Tanabe, historia y sujeto actiian en continua destruccién reciproca, avan-
zando en una especie de espiral que, desde la estructura circular del mévil dialéctico de la
razén, se adentra a través de la historia, en las profundidades de la estructura contradictoria
de la realidad, hasta donde la raz6n advierta, como su auténtico destino, la total destruccion.
Empero, aun cuando no se haya tomado consciencia de la nada, es ella la que siempre sub-

yace en todo presunto fundamento que ha construido el hombre desde la busqueda de un
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entonces una transformacion reciproca del sujeto y la historia, encarnando
esta relacion dentro de los multiples vértices de la realidad contradictoria en
si misma, pues la razdn, producto del henchido individuo, también ha de
ser llevada hasta su radicalidad mas funesta y, de ahi, lanzada al tribunal del
abismo, arrojada a su propia gran muerte; ha de corroerse desde sus propias
entrafas. Ante la destruccion, ha de bajar la razon de su idealidad a la prac-
tica, ha de insertar la plenitud que habré de seguirse de su destruccion, en el
plano horizontal del mundo, en el otro, que ya no es otro, sino pura vacuidad.
La filosofia, entonces, ha de devenir atestiguamiento, encarnacion del vacio.

En Nishitani, de igual manera que la muerte subyace en la vida y la vida
en la muerte, el abismal terror del mal reverbera en nuestros corazones. La
gran realidad del mal ha de atravesarnos, de realizarse en su aspecto abso-
luto, hasta su tltimo y mas profano suelo. El pecado del yo, perteneciente a
cada individuo, y, a su vez, enraizado en toda la humanidad, fulgura en la
materialidad punzante que somos y nos rodea.

Se cristaliza el mito originario de la caida, la percepcion real del mal y
del pecado, la desobediencia de los primeros padres, la tentacién de Eva
hacia la vida, hacia el delirio gozoso y desmembrador, estando con ello,
toda la humanidad, arrojada a andar siempre errante, sedienta y perdida.
El yo y su egoismo arraigado engendran, desde sus anhelos, la disrupcion,
en tanto que, por su parte, la historia de la metafisica no ha dejado de
rehuir el vacio, posicionando a la razén como el eje divino de la singulari-
dad humana, que se proyecta desde si hacia una supuesta realizacion. Asi,
el pensamiento discriminativo, la logica identitaria de la metafisica, lleva
—de manera paralela al yo— la simiente de su destruccion en su ambicioso
deseo de progreso y realizacion absoluta, pues no existe fundamento alguno,
so6lo un vacio, divino y perpetuo devenir."

existir perenne y objetivo. Sin embargo, solo se le permite a ella ser ella misma y arrastrar
su eterna plenitud a nuestro mundo, gracias a la autoconsciencia de esa vacuidad que lo
es todo, a partir del propio arrojo a la muerte del yo; de ahi que la libertad, en tanto eje de
transformacion, constituya el inicio de la historia como manifestacion, esencializacion del
absoluto. (Cf. ibid., pp. 118-122.)

'* Para Tanabe, los paradigmas y su fluir a través de la historia dan muestra de la
arrogancia de la razén, fundamentada en el ‘propio poder), la cual se olvida de la pueri-

lidad que encarna creyéndose duefia de fundamentos ultimos y progresos insuperables,
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Asi, pues, ante estas lecturas, la caida se presenta como inicio de la his-
toria de una humanidad que no deja de bracear temiendo ahogarse en la
insondable profundidad del abismo, cuyas aguas, ineludiblemente, carco-
men la fragilidad de nuestro existir, se florece en la putrefaccion, ahi esta
arraigado todo mal, todo delirio, de ahi que se ha de asumir la propia exis-
tencia y la totalidad de lo existente como corrupto, todo horror desenca-
jado, todo abrupto desastre o demoniaco acto de los hombres; es el revés
inseparable de la vida. La experiencia, la verdadera realizacion del mal, se
encuentra en la asuncion de la corruptibilidad y degeneracién, un pecado
arraigado en la humanidad misma que debe ser asumido desde las visce-
ras, gran profanacion, fatidica entrega; disrupcion desde el pecado y asun-
cion dela errancia, el dolor y grandeza que se diluyen en la inasible pluralidad
desencajada de la vida."

Queda aun muchisimo por decir; sin embargo, por ahora sélo nos inte-
resa asirnos de esta idea del pecado original, el mal encarnado en la exis-
tencia, como eje de la transformacion infinita propulsada desde el arrojo,
entendido como autodestruccién de todo falso anhelo de supremacia que
envenena el corazon de la humanidad, deseo infatigable de una permanen-
cia inalcanzable. Y desde aqui preguntarnos, detenernos a reflexionar en la

asequibles a la inmediatez de sus facultades, cuando en realidad han de ser mediados
por la negacién, por la autoaniquilacion e inmolacién en la insondabilidad del absoluto.
(Cf. ibid., p. 18.)

'* Nos dice Nishitani: “Por otra parte, si ponemos algtin limite a la totalidad de la corrupcion
del interior del hombre nos arriesgaremos a distanciarnos de la verdadera pecaminosidad
humana, por lo que el lugar de contacto debe estar presente, de alguna manera, en el interior
de la misma corrupcion total. Creo que este lugar debe hallarse en la consciencia del hecho de
la propia corrupcion total. Tal consciencia senalaria la realizacion (actualizacién y apro-
piacion) de la impotencia absoluta del yo para producir su propia salvacion de la muerte
espiritual del yo en pecado, o de la nihilidad misma. Cuando el yo logra ver la actualizacion
del pecado como ‘una gran realidad’ y el pecado es apropiado, entonces la consiguiente de-
sesperacion (esto es, la pérdida de toda esperanza en una posibilidad de escape y el despertar
del yo a su nada y a su impotencia) necesita verse como una nada convertida en un campo
capaz de recibir el amor redentor de Dios. Toda esperanza en el poder del yo se ha revelado
como desesperanza que no le abre ningtin horizonte de posibilidad, y, de hecho, equivale a la
presencia total del yo por el pecado, a su identificacién con el pecado y a su transformacién
en pecador”. (Cf. K. Nishitani, op. cit., p. 63.)
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insondable profundidad del misterio disruptivo al que nos enfrentamos,
no solo ya desde los autores, sino también desde el tono de la época.

Ante el mismo desasosiego que se enarbolaba siniestro sobre todo el
orbe y ante la crisis de la razon, Martin Heidegger'® inaugura, con su pen-
sar, puntos de fuga que igualmente apuntan hacia la disrupcién del sujeto
y del antropocentrismo desbocado en el que devino la historia de Occi-
dente. Esta disrupcion del sujeto y proyeccion hacia un nuevo inicio arroja
luz también sobre el profundo caracter ontoldgico del acaecer histérico.
La confrontacién que lleva a cabo Heidegger con el pensamiento y con la
realidad misma lo llevan a construir un complejo entramado conceptual,
cuya profundidad se vuelca hacia al misterio y la oscuridad inefable, hacia
el abismo como origen pristino desde el que brota todo cuanto viene a la
presencia (ex-istencia).

De igual forma, al ser el acaecer histérico el mostrarse del Ser, se trans-
grede la concepcion comin del hombre como individuo hermético y cen-
tro del universo, puesto que ha de devenir un ‘entre’ capaz de inaugurar
un sitio para el acaecer esencial que permita proyectar la historia hacia un
nuevo y oscuro comienzo que resulta impensable para la razon. El inasible
armazon del pensar heideggeriano manifestado en Aportes a la filosofia
nos resulta imposible siquiera de mentar en términos generales, por lo que
s6lo me limito a subrayar cuan interesantes resultan esos murmullos del
pensamiento que reverberan mucho mas alla de un ego henchido, proyectan-
dose en medio de un arrojo, sacrificial salto, hacia una transformacién del
mundo y de la vida, que ha de asumir su oscuro destino y sumergirse en
la inefable vacuidad que destaza los limites que nos hacen sentir seguros,
desgarran nuestro reino de utilidad y nuestras pretensiones de absoluto.

Los autores que ingenuamente he mencionado se enfrentan a la verti-
ginosa irrupcion del abismo, y encontramos en ellos un arrojo encarnado
que se expande mas alld de toda dicotomia y sistema de contrarios; apues-
tan por disolver la oposicion entre el hombre y el mundo, sujeto y objeto,

'¢ La alusion que aqui hacemos al pensar heideggeriano refiere al segundo Heidegger, en
especial, a su planteamiento plasmado en el texto esotérico de los Beitrige zur Philosophie,
tema abordado en los cursos impartidos en la UNAM, ya antes mencionados. (Vid. Martin
Heidegger, Aportes a la filosofia. Acerca del evento. Trad. de Dina V. Picotti C. Buenos Aires,
Biblos, 2005.)
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la vida y la muerte, el placer y el sufrimiento, la condena y la redencién. En
Tanabe, su obra se nos presenta como un pensamiento de la destrucciéon
que encara el inefable misterio dislocante de la vida, la inasible oquedad de
la que todo brota, nos arrastra hacia la destruccién, hacia una profunda su-
mersion en lo mas abismal que habra de devenir plenitud absoluta, libertad
inefable: pletorica redencion. Nos enfrentamos, entonces, a un pensar in-
serto en lo impensable, que nos obliga a encarar y a encarnar la naturaleza
desmembrante de la existencia.

Herman Hesse, contemporaneo de los fildsofos aqui mentados, en su
continua sed espiritual e incansable busqueda y consagracién mistica, nos
lleva a encontrar claros puntos de contacto, manifestaciones constantes de
un espiritu de la humanidad que clama por ser redimido, desde un total
arrojo sacrificial al misterio de la vida. Resulta imposible enlistar la inasi-
ble profundidad espiritual que se desvanece entre las hojas de sus cuentos,
novelas y poemas, aunada a la proclamacién del devenir, la inmolacion a
la gran rueda del espiritu que no ha de dejar de girar, el trastocamiento
de todo orden, el arrojo a la desbocada destruccién transformante. Encar-
na en su obra el vehemente fulgor de la experiencia religiosa, las fugas de
Bach en la profundidad de los drganos de las iglesias, el misticismo de las
imédgenes sufrientes y serenas de virgenes y santos. Encarna también una
profunda devocién por la milenaria y ancestral sabiduria de Oriente, el hin-
duismo, los grandes sabios chinos, la hechizante musica del mundo del
Sol Naciente, el paganismo gnostico. Por su parte, la obra titulada Narciso
y Goldmundo' me parece un arrojo mutilante al mundo, una asuncién de
muerte en la vida y la vida en la muerte. Pero por ahora, sélo he de pre-
sentar una ingenua reflexién en torno a la figura de la madre como origen

oscuro, como abismo.

La madre como origen oscuro

El llamado de la madre que sigue Goldmundo es el del abismo. Claudica
de la vida del claustro, de la apacibilidad de sus muros, la compania de los

'7 Vid. Herman Hesse, Narciso y Goldmundo. Buenos Aires, Sudamericana, 1999.
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monjes, de sus camaradas, de los rosarios y los maitines, del griego y el la-
tin. Goldmundo ama las letras porque con ellas se dibujan aves y horizon-
tes prefiados de misterio, se inauguran umbrales de fuga para la fantasia y
la ensonacion, para los juegos y los gozos de la vida. Por su parte, Narciso,
docto y erudito, altivo y sereno de finos rasgos, prodigio en las letras, en las
ciencias y la filosofia, ha de inmolarse an6nimo en la jerarquia de la orden,
servir al espiritu hegeliano.

Su amistad, el lazo profundo y oscuro que comparten, los ubica como
opuestos que giran en un mismo vértice hacia el abismo. Narciso ama y
teme a Goldmundo; Goldmundo lo ama y a veces lo injuria. Goldmundo
huye al mundo, a la vida némada del placer y el gozo, a la lujuria y el deseo;
Narciso vela en el ayuno, en los insondables desiertos de las mas hermosas
cumbres de la metafisica. Goldmundo crea un par de sublimes obras; Nar-
ciso se convierte en abad de la orden. Sin embargo, ambos buscan lo mismo
y ambos terminan por encarar el desencajado rostro de la muerte, pues la
suya es una relacion reciproca de destruccion que se vincula en el abismo al
que se enfrentan ambos, abismo que no es ya el del cuerpo o el del pensa-
miento, del sujeto o la historia, el del arte o la filosofia, sino una destruccién
mutua de la estructura contradictoria de todo ello simultaneamente. Ni el
cuerpo ni el pensamiento: lo que siempre rutila y gime con fuerza, desde
ambos, es el abismo. La conjuncién de uno y otro es el arrojo, la bisagra,
el umbral que se deja atravesar por la fuerza abismal y sarddnica, divina
y demoniaca que ha de realizarse en el mundo. Encontramos, en esta in-
sondable relacién que desarrolla Hesse, ese caracter claroscuro de la vida.

Narciso arranco el velo de Goldmundo y con ello le hace ver lo loable de
su pecaminosa tendencia a lo mundano, al arrojo del fluir entre el placer y el
dolor, pues el primer suefio de la madre que tuvo Goldmundo, de su propia
madre, de la que no recordaba nada, fue atizado por Narciso. El suefio del
abismo originario y su fatidico destino fue azuzado desde el sondeo de la ra-
z6n, y Narciso sabe que su amigo se le opone y complementa. Asi, Goldmun-
do parte y regresa trayendo consigo el abismal gemido de la madre, haciendo
irrumpir en el convento el insondable y estrepitoso crujir de la muerte, que
es también vida.

Ante el clamor de la madre, partié al mundo, clamor por el goce y el do-
lor, por el arrojo a la errancia, al flujo de la vida... Ahora bien, esta figura se
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desborda a través del desarrollo de toda la novela, se disuelve y enriquece
con el mundo. Ante la hermandad entre los gemidos del placer y los
del dolor, de la lujuria profana y el sacrificial alumbramiento, de la
belleza insondable y su putrido revés, de las grandes ciudades y de la peste
que invade los pueblos y la danza de la muerte que engulle el corazdn de los
hombres haciendo brillar lo mas ruin y cobarde de la naturaleza humana:
rios y montes, ladrones y santos mendigos, y en cada nuevo horizonte,
lleno de vida, el suave hélito de la muerte todo lo recubre; asi se ensancha
este primer suefio hasta encarar a Goldmundo con la ensofiacion de la madre
originaria, Eva.

El rostro de la Primera Madre se inclinaba sobre el abismo de la vida, miraba
bello y horripilante, con una sonrisa perdida; sonreiase de los nacimientos,
de las muertes, de las flores, de las crujientes hojas del otofio; sonreirse del
arte, sonreirse de la pudricion. [...] Todo le resultaba igualmente indiferente
a la Primera Madre, sobre las cosas aparecia suspendida, como la luna, su
inquietante sonrisa [...] jAh este rostro pélido y relampagueante, esta boca
plena, madura, estival, sobre cuyos labios rigidos habia descendido, como
viento y luz de luna aquella indefinible sonrisa de muerte!'s

Narciso, quien permanece refugiado en la luz del espiritu, irremediable-
mente es golpeado por el rostro del amigo que se arroja hacia el abismo.
Goldmundo se disuelve en el andnimo eco de una vida errante y desapegada,
de entrega y de delirio que se deja atravesar por el borbotear oscuro de la
emanacion divina; sus pocas esculturas yacen como lagrimas pristinas, perdi-
das en el fango, entre la niebla. Asi, la luz de la razén que niega la oscuridad, la
pura vigilia libre de suefos y fantasia encarnada en Narciso, ante el fatidico y
hermoso destino del amigo, cae vertiginosa en las insondables tinieblas, y ha
de enfrentar que la frugalidad de la carne no se escinde de las plataformas de
la razén, que la luz se mezcla con las tinieblas.

Imposible desbordar la palpitante experiencia de leer esta novela, de
leer igualmente a los fildsofos que hemos mencionado. En conclusion, creo
que todas estas ideas solo pueden concretarse en un acercamiento ingenuo

8 Ibid., p. 187.
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que lo tnico que puede afirmar es que el misterio que aqui refulge es inal-
canzable para el pensamiento especulativo, incapaz de lanzarse a su propia
destruccion. Pues, ante todo, Goldmundo se arroja al abrazo asfixiante que
se cierne sobre nosotros; en este desgarrador abismo el dolor ya no es dolor
porque emana del dulce rio de lo mas originario, de la pertenencia mas
intima con el abismo que reverbera en el mundo. La tensién que refulge
entre lo demoniaco y lo divino se desborda desde el mas calido aroma,
desde la figura de la madre que engendra vida desmembrando y que, a su
vez, entrafia los recuerdos mas originarios, los primeros contactos, no sélo
de la propia existencia, sino de la humanidad entera desde la figura mitica
de Eva. Son esporas que juegan a existir bajo la sonrisa bella y cruel de la
inmensa vacuidad, calido y oscuro abrazo sobre una carne que se corroe,
un flujo incesante de colores y formas, un fulgurar siempre mutante que
se muestra y se oculta, que nace y se destruye. Arrojo transgresivo hacia
el abismo, profanacion sérdida, lacerante belleza de la vida, redencion y
condena, caricia cruel.

Se encarna en la madre el misterio originario, concavo y fértil. La reden-
cion, la calidez del abrazo maternal se diluye en la oscuridad insondable de
la existencia; todo regalo de vida es ya condena de muerte y, sin embargo,
emana miel desde la desfasada sonrisa que se cierne sobre nosotros. Y, al
final, solo podemos decir que somos trémulos trozos de fatalidad, perdi-
dos y paralizados ante el abismo y que del insondable misterio que aqui
se juega, nada podemos decir. La madre, el origen oscuro, resguarda el
misterio y desfasada nos hace arder y consumirnos en el delirio; nos exige
volvernos profanos, penetrar en el demoniaco bullicio que somos nosotros
mismos, para asi explotar desde la autoaniquilacion, en una luz redentora
que se consagre al ttero cruel y cercenante de la existencia, lo que nos exige
fusionar nuestra vida y nuestra muerte, nuestra patriarcal razon y la mas

inmunda voluptuosidad que emanan igualmente del oscuro abismo.



Luz y oscuridad en la caverna. Reflexion en torno
a la posibilidad de un nuevo comienzo (del pensar)

JuLio EDUARDO DE JESUS RAMOS TALAVERA

Hablamos de una reflexion, de un volver sobre y en torno a una posibilidad:
la posibilidad misma (del pensar). Una vuelta que de inmediato llama
la atencion sobre si, cual movimiento o pulso que lo mismo lleva a la san-
gre por las venas; un latido, un suspiro y asimismo vida. Antes que los frag-
mentos aglutinados y que componen la trama del texto o los trozos de voz
que de cotidiano ocultan el silencio; antes que cualquier sentido cuya re-
sistencia enmascara la descomposicion, la reflexion pone en evidencia éste,
su latido.

Ida-vuelta-ida, sistole-didstole-sistole, bios-thdnathos-bios, presencia en
la ausencia y ausencia en la presencia: poderoso parpadeo o apertura (jaos)
cuyo ‘entre’ acontece cual resonante tension; semejante al grito o al resuello
del arco o a la nota de la lira; tension que delata una lucha originaria: lo
abierto que resguarda-oculta al silencio; el silencio que devora-deviene
lo abierto. La tension, el ‘entre; acontece del pliegue mismo de la diferencia
que difiere. Asi nos asalta, subitamente, la alegoria de Platon y la manera
en que ésta fue pensada por Heidegger. Tres momentos que configuran un
solo pulso...

Sistole...

...Una situacion, los hombres miran lo que tienen presente, lo que estd ante
ellos. Lo no-oculto no es la luz sino las sombras, y los hombres se muestran
como prisioneros. El hombre no es un ser que esté replegado en si mismo,
sino que yace orientado a lo que estd ante él. Asi se sugiere la determinacion
de los hombres como prisioneros: éstos no tienen ninguna relacion con la
luz en tanto que luz; no conocen en absoluto la diferencia entre luz y oscu-
ridad; aquello que posibilita las sombras esta a sus espaldas, a diferencia de
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lo que ven ante si (lo no-oculto). Ser hombre significa aqui, también, “estar
rodeado de lo oculto”;! o digamos, incluso, estar ante lo oculto. En la si-
tuacion asi descrita, los hombres son totalmente presos de lo que tienen
ante ellos. En palabras de Heidegger: “este ‘no darse’ la diferencia hace
que el hombre en la caverna, como decimos, esté ‘totalmente ausente,
‘totalmente abstraido, que sea presa de algo y esté atrapado en ello, encade-

nado”?Y no obstante, aun de tal encontrarse o ser presa de algo, forma parte
el no-ocultamiento, la luz, lo ente...

Diastole...

...Un acontecer... una liberacidn... un suceder, las cadenas son retiradas.
Platon quiere que se tenga en cuenta la physis del hombre e involucra un
cambio de orientacién, modifica las referencias y éstas tienden a poner-
se de relieve; el plexo respeccional estremece y acontece aquello que es mas
des-oculto: las cosas mismas, que el desencadenado que gira ahora debe
ver. Lo ente asimismo se escinde, no es sin mdas lo mismo, acontece otra
forma de ver. Y senala Heidegger:

Cuanto mas desoculto es lo desoculto, tanto mas nos aproximamos a lo ente
[...]. Asi, pues, el aproximarse a lo ente guarda relacion con el incremento de
desocultamiento de lo ente, y a la inversa. La proximidad a lo ente, es decir,
el ‘estar ahi’ del ser-ahi, la proximidad interna del ser-hombre a lo ente (o
su lejania), el grado de su des-ocultamiento, el incremento del ente mismo

como un ente: estas tres cosas estan encadenadas entre si.’

Asimismo, se dice, el desencadenado ve mds correctamente, lo que pone
en evidencia la relacion que guardan las dos formas esenciales de la Verdad.
Ahora bien, de todo ello resulta, sin embargo, que tal liberacion fracasa: ahi
en las sombras, en las cadenas, se halla lo que no exige esfuerzo, lo que

! Martin Heidegger, “De la esencia de la verdad”, en Hitos. Madrid, Alianza, 2000, p. 36.
2 Ibid., p. 37.
3 Ibid., p. 42.
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todos aprueban; ahi, se dice, le falta algo al hombre, estd enfermo y efecti-
vamente, digaimoslo ahora, esa liberacion se nos sugiere, de alguna forma,
terapéutica. Empero, retirar las cadenas demuestra no ser una liberacion
real; tampoco mostrarlas o evidenciar sus eslabones; hacer presente ante
los ojos el plexo entero de nada sirve, el desencadenado quiere las cadenas.
Por consiguiente, asienta Heidegger, “el hombre, en cada caso, sélo es aquello
a lo cual tiene fuerzas para atreverse, y en la medida en que las tiene”*

La diferencia se muestra pero no se lleva a cabo la diferenciaciéon y, con
ello, tampoco el ser-hombre, el existir (Dasein). El contacto resultante con la
nueva orientacion, el renovado encontrarse, hace arder, mas que los ojos,
las entrafas. Lo posibilitante se encierra en un estremecimiento abruma-
dor que exige al mas atrevido el fondo; atrevimiento que no puede advertirse
mas como un simple acto de voluntad. Antes bien, hay algo que efectivamen-
te arrastra y que al hacerlo libera; algo hay que arroja al hombre fuera de toda
certeza y que, en tanto tal ser-fuera, lo hace propiamente ex-istir.

Por consiguiente, la auténtica liberacién sucede Bia (con violencia), es
violenta, arrastra no hacia lo ente mas ente sino hacia la claridad misma.
Una vez dispuesto de esta manera, dicho estar ante el fundamento que todo
lo administra y lo gobierna, exige mantener la orientacién; mantenerse
ante. Para el relato en cuestion, el asi habituado advierte progresivamente
que la existencia en la caverna no es mds que una sombra. A partir de dicha
orientacion se presenta un giro...

Sistole...

...Aquel que ha sido arrastrado ante la luz, ahora regresa a la caverna para
liberar a los demds. Hay un giro, un retorno, pero, ante todo, se destaca
una disposicién fundamental. Aquello que ha arrastrado al hombre retor-
na consigo para contagiar a otros. Surge entonces la pregunta: ;y quién es
este liberador?

Una cita del Sofista y que atin es parte del texto en cuestion, el de Heideg-
ger, nos hace sefas al respecto: “pues la mirada de las almas de la multitud

4 Ibid., p. 45.
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no es capaz de perseverar en el mirar a lo divino”. Tal hombre, entonces, es
arrastrado por lo divino y ante lo divino, lo que en griego resuena mediante
dos palabras, 8e6¢ y Saipov, el segundo, como la misma divinidad que in-
gresa a la manera de lo no humano de lo humano;’® esto es, mientras que a la
divinidad se le refiere propiamente como 8edg, al efecto que provoca en los
seres humanos le corresponde directamente la palabra daipov.

Ello hace posible, por ejemplo, que a la diosa Hera, por su actuar —en-
viando la locura sobre Heracles—, se la refiera con dicha palabra. O bien,
que a Dionisos, en referencia al efecto que produce en las mentes de los
poseidos por él, se le refiera también como Saipov. Por consiguiente y
mientras que la tradicion platonica privilegio el sentido de Eros-daimon, la
etimologia daiw (divido) sugiere la posibilidad de una accién que se conju-
ga en la disputa. En cualquier caso, los estados de animo vendrian a ser los
movimientos del Saiplov en nosotros. Siguiendo el anélisis de Ruth Padel:

Como la sociedad de los dioses, la consciencia es una multiplicidad. Por
ese motivo es inevitable que la locura, perturbando y oscureciendo la cons-
ciencia, también sea multiple. La diversidad de Saipioveg concuerda con la
diversidad de la locura tragica.®

De esta manera, Ayax, Penteo, Casandra, Fedra y Heracles hacen de la
locura el resultado de la relaciéon con un solo dios (respectivamente, Ate-
nea, Dionisos, Apolo, Poseidén y Hera). Orestes e o, en cambio, yacen
presa del mismo conflicto que constituye a lo divino (Apolo y la Erinia,
Zeus y Hera). Nuevamente en palabras de Padel: “el conflicto era parte del
mundo humano en tanto gobernado por los dioses. La realidad misma es-
taba dividida: un dios dice que hagamos algo, otro nos castiga por ello”” En
cualquier caso, la division a través de la intervenciéon demonica configura
animicamente a los seres humanos.

Para Heidegger, 16 Satpoviov traduciria lo ‘extra-ordinario’ y que resulta
precisamente tal, en tanto que éste circunda todas las partes de lo ordinario.

*> Cf. Ruth Padel, A quien los dioses destruyen. Elementos de la locura griega y trdgica.
México, Sexto Piso, 2005, pp. 313 y ss.

$ Ibid., p. 314.

7 Ibid., p. 321.
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Lo extraordinario, comprendido a la manera de Heidegger, es lo mas na-
tural, en el sentido de la naturaleza (¢001g). Lo extraordinario es aquello a
partir de lo cual depende todo lo ordinario, sin que aquél sea vislumbrado
alguna vez por la mayoria: “presentarse a si mismo en el sentido de lo que
sefala y de lo que muestra es, en griego, daiw (Saiovtes-Saiptoveg)”® En
tal sentido, el Sapuoviov, para Heidegger, resulta el rasgo esencial del Oeiov,
el cual, como lo que mira dentro de lo ordinario, aparece en éste —lo divino
que interviene en lo desoculto— y tendria como modos fundamentales de
su aparecer, el mirar y el decir.

Heidegger observa en la esencia de este ultimo, antes que el sonido vo-
cal, la voz (Stimme) en el sentido del armonizar (Stimmenden) sin sonido,
de lo que sefala y trae la esencia del hombre hacia si misma; la trae, a saber,
en su determinacion (Bestimmung) destinal: en su modo de ser el ahi, es decir,
como el despejamiento extatico del ser. Por consiguiente y de vuelta a la ale-
goria, aquello que ha arrastrado originalmente al hombre, resulta su daipov,
un acontecer, una a-propiacion violenta y que asimismo muestra, de-vela,
des-cubre lo fundamentalmente asombroso (Thauma): lo extra-ordinario
oculto, lo divino; no como la epifania de un dios sino como el estremeci-
miento mas propio y que sostiene la figura misma de los dioses.

Elliberador, por lo tanto, es este Saupoviov: experiencia de Ser como expe-
riencia griega de lo divino; el Ser mismo como sentido de lo divino; experien-
cia de un acontecer que arrebata, que dispone ante si mismo e igualmente
se disemina cual fuego siemprevivo; como un gran pensar. Pensar-decir o
Aoyog, cuyo ardor siembra el gran incendio. No es casualidad, por lo tanto,
que Pseudo-Longino se hubiera remitido a Platén contra Teofrastro y la
tradicion peripatética adversa al maBog y a cualquier impulso auténomo
del Aoyog. El hypsos, en su formulacion por parte del Andnimo, antes que
el residuo estilistico de una originaria tension religioso-moral del alma,
reconduce la retérica a su vocacion original y, sin embargo, el Anénimo es
consciente de que una vez desencantada la palabra que mantenia unidos
en su tension arte y naturaleza, solo a partir de lo intimo de la artificialidad
es posible reconstruir la unidad originaria. Siguiendo a Pseudo-Longino, la
mayor creacion no consiste en la entrega a uno de los polos de la unidad

# M. Heidegger, Parménides. Trad. de Carlos Masmela. Madrid, Akal, 2005, p. 132.
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contradicente, antes bien, la mayor creacion acontece en el ‘entre’: en la
tension-relacion entre mundo y naturaleza.

La caracteristica de la “noble emocién” (16 yevvaiov) en Pseudo-Lon-
gino remite directamente al tema de la mania, al arrebato entusidstico en
el que el ordculo profiere su palabra y que sirve de modelo para explicar la
condicion con la cual el poeta produce su obra: “en efecto, yo no dudaria en
afirmar que ninguna expresion es tan grande como la de la noble emocién
cuando es debida, que exhala como bajo un rapto de locura un espiritu

entusidstico y colma las palabras con la fuerza profética de Febo”’

Yy, sin
embargo, “la conmocion no es sublime por si sola, sino tnicamente en
cuanto es provocada por el pensamiento”. La mania desde Pseudo-Longino
aparece ligada al tema del soplo, del espiritu (nvetipa), lo que debe conside-
rarse como potencia misma de lo sublime, desplegada en el nexo del gran
pensamiento y la violenta pasion.

Para Pseudo-Longino, “lo sublime es el eco de la grandeza de pensa-

miento”!?

y que, segun Pablo Oyarzun, puede traducirse también como “el
eco de un gran sentir” (ueyahogpoodvn). Semejante disposicion “para lo
grande” (peyaho@uég) como capacidad para concebir grandes pensamien-
tos ha de incluir, necesariamente, el mdfog, del que la tradiciéon ha hecho
menoscabo. El tafog ha de ser incluido en una unidad donde la gran natu-
raleza es prioritaria. Para Oyarzun, “hay entre arte y naturaleza una tension
que es constitutiva de lo sublime, y que el tratado abordara reiteradamente,
enseflando su complejidad”.!!

Segtin lo antes visto, lo sublime, tomado de la tradicién antigua, no pue-
de seguirse considerando como el resultado de un estar ante las sombras
—un especifico ente intramundano—, sino propiamente, como un gran
sentir que arrebata y cuya tension con el pensamiento lleva a producir pen-
samiento; apenas un eco de lo divino, y en cuanto tal, una expresion que
resulta incapaz de agotar su fondo. Asi, nada puede reclamar su privilegio:
ningun profeta, filésofo o poeta; no obstante su grandeza, dicha expresion

° Pseudo-Longino, De lo sublime. Trad. de Eduardo Molina y Pablo Oyarzun. Notas e
indices de Pablo Oyarzin. Santiago de Chile, Ediciones Metales Pesados, p. 34, vi11, 3.

1 Ibid., 1%, 2.

" Ibid, p. 23, n. 16.
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solo resulta ser ecos, fragmentos de una profundidad que gobierna como
la mas plena diferencia que difiere. Ya fuera dicho en la Antigiiedad: lo que
para un poeta es memoria (Hesiodo), para otro es olvido (Homero); sin
embargo, el gran pensar, el pensar fundamental sélo acontece en contacto
con lo divino, bajo el arrebato de lo divino...

Sistole...

..Mediante ésta, su particular violencia, el pensamiento mas fundamen-
tal delata su mas propia constitucion: orientacion respectiva que delata un
temple irrefrenable y que asimismo arrebata como Eros, pensamiento cuya
grandeza comparte la violencia de Pan y, de hecho, conlleva el destino de
la muerte. Como bien lo distinguiera Heidegger, no se trata solamente
del destino corporal de morir sino de ser consumido por la obviedad im-
perante, concernido dentro del circulo del interés publico, del parloteo
inofensivo e, incluso, de la agresion verbal que sirve de catarsis funcional
para toda certeza instituida. Asimismo, la muerte puede extenderse al re-
clusorio de la academia, al nosocomio del reconocimiento, al cementerio
de la lengua; en conjunto, al circulo de cortesanos que lejos del abismo
habitan los aposentos de la monarquia.

Sin dicha orientacion, el pensar resulta incapaz de conjugar la tensiéon
fundamental y sdlo resuenalavoz soberana del mundo; ahi donde comienza
el dominio del miedo, donde la palabra se ha vuelvo un instrumento o un
arma; donde la tensién del enigma deviene en la lucha ciega del hombre
con el hombre; en la secuencia racional de soluciones y problemas; en el
cierre antropocéntrico como hipostacion del ser por parte de la subjetivi-
dad. En todo caso, una condena al pensar y una retribucion al terapeuta o
al psiquiatra por acallar cualquier estremecedora resonancia.

Lejos de la tension originaria, el pensar ha perdido su mds propia esen-
cia. Ya lo diria el Andnimo: “no es a la persuasion de los auditores, sino al
éxtasis que lleva a lo prodigioso; lo asombroso, junto con lo que arreba-
ta, siempre prevalece por doquier sobre lo persuasivo y lo gracioso, pues
lo persuasivo depende mayormente de nosotros, y, en cambio, aquéllos
ejercen un poder y una violencia irresistibles, sobrepujando al auditor
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completamente”'?> La palabra prodigioso traduce lo que Pseudo-Longino
nombra Umepgua y que refiere “lo que crece o se desarrolla por enci-
ma’, de donde también resulta “inmenso’, “extraordinario’, “maravilloso”,
<« < . . » 2l . .

monstruoso’, “prodigioso’, “portentoso” y, por consiguiente, se traduce
igualmente por sublime (no obstante, con la pérdida de algunos matices

. /4 . (%3 . » <« ~ b2l

propios del término, como “inmensidad” y “extrafieza”).

Frente a cualquier primacia de las formas del mundo (recursos estilisti-
cos, retoricos o histrionicos), la unidad enfatizada por el Anénimo abunda
en una cualidad de la expresion donde el arte sélo es medio y disciplina
para el logro de lo sublime:

Por su naturaleza, nuestra alma es exaltada por lo verdaderamente subli-
me, y toma una elevacion ufana y es colmada de alegria y orgullo, como
si ella misma hubiese creado lo que escuchd [...]. Lo realmente grande es
aquello que da mucho que pensar, a cuya fascinacion es dificil, mas bien
imposible sustraerse, y cuyo recuerdo es vigoroso e imborrable. En efec-
to, muchos son llevados por un espiritu ajeno que los inspira, del mismo
modo como reza la tradicion acerca de la Pitia, que, al aproximarse al tri-
pode, sobre una hendidura en la tierra de la que, segtin se dice, asciende el
aliento divino, queda prenada con un poder demoénico y al punto anuncia
sus oraculos inspirados. De igual manera, del genio de los antiguos fluyen
efluvios, como de boquetes sagrados, hacia las almas de quienes los emulan,
e incluso los que no son facilmente arrebatados son llevados al entusiasmo

por la grandeza de otros."

Por lo tanto, s6lo desde la tension originaria que comporta el encuentro
con lo propiamente sublime, lo extra-ordinario, puede acontecer un nue-
vo comienzo; esto es, un vuelco del hombre vigente. Salir al encuentro del
hombre exige este arrebato, esta disposicién, un temple, la més profun-
da disposicién a la verdad (alétheia).!* Verdad que es, en si, una contra-

posicién, una lucha original y, asimismo, co-pertenencia. En este sentido,

2 Ibid., 1, 4.

3 Ibid., vi1, 2-4; X111, 2.

4 Cf. M. Heidegger, Aportes a la filosofia. Acerca del Evento. Trad. de Dina V. Picotti C.
Buenos Aires, Biblos, 2006, p. 130.
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para Heidegger: “El libre solo conoce la mirada esencial. El liberador lleva
consigo una diferenciacion”’ Y si se extiende a los Aportes a la filosofia:
“en adelante, el hombre, es decir, el esencial y los pocos de su tipo, tiene
que construir su historia desde el ser-ahi, es decir, previamente desde el ser
(Seyn) al ente producir el ente”'®

Desde esta lectura, Er-ignis pasa a concebirse como a-propiacién que
conjuga la tension originaria, ahi, el ‘entre’; entonces, “ha sido liberado,
desde su fundamento, el mas profundo deseo como lo creador, que en
la mas callada re-tension ha sido preservado de degenerar en un mero e
insuficiente ejercicio de ciegos impulsos”!” Hablamos de verse arrastrado
hacia si, hacia la propia esencia, propiedad que implica la desazén provista
por la mds aguda enemistad: el exceso que confronta la medida, que la ab-
sorbe, que es en si mismo el sustraerse de la medida: “porque recién hace
surgir y deja abierta la contienda y con ello el espacio de contienda y todo
lo contrastable [...] el acaecimiento tiene por doquier, en este obsequiante
sustraerse, la esencia del ocultarse, que para esenciarse requiere el mas
amplio claro”'®

Empero ahora y bajo el dominio en el que lo ente se aferra en tanto ente,
con el casi absoluto privilegio de lo objetivo y presente, cuando eso que
mira (Seyn) se aleja, se desvanece, deviene lo no-ente y, en consecuencia,
“lo mas vano”; cuando el si y el no se separan, cuando desarticulan su co-
pertenencia, determinandose asi la realidad de lo real; cuando la filosofia,
bajo las cadenas de la maquinal vivencia, antes que ahondar en su expe-
riencia originaria, cede a los impulsos de la ciencia y la psicologia; cuando
la tension se acalla en el griterio de la normalizacién, ;cudl seria enton-
ces la esperanza de un nuevo comienzo? ;El ser atin puede maravillar bajo
tales condiciones? ;Cuanta filosofia puede atin delatar con su palabra el eco
de la mas sublime y violenta experiencia de Ser?

!5 M. Heidegger, “De la esencia de la verdad”, en Hitos, p. 94.
16 Cf. M. Heidegger, Aportes a la filosofia, p. 130.
7 Idem.

8 Cf. ibid., p. 131.
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Diastole...

...Pan, el infante abandonado, envuelto en una piel de liebre y elevado al
Olimpo en brazos de su padre Hermes. Pan, el siempre grato a los ojos
de los dioses, el que los refleja a todos; protector y destructor, escudero de
Dionisos en su viaje hacia la India. Pan es el grito que en voz de Plutarco
estremece la Antigiiedad tardia: “el gran Pan ha muerto”.

Y muerto Pan, también Eco murié. Lo que habia tenido alma la ha per-
dido, un velo cae sobre la voz silenciosa de los rios, envuelve la elegia del
mar y el consuelo triste de la montaa solitaria. Un amargo velo oculta la
voz del mediador: Aidds ha desaparecido. En su lugar, un diferente tipo
de sufriente emerge de las cenizas de los titanes aniquilados por el rayo;
solitario, encerrado en si mismo, se alza como el gobernante absoluto en
sus dorados jardines. ;Empero Pan ha muerto o s6lo fue encadenado por
el olvido?

Anbhelo que acontece derramando el velo de su paso cual pufios de tierra
que cubren el sentimiento, y también —sentido griego de lo divino—, el
olvido de sus adjetivos, de sus verbos, de sus participios, del conjunto de
funciones lingiiisticas que alguna vez se enlazaron cual cuentas sobre el
hilo de una accion que, sin embargo, se mantiene —nos mantiene.

Para James Hillman, “una vez muerto Pan, la naturaleza puede ser con-
trolada por la voluntad del nuevo dios, el ser humano™'" El tratado que
anuncia la muerte de Pan coincide con el ascenso del cristianismo. La
muerte de uno supone la vida del otro y, en lugar de Pan, una idea pre-
dominante del hebraismo finca el sendero de la rigidez de la consciencia
o, también sea dicho, del monoteismo de la consciencia.?® Sin embargo,
luego de siglos emergera otro grito, el grito de un loco que estremecera los
confines de la tardomodernidad: {Dios ha muerto!

No se hable mas del Sol o del bien supremo, sino de aquellos que han
de verse dispuestos ante el més profundo abismo, ante la mas estremecedo-
ra espiral que arrastra allende el vortice en torno a su fondo, sin que éste
aparezca jamas. Pensemos en aquellos que, mas atrevidos que el fondo, se

' James Hillman, Pan y la pesadilla. Girona, Atalanta, 2006, pp. 44-45.
0 Cf. ibid., pp. 22-23



JULIO EDUARDO DE JESUS RAMOS TALAVERA |

atreven ahi donde todo fondo desaparece. Pensemos en quienes pueden
despertar un nuevo comienzo; pensemos en letras que sean pedazos de
vidrio cortante, astillas que se entierren hondo, hasta los huesos, hasta lo
profundo, y de ahi nuevamente, un eco... un latido... un murmullo.

La reflexion, asi propuesta, no es aquella que se dirige hacia un “afuera”
sino la que pone al pensar contra si mismo, en tensién con su ser propio.
Asi, pensemos en lo que cada uno escribe y en aquello que le da origen, la
experiencia que lo suscita. La critica racional de los mecanismos del mun-
do no implica necesariamente su confrontacion, pues ésta s6lo emerge desde
lo mas originario, desde aquello que puede “dar lugar a”. ;Qué impulsa,
entonces, nuestro decir y qué tanto anhelamos la cadena? ;Qué tan funda-
mental es nuestra verdad? ;Qué tanto mentimos demasiado? ;Cuantos hay
que puedan verse arrastrados mas alld del velo de Dios? ;Cuantos hay que
ven en la filosoffa mucho mas que una profesién o una fuente de ingresos?

Cada uno hemos nacido como el ‘entre, allende el encuentro de un
hombre y una mujer, de la unidad contradicente entre tierra y mundo.
Cada uno adviene-sido Eros, y como tal, tensién que conjuga sus extremos;
somos como el resuello del arco; somos como la nota de la lira y asi, tam-
bién, presente que conjuga pasado y porvenir, un portal que lleva inscrito
sunombre en la cima: instante.

Y para que la imagen no se quede simplemente en imagen, y para que
las palabras no sean mas los clavos de un ataud, el instante ha de quererse
integro; lo uno ligado con lo otro en sublime tensidn; instante integro que
se extienda cual poderosa nota de obertura; instante que insemine instan-
tes y del que tal vez, s6lo quiza, Schiller advirtié su germen de la siguiente

manera:

El artista es, sin duda, hijo de su tiempo, pero jay de él que sea también su
discipulo o su favorito! Que una divinidad bienhechora arrebate a tiempo
al nino del pecho de su madre, que lo amamante con la leche de una época
mejor y le haga alcanzar la mayoria de edad bajo el lejano cielo de Grecia.
Que luego, cuando se haya hecho hombre, vuelva, como un extrafo, a su
siglo; pero no para deleitarlo con su presencia, sino para purificarlo, temible,

[ 403 ]



| LUZY OSCURIDAD EN LA CAVERNA

como el hijo de Agamenon. Si bien toma su materia del presente, recibe la

forma de un tiempo mas noble, e incluso mas alla del tiempo, de la absoluta
e inmutable unidad de su ser.”!

Tension que, en tanto instante, siempre ofrecerd la esperanza de un nuevo
comienzo...

[ 404 ]

2! Friedrich Schiller, Cartas sobre la educacion estética del hombre [en linea]. [S. 1, s. ed.].
<g00.gl/2Uw09>, carta nueve, p. 17. [Consulta: 12 de mayo, 2013.]
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