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Resumen: Este trabajo busca reflexionar sobre el lugar del
cuerpo en la cognicion a partir de algunos conceptos
contemporaneos de la filosofia y las ciencias cognitivas. En
primer lugar, se ubicara la cuestion en un contexto filosofico
mas general: el problema Mente-Cuerpo. Posteriormente se
presentara a grandes rasgos un programa de investigacion y
reflexion tedrica que ha florecido en las Ultimas décadas: la
Cognicion Corporizada. Finalmente se hara una breve revision
de literatura empirica centrada en investigaciones en
psicologia, neurociencias y educacion. Dado el estado actual
de la reflexion filosofica y la investigacion en ciencias
cognitivas, no parece justificable que la opcién por defecto
sea no considerar al cuerpo. En la conclusion se pondran a
consideracion algunas practicas que se acompasan con esta
visién.

Palabras clave: Mente; Cuerpo; Educacién; Ciencias
Cognitivas; Didlogo.

Abstract: This paper seeks to reflect on the place of the body
in cognition based on some contemporary concepts of
philosophy and cognitive science. First, the question will be
placed in a more general philosophical context: the Mind-
Body problem. Subsequently, a program of research and
theoretical reflection that has flourished in recent decades
will be presented: Embodied Cognition. Finally, there will be
a brief review of empirical literature focused on research in
psychology, neuroscience, and education. Given the current
state of philosophical reflection and research in cognitive
science, it does not seem justifiable that the default option is
not to consider the body. In conclusion, some practices that
are accompanied by this vision will be considered.

Keywords: Mind; Body; Education; Cognitive Sciences;
Dialogue.
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1. INTRODUCCION
1.1 LA DESCORPORIZACION APARENTE

a educacion tiene entre sus cometidos desarrollar o estimular
algunas de las capacidades cognitivas de nivel mas alto, como
el pensamiento critico, la creatividad, el andlisis l6gico y la
precisién lingiiistica, entre otras. Con un objetivo tal, y en un
contexto que histéricamente ha tendido a separar y
privilegiar lo mental por sobre lo corporal, no sorprende que
el cuerpo sea considerado sélo de manera marginal a la hora
de conceptualizar la ensefianza. Esta actitud es en gran parte
asumida acriticamente, ya que cada docente no crea su
profesiéon desde cero, sino que inscribe su accién y su
discurso en una tradicién institucional.

Por este “olvido” del cuerpo y por su negacién implicita en
las ropas palidas, en la quietud, en el silencio, podria parecer
que las instituciones educativas se encuentran
descorporizadas. Sin embargo, tal descorporizacién es sélo
aparente: estar en los margenes es una forma muy concreta
de estar. La descorporizacién aparente del discurso y la
practica no es neutra, sino que esta ligada a un modo de vivir
el cuerpo. El modelo de distribucién y control de los cuerpos
heredado por las instituciones actuales responde a dindmicas
especificas de poder, vinculadas a la produccién de modos
concretos de subjetividad (Dubet, 2010; Foucault, 2003). No
cuestionar el modelo de vivir el cuerpo que propone la
institucién implica asentir implicitamente a modelos

educativos que son explicitamente negados.

Este trabajo busca reflexionar sobre el lugar del cuerpo en la
cognicidn a partir de algunos conceptos contemporaneos de
la filosofia y las ciencias cognitivas, presentando un cuerpo
de literatura filoséfica y cientifica no muy frecuentemente
mencionado en el dmbito de la educacién uruguaya. En
primer lugar, se ubicara la cuestién en un contexto filosofico
mas general (el problema Mente-Cuerpo). Posteriormente se
presentard a grandes rasgos un programa de investigacién y
reflexion tedrica que ha florecido en las ultimas décadas: la

Cognicién Corporizada. Finalmente se hara una breve

' Cabe mencionar que se dejan de lado algunos procesos que son

corporizados y que tienen que ver con la educacién, pero cuya

revision de literatura empirica centrada en investigaciones en
psicologia, neurociencias y educacién. Dado el estado actual
de la reflexion filoséfica y la investigacion en ciencias
cognitivas, no parece justificable que la opciéon por defecto
sea no considerar al cuerpo. En la conclusién se pondran a
consideracion algunas practicas que se acompasan con esta
visién.

En aras de la brevedad y para facilitar la discusion, se podria

sintetizar la postura subyacente en la forma de un argumento:

P1. Muchos de los procesos cognitivos son procesos
corporizados (dependen de la estructura corporal fisica y

de los sistemas sensoriomotores).

P1.1. En concreto, la atencién, la cognicién numérica, la

lectura, la memoria, la conceptualizacién, la
comunicacion interpersonal, los procesos emocionales y
la toma de decisiones son procesos, al menos en parte,

corporizados.

P2. La educacién se encarga (entre otras cosas) de la

evaluacién y estimulacién de ciertos procesos cognitivos.

P2.1. Los procesos de 1.1 son algunos de los procesos de

los que se encarga la educacién.

C- La educacidn se encarga de ciertos procesos, al menos

en parte, corporizados.

Si bien se podria discutir la premisa 2, parece la menos
problematica’. Lo que sigue puede considerarse un itinerario
posible para hacer mds convincente la premisa 1. La
conclusién es humilde, pero tiene implicaciones précticas
interesantes. Si se acepta esta conclusién, debemos enfrentar
un nuevo problema: construir una dimensién pragmética de

la corporizacion.

complejidad inherente impide que se los aborde en este trabajo,

como por ejemplo la cognicién moral (Wilson y Foglia, 2017).

Manchini, N. (2020). La mente en el cuerpo: didlogo entre la cognicion corporizada y la educacion. Dialektika: Revista De Investigacion
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2. ASPECTOS  FILOSOFICOS Y
METODOLOGICOS: EL PROBLEMA
CUERPO-MENTE Y EL PROBLEMA
CUERPO-CUERPO

La relacién entre el cuerpo y la ensefianza de la filosofia (de
ciertas ideas y de ciertas habilidades del pensamiento) parece
un caso concreto de un problema mas general: el de la
relacién entre el cuerpo y la mente. En este apartado se
introducird el problema Cuerpo-Mente en su forma
contemporanea, asi como una vision corporizada del mismo:

el problema Cuerpo-Cuerpo.

2.1 EL PROBLEMA MENTE-CUERPO

Los seres humanos tenemos propiedades fisicas, observables
por cualquier otro humano, como peso, forma, color,
movimiento. Aparentemente, compartimos esas propiedades
con el resto del mundo fisico: en cierto sentido somos un
objeto tipico, una cosa entre cosas. Pero, ademds, poseemos
propiedades mentales que generalmente no atribuimos a la
mayoria de los otros objetos fisicos, aunque en muchos casos
también se las atribuimos a algunos animales no humanos
(De Waal, 2016; Low et al. 2012). Entre esas propiedades
notamos la consciencia (la capacidad de tener experiencias
perceptuales y emocionales, entre otras), la intencionalidad
(que incluye los deseos y las creencias, entre otras), y la
identificacién de wuna subjetividad o yo (self). Una
caracteristica diferenciadora de las propiedades mentales es
que son privadas, el sujeto tiene un acceso privilegiado a su
propia experiencia, mientras que las propiedades fisicas son
publicas. El problema Mente-Cuerpo es el que se pregunta
acerca de la relacién entre estos dos conjuntos de

propiedades (Robinson, 2017)>.

Este problema general puede descomponerse en diferentes
preguntas concretas. Robinson (2017) distingue entre el
problema ontoldgico (;Qué son los estados mentales y
fisicos?, suno es una subclase del otro? ;Son enteramente

distintos?) y el problema causal (;mente y cuerpo se

> Se sigue la formulacién introductoria de Robinson (2017),
comprometida con el vocabulario de las propiedades, pero se
reconoce que son posibles multiples formulaciones. Una
introduccién interesante a este problema en el pensamiento

filosofico contemporaneo puede encontrarse en Churchland (2010)

DIALEKTIKA - 2020, 2 (4): 1-16.

influyen? ;co6mo?). También identifica problemas asociados
con los diferentes aspectos de lo mental: ;Qué es la
conciencia, la intencionalidad, el yo? ;Cémo se relacionan
con el cerebro y el cuerpo? ;Qué significa para un cuerpo
pertenecer a un sujeto? ;Qué es para una mente estar alojada
o instanciada en un cuerpo? Churchland (2010) identifica
debates

y metodoldgicos

ademds importantes acerca de aspectos

epistemoldgicos implicados en el

conocimiento de lo mental y su relacién con lo fisico.

Se trata de un problema primario; podria decirse que el
problema Mente-Cuerpo no solo es un problema filoséfico y
cientifico, sino que es también y ante todo un “problema de
la experiencia vivida”, como dice Varela (1996b). Si bien
nuestro cuerpo siempre estd en el presente, nuestra mente
puede “separarse” de él, por ejemplo, al divagar o al sofiar. La
consciencia de esta “separabilidad”, en el caso del suefio,
puede retrotraerse especulativamente hasta el arte rupestre,
donde la mente se representa como un péjaro que se escapa
volando del cuerpo del sofiador hacia el mundo onirico
(Dehaene, 2015).

Ya en el ambito tedrico, los filésofos antiguos discutieron, a
su forma, la relacién entre la mente y el cuerpo: piénsese, por
ejemplo, en las conceptualizaciones sobre el alma de Platén,
Aristételes y Epicuro. La filosofia de la modernidad toma
estos temas como centrales, e influye en el modo en que atn
hoy se abordan los problemas del cuerpo, la mente y el
conocimiento. Sin embargo, en nuestra época el problema
toma nuevos matices, puesto que puede ser abordado con los
métodos y conceptos de las ciencias cognitivas. En este
tépico, uno de los debates mas apasionantes en la filosofia de
las ciencias cognitivas es el del llamado “problema dificil” de

la consciencia (hard problem of consciousness)>.

2.2 EL PROBLEMA DIFICIL DE LA CONSCIENCIA

David Chalmers (1995) propone una distincién entre

problemas faciles y dificiles de la consciencia. En sus palabras

“Los problemas faciles de la consciencia son aquellos que
parecen directamente susceptibles a los métodos
estdndar de las ciencias cognitivas, ya sea que un

y Robinson (2017); discusiones y matices muy interesantes pueden
hallarse en Dennett (1995, 1998), Searle (1985), Thompson, Lutz y
Cosmelli, (2005), y Varela (1996).

3 Esta y todas las siguientes traducciones del inglés son propias.

REVISTA DE INVESTIGACION FILOSOFICA Y TEORIA SOCIAL
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fendmeno sea explicado en términos de mecanismos
computacionales o neurales. Los problemas dificiles son
aquellos que parecen resistirse a esos métodos.”
(Chalmers, 1995, 200)

Los problemas faciles, como reconoce Chalmers, no son

sencillos de resolver, sino que requieren grandes
sofisticaciones metodoldgicas (una revision muy completa
puede encontrarse en Dehaene, 2015). Llevard, sefiala, un
siglo o dos de trabajo empirico comprender todos los detalles.
Pero, segun su visién, no hay duda en este aspecto: estos
problemas pueden ser explicados cientificamente. Los
problemas faciles implican abordar habilidades y funciones

cognitivas, fenémenos como (Chalmers, 1995):

e La habilidad de discriminar, categorizar y reaccionar a
los estimulos del ambiente.

e La integraciéon de la informacién por un sistema
cognitivo.

e  Lacapacidad de reportar estados mentales.

e La habilidad de un sistema de acceder a sus propios
estados internos.

e  Elfoco dela atencién.

e  Elcontrol deliberado de la conducta.

e  Ladiferencia entre suefio y vigilia.

La psicologia cognitiva y la neurociencia han dado evidencia
sélida para algo que el psicoanalisis habia descubierto desde
la experiencia clinica: gran parte de los procesos mentales
pueden ser llevados a cabo inconscientemente. No sélo
procesos de nivel bajo -como identificar una linea o un color-
, sino que un procesamiento muy refinado de la informacién
-como el requerido para entender las posiciones de un tablero
concreto de ajedrez o leer una palabra- puede ser llevado a
cabo de forma inconsciente (Dehaene, 2015; Dennett, 1995;
para una aplicacién concreta de este hecho a la reflexién en
educacidn, véase Manchini, 2018). Sin embargo, es claro que
no toda la mente es inconsciente: para cada sujeto es evidente
su propia experiencia subjetiva consciente, vivida en primera

persona.

El problema dificil es el problema de la experiencia y su

relacién con los procesos fisicos. Un animal -por ejemplo, un

# Aunque si varios intentos. Véase Dennett (1995), Dehaene (2016),
Varela (1996) y Varela, Thompson y Rosch (1997).
> Sobre embodiment y enaccion, véase infra; Varela, 1996; Varela,

Thompson y Rosch, 1997; Thompson, 2004; Thompson, Lutz y

murciélago o un humano- no solo esta despierto, focalizado
y controlando su conducta en base a la informacién que
procesa, sino que se siente algo ser como tal animal (Nagel,
1974). Como Nagel afirma, hay motivos para creer que los
estados mentales dependen de procesos fisicos; el problema
reside en que entre el nivel de descripcion de tercera persona
(procesos fisicos) y el nivel de descripciéon de primera
persona (estados mentales) hay una brecha. Segun este
enfoque, a veces llamado misterianismo, no existe
actualmente -y quizds nunca exista- una teorfa que dé cuenta
de cébmo un sistema fisico (como un cerebro o una
computadora) puede satisfacer las condiciones necesarias y
suficientes para constituir el caracter subjetivo de la
experiencia consciente*. En palabras de Chalmers (1995, 203)
“es ampliamente aceptado que la experiencia surge de una
base fisica, pero no tenemos ninguna buena explicacién de
por qué y cémo surge”. Segin Nagel, ni siquiera sabemos
cémo lucirfa una teoria que dé cuenta, a partir de procesos

fisicos, del surgimiento de una experiencia consciente.

Una clasica formulacién del problema dificil (Thompson,
2004), en palabras de Nagel, es la siguiente: “Si los procesos
mentales son procesos fisicos, entonces hay algo que es como,
intrinsecamente, experimentar ciertos procesos fisicos. Qué
es para esa cosa ser el caso permanece siendo un misterio”
(Nagel, 1974, 445-46).

Segtin Thompson (2004) el lenguaje utilizado por Nagel ya se
encuentra embebido en un marco tedrico cartesiano que
provoca la brecha entre lo mental y lo fisico. La brecha
disminuye cuando la cognicién se concibe corporizada y
enactivamente: se trata de la diferencia entre un cuerpo como

objeto y un cuerpo vivido®.

2.3 EL PROBLEMA CUERPO-CUERPO

Siguiendo la linea de su maestro y colaborador -el

neurobidlogo y filésofo chileno Francisco Varela- el filésofo

Evan Thompson afirma que para aproximarse al problema de
la consciencia se necesita un marco teérico que no suponga
« » o« » .
cuerpo” y “mente” como opuestos. Para ello es necesario
centrarse en un tipo de fendmeno que ya se encuentra mds

alld de la brecha entre el cuerpo y la mente: los seres vivos. La

Cosmelli, 2005; Lutz, Martinerie, Lachaux y Varela 2002; McGann,
De Jaegher y Di Paolo, 2013.

Manchini, N. (2020). La mente en el cuerpo: didlogo entre la cognicion corporizada y la educacion. Dialektika: Revista De Investigacion
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postura de Varela y Thompson enfatiza la relacién de
continuidad entre la vida y la mente. Para superar la brecha
entre la mente y el cuerpo es necesario integrar la biologia con
la fenomenologia. Para hacerlo, se propone un método: la

neurofenomenologia.

Thompson pregunta: ;Qué pasa si en la pregunta de Nagel se
cambia la palabra “fisico” por “corporal”? Obtenemos algo
como lo siguiente: “Si los procesos mentales son procesos
corporales, entonces hay algo que es como, intrinsecamente,
experimentar ciertos procesos corporales” (Thompson,
2004, 384).

Sin el marco tedrico invocado por el lenguaje cartesiano, la
cuestion luce muy diferente. Hay ciertos procesos corporales
que son experiencias: “tienen un cardcter subjetivo o de
primera persona que no podrian perder sin dejar de ser
experiencias”. (Thompson, 2004, 384). El problema de como
un proceso mental puede ser un proceso fisico es en gran
medida el problema de qué es para una subjetividad el ser un
fenémeno corporal. Expresado en términos fenomenolégicos,
obtenemos el “Problema Cuerpo-Cuerpo”, una versiéon
“radicalmente corporizada” del problema dificil de la
consciencia: “;Qué es para un cuerpo fisico vivo (Korper) ser

también un cuerpo vivido (Leib) ?” (Thompson, 2004, 384).

Descansando en la distincién husserliana entre el cuerpo
fisico/objeto (Korper) y el cuerpo vivido (Leib)5, el problema
Cuerpo-Cuerpo interroga sobre la brecha entre dos tipos de
corporizacién, habiendo una referencia comun entre ambas:
un ser vivo. No se trata de conciliar dos substancias (mental
y fisica) sino de entender la emergencia de la subjetividad en
los organismos vivos. ;Puede esto llevarse al plano de la
investigacién empirica? ;o se trata, cémo la fenomenologia
trascendental de Husserl, de una propuesta primordialmente
tedrica (Varela, 1996b)?

2.4 NEUROFENOMENOLOGIA

Francisco Varela propone el término “neurofenomenologia”
para referirse a su remedio metodoldgico contra el problema
dificil, en el que hace dialogar la filosofia fenomenolégica con
la ciencia cognitiva, contrastando con la neurofilosofia, que

reduce el término “filosoffa” a la tradicién angloamericana

¢ La distincién entre el cuerpo vivido y el cuerpo como objeto, como
cosa, es hermosamente expresada por Foucault (2008): “Este cuerpo
es ligero, transparente, imponderable; nada més alejado de una cosa

que él, que corre, actia, vive, desea, se deja atravesar sin resistencia

DIALEKTIKA - 2020, 2 (4): 1-16.

de filosofia de la (Varela, 1996). La

neurofenomenologia, en tanto método, propone mutuos

mente

constrefiimientos entre los métodos de tercera persona de las
ciencias cognitivas y métodos rigurosos y disciplinados de
acercarse a la experiencia subjetiva, basados en la
fenomenologia de Husserl (Lutz et al, 2002). Este
acercamiento a la mente permite retener el poder estadistico
de disciplinas establecidas dentro de la ciencia cognitiva,
integrando el valor de los reportes de primera persona: busca
dar cuenta de la mente y la consciencia de forma a la vez
naturalista y no reduccionista (McGann et al., 2013). Asi, se
empequefiece no solo el puente entre la consciencia y los
procesos fisicos, sino que también lo hace el que separa la

ciencia empirica de las humanidades.

Para los enfoques fenomenoldgicos, la experiencia es
irreductible. La ciencia cognitiva y la filosofia dejaran algo
por el camino en la medida en que no introduzcan en su
practica el “redescubrimiento de la primacia de la experiencia
humana y su cualidad de directa y vivida” (Varela, 1996,
335). La fenomenologia propone “la descripcién” de la
experiencia en cuanto experiencia vivida, no su analisis o
explicacion: se trata de “volver a las cosas mismas”. Esta
expresion de Husserl puede resultar confusa, como sefiala
Varela en una entrevista:

“No es volver a un empiricismo naive. Las cosas mismas
es justamente el aparecer en tanto tal(...), suspender
esas maneras de leer (la experiencia) que ya son
pensamientos habituales (...). Poner entre paréntesis lo
que yo creo que es para re-mirar constantemente al
fendmeno y darle toda su voz” (Varela, 2001).

En la linea de Merleau-Ponty se concibe una relacién de
dependencia entre ciencia y experiencia, pues toda
experimentacion cientifica es al fin y al cabo una experiencia
vivida. “Volver a las cosas mismas es volver a este mundo
antes del conocimiento del que el conocimiento habla
siempre, y respecto del cual toda determinacién cientifica es
abstracta, signitiva y dependiente” (Merleau-Ponty,1994, 9).

Cabe sefialar que ninguno de los autores es ingenuo con
respecto a las limitaciones del sujeto para describir su propia

experiencia: como Dennett lo expresa, el sujeto tiene un

por todas mis intenciones. Ciertamente, pero s6lo hasta el dia en el
que algo me duele, (..) entonces, ahi si, dejo de ser ligero,
imponderable, etc., y me vuelvo cosa, arquitectura fantastica y

ruinosa. (14)”
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punto de vista privilegiado de sus estados mentales, pero no
por eso sus descripciones tienen “infalibilidad papal”. En ese
sentido se vuelve especialmente relevante el entrenamiento:
no somos “naturalmente” buenos describiendo nuestra

experiencia’.

SINTESIS

El misterio de la interaccién entre mentes y cuerpos no es
trivial: no sélo es un tema central en la filosofia y en las
ciencias de la mente, sino que también es un problema de la
experiencia vivida. La relaciéon que cada individuo tiene con
su cuerpo y mente influird sobre la calidad de su vida, la
calidad de su experiencia. Ha sido parte de la reflexion de la
humanidad por afos, desde el asombro infantil hasta el arte,
la religién, la filosofia, la magia. En la reflexién actual, el
problema toma una forma nueva, pudiendo la consciencia y
los fendmenos mentales ser abordados con los métodos de la
ciencia cognitiva. La posicién predominantemente abstracta
frente a este problema en occidente, en los ultimos siglos,
lleva a que se perciba una brecha entre el cuerpo y la mente.
En el esfuerzo por cruzar esa brecha y comprender la mente
de manera naturalista, pero sin sacrificar la experiencia
vivida, se han desarrollado perspectivas y métodos que

buscan “corporizar” la cognicién.

3.LA COGNICION CORPORIZADA
3.1 CIENCIA COGNITIVA CORPORIZADA

Se le llama Cognicién Corporizada o Ciencia Cognitiva
Corporizada (Embodied Cognition/ Embodied Cognitive
Science) a un heterogéneo conjunto de programas de
investigacion y reflexién dentro de las ciencias cognitivas.
Aunque atn no puede considerarse una teoria unificada (y
tal vez nunca lo sea, dada su naturaleza interdisciplinaria) es
un marco de referencia que ha “movido el piso” de la forma
en cdmo se entiende e investiga la mente, el cuerpo, la
percepcion y la accion (Gallagher, 2015). Pero, como comin
denominador, se puede considerar que las diferentes formas
de corporizar la cognicién adhieren a la llamada Tesis de la

Corporizacién:

7 Por criticas a la fenomenologia ingenua, véase Dennett, 1995, y la
valoracion de Varela, 1996; sobre las tradiciones fenomenologica y
budista de acercamiento riguroso a la experiencia véase Rahula,

1996, y Varela, Thompson y Rosch, 1997; por un ejemplo clasico de

“Muchos aspectos de la cognicion son corporizados en
tanto son profundamente dependientes de las
caracteristicas del cuerpo fisico del agente, de manera
que lo que estd mas-alla-del-cerebro del agente tiene un
rol significativo, o un rol fisicamente constitutivo, en el
procesamiento cognitivo de ese agente” (Wilson y Foglia,
2017, pt.3)

Los distintos puntos de vista reaccionan ante la concepcién
de la mente como un procesador abstracto de informacidn,
donde el cuerpo y el entorno sélo son relevantes como
dispositivos periféricos de input-output. Sin embargo, existe
una gran variedad de perspectivas acerca de como y en qué
medida lo que estd mas alla del cerebro es parte, constituye o
causa la cognicion. En este apartado se realizard una
aproximacion al enactivismo de Varela, Thompson y Rosch
(1997), pero a modo introductorio se presentan las seis
afirmaciones principales que Wilson (2002) distingui6 entre
las aproximaciones al asunto. No todas estas afirmaciones
son aceptadas por todos los teéricos e investigadores, pero
aun asi son ttiles para dar una imagen general de la amplitud

y poder explicativo de este enfoque de la cognicién.

En primer lugar, se considera que la cognicion esta situada: la
actividad cognitiva ocurre en un entorno real e involucra -
inherentemente- a la percepcién y la acciéon. Ademads, la
cognicién tiene presiones de tiempo: debe entenderse como
funciona bajo la presién de las situaciones concretas. En
tercer lugar, se afirma que descargamos trabajo cognitivo en
el ambiente, ya sea para mantener informacion (ej. agendas,
pizarrones) como para manipularla (ej. abacos,
computadoras). En una version mds fuerte de esta tesis, se
piensa que el ambiente es parte del sistema cognitivo: el
intercambio de informacién mente-mundo es tan denso que
la mente no es una unidad de andlisis apropiada para la
actividad cognitiva; Wilson considera a esta afirmacion
especialmente problemédtica. En quinto lugar, se afirma que
la cognicidn es para la accion: la funcién de la mente es guiar
la accién. Por ultimo, una linea de investigacién vy
conceptualizacién considera que incluso la cognicién off-
line, desconectada del entorno, estd basada en el cuerpo
(Wilson, 2002). Un ejemplo de este tltimo enfoque seria el

modelo de L. Barsalou, en el cual no se rechaza el concepto

investigacién neurofenomenolégica donde se combinan reportes
fenomenoldgicos con datos electroencefalograficos (EEG), véase
Lutz et al. 2002.
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de representacion, pero se rechaza que el conocimiento se
almacene en simbolos amodales diferentes de los sistemas
modales de percepcidn, accidn e introspeccion; el acceso a las
categorias dependeria de la simulacién de representaciones
multimodales: “la re-enaccién de estados perceptuales,
motores e introspectivos que fueron adquiridos en la
experiencia con el mundo, el cuerpo y la mente” (Barsalou,
2008, 618).

En lo que sigue, se buscara dar una introduccién breve a la
perspectiva pionera de Varela, Thompson y Rosch (1997),
dada su riqueza conceptual y los interesantes didlogos que
habilita con la filosofia y su ensefianza. Vale sefialar que, en
este caso, “para muestra no alcanza un botén™: la riqueza de
los enfoques corporizados, extendidos, situados y enraizados
no se reduce a esta tinica perspectiva (Wilson y Foglia, 2017).
Ademds, es importante notar que, en tanto es un libro
pionero, muchas de las afirmaciones de Varela, Thompson y
Rosch son mds provocativas que precisas, y que muchas son
atn discutidas por los mismos autores (especialmente
Thompson) y por otros: no se debe tomar dogmaticamente
esta postura, sino como un disparador para la profundizacién

y la reflexion.

3.2 ENACCION: EL CONOCER COMO ACCION

CORPORIZADA

Generalmente se considera que el punto de despegue del
Enactivismo y la Cognicién Corporizada es el libro de 1991
The embodied mind, traducido al espaiiol como De cuerpo
presente: las ciencias cognitivas y la experiencia humana de
Francisco Varela, Evan Thompson y Eleonor Rosch (1997).
En ese texto se ponen en didlogo distintas tradiciones de
conocimiento como la filosofia anglosajona y continental, las
ciencias cognitivas, la biologia, la psicologia y las tradiciones
contemplativas budistas. En el contexto educativo y
filoséfico, este libro es especialmente rico pues nos permite
poner en didlogo multiplicidad de discursos desde un
enfoque novedoso. Ademds, vale resaltar que Varela es un
pensador e investigador latinoamericano reconocido a nivel
mundial que, sin embargo, recibe poca atencién en el

ambiente intelectual uruguayo.

¥ La revolucién que el cognitivismo y las reacciones frente a él
generaron en la comprensiéon de la mente no son generalmente

mencionadas en la formacion de los docentes de filosofia; sin

DIALEKTIKA - 2020, 2 (4): 1-16.

El enfoque enactivo parte de las limitaciones del cognitivismo
clésico®, subrayando la importancia del sentido comun en la
interaccion del individuo con su entorno. El acoplamiento
con el entorno requiere de un conocimiento de cémo hacer
cosas, un know-how que “es dificil, sino imposible, de
empaquetar en un conocimiento explicito y proposicional”,
un saber qué (know-what) (Varela et al. 1997, 175). La
tendencia cognitivista es a buscar reglas elaboradas y
abstractas de resolucién de problemas que subyacen al
sentido comun y a entenderlo como una representacion del
mundo: “se habla de elementos informativos a ser captados
como rasgos del mundo” (Varela, 2005, 89). Frente a esta
postura, el enactivismo entiende que la cognicién no puede
separarse de la percepciéon y la accién, y propone una
corporizacion radical en la que las representaciones pueden

abandonar la escena (Varela, 2005).

El enactivismo retoma ideas de la fenomenologia,
entendiendo que “el conocimiento depende de estar en un
mundo inseparable de nuestro cuerpo, nuestro lenguaje y
nuestra historia social” (Varela et al, 1997, 176). La cognicién
no es entendida como un espejo de la naturaleza, sino que se

enfatiza la accion frente a la representacion.

La cognicién no se puede entender sin sentido comun y este
se comprende como emergiendo de nuestra capacidad de
comprension, arraigada en nuestra corporizacién bioldgica
pero vivida y experimentada dentro de un dominio de accién

consensual e historia cultural (Varela et al. 1997).

Con esta conceptualizacion, el enactivismo se ubica como
una via media entre el idealismo que considera a la cognicién
como “proyecciéon de un mundo interno pre-dado” y el
realismo que considera que la cognicién es la “recuperacién
de un mundo externo pre-dado” (Varela et al., 1997, 202). El
enactivismo, por el contrario, considera que la cogniciéon es
accion corporizada. En términos concretos se puede
sintetizar qué significa “corporizado” en Varela, Thompson

y Rosch en las siguientes afirmaciones:

a- “La cognicion depende de las experiencias originadas
en la posesion de un cuerpo con diversas aptitudes
sensorio-motrices”.

embargo, no es posible sintetizar esta importante historia de ideas

en este texto. Para una introduccion se recomienda Varela (2005).
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b- “Esas aptitudes sensorio-motrices estan encastradas
en un contexto bioldgico, psicologico y cultural mas
amplio” (Varela et al. 1997, 203).

El mundo® no estd pre-dado, sino que emerge en la
interaccién del organismo con su entorno, estando signado
por su historia filo y ontogenética. El ejemplo paradigmatico
es el color: el color no pertenece ni al mundo ni al organismo,
no es una propiedad objetiva de los objetos, pero tampoco es
proyectado por el sujeto (Varela et al., 1997). La cognicién es
concebida como enaccién'®: la historia de acoplamiento
corporal que hace emerger un mundo a través de “una red
que consiste en multiples niveles de subredes sensorio
motrices interconectadas” (Varela et al., 1997, 240). Un
sistema cognitivo funciona adecuadamente cuando crea o se
adapta a un mundo de significacién viable en términos de
supervivencia y reproduccién: “nuestra corporizacién
humana y el mundo que se enactia mediante nuestra historia
de acoplamiento reflejan sélo una de las muchas vias
evolutivas posibles (...). No hay un fundamento ultimo que

dictamine los pasos que damos” (Idem, 247).

Un slogan para acercarse de manera general a la postura
corporizada y enactiva es el dado por Varela (1999) en una
conferencia: “La mente -la experiencia- no estd en la cabeza”.
Los procesos psicolégicos no son entendidos como
inherentes a un individuo, sino que estos emergen de la
interaccién dindmica entre el organismo corporizado y su
entorno, incluyendo a los otros agentes (McGann et al,
2013). Por supuesto, no es posible que esto suceda sin un
cerebro y surol es fundamental; sin embargo, hay mucho mads
para investigar si se quiere comprender el fenémeno de la
mente. En este sentido, es interesante tener una dosis de
escepticismo frente a quienes pretenden un papel normativo
de la neurociencia para con las disciplinas aplicadas a la
mente (como la educacidn): el estudio del cerebro es
solamente una de las partes en el proyecto interdisciplinario
de las ciencias cognitivas, y el aspecto cognitivo es s6lo uno

de los varios factores en juego en la educacién como

° Estas afirmaciones se vuelven mds claras si se tiene en cuenta la
definicion husserliana: “El mundo es el conjunto total de los objetos
de la experiencia y del conocimiento empirico posible” (Husserl,
1962, 14). También ténganse en cuenta que “es necesario establecer
una clara diferenciacién entre el medio ambiente y el mundo”
(Varela, 1996b, 56).

10«

Enaccién” esla traduccion de “Enaction”, un neologismo creado

a partir del verbo “Enact”. “To enact” significa algo asi como

fendmeno historico. La educacién ha de ser también un

ambito de estudio interdisciplinario, donde ni la
neurociencia ni la psicologia ni ninguna otra ciencia o

disciplina han de tener una voz privilegiada.

SINTESIS

Se presentd de manera sucinta el enfoque corporizado de la
cognicioén, desarrollando brevemente la perspectiva enactiva
de Varela, Thompson y Rosch. Queda en manos de quien lee
establecer los multiples lazos posibles con la tradicién
filosdfica. Segtin esta concepcidn, no es posible entender la
cognicién sin tener en cuenta que esta emerge en la
interaccién del cerebro, el cuerpo y el entorno. Este enfoque
permite un rico didlogo entre las ciencias cognitivas, la

filosofia y la educacién.
4. EVIDENCIA EMPIRICA

Hacer una revision sobre la evidencia empirica del papel del
cuerpo en la cognicién excede las posibilidades de este texto.
Se presenta una breve selecciéon de estudios que dan cuenta
del papel del cuerpo en el pensamiento y ofrecen una forma
mds operativa de acercarse al problema, priorizando aquellas
investigaciones vinculadas con la educacién. Vale aclarar
que, aunque todas estas investigaciones refieren al papel del
cuerpo en la cognicién, no todas fueron producidas
explicitamente dentro del marco de la Ciencia Cognitiva
Corporizada y no necesariamente responden a una visién

enactiva.

4.1 GESTOS Y EMOCION

Un drea fundamental para relacionar la corporalidad y la
educacidn es la de los procesos emocionales, muy vinculados

tanto a los aspectos cognitivos de alto nivel como al cuerpo.

Segin Mayer, Salovey, Caruso y Sitarenios (2001, 233), la
emocién es una “respuesta mental organizada frente a un

evento que incluye aspectos fisiolégicos, experienciales y

representar un papel en una obra, actuar un rol. En el contexto de la
obra de Varela, refiere a la accién del organismo en un mundo de
significacién que emerge en esa accion, la historia de acoplamiento
que hace emerger un mundo. En un sentido més preciso, enaccién
significa que “la percepcién es accién guiada perceptivamente” y
“que las estructuras cognitivas emergen de los modelos sensorio-
motores recurrentes que permiten que la accién sea guiada
perceptivamente” (Varela et al., 1997, 203).
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cognitivos, entre otros”. Segin Ekman (2003, 30), “La
emocién es un proceso, un tipo de evaluacién automatica
influenciada por nuestro pasado evolutivo y personal, en el
que sentimos que algo importante para nuestro bienestar esta
ocurriendo, y un conjunto de cambios fisioldgicos y
conductas emocionales empiezan a lidiar con la situacién”.
En contraposicién a algunas visiones cldsicas, actualmente se
tiende a considerar cognitivamente a las emociones; en
palabras de Nussbaum “Las emociones no son sélo el
combustible que impulsa el mecanismo psicolégico de una
criatura racional, son parte, una parte considerablemente
compleja y confusa, del propio raciocinio” (Nussbaum, 2008,
23). La emocién es un elemento importante para la educacién
puesto que es mediadora de aspectos fundamentales de todo
aprendizaje como la atencién, la memoria y la motivacion;
ademas, la evidencia empirica sugiere lo que ya notd
Aristételes: si se busca la virtud y la felicidad, es fundamental
educar tanto la parte racional como la irracional del alma

(Ferndndez-Berrocal y Extremera, 2010).

La relacion entre la gestualidad y la emocion fue sugerida ya
por Darwin, pero recién a finales del siglo XX, P. Ekman
demostré a través de una serie de estudios transculturales que
ciertos gestos faciales pueden considerarse basicos y
universales, hundiéndose su fundamento en nuestro pasado
evolutivo (Ekman, 2003). Mediante el andlisis minucioso de
la musculatura facial, utilizando herramientas digitales y
desarrollando un sistema propio de codificacién de las
acciones faciales, logré determinar que la expresion facial
incluye componentes involuntarios que permiten identificar
las reacciones emocionales incluso cuando el sujeto pretende
esconderlas (como, por ejemplo, un mentiroso en un juicio o
un politico en la television) (Ekman, 2003). Ekman sugiere
que la relacién emocién-cuerpo no es sélo de “arriba-a-
abajo” (desde el estado mental al estado fisioldgico) sino que
también se daria de “abajo-a-arriba”: las posturas tendrian
influencia sobre el estado mental de la persona. En un estudio
muy difundido, Cuddy, Wilmuth y Carney (2012)
encuentran que mantenerse en una posicion de “alto poder”
(posturas abiertas y expansivas) tiene efectos tanto
conductuales y fisioldgicos como psicoldgicos: la postura

influye sobre el estado mental del sujeto. En sus palabras:

“No solo estas posturas reflejan el poder, ellas también
lo producen; en contraste con posturas de bajo poder,
adoptar posturas de alto poder incrementa explicita e
implicitamente, los sentimientos de poder y dominancia,
latoma de riesgos, la orientacién a la accidn, la tolerancia
al dolor y la testosterona (la hormona de la dominancia)

DIALEKTIKA - 2020, 2 (4): 1-16.

mientras reduce el estrés, la ansiedad y el cortisol (la
hormona del estrés)”. (Cuddy, 2012, 5)

Uno de los modelos mas relevantes a la hora de entender la
relacién entre el cuerpo, la emocién y la cognicién es el del
marcador somatico (Bechara, Damasio y Damasio, 2000).
Segin estos autores “la emocién es primordialmente
representada en el cerebro en la forma de cambios
transitorios en los patrones de actividad en las estructuras
somatosensoriales” (Bechara et al, 2000, 295). Algunas
sefiales pueden ser generadas intracerebralmente en las dreas
corticales especializadas en la percepcién y el movimiento
somatico, y no necesariamente en el cuerpo. En un estudio
clasico, los autores demuestran que la dificultad de integrar
las senales somaticas o emocionales por lesiones en la corteza
prefrontal ventromedial (vmPFC) conduce a dificultades
patoldgicas en la toma de decisiones. Los autores concluyen
que “las sefiales biorregulatorias, incluidas aquellas que
constituyen la emocién y el sentimiento, ofrecen la principal

guia para la decisiéon” (Bechara et al., 305).

4.2 CORPORIZACION Y EDUCACION

Ademas del enorme papel que cumple la emocién para
relacionar cuerpo y educacidn, existe evidencia empirica que
investiga directamente los enfoques corporizados en el
ambito educativo; nos centramos en investigaciones
recientes, pero no hay que olvidar la importancia de los
estudios de Piaget, a quien se considera un antecedente

relevante.

Goldin-Meadow y Wagner (2005) encuentran que la
disonancia entre las respuestas y el uso de determinados
gestos y manipulaciones de objetos indican cuando un nifio
estd cerca de comprender un concepto o una nocién, por
ejemplo, la conservacién de la materia. Las autoras concluyen
su revisién afirmando que los gestos brindan informacién
sobre los pensamientos del hablante. También se encontré
que las diferencias en gestos en edades tempranas
correlacionan con diferencias en la amplitud del vocabulario
(Rowe y Goldin-Meadow, 2009, en Wilson y Foglia, 2017).
Otras investigaciones sugieren que los conceptos
matematicos podrian estar corporizados, y que el
entrenamiento  desde una  perspectiva  corporizada
favoreceria el aprendizaje (Moeller et al., 2012). Igualmente,
hay estudios en fMRI que sugieren que la aritmética mental
se relaciona con el movimiento de los dedos (o con su

simulacién) (Michaux et al, 2013, en Corcoran, 2018). Una
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investigacién de Smith, King, y Hoyte (2014, en Sullivan
2018) sugiere que el aprendizaje de los diferentes angulos se

veria favorecido por el uso de los brazos para representarlos.

Un estudio realizado por Corcoran (2018) sugiere que el uso
de programas estructurados que vinculan el aprendizaje
curricular con el movimiento

podria  mejorar

significativamente el rendimiento académico,
particularmente en el drea de lectura. En un estudio realizado
por Glenberg (2011, en Sullivan, 2018) se encontré que los
nifos a los que se les permitia manipular juguetes mientras
leian tenian una comprensién significativamente mayor que
aquellos que tnicamente lefan. En cuanto a la memoria
asociada con textos, Scott, Harris, and Rothe (2001, en
Sullivan 2018) encontraron que la actuacién (con todo el
cuerpo) generaba mejores resultados en la tarea de
memorizar las caracteristicas de un personaje en un texto que
simplemente leerlo, escribirlo o discutirlo en grupo
(invirtiendo la misma cantidad de tiempo). Wilson y Foglia
(2017) tras una revision de la literatura empirica, concluyen
que las posturas y los gestos tendrian un papel importante en

la memoria tanto a corto como a largo plazo.

4.3 CUERPO, CONCEPTOS Y RAZONAMIENTO

Segun varios estudios resefiados por Dove (2010), hay un

costo cuando el razonamiento implica cambiar de
modalidad, lo cual sugeriria el uso de representaciones
perceptuales en el razonamiento. Pulvermiiller et al. (2005),
en un citado estudio con estimulacién magnética
transcraneal, encontraron que existe una conexion entre las
dreas encargadas del control del cuerpo y de conceptos
vinculados con partes el cuerpo (ej. pierna-patear): cuando se
estimulaban las dreas asociadas al pie, las respuestas
vinculadas a acciones realizadas con el pie eran mas rapidas.
En un estudio del mismo equipo (Hauk et al, 2004) se halld,
usando fMRI, que palabras vinculadas con acciones (como
“lamer”, “agarrar” o “patear”) activaban no soélo 4reas
también dreas motoras vinculadas

lingiifsticas  sino

especificamente a esas acciones (lengua, manos, pies).

La corporizacién de los conceptos y las categorias es uno de
los temas mads interesantes dentro de la investigacién en
cognicién corporizada: se considera que “los conceptos, ya
sean concretos o abstractos, se encuentran distribuidos en
dominios de modalidad especifica e implican la reactivacién
de estados en sistemas sensoriomotores” (Wilson y Foglia,
2017, pt. 5.2). Como era de esperar en un tema de tanta
encontradas acerca de la

relevancia, hay posturas

interpretacién corporizada o descorporizada de la evidencia
(Mahon, 2008; por una revisién de evidencia y referencias a
critica, ver 2017; por

literatura Wilson y Foglia,

categorizacion, ver Varela et al, 1997).

4.4 EMPATIA, COMPRENSION DE LA ACCION Y CUERPO

Uno de los mas interesantes problemas de las ciencias
cognitivas y la filosofia es el problema de las otras mentes:
;Cémo hacemos para mentalizar? ;Cémo hacemos para
entender la experiencia de otro ser humano si cada uno tiene
Unicamente su propia experiencia? A esta capacidad,
afectada en los trastornos del espectro autista (TEA) y aun no
desarrollada en nifios pequefios, se le llama empatia,
mentalizacién o teoria de la mente.  Segun la “teoria de la
teoria” el vocabulario de la psicologia popular (centrado en
términos como “creencias” y “deseos”) seria una especie de
teoria implicita acerca de cémo funciona la mente
(Churchland, 2010). Mediante esa “teoria” atribuimos otras
mentes y comprendemos las acciones ajenas. Los oponentes
de esta vision entienden que la cognicidn social estd basada
en simulaciones basadas en el cuerpo: es la imitacién
simulada de las acciones corporales de los otros lo que nos
permite comprenderlas y no un proceso inferencial (Wilson

y Foglia, 2017).

Esta forma de entender la capacidad para imitar y
comprender las mentes ajenas encuentra su apoyo empirico
en el descubrimiento del sistema de neuronas en espejo -
células que se activan al realizar la accién, pero también al
verla realizada- en monos y la evidencia de la posible
existencia de dicho sistema en humanos (Rizzolatti y
Craighero, 2004).

Ademds del problema tedrico de las otras mentes, este cuerpo
de evidencia seria concordante con teorizaciones y
experiencias en psicologia y terapia que adjudican un papel
importante al cuerpo en la comunicacién interpersonal (por

ejemplo, Benenzon, 2000; Watzlawick, 2009).

4.5 LA RESPIRACION

Las tradiciones contemplativas orientales han insistido en la
relacién entre la respiraciéon y los estados mentales. Sin
embargo, contingencias histéricas han mantenido
relativamente aislados los hallazgos de las tradiciones
contemplativas y los métodos de las ciencias occidentales.
Los didlogos fomentados por figuras como el XIV Dalai

Lama, Tenzin Gyatzo, abren la puerta a que hoy las précticas
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contemplativas sean analizadas con rigor, pudiendo asi
diferenciarse lo que en ellas es metafisica y religion de lo que
es comprension intuitiva del funcionamiento de la mente y el
cerebro (por una introduccién que valora las causas
histdricas del didlogo meditacidn-ciencia, ver Simén, 2006).
La evidencia, si bien debe ser interpretada con cautela,
sugiere que las practicas meditativas implican cambios
cerebrales especificos tanto a nivel estructural como
funcional (Lazar et al., 2005). Uno de los elementos analiticos
a investigar es el papel de la respiracion (funcién fisioldgica
bésica) en los procesos cognitivos de alto nivel implicados en

las précticas contemplativas.

El control consciente de la respiraciéon ha demostrado tener
influencia sobre las respuestas emocionales (Arch y Craske,
2006). Como sefialan Varga y Heck (2017) este podria ser un
mecanismo subyacente a las técnicas de meditacion y
respiracion yéguica y a las técnicas militares de respiracién
controlada en situacion de estrés extremo. También se ha
encontrado que la fase de la respiracién y si es nasal o bucal
correlaciona con el desempefio en tareas perceptivas, de
discriminacién emocional y de memoria declarativa (Zelano
et al. 2016, en Varga y Heck, 2017). En un trabajo reciente
basado en una revision de literatura e investigacién empirica,
Melinchuk et al. (2018) hipotetizan que los sistemas
respiratorio y atencional se encuentran dindmicamente
conectados a nivel neural, de manera que la transmisién de
informacién ocurre bidireccionalmente en un punto
anatomico donde los sistemas se superponen. Ese
intercambio de informacién se daria en el Locus Coeruleus,
una estructura ubicada en el puente de Varolio vinculada con
la produccién de noradrenalina, un neuromodulador
relacionado con la vigilia, la activacién, la detecciéon de
sefiales, la atencién y la toma de decisiones (Melinchuk et al,
2018).

S. Porges (2017), autoridad en el estudio cientifico de la
compasion y de las bases neurofisioldgicas de las practicas

contemplativas, sefiala:

“la compasién no puede ser investigada (...)
independientemente de la comunicacién bi-direccional
entre los estados fisiologicos periféricos y las funciones
cerebrales. (...) El estado fisioldgico funciona como una
variable interventora entre la persona que esta sufriendo
y las respuestas hacia la persona” (Porges, 2017, 1).

Segun Porges, los estados fisiolégicos mediados por el
décimo par craneal (el nervio Vago, una parte importante del

sistema nervioso auténomo parasimpético) propiciarian

DIALEKTIKA - 2020, 2 (4): 1-16.

experiencias de seguridad, en tanto se inhiben las reacciones
del sistema simpatico. Segiin este modelo, muchos rituales en
la historia de las précticas contemplativas -como cantos,
plegarias, danzas y posturas y meditacién- serian,
inconscientemente, ejercicios funcionales de las vias vagales.
Esta perspectiva es interesante desde el punto de vista teérico,
puesto que se relaciona un estado mental sumamente
complejo como la compasién con procesos corporales y
periféricos; pero también es interesante desde un punto de
vista pragmadtico, puesto que permite una via de
acercamiento no religiosa a las practicas de cuidado de si
desarrolladas dentro de tradiciones religiosas (Foucault,

1990; Porges, 2017).

SINTESIS

Aunque aun es necesario profundizar, la investigacién

empirica sugiere que tanto el cuerpo como las
representaciones modales tienen una importancia capital en
los procesos mentales superiores. La evidencia sefiala que la
corporizacion de la educacién estimula el aprendizaje; a su
vez, el cuerpo es un elemento fundamental en la emocién, un
proceso que deberia ser considerado un fin educativo en si
mismo, asi como un mediador del aprendizaje en general. El
trabajo sobre el cuerpo permite no sélo profundizar en los
objetivos clasicos de la educacién (como fomentar la
lectoescritura, la cognicién numérica y la memorizacién de
contenidos importantes) sino también apuntar a objetivos
mas ambiciosos, trascendiendo la educacién meramente
dianoética para incluir una enseflanza que incluya las

habilidades éticas (Varela, 1996b).

5. CONCLUSION

5.1 TEORIAS Y PRAGMATICAS DE LA EXPERIENCIA:
UNA NUEVA FORMULACION DEL PROBLEMA MENTE-
CUERPO

Francisco Varela realiza una interesante critica a la tradicién
fenomenoldgica de la que es heredero: “Aunque tltimamente
se ha puesto de moda criticar o “deconstruir” este punto de
vista del cogito, los filésofos todavia no se apartan de la
préctica basica responsable de este enfoque” (Varela, 1996b,
95). La fenomenologia de Husser] ha puesto de manifiesto la
falta de reflexién que incluye al yo, pero a falta de una
pragmatica de la experiencia, sélo ha ofrecido un proyecto de

reflexién tedrica sobre la experiencia. Segun Varela, la
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filosofia occidental no ha negado, sino ignorado, un hecho
obvio de la experiencia: la relacién mente-cuerpo no es algo
fijo, sino algo dindmico, que puede modificarse
fundamentalmente. Varela encuentra en la tradicién budista
de la presencia plena/conciencia abierta una pragmatica de la
mente que puede dialogar tanto con la fenomenologia (la
meditacién sentada se concibe como una “puesta entre
paréntesis radical”) como con la ciencia cognitiva (lo cual
efectivamente ha sucedido: por una revisiéon véase Simon,

2006).

Tras este recorrido, se puede realizar una nueva formulacién
del problema Mente-Cuerpo, desde una perspectiva
pragmatica de reflexién abierta y atenta: “;Cuadles son las
relaciones entre cuerpo y mente en la experiencia y cémo se
desarrollan estas relaciones, qué formas pueden adoptar?”
(Varela, 1996b, 97). Esta es tal vez la formulaciéon mds
interesante para quienes se preguntan por la relacién cuerpo-

mente desde una disciplina aplicada como la educacion.

5.2 PRACTICAS DE ENSENANZA

Se ponen a consideracién algunas practicas y actitudes
posibles en el contexto de Educacién Secundaria. Todas han
sido llevadas a cabo con resultados interesantes por el autor
de este articulo o por colegas, algunas como casos aislados,
otras de manera sistematica. No se proponen como un
modelo ni se sugiere que sean la mejor forma de corporizar
las practicas: cada docente ha de buscar sus practicas
concretas teniendo en cuenta sus posibilidades, objetivos,
saberes, limitaciones y condicionamientos externos
(institucionales, fisicos, etc.)'. Esto es solamente un registro
esquematico de algunas de las bsquedas que he emprendido
en este respecto; sélo sera ttil para habilitar el didlogo critico
con otras formas de abordar de manera concreta y realista el

problema de educar en filosofia.

Estas actividades se utilizan generalmente para comprender
y problematizar desde la experiencia vivida el pensamiento
de algun filésofo o tedrico. En pos de la brevedad, no se
explicitan objetivos concretos ni puntos del programa desde
donde pueden trabajarse. Por otro lado, se considera que

estas actividades son lo suficientemente amplias como para

"' La dimensidn ética es fundamental. Se enfatiza que varias de las

practicas mencionadas requieren formacién adicional al

profesorado, y también hacer uno mismo lo que propone a sus

estudiantes; igualmente, en estas y en todas las practicas docentes es

permitir vincularlas con muchos contenidos o habilidades
propias de la filosofia (u otras disciplinas), y que también son
valorables desde nuestra posicién general de educadores, mas

alld de la especialidad.

5.2.1 ENSENANZA Y COMUNICACION NO-VERBAL

- Prestar atencién a la comunicacién no-verbal propia y del

estudiante.

Tanto en sentido estructural (;qué comunica en general
mi/su postura, uso del espacio, proximidad, gestualidad,
curva melddica al hablar, expresion facial, movimiento de las
manos, etc.?) como en particular (;qué comunico en esta

interaccion concreta?).

- Estimular la percepcién y comprensién de este tipo de

sefiales.

Tematizar y problematizar verbalmente, leer a Ekman y otros

autores relevantes, establecer distinciones, analizar
fragmentos de peliculas o fotografias, jugar juegos de alto

contenido no-verbal y problematizar, etc...
- Proponer espacios de comunicacién no-verbal.

Para esto existen modelos especificos de trabajo que pueden
inspirar nuestra préactica, por ejemplo, el modelo Benenzon

de comunicacién no-verbal (Benenzon, 2000).

5.2.2 ENSENANZA Y EXPERIENCIA: EL CUERPO Y LA
MENTE, LA ACCION Y EL ENTORNO

-Précticas de mindfulness.

Mindfulness es el nombre con el que generalmente se designa
a un conjunto mas o menos heterogéneo de practicas
inspiradas en la meditacién budista pero contextualizadas en
la psicologia cognitiva (Simdn, 2006; Rahula, 1996). Se
considera que Jon Kabat-Zinn fue quien introdujo este tipo
de meditacién en occidente, inicialmente en el dmbito
meédico; él define mindfulness como “una conciencia que se
desarrolla prestando una atencién concreta, sostenida,
deliberada y sin juzgar al momento presente” (Kabat-Zinn,
2013, 8). Vale notar que es un fendmeno que ha tomado gran

popularidad, con enfoques mas o menos rigurosos, y que se

fundamental el cuidado del otro. En el mismo sentido, es
fundamental recordar que el rol del profesor estd contextualizado en
un programa general, y que es educativo y no terapéutico: respetar

el encuadre es fundamental para toda intervencion.
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debe ser cuidadoso al respecto. Se trata de practicas altamente
corporizadas (aunque se esté mas o menos inmdvil), muy
utiles para estimular la atencién, el automonitoreo, la
metacognicion, la claridad y regulacién emocional, asi como
para reducir el estrés y aumentar el bienestar general. Cabe
mencionar que la investigacion aplicada a educacion sugiere
que el mindfulness en las escuelas (primarias y secundarias)
generaria cambios estadisticamente significativos en
variables cognitivas y socioemocionales; sin embargo, hay
que interpretar los datos con prudencia por las limitaciones
metodoldgicas (Maynard, Solis, Miller y Brendel, 2017). En
el periodo 2016-2018 el autor ha realizado practicas de
mindfulness (aisladas o con continuidad, en la clase o “de
deberes”, con tecnologias digitales o sin ellas) con 13 grupos
de adolescentes y adultos. En todos los casos se realizd
evaluacion oral, en varios se realizd una evaluacion elaborada
ad hoc y en algunos casos evaluaciones pre-post usando un
cuestionario estandarizado (FFMQ); en general, se observan
resultados interesantes, especialmente cuando las practicas se
sostienen en el tiempo. En sus mejores versiones, se
considera que mindfulness es un campo muy prometedor
que deberia ser mdas trabajado e investigado por el

profesorado.
- Llevar la filosofia a la préactica.

Algunas filosofias resultan muy susceptibles de convertirse
en ejercicios (o ya lo son; ver Foucault, 1990). En el contexto
del analisis de la Etica a Nicémaco, se invita a los estudiantes
a seleccionar una virtud ética que no tengan del todo
desarrollada y a “actuar” esa virtud durante un periodo de 15
dias. Por la dificultad del ejercicio, muchos estudiantes no lo
realizan. Sin embargo, esta actividad que incluye a la accién
ha tenido resultados muy interesantes en una minoria de

estudiantes que decide realizar el ejercicio.
- Salir del aula.

Si la cognicién emerge del encuentro de un organismo
corporizado con su entorno, salir del aula a nuevos entornos
implica estimular la cognicién. Para eso se puede tener clase
en el exterior, aprovechar las salidas didacticas como espacios
para filosofar, fomentar la participacion de actividades

comunitarias, etc.

SINTESIS

En este texto se referenciaron marcos conceptuales e
investigaciones empiricas que hacen plausible la afirmacién

de que el cuerpo y los sistemas perceptivos, asi como la

DIALEKTIKA - 2020, 2 (4): 1-16.

experiencia corporizada, son elementos importantes en la
cognicién que no pueden dejarse de lado ni en el estudio de
la mente ni en la préictica educativa. Se considera que esto
tiene consecuencias pragmaticas, y se invita a la comunidad

de docentes de filosofia a abordar este problema.
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Resumen: Resulta algo usual ubicar la obra de Hegel en un
plano totalizadory fatalista, y por otro lado, en una dimensién
existencial. El presente ensayo pretende abordar la cuestion
desde otra perspectiva y para ello parte de lo que considera
el eje central del problema: el concepto de negatividad y su
naturaleza finita; con lo cual se pondria de relieve un rasgo
hasta ahora poco claro de lo negativo y que, sin duda,
constituye el fundamento de algo asi como la Sustancia
Sujeto. Nos referiremos a fendmenos esenciales implicados
como la salida de si de la conciencia y el desgarramiento, los
cuales conformaran parte de la argumentacion. Asimismo,
nos proponemos mostrar al final como el fendmeno de la
finitud de lo negativo llevado hasta sus Ultimas
consecuencias, desemboca en la voluntad de poder de un
Nietzsche y la voluntad de saber de un Foucault.

Palabras clave: negatividad, si mismo, trascendencia, ser.

HEGEL Y LA FINITUD DE LO NEGATIVO.
MAYO-AGOSTO. (2020). VOL. 2 (4), PP.17 - 27.

Abstract: It is somewhat usual to locate Hegel's work on a
totalizing and fatalistic plane, and the other hand, in an
existential dimension. The present paper tries to approach
the question from another perspective. For this, it starts
considering the central axis of the problem: the concept of
negativity and its finite nature, which would highlight a
hitherto unclear feature of the negative and which
undoubtedly constitutes the foundation of something like the
Substance-Subject. We will refer to essential phenomena
involved as the self-outflow of consciousness and its self-
tearing, which will form part of the argument. Likewise, we
intend to show at the end how the phenomenon of the
finitude of the negative carried to its ultimate consequences,
leads to the will to power of Nietzsche and the will to know of
a Foucault.

Keywords: negativity, self, transcendence, being.
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INTRODUCCION

“La finitud solo se puede definir como algo negativo,
como carencia de infinitud. Todo lo finito esta
esencialmente caracterizado por relaciones negativas. Si
esta negacion se piensa, como en Hegel,
auténomamente (es decir, no meramente como
negacion de una sustancia que preceda a la negacion y
sea independiente de ella), entonces se accede a la idea
de una doble negacion o negacion autorreferencial, de la
que resulta una afirmacion. Como tal concibe Hegel el
absoluto.”

Daniel Innerarity, Hegel y el romanticismo

asta el dia de hoy el pensamiento de Hegel es considerado un
pensamiento que busca, comprende y estudia el problema de
lo general. Esto se encuentra fuera de discusiéon. El
hegelianismo puede resumirse pues, en una sola palabra:
totalidad. El problema, sin embargo, estriba en que esto ha
traido como consecuencia que se aprehenda la filosofia de
Hegel como una filosofia del progreso indetenible hasta su fin
en el saber absoluto; un Absoluto “generalizador” que
disuelve las singularidades y los entes individuales. La
conformaciéon de tal idea desemboca en una
hiperracionalizacién del mundo, que, de hecho, separa el
archiconocido (y precisamente no muy conocido) fenémeno
de la dialéctica como algo revolucionario del sistema
retrégrado y legitimador del orden existente. Por otro lado,
otro grupo de autores, algunos de renombre y en su mayoria
franceses, conducen el hegelianismo hacia una filosofia de la
existencia que busca recalcar el sujeto individual, la muerte,
el deseo de la conciencia, etc., negando toda racionalizacién
y rasgos de Ilustracién. Hegel por un lado es demasiado
ilustrado y totalizador para entender lo que sucede a su
alrededor vy, por otro lado, observa tan bien las cosas que
pierde toda cualidad ilustrada y racionalizadora. Ambas
posiciones conllevan a comprender algo como “lo general”,
de manera abstracta en sentido hegeliano del término y a
comprender también la dialéctica y la doctrina del Concepto

de igual manera abstracta.

Tampoco podemos caer en el pecado de la sacralizacién. Ya
lo dijo alguien una vez: la mejor manera de traicionar a un

autor, que ha establecido una relacién activa con la realidad

! Gilles Deleuze: Diferencia y repeticion, p. 23.

social mediante su pensar més alld de ortodoxias y esquemas,
es repetirlo al pie de la letra. Tal proceder conllevaria a
situarnos en el plano que Hegel mismo si condenaria sin
miramientos: el plano de congelar las diferentes formas de lo
real. Debemos repetir en el sentido de repeticiéon de
Kierkegaard, de Nietzsche. Es necesario captar la logica del
discurso, lo universal de este pensamiento sin generalizarlo,
sin universalizarlo. Repetir significa sefialar los limites, saber
discernir entre lo que Hegel efectivamente hizo y el campo de
posibilidades que su obra abri6, excavar hondo para
descubrir elementos que estaban en Hegel mas que en el
propio Hegel. Esta es la unica via de ser verdaderos
hegelianos. La repeticién, por tanto, no es ni puede ser el

sentido comun de repetir, sino debe ser:

“...al mismo tiempo una singularidad contra lo general,
una universalidad contra lo particular, un elemento
notable contra lo ordinario, una instantaneidad contra la
variacion, una eternidad contra la permanencia. Desde
todo punto de vista, la repeticion es la transgresion. Pone
la ley en tela de juicio, denuncia su caracter nominal o

general, en favor de una realidad mas profunda y mas
w1

artista".
El propésito de este escrito persigue en el sentido antes
expuesto, otros derroteros. Nos debemos a una critica de
ambos extremos mencionados. En primer lugar, ;el
movimiento de la Sustancia sujeto invisibiliza, ahoga en su
devenir inmanente, en su sintesis concreta el accionar de los
individuos particulares? En segundo lugar, ;se podria
resumir las ideas del pensador prusiano desde la existencia
arrojada, el apetito de la conciencia o la interpretacién de la
dialéctica no ya como método revolucionario, sino como

mera descripcidn de la realizacion del Espiritu?

Nosotros no podemos aceptar cualquier afirmacién
unilateral de ambas preguntas. Lo que podemos por el
momento es denotar el campo de analisis. El campo no es
otro que la dimensién de lo negativo. La clave se halla en la
negatividad, en lo que hemos decido llamar la finitud de lo

negativo.

Lo primero que debemos tener en cuenta como tesis, es que

los estados de cosas del mundo, lo que podemos llamar la

Parra Marrero, Yoan M. (2020). Hegel y la finitud de lo negativo. Dialektika: Revista De Investigacion Filosofica Y Teoria Social,
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finitud del mundo hace posible el movimiento de la Sustancia
Sujeto, lo cual quiere decir que ella constantemente esta
remitida a dicha finitud. El filésofo aleman Eugen Fink

conoce a cabalidad este problema:

Es una extravagancia fantasiosa que el pensamiento salte
por encima de la individuacion en su ineludible dureza,
que pase por alto la acritud del estar al descubierto de
todas las cosas finitas, que evite y niegue el lacerante
dolor del desgarro que recorre todo ente separado y
singularizado v que pretenda entregar
«inmediatamente» las cosas a la gran Madre
«Naturaleza» como hijos bajo su proteccion.?

Ahora bien, los entes poseen una determinada singularidad,
es cierto, pero a la vez pertenecen y se hallan en un mundo.
Segunda tesis inicial. Constituyen momentos de una
totalidad pero que no quedan subsumidos en ella. Estamos
hablando de un tipo de relacién, de un movimiento del
espiritu y que solamente es posible gracias a lo que Jean-Luc
Nancy también denomina con su terminologia la “inquietud
de lo negativo”. Dos tesis iniciales que por la exigencia del
contenido mismo no son mds que una sola tesis. Aqui por
demas, y gracias a la “energia” que constituye la negatividad,
opera la ruptura con la metafisica occidental, con la idea de la
“sustancia que permanece en el cambio” y que muestra una
esencialidad frente a una apariencialidad. Ahoralo verdadero
es necesario que se aprehenda y comprenda no sélo como
sustancia, sino al mismo tiempo como sujeto, como bien se
enuncia en el Prélogo a la Fenomenologia. Se trata, por ende,
del movimiento de una Sustancia que estd impregnada de
vida. Un concepto este ultimo que nada tiene que ver con
vida organica o bioldgica sino con un devenir basado en una
relacién de lucha y que es nuestra tarea dilucidar desde una
optica diferente. El saber absoluto es el espiritu ebrio de
sangre y mundo, el dolor que ya es plenitud epocal; el saber

absoluto no es mas que la embriaguez de la vida.

I

El primer rasgo de lo negativo se halla bajo su forma mds
simple de exposicién en las primeras pdginas de la
Fenomenologia del espiritu, y ya se encontraba, dicho sea de
paso, mucho antes en el pensamiento del idealismo alemén
como tal, especialmente en Fichte. La cosa misma, el ente en

si mismo alcanza su mismidad y su identidad en la

> Eugen Fink: Hegel. Interpretaciones fenomenoldgicas de la

Fenomenologia del espiritu, p. 21.
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diferenciacién. El ente es capaz de autoafirmarse en la
diferencia respecto al otro (yo soy yo porque no soy ta). Esto
llega luego a niveles mas profundos cuando hablamos de la
unidad de multiples determinaciones que se fija en la figura
nuclear del ser en si y para si y que pone lo Real (La Idea). No
obstante, antes de analizar la negatividad y su accionar en el
ser en si y para si, nos detendremos en estos dos ultimos

conceptos, primeramente.

El ser en si es la forma de ser de las cosas naturales, pero las
creaciones del hombre también son en si, en la medida que
han sido desligadas de la actividad que las ha producido (una
mdquina, una obra de arte, etc.) El hombre es en si también,
sin embargo, en su autodeterminacidn es para si. Solo puede
darse forma a si mismo desde él mismo, sus medios y las
acciones que provienen de su libertad. No es solo algo que
estd ahi, sino que es un ente activo que se realiza en la accién
y el movimiento (es un “si mismo activo”, concepto que
veremos mas adelante). El hombre se relaciona consigo
mismo, con los demds y con las cosas en el mundo, entre
tanto él no es un ente que se mueve entre otros entes, sino

que se relaciona con el ente en tanto y tal y en su totalidad.

Ser en si y ser para si no son conceptos regionales que
delimitarian campos dentro del mundo. Son conceptos
universales que indican cémo acontece el ser de las cosas.
Conceptos universales no en el sentido de universal vacio,
sino como expresiones de una “singular-generalidad” que

atraviesa al mundo a un tiempo que es capaz de fundarlo.

Pareceria que el ser en si versa sobre lo sustancial y que el ser
para si hace alusién a la subjetividad del sujeto. Para nada. No
hay ser para si porque existan sujetos sino al revés: s6lo
porque hay un modo de ser para si, es que es posible algo asi
como un ego o una yoidad. Lo mismo sucede con el en siy lo
que se designa como sustancia. De lo que se trata es del ser
como poder de la vida que atraviesa todas las cosas finitas
arrancandolas de su inmediatez. Por este camino, ya vamos
acercandonos a lo negativo. ; Vislumbramos una ontologia?
Si, pero de nueva indole como ya habiamos adelantado en la
presentacion y que rompe con la metafisica antigua. Cuando
Hegel en el prélogo hace notar que la filosofia debe dejar de
llamarse amor por el saber para volverse saber real, no estd
caracterizando a la filosofia como ciencia segtin el modelo de

las ciencias positivas. Estd intentando una radicalizacién de
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la filosofia misma. Estd reivindicando una nueva ontologia
refundadora de las ciencias que sea capaz guiar, de dar
sentido a las distintas regiones dnticas del ser, tanto los
saberes teoréticos como practicos. Es una voluntad que
comienza con el hecho de la “decisién” como lo denomina
Hegel, que hace ala conciencia ir mas alld de si y de su mundo

dado, pero esto lo veremos mas adelante.

Ahora bien, aparece una tendencia comun en la academia
que trata con Hegel, a exponer el espiritu absoluto como
“infinitum”, del que parten todas las cosas y del cual
categorias como ser en si y para si son modos o estados de
esta sustancia mayor. De esa forma, los entes finitos, al
enajenarse el Espiritu en su devenir, desaparecen; todo lo
singular o lo que se creia en apariencia auténomo se
desvanece y se incorpora a la infinitud de lo Absoluto que
elimina hacia el final cualquier rastro de diferencia o finitud.
Esta es una interpretacion extendida y hasta varios pasajes de
la obra de Hegel legitimarian dicha idea. Nosotros queremos
leer exegéticamente. La pregunta que queremos plantear se
encamina a otros niveles.

sNo serd precisamente la finitud, la inquietud, la diferencia,
la tension de fuerzas, el dolor de lo negativo las condiciones
esenciales para el autoconocimiento del Absoluto? La mas
conocida y poco entendida frase del prélogo de que el espiritu
sélo encuentra su verdad en el mas absoluto desgarramiento
debemos tenerla presente y volver sobre ella al tiempo que

considerarla desde otra interpretacion.

En primer lugar, cuando Hegel habla de autoconocimiento
no hace referencia a una cuestién epistemoldgica (de qué
forma el hombre elabora un concepto de ser, etc.), se refiere
a la relacién ser/saber. No se refiere a estudiar el
funcionamiento del conocer como hubiera sido en la actitud
critica, més bien quiere ver como es el saber en tanto saber.
El recorrido ontolégico tributa al desconocimiento del saber.
Por ende, las preguntas son: ;Pertenece la verdad al ser
mismo? ;La verdad es lo que producimos y contemplamos o
algo en lo cual somos acogidos? La frase al inicio del segundo
libro dela Légica (“La verdad del ser es la esencia”) debe estar
latente en nuestro andlisis puesto que alli se resume todo lo
desplegado por el libro y en general el pensamiento

hegeliano.

Para Hegel, y esto arremete contra la nocién conservadora
tradicional, acontece una identidad entre el ser y el
movimiento del saber. Pero esta identidad, esta relacién no

son dos cosas diferentes que se unen bajo un motivo X, ni

tampoco son momentos de una misma unidad. Es una
tension de fuerzas donde el saber no se define (como pudiera
pensarse) por sus modos de ser ni mediante su posible
ubicacién en el ente o sujeto que sabe, en este caso el hombre.
El ser del saber se define desde y a través del despliegue del
ser de lo sabido. Un saber que trata acerca de lo que aparece
y donde es este mismo saber un saber que se manifiesta.
Hallamos en Hegel un tipo especial de intencionalidad en
donde lo esencial del saber se explica desde “lo sabido” y no
desde una capacidad exterior de cierto sujeto cognoscente.
En el saber que aparece se expresa la intranquilidad del

movimiento vital del ser (lo negativo).

El saber que aparece es forma desplegada de la inquietud del
ser en donde el ser en si se pone como ser para si en un
movimiento paciente pero violento de desgarramiento en
donde lo Absoluto se alumbra y es capaz entonces de fundar,
transformar y crear lo real mismo; denotando a su vez, la
eterna enajenaciéon del Espiritu y su naturaleza, la cual
alberga ya en su premisa el resultado, en donde después de
todo un viaje el Absoluto retorna nuevamente a su
fundamento originario e inicial. Este viaje fenomenolégico
pudiera entenderse analogamente al viaje que emprende el
salmén de forma violenta y paciente en la corriente. El
salmon después de nacer en agua dulce emprende un viaje
lleno de episodios riesgosos y desgarrantes para encontrar el
mar y para cuando lo ha encontrado ya tiene en si mismo la
capacidad de retornar al lugar de donde partié dejando
entrever la necesidad de desovar (crear) al final, que no es
maés que el “retorno a si” y donde él mismo desaparece y

acontece con su desaparecer, una realidad nueva.

Este saber al cual hemos hecho alusién todo este tiempo,
volvemos a recalcar, no es un saber en tanto representacion.
Como algo perteneciente a un sujeto particular y que otorga
realidad a las cosas y convierte lo sabido en objeto. M4s bien
el saber que aparece y su puesta en relacién con lo negativo
(acontecimiento o manifestacién) hace posible una futura

representacion y objetivacion.

La tension del ser en si y el ser para si impulsa al hombre a ir
més alla de si mismo. Este es el fundamento del movimiento
de la conciencia hacia su concrecién. En la conciencia natural
como una de las primeras figuras, vislumbramos la fractura
que implica lo negativo. En ella se muestran contenidos todos
los cimientos posibles para proyectarse como ciencia, pero al
mismo tiempo ella estd marcada por su condicién ingenua
natural. Mas es esta misma discontinuidad o disonancia la

generadora de movimiento:

Parra Marrero, Yoan M. (2020). Hegel y la finitud de lo negativo. Dialektika: Revista De Investigacion Filosofica Y Teoria Social,

2(4), 17-27. Recuperado a partir de https://journal.dialektika.org/ojs/index.php/logos/article/view/21

20



21

REVISTA DE INVESTIGACION FILOSOFICA Y TEORIA SOCIAL

Dialektika

Pero la conciencia es para si misma su concepto, y con
ello, de un modo inmediato, el ir mas alld de lo limitado
y consiguientemente mas alla de si misma, puesto que lo
limitado le pertenece; con lo singular, se pone en la
conciencia, al mismo tiempo, el mas alla, aunque sdlo
sea, como en la intuicién espacial, al lado de lo limitado.
Por tanto, la conciencia se ve impuesta por si misma esta
violencia...3

En esta violencia la conciencia no sélo sabe algo, sino que en
ella se halla el poder de la anticipacidn, la capacidad de ir mas
alld de si a pesar de que en este estadio la conciencia se
entrega alo que tiene ante los ojos (Vorhandensein). Este salir
de si desde una otredad, este auto conocerse es el devenir del
espiritu, es el saber ddndose sustancia, es la conformacién de
la realidad y que no tiene que ver con la realidad presencial,
sino con lo que Hegel denomina explicitamente como
“Realitdt”. Tal realitas es lo esencial de lo que existe, lo que
pone lo real efectivo, el ser del ente. Ser como esencialidad
que se mueve desde un horizonte de lucidez. (La verdad del

ser es la esencia).

En resumen, la finitud de lo negativo es esta violencia, este
estado permanente de tensién, que desmonta toda
familiaridad del hombre con su mundo y lo obliga a situarse
una y otra vez en su condicién originaria. Esta experiencia
como violencia de la conciencia, esta sacudida hacia la luz,
este pensar inquietante que mueve el suelo bajo los pies es la
“dialéctica”. No es un método exterior que pudiera aplicarse,
es la confrontacién permanente del objeto con su concepto.
Cualquier sociedad, de hecho, se conoce a si misma como
separada de si misma y vive en su propia piel, la negatividad
de lo Absoluto.

Y lo Absoluto como tal, no puede ser situado como un
reinado que se halla a lo lejos y que debemos alcanzar, sino
que el reinado irrumpe, incesantemente en cada
desprendimiento, en cada separacién generando una
temporalidad determinada y con ella una manifestacién
determinada. El Absoluto es el progreso de esta finitud
(entendiendo progreso como esta misma irrupcién), es el
despliegue de esta separacion, en su continuo liberarse. El
Absoluto es el movimiento del saber que aparece. Ahora este
saber que aparece, esta manifestacion, tiene como su forma y
accionar aquello que para Hegel es lo fundamental por

excelencia en el pensamiento: el famoso aufhebung, que logra

3 G. W. F. Hegel: Fenomenologia del espiritu, pp. 55-56.
#Jean-Luc Nancy: Hegel, la inquietud de lo negativo, p. 10.
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reunir los dos significados de supresiéon y conservacion.
Llevado a otra nominacion, se estd haciendo referencia no
mads que ala “mediacién” o vale decir la accidén de lo negativo.
La mediacién no funge como muchos creen, como algo que
media entre dos cosas, tal puente que une, o cual tercero que
enlazara igualmente. La mediacion es la salida afuera de la
conciencia, el dejar de ser en si para ser un para si, no es mas
que la irrupcién en el ente, la liberacion del ser de su aparente
imperturbabilidad y familiaridad. Tal es el trabajo de lo
negativo, donde lo verdadero es tanto lo que tiene el poder de

mover, como lo que es movido (Sustancia Sujeto).

Es importante sefialar que este pensamiento no quiere atacar
nada, ni busca meta alguna. Es sencillamente una exposicién
de lo real donde lo expuesto forma parte de lo real (y eso es lo
esencial); es el Absoluto dejaindose ver y explicandose a si
mismo (lo cual no es mas que la libertad y su realizacién). La
negatividad de lo Absoluto pone la representaciéon y la
construccién de este mundo: “Este mundo no sélo posee
conciencia de la separacion, es en la separaciéon donde posee
autoconciencia”.* Hegel por ende es el antipanteista por
excelencia. El pensamiento tiene que estar separado de las
cosas, y se trata de la experiencia de tal extraiamiento en la
cosa misma, pero no se halla en la cosa como si fuera una
propiedad de suyo. Tal es la inestabilidad del devenir.
Desprendimiento pleno para poder retornar a si.

Esto quiere decir que se da una “relacién de si mismo” y que
da al traste con toda relacién direccional estable como es el
concepto de naturaleza, materia, Dios, etc., en donde
ninguno se encuentra, como en la metafisica anterior, situado
a priori. El sujeto hegeliano es aquello que rompe la
familiaridad de la conciencia respecto al mundo, la accién
que disuelve falsas identidades en la relacién con el otro. El
sujeto ni es subjetividad en sentido moderno de yo
unipersonal, ni es sintesis de sensaciones o imdgenes. Todo
esto son momentos del sujeto. El sujeto es la experiencia de
la negatividad misma y dicha experiencia es el tiempo; por lo
que, este movimiento desgarrante es la historia misma o el ser
de lo histérico (y no una historia de sucesos sucesivos). No
en vano Hegel determina el tiempo como “la pura inquietud

de la vida y de la absoluta diferenciacién”.

5G.W.F. Hegel: “Prefacio”, Fenomenologia, p. 31.
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II

George Bataille, en su famoso ensayo sobre Hegel enunciaba
que la “accidn es negatividad y la negatividad accién”.® Esta
afirmacién es cierta hasta un punto. Si bien la accién es
negatividad no es exactamente porque aparezca en el hombre
(como piensan Kojéve y su seguidor Bataille) una angustia
por la muerte o un saber sobre la muerte (“la muerte que vive
una vida humana”, etc.). El concepto de muerte en Hegel,
como analizaremos dentro de poco, asi también el de “vida”
contienen  significaciones especiales ajenas a las
interpretaciones que de ellos hicieron los filésofos franceses

de entreguerras.

La negatividad es accién por una finitud entendida como
tensién, como fisura entre el ser en si y el ser para si. Es esta
relacién previa el principio de la accién, basado no tanto en
la muerte como en una carencia que sufre la Sustancia. Asilo

expresa Ernesto Laclau:

Hay sujeto porque la sustancia-objetividad no logra
constituirse plenamente; la ubicacién del sujeto es la de
una fisura en el centra mismo de la estructura. El debate
tradicional en torno a la relacion entre agente vy
estructura queda asi fundamentalmente desplazado
puesto que el tema ya no es un problema de autonomia,
de determinismo versus libre arbitrio, en el que dos entes
plenamente constituidos como "objetividades" se limitan
mutuamente. Por el contrario, el sujeto surge como
resultado del fracaso de la sustancia en el proceso de su
autoconstitucion.’

De aqui se sigue que el viaje del espiritu, el proceso como tal

no sigue un movimiento progresivo continuo e
imperturbable, sino mas bien los momentos se transforman
desde saltos, desde vuelcos, desde inversiones al interior de la
conciencia que conforman “el si mismo”; un si mismo como
irrupcién de lo negativo, como cualidad de lo finito en tanto
otredad de trascenderse y hacer del ente una dimensién
susceptible a ser conocida, alumbrada o conceptualizada.

Veamos esto con mas detalle.

hereda

fundamentalmente del cristianismo y sus origenes, porque la

El problema de lo negativo Hegel Io
propia persona de Cristo y su esencialidad encuentran su ser

en su muerte, por tanto, en la negacién de su determinacion.

6 George Bataille: Escritos sobre Hegel. p. 12.
7 Ernesto Laclau: “Prefacio”, Slavoj Zizek: El sublime objeto de la

ideologia, p. 18.

El sujeto hegeliano se pone a si mismo y se sabe para si en la
experiencia de apropiarse de su negatividad que es una y la
misma con el vacio de la sustancia. Las determinaciones del
pensamiento en este sentido forman un solo contenido con
la naturaleza de las cosas. El pensamiento comprende la
esencia en tanto y solo es él mismo el esenciarse de la esencia
y, consecuentemente, en la relacién ser-pensar acontece un
complejo trabajo de lo negativo que alumbra y sostiene este
movimiento. El espiritu incluso alcanza su verdad y la
encuentra en lo que ha sido, en el movimiento que se ha
realizado en su interior: “No podemos contentarnos con
reducir a Hegel a sus frases conocidas -demasiado conocidas-
acerca de la verdad de la bellota que esta en el roble. Porque
el propio arbol es paso, y también posee su verdad en una
bellota caida, aplastada y que no germinard nunca, mera

concrecion diseminada.”®

El pensamiento que llega a la concrecién de la cosa se vuelve
entonces pensamiento real, mas al adentrarse en ella queda él
adentrado porque se trata del pensamiento del ser que lo
revela. Y este proceso de revelacién es simplemente la
exposicién de la separaciéon que le es inherente. Y dicha
accion de lo negativo no significa otra cosa que el espiritu se
pone en otro, al mismo tiempo que se sabe en una relacién
consigo mismo (para-si); es decir trasciende, sale fuera de si
autoaniquildndose y debajo del fuego de esta aniquilacién
alcanza su si mismo, su generalidad concreta. Esta es la clave
de la finitud. Podemos apreciar pues, el poder una vez mas de
esta ausencia, de esta diferenciacién que constituye lo
negativo. Es entonces que aparece la relacién con el otro
como autoafirmacién, que es infinita como bien explica
Hegel, pero la infinitud aparece a través de la accién de la
finitud, de esta salida afuera dentro del dolor de la
diferenciacién y el desdoblamiento. Y en este plano es que
podemos hablar de concrecién, de momento verdadero:

“..porque lo verdadero como concreto, es sélo en
cuanto se desenvuelve en si y se recoge y mantiene en
unidad; esto es, como totalidad, y sélo mediante su
diferenciacion y las determinaciones de sus diferencias
puede constituir la necesidad de estas vy la libertad del
todo.”®

La negatividad es el movimiento, la inquietud como la

denomina Nancy, que funge como infinitud de lo finito. Por

8 Jean Luc-Nancy: Hegel, la inquietud de lo negativo. p. 21.
° G. W. F. Hegel: Enciclopedia de las ciencias filoséficas, p. 35.
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lo que puede distinguirse muy bien que el infinito hegeliano
nada tiene que ver con esta progresion incesante hacia “el
infinito” y que tiene como horizonte una dltima
reconciliacién que se logra al final (fin de la historia); mds
bien esto era lo que Hegel denominaba “infinito malo”; sino
que se trata del infinito como la accién misma del
desprendimiento de la determinacién para ser otro, y fijar asi
la relacién “nueva” y lucida; es la infinitud entendida como
el momento (dentro del proceso) de liberacidn en la ausencia
misma. Vale aclarar que esta relacién es vital o sea estd
referida constantemente a la vida del espiritu, a la ebriedad
del espiritu. Una vida, dicho sea de paso, que en Hegel no
puede confundirse con lo que conocemos como vida
organica o quiza algln tipo de animismo. Vida en Hegel
significa justamente lo que ya habiamos mencionado, la
capacidad de la cosa misma de salir fuera si y manifestarse en
la relacién negativa. Es la fuerza que concreta el saber. Hegel

expresa en la Fenomenologia:

La fluidez simple y universal es el en s/ y la diferencia
entre las figuras lo otro. Pero esta fluidez deviene ella
misma, por medio de esta diferencia, /o otro; pues ahora
es para la diferencia, que es en y para si misma y, por
tanto, el movimiento infinito por el que es devorado
aquel medio quieto, la vida como lo vivo. Pero esta
inversién es, por ello, a su vez, la inversion en si misma;
lo devorado es la esencia; la individualidad, que se
mantiene a costa de lo universal y que se asigna el
sentimiento de su unidad consigo misma supera
precisamente por ello su oposicion con respecto a lo otro,
por la que es para si; la unidad consigo misma que se da
es cabalmente la fluidez de las diferencias o la disolucién
universal.1°

En resumen, de lo que se trata es de una finitud infinita, de
una universalidad como diferenciacién y que vive por y a
través de la alteridad. No hay, por tanto, un primer principio
(lo general, por ejemplo) del que partan las demas cosas,
como muchos autores piensan, ni un fin tampoco al final que
cierre lo anterior; mas bien en Hegel no hay un primer inicio
ni un final del recorrido. Esto traeria como consecuencia
volver a caer en los postulados de la metafisica tradicional. El
comienzo es lo que él llama la “decision”, la decisién del
sujeto que decide filosofar, la voluntad de rompimiento de la
conciencia que busca la relacién consigo misma mediante la
escision. Por ende, la filosofia no es un saber 6ntico mas, es la

voluntad mas profunda del pensamiento de abrirse a la

10G. W. F. Hegel: Fenomenologia del espiritu. p. 110.
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totalidad de la relacién y darse a si sustancia, concrecién. Y
estar en relacion quiere decir concretizarse, singularizarse.
Estamos hablando de singularizacién total, y a un tiempo, de
totalidad singularizada. Totalidad denota el poder del ser de
lo ente de relacionarse consigo mismo desde la fractura y la
negacion.

El cine de Andrei Tarkosvki nos recuerda este tipo especial
de naturaleza. En El espejo (1975) todos los personajes viven
una fractura, pero es sélo a través de ella que logran
autoafirmarse y relacionarse consigo mismos. Su despertar
como entidades siempre es a través de otro, por el cual
alcanzan su unidad concreta. Y las escenas intercaladas de la
Guerra Civil espaiiola o la Segunda Guerra Mundial en las
situaciones de los personajes es otro indicador de la
universalidad singularizada que subsiste en el manifestarse.
Tenemos que tener en cuenta, y esto el filme lo expresa muy
bien, algo que ya habiamos explicado; que en el saber que se
manifiesta, un hecho asi como el sentir, no es ajeno a lo
sentido, como si existiera una facultad a priori que ordenara
datos externos, sino que el sentir es inseparable de lo sentido,
y aunque suene paraddéjico, solo lo sensible experimenta su
igualdad con lo sentido en su separacién de él, en su
negatividad respecto a él; lo cual quiere decir en otros
términos que la verdad del espiritu esta en él en tanto que se
muestra fuera de él (finitud como trascendencia). Esto lo
sabian muy bien Hegel y Tarkovski. No negamos pues, el
“faktum” de que totalidad es la relaciéon concreta del

pensamiento y el ser.

El pensamiento debe salir fuera para revelar su si mismo y el
propio pensamiento es el desprendimiento para tal
revelacion de su igualdad consigo. Por tanto, el concepto de
revelacion de si mismo implica un salir fuera, pero también
un retorno y a su vez una ruptura con lo dado, con las
categorfas “eternas” y que persisten ideoldgicamente en la
conciencia." Todo eso es lo que quiere decir Hegel cuando
habla del sujeto de la sustancia que “encuentra su si mismo”.
La relacién del si mismo implica por demds la negacién de lo

dado. En referente a lo expuesto, el propio Hegel nos dice:

Pero la sustancia es ella misma esencialmente lo
negativo, en parte como diferenciacion y determinacion
del contenidoy en parte como una simple diferenciacion,
es decir, como si mismo y saber en general. (...) De esta
diferenciacion llegard a surgir, sin duda alguna, su
igualdad, y estaigualdad que llega a ser es la verdad. Pero

1 G. W. F. “Prefacio”, Fenomenologia del espiritu, p. 23.
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no es verdad asi como si se eliminara la desigualdad, a la
manera como se elimina la escoria del metal puro, ni
tampoco a la manera como se deja a un lado la
herramienta después de modelar la vasija ya terminada,
sino que la desigualdad sigue presente de un modo
inmediato en lo verdadero como tal, como lo negativo,
como el si mismo.*?

La negacion como salir fuera, como encuentro con lo otro no
significa que hubiera habido un uno primero que pasa luego
a ser lo otro como si lo “otro” fuera algo secundario, etc. La
actividad de la conciencia mas bien empieza en lo otro,
acogiéndose en lo otro y sabiéndose en él. Tomando prestada
la frase al poeta francés Rimbaud, puede afirmarse en este
caso que “yo es otro”, aunque las connotaciones de esta idea
del poeta no se relacionen directamente con el propdsito
hegeliano. El sujeto hegeliano en su movimiento de
experiencia deviene un ser otro y solo asi deviene si mismo
en tanto sujeto atravesado por esta negatividad concreta,
aconteciendo asf la experiencia de si mismo como otro y del
otro como si mismo. Irrumpiendo la conciencia en la
alteridad, la cual en determinada temporalidad aparece de
forma externa, la hago mia; y ella a su vez se sabe a través de
mi. Salir fuera pues, trascender pues, y por ende ser unidad
de si mismo, conlleva una apropiacién de lo otro y viceversa.
Pero este hacer mia y que aquello me haga suyo, no pretende
referirse a un tipo de posesién, como si yo poseyera la cosa y
ella se adhiriera a mi. La apropiacién de lo otro implica el
desvanecimiento de toda determinacién fija y estable por lo
que la apropiacion por parte del pensamiento de la cosa en
tanto otro, es un apropiarse como negacién del campo
disposicional infinito del objeto; y esto solo es posible por
cuanto simultdneamente el propio yo es también negado por
lo otro y para él. Dicho, en otros términos, yo puedo disolver
los principios fijos y dados exteriores a mi (universal
abstracto) porque a la vez, en mi mismo se disuelven dichos
principios y su quietud. El ejemplo mds sencillo de este
devenir como tensién, como sacudida por y a través de la
alteridad, podemos hallarlo en el hombre y su trabajo
elementales: el campesino que vive en su cabaia rodeado de
bosques. El hombre y el bosque, ambos, se realizan
suprimiendo lo dado en el existir. El bosque se transforma en

lefia, o sea en un util en la vida social del hombre, pero el

12 1hidem, p. 27.
13 Ibidem, p. 24.
14« . .puede soportar (el espiritu) la negacién de su inmediatividad

individual, dolor infinito; esto es, puede mantenerse afirmativo en

hombre se vuelve lefiador de ese bosque. Se realizan ambos
en la disolucién mediante un salir fuera, en donde el arbol es
extraido de su abstraccién universal como naturaleza y el
hombre es extraido de su campo disposicional infinito, de su

abstraccién universal como conciencia.

I1I

La frase de Hegel mas famosa de la Fenomenologia y que ha
dado cabida a nociones subjetivistas, existencialistas y

antropologicistas, en fin, a nociones dnticas, reza asi:

La muerte, si asi queremos llamar a esa irrealidad, es lo
mas espantoso, y el retener lo muerto lo que requiere
una mayor fuerza. La belleza carente de fuerza odia el
entendimiento porque éste exige de ella lo que no esta
en condiciones de dar. Pero la vida del espiritu no es la
vida que se asusta ante la muerte y se mantiene pura de
la desolacién, sino la que sabe afrontarla y mantenerse
en ella. El espiritu sélo conquista su verdad cuando es
capaz de encontrase a si mismo en el absoluto
desgarramiento.’3

La muerte en este fragmento, asi como su significacion
general en el sistema de la Ciencia, no consiste en una muerte
en el sentido existencial ni mucho menos un dejar de ser en
el plano organico y su consecuente temor hacia ello. La
muerte es la negatividad y su despliegue. Es el absoluto
desgarro en tanto soportado por el espiritu y en tanto este es
acogido y conservado en éL."* Se trata de un desaparecer para
ser en el otro. En las pdginas anteriores ya hemos
caracterizado a grandes rasgos lo negativo y su finitud y su
relacion con la alteridad. Ahora bien, por otro lado, lo que
Hegel entiende por “vida” es este conservarse en el
desgarramiento por parte del Absoluto. Vida y muerte son,
pues, momentos de un mismo proceso, de una misma
relacién. Negatividad como estremecimiento y sacudida, al
tiempo que elevacion. Dice Hegel en el Systemfragment: “Por
otro lado esta vida debe ser pensada como algo que tiene la
posibilidad de entrar en relacién con lo que excluye de si
misma; esto es la posibilidad de la pérdida de la
individualidad,

excluido.”"

la posibilidad de vincularse con lo

esta negatividad, y ser idéntico por si”. (G. W. F. Hegel: Enciclopedia
de las ciencias filoséficas, pp. 359-360.)
15 G. W. F. Hegel: Escritos de juventud, p. 399.
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Y dice mds adelante:

Puesto que entonces la vida, como infinitud de los
vivientes, o como una infinitud de configuraciones, es,
por tanto, en cuanto naturaleza, algo infinitamente
finito, algo ilimitadamente limitado, y puesto que esta
unificacién y separacion entre lo finito y lo infinito estd
dentro de la naturaleza, ésta, en si misma, no es vida, sino
una vida que ha sido tratada por la reflexién, una vida
fijada por la reflexion. De ahi que la vida que contempla
la naturaleza, la vida pensante, “siente” todavia (para
decirlo de algiin modo) esta contradiccion...*®

Y esta vida sélo puede elevarse desde aquello que “en su
infinito antagonismo, se combate a si mismo.”"” En sintesis,
el famoso fragmento del prefacio se refiere a la muerte como
la persistencia de lo negativo y la vida como el manifestarse

del si mismo en esta persistencia.

Hegel nos muestra con la mayor claridad que en el seno mas
intimo de esta fractura persistente de lo negativo se encuentra
la capacidad del sujeto de ir mas alla de si, la realizacién
efectiva de la libertad (libertad por supuesto entendida como
proceso de liberacién permanente) por y a través del
desgarramiento tal y como Hegel lo llama; en donde no queda
mds que una resolucion: la resolucién de que la inica forma
de conocer el camino es recorrer el camino, la resolucién de
que la inica forma de cambiar una apropiacién del mundo es
propio
transformacion se halla en el movimiento de lo real mismo,

cambiando el mundo. El sintoma de la

en la proyeccién finita de lo real. Adorno, a pesar de sus
criticas implacables al sistema hegeliano, conoce de
antemano las consecuencias revolucionarias de este proceso

de desdoblamiento del espiritu:

Hegel no reducira a obediencia al que proteste haciendo
meramente que le sepa bien, como si fuese cosa propia,
lo heterénomo y enajenado; ni tampoco meramente lo
adoctrinard sobre que de nada sirve dar coces contra el
aguijon; sino que supo rastrear hasta lo mas intimo que
el destino del hombre en general sélo puede realizarse a
través de aquello que estd enajenado, solo algo asi como
a través del exceso de poder del mundo sobre el sujeto:
debe apropiarse los poderes que le son enemigos, en
cierto modo introducirse en ellos de contrabando.!®

Y silo real es racional como afirma en la Filosofia del derecho,
esto no quiere decir una mera legitimacién del orden

existente en tanto que apologia respecto a algo, sino que, lo

16 Ibidem, p. 400.
17 1bidem, p- 400.
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real solo puede ser racional si es acogido por el movimiento
de la libertad al que hemos hecho alusién antes; si ella --la
razén-- tiene la lucidez de dejar ser a la libertad y acogerse en
ella, fijando asi lo libre en tanto autodeterminacién del
hombre. Esta ecuacion es sencillamente ilustrada y reafirma
a Hegel como digno heredero de la Ilustracion, no obstante,
las objeciones que la Fenomenologia del espiritu sostiene en
contra de este movimiento.

La dialéctica, tan mal comprendida por la Europa del Este en
el siglo pasado, constituye ese juego de fuerzas, ese
desdoblamiento de la conciencia, ese “espiritu contradictorio
organizado” (como lo denomind el propio Hegel en una
charla con Goethe) que conforma la negatividad de la
Sustancia que es sujeto; y aqui se encuentra una vez mds la
justificacion de por qué finitud de lo negativo. Si bien Hegel
parece dar cabida en tltima instancia a la construccién de las
instituciones por encima de la debilidad de la existencia
particular, es precisamente lo limitado del sujeto lo que
proporciona acabamiento a la Sustancia, cuando deposita el
papel principal de generador de mundo al trabajo, ese
fendmeno también llamado “esfuerzo de la autoconciencia”
y que brinda determinacién a todo contenido. Lo que sucede
es que Hegel quiere evitar el autoengafio de la conciencia que
encarna el individuo burgués de la modernidad, que se siente
para si libre en un campo de relaciones en que, de hecho, no
es libre. No se trata mas que de un sefialamiento de la
aparente autonomia del individuo. De ahi, que Hegel pues,
haga alusién constantemente al espiritu del mundo, a la
sustancia espiritual pensante como también es llamada en las
Lecciones de Historia de la Filosofia. Una universalidad que
somete es cierta, pero justamente para realizar una critica
incisiva a la forma aparencial del saber, a la representacién
distorsionada, a la ideologia como mentira de la conciencia
que vive la sociedad. El propésito de Hegel es el mismo que
continuaron desarrollando Adorno y Horkheimer muchos
aflos mds tarde en los Fragmentos filosoficos de 1944. Critica
inmanente de la Ilustracidn para salvar la Ilustracion. Ya lo
habiamos denotado anteriormente. El sistema hegeliano
hereda el proyecto ilustrado. Hegel continda creyendo en la
posibilidad de la construccién racional de un mundo; el

asunto, y aqui como bien sabemos se separa de los ilustrados,

18 Theodor Adorno: Tres estudios sobre Hegel, p. 64.
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es el “como”, que es demostrado con la exposicion del
sistema mismo.

Todavia hoy estamos siendo atravesados por esta
negatividad, por esta transformacioén para una historia del
mundo y que no es otra cosa que el moverse del mundo
mismo. El caracter antagénico de la totalidad, por ejemplo, es
una forma de comprender la sociedad burguesa, la cual
solamente puede sostenerse contradictoriamente; y lo
interesante es que el sistema mismo de la Ciencia demuestra
que es imposible el desvanecimiento de esta disonancia por
su propio movimiento. La clave revolucionaria para el
verdadero marxista sigue siendo pues, el desgarramiento. He

aqui lo que debe ser el centro de atencion.

Ahora bien, la voluntad del espiritu es desear manifestarse o
aparecer, y si lo desea es porque él mismo es esta voluntad de
querer acontecer. Por tanto, esencia y aparecer en Hegel son
sinénimos. El si mismo de la conciencia sale fuera de si hacia
el objeto y se pone como saber que aparece y esta relacion de
la conciencia que se reconoce en otro desde lo negativo es un
proceso que Hegel llama “reflexion” (de ahi la idea citada
mas arriba del Systemfragment sobre la vida fijada por la
reflexion). Y esta reflexién no es como ya hemos explicado
otras veces una operacion psicoldgica proveniente de alguna
facultad de conocer, sino que es una relacién previa,
fundacional en donde el espiritu se aprehende como espiritu
y lo universal, digamos, empieza a conocerse a través de mi.
No obstante, este Saber con S mayuscula, sin duda alguna, es
anterior a todo discurso, a toda textualidad, y a toda
interpretacién o voz enunciativa. El saber no es una relacién
cognoscitiva de un objeto ante un sujeto de saber qué forma
representaciones, sino que es un “juego expositivo”, un juego
de fuerzas, si se quiere, en su libertad de ser en el otro y que
son la condicién de posibilidad de un sujeto futuro de saber.
Esto ya anticipa el pensamiento que estd por venir en la
segunda mitad del siglo xix. El sistema de la Ciencia devela
la historia como accién de lo negativo, como irrupcién, como
“absolucion” siguiendo las palabras del mismo Hegel, como

unidad en el desprendimiento. La voluntad de poder implica

19 Si bien en Hegel el movimiento negativo es el inconsciente oculto
de “siempre lo supe” por parte del espiritu y en Nietzsche en
cambio, el ir mds alld de si implica un estado consciente de la
diferenciacion, no hay duda de que se trata de una profundizacién
radical, mads que una “aparente ruptura” como muchos autores
creen. Dice Nietzsche en su obra capital La voluntad de poder: “La

‘verdad” no es (...) una cosa que exista y haya que encontrar,

un ir mas alla de si, la indetenible transfiguracién del ser del
ente en donde alcanzo mi identidad a partir de mi relacién
con el otro, con la alteridad. La identidad como tal se disuelve
en la multiplicidad de lo otro en la violencia, y sélo asi se
afirma a si misma la existencia como idéntica, como
verdadera identidad y totalmente ajena a falsas identidades y
representaciones.’ Hegel prepara el camino a Nietzsche, para
la transformacion radical de la metafisica. La finitud de lo
negativo y con ello la voluntad del espiritu como saber que
aparece prepara el terreno para la llegada de la voluntad de
poder, y con ella, la aparicién del Ereignis heideggeriano y la
voluntad de saber de un Foucault.

descubrir, sino una cosa que hay que crear y que proporciona un
nombre a cierto proceso y, mas ain, a una voluntad de violentar los
hechos hasta el infinito; introducir la verdad en los hechos, por un
proceso in infinitum, una determinacion activa, no es la llegada ala
conciencia de una realidad firme y definida por si misma. Es uno de
los nombres de la ‘voluntad de poder” (Friedrich Nietzsche, La
voluntad de poder, p. 290.).
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Resumen: El presente trabajo consiste en tres partes. En la
primera, presentamos brevemente de qué forma en las
nociones de capacidad/incapacidad de los alumnos/as,
empleadas tradicionalmente por la pedagogia, subyacen
fundamentos filoséficos como el Innatismo vy el
“fisiologismo”. En la segunda, hacemos referencia a una
experiencia practica conocida como “el experimento
Mescheryakov” con la intencion de rescatar algunas
conclusiones tedricas generales y particularmente aquellas
que colaboren a entender los cimientos de la problematica
planteada. En el tramo final, nos remitimos a un ensayo del
filosofo Evald llienkov, que dialoga directamente con la
experiencia practica que traemos a colacién. Dentro de este
encuadre, esbozamos una idea acerca del rol del pedagogo
en las practicas educativas.

Palabras clave: Filosofia de la educacién, Innatismo,
incapacidad, “experimento Mescheryakov”.

journal.dialektika.org/ojs/index.php/logos/article/view/2.

Abstract: The present paper has three parts. In the first one,
it is briefly presented the notions of students’
capacity/inability to discuss the philosophical foundations
that hide under these notions, specifically, innatism and the
"physiological" posture. In the second, we refer to a practical
experience known as “the Mescheryakov experiment” with
the intention of rescuing some general and specifically
determined theoretical conclusions that help to understand
about the underlying causes of the problem raised. In the final
section, we refer to an essay by the philosopher Evald
Ilienkov, who talks directly with the practical experience that
we bring up. Within this framework, we outline some ideas
about the role of the pedagogue in educational practices.

Keywords: Philosophy of Education, Innatism, inability,
Mescheryakov experiment.
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A MODO DE INTRODUCCION:
FILOSOFIA PARA LA EDUCACION

os aportes del campo filosofico al pedagégico no necesitan de
una defensa que justifique su existencia o su necesidad. Ya
desde la cuna del pensamiento occidental en la antigua
Grecia, las reflexiones sobre educacién estuvieron entre las
prioritarias en la agenda filosofica. La especificidad y
autonomia de las corrientes pedagdgicas nos permiten rever
criticamente la relacién entre Filosofia y Educacién y a su vez,
abrir las puertas al didlogo entre disciplinas, en el cual ambas

pueden verse enriquecidas.

En este didlogo interdisciplinar, una cuestién que
despierta nuestro interés es el develar los fundamentos
filoséficos que subyacen a practicas educativas determinadas.
Entendemos de este modo, a la practica educativa no solo
como objeto de estudio, sino también como fermento parala
reflexién filoséfica. Es en este encuadre en el cual nos
introducimos para discutir nociones como la de Innatismo y
“Fisiologismo”, nociones que no se agotan en si mismas, sino
que vehiculizan sistemas de pensamientos mas amplios que
se vinculan entre si. Al discutir estas nociones criticamente,
se abre la posibilidad de transformar nuestra praxis educativa

en un sentido amplio y abarcador.

Si logramos develar estas tendencias especificas que se
expresan dentro del drea educacional, y entenderlas como
parte de un todo orgdnico con las corrientes o sistemas de
pensamiento a las cuales responden, estaremos avanzando en
la concientizacién y fortalecimiento tanto de la Filosofia

como de la Pedagogia.

FISIOLOGISMO

Esta postura, también denominada biologicista, responde
a la problematica de la (in)capacidad, planteando que esta se
debe principalmente ala diferencia en la fisiologia de los seres
humanos. A grandes rasgos, algunos individuos serfan mas
capaces y otros menos, en dependencia de los aparatos
fisiolégicos internos y su funcionamiento. En particular, se le
atribuye el mérito del Pensamiento exclusivamente al cerebro
y alos procesos neuronales en su interior. Cabe destacar, que
en esta postura han encontrado cobijo teérico, ideas que
buscan justificar la discriminacién por raza, sexo y cualquier
otra diferencia que remita a lo fisioldgico, como lo es el caso
también de la sordoceguera, en el cual profundizaremos mas
adelante.

DIALEKTIKA - 2020, 2 (4): 28 -36.

Desde el filésofo moderno René Descartes (que le
adjudicaba a la glandula pineal el lugar donde todos los
pensamientos son formados), hasta la neurociencia
contempordnea, se ha buscado el origen del pensamiento y el
desarrollo de este, dentro de la anatomia fisiolégica de los
seres humanos, olvidando, disminuyendo la importancia del
ambiente; del medio en el cual el sujeto pensante se

desenvuelve.

Una prueba de cémo estas premisas filosoficas, que
indagan las formas en la cual se crea el pensamiento humano,
impactan directamente en todo el sistema filoséfico posterior
(en los planos epistémico, ético-normativo y pedagégico) la
podemos encontrar en la postura del propio Descartes en

1637 respecto a la categorizacion de las personas sordas:

Los hombres que, habiendo nacido sordos y mudos, estan tan
privados o mas que los animales de los drganos que a los
otros sirven / para hablar, suelen inventar por si mismos
algunos signos, mediante los cuales se hacen entender por
aquellos que, viviendo habitualmente con ellos, tienen
ocasion de aprender su lenguaje. Y esto no sélo prueba que
los animales tienen menos razén que los hombres, sino que
carecen totalmente de ella, pues se puede ver que basta muy

poca para saber hablar. (Descartes, 2006, p.79)

INNATISMO DE LAS CAPACIDADES

El Innatismo, en términos filoséficos clasicos, sostiene que
las capacidades humanas no son aprendidas en la experiencia
vital, sino que vienen dadas de forma inmanente a los seres
desde (e incluso antes) del nacimiento, ya sea por voluntad

divina o por fortuna natural.

La idea de “capacidades innatas” que nos proponemos
discutir, se encuentra mas arraigada de lo que usualmente se
cree o se declara publicamente. Esto ultimo usualmente se
debe a su cardcter “oscuro”, carcter generado ya sea por
prejuicios que llegan a implantarse en el imaginario docente
o simplemente por falta de reflexién sobre la tematica. Laidea
de los talentos innatos es rapidamente establecida y hasta
sostenida estadisticamente pero nunca explicada de forma

suficiente ni en profundidad (Suvorov, 2003).

El inconveniente radica en que este cardcter “oscuro” se

manifiesta a todas luces en experiencias bien concretas
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dentro de las aulas. Lo que parece un problema tnicamente

tedrico en principio, es realmente un problema préctico.

Todo docente es, de una u otra forma, exalumno, y por
ende ha vivido su proceso formativo en algin sistema
educativo determinado. En términos generales, nadie con
una sensibilidad minimamente atenta a lo que acontece
dentro de un aula, tendria dificultad en reconocer ciertas
tendencias hacia los alumnos/as “mas capaces”, “mas
talentosos” e incluso “mejor dotados”. Necesariamente
como contrapartida, también podria percibir cierto rechazo

(por lo general implicito) a los “menos talentosos”.

Si nos preocupamos por indagar sobre las bases en las que
se fundan estos “talentos” o “dotes naturales” nos
toparfamos con fundamentaciones que lejos estin de ser

nociones vagas e inofensivas.

Sobre tal postura, vemos que el psicdlogo de la actividad,

Alexei Leontiev (1969) afirma que:

Es tan grande la fuerza del prejuicio clavado en las
mentes que atribuye el desarrollo intelectual del hombre
a fuentes internas, que ella induce a considerar ese
desarrollo con la cabeza gacha; la condicién para la
formacion de aptitudes cientificas no seria la asimilacion
de las adquisiciones de la ciencia, sino que esta
asimilacion estaria condicionada por las aptitudes
cientificas(...) De ordinario se recurre a los hechos que
muestran la aptitud de unos y la completa ineptitud de
otros para tal o cual actividad. Ni siquiera se busca la
fuente de estas aptitudes, y existe la costumbre de tomar
el caracter espontaneo de su aparicion como una cosa
innata. (p.26)

Ademds, resultan necesarias experimentaciones concretas
cuando las estadisticas nos ofrecen una confirmacién de los
fenémenos, pero no una explicaciéon exhaustiva del mismo,
como acontece con el caso de las posturas innatistas de las
capacidades. El propio Leontiev (1969) crefa, que lo mejor es
remitirnos a experiencias practicas que nos proporcionen

datos cientificos para:

Demostrar que las aptitudes y en particular aquéllas cuya
indole estd muy oculta, como por ejemplo las aptitudes
musicales, aparecen en el curso de la vida. Tal es lo que
prueba la experiencia consistente en proporcionar una
educacién musical temprana a un gran conjunto de nifios no
seleccionados antes. Exito al ciento por ciento. Y tal es la
experiencia a la que se aplica, hace ya muchos afos, M.
Kravets en la escuela musical para nifios Chkalov, cerca de

Mosct. Anélogos resultados han obtenido en Japén el

pedagogo y psicélogo S. Sudzuki, quien comenzd en 1948 a

efectuar un trabajo experimental sistematico con

numerosisimos nifios pequefios (p.27).

EL “EXPERIMENTO MESCHERYAKOV”

Para discutir estas posturas, asociadas entre si,
introduciremos una experiencia practico-experimental que
se conoce como “Experimento Mescheryakov” y que tuvo
lugar en un hogar de nifios en la ciudad de Zagorsk
(actualmente Serguéi Posad) entre los aflos 1963 y 1974,
auspiciado por el Departamento de Psicologia de la

Universidad de Mosct.

El equipo de trabajo era multidisciplinario, integrado por
psicologos, defectdlogos, fildsofos y pedagogos, y estaba
encabezado por el psicélogo Alexander Mescheryakov. Este
grupo de investigadores y profesores llevd a cabo un

experimento con nifios y nifias sordociegos/as.

El objetivo primordial era producir un sistema
completamente nuevo de simbolos, a través del cual estos
nifos y nifias pudiesen tener acceso al patrimonio cientifico-
cultural como cualquier otro y pudiesen desarrollar sus
actividades vitales de la forma mds plena posible. De esta
experiencia se obtuvieron grandes resultados practicos y un

legado teérico amplio, prolifero e innovador en el campo.

Los nifios y nifias pedagégicamente sordociegos implican
un grado de escucha y de visién insuficientes para ser
educados de una forma que dependa, justamente, de esas
facultades sensitivas. Mescheryakov seflalé como punto de
partida del experimento, la observacién y descripcion de los
nifios indefensos, que se encontraban privados de las
capacidades humanas de comportamiento y pensamiento.
En el comienzo no expresaban un minimo de interés en
buscar y manipular objetos, en orientarse por si mismos en el
medio ni de entablar ningtin tipo de comunicacién (Bakhurst
D.yPadden C., 1991).

METODOLOGIA PARA LA
INDEPENDENCIA

La primera etapa constaba de lograr introducir a los
nifios/as en las formas bésicas de actividad humana, es decir
actividades de auto-cuidado tales como: vestirse, usar el

bafio, hacer la cama, comer con cuchara, etc.

Este primer momento era realizado siempre a través del

movimiento activo del educador y de forma pasiva por parte

Berriel, J. (2020). Aportes del Experimento Mescheryakov para pensar la pedagogia contemporénea. Dialektika: Revista De Investigacion
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delos nifios, intentando generar una simultaneidad en la cual
el nifio o nifla va incorporando y apropiandose de la actividad
gradualmente. De manera también gradual, esta etapa en
conjunto comienza a transformarse, pasando por momentos
de mayor participacién del nifio, (naturalmente con
dificultades para completar la tarea sin ayuda en sus primeros
intentos). Esta etapa crucial podriamos considerarla de
transicion, como seiialan Bakhurst y Padden; una etapa de

dependencia e independencia simultdnea (1991, p.209).

Estos primeros momentos en conjunto, generan la
necesidad de comunicacién, de la cual no se habia percibido
ninguna intencién en la primera observacion. Y es a raiz de
esta necesidad que comienzan a surgir los medios para
satisfacerla. Estos medios se convierten en los primeros
“gestos” que serdn otro punto partida para el desarrollo del
sistema comunicativo posterior.

Esta necesidad puede apreciarse nitidamente en la

experiencia del uso de la cuchara, en cinco pasos: Los

profesores encargados del cuidado de los nifios/as
sordociegos/as comenzaban (1) poniendo la cuchara en la
boca de los niflos/as y haciendo ellos mismos (los
educadores) el movimiento para la ingesta del alimento.
Luego (2) la cuchara es puesta en la boca sin el movimiento
de torsién por parte del profesor y el niflo comienza a intentar
succionar la comida. En el préximo paso (3) solo le es
aproximada la cuchara a los labios y el niflo intenta
“capturarla” guiado principalmente por el olfato y de ahi en
las préximas instancias (4) guiado también por el olfato,
comienza a buscar la comida que, sin estar en contacto con
los labios, reconoce que estd cerca. En el ultimo paso del
proceso (5) la cuchara es puesta en la mano del nifio/a y con
la ayuda del pedagogo se intenta conjuntamente tomar
comida del plato; el profesor guia la mano del nifio hasta que
este consigue luego manejar la cuchara, de forma
rudimentaria, por si mismo. He aqui en palabras de Suvorov,

el nacimiento de la actividad humana; la “chispa de

independencia del nifio” (2003, p. 77).

Fuente: Mescheryakov, A. (1979) Recuperado de: “Awakening to life” (p. 76)

DIALEKTIKA - 2020, 2 (4): 28 -36.

REVISTA DE INVESTIGACION FILOSOFICA Y TEORIA SOCIAL



REVISTA DE INVESTIGACION FILOSOFICA Y TEORIA SOCIAL

Dialektika

Son estos primeros “gestos” los que serdn canalizados y
asociados al sistema alfabético dactilolégico, el cual se realiza
a través de la palma de la mano y utiliza la simbologia del
alfabeto de las personas sordas. A partir de aqui y con un
arduo y disciplinado trabajo, ademas de un programa escolar
adaptado a las circunstancias, los nifios y niflas ya estaban en
condiciones bésicas para acceder al sistema educativo de su

pais. Y de hecho lo hicieron como documenta Piedra (2017):

e Cincuenta nifios y niflas recibieron educacién
basica formal

e  Cuarenta de ellos pasaron la ensefianza secundaria

e Doce se convirtieron en obreros altamente
calificados

e  Cuatro se graduaron de la Universidad Lomonésov
de Moscu

e Una se convirtid en escultora sumamente

reconocida por su trabajo artistico

PRINCIPALES APORTES TEORICOS

Ademds de la experiencia concreta de aprendizaje que
transformo el curso vital de los niflos y niflas sordociegas de
Zagorsk, todo un bagaje teérico fue puesto a prueba,
aportando tanto planteos innovadores como nuevos

problemas a ser resueltos en la posteridad.

El primer punto por destacar es la confirmacién practica
del proceso de Interiorizacién en el curso de aprendizaje,
planteado por Lev Vygotsky, a través del cual se encarnan en
la propia actividad individual, las formas humanas de
comportamiento que el individuo aprecia en su entorno
social. O sea, que el proceso cognitivo no se da desde aquello
que “viene dado” en las estructuras fisioldgicas internas, que
se exterioriza (por ejemplo, en el lenguaje) Sino que ocurre a

la inversa: “de fuera hacia dentro”, es decir se interiorizan.

De aqui se desprende otro punto neurdlgico del
experimento, lo que podria denominarse una “ley” del
aprendizaje: Primero juntos, luego por si mismo, formula
basada en la interaccién del acompafiamiento o guia de la
accion (necesario e imprescindible) con el desarrollo propio
y auténomo del individuo (necesario e imprescindible). Dos
caras de un mismo fendémeno. Primero guiado y luego
conscientemente, el niflo/a va interiorizando las formas de

actividad (cultura) que le son externas.

En todo este proceso gradual de aprendizaje, el nifio/a que
interiorizé las formas de actividad (el uso de la cuchara) luego
estd en condiciones de repetirlas y exteriorizarlas.
Interiorizacién y exteriorizacidn son entonces, también dos

caras de un mismo proceso.

Una pregunta clave que Suvorov (2003) se plantea, es la
siguiente: ;Como es posible que sin ver ni oir, una persona
sea capaz de percibir y tomar conocimiento del mundo que
le rodea? (p.79)

La premisa de la que partimos, siguiendo a Leontiev, es
que la mente tiene la habilidad de representar la realidad
existente que nos rodea (externa e independiente a nosotros
mismos), o sea, de generar una “imagen” surgida por la
interaccion sujeto-objeto, y por ello dicha imagen debe ser de
la forma mads precisa y adecuada al objeto que sea posible.
Esta premisa basica es la que nos permite formar y desarrollar
una habilidad motora (actividad). Esto implica, que luego de
tener una representacion precisa, de las maneras de operar
sobre los objetos el nifio/a se volvera capaz de actuar

independiente y correctamente.

Parece que aqui hemos llegado al “problema” central, a la
interrogante siguiente: ;como se genera la “imagen” sin la

presencia de los 6rganos de los sentidos visual y auditivo ?

Mescheryakov (como se cita en Suvorov, 2003) plantea el
problema en términos mas inteligentes y la solucién se torna
mas viable: ;Qué tienen en comun las imagenes formadas por
los distintos drganos sensoriales? La respuesta que encuentra
el psicdlogo es mas simple de lo que parece: Nada tienen en
comun, excepto su adecuacion al objeto. Se trata de distintas

vias de acceso, a la comprensién de un mismo objeto.

Lo realmente importante aqui es el Método que da lugar a
la imagen y permite que esta se genere. Esto es de evidente
apreciacion en el uso de la cuchara: no es la misma imagen
que se genera un niflo sordociego de la cuchara que la que se
representa un niflo oyente y vidente, pero, la actividad
humana de comer con ayuda de un instrumento es realizada

con éxito por ambos.

Ademis, la “imagen” que se representa un sordociego no
es la misma tampoco que la de otro sordociego, y cabria
preguntarse si es acaso la misma la imagen mental de

cuchara”, la que se representan las personas videntes y
oyentes entre si mismas. Todos nos apropiamos de las formas
de cultura humana, pero todos lo hacemos de forma

individual y singular.
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Evald Ilienkov, uno de los investigadores mas involucrados
en el experimento, en una carta a su alumno Alexandre
Suvorov, le afirma que los nifios sordociegos tienen el mismo
problema de conocimiento que las personas oyentes y
videntes solo que exacerbado (y por causas en ultima
instancia sociales). El propio Suvorov (2003) defiende la tesis
de que si aceptasemos la idea que los ciego-sordos tienen otro
problema diferente que el de los demds seres humanos,
estariamos aceptando implicitamente que los sordos son

criaturas inferiores (no-humanas).
Leontiev (1969) lo sintetiza del siguiente modo:

El verdadero problema no consiste, por lo tanto, en las
aptitudes o ineptitudes de las personas para asimilar la
cultura humana, para hacer de ellas adquisiciones de su
personalidad y contribuir a su enriquecimiento. El
verdadero problema consiste en que cada hombre, en
que todos los hombres y todos los pueblos, obtengan la
posibilidad practica de tomar el camino de un desarrollo
ilimitado (p. 27)

ELROL DEL PEDAGOGO
“EN CONJUNTO PERO SEPARADOS”

La comprensién de estas premisas elementales acerca del
proceso de aprendizaje y conocimiento, no solo de las
personas sordociegas en particular, nos permite visualizar
cual puede ser el rol del pedagogo y cudl deberia ser su

relacién con los conocimientos.

Ilienkov (1964) entendia que develar las bases en las que
se cimientan “las representaciones acerca del surgimiento
innato, natural, de la capacidad (o incapacidad) de pensar” es
crucial para la reflexién acerca de las practicas pedagogicas,

ya que estas representaciones son

Solo una cortina que oculta al pedagogo
intelectualmente haragan aquellas situaciones vy
condiciones  realmente muy  complejas  que

practicamente despiertan y forman la inteligencia, la
capacidad de pensar independientemente. Con estas
representaciones justifican su incomprensién de tales
condiciones, el poco deseo de adentrarse en ellas y
tomar para si el trabajo nada facil de su organizacion.

(p-2)
Desde esa perspectiva, el problema no es tnicamente
que las posturas innatistas se expresan en las précticas

educativas cotidianas, sino también, que los pedagogos/as

' Los paréntesis son nuestros.
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utilizan estas para eludir la autorreflexién de sus practicas
concretas. La paradoja resulta ser que, no podemos adjudicar
enteramente la responsabilidad ni al pedagogo ni a los
estudiantes, se trata, como resaltamos anteriormente, de una

responsabilidad compartida; en conjunto, pero separados.

Immanuel Kant (1784) ya habia reflexionado de forma
precisa acerca de este problema y en las primeras lineas de su
conocido texto “;Que es la Ilustraciéon?” nos ensefia que “la
incapacidad significa la imposibilidad de servirse de su
inteligencia sin la guia de otro”. El problema de la
incapacidad estd correctamente planteado por parte del
filosofo de Koenigsberg. Aunque su solucion idealista, carga
la responsabilidad enteramente sobre los hombros de los
individuos, ya que “la causa (de la incapacidad) no reside en
la falta de inteligencia sino de decisién y valor para servirse

por si mismo de ella sin la tutela de otro.”.

Deberiamos aproximarnos a entender el rol del pedagogo,
ya prevenidos de no caer en la trampa del conocimiento
formalista y abstracto que necesariamente nos aparte de la
realidad concreta.

Para Ilienkov (1964, 1) la clave para este problema se
encuentra en descifrar la mejor manera de ensefiar a pensar,
teniendo en cuenta que el desarrollo de la capacidad de
pensar y el proceso de adquisicién de los conocimientos
establecidos por los programas son imposibles uno sin el
otro, pero la existencia de uno no garantiza la existencia del

otro per se.

;POR EL CAMINO DE LA
PREGUNTA?

Edith Litwin advierte en una de sus obras (1998) el caracter
engafioso de las preguntas docentes, que son generalmente
formuladas con el previo conocimiento de las respuestas. En
este ambiente didactico también los problemas son
artificialmente construidos para la ensefianza y pierde asi su

valor social, es decir su valor vital:

Desde la pregunta socratica, que tenia como propésito
ensefiar a pensar, hasta la pregunta freireana, que
favorece los procesos de emancipacién del hombre,
podriamos reconocer multiples propdsitos y estilos que
darian cuenta de las implicancias didacticas de la
cuestion. (p.15)
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Varios son los referentes actuales de las teorias didacticas
que destacan la centralidad de la pregunta en la labor
docente. Larrosa por ejemplo reivindica la busqueda, el
cuidado y la inquietud por la pregunta en el discurso
pedagégico, como antidoto para evitar los dogmatismos, la

superficialidad e incluso la “pedanteria” (Larrosa, 2003)

En este sentido es que Ilienkov rescata la pregunta como
instrumento didactico, no solo en la particularidad de la
enseflanza sino como via general para el pensamiento

cientifico:

Es necesario ensefiar a pensar, ante todo, con el
desarrollo de la capacidad de plantear correctamente la
pregunta. Con esto comenzd y comienza cada vez la
ciencia, con el planteamiento de la cuestion, con la
formulacién del problema, de la tarea, que es insoluble
con la ayuda de los métodos de accion que ya se
conocen, con las vias conocidas (...) La busqueda activa
de las respuestas a las interrogantes y no el “tragar lo
masticado con dientes ajenos” es lo que hay que
aprender. Desde el primer paso; de lo contrario, en lo
adelante serd tarde. (p.7)

Una metodologia de la pregunta puede ayudarnos a
combatir también las verdades preparadas, que parecen
haber surgido de forma “natural” en la Historia (al igual que

los talentos)

De este modo, las férmulas cientificas serian asimiladas,
no como algo a recordar y a repetir en forma de frases
abstractas y mecdnicamente, sino que se muestran respuestas
que la humanidad ha ido encontrando a los problemas vitales

planteados en momentos histéricos determinados.

El filésofo nos aconseja evitar la metodologia contra
naturam de comenzar por el final, por las respuestas en vez
de por las preguntas, y nos exhorta a eludir también “las
verdades preparadas”. Porque es precisamente esa estructura

metodolégica la que nos induce a formas de coaccidn.

Acerca de esta posicidn tosca y poco instruida, nos ilustra
Ilienkov de forma bien sencilla y esclarecedora con un

ejemplo en la ensefianza de las matematicas:

;Qué no dirlamos del matematico que ayudara a sus

estudiantes a aprender como un loro de memoria las
respuestas impresas al final del cuaderno de ejercicios, sin
mostrarles ni las propias tareas ni los modos de su
solucion? En tanto, la geografia, la botanica, la quimica, la
fisica y la historia frecuentemente les ensefian a los nifios
precisamente de esta manera: les informan las respuestas
encontradas por la humanidad, incluso sin tratar de
explicar a qué preguntas precisamente fueron dadas estas
respuestas. Al nifio le introducen en la ciencia “por el

|n

final” y se asombran de que él no pueda confrontar de
ninguna manera las posiciones tedricas con la realidad,

con la vida. (p.7).
Reconociendo estas problemdticas metodoldgicas, se
avizora la posibilidad de eliminar el caracter coactivo del

adiestramiento” ya que quien:

Ve en laformula tedrica una respuesta clara a la cuestion,
al problema, a la dificultad que le interesa, no olvida esta
formula tedrica...Y si la olvida, no es una desgracia,
siempre la hara surgir de nuevo cuando se encuentre con
una situacion problémica con las mismas condiciones
(llienkov,1964, p.8).

La pregunta que no deberiamos dejar de hacernos es:
;Cémo podemos alcanzar una sistematizacién de programas
escolares, liceales o universitarios, que no “machaque” la
capacidad incalculable de los individuos, sino que la
potencie? Se trata esencialmente, de una cuestiéon de método,
el cual, depende directamente del objeto de ensefianza, ya que
no es lo mismo la metodologia por utilizar en un aula de
Matematicas en un 2do grado de Liceo Publico uruguayo,
que la enseflanza de Historia a los nifios sordociegos de

Zagorsk.

Decimos que el método se somete al contenido especifico
y que no adelanta buscar recetas universales validas para
todas las experiencias educativas. La pregunta principal seria
acerca de la actitud o postura pedagdgica que deberia tomar

quien ensefia.

La experiencia educativa, no leida como una relacién de
conocimiento objetivo y sujeto especificamente, sino de una
relacién entre sujetos mediada por sistemas programaticos
que tienen como objetivo primordial: organizar la
asimilacién critica de los conocimientos cientificos de
manera que se reproduzca el proceso histérico de su
surgimiento y desarrollo de estos conocimientos en forma
sintetizada y accesible de ser asimilada. Asi, el educando no
recibe “verdades preparadas” sino que participa activamente

del proceso; lo revive.

Recordemos aqui, aquella ley general de aprendizaje que
destacamos mds arriba: “primero juntos, luego por si
mismos”, donde la relaciéon de dependencia/independencia
entre alumnos y docentes, se devela como un punto crucial
para el proceso de aprendizaje y desarrollo y no
necesariamente una relacién de coaccién o de violencia:

Si el pequefio encuentra — luego de una serie de
problemasy errores- la salida de tal situacion sin la ayuda
directa, sin adiestramiento, él da un paso por la via del

Berriel, J. (2020). Aportes del Experimento Mescheryakov para pensar la pedagogia contemporénea. Dialektika: Revista De Investigacion
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desarrollo intelectual. Y ese paso es mas valioso que la
“asimilacion” de miles de verdades preparadas”
(llienkov, 1964, p.11)

Ilienkov es sumamente consecuente con su planteo, ya que
no nos ofrece ninguna receta esquematizada a seguir en las
aulas, él sabe muy bien el riesgo de la simplificaciéon y que este
arduo trabajo compete a cada individuo en una situacién
especifica. Hacia el final de su texto nos dice claramente, que
la filosofia no puede ofrecer al pedagogo receta preparada

alguna:

Todo el que quiera ensefiar a pensar, debe aprender y
saber pensar, debe aprender y saber pensar él mismo. Y
esto significa que debe saber aplicar a su tarea concreta
los principios tedricos generales, - en particular, los
principios filoséficos generales-, y no esperar que alguien
haga esto por él y le traiga una receta didactica ya
preparada que lo libere del ulterior trabajo intelectual (p.
28).

En este sentido, apreciamos otro punto de contacto con el

pensamiento de Litwin, la cual coincide en que:

La ensefianza para la critica es una ensefianza que crea
en los contextos de practica las condiciones para el
pensamiento critico. No es posible pensar que se pueden
favorecer estas formas de pensamiento sin contar con un
docente que genere para sus propias comprensiones
esta manera de pensar (Litwin, 1998).

La inexistencia de las recetas didacticas implacables ha
sido resaltada por varios pensadores de la pedagogia tanto
como la necesidad de un sistema. El aporte del pensamiento
ilienkoviano en este sentido no nos ofrece una solucién
acabada, mas bien nos ensefa la inmensidad de la empresa.
No hay atajo que nos salve de esta tarea, pero reconocer el
problema es sin dudas un punto de partida prometedor.
Como resulta imposible “ensefiar a pensar” sin saberlo, el
pedagogo se ve forzado como premisa bdsica: a aprender a

pensar.

Esta actitud pedagdgica parece adecuada para la
construcciéon de una educacién realmente humanista y
democratica, en la cual, no se pierda de vista que “Ensenarle
algo al nifo, (...) se puede solo con una relacion atenta hacia
su individualidad. La vieja filosofia y la pedagogia llamaban a
esta relacion “amor”; bueno, pues, se puede utilizar esta

palabra, aunque no sea exacta” (Ilienkov, 1964, p.6).

DIALEKTIKA - 2020, 2 (4): 28 -36.

REVISTA DE INVESTIGACION FILOSOFICA Y TEORIA SOCIAL



REVISTA DE INVESTIGACION FILOSOFICA Y TEORIA SOCIAL

Dialektika

REFERENCIAS BIBLIOGRAFICAS

Bakhurst D. y Padden C. (1991). The Mescheryakov
experiment: Soviet work on the education of blind-
deaf children. Learning and instructions. Vol.1, pp.
201-215.

Descartes, R. (1987) Discurso del método. Madrid, Espaiia.
Ed. Tecnos.

Ilienkov, E. (1964). La Escuela debe ensefiar a pensar. Revista
Educacion Popular. Recuperado de
https://marxismocritico.files.wordpress.com/2014

/10/ilic3a9nkov-la-escuela-debe-ensec3blar-a-

pensar2.pdf.

Kant, I. (2007). ;Qué es la Ilustracién ? Madrid: Ed. Alianza.

Larrosa, J., (2003). La experiencia de la lectura. México DF:

Ed. Fondo nacional de cultura econdémica.

Leontiev, A. (2013). Elhombre y la cultura. En Martinez Roca
S.A (Ed.), El hombre nuevo. Barcelona: Omegalfa.

Litwin, E. (1998). El campo de la didactica: la busqueda de
una nueva agenda. En De Camilloni, Alicia.
Corrientes didacticas contemporaneas. Argentina:
Ed. Paidds.

Mescheryakov, A. (1979). Awakening to life. Recuperado de:

https://www.marxists.org/archive/meshcheryakov

[awakening/introduction.htm

Piedra, R (2017). El experimento de Mescheryakov. [Diapositivas de
Power Point]. Recuperado el 18 de Setiembre de 2019, de
https://www.academia.edu/36022635/El_experimento_d

e_Meshcheryakov_Meshcheryakovs_Experiment

A. V. Suvorov (2003) Experimental Philosophy (E.V.
Ilyenkov and A.I. Meshcheriakov), Journal of
Russian & East European Psychology, 41:6, 67-91,
DOI: 10.2753/RPO1061-0405410667.

Berriel, J. (2020). Aportes del Experimento Mescheryakov para pensar la pedagogia contemporénea. Dialektika: Revista De Investigacion 3 6

Filosofica Y Teoria Social, 2(4), 28-36. Recuperado a partir de https://journal.dialektika.org/ojs/index.php/logos/article/view/24



REVISTA DE INVESTIGACION FILOSOFICA Y TEORIA SOCIAL

Dialektika

@ 0eo

Graham Harman y la filosofia islamica. Origen
y problemas de la causacidn vicaria

Graham Harman and Islamic philosophy. Origin and
problems of vicarious causation

7 *
Amilcar Aldama Cruz!
Recibido: 17/02/2020

Aceptado: 30/04/2020 1* Al-Mustafa International University.

Email: abdulamilkar@gmail.com

ORCID ID: https://orcid.org/0000-0002-2401-7283

Para Citar: Aldama Cruz, A. (2020). Graham Harman v la filosofia isldmica. Origen y problemas de la

causacion vicaria. Dialektika: Revista De Investigacion Filoséfica Y Teoria Social, 2(4), 37-46. Recuperado a

partir de https://journal.dialektika.org/ojs/index.php/logos/article/view/29.

Resumen: Dentro de la corriente filosofica del realismo
especulativo se puede apreciar una fuerte influencia de la
filosofia isldmica, en cuanto a conceptos desarrollados en
ella. En el caso del filésofo Graham Harman con la

Abstract: Within the philosophical current of speculative
realism, one can see a strong influence of Islamic philosophy,
in terms of concepts developed in it. In the case of the
philosopher Graham Harman, with the conceptualization of

conceptualizacion del término causacién vicaria llega a
elaborar una teoria causal, que tiene sus referentes en la
teoria de la causalidad del pensamiento teoldgico-filosdfico
isldmico, abarcando tanto al ocasionalismo dsh‘ari como al
‘irfan o mistica islamica.

Palabras clave: Graham Harman; causacién vicaria;
ocasionalismo; causalidad; filosofia islamica.

GRAHAM HARMAN Y LA FILOSOFIA ISLAMICA.

MAYO-AGOSTO. (2020). VOL. 2 (4), PP. 37 - 46.

the term vicarious causation, he came to elaborate a causal
theory, which has its referents in the theory of causality of
Islamic theological-philosophical thought, which
encompasses both ash'arf and 'irfan or Islamic mystic.

Keywords:  Graham  Harman; vicarious
occasionalism; causality; islamic philosophy.

causation;




REVISTA DE INVESTIGACION FILOSOFICA Y TEORIA SOCIAL

Dialektika

a oposicién al correlacionismo, ese cierto regreso a la
metafisica previa a Kant como sustento tedrico del realismo
especulativo, hace visible la influencia de la filosofia isldmica

en diversos filésofos de esta nueva corriente de pensamiento.

Es sabida la impronta del ocasionalismo de filésofos y
tedlogos islamicos en conceptos elaborados por Graham
Harman, el cual el mismo menciona en diversos textos.! De
igual modo en otros filésofos de esta linea se podria escarbar,
o encontrar a la plena vista, muchos conceptos de la filosofia
isldmica, en especial del filésofo persa Mull4d Sadrd (1571-
1635), los cuales se mueven transustancialmente en las ideas

de fil6sofos como Quentin Meillassoux y Reza Negarestani.

Es interesante que tanto Graham Harman como Ray Brassier
son profesores de filosofia en los departamentos en
universidades americanas en paises arabes (Graham Harman
en la Universidad Americana en El Cairo y Ray Brassier en la
Universidad Americana de Beirut), por lo cual han tenido la
oportunidad de interactuar en 4mbitos de fuerte tradicién en
la ensefianza y edicién de la filosofia islamica. El mismo
Graham Harman coment6 que la creacién de su término

“causacion vicaria” se dio en dicho contexto arabe:

En 2000 dejé mi puesto en la Universidad DePaul en
busca de un nuevo cargo en la American University en El
Cairo, Egipto. Una de las principales ventajas del cambio
fueron las oportunidades de viaje ofrecidas por la sede
de El Cairo. El 30 de abril de 2002 di la siguiente
conferencia en la American University de Beirut (que a
pesar de sunombre no tiene relacién con mi universidad)
en mi segunda visita al bello Libano. Sin saber en ese
momento cual iba a ser mi futuro en El Cairo, concursé
en Beirut como finalista para un cargo docente alli
también. Una de las cosas interesantes de esta
conferencia es la ocurrencia de la frase "causacidn
vicaria".m

Es justo este término de Harman el que lleva a uno de los
tépicos de mayor aborde en la filosofia islamica, el tema de la
‘il-lat (<le), la causa y sus diversas divisiones y relaciones.

iii

Pero Harman trata de dar un giro a estas ideas".

El término causacién vicaria proviene de la causalidad
indirecta, que tiene sus raices venerables en un tercer modelo
de causalidad iniciada parcialmente por la escuela mu ‘tazili”
y desarrollada completamente por la escuela dsh‘ari, en
periodo clésico del pensamiento filoséfico-teoldgico islamico
en Iragq, el cual es llamado ocasionalismo”. Dicho modelo esta

en contraposicién al modelo platénico de causalidad vertical

emanantista y el modelo aristotélico de causalidad horizontal

entre sustancias individuales. Este tercer modelo de
causalidad tiene como presupuesto la demostracién de Dios,
su unidad e incorporeidad, apoyados en un atomismo
filos6fico opuesto al peripatetismo o escuela mashdi en el
contexto islamico. Dicho atomismo de origen mu tazili, fue
empleado por la escuela teoldgica ash‘ari” para describir la
filosofia de la naturaleza ideal para salvar racionalmente las
exigencias fundamentales del dogma, en particular la
afirmacién de la infinita libertad de Dios y su total
omnipotencia. Los dtomos, para la doctrina dsh’ari, carecen
de extension en el tiempo y el espacio, lo cual deriva en una
creacion permanente. Sobre esto comenta la profesora Maiza

Ozcoidi:

La consecuencia de un atomismo tal es que no existen
leyes naturales de que resulten naturalezas estables en
el sentido aristotélico. Esas leyes se reducen a halitos de
la mente humana que pueden ser interrumpidos por Dios
en el momento que El lo desee. Esta negacién del
principio de causalidad se convirtié en un articulo de fe
para los ash’ies, que en realidad negaron la causalidad en
sentido general solo para absorber todas las causas
secundarias en la Causa Primera, y sélo por este
ocasionalismo riguroso pensaron salvar la omnipotencia
de Dios. M

Dentro de esta corriente de pensamiento, es Gazali (Algacel)
el que con su “Tahafut al-falasifa”viii, texto de caracter
apodictico, el que realiza una refutacién metodoldgica contra
Ibn Sini (Avicena) y toda la filosofia mashai (peripatética),
dando un fuerte sustento filoséfico a este atomismo ashari.
Para los peripatéticos existe una cadena causal (silsilat ‘il-lal),
que va de una Causa Primera (‘il-lat awali)ix a una causa
segunda que son los efectos (4zhar o ma‘altll )x de la primera.

Ibn Sina lo describe asi:
Dggll L; 3929 (S dad Zkl’Jj S99 N e e dﬁi e 8ol

Si es la Causa Primera (‘il-lat Gwali), entonces ella sera
causa para todas existencias, y serd causa real (li‘il-lat
hagigat) de toda existencia en la Existencia (wuy(d fT al-
wuydd).

Para Gazali, como bien lo analiza el profesor espaiiol Ernesto
Castro, los enunciados causales tienen compromisos contra
facticos, por lo que desarrolld una teoria modal de la
posibilidad (imkdn) como inteligibilidad, en donde algo es

posible sélo cuando es concebible su contrario, y algo es inne-

Aldama Cruz, A. (2020). Graham Harman y la filosofia islamica. Origen y problemas de la causacién vicaria.
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cesario cuando es inconcebible su contrario. Esta seria una
teoria modal mas cercana a la teorfa modal moderna, y
diferente a la teoria modal de los mashdi, donde la posibilidad
es potencia (qudrat o quwid), de modo que lo posible se da

como una entelequia.

La doctrina ocasionalista es central en la cuestiéon XVII
(Sobre la nulidad de

interrumpir el curso habitual de la naturaleza”) del “Tahdfut

su afirmacién: “es imposible
al-falasifa”, donde Gazali ataca el concepto de causalidad
defendida por los mashdai. Es aqui donde dara el ejemplo del
fuego y el algodoén, que mds tarde hard suya Harman para su

tesis de la causacidn vicaria. Dice GazAli:

9 S Jelal L@jl@;@&ﬂkﬁ.d@@)&@@@j oLl e
9 W BBMe wie LY Jgua> saalie VI Jds (eed) ol
ﬁ\j@d@\&ﬁ-ﬁ)’jb&;d@\&dﬁé.&%'
.oljﬂ&,wl,c})

En cuanto al fuego (al-nar), es inanimado y no tiene
accion (la fail). ¢Qué prueba hay que sea el agente (al-
fa‘il)? No tienen otra prueba que no sea la de observar la
ocurrencia del incendio en la [coyuntura del] contacto
con el fuego. Sin embargo, la observacién [solo] muestra
la ocurrencia [de quemaduras] en [el momento del
contacto con el fuego] pero no muestra la ocurrencia [de
quemaduras] por [fuego] y [el hecho] de que no hay otra
causa para ello.

El ejemplo de Gazali sobre la combustién ilustra la posicién
sobre la causalidad de los dsh‘ari. Para los mashdi la causa
eficiente de la combustion radica exclusivamente en el fuego,
no obrando por eleccién sino por naturaleza. Gazali por su
parte afirma la causa eficiente de la combustién en Dios,
validandole como tnico creador de todos los movimientos y

xiii

todos los accidentes sin eficacia de las causas segundas.

Para Graham Harman el fuego no entra en contacto con el
algodén, sino que es un encuentro de las propiedades
sensibles de ambos, o sea, por medio de un interrelacionador
tercero, o vicario, su inflamabilidad (esto serian las
propiedades secundarias de los empiristas). Asilos objetos se
relacionan entre si a través de un tercero, eso llevaria a un

infinito pues seria una relacién exponencial.

Por lo tanto, el fildsofo recorre las sendas del ocasionalismo,

pero dando un giro al vaciarlo de todo elemento teoldgico:

Para los ocasionalistas del Irak medieval, las sustancias
creadas no podian tener el poder de interactuar, bajo
pena de blasfemia; de ahi que Dios debiera intervenir en
su mediacion. El principal flanco débil de esta solucién es
que arbitrariamente adjudica a una entidad superior, el
DIALEKTIKA
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mismo Dios, un poder relacional que se les retiene a
todas las otras entidades. De esta manera se evita dar
una explicacion que queda oculta tras la cortina de la Fe
Verdadera, y resulta que el problema con los objetos que
tenemos entre las manos es el mismo que el que
enfrentaban los ocasionalistas. La experiencia me indica
que es dificil privar al concepto de "causa ocasional" de
sus reverberaciones teologales, por eso he acufiado el
término causacion vicaria para reemplazarlo. El punto
gue tenemos que subrayar en lo relativo a la causacién
vicaria es que no debemos elegir una superentidad de
una lista reducida de candidatos y luego adjudicarle el
poder magico de tocar a otras entidades a las que ese
mismo poder se les niega. Por el contrario, debemos
encontrar una forma de causacién vicaria que pueda
residir en la estructura de cada entidad que existe X"

El filésofo Ernesto Castro resume este tema con ojo critico:

Harman, por el contrario, propone una version
secularizada de esta tradicion, y su ocasionalismo
consiste en aseverar que dos objetos no se pueden
relacionar causalmente sin la mediacion de un tercero.
En esto se resume su teoria de la “causalidad vicaria”:
contra la mayoria de los analisis que se han elaborado
sobre este fendmeno, la relacidn de causa y efecto no es
reciproca ni transitiva. Esta teorfa, por supuesto, atenta
contra principios fisicos firmemente establecidos: contra
el principio de accién y reaccién, afirma que un objeto
real puede afectar causalmente a un objeto sensible sin
gue esta afeccidn sea simétrica; y, contra el principio de
conservacion de la energia, afirma que un objeto puede
afectar causalmente a otro y este ultimo a otro mas sin
que el primero afecte transitivamente al tercero.”

Para Harman término causacién vicaria consta de dos partes,
ambas esbozadas en el contexto de la filosofia actualmente
dominante. La primera, la causalidad, segin Harman es un
tema apenas abordado en la filosofia desde el siglo XVII, ya
que a su juicio el supuesto gran debate sobre la causalidad,
desarrollado entre fildsofos escépticos y fildsofos
trascendentales, es después de todo un replanteamiento de la
existencia de la causa necesaria, que en la préctica es solo un
argumento sobre lo que es posible o no saber. Esto dejé fuera
la discusién activa sobre la verdadera naturaleza de la
causalidad: que un objeto ejerce su fuerza sobre otro y haga

que cambie de posicién o forma.

La segunda parte del término, “vicaria”, indica para Harman
que las relaciones nunca se encuentran directamente con la
realidad auténoma de sus componentes. El filésofo considera
que después de miles de afios, el término “sustancia”, el
yithar (U4 s>) de la filosofia islamica, sigue siendo el mejor

nombre para tal realidad. Argumenta que la resistencia
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generalizada a la sustancia no es mas que repulsién ante
ciertos modelos inadecuados de sustancia, y dichos modelos
pueden ser reemplazados. Juntamente con la sustancia, el
término “objetos” lo utilizard para referirse a realidades
auténomas de cualquier tipo, con la ventaja afadida, segun
plantea, de que este término también da cabida a los objetos
temporales y artificiales que a menudo se excluyen de las filas
de la sustancia.

Es por ello que el concepto de causacion vicaria juega un rol
fundamental en la teoria de Harman en la ontologia
orientada hacia los objetos (OOO), en cuanto a la causa y la

relacion entre objetos.

Tales problemas son el tema de la filosofia orientada a
objetos: el inevitable descenso mutante de los objetos
intencionales de Husserl y los objetos reales de
Heidegger. Al mismo tiempo, son los Unicos herederos
actuales de las impresiones e ideas contiguas de Hume
(Husserl) y los objetos discontinuos de Malebranche y
sus predecesores Ash’aritas (Heidegger). El problema de
la filosofia parece un rompecabezas de piezas que deben
encajar. Debe detectar estas piezas con el mayor cuidado
posible, sin descartar descaradamente ninguna de ellas.
Debemos obtener una imagen cuya composicion final
imite esto: el mundo que conocemos, con sus diferentes
objetos y las diversas interacciones entre ellos. A
diferencia de un rompecabezas normal, este debe tener
al menos tres dimensiones, cambiando constantemente
entre un momento y el siguiente. Pero, como en los
acertijos normales, en lugar de imitar la imagen original,
también debe leer con discontinuidades y falsas
coincidencias que colocan todo bajo una nueva luz.
Como un nifio de cinco afios frente a miles de piezas de
un rompecabezas, el mayor peligro para nosotros es caer
en el desanimo. Aun asi, en lugar de raspar con enojo las
piezas del piso y cambiar la actividad, tenemos que
mantenernos enfocados en el rompecabezas desde el
principio, ya que se trata de resolver el verdadero enigma
de nuestro mundo.

En esta ontologia volcada al tema de los objetos [lo que en la
filosofia islamica serfa abordado el tema de la shi’ilyat
(&8, se da una estructura que realiza una descripcién de

la realidad:
=  Objeto real y cualidades sensibles = espacio

=  Objeto sensible y cualidades sensibles (consigo

mismo) = tiempo

= Objeto sensible y cualidades reales = eidos (ascenso

dialéctico de mundo experimentado)

= Objeto real y cualidades reales = esencia

Tenemos, entonces, cinco tipos de objetos (intencion
real, yo real, arbol real, arbol sensible, ruido sensible) y
cinco tipos diferentes de relaciones (capacidad de
contenido, contigliidad, sinceridad, conexién y sin
ninguna relacién). Por un lado, también tenemos tres
adjetivos para lo que sucede dentro del objeto (indirecto,
asimétrico, amortiguado) y tres tipos diferentes de ruido
alrededor de un objeto sensible (cualidades, accidentes,
relaciones). Aunque este no es un censo exhaustivo de la
realidad, ya que necesita ser pulido y ampliado,
proporciona un buen modelo inicial que, con su
considerable rigor, ayudard a descubrir definitivamente
los elementos que se pasan por alto. Lo que queda por
considerar es como interactlian estos elementos, cdmo
se transforma un tipo de relacién en otro, cémo surgen
paradojicamente nuevos objetos reales de la interaccion
entre objetos reales y objetos sensibles, y como los
objetos sensibles logran aparearse o desacoplarse en
una especie de tren espectral i

Harman expone de esta manera el sistema de cinco relaciones

existente entre los objetos:

1. CAPACIDAD DE CONTENIDO. Intencién como un todo
que contiene simultdneamente el ser real y el arbol
sensible.

2. CONTIGUIDAD. Los diferentes objetos sensibles de la
misma intencion estan uno al lado del otro sin afectarse
entre si. solo a veces se fusionan o mezclan. Dentro de
ciertos limites, cualquier objeto sensible vecino puede
ser barajado con otro y cambiarse sin perjuicio de la
identidad del objeto de la misma manera que los bancos
de niebla no interferirian con la atencion que puse en el
arbol.

3. SINCERIDAD. En ese preciso momento, estoy
concentrado o fascinado por el arbol sensible, incluso si
mi actitud hacia él es totalmente cinica y manipuladora.
No asimilo el arbol sensible, porque ese es el papel de la
intencion unificada, que proporciona el teatro para mi
sinceridad sin ser idéntico a él. ni estoy en pura
contigliidad con el arbol porque, de hecho, me afecta
como si llenara toda mi vida. Dedico mi energia a tomar
el arbol en serio a pesar de que el arbol sensible no
puede devolverme el favor teniendo en cuenta que no es
algo real.

4. CONEXION. La intencién, en su totalidad, debe surgir
de una conexidn con objetos reales, incluso si se trata de
una conexion indirecta. Después de todo, las otras
combinaciones posibles producen resultados
completamente diferentes. Dos objetos sensibles
simplemente descansan uno al lado del otro. Y mi sincera
asimilacion de drboles o molinos de viento es puramente
interna a la intencién, no una intencion unificada en si
misma. Por lo tanto, un objeto real surge de la conexion
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con otros objetos reales y a través de medios indirectos
desconocidos.

5. SIN NINGUNA RELACION. Esa es la situacién habitual
de las cosas, solo negada por fanaticos holistas,
extremistas que reparten espejos como dulces a cada
objeto que golpean en la calle. Los objetos reales no
pueden establecer contacto directo y, de hecho, muchos
no causan ningun efecto en otros objetos. Aunque la ley
de la gravitacion universal solo se aplica a una clase
restringida de objetos fisicos, todavia afecta a parte de
su realidad. Y, para decirlo de otra manera, el arbol
sensible no tiene nada que ver conmigo a pesar de que
estoy sinceramente absorto en él. El oxigeno que respiro
proviene del arbol real, no de mi percepcién de él. El
arbol sensible es un fantasma que sobrevive solo dentro
de una intencion dada y solo acepta relaciones no
independientes con fantasmas contiguos. se relacionan
indirectamente a través de mi en la medida en que estoy
sinceramente absorto en ellos. il

Para Harman este tema se reformula con la tensién entre un
objeto y sus relaciones [vinculo sensible], y la tension entre el
objeto y sus partes [vinculo causal]. Estas tensiones se
manifiestan en el concepto de causalidad vicaria, donde para
que exista una relacién entre dos objetos, es necesario que
dichos objetos tengan un vicario, llamado objeto sensible, y
que entre estos objetos sensibles deba existir un medio
comunicante, siendo éste el interior de otro objeto. De este
modo el objeto sensible sera perenne con la totalidad de sus
rasgos, para la percepcion de otro objeto de esta categoria, a
ello se le denomina nota. Por otro lado, el objeto real se
identificard con una nota impar de ser en si en estado ausente,
de forma conjunta a todas sus partes, cuyas notas sobrepasen

su relaciéon con el objeto al cual componen. Las notas

esenciales del objeto sensible seran una funcién del excedente

de las notas de las partes del objeto real.

[..] la causalidad siempre es indirecta, asimétrica y
amortiguada. "Vicariato" significa que los objetos solo se
confrontan a través de un proxy, utilizando perfiles
sensibles que solo se encuentran dentro de otra entidad.
"Asimétrico" significa que la confrontacion inicial se
desarrolla entre un objeto real y uno sensible. Y
"protegido" [buffered]™ implica que no me fusiono con
el arbol o el arbol con su vecindario sensible, ya que
todos se mantienen a distancia por firewalls
desconocidos que preservan la privacidad de todos. En
ocasiones surgen conexiones indirectas (en ambos
sentidos del término) de la vida interior asimétrica y
amortiguada de un objeto, dando lugar a nuevos objetos
con sus propios espacios interiores. Dentro de un objeto
unificado dado, hay una confluencia constante de socios
asimétricos: lo real se encuentra con el vicario sensible o
representante de otro. La causalidad ocurre cuando esas
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barreras se eliminan o suspenden de alguna manera. En
términos del siglo XVII, la vecindad de los objetos reales
y sensibles son simplemente la ocasion para una
conexién entre un objeto real dentro de la intencion y
otro objeto real ubicado fuera de él. De esta manera, se
construyen conductos o conductos entre objetos que de
otra forma habrian permanecido en cuarentena en
compartimentos estancos.™

Harman define que toda relacién causal es vicaria, la cual
involucra la composicién de un objeto estructurandolo como
metafora y metonimia. Estas no referencian a un tropo
literario, sino que sirven de apoyatura para describir la
estructura de relaciones entre notas y objetos, para que se
comprenda el modo en que los objetos reales se relacionan a
través de sus vicarios para crear otro objeto y el modo en que

la multitud de relaciones evita colapsar en un tnico objeto.

Para repetir, el pino y yo somos objetos separados que
residen en el interior de un tercero: la intencién como un
todo. Pero hay una asimetria fascinante entre los
miembros de este trio. No podemos dejar de notar que
de los dos objetos viviendo en el nucleo del tercero, soy
un objeto real pero el pino arbol simplemente sensible.
El sinceramente absorbido en las cosas que percibe no
son el yo visto por otros, sino mas bien el yo real, ya que
mi vida en este momento consiste en estar ocupado por
estos fendmenos, no en ser un objeto sensual para la
mirada de los demads o incluso para mi mismo.

A este arco que puede trazarse entre la teoria de la causalidad
delos dsh‘ari con la de Harman, se podria acotar la visién del
filésofo y mistico Mulld Sadrd, creador de una nueva
corriente filosdfica, la hikmat al-muta‘dliya. La teoria de la
causalidad en Sadra posee cierta similitud a la teoria dsh‘ari,
pero completa el sistema ocasionalista de ellos. Si para los
dsh‘ari  habia una negacién de la causalidad sin dar
elementos precisos de ello, Sadré para dar una explicacion a
esa nulidad, acude al concepto de unidad de la Existencia o
wahdat wuyid (3 215l), un término central dentro del
sufismo de Ibn ‘Arabi

especulativa). Esta corriente filoséfica potencia el valor de la

y el ‘irfin nazhari (mistica

via intuitiva, bajo la argumentacién de que el intelecto no
tiene acceso a la contemplacion de la unidad de la Existencia,
como es realmente en el mundo extramental. La Ginica forma
de acceso es la intuicibn metafisica: la “presencia
iluminativa” (huddr ishrdqi), como la llama Mulla Sadra. El
mismo hace la descripcién de esta situacién de la siguiente

manera:

La realidad de la “existencia”, tal como es realmente,
nunca puede actualizarse en nuestras mentes, porque la
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«existencia» no es algo “universal”. Muy por el contrario:
la “existencia” de todo “existente” es ese «existente» en
el mundo externo. Y lo “externo” nunca puede
transformarse en lo “mental”. Lo que es capaz de ser
representado mentalmente de la “existencia” es
simplemente una nocion mental general. Lo Ultimo es lo
que se llama la “existencia atributiva” que se encuentra
en las proposiciones. El conocimiento de |a realidad de la
“existencia” solo puede obtenerse mediante una
“presencia iluminativa” y un “testimonio inmediato”.
Unicamente cuando uno ha experimentado esto, la
“realidad” concreta de “existencia” se vuelve
absolutamente indudable ™

Alacontecer una unidad de la Existencia, en esa totalidad una
extensa no existe causa ni efecto, sino existencia plena.
Pareciendo una paradoja, en la filosofia sadriana se describen
xxiii

un grupo de tipos de causas™" como:

"  La causa preparada y la causa efectiva ( 5 oes Cile
o fish e

*  Lacausa por esencia y la causa por accidente (e
sl cle s @laly)

"  La causa simple y la causa compuesta ( sy Jaws le
S e cile)

*  Lacausaporaccién y causa por potencia ( Jaill Zile
o5l e )

"  La causa completa y la causa incompleta (4l Cile
anails cle )

=  La causa activa y la causa pasiva ( cle g Jdeldcile
)

"  Lacausainternayla causa externa ( Jle 5 Sl Jle
)

" La causa existencial y la causa quidditativa (<=
ssbdle s 5)

A pesar de esta diversidad de causas nominadas para la
argumentacién filoséfica, en su planteamiento final,
argumento ‘irfdni o mistico, estas causas son sélo el resultado
de interacciones ilusorias en el mundo de sombras. La
causalidad es una falsa percepcién en un mundo de umbras,
pues al ser la existencia la unidad de la realidad ( 33> sl 21 5l

488s1143all), no hay margen para la causa.

Poner la teoria de la causacidn vicaria en juego con la teoria
de la nula causalidad, dentro del concepto de wahdat wuyiid,
seria una ardua tarea acometer, pero sin dudas existen entre
ellas vasos comunicantes los cuales, al ser llevados a andlisis,
pueden dar més matices al estudio del pensamiento filoséfico

de Oriente y Occidente.

Como nota al margen es importante sefialar que el término
vicario, tiene un significado vital en la teologia isldmica,
exégesis coranica y la mistica o ‘irfdn. En el Coran se
menciona constantemente el rol del ser humano como

representante o vicario de Dios en su creacion:
ks 29 G Uels )
“Voy a poner un representante (jalifat) en la tierra™"

El término jalifat (califa) en este lugar, para los exégetas
coranicos y lexicégrafos, significa representante o vicario.
Dios da el vicariato a Adam (y al ser humano) de toda su
creacion, el hombre seria un ser mediador entre Creador y
creacion (siendo él mismo parte de ella), por lo cual se le
ensefié todos los nombres (sles¥! a3l ale 5). Sobre este tema
del ser humano como vicario por el acto de poseer todos los
nombres, el nombrar las cosas y ser punto intermedio o
mizdli, se ha discursado extensamente en diversos campos,
no sélo en la tradicién islamica sino en otras tradiciones
monoteistas y de otras érdenes. Solo piénsese sobre la larga
tradicién de este topico en la Qabbalah, el gnosticismo y la
poesia. Que Harman, en su ciudad adoptiva del Cairo, se haya
inspirado o no en este concepto, carece de cualquier

XXV

importancia™, pero deja ver las corrientes subterraneas que

pueden fluir en un término filoséfico y su concepto.

Aldama Cruz, A. (2020). Graham Harman y la filosofia islamica. Origen y problemas de la causacién vicaria.

Dialektika: Revista De Investigacion Filosdfica Y Teoria Social, 2(4), 37-46. Recuperado a partir de

https://journal.dialektika.org/ojs/index.php/logos/article/view/29.

42



43

REVISTA DE INVESTIGACION FILOSOFICA Y TEORIA SOCIAL

Dialektika

REFERENCIAS BIBLIOGRAFICAS

AMULI, HASANZADEH, “Sharj wa t ‘aliqah Al-Isharat wa
al-tanbihét”, vol. VI, ed. Eshraq, Qom, 2015.

AMULI, JAVADI, “Tasnim: tafsir-e Quran”, vol. VII, ed.
ISRA, Qom, 2011.

CASTRO, ERNESTO, “Realismo poscontinental. Ontologia
y epistemologia para el siglo XXI”, Universidad
Complutense de Madrid, 2019.

GAZALI, ABU HAMID, “Tahafut al-falasifa”, ed. Bustan-e
Ketab, Qom, 2000.

HARMAN, GRAHAM, “Hacia el realismo especulativo”, ed.
Caja Negra, Buenos Aires, 2015.

HARMAN, GRAHAM, “El objeto cuadruple, Una metafisica
de las cosas después de Heidegger”, ed. Anthropos,
Madrid, 2016.

HARMAN, GRAHAM, “On Vicarious Causation”, Collapse,
Volume II, ed. Urbanomic, 2012.

HARMAN,  GRAHAM,  “Guerrilla =~ Metaphysics:
Phenomenology and the Carpentry of Things”, ed.
Open Court, Illinois, 2005.

IBN SINA, ABU ALI. “Al-Ishardt wa al-tanbihat”, ed.
Bustan-e Ketab, Qom, 2015.

KAKA’T, QASEM, “Jod4 mahwari dar tafikr islami wa
falsafeh Malebranche”, ed. Hekmat, Teherdn, 1995.

MAIZA OZCOIDI, 1. “La concepcién de la filosoffa en
Averroes. Analisis critico del Tahéafut al- tahafut”,
ed. Trotta, Madrid, 2001.

SHIRAZI, SADR AL-DIN, “Kitdb al-Masha ‘ir”, ed.
Entezarat Malla, Teherdn, 2004.

SHIRAZI, SADR AL-DIN, “Asfar: al-Hikma al-muta ‘aliyya

fi l-asfar al- ‘aqliyya al-arba ‘a”, vol. I, Dar Thy4’ al-
Turéth al- “Arabi, Beirut, 1990.

DIALEKTIKA - 2020, 2 (4): 37- 46.

YAZDANPANAH, S., “Mabani wa Gstl ‘irfAn nazhar

Muasase Omuzeshi Imam, Qom, 2015.

REVISTA DE INVESTIGACION FILOSOFICA Y TEORIA SOCIAL

A

1

ed.



REVISTA DE INVESTIGACION FILOSOFICA Y TEORIA SOCIAL

Dialektika

NOTAS

" Ver el capitulo V, Causalidad indirecta, de “El objeto cuddruple,
Una metafisica de las cosas después de Heidegger.” Ed. Anthropos,
Madrid, 2016.

i Graham Harman, “Hacia el realismo especulativo”, ed. Caja Negra,
p- 85, Buenos Aires, 2015.

i Asi lo deja ver en la introduccioén a su articulo “On Vicarious
Causation” escribe:

“Este articulo presenta los contornos de una metafisica
realista, a pesar de la impopularidad continua tanto del
realismo como de la metafisica en la tradicion
continental. En lugar del realismo aburrido de dtomos sin
sentido y bolas de billar que generalmente se invoca para
estropear toda la diversién en filosofia, defenderé un
realismo extrafio. Este modelo presenta un mundo lleno
de objetos reales fantasmales que se sefialan entre si
desde profundidades inescrutables, incapaces de tocarse
mutuamente por completo. Aqui hay un vinculo obvio
con la tradicién conocida como ocasionalismo, el
primero en sugerir que la interaccién directa entre
entidades es imposible. Existe otro vinculo claro con la
tradicién escéptica relacionada, que también visualiza los
objetos como si estuvieran lado a lado sin conexién
directa, aunque aqui los objetos en cuestién son
percepciones humanas en lugar de cosas reales
independientes. Sin embargo, este articulo abandona la
solucion de wuna super entidad magica solitaria
responsable de todas las relaciones (ya sea Dios para
Malebranche y sus precursores iraquies, o la mente
humana para escépticos, empiristas e idealistas), a favor
de una causalidad indirecta desplegada localmente en
cada porcion del cosmos. Si bien su extrafieza puede
conducir al desconcierto mas que a la resistencia, la
causalidad indirecta no es un rayo de luna autista que
ingresa a la ventana de un asilo. En cambio, es a la vez la
plataforma de lanzamiento de una rigurosa filosofia post-
heideggeriana y un resurgimiento apropiado del
venerable problema de comunicacién entre sustancias.”

Graham Harman, On Vicarious Causation, Collapse, Volume II,
p-188, (traduccién del autor) 2012.

¥ Escuela teoldgica (siglo IX y X) mu‘tazili o mu‘atazilat (:‘j‘)ﬁa-ﬂ‘),
“los que se separan” (“itizal - J) Jie), surgida en la ciudad iraqui de
Basora y extendida hasta Bagdad donde luego de la guerra civil
abbasi (809-827) fue tomada como ideologia de estado. Se
caracterizd por el empleo de una dialéctica racional pura, que
operaba sobre conceptos teoldgicos, y de profesar un atomismo
aproximado al de Democrito y Epicuro, pero con diferencia en
varios puntos. Su doctrina contaba con un principio de
trascendencia y de unidad absoluta en el tema de Dios, y un
principio de libertad individual que implica la responsabilidad

inmediata de los actos en el tema del ser humano. Dichos principios

se asentaban en cinco tesis: I- La unidad divina (al-Tawhid-2 sill),
concepcién estitica o no dindmica del ser divino limitada

ontolégicamente al plano del ser incondicionado, ademads de la
negacion de sus atributos. II- La justicia (al- ‘adl - 1), la voluntad
divina profunda no implica los actos de volicién (irddah-od ) nilos

mandamientos (dmr-_w). III- Las promesas del mas alla (wa‘d

I

wa‘id — e sl 5 2 §W). TV- La situacién intermedia (al- manzila

bain al- manzilatain OGS 3e) Gn A ), una  singular

categorizacion de las faltas. V- El imperativo moral (al-dmr bil-

m'arif-—s g ey Y ).

V Segun Ernesto Castro:
“El ocasionalismo es la tradicion filosofica que concibe a
los entes como instantes sin continuidad espacio-
temporal propia, de manera que una fuerza externa
tiene que intervenir constantemente para preservar su
existencia o para asegurar su mutua interaccién. El
origen de esta tradicion se encuentra en el tedlogo
islamico Abu al-Hasan al-Ash‘ari que interpreté algunos
pasajes del Coran como si afirmasen que no hay ninguna
relacién de causa y efecto que no esté mediada por Ala.
No es de extrafar, por lo tanto, que historicamente el
ocasionalismo esté vinculado con filosofias altamente
teoldgicas —desde los cartesianos como Jean-Louis de
Cordemoy o Nicolas de Malebranche, quienes intentaron
solucionar el problema de la interaccion entre la res
extensa y la res cogitans apelando a la intercesion de
Dios; hasta Alfred North Whitehad, quien creia que los
universales estaban en la mente divina, culminando de
este modo una larga tradicion neoplatdnica.”

Ernesto Castro, Realismo poscontinental. Ontologia y epistemologia
para el siglo XXI, p.188, Tesis Doctoral en la Universidad
Complutense de Madrid, 2019.

Y La escuela teoldgica dsh‘ari (¢ )’-:1\2”), movimiento creado por
Abtil- Hasan Al-Ash‘ari (873-935) de la ciudad iraqui de Basora,
quien en su juventud fue un activo muta ‘zili, renegando més tarde
de esta escuela por su racionalismo en puntos de doctrina, aunque
no desdeiid el racionalismo al modo de los literalistas. Ash‘ari
adopta asi una postura contraria a los muta zilita. Esta defendia una
transcendencia o incomparabilidad (tanzih -42 %) de la divinidad
respecto al cosmos, en cambio Ash‘ari validé una similitud o
inmanencia (tashbih- 433) en esa correlacidn, pero alejada de la
visién literalista antropomorfista (mushbbihiin - (s635%) y
corporealista (muyassimin-0seua%), al dar paso a la necesidad de
interpretacion alegérica para expresiones coranicas de estos tipos.

Las tesis dsh‘ari se dan en los puntos de: La razén (‘aqil- Jilly, al
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considerarla insuficiente para comprender el aspecto oculto (ghaib-
<€) de la divinidad. Los atributos divinos (sifdt ilahi - e Dy,
que poseen una realidad positiva, siendo distintos de la esencia, pero
sin existencia ni realidad fuera de ella. La libertad humana ( 4~
OLai¥)), donde para resolver este problema los dsh‘ari no acuden a
la nocién muta‘zili de qudra o potencia creadora ( )ﬁ), sino que
acuden a la nocién kasb o adquisicién (=), Si para la visién
muta‘zili el ser humano es libre, y tiende a su potencia creadora o
facultad de crear sus propias obras, los dsh‘ari sustituyen esta
potencia por la adquisicién de obras, la libertad estaria en un
término medio entre la accién obligada y la accién libre,
colocdndose esta posicién entre la potencia creadora (libertad
absoluta) y una predestinacion fatalista o yabr (), aunque mads
cercana por exceso a esta ultima.

¥ii Idoia Maiza Ozcoidi, “La concepcion de la filosofia en Averroes.
Andlisis critico del Tahdfut al- tahdfut”, p. 256, Ed. Trotta, Madrid,
2001.

Vit “La incoherencia de los filésofos”, o el latino “Destructio
Destructionum Philosophiae”.

 La primera causa (3 s¥) Ually o causa de las causas (Jlad) Ao,
traducida del griego T6 TpATOV AiTLOV (A. Post. 902 9).

*En la filosofia peripatética se utiliza el término dzhdr ( BN pero
Mullé Sadra prefiri6 utilizar ma‘alil (Jstaal)y,

“ Ibn Sina, “Al-Isharat
instrucciones”), al-namat cuarto, fasl octavo, p. 554. Ed. Bustan-e
Ketab, Qom, 2015.

xi Gazali, « Tahdfut al-faldsifa” p. 463. Ed. Bustan-e Ketab, Qom,
2000.

wa al-tanbihdt” (“Directrices e

st Gazali exponia que en los mundos posibles se da esta misma
combustion entre el fuego y el algodén, aunque hay la posibilidad
que en otros mundos no ocurra asi. Entonces por qué se vive en este
mundo donde se da esta combustién y no en uno donde no exista.
Gazali responde que esto es porque hay un particularizador o tajsis
(uamadl) que es Dios.
* Graham Harman, “Hacia el realismo especulativo”, ed. Caja
Negra, p. 85, Buenos Aires, 2015.
* Ernesto Castro Cérdoba, “Realismo poscontinental. Ontologia y
epistemologia para el siglo XXI”, p.188, Tesis Doctoral en la
Universidad Complutense de Madrid, 2019.
Esta critica se basa en planteamientos de Harman anti naturalistas
como el siguiente:
El término “vicario” estd disefiado para oponerse a todas
las formas de naturalismo, al indicar que todavia no
tenemos idea de cémo son posibles las relaciones fisicas
(o cualquier otro tipo) en primer lugar. Como sostendré,
los objetos se esconden unos de otros sin cesar e infligen
sus golpes mutuos solo a través de algun vicario o
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intermediario. Durante varios siglos, la filosofia ha
estado a la defensiva contra las ciencias naturales, y
ahora ocupa un punto de menor prestigio social vy,
sorprendentemente, un tema mas estrecho. Una breve
mirada a la historia muestra que este no fue siempre el
caso. Para reanudar la ofensiva, solo necesitamos
revertir las tendencias de renunciar a toda especulacion
sobre objetos y ofrecerse como voluntario para el toque
de queda en un gueto cada vez mas pequefio de
realidades exclusivamente humanas: lenguaje, textos,
poder politico. La causalidad vicaria nos libera de tal
encarcelamiento al devolvernos al corazén del mundo
inanimado, ya sea natural o artificial. La singularidad de
la filosofia estd asegurada, no cerrando una zona de
preciosa realidad humana que la ciencia no puede tocar,
sino tratando con el mismo mundo que las diversas
ciencias, pero de una manera diferente. En términos
clasicos, debemos especular una vez mas sobre la
causalidad mientras prohibimos su reduccién a una
causalidad eficiente. La causalidad vicaria, de la cual la
ciencia hasta ahora no sabe nada, estd mas cerca de lo
que se llama causa formal. Decir que la causa formal
opera vicariamente significa que las formas no se tocan
entre si directamente, sino que de alguna manera se
derriten, fusionan y descomprimen en un espacio comun
compartido del que todos estan parcialmente ausentes.
Mi afirmacién es que dos entidades se influyen entre si
solo al encontrarse en el interior de una tercera, donde
existen una al lado de la otra hasta que sucede algo que
les permite interactuar. En este sentido, la teoria de la
causalidad vicaria es una teoria del nucleo interno
fundido de los objetos — una especie de placas tectdnicas
de ontologia.

™ Graham Harman, On Vicarious Causation, Collapse Volume II,
pp. 202-203.

“il [dem, p.p. 201-202.

Wil [dem. pp. 199-200.

** Harman, usando un léxico especifico (proxy, buffer, firewall) hace
una metafora con referencia a la terminologia informatica y de
Internet.

* Graham Harman, On Vicarious Causation, Collapse Volume II,
pp. 200-201.

= Tdem, pp. 197- 198.

=it Mulla Sadra, Kitdb al-Mashd‘ir, p. 23, § 57 Ed. Entezarat Malla,
Teheran.

=il Este grupo de causas son propias de la filosofia sadriana yendo
mds alld de las causas de la escuela peripatéticas.

Mesopac gla e oy dny)) Jlo 4y audi g gdaga
Cal w&h"‘u‘ &laxdi - Cuatro son las causas aristotélicas: Causa
activa, causa final, causa material, causa formal. Allamah
Tabataba‘l.

v Javadi Amuli, “Tasnim: tafsir-e Qurdn” (Exégesis del Cordn),
sura al-Bagarah, aleya 30, volumen VII, Ed. ISRA, Qom, 2011.
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™ En la teorfa de Harman no da prioridad a una visién humana en la misma posicion que el duelo entre canarios,
antropocéntrica, él mismo dice que rechaza cualquier privilegio del microbios, terremotos, 4tomos y alquitrdn.

acceso humano al mundo, y pone los asuntos de la conciencia
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Resumen: Quiza el legado mas notable del llamado marxismo
analitico sea la tesis, defendida por algunos destacados
representantes de esta corriente filosdfica, segun la cual las
razones que impulsan a Marx y al marxismo a condenar el
capitalismo y defender el socialismo son, en el fondo, de una
naturaleza moral. Si asumimos esta interpretacion de Marx 'y
del marxismo, nos veremos obligados a reconsiderar la
relacién entre el marxismo y otra tradicion socialista para la
cual los valores morales también son fundamentales, a saber,
el llamado “socialismo ético”. Si al reconsiderar esta relacion
dejamos de lado algunas ideas falsas, si bien muy extendidas,
con respecto a la naturaleza del socialismo ético (tales como
la creencia de que implica una politica reformista o el
supuesto de que sea idéntico al “socialismo utdpico”),
descubrimos que la dicotomia entre el socialismo ético y el
socialismo marxista resulta insostenible, al menos en los
términos en los que ha sido planteado hasta ahora.

Palabras clave: Marxismo; socialismo ético; Roy Edgley;
socialismo utépico; Norman Geras.

MARXISM AND ETHICAL SOCIALISM.
MAYO-AGOSTO. (2020). Vol. 2 (4), pp. 47 - 56.

Abstract: One of the principal legacies of analytical Marxism
has been a moralization of Marxism, for some of the most
influential analytical Marxists came to endorse the view that
the Marxist condemnation of capitalism and defense of
socialism ultimately derive from normative ethical
considerations. If we accept this new interpretation of Marx
and Marxism, with its emphasis on the moral foundations of
Marxist doctrine, we are forced to reconsider the relationship
between Marxism and another socialist tradition for which
moral commitments are also fundamental, namely ethical
socialism. If our reconsideration of this relationship avoids
common misconceptions about ethical socialism (such as the
idea that it implies reformism, or that it is identical to
“utopian socialism”), we find that the dichotomy between
ethical socialism and Marxist socialism proves untenable, at
least in the terms in which it has usually been formulated.

Keywords: Marxism; ethical socialism; Roy Edgley; utopian
socialism; Norman Geras.
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INTRODUCTION

here seems to be little doubt that the principal legacy of
analytical Marxism—Ileaving aside the wholly negative
contribution, as it were, resulting from the analytical
Marxists’ vigorous criticism and dismissal of many basic
Marxist theses—has been an unabashed moralization of
Marxism.' That is to say, few would deny that, so far as the
interpretation of Marx and Marxism are concerned, the most
notable, lasting effect of this movement has been an
insistence on, and vindication of, the normative moral
dimensions of Marxist doctrine. This is evident in many of
the contributions to specific debates on the moral status of
Marx’s thought, as well as in a number of the texts that aim
at a broader, more synthetic and systematic analysis of Marx
and the Marxist tradition. A good example of the latter is
furnished by Jon Elster’s conclusion to his Making Sense of
Marx (1985), which vividly evokes the legacy to which I am

referring:

It is not possible today, morally or intellectually, to be a
Marxist in the traditional sense. ... But...| believe it is still
possible to be a Marxist in a rather different sense of the
term. | find that most of the views that / hold to be true
and important, | can trace back to Marx. This includes
methodology, substantive theories and, above all,
values. The critique of exploitation and alienation
remains central (p. 531; emphasis in the original).

Yet, while most commentators would probably accept the
above characterization of analytical Marxism’s legacy, few
have considered what is, to my mind, an obvious and
important implication of this development, namely, that it
tends to decisively undermine the distinction—long
accepted by the vast majority of Marxists—between Marxist
socialism and ethical socialism.?In other words, to the extent
that we endorse this moralization of Marxism, the familiar

claim that Marxist socialism is fundamentally opposed to

' I borrow the concept of a “moralized Marxism” from Kai Nielsen
(1989), p. 272.

? For a study that does examine some aspects of this development,
yet without analyzing the nature of ethical socialism, see Roberts
(1996), chapter 7.

ethical socialism becomes untenable. That this conclusion is
unavoidable, without being the least bit undesirable (at least
from a Marxist perspective), is the claim that I set out to

defend in the remainder of this paper.

My essay has five sections, apart from the introduction. I
begin by briefly reviewing the various meanings and uses of
the term “ethical socialism” and also provide the definition
of ethical socialism that I shall be using. The following section
of the paper then canvasses five common misconceptions, or
unwarranted assumptions, regarding ethical socialism. In
section three of the paper, I argue that if we employ the
definition of ethical socialism that I have proposed, avoid the
errors discussed in section two and accept the view that
Marxism condemns capitalism and advocates socialism
partly (or entirely) on moral grounds, then the dichotomy
between ethical socialism and Marxist socialism proves
untenable, at least in the terms in which it has usually been
formulated. In this section, I also discuss two claims often
used in support of the standard counterposition of ethical
socialism and Marxism. The fourth section of the essay
briefly addresses an objection, advanced by some Marxists, to
an interpretation of Marxism that makes normative moral
commitments central to, and the foundation of, the Marxist
outlook. The paper then concludes with some reflections on
the implications of adopting the interpretation of Marxism

that foregrounds the doctrine’s moral dimension.

I

What, exactly, is “ethical socialism”?* Given the frequency
with which this term has appeared in Marxist literature, it is
natural to assume that the term has a fairly determinate
meaning. In fact, the term “ethical socialism”—which was
not current in Marx’s time and, to my knowledge, was not

employed by Marx and Engels themselves — has been, and

3 Given the aims of this essay, I do not think it necessary to offer a
precise definition of socialism. But I would argue that Tom
Bottomore is correct in characterizing socialism, in very general
terms, as “a social order in which there is the maximum feasible
equality of access, for all human beings, to economic resources, to
knowledge, and to political power, and the minimum possible
domination exercised by any individual or social group over any
others” (as cited in Self, 1993, p. 343).
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continues to be, used to designate a number of different,

sometimes quite divergent, theoretical and political
positions. For example, the term “ethical socialism” is
sometimes used as a rough synonym for what Marxists have
conventionally referred to as “utopian socialism,” that is, the
emancipatory projects developed by Owen, Saint-Simon, and
Fourier. Then again, “ethical socialism” sometimes refers to
Eduard Bernstein’s “revisionist” version of Marxism
developed at the end of the nineteenth century. (Indeed, the
term apparently first gained currency as a result of the
debates and polemics occasioned by Bernstein’s work.) At
the same time, the term “ethical socialism” is also often used
to identify the early twentieth-century movement in
philosophy that sought to fashion a kind of neo-Kantian
Marxism. Finally, the phrase “ethical socialism” is also
sometimes used to characterize or evoke the politics
associated with a tradition within British socialism, the best-

known exponent of which was doubtless R. H. Tawney.*

It should be clear, even from this extremely brief summary,
that the term “ethical socialism” has been used quite broadly.
But this is hardly surprising, considering that writers who
avail themselves of the term seldom take the trouble to define
it. For our present purposes, I think we would do well to
adopt a definition offered by Roy Edgley: “the political
tendency that advocates socialism as centrally involving,
even based on, a set of ethical or moral values, values that are
perhaps distinctively socialist” (1990, p. 21).° I find this
definition especially well-suited for my aims in the present
essay not only because it covers the different varieties of
ethical socialism already noted, but also because Edgely was
himself both a Marxist and dismissive of ethical socialism. In
any event, once we have accepted a definition along these

lines, the question then becomes: What follows from such a

41 do not mean to suggest that this list is by any means exhaustive,
but I would argue that it does cover the most important uses of the

term.

> Cf. the definition of ethical socialism proposed by Peter Self (1993):
“the belief that socialism must be founded upon and reflect the
acceptable moral principles of a good society” (p. 337). A much more
idiosyncratic definition of ethical socialism is provided by Norman
Dennis and A. H. Halsey (1988): “Ethical socialism is a radical
tradition which makes heroic claims on people and on the society

that nurtures them. It offers both a code of conduct for individuals

DIALEKTIKA - 2020, 2 (4): 47-56.

conception of ethical socialism? Or rather: Does it entail

anything that a Marxist should necessarily object to?

II

As it turns out, much of the antipathy that Marxists feel
toward ethical socialism would seem to derive from a number
of unjustified beliefs about the concept of ethical socialism,
unjustified, at any rate, if we proceed from Edgley’s

definition. What are some of these beliefs ?

First of all, there is a not uncommon tendency to believe that
ethical socialism denotes much the same thing as “utopian
socialism.” In other words, Marxists tend to conflate ethical
and utopian socialism® or to assimilate the former to the
latter. Yet there is, in fact, a scant justification for such a
belief, as becomes clear if we recall the defining features of
utopian socialism. Gareth Stedman Jones (1983) summarizes
these features as follows: first, the ambition to construct a
new science of human nature; secondly, a focus on the
moral/ideological sphere as the determining basis of all other
aspects of human behavior; third, the ambition to make this
sphere the object of an exact science which will resolve the
problems of social harmony; fourth, the assumption that pre-
existing moral, religious, and political theory is the main
obstacle to the actualization of the newly discovered laws of
harmony; and, finally, the rejection of any distinction
between the physical and social sciences (p. 505; emphasis in
the original).” One might also mention, of course, other views
for which Marx and Engels took the utopian socialists to task,
such as their proclivity for creating detailed political
blueprints for the future, their failure to ground their theories
in objective social tendencies or their disregard for the

question of revolutionary agency. At any rate, the point is

and a guide to social reform aimed at creating optimal conditions
for the highest possible moral attainment of every person” (p. 1).

¢ See, for example, Anderson (1980, p. 98); Nielsen (1989, p. 19); and
Levine (2005, p. 625).

7In fact, Stedman Jones identifies the theses listed here as “common
presuppositions distinctive of pre-Marxist socialist thought,” but
the brief essay in which they appear is a dictionary entry on “utopian

socialism.”
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that ethical socialism per se does not imply any of these
things, at least if we accept Edgley’s definition of this concept.

A second misconception shaping Marxists’ thinking about
ethical socialism (and probably a result of the habit of
identifying ethical socialism with utopian socialism) involves
the tendency to assume that ethical socialism necessarily
implies a commitment to (cross-class) moral advocacy or
moral suasion as the primary means, or principal
mechanism, for bringing about socialism.® That is, it is widely
assumed that if we conceive of socialism “as centrally
involving, even based on, a set of ethical or moral values,
values that are perhaps distinctively socialist,” it follows that
we must privilege, if not rely exclusively on, moral appeals
and exhortation—ethical consciousness-raising, as it were—
to the neglect of other forms of political engagement, such as
party activity, the mobilization of labor, etc. Yet this
assumption likewise proves ill-founded, conflating as it does
two distinct aspects of agency, namely the motivational or
justificatory aspect of agency—the reasons that prompt a
disposition to act for certain ends—and the operational
aspect of agency, that is, the actual actions that an agent
performs with a view toward achieving her ends. To
“advocate socialism as centrally involving, even based on, a
set of ethical or moral values, values that are perhaps
distinctively socialist” in no way implies, either logically or in
practice, a commitment to moral advocacy as the preferred,

if not exclusive, method for bringing about socialism.

A third, typical error in thinking about ethical socialism
consists in equating ethical socialism with reformism.” On
this (erroneous) view, ethical socialism entails a commitment
to parliamentarism as the only legitimate means of effecting

the transition to a socialist society, and so more or less

8 “As they [Kautsky, Lenin and others] saw it, the various non-
Marxian schools of socialist thought could be called ‘ethical
socialism’ since they tended to predicate socialism on the moral
‘ought’ (Tucker, 1969, p. 33). The assumption that I am discussing is
implicit in the view described by Tucker, and is likewise implicit in
Edgley’s remark (1990) to the effect that “the ideological character of
its [ethical socialism’s] idealist moralism weakens the socialist
movement...by devaluing the need both for theory and practice. For if
(moral) ideas are prior to action, what is chiefly necessary, if we are to
change things, is to get our (moral) ideas right, and the rest will follow”
(pp. 27-28). Rosa Luxemburg (2004b) implicitly identifies this

assumption with “utopian socialism” (p. 242).

excludes, among other things, recourse to violence. Once
again, such a conclusion simply does not follow from the
conception stated above: there is nothing inconsistent about
the idea of wusing revolutionary measures—notably,
violence—to bring into being a system that embodies a
particular set of moral values, just as there is nothing
inherently inconsistent in a police officer’s use of violence, or
a country’s resort to war, to bring about a state of peace (we
should bear in mind, incidentally, that all major ethical
theories license the wuse of violence under certain
circumstances, and most versions of one highly influential
moral theory, utilitarianism, even enjoin it in many instances
to secure the best result). In any event, the notion that
advocacy of socialism “as centrally involving, even based on,
a set of ethical or moral values” amounts to a prohibition on
violence appears especially bizarre when one recalls that
some of the most resolutely and unambiguously ethical
socialists have ultimately taken up arms to achieve their aims.
Think, for example, of the case of Camilo Torres, the
Colombian priest whose moral outrage over social injustice
led him to become a guerrilla insurgent (and to die in

combat).'®

A fourth unjustified assumption regarding ethical socialism
consists in the belief that advocating socialism “as centrally
involving, even based on, a set of ethical or moral values” is
in some sense at odds with the belief that workers and their
allies should, and do, struggle for socialism because it is in
their material interests. Apart from the fact that adherence to
a doctrine may of course be motivated by more than one basic
consideration, one reason that it is a mistake to counterpose
a political commitment based on material interests to one

based on moral values is that a person’s moral values

° This is, for example, the tenor of the entry on ethical socialism in
an East German dictionary of “scientific socialism” (Ethischer
Sozialismus, 1984) which explicitly associates this doctrine with
Eduard Bernstein (p. 94). For another text that associates ethical

socialism with reformism, see the last source cited in note 5.

' The case of William Morris, in many ways a paradigmatic ethical
socialist, is also instructive in this connection. As E. P. Thompson
(1994) has noted, at the end of his life Morris regarded “an ultimate
revolutionary confrontation” (i.e., violence) as inevitable, even
though Morris’s views followed from what Thompson calls “his

moral criticism of society” (pp. 67 and 66).
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normally play some part in defining her interests, or at least
her perception of these interests. I shall return to this

question below.

The last unwarranted assumption that I wish to mention
consists in the notion that an ethical socialism is necessarily
incompatible with a scientific socialism, by which I mean, to
quote Hal Draper (1990), a conception of socialism
“base[d]...on a knowledgeable analysis of the real forces
operating in society” (p. 7). Despite its widespread
acceptance, the dichotomy between ethical socialism and
scientifically-based socialism plainly represents a false
dichotomy. One can be committed to both a scientific
analysis of real social forces and trends, an empirically
informed revolutionary perspective, and so on, and at the
same time bring an ethical or normative framework to bear
on one’s assessment of these trends and to guide one’s
political activity. Indeed, it is difficult to see how one could
possibly do without the latter. This is, of course, merely
another way of suggesting that far from there being a
fundamental incompatibility ~between positive and
normative considerations, the fact/value distinction (or the
“is/ought” problem) actually requires that we supplement
science with normative commitments. I say a bit more about
this below.

III

It should now be evident, I hope, that ethical socialism,
construed as “the political tendency that advocates socialism
as centrally involving, even based on, a set of ethical or moral
values, values that are perhaps distinctively socialist,” does
not necessarily imply any of the theoretical views or
substantive positions with which it is usually associated, and
owing to which it is generally dismissed, by Marxists. For this
reason alone, the characteristic Marxist hostility toward the
idea of ethical socialism appears entirely unwarranted.

Indeed, rather than rejecting ethical socialism outright, as

"' According to one such interpretation, that of the influential
analytical Marxist John E. Roemer (1994), “the ethical
condemnation of capitalism that should be taken to lie at the
foundation of the Marxist charge of exploitation is, in fact, one based
on the unjust inequality of distribution of ownership rights in the
means of production” (p. 15; emphasis added).

"> Here I am following G. A. Cohen (1995) in identifying human self-
realization, community and equality as goods that are central to the

Marxist outlook (p. 5). There are countless passages in Marx and

DIALEKTIKA - 2020, 2 (4): 47-56.

they often do, Marxists should acknowledge that Marxism
has much in common with ethical socialism, at least if they
believe that Marx and Marxists base their denunciation and
rejection of capitalism, and advocacy of socialism, partly on
moral grounds, such as a commitment to some form of

distributive justice."

Given the limited scope of the present essay, I will not
attempt to provide the argumentation needed to defend this
last claim, which remains somewhat controversial. Rather, I
will simply assume that those who have argued that Marx and
Marxists condemn capitalism as unjust and espouse
socialism/communism on normative ethical grounds—at
least in part—are correct. I will simply assume, in short, that
the countless passages in which Marx and Engels (and
subsequent Marxists) criticize capitalism for being inimical
to self-realization, community, and equality warrant the
conclusion that their condemnation of capitalism
represented, at least in part, a moral condemnation.’> Anyone
interested in these issues would do well to consult Norman
Geras’s indispensable essays on Marx and justice (1986;
1992), which provide a comprehensive survey of the relevant
debates, while also establishing beyond doubt that Marx did
indeed condemn capitalism as unjust."” Yet although I cannot
review the debates on Marx, Marxism, and justice here, I
would like to address briefly two lines of reasoning against
“moralizing” Marxism that, on the one hand, have been
somewhat neglected in these debates and, on the other, are
relevant to two of the putative deficiencies of ethical
socialism that I have mentioned. The first line of reasoning
holds that Marxism does not appeal to moral values at all
because it is a science, while the second one holds that
Marxism need not appeal to moral values because material
interests can, by themselves, generate sufficient
revolutionary motivation. Both lines of reasoning imply that

Marxism is fundamentally different from ethical socialism.

Engels’s writings that plainly reflect a commitment to one or more
of these goods. For a few brief examples of such passages, see Marx
(1975), pp. 273-77; Engels (1975), pp. 246 and 248-49; Marx and
Engels (1976), p. 439; Marx (1986), p. 530; Marx (1987), p. 91; and
Engels (1987), pp. 95-99 and 277-80.

¥ According to G. A. Cohen (1995), “while Marx believed that
capitalism was unjust, and that communism was just, he did not
always realize that he had those beliefs” (p. 139). I believe that
Cohen is right.
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As for the first of these responses, namely that Marxism is
fundamentally different from ethical socialism because
Marxism constitutes a science, two questions need to be
addressed. The first question concerns the scientific status of
Marxism: Is Marxism a science? Or, rather: In what sense, if

any, can it plausibly be called a science?

I think that it is quite clear today that Marxism’s credentials
as science are rather unimpressive, at least if we take a more
or less familiar notion of science as our standard. In one
sense, this should not surprise us, for in explaining the
purportedly scientific character of Marxism, Marxists
typically employ a decidedly loose concept of science. For
example, when Rosa Luxemburg (2004a) has occasion to
clarify the “scientific basis of socialism,” she simply points to
the fact that Marxism, unlike some rival socialist doctrines,
duly appreciates “three results of capitalist development”:
“the growing anarchy of the capitalist economy...the
progressive socialization of the process of production...and
the organization and class-consciousness of the proletariat”
(p. 132; emphasis in the original)."* Of course, others might
well cite Marxist economics in arguing for the “scientific”
character of Marxism, but this is hardly a promising strategy:
quite apart from the problems that arise in reducing Marxism
to its economic component, many question the soundness of

Marxist economics, or at least important elements of it.

Yet let us assume, for the sake of argument, that Marxism
does indeed constitute a science in a conventionally
recognized sense of the term: Would this fact alone suffice to
generate the characteristically Marxist condemnation of
capitalism and defense of socialism? It should go without
saying that this could only be the case if we were to reject the
fact/value distinction, and assume that one can indeed
uncontentiously derive an “ought” from an “is,” that is to
say, proceed from descriptive premises to a prescriptive
conclusion without introducing some normative premise in
one’s argument. Now, some Marxists, underscoring that

Marx himself appears to reject the fact/value distinction,

" Cf. Hal Draper’s characterization of scientific socialism cited

earlier.

1> See the brief discussion in Kamenka (1972), pp. 2-3, and cf. Sayers
(1989), p. 95.

16 Cited Kamenka (1972), p. 2.

suggest that it is this perspective that allows one to deduce
both a condemnation of capitalism and a commitment to
socialism from Marxist science.”® The trouble with this
position is, at bottom, twofold. First, whether or not Marx
himself rejects the fact/value distinction, such a rejection
constitutes a highly questionable theoretical stance. Second,
even if it is possible to derive facts from values, it is still
necessary to show why, precisely, these values—e.g., a
commitment to socialism—follow from those facts; in other
words, why, if the materialist conception of history is true, it
follows that we ought strive to bring about socialism. As
Rudolf Hilferding once put it, “it is one thing to recognise a
necessity and another thing to work for this necessity. It is
quite possible for someone convinced of the final victory of
socialism to fight against it.”*® Of course, if, on the other
hand, we are skeptical of Marxism’s scientific pretensions, or
must implicitly use a very broad notion of science in granting
Marxism’s status as a science, then surely we should regard
Marxism as essentially a political philosophy, and therefore
in part a moral outlook, as political philosophies inevitably

contain a normative moral component.

A second way of denying the thesis that Marxism is based on,
or need be based on, moral values consists in arguing that
such foundations prove unnecessary because Marxism
appeals directly to material interests.'” This approach or
strategy is, however, open to challenges on a number of
grounds. Let me mention three of these. In the first place, we
may note that avowed Marxists of all schools and stripes have
regularly denounced capitalism in explicitly moral terms,
which are often also the very terms that they use in presenting
their own political ideals.'® In a similar vein, they have often
underscored the higher moral caliber of militants inspired by
Marxist thought; this was the case, for instance, of Alvaro
Cunbhal (1975), historic leader to the Portuguese Communist
Party, who once published a pamphlet titled “The Moral

Superiority of the Communists”. '

17 We find one statement of this idea in Levine (2005), p. 625.

'8 For some relevant passages from Marx, see Geras (1986; 1992).
Many relevant passages from subsequent Marxists (as well as Marx
and Engels) are cited in Lukes (1985).

' Lenin (1965) expresses a similar idea, when, in discussing the
efforts of workers who performed voluntary labor, he refers to “the

moral and political authority of the proletariat” (p. 423).
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Secondly, the strict separation of interests from morality is
implausible, for the simple reason that interests are in part
constituted—that is, their content is determined—by moral
beliefs. This is obviously the case if we conceive of interests
along the lines of the definition suggested by the philosopher
Simon Blackburn (1994), according to whom interests can be
understood as “those things that a person needs, or that are
conducive to his or her flourishing and success” (p. 196). But
it is also obvious if we think of the conception of interest
favored by many political scientists, who typically hold that
interests reduce to fully informed preferences (Braybrooke,
1987, p. 202), and bear in mind that the latter are, in turn, at
least partly informed by values (albeit not necessarily moral

values).

Finally, it is in a sense disingenuous for Marxists to claim that
by appealing to material interests they can dispense with any
appeal to moral considerations, for Marxists actually use a
notion of interests that subsumes morality, or at the very least
conflates it with interests, insofar as moral commitments are
a (superstructural) correlate, or expression, of certain class
interests generated by the prevailing relations of production.
Indeed, the connection between interests and morality tends
to be, for Marxists, even tighter than it is for, say, non-
Marxist political scientists (who, as already noted, tend to
equate interests with fully informed preferences); and the
rough characterization of this connection offered by Howard
Selsam (1988), a mid-twentieth-century American Marxist
philosopher, is one that many Marxists would surely accept:
“The struggle of the working class for the overthrow of
capitalism is justified and right not only because it expresses
their [sic] needs and interests, hence their ethics, but because
their ethics is the highest or best possible at this stage of
history” (p. 174).

vV

If we grant, then, that Marxism contains, as a central
component, a normative moral orientation, and likewise
grant that ethical socialism does not necessarily have any of
Marxist

the problematic or objectionable—from a

standpoint—implications discussed above, the conventional

** For one example, see Nielsen (1989), p. 19.

*! The second citation from Collier is in fact a section heading. Cf.
Roberts (1996), p. 208 and Levine (2003), p. 27.
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contrast between Marxism and ethical socialism appears to
lose much of its justification. Nonetheless, it remains true
that even many Marxists who acknowledge that values figure
centrally in Marx’s critique of capitalism and that Marxism
includes a moral perspective tend to be dismissive of ethical
socialism, when not actually employing the term as a slur.*
The reason for this abiding aversion to the idea of ethical
socialism surely derives, in most cases, from a rejection of
anything smacking of a moralized conception of Marxism.
Earlier I discussed the problems besetting two lines of
reasoning against moralizing Marxism, that is, against the
claim that Marxism does, or must, appeal to some moral
commitments. (I should perhaps note, to avoid possible
misunderstandings, that in referring to a “moralization of
Marxism,” I am not endorsing moralizing, whether from a
Marxist outlook or from any other perspective.) Before
concluding, I would like to address briefly one other concern
registered by some commentators who are critical of
approaches to Marxism that emphasize its normative ethical
dimensions. For these commentators, the problem is, as
Andrew Collier (1981) succinctly puts it, “that there are no
specifically socialist values,” and this is why we should refrain
from “basing the case for socialism on values” (p. 22;
emphasis in original).”" In short, if one appeals to putatively
socialist values in advocating socialism, one will be appealing
to values that are also central to other political philosophies

and doctrines, and so be making the case for them as well.

It is probably true that “there are no specifically socialist
values™: freedom, equality, community, non-domination,
self-realization and the other values, or goods, usually
invoked by Marxists are also upheld by adherents of rival
political philosophies and doctrines. In fact, one
interpretation of Marxism, that which views it as an
“immanent critique” of liberalism, effectively identifies the
values of Marxism with those of liberalism.** At any rate, to
argue that we ought not to base the case for (Marxist)
socialism on values because there are no specifically socialist
values is to ignore the fact that a political philosophy’s (or
doctrine’s) interpretation of the values that it defends matters

as much as the values themselves in defining the essence of

22 See, for example, Gamble (1999), p. 4 and Mills (1962), p. 26.
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the political philosophy in question. (For this reason, it
makes sense to say that different political philosophies appeal
to the same values only if we consider the values as abstract
generalities.) Different interpretations, and combinations, of
the same values yield different theoretical conclusions and
imply different practical policies, which is why, say, socialist
democracy does not mean the same thing as liberal
democracy. In short, to the extent that (Marxist) socialists’
understanding of certain values (or goods) differs from the
understanding of these same values in rival political
traditions, it seems quite reasonable to appeal to these values

in arguing for socialism.

\Y

By way of conclusion, let me mention a few of the benefits of
duly appreciating the moral dimensions of Marxism. To
begin with, this interpretation of Marxism affords us an
accurate understanding of the essence of Marxism as a
theoretical tradition and political project, something that
remained beyond reach so long as Marxism “sought to
obscure from itself and others a feature integral to its nature”
(Geras, 1992, p. 65). Secondly, the moral interpretation of
Marxism also helps to elucidate the significant affinities
between Marxism and religion, which mainly concern moral
commitments and have very little to do with the superficial
parallels that are so often cited in this connection. Thirdly,
this understanding of Marxism facilitates a more robust
unification of Marxism and feminism, which will never occur
so long as we think of the former as a non-moral scientific
project and the latter as a politico-moral philosophy, or
doctrine. Finally, the moral interpretation of Marxism offers
us insight into Marxism’s enduring appeal, which is, without
question, far greater than that of any form of ethical

socialism, and understandably so.
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Resumen: En el presente ensayo nos proponemos realizar
una lectura de la relacién entre herencias del pasado vy
revolucion en Karl Marx. Para emprender dicha tarea interesa
realizar una lectura critico-filosofica de £/ 18 Brumario de Luis
Bonaparte, una obra histdrica, politica, filoséfica y hasta
literaria, que a través de complejas y minuciosas
descripciones pone en evidencia el drama de la historia de
Francia (“centro de la politica” segiin Marx) de mediados de
siglo XIX, pero también, como intentaremos mostrar, el
drama de toda historia, junto con la relacion del presente
revolucionario y sus herencias, sus espectros del pasado y del
porvenir. A partir de esta hipotesis de lectura, nos
proponemos poner a dialogar este texto con otros escritos de
Marx donde el problema de la relacion entre herencia
histérica y revolucion social se aborda de una manera
diferente. En este marco, interesa volver sobre las reflexiones
de algunos fildsofos contempordneos que abordan, ya sea de
forma explicita, ya sea tangencialmente, este problema en
Marx.

Palabras clave: Marx; Herencia; Revolucién; Espectros;
Historia.

Abstract: In this essay we propose to read the relationship
between inheritances of the past and revolution in Karl Marx.
To undertake this task, we are going to make a critical-
philosophical reading of The 18 Brumaire of Louis Napoleon
Bonaparte, a historical, political, philosophical and even
literary work, which through complex and meticulous
descriptions highlights the drama of French history (“center
of politics “according to Marx) of the mid-nineteenth century,
but also, as we will try to show, the drama of all history,
together with the relationship of the revolutionary present
and its inheritances, its specters of the past and the future.
Based on this reading hypothesis, we propose to put this text
into dialogue with other writings of Marx where the problem
of the relationship between historical inheritance and social
revolution is approached in a different way. In this
framework, we will return to the reflections of some
contemporary philosophers who address, either explicitly or
tangentially, this problem in Marx.

Keywords: Marx; Revolution; History; Specters; Inheritances.
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A MODO DEINTRODUCCION

e trata, en este breve ensayo, de volver a Marx o de “hacerlo
volver”, de retomar su herencia. Ya decia Derrida en su libro
Espectros de Marx (1998) que “una herencia nunca se re-tne,
no es nunca una consigo misma. Su presunta unidad, si
existe, solo puede consistir en la inyuncion de reafirmar
eligiendo” (p. 30). De tal forma que la herencia no es nunca
algo dado, sino siempre una tarea. Heredar el espiritu de
Marx, entonces, implica no sélo la responsabilidad de
conocer su herencia mas desgarradora, sino también la de
elegir entre sus multiples espiritus, pues siempre “hay mds de
uno, debe haber mds de uno” (p. 27). Implica una decision,

una operacion activa y critica.

;Cudl de los espiritus de Marx, entonces, habremos de decidir
heredar?, ;cudl de sus voces escuchar? Nos proponemos
estudiar al Marx que asume en toda su complejidad la historia
y la lucha de clases, que otorga una importancia tan capital a
la ideologia y la politica como a la produccién de la vida
material, que piensa en la nueva revolucién social como un
proceso inmanente de autotransformacién permanente, y
que bien sabe los espectros, a los que se propone conjurar, no
dejardn nunca de acosar a los hombres. Y sobre lo que
queremos interrogar a este Marx es, precisamente, sobre el
problema de la herencia, de la tension entre las herencias del

pasado —pero también del futuro- y la revolucién.

Para realizar tal trabajo de interpretacién, hemos elegido
como hilo conductor una obra que resulta por demas tutil a
nuestros objetivos: El 18 Brumario de Luis Bonaparte, escrito
por Marx entre 1851 y 1852. En efecto, se puede encontrar en
este escrito el tema de la herencia y su relacién con la
revolucién que aqui queremos tratar. Se trata de una obra
histdérica, politica, filoséfica y hasta literaria, en fin,
inclasificable (de ahi su riqueza), que a través de complejas y
minuciosas descripciones pone en evidencia el drama de la
historia de Francia (“centro de la politica” segin Marx) de
mediados de siglo XIX, pero también el drama de toda
historia, junto con la relacién del presente revolucionario y
sus herencias, sus espectros del pasado y del porvenir.

Veamos.

ELDRAMA DE LA HISTORIA

“Hegel dice en alguna parte que todos los grandes hechos y

personajes de la historia universal se producen, como si

dijéramos, dos veces. Pero se olvid6 de agregar: una vez como
tragedia y otra vez como farsa.” (Marx, 2003: 15). Esta frase,
con la que Marx inicia El 18 Brumario, no deja de sorprender,
pues parece ponerse en juego una vision de la historia
bastante diferente, hasta cierto punto contradictoria, con la
idea de un desarrollo lineal y teleoldgico de la historia de las
sociedades, producto de la determinacién mecénica de las
fuerzas productivas materiales sobre las relaciones sociales de
produccién.

Asilo sefiala Claude Lefort en su ensayo Marx: de una vision
de la historia a otra (1990) para quien existen dos esquemas
de interpretacion de la historia en Marx que tanto se excluyen
como se combinan. Sin embargo, mas que una conjugacion,
lo que nosotros vemos e intentaremos mostrar es la existencia
de una tensién, de un conflicto irreductible entre “dos
visiones de la historia” en el interior del propio pensamiento
de Marx. ;De cudles visiones de la historia se trata? Dice
Lefort: “Por una parte, Marx procura una historia evolutiva;
por la otra, una historia repetitiva” (p. 109). Si el 18 Brumario
es el escrito que representa ésta ultima, es El Manifiesto
Comunista, escrito por Marx al calor de la revolucién
europea de 1848, el que representa la primera. En efecto, en
El Manifiesto el hilo de la historia siempre se restablece, “la
humanidad es una en el tiempo” y “la continuidad del drama
no estd puesta en duda, a pesar de las pausas o de las
regresiones” (Lefort, 1990, p101). Por demds conocidas son

estas palabras de Marx:

La historia de todas las sociedades que han existido hasta
hoy es la historia de las luchas de clases. Libre y esclavo,
patricio y plebeyo, sefior y siervo, maestro y oficial, en
suma, opresores y oprimidos se encontraban
enfrentados en una continua contraposicion, llevaban a
cabo una lucha ininterrumpida —ora encubierta, ora
abierta; una lucha que en cada caso terminaba con una
transformacion revolucionaria de toda la sociedad (Marx,
2008, p. 25).

Si bien toda la historia es la historia del desarrollo dialéctico
de la lucha de clases, sin embargo, nuestra época se distingue
de todas las otras; en ella parece estar en juego el desenlace de
la historia por la simplificacion de los antagonismos sociales,
“la entera sociedad se divide cada vez mds en (...) dos
grandes clases que se enfrentan entre si: burguesia y
proletariado” (p. 26). Por un lado, esta simplificacion va a la
par con la extension del modo de produccién capitalista a
escala mundial, con una comunicacién universal y con una

Patriglia, J. P. (2020). Herencia y revolucién en Marx: Un ensayo de lectura. Dialektika: Revista De Investigacion Filoséfica Y

Teoria Social, 2(4), 57-67. Recuperado a partir de https://journal.dialektika.org/ojs/index.php/logos/article/view/28



REVISTA DE INVESTIGACION FILOSOFICA Y TEORIA SOCIAL

Dialektika

interdependencia reciproca de todas las actividades en el
seno de una nueva formacién social. Por el otro, se acompana
con un nuevo ritmo de la historia —un ritmo acelerado,
propio de un modo de produccién palpitante arrastrado por
la fiebre de la creacién y de la destruccién. En el capitalismo
las herencias del pasado se caen bajo el choque revolucionario
de lo nuevo y la apariencia misma del presente no tiene

tiempo de fijarse:

Todas las relaciones fijadas y herrumbradas, con su
séquito de representaciones y opiniones ancestralmente
veneradas, son disueltas; todas las relaciones
recientemente formadas envejecen antes de poder
osificarse. Todo lo establecido se evapora, todo lo santo
es profanado, y los hombres ven, por fin, obligados a
contemplar con una mirada sobria su posicion en la vida,
sus relaciones reciprocas (p. 29).

En el Marx de El Manifiesto la misma necesidad (en este caso,
el desarrollo de la gran industria) hace que la sociedad se
simplifique en dos clases sociales opuestas y que la historia se
desencadene. Pero no sélo eso, ya que la necesidad hace
también que se disipen las brumas misticas que velaban a los
hombres su posicién social y la naturaleza de sus relaciones.
Todas las ilusiones —no sélo religiosas, sino también las
ilusiones politicas y mercantiles— se desvanecen ante el
desarrollo revolucionario de las fuerzas productivas. La
burguesia, en lugar de “la explotacidon encubierta a través de
ilusiones religiosas y politicas, ha colocado la explotacién
abierta, descarada, directa, sobria” (p. 28). En suma:
desarrollo revolucionario de la sociedad, simplificaciéon de
los antagonismos sociales, universalizacién de las relaciones
sociales, ritmo acelerado de la historia, ruptura con las
herencias del pasado y desaparicién de las ilusiones. Todo
esto caracteriza la sociedad capitalista y anuncia su inevitable

final. Es la vision evolutiva de la historia.

Pero volvamos ahora a nuestro escrito, El 18 Brumario. Unas
palabras mas adelante de la frase sobre Hegel con la que inicia
su escrito, Marx expone lo que va a constituir para muchos el

corazén mismo del materialismo histdrico: “Los hombres

! Como sefiala Balibar (2006) con su idea de prdctica Marx suprime
uno de los mas antiguos tabues de la filosofia, desde la Antigiiedad
griega: la distincién radical de la praxis, la accién “libre” de
autotransformacién humana, y la poiesis, la fabricacién (entendida
como accién “necesaria”) de las cosas en el enfrentamiento con la

naturaleza: La “tesis revolucionaria” de Marx consiste,
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hacen su propia historia, pero no la hacen bajo su mismo
arbitrio, bajo circunstancias elegidas por ellos mismos, sino
bajo aquellas que circunstancias con que se encuentra
directamente que existen y que transmite el pasado.” (Marx,

2003, p. 14. El subrayado es nuestro).

De esta forma, Marx afirma, por un lado, que la historia y la
misma sociedad son producto de la prdctica humana', es
decir, de la actividad transformadora del mundo vy
autotransformadora del hombre, eliminando asi toda
trascendencia —divina o natural- para explicar su génesis y su
desarrollo, afirmando una vez mds la ruptura del nexo
teoldgico-politico. Y, por el otro, sostiene que el hombre
siempre es heredero —mds aun: que es en tanto heredero—, ya
que toda actividad se desenvuelve en el marco de
circunstancias previas, legadas por el pasado: ciertas fuerzas
productivas, ciertas relaciones sociales de propiedad, pero
también cierta “tradicion histérica” que “oprime como una

pesadilla el cerebro de los vivos™:

La tradicion de todas las generaciones muertas oprime
como una pesadilla el cerebro de los vivos. Y cuando
éstos se disponen precisamente a revolucionarse y a
revolucionar las cosas, a crear algo nunca visto, en estas
épocas de crisis revolucionaria es precisamente cuando
conjuran temerosos en su auxilio los espiritus del pasado
toman prestados sus nombres, sus consignas de guerra,
suropaje, para, con este disfraz de vejez venerable y este
lenguaje prestado, representar la nueva escena de la
historia universal (p. 15).

Segtin Lefort, cuya vocacion ha sido descifrar por fuera de los
discursos tradicionales lo “nuevo” de la modernidad politica,
cuando Marx habla de la disposicién a “revolucionarse y a
revolucionar las cosas”, los ejemplos que utiliza prueban que
esta pensando en los hombres, particularmente la burguesia,
de la época moderna. Estos son, como todos los hombres,
herederos de un pasado, pero también creadores de algo
inauditamente nuevo en la historia: el capitalismo como
forma revolucionaria de produccién junto con una forma de
“organizacién politica”, la democracia, que no sélo rompe

con el antiguo nexo teolégico-politico del Antiguo Régimen,

precisamente, en que la praxis pasa constantemente a la poiesis y a
la inversa. Pues, “Nunca hay libertad efectiva que no sea también
una transformacién material, que no se inscriba histéricamente en
la exterioridad, pero jamds, tampoco, hay trabajo que no sea una
transformacion de si mismo, como silos hombres pudieran cambiar
sus condiciones de existencia y conservaran al mismo tiempo una

«esencia» invariante” (p. 47).

REVISTA DE INVESTIGACION FILOSOFICA Y TEORIA SOCIAL



REVISTA DE INVESTIGACION FILOSOFICA Y TEORIA SOCIAL

Dialektika

sino que instaura una nueva forma de sociedad donde el lugar
del poder se encuentra vacio. Sin embargo, si bien la
burguesia se confronta con lo nuevo, no puede concebirlo. En
el momento mismo en que se implican en un devenir
creador, que los obliga a tareas inauditas, evocan a los
muertos, disfrazan el presente en el pasado, se visten como

romanos.

Aqui es preciso, a riesgo de extendernos un poco, establecer
una diferencia. Pues si en un primer momento —hablamos de
la revolucion de 1789-1814 seguin el corte histérico de Marx—
estas herencias del pasado les servian a la burguesia como
ilusiones “para ocultarse a si mismos las limitaciones
burguesas de su contenido y mantener su pasién a la altura
de la gran tragedia histérica”, para cumplir la “misién de su
tiempo: librar de las cadenas a la sociedad burguesa moderna
e instaurarla”; en 1848-1851, por el contrario, son las
herencias, son los espectros del pasado los que dominan a los
hombres y ponen freno a cualquier transformacion
revolucionaria de la sociedad. Peor aun: a cualquier
transformacion:

En aquellas revoluciones, la resurrecciéon de los muertos
servia, pues, para glorificar las nuevas luchas y no para
parodiar las antiguas, para exagerar en la fantasia la
misidn trazada y no para retroceder en la realidad a su
cumplimiento, para encontrar de nuevo el espiritu de la
revolucion y no para hacer vagar su espectro. En 1848-
1851, no hizo mds que dar vueltas el espectro de la
antigua revolucion (..). Todo un pueblo que creia
haberse dado un impulso acelerado por medio de una
revolucion, se encuentra de pronto retrotraido a una
época fenecida, y para que no pueda haber engafio sobre
la recaida, hacen aparecer las viejas fechas, el viejo
calendario, los viejos nombres, los viejos edictos (...). La
nacién se parece a aquel loco de Bedlam que creia vivir
en tiempo de los viejos faraones... (Marx, 2003, pp. 16-
17).

Ya lo afirma Lefort: resulta dificil aqui distinguir lo que
pertenece al orden real del orden de la fantasmagoria. En
efecto, cuando nos enfrentamos a El 18 Brumario no sélo
estamos en presencia de una forma radicalmente opuesta de
entender la Historia a la de El Manifiesto sino también de
entender el papel mismo de lo ideolédgico. Si en este tltimo
escrito el desarrollo del capitalismo parece abrir un acceso al
fundamento material de la vida social, desvanecer las brumas
misticas que velaban su acceso, ahora éstas aparecen con toda
su fuerza, encontrandose al mismo nivel que las fuerzas
materiales en la determinacién de la historia, ya que

constituyen el principio mismo de unidad del orden social.

Produciendo una apariencia de universalidad ahi donde
existe lo particular, disfrazando el presente en las figuras del
pasado, la ideologia lleva a la petrificaciéon de lo social. Es, en
palabras de Lefort, el enorme “poder de lo imaginario” que
Marx descubre alli en el origen mismo de la sociedad

burguesa.

Ahora bien, este peso tan importante de la ideologfa en la
dindmica social se encadena con otro aspecto que produce
otra ruptura entre El 18 Brumario y la visién de El Manifiesto:
la complicacién y no la simplificacién de los antagonismos
sociales. En efecto, ;qué observa Marx en la Francia de
mediados del siglo XIX?, ;un simple antagonismo entre dos
clases econdémicamente determinadas? Mas bien, una
pluralidad de clases sociales cuya constitucion se encuentra
abierta y en constante redefinicién. Dejemos aqui a Lefort

tomar la palabra:

¢Qué son las clases? O bien, clase en devenir, que la
inmadurez condena a la impotencia: tal es el
proletariado; o bien clase opuesta a si misma, reunida
intermitentemente bajo el efecto del miedo a su
adversario, pero huyendo ante la imagen de su
identidad: tal es la burguesia; o bien, clase intermedia en
el seno de la cual se “embotan los intereses de las clases
opuestas”, tal es la pequefia burguesia; o bien clase no-
clase “simple adicion de magnitudes del mismo nombre”
formando una clase “de la misma manera que un saco
lleno de patatas forma un saco de patatas”, o bien aun,
clase-desperdicio, clase-desecho, el lumpen proletariat.
Este esquema no da incluso pleno derecho a la
complejidad (Lefort, 1990, p. 124).

Como no se trata aqui de seguir minuciosamente el analisis
de Marx, nos interesa sefialar la importancia de la ideologia —
como dispositivo que juega con las herencias, con los
espectros y fantasmas del pasado- en la constitucion de las
clases y el desarrollo —repetitivo— de la historia. Como sefiala
Lefort, “no es la logica de los intereses econémicos en la que
se apoya el encadenamiento de los sucesos, es mas bien la
légica de su desconocimiento”, los intereses econdémicos de
clase “se revelan impresos en una estructura social cuya
division sustrae a cada actor su forma y su dindmica”. Es por
ello que al final el poder bonapartista aparece como un
producto imaginario, producto de mitos conjugados,
“producto de una sociedad que no puede afrontar el
problema de su unidad, o mejor, de su identidad, sino sobre
el modo de la ilusién.” (p. 126). Luis Bonaparte III, el sobrino
de Napoleén I utiliza la méscara de éste para despertar viejos
sentimientos —sobre todo entre el campesinado- y nuevas

esperanzas de unidad y de orden en Francia. Se trata de un
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paradéjico personaje que Marx no dejard de ironizar y
describir criticamente, mostrando una vez mds por qué ha
sido designado como uno de los grandes maestros de la

sospecha’.

En resumidas cuentas, si leemos El 18 Brumario vemos a un
Marx que tiene ante sus ojos una realidad y una historia que
intenta aprehender pero que pone constantemente en
cuestién sus categorias conceptuales, que lo llama a
reelaborarlas incesantemente, que no le permite en ningin
momento cerrar su pensamiento. Como sefiala Balibar
(2006), Marx “nunca tuvo tiempo de construir una doctrina
porque la rectificacion iba mds rdpido” (p. 129); perspectiva
que tiene implicancias muy importantes a la hora de cémo
entender la obra de Marx, particularmente su obra principal,
El Capital, tal como lo ha sefialado repetidamente José Maria
uno de los mas marxistas

Arico, importantes

latinoamericanos del ultimo tiempo. (Arico, 2011, p. 49).

Cuando Marx observa la historia de Francia de mediados de
siglo XIX, mds que con una historia revolucionaria se
enfrenta a una “historia sin acontecimientos”; mas que a un
proceso evolutivo marcado por el desarrollo de las fuerzas
productivas se encuentra con “un proceso cuya tnica fuerza
parece ser el calendario, fatigoso por la sempiterna repeticién
de tensiones y relajamientos”; mds que con la sintesis
dialéctica de los antagonismos sociales observa
“antagonismos que s6lo parecen exaltarse periédicamente
para embotarse y decaer, sin poder resolverse”. Se trata de un
pasaje de la historia que se encuentra “pintado gris sobre
fondo gris”, donde hombres y acontecimientos parecen
“sombras que han perdido sus cuerpos” (Marx, 2003, pp. 42-

43).

LAS REVOLUCIONES BURGUESAS Y
LANUEVA REVOLUCION SOCIAL

La historia, entonces, no evoluciona, no tiende a un fin -y
menos aun, a su fin- sino que se repite; no opera de forma

continua, sino de forma discontinua y hasta regresiva. La

2 Horacio Gonzalez (2006), hablara de un “tratamiento politico” y
un “tratamiento estético” de parte Marx, con una cierta influencia
de Shakespeare, del personaje de Luis Bonaparte. “De ahi —afirma
Gonzalez- la seduccidén que este texto continua ejerciendo, y de ahi
también la inconveniencia de volverlo un instrumento de
canonizacion de conceptos politicos. Considerada politicamente, la

figura paraddjica y mistificadora de Luis Bonaparte III debia ser
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historia moderna de Francia lo pone en evidencia. Son las
herencias del pasado, primero utilizadas politicamente como
ilusién para encarar la revolucién, la misién histérica de la
burguesia, luego emancipadas de ella y vueltas en su contra,
las que producen tal “mecanismo de repeticiéon”. De ello
Marx extraerd una ensefianza fundamental, que formulard en

forma de imperativo:

La revolucion del siglo XIX no puede sacar su poesia del
pasado, sino solamente del porvenir. No puede comenzar
su propia tarea antes de despojarse de toda veneracién
supersticiosa por el pasado. Las anteriores revoluciones
necesitaban remontarse a los recuerdos de la historia
universal para aturdirse acerca de su propio contenido.
La revolucién del siglo XIX debe dejar que los muertos
entierren a sus muertos, para cobrar conciencia de su
propio contenido. Alli, la frase desborda el contenido;
aqui, el contenido desborda la frase (p. 18. El subrayado
es nuestro).

Para Marx, la revolucién social del siglo XIX -la que
introduce la diferencia en el mecanismo de repeticién- puede
prescindir de toda referencia al pasado ya que su actor
histérico no necesita esconder como la burguesia su interés
particular bajo el manto del interés universal. No lo necesita
precisamente porque al carecer de todo, es portadora del
interés universal: su revolucién posee un contenido que
desborda toda frase, toda forma que intente producir la
apariencia de universalidad. Y este actor historico es el
proletariado, la clase obrera industrial. Como dice Lefort
(1990) se trata de un “ser extrafio que perfecciona el destino
de la humanidad, pero destruye toda tradicién: heredero sin
herencia. ;Habra que llamarlo destructor de lo imaginario
social o ultimo producto de la imaginacién de Marx?” (p.
109).

Sin embargo, hoy es posible reinterpretar esta figura ya no en
términos de un sujeto, de un actor social particular, sino de
aquella instancia que hace agujero en el sistema de relaciones
sociales, que marca la existencia de un sector en ese sistema

que forma parte constitutiva de ese 4mbito pero que no se

tedricamente aniquilada por la razén en la Historia sin que nada se
aprovechara de ella. Tratada estéticamente, esa misma figura
adquiria un tono y consistencia propias: un individuo que se vuelve
agente imperfecto de la Historia y conflictda su conciencia en la
contradiccion de querer representar a los hombres del presente al
mismo tiempo que sabe que debe rendir culto a los recuerdos del

pasado en el altar inmemorial de la nacién” (p. 67).
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cuenta en él, una parte que no es una parte. Asi, dice Ranciére
(1996) el proletariado es “un operador de litigio, un nombre
para contar los incontados, un modo de de subjetivacién
sobreimpreso a toda realidad de los grupos sociales” (p.103).
En otras palabras, el proletariado seria el indice de que
simplemente hay un mads alld, un exceso inasimilable,
irreductible al ambito reglado del espacio social, que
interrumpe la repetibilidad de la historia. En este sentido,
como sefiala Elias Palti (2010) para el marxismo
estructuralista el proletariado del que hablaba Marx es al

mismo tiempo inmanentey trascendente a ese orden:

En condiciones capitalistas clasicas, en tanto que clase
obrera, se integra a dicho ambito estructural. Pero su
inclusion incluye también un exceso que ya no pertenece
a ese ambito, que es indecible en el lenguaje disponible
dentro de él. Como mostré Mary, el tipo de injusticia que
sufre el obrero (la extraccion de plusvalia) no es
articulable segun las categorias propias al sistema de
produccion capitalista: en tanto que fuerza de trabajo, el
obrero recibe un salario “justo”. Que el obrero sea algo
mas que fuerza de trabajo constituye la base y, a la vez,
aquello que el modo de produccién capitalista no puede
pensar, aquello cuya revelacién resulta destructiva del
mismo modo de produccién (p. 138).

No obstante, parece ser que el interés de Marx en El 18
Brumario no es tanto delimitar el sujeto de la revolucién,
cuanto la de captar y prescribir la forma de la nueva
revolucidn social, en contraposiciéon con el estilo de las
revoluciones burguesas. Es esta la interpretacion que el
ensayo de Renato Ribeiro (1998), La ultima razén de los reyes
—en particular el ultimo capitulo centrado en el analisis de EI
18 Brumario— intenta llevar adelante. En efecto, segtin
Ribeiro, “el pensamiento de la revolucion —para el caso, el de
Marx- opera presuponiendo un conservadurismo burgués
intrinseco”, “la revolucién burguesa siempre produce una
restauracién, aun cuando parcial, del status quo ante”
(p-108). Si echamos un vistazo a la historia de Francia de la
primera mitad del siglo XIX vemos cémo la burguesia
renuncia a sus ideales politicos por sentirse amenazada por
las armas que usd, “suactuacion en los afos 1848-51 consiste
precisamente en abdicar de la politica eligiendo la
heteronomia: comienza por la renuncia ideoldgica,
asumiendo como suya la monarquia” y ya en esa primera
renuncia “estd inscripto el recurso a la ultima ratio regis, ala
fuerza bruta manejada por el principe-presidente en el golpe
del 2 de diciembre”(p. 108). Muy distinta es la nueva
revolucién social. Hay, dice Ribeiro, una diferencia en el

“tempo, el ritmo, en el sentido musical” entre las

revoluciones burguesas y la nueva revolucién social. Basta

observar las palabras de Marx para percatarse de ello:

Las revoluciones burguesas, como la del siglo XVIII,
avanzan arrolladoramente de éxito en éxito, sus efectos
dramdticos se atropellan, los hombres y las cosas
parecen iluminados por fuegos de artificio, el éxtasis es
el espiritu de cada dia; pero estas revoluciones son de
corta vida, llegan en seguida a su apogeo y una larga
depresion se apodera de la sociedad, antes de haber
aprendido a asimilarse serenamente los resultados de su
periodo impetuoso vy agresivo. En cambio, las
revoluciones proletarias, como las del siglo XIX, se
critican constantemente a si mismas, se interrumpen
muy a menudo en su propia marcha, vuelven sobre lo
que parecia terminado, para comenzarlo de nuevo desde
el principio, (...) retroceden de vez en cuando aterradas
ante la infinita prodigiosidad de sus propios fines, hasta
gue se crea una situacion que no permite volverse atras
y las circunstancias mismas gritan: jHic Rhodus, hic salta!
iAqui esta la rosa, baila aqui! (Marx, 2003, pp. 18-19)

La revolucién burguesa tiene para Marx la forma de un
torrente que arrasa todo a su paso, donde los acontecimientos
son disfrazados y aparecen cargados por una fuerza superior
a la conciencia y las acciones humanas. Tal es, como sefiala
Ribeiro, la “construccién” que Michelet hizo de la
Revolucién Francesa en su libro Historia de la Revolucion
Francesa — y que muy probablemente Marx tuvo en sus
manos —en la cual el pueblo (sujeto de la revolucién) aparece
como “el vehiculo de manifestacién” de la fuerza de la
naturaleza. La revolucion es “el lugar y el momento en que se
manifiesta la verdad”, es el momento de comunién entre los
hombres donde toda diferencia se borra para dar lugar a la
unidad (Ribeiro, 1998, pp. 111). Pero Marx, cuyo
pensamiento puede entenderse como un sostenido ajuste de
cuentas con la trascendencia en la cual esta se disuelve para
dar lugar a una visién de la vida social como produccion
material y simbélica, no puede dejar de criticar la religiosidad
de la Revolucién —de, al menos, esta visién micheletiana de la
revolucion- y de las apariencias que genera en el mismo
teatro en que se enfrentan las clases sociales. En realidad, no
hay para Marx sujeto politico -ni la burguesia, ni el
proletariado, ni el “pueblo”- que encarne el verbo, divino o

natural.

A diferencia de las revoluciones de “estilo burgués”, la
revolucidn social del siglo XIX no es, no debe ser, un torrente
que todo lo arrasa, sino un proceso inmanente de
transformacién radical del estado de cosas. Proceso

inmanente, porque toma como punto de partida la
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materialidad de las formas de dominacién y opresiéon del
presente y atraviesa todas las instituciones de la sociedad civil
y la sociedad politica. No hay instancia trascendente —divina,
o natural como el caso de Michelet- que motorice la
revolucidn; tampoco hay ningun héroe, ni minoria ilustrada,
ninguna vanguardia que guie al pueblo “desde arriba”. Son
las clases subalternas las que en su misma lucha deciden los
destinos de la revolucion, la cual no es una “revolucién de

corta vida”, sino una “revolucién permanente”.

La nueva “revolucidn social con alma politica” —pues se trata
para Marx de un “acto politico”, pero de un acto en el que se
pone en juego la igualdad social- es un proceso critico y
autocritico. Critico respecto a las circunstancias en tanto las
pone en cuestién y las transforma; autocritico en tanto
aprende de los errores del pasado, pero también en tanto la
transformaciéon de las circunstancias trae consigo la
transformacién del sujeto revolucionario: éste se cambia a si
mismo. Como dice Marx en La ideologia alemana, “En la
actividad revolucionaria, el cambio de si mismo coincide con
la modificacién de las condiciones” (Marx, 2005, p. 36).
;Significa esta critica de las circunstancias el rechazo
completo de toda herencia del pasado? Es cierto que para
Marx la nueva revolucién social debe sacar su poesia del
porvenir, pero en ningun momento habla del rechazo de toda
herencia, sino del rechazo a toda “veneracion supersticiosa
por el pasado”, abriendo a su vez la posibilidad de un uso

critico de algunas de ellas.

Pues bien, entre las herencias que Marx en este texto rechaza
se encuentra el uso de las armas, el uso de la fuerza bruta,
como forma caracteristica de la revolucién. De hecho, sefiala
Ribeiro (1998), “en ningtn lugar del 18 Brumario Marx
propone una revolucién armada” (Ribeiro, p. 134). De la
revolucién de febrero dice que se traté de un golpe, cuya
importancia fue sobreestimada. Apenas menciona la
revolucién proletaria de junio de 1848 y en Las luchas de
clases en Francia la presenta como un equivoco: “el
proletariado de Paris fue obligado por la burguesia a hacer la
insurreccién de junio. Ya en esto iba implicita su condena al
fracaso”. Asimismo, ridiculiza los intentos de la Montafa
para llevar al pueblo a las calles. Y “cuando Luis Bonaparte
ejecuta su golpe, Marx se burla de los diputados que habian
privado al pueblo del derecho de voto y ahora lo quieren

convencer de batirse en las barricadas” (pp. 134-135).
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Asi, podriamos decir que la “nueva revolucion social” para
este Marx puede dejar de lado el recurso a las armas, que no
le es consustancial, que incluso en las nuevas circunstancias
tiende a perjudicarla. Pero, como dice Ribeiro, “no puede, en
cambio, renegar de la posibilidad, y en ciertos casos de la
necesidad, de un corte radical con la legalidad constitucional
vigente”. Si decimos que la revolucién hace uso de la
violencia, hablamos no del uso de la fuerza bruta, sino “de
métodos que no reduzcan a lo que permiten las instituciones
vigentes, y que —sobre todo- no sirvan para reproducirlas;
mas: que hagan cesar su reproduccién y asi, generen lo
nuevo” (Ribeiro, 1998, p. 136).

Entonces, para concluir con este punto, podemos decir que si
desde la dialéctica de Marx —mads precisamente, desde la
dialéctica diadica, no dialéctica, la que no supone una sintesis
de las oposiciones sino su tensién irreductible- las
instituciones tienen un potencial para reponerse y al mismo
tiempo para cooperar en su supresiéon, la lucha
revolucionaria consiste en acentuar decisivamente esta
segunda potencialidad, y en intentar echar por tierra con la
primera, reemplazando las

viejas instituciones por

instituciones  que  cristalicen los nuevos  logros
emancipatorios y las conquistas de derechos. Y para ello debe
“disponer de tiempo, de circulacién de ideas, de todo lo que
(Ribeiro, 1998, p. 137), pero

también de todo lo que instituyé la democracia: la

»

la democracia instituyo

Declaracion de los derechos del hombre y del ciudadano. En
efecto, si bien la interpretacién mas corriente de la vision de
Marx sobre los Derechos del Hombre se toma esencialmente
de su escrito juvenil Sobre la cuestién judia —donde éstos
aparecen como el instrumento ideolégico de la burguesia
para dar forma a la disociacién de los individuos en seno de
la sociedad y a una separacién entre esta sociedad atomizada
y la comunidad politica que sea funcional a sus intereses—es
posible arriesgar otra interpretacién. Esto es precisamente lo
que intentard hacer Balibar (1990) al poner en evidencia, a
partir de textos tardios como los Grundisse y El capital, como
los derechos del hombre aparecen en Marx maduro “a la vez
como el lenguaje con que se enmascara la explotacién y el
lenguaje en que se expresa la lucha de clases de los explotados:
asi, pues, mas que de una verdad o una ilusidn, se trata de una
apuesta” (p. 84).
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ESPECTROS DEL PASADO,
ESPECTROS DEL FUTURO

Sibien ya hemos hablado bastante de las herencias del pasado
y su relacion con la revolucién en el pensamiento del Marx
trdgico de El 18 Brumario, nos queda aun por abordar la
dimensién politica no instrumental, la dimensién ética-
politica que estd en juego cuando nos enfrentamos a las
herencias y los espectros del pasado, pero también del
porvenir. Y es esta dimensién de “Justicia” irreductible a
cualquier uso politico, de responsabilidad para con las
herencias, los muertos y todavia no vivos, los espectros del
pasado y del futuro, la que Derrida, en su obra Espectros de
Marx (1998) intentard poner de manifiesto. Ya lo sefiala al

comienzo de su escrito:

Si me dispongo a hablar extensamente de fantasmas, de
herencia y de generaciones, de generaciones de
fantasmas, es decir, de ciertos otros que no estan
presentes, ni presentemente vivos, ni entre nosotros ni
en nosotros ni fuera de nosotros, es en nombre de la
justicia. (...) Hay que hablar del fantasma, incluso al
fantasma y con él, desde el momento en que ninguna
ética, ninguna politica, revolucionaria o no, parece
posible, ni pensable, ni justa, si no reconoce como su
principio el respeto por esos otros que no son ya o por
esos otros que no estan todavia ahi, presentemente
vivos, tanto si han muerto ya, como si todavia no han
nacido (pp.11-12).

Hay que hablar al y con el fantasma, y, sobre todo, con el
fantasma mismo de Marx: es esto lo que nos exige con
urgencia la indeconstruible justicia® y en lo que consiste el
trabajo de Derrida. Un trabajo que implica la responsabilidad
(de esto ya dijimos algo al comienzo del trabajo) de asumir
no sélo la herencia mas desgarradora de su pensamiento, sino

también, y sobre todo, de elegir entre sus multiples espiritus.

Hay que asumir —observa Derrida— lo mds “vivo” de Marx,
es decir, “aquello de él que no ha dejado de poner sobre el
tapete la cuestion de la vida, del espiritu o de lo espectral” y
“hay que reafirmar esta herencia transformdndola tan

radicalmente como sea necesario” (p. 67). En efecto, Derrida

3 Para Derrida la Justicia es aquello imposible —pero al mismo
tiempo, paraddjicamente necesario— de realizar que desarticula todo
ordenamiento social. “Indica ese mds alld, inasible, que su Ley
presupone, pero que escapa a su ambito, y la niega como tal” (Palti,

2010, p. 135). Segun Elias Palti la marca imborrable de la herencia

opondrd ala “ontologia marxista”, una hauntologie propia de
un Marx shakespereano que (como vimos) cree en los
espectros y fantasmas habitando el mundo de los vivos y de
la materia, sea en la forma de las sombras del imperio romano
o dela Revolucién Francesa o, en general, de las generaciones
muertas oprimiendo o avivando el cerebro de los vivos, sea
también en la del “fantasmagérico” valor de cambio de las
mercancias del primer capitulo de El Capital (sobre lo cual
no tenemos tiempo aqui de detenernos). Y para ello, nos dice,
hay que pensar y deconstruir criticamente la ontologia de ese
Marx que, horrorizado por los fantasmas que él mismo habia
descubierto, se propone conjurar esos fantasmas, afirmar que

ellos no son, no debian ser, “reales”.

Sin lugar a duda, es EI 18 Brumario uno de los lugares donde
lo mas “vivo” de Marx se encuentra en toda su expresion y
tension: tiene lugar aqui toda una “espectropolitica y una
genealogia de los fantasmas”, pero a su vez “Marx no deja,
ahi, de conjurar y de exorcizar” (p. 124). Ya vimos que Marx
reconoce el peso de las herencias y de los espectros del
pasado; mds aun, que reconoce que, si los hombres son, si
existen, sélo es en tanto herederos. Sin embargo, lo hace para
acto seguido indicar el caracter tragico de esa situacion: “La
tradicién de todas las generaciones muertas oprime como
una pesadilla el cerebro de los vivos”. Y es que los espectros
del pasado, podemos decir siguiendo en este punto al
Benjamin de las Tesis sobre filosofia de la historia tienen una
angustiante capacidad para desestabilizar nuestras formas de
ser y de pensar, de (re)aparecer constantemente y reclamar

justicia:

El pasado trae consigo un indice secreto que lo remite a
la redencion. éNo nos sobrevuela algo del aire respirado
antafio por los difuntos? (...) Existe un acuerdo tacito
entre las generaciones pasados y la nuestra. Nos han
aguardado en la tierra. Se nos concedid, como a cada
generacion precedente, una débil fuerza mesidnica sobre
la cual el pasado hace valer una pretension (Benjamin,
2012, p. 55).

Pero tienen esa capacidad los que todavia “no estan”, es decir,

los que todavia no nacieron, y apenas se anuncian, en el

de Marx de la que habla Derrida, es precisamente la justicia, algo que
no se muestra como saber sino como rno-saber, como una presencia
espectral indefinida e indefinible: en fin, como la “Verdad del
marxismo” que “hace agujero” en el espacio reglado de la situacién

estructural.
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presente, como una posibilidad futura. Es por esto por lo que
el presente, habitado y atravesado por los espectros del
pasado y del futuro, nunca es contemporaneo consigo
mismo, no posee ninguna homogeneidad ni unidad; por el
contrario, estd abierto tanto hacia el pasado como hacia el
futuro, y tiene responsabilidades en relaciéon con ambos. El
presente estd trastornado, contaminado, dislocado,
desajustado, en fin, “out of joint”, como sefiala en una genial

remision al Hamlet de Shakespeare el mismo Derrida.

Pero volvamos a Marx. ;En qué espectros estd pensando, en
el 18 Brumario, cuando los caracteriza como una opresién
sobre el cerebro de los vivos? Marx estd pensando, ya lo
dijimos antes, en los espectros a los que llamé la burguesia —
y que ahora no hacen mas que oprimirla— para cumplir su
misidén histérica: la revolucién francesa. Espectros que, dice
Derrida, Marx quiere conjurar con su ontologfa materialista,
con su ontologia dialéctica y tranquilizadora del “ser” como
presencia que opone la realidad material, efectiva, la de la
produccién econdémica y la lucha de clases, a la idealidad

espiritual, que queda relegada al &mbito del no-ser.

Pero desde ya que tal conjuro le resulta por demds
complicado. Pues, ;donde situar al espectro en ese esquema
materialista? El espectro parece ser una “cosa” dificil de
nombrar: “ni alma ni cuerpo, y una y otro”, “no se sabe si
precisamente es, si existe, si responde a algin nombre y
corresponde a alguna esencia”, “no se sabe si estd vivo o
muerto” (Derrida, 1998, p. 20). Sucede que el espectro huye
de la dicotomia hamletiana de “Ser o no ser”, el espectro

puede ser y no ser al mismo tiempo.

Podriamos decir que Marx es consciente de este problema,
que es por esto que prescribe para la “revolucién social del
siglo XIX” no escuchar y tomar su poesia de los espectros del
pasado, sino a los espectros del porvenir. Pero es a un
espectro en particular, un espectro que de alguna manera
excede a todos los demds, un espectro al mismo tiempo del
pasado (que no se realizd) y del futuro, en el que estd pensado
Marx. Es el fantasma del comunismo. Y no es menor que tal
fantasma aparezca por primera vez en uno de los mads

importantes “manifiestos” de la historia:

Un fantasma recorre Europa: el fantasma del
comunismo. Contra este fantasma se han conjurado en
una santa jauria, todas las potencias de la vieja Europa,
el papa y el zar, Metternich y Guizot, los radicales
francesesy los polizontes alemanes (...) ya es hora de que

DIALEKTIKA - 2020, 2 (4): 57-67.

los comunistas expresen a la luz del dia y ante el mundo
entero sus ideas, sus tendencias, sus aspiraciones,
saliendo asi al paso de esa leyenda del fantasma
comunista, con un manifiesto de su partido (Marx, 2008,
pp. 6-7).

En efecto, es el fantasma del comunismo —el fantasma de una
“sociedad Justa”, sin oprimidos ni explotados, donde los
hombres y mujeres toman en sus manos los medios de
produccién material y simbdlica, donde se da finalmente una
“apropiacion real de la esencia humana por el hombre y para
el hombre”, como dice en los Manuscritos econémico-
filoséficos de 1844— al que las potencias de Europa temen e
intentan en santa alianza conjurar y del que la revolucién
social del siglo XIX debe sacar su “poesia revolucionaria”. Sin
embargo, Marx, o mdas precisamente, cierto Marx, quiere
superar la frontera entre el espectro comunista y su
efectividad, para lo cual se propone conjurarlo, en primer
lugar, “con un manifiesto de su partido”. Ya sabemos las
consecuencias tragicas que ha traido tal intento de
conjuracion, tal tratamiento “ontoldgico” de la espectralidad
del comunismo, tal intento de realizacién de la “promesa
comunista”. No obstante, tampoco podemos dejar de lado el
cardcter Unico de esta promesa, del que somos, lo queramos

0 no, eternos herederos. En palabras de Derrida:

La forma de esta promesa o de este proyecto resulta
absolutamente Unica. (...) Se piense del trauma que en la
memoria del hombre puede seguirse de ello, esta
tentativa Unica ha tenido lugar. Aunque no se haya
mantenido, al menos en la forma de su enunciacién,
aunque se haya precipitado hacia el presente de un
contenido ontoldgico, una promesa mesianica de un tipo
nuevo habrd dejado impresa en la historia una marca
inaugural y Unica. Y, lo queramos o no, por escasa
conciencia que tengamos de ello, no podemos no ser sus
herederos (pp. 106-107. El subrayado es nuestro).

La cuestidn, tanto ética como politica, es entonces qué
hacemos con esta herencia. Sin lugar a duda, que es necesario
un trabajo de duelo, una politica de la memoria respecto a las
tragedias que la promesa comunista ha traido consigo. Pero
también se hace necesario, hoy mas que nunca, no renunciar
a ella, para lo cual —ahora sabemos- hay que mantener el
espectro del comunismo como espectro —al igual que la
justicia, como imposible pero a la vez necesario—; mantener
su “idea” como acontecimiento que ordena hacer que venga
aquello que se sabe no se presentard jamds -y no debe
hacerlo- en la forma de la presencia plena (la sociedad

comunista); “como apertura de ese hiato entre una promesa
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infinita”, la promesa comunista, “y las formas determinadas,
necesarias pero necesariamente inadecuadas de lo que debe
medirse por esta promesa” (Derrida, 1998, p. 79). En fin, esta
es también la herencia de Marx que no podemos dejar de
tener en cuenta y de retomar, es decir, no solo el espiritu
critico hacia las formas de explotacién y dominacién del
capitalismo sino también, y sobre todo, lo que en el fondo lo
anima y que solo puede hacerse presente a través de la

promesa: el espectro comunista.

A MODO DE CONCLUSION

Como hemos intentado demostrar, hay en Marx una tensién

entre dos concepciones sobre la relaciéon
herencia/revolucién. Por un lado, encontramos en Marx una
concepcién segun la cual las herencias y espectros del pasado
son superados por el movimiento dialéctico de lo econémico,
es decir, por la contradiccién simple entre las fuerzas
productivas materiales y las relaciones de produccién,
contradicciéon que hace de la revolucion un destino
ineluctable. Por otro lado, una concepcién segun la cual las
tradiciones, la instituciones, la cultura heredada se

constituyen como obstaculo de la revolucion.

Ahora bien, hay un concepto que tal vez nos permita
comprender esta tensiéon de Marx: el concepto de lo tragico.
En sulibro Politica y tragedia (2003), Rinessi nos dice que en
Hamlet de Shakespeare, la tragedia no es sélo la tragedia de
la historia narrada en la pieza (por su desenlace) sino que
también es la tragedia del mismo Hamlet, en cuya
subjetividad anida un conflicto de valores por los cuales, mal
que le pese, debe elegir. Se trata de una lucha interna (“Sir, in
my hearth there was a kind of fighting” le dice Hamlet a
Horacio) entre los deberes de la vieja moral del honor que
impulsa a Hamlet a obedecer el mandato criminal del
espectro de su padre, y los imperativos de una moral distinta
y contraria, que le dice que si diera cumplimiento a ese
mandato no harfa mds que convertirse en un eslabén mas en

la cadena de reyes-asesinos que desprecia.

Podriamos decir que en Marx hay también un conflicto
irresoluble que hace de su pensamiento un pensamiento
inevitablemente tragico. Por un lado, Marx se ve impelido a
afirmar la necesidad de la revolucién, por otro lado, no puede
dejar de analizar sus limites, sus complejidades, sus
Desde

perspectiva se va a abrir en Marx a raiz de la derrota de la

imposibilidades. nuestra lectura, esta ultima

revolucion de 1848 (recordemos que es al calor de esta
revolucidén que escribe el Manifiesto). Es a partir de esta
derrota, que va a dedicarse a analizar las formas de
reproduccién global del capitalismo -y que lo llevard a
estudiar los procesos de colonizacién inglesa en la India,
China, Irlanda, etc. —sino también el peso de los elementos
sobreestructurales —tradicion, cultura, religion, politica— en
la dindmica de los procesos histdricos. Asi, se abre paso una
nueva concepciéon de la historia, en la cual el peso de las
herencias del pasado es tan fuerte como la materialidad de lo
econdémico. Pero se trata de herencias que, y esta es la
perspectiva que hemos intentado plantear en el presente
articulo, no sélo constituyen limitantes, sino que también
pueden ser una inspiracién, una potencia productiva para la
revolucidn. Que ellas sirvan para “encender la chispa de la
esperanza”: he aqui la tarea fundamental de la critica

filoséfica e historica.
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Resumen: El ensayo es un acercamiento a lo qué es la
filosofia. Apela al origen del pensamiento y la funcién del
lenguaje en el saber. No pretende responder a qué se
entiende por el concepto de filosoffa, sino comprender las
funciones de la filosofia en el pensamiento y la vida practica.
Es una introduccién al problema (o los problemas) de la
filosofia como ciencia, o como la "forma cultural" mas
influyente en los Ultimos veinticinco siglos. Los “filosofemas”
invitan a la unidad de la discusion filosofica, a través del
discurso y las argumentaciones epistemoldgicas. Como
estudio introductorio no intenta abarcar la totalidad, mas
bien impulsa al acercamiento a estos saberes. Trata la
relacion de la filosofia con el Ser, y la relacion de la filosofia
con las demas ciencias y disciplinas.

Palabras clave: Filosofia, Hombre, Pensamiento, Problema,
Pregunta.

Abstract: The essay is an approach to what is philosophy. It
appeals to the origin of thought and the function of language
in knowledge. It is not intended to answer what is meant by
the concept of philosophy, but rather to understand the
functions of philosophy in thought and practical life. It is an
introduction to the problem (or problems) of philosophy as a
science, or as the most influential "cultural form" in the last
twenty-five centuries. The “filosofemas” invite the unity of
the philosophical discussion, through discourse and
epistemological arguments. As an introductory study it does
not try to cover the whole, rather it encourages the approach
to these knowledges. It deals with the relationship of
philosophy with Being, and the relationship of philosophy
with other sciences and disciplines.

Keywords: Philosophy, Man, Thought, Problem, Question.
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eza una vieja frase, “la filosofia es la madre de todas las
ciencias”. Quien primero afirmé esto fue Pitdgoras. Esta
maxima encierra muchas interpretaciones. En el sentido
griego de la palabra “ciencia”, y por demas occidental, tal
afirmacion resulta efectiva —esto se explicara mas adelante.
Ahora, si nos remitimos al contexto y a la esencia de la
expresion, es una de las mayores incertidumbres del mundo.
sPor qué esta expresion es un disfraz de la realidad o por lo
menos una interpretacion falseada de lo que verdaderamente
pas6? Para responder esta pregunta hay que remitirse al
origen del surgimiento de la filosofia. Entre los siglos VIII y
VI a.e.c. surgen transformacién en el Mediterraneo oriental
sin precedentes en la historia. El periodo y la regién fueron
dominados por los griegos, ya que estos se replegaron sobre
toda la peninsula balcanica y Asia Menor para colonizar el
area. Esta colonizacién fue llevada a cabo en los mares (Mar
Mediterraneo, Mar Egeo, etc.), y por tanto, la actividad
maritima resultaba fundamental, esto produjo un mayor
aumento en el desarrollo del comercio. Enseguida se not6 la
influencia de otras grandes culturas en la regiéon como la
persa o la egipcia. Esto permitié que se extendiera por la
Antigua Grecia una ruta comercial que comunicaba a Europa
con Asia. A esto hay que agregar el elemento fundamental en
la historia, el surgimiento de la Edad del Hierro. El hierro
como factor determinante que cambiaria la vida del hombre,
entra en Europa por Grecia, especialmente por sus colonias
enclavadas en Anatolia (hoy Turquia). Por via comercial o
maritima, el hierro logra alcanzar la expansién y el desarrollo
que tuvo después. La actividad en la regién generd el
aumento del poderio econémico, y con ello el surgimiento
del ocio, donde algunos se podian dedicar a pensar; en fin, se
podian dedicar al ejercicio teorético. Asi surge el pensar
filoséfico. Entonces, mas que “madre de todas las ciencias”,
la filosofia es la hija de los herreros: la filosofia se debe al
desarrollo alcanzado en las regiones jonicas, colonias griegas,
en gran medida porque se logra establecer el epicentro
mundial del comercio, por sus canales maritimos y por la
cultura concentrada en la regioén, pero sobre todo por el
incremento de la actividad del hierro. La filosofia como hija
de herreros, edificé las vigas de hierro que sustentan el
firmamento del pensamiento occidental. Sobre esto el
filésofo espafiol Gustavo Bueno, decia, “la filosofia, en su
sentido estricto, no es «la madre de las ciencias», una madre
que, una vez crecidas sus hijas, puede considerarse jubilada

tras agradecerle los servicios prestados” (Bueno, 1995, p. 13).

DIALEKTIKA - 2020, 2(4):68-75.

No; la filosofia no es madre “jubilada”, mas bien es la hija de
un proceso sin igual que se dio hace mas de 25 siglos en la
historia.

7 »

El origen griego de la palabra “filo” y “sofia
(etimologicamente, amor a la sabiduria) proviene de las
civilizaciones antiguas, pues con anterioridad a la existencia
de la figura del fildsofo tenfan Sabios. Hombres que lo sabian
todo. Los griegos fueron los primeros que utilizaron el
término para estos hombres que no eran sabios, sino
“amantes de la sabiduria”, buscadores de la sabiduria, sin
poseerla del todo. A esto se debe el axioma socratico
popularizado por Platén sélo sé que no sé nada, que calibré la
filosofia desde sus inicios, puesto que partian, a diferencia de
los antiguos Sabios, del desconocimiento de las cosas. La idea
se convirtié en el fundamento principal de la filosofia: el
hombre siempre parte de lo que desconoce, de lo que es

extraflo a él, para formularse las preguntas sobre el mundo.

El andlisis semdntico de la palabra “filosofia” —mads alla del
significado originario de los griegos amor a la sabiduria—
denota dos posiciones con respecto a la filosofia, lo mediato
y lo inmediato. Si se analiza segun el lenguaje coloquial, lo
inmediato es aquello que ocurre enseguida, sin que nada se
interponga, pero la acepcién de inmediato que nos interesa
no es la corriente, sino la etimoldgica, o sea, aquella que
deriva del prefijo in que significa “sin” y del vocablo latino
mediatus que significa “intermediario”, que resultaria sin
intermediario; asi la filosofia es el saber que surge sin
intermediarios, ya que ella misma es la mediadora de los
demis saberes, digase las demas ciencias (fisica, matematicas,
biologia, antropologia, psicologia, sociologia, etc.). Ahora, el
otro aspecto que caracteriza la filosofia, el mediato —que
habifamos planteado arriba proviene de la palabra mediatus y
significa “intermediario”—, caracteriza absolutamente al
desarrollo de las filosofias ya que la filosofia no se deduce en
primera instancia, siempre hay algo que se interpone al saber
filoséfico, entiéndase, entre el sujeto cognoscente y objeto
cognoscible. La filosofia es también aquello que media entre
los fendmenos, los procesos, las ideas, entre lo material y lo

espiritual.
IT

En la busqueda de los limites de lo narrativo, Paul Ricceur
proponia dos criterios, un primer momento que se referfa al

tiempo, a lo que acontecia a la hora de escribir; y en segundo
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lugar, destacaba la composicién. La filosofia como discurso
narrativo, aunque constructivo ya que siempre va re-
escribiéndose, tiene mucho en comun con las caracteristicas
que definia antes el pensador francés. El limite del relato
filoséfico son los acontecimientos donde nace, es el espiritu
de la época, es como dijera un jovencisimo Carlos Marx en
numero 195 de la Rheinische Zeitung, la “filosofia es la
quintaesencia espiritual de su tiempo” (Marx, 1982, p. 230).
La filosofia como discurso y como escritura que trasciende en
el tiempo también es composicidn; esto se refiere a la forma
de componer el texto. Asi se distinguiria el texto poético del
texto narrativo, como se distinguen escritos epistemoldgicos

de escritos axiologicos.

Ahora bien, la filosofia es un problema. Preguntarse por la
filosofia o por la historia de la filosofia es un problema
filosofico. La palabra “problema” no guarda relacién
ninguna con las dificultades diarias que enfrentamos los seres
humanos en la vida, a las cuales también llamamos
problemas. Problema en filosofia es cuando existe mas de una
opcidn, cuando hay mds de un camino; problema en filosofia
es pluralidad. Alguna vez Xavier Zubiri plante6 que para que
haya un problema en filosofia es necesario que exista un
objeto. El fildsofo espafiol tuvo cierta certeza en su
afirmacion, pero en contraste, pensamos que mds que un
objeto, se necesitan también fenémenos, asi cuando
analizamos un problema filoséfico ademds del objeto en
cuestién vemos que existe un fenémeno que caracteriza el
proceso o que circunda el objeto; o sea, el objeto no se
encuentra sélo o en la nada, existe en la cosa, en lo
fenoménico. Existe un problema en filosofia cuando estamos
en presencia de un objeto, pero ese objeto forma parte de un
fenémeno o se integra en él mediante relaciones, pero a su
vez, éste objeto fenoménico es contradictorio, presenta
multiples opciones, varios momentos o estados. Incluso, en
presencia del objeto, la cosa o el fenémeno, y la
contradiccién, aun asi falta algo mds, pues las
contradicciones y dificultades siempre van a existir; a lo que
nos referimos es a que los problemas no pueden ser creados
por el hombre, sino que tienen que ser descubiertos. Empero,
tanto el objeto como la contradiccién existen afuera, el
hombre los descubra o no; los problemas existen siempre y
esperan a que el hombre los “descubra”; entonces, es el
hombre en tdltima instancia quien con su accionar filoséfico

“problematiza” los problemas.

La pregunta qué es la filosofia por si sola no dice nada. Es algo
neutro. Sélo es la interrogacién de alguien sobre algo, que por

lo general encuentra un cuestionador. La pregunta no
representa algo en si. Muchos han examinado esto. Esta
misma pregunta, realizada a cualquier ser humano varia el
significado de acuerdo al consultado; especialmente si el
interrogado tiene algin conocimiento filoséfico. Cuando se
pregunta qué es el color rojo —incluso sin presencia
humana—, se “comprenderia” lo preguntado y por
consiguiente se asociaria con el color de algunos objetos o
fendmenos como la flor, el fuego o la sangre. Entonces, para
saber qué es la filosofia es necesaria la presencia humana. Si
continuamos en esta misma logica, se entenderia que con la
mera existencia del Ser no se podria saber todavia qué es la
filosofia, pues, sin la cosa, objeto o fendmeno no se podria
hacer filosoffa. Al respecto, cuando Martin Heidegger
preguntaba ;qué es la filosofia?, en realidad estaba
preguntando cudndo filosofamos: que es cuando nos
preguntamos por el Ser; por supuesto, el filésofo aleman
cuando se preguntaba por el ser, parte de lo que existe, parte
de la nada. Entonces, existe el hombre y ese hombre se
pregunta qué es la filosofia, pero el hombre no tiene mas
referencia que la existencia de otros hombres; o sea, no
existen las cosas. El hombre incapaz de comparar su
presencia con “algo”, termina por negarse e incluso se
cuestionaria hasta su propia existencia, scémo saber que
vivimos sin tener la referencia de que algo vive? ;a qué
llamaria “vida” el hombre? Asi, se comprenderfa que para
darle respuesta a la pregunta ademas de la obligada presencia
del hombre, también seria necesario el estado cosas existentes
que llamamos Mundo o lo que los fildsofos llamamos
“objetividad”. Después de la existencia del hombre y de la
presencia de las cosas y los objetos, ese hombre tendria que
comprender las cosas y los objetos mismos y relacionarlos,
mediante la definicién de categoria y elaboracién de
conceptos. En fin, crearse en su cerebro la imagen de la
realidad de las cosas e interpretarlas para poder conocer los
fenémenos y procesos, y llegar a comprender qué es la
filosofia o por lo menos de que va. Esto resulta muy obvio.
Pero es que la filosofia aborda lo obvio. Si comprendemos lo
que entrafia la obviedad, mas alld de lo lineal y literal de la
palabra, como el distinguir el camino, delimitar lo falso de lo
verdadero y por tanto encontrar la verdad, llegar al
conocimiento y reconocer que hay algo que no es, pero sin
embargo existe y esto es “obvio”. La filosofia se ocupa de lo
que supuestamente aparece como obvio, pero para
increparlo; ya que cuando algo se da por sentado no hay
desarrollo humano. La filosofia es cambio, no acufia nada

establecido. La filosofia es el arte del no-consenso. No es un
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animal que se adapta al medio, sino mds bien trasgrede el
medio. Cuando la realidad resulta facil, aparece la filosofia y
arremete contra esta. No es decir “no”; es cuestionar. Por
esto, se entiende que la filosofia nunca serd ideologia, pues
cuando un sistema filoséfico se convierte en la ideologia
oficial de un gobierno o pais, deja de ser filosoffa para
constituirse en partido. La filosofia no puede ser catecismo
oficial del Estado; la filosofia es lo contrario, es la que
polemiza con la ideologia oficial, no para increparla en burdo
ejercicio contestatario, sino para buscar los deslices de esta,
atacarlos y generar el movimiento obligatorio en el
pensamiento de las sociedades. Cuando la filosofia se torna
en catecismo, ademas de convertirse en ideologia oficiante,
deviene en dogma, en religion. “Todo es semilla” (Alles ist
Samekorn), acuié el poeta romdntico Novalis; en filosofia
todo es semilla, es plantar, claro, la tarea del filésofo de
plantar la semilla es sin pedir nada a cambio, pues él sabe bien
que no verd germinar lo plantado, que son las ideas. La
filosofia nunca gana; siempre es perdedora, y no puede
triunfar porque su carrera es infinita. No importa que
“juegue” bien o mal. La filosofia es o no es, tal es el reclamo
shakesperiano. Cuando logra ser, es. Esto parece una
tautologia, pero no lo es. El color negro existe, sin embargo,
no-es-blanco. La filosofia siempre es; ahora, no siempre logra
ser. El ser de la filosofia se ubica en el triunfo de una época,
por ejemplo, el idealismo filoséfico alemdn fue la filosofia
oficialista en tiempos de la monarquia prusiana y los Federico
Guillermo. Por el contrario, el no-ser también es una forma
de existencia y cuando la filosofia no-logra-ser, es, en la
medida que existe, aunque no resulte vencedora; pues quien
duda del triunfo del pintor holandés van Gogh, que en vida
s6lo pudo vender un cuadro. La filosofia es suerte. Rectifico.
El triunfo de una filosoffa es suerte. El establecerse en
filosofia oficial va permeado por la suerte. Es como dice
Mefistofeles en el Fausto goethiano, “estos idiotas nunca
entenderan cémo van encadenados méritos y suerte”, para
seguidamente afirmar, “si tuvieran la piedra filosofal, a la
piedra le faltaria el filésofo” (Goethe, s/f, p. 76). En efecto, en
la historia de la filosofia cuando ha habido piedra filosofal no
han existido filésofos, y cuando han surgido grandes filésofos
no ha habido piedra filosofal; entiéndase por piedra filosofal
la realidad objetiva, las condiciones objetivas, la estructura
externa y existente real. Tal como lo entendiera la fildsofa
Agnes Heller, la filosofia presenta una doble cara: el sistema
y la actitud filosdfica; aquella entendida no representa lo que
se conoce como “sistema filos6fico” pues muy pocos

filésofos han logrado hacer un sistema sino hace alusién al
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sistema como espiritu de una época, y ésta, concebida como
el deber ser del sistema, como el actuar practico ante el
pensamiento. Pero esto no quiere decir que sistema y actitud
filosdficos estén separados en dualismo epistémico, pues uno
es consecuencia del otro y se legitiman mutuamente. Esta
“doble cara” de la filosofia de la que hablara Heller tiene que
ver con la entronizacién mas o menos de las filosofias en una
realidad determinada, ya que en ocasiones sucede que
grandes sistemas filos6ficos no logran calar a profundidad en
su tiempo y sin embargo existe la actitud filosofica, y
viceversa, cuando el sistema se logra imponer, pero la actitud
del momento no lo acompaia. Se notaria pues que el
marxismo no triunfa en vida de su creador Carlos Marx, para
alcanzar su punto mas alto treinta afios después con el triunfo
de la primera revolucidén socialista de la historia en la Rusia
de Lenin. Y lo opuesto, después de la muerte de su lider,
existfa una actitud revolucionaria real pero el sistema
filosofico original habia “trocado” en una caricatura y por lo
tanto inexistente. Algo parecido sucedi6 con la experiencia
de los paises socialistas de Europa, que en medio de la
transicion echaron mano del marxismo, como esquema de
pensamiento filoséfico, para oficializarlo en su sistema y
lograron lo contrario a lo que exponia la teoria
revolucionaria: creacién de otros ismos, estancamiento de
ideas, copias mediocres, y dogmatismo. Mataron lo dialéctico
de la teoria marxista, que es el cambio y la transformacion.
En Cuba, por ejemplo, pasé algo muy particular —ademas de
las especificidades que presenta el proceso revolucionario
cubano en si y la excepcionalidad del lider Fidel Castro—, y
fue la fusién unica del marxismo con el ideario martiano.
Hecho sin precedentes en la historia, pues se logré fusionar
la teoria mds revolucionaria con el pensamiento nacional. Tal
vez, esta sea la clave de la trascendencia de la Revolucién
cubana. Cuando triunfa en 1959, por un lado, se afianzé poco
apoco el marxismo (especialmente después de abril de 1961),
y por el otro, el ideario martiano, que venia en la génesis del
imberbe proyecto desde los dias moncadistas de 1953. Esta
peculiar fusién mantuvo a raya lalinea imaginaria que resulté
corrompida en otros paises socialistas, conocida como el
fanatismo o la exageraciéon del marxismo con sus muchos
ismos; existieron ismos como cada pais socialista hubo
(leninismo, estalinismo, maoismo, jucheismo). No olvidar lo
que decia Jacques Derrida, “lo que es hegemoénico en la
filosofia se constituyé por el desconocimiento, la
negacioén...” (Derrida, 2001, p. 13). En Cuba no se estableci6
oficialmente ni lo uno nilo otro, sino conjugacién armoniosa

de ambos; 0 mas bien, tanto la teoria marxista como el ideario
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martiano eran parte integral de la conciencia nacional. Con
idas y venidas, con periodos de crisis y de aparente
tranquilidad, se mantuvo hasta hoy la unidad ideoldgica del
pais. Ahora, esto no quiere decir que la filosofia sea
incompatible con la ideologia, pues dentro de las funciones
de la filosofia se encuentra la ideologia. De una forma o de
otra los sistemas filoséficos siempre han intentado legitimar
un pensamiento que se convierta en patrén ideolégico. Esto
resulta contradictorio con el mismo fin de la filosofia, pues,
cuando ésta se desembaraza de lo que es, cuestionar la
realidad, desestancar el pensamiento, y se vuelve credo oficial
ideolégico, deja de increpar y resolver problemas para
homologarlos, o sea, oficializarlos. El filésofo puede formar
parte de la oficialidad o de la legitimidad de un sistema social
determinado, y si bien en ese paso dado el fildsofo puede
seguir aportando y tributando al gobierno, dejaria
inevitablemente de construir y desarrollar sus propias
categorias para mantener y reordenar en la practica el aparato
categorial del sistema estatal actual. O sea, el ejercicio de
filosofar se mantendria —no se deja de ser filésofo por
subordinarse a algo—, pero ya no seria lo creativo y libre que
puede ser, pues limita el trabajo intelectual a justificar un
sistema establecido con sus propias caracteristicas funciones
y estructurales. El ejercicio critico dejaria de ser con respecto
ala cosa u objeto, para corresponder a normativizar el estado
de cosas existentes y predominantes con respecto, si fuera el
caso de la ideologfa de un pais, a lo Otro o lo de afuera, y no
precisamente hacia el interior. Algo parecido fue lo que pasé
con paises socialistas como la Unién Soviética, Alemania
Democratica, Corea, China, cuando se transité de posibles
filésofos a idedlogos en potencia. Esto, por supuesto, es
totalmente entendible; son mds importantes los destinos
reales de un pais que pensarlo, es mas significativa la nacién

que el filosofo.
Al respecto, el filosofo mexicano Leopoldo Zea expone,

Filosofia no es ni tiene que ser un determinado sistema, no
tiene necesariamente que expresarse con sistema; por el
contrario, el sistema es pura y simplemente la expresion
formal de una filosofia, como lo ha sido la poesia en un
Parménides, las maximas en un Marco Aurelio, los
pensamientos en un Epicteto o un Pascal, y otras muchas
formas que no son las sistematicas. Lo filoséfico es la actitud.
Actitud que origina determinados frutos. La admiracién,
decian los primeros filésofos de la humanidad, es el origen de
la filosofia. Admiracién que es, también, preocupacion frente

a una realidad problematica. Es el problema el que originaba

la filosofia y la no solucién del mismo, aunque esta solucién
sea su afloracion. Son las “aporias”, callejones sin salida del
hombre, los que dan origen a la admiracién, a la
preocupacion, y a la necesidad de resolverlos racionalmente

para alcanzar su soluciéon material (Zea, 1976, p. 516).

Pero, la pregunta inicial de qué es la filosofia, ;de qué va? ;qué
encierra o qué es? La filosoffa se ocupa del estudio del
problema del ser, del pensar y del deber ser. A la primera rea
de su objeto de estudio se le llama ontologfa (Ser); a la
segunda, gnoseologia (pensamiento); y a la tercera, axiologfa
o ética, que incluye el estudio de los valores y la moral. La
interrogacion “;qué es la filosofia?” entrafia dos preguntas;
primero, hace referencia a qué se entiende por filosofia en si,
y segundo, interroga sobre si la filosofia es considerada una
ciencia. En la pregunta general, esta tltima es la que establece
la importancia fundamental y la que mds nos importa
desarrollar ahora, ya que la primera atiende a la Historia de
la filosoffa y a lo que han planteado e interpretado los
filésofos a través de la historia, siendo un trabajo
arqueolégico/cronolégico y no filoséfico netamente. Ahora,
la segunda cuestion, y la mas importante, de si la filosofia es
una ciencia, lleva a responder la pregunta de jes comprendida
la filosofia como una ciencia? Para responder a esta pregunta
hay que remitirse a los propios origenes de la filosofia y sus
desprendimientos en otras ciencias. Desprendimientos que
formaron en cierta medida a la filosofia como la forme
culturelle mas predominante en las Ciencias Humanas,
caracterizada por la interdisciplinariedad. Sobre esto, hay que
aclarar que las ciencias histéricamente han sido
comprendidas como el estudio del mundo fisico, por esto
resulta polémico que algunas ciencias como la matematica o
la psicologia, incluyendo a la filosofia no sean entendidas
como ciencias, pues su objeto de estudio se ocupa cuestiones
intangibles. La cuestién no sélo radica en interrogar a la
Filosofia sobre la forma de objetividad que pueda alcanzar
como ciencia, sino en interrogarla como cualquier otra forma
cultural. ;En qué sentido la filosofia es una forma de saber y
si dicho saber podria considerarse ciencia? Esto no se refiere
a la pregunta por la datacién histdrica de su constitucién en
ciencia, plantea ademds cuando se inscribe en la historia de
las demdas formas culturales, a partir de la oralidad, la
literatura, el teatro. En efecto, las Matemdticas, las Ciencias
naturales que después devinieron en la Fisica, la
Antropologia, la Sociologia o la Psicologia, no hicieron otra
cosa, como ciencias particulares, que retomar una serie de

preguntas que habian sido objeto de estudio de la Filosofia.
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Baste recordar, desde las matematicas la polémica en torno al
célculo infinitesimal entre Newton y Leibniz donde se definid
a partir de algoritmos las series infinitas; o la revolucién
cientifica en la fisica que incluy®6 a ilustres pensadores como
Nicolas Copérnico, Giordano Bruno, Johannes Kepler y
Galileo Galilei, en la cual se cuestionaban el Mundo y su
realidad fisica; o la Antropologia irrumpiendo a inicios del
siglo XIX con la Ldgica de Immanuel Kant reflexionando y
preguntandose por primera vez s Was ist der Mensch? (;qué
es el hombre?) a partir de ;qué puedo saber/conocer?, ;qué
debo hacer?y ;qué se necesita esperar? que es ;qué se me estd
permitido esperar? (Kant, s/f, p. 13), pero desde la finitud, el
hombre como ser finito, y no desde lo infinito o Dios como
se habia planteado anteriormente en la religién, en la
escolastica; o la Sociologia que inaugura Marx a mediados del
XIX interpretando los fendmenos y procesos humanos desde
las sociedades y las relaciones sociales; o la Psicologia con el
descubrimiento del inconsciente por Sigmund Freud
reconvirtiendo el pensamiento pues mostré como resultado
que no sélo el hombre tiene el inconsciente sino que éste
forma parte de la colectividad, los grupos sociales, la cultura.
Los nuevos objetos de estudio creados por las demas ciencias
fueron creando un corpus cientifico stricto sensu, al interior
de la Filosofia. Asi se fue conformando la Filosofia en ciencia;

de a poco, y no en un tiempo o lugar determinado.

Preguntar. Cuando el filésofo pregunta hace un ejercicio
fundamental de su profesién. Preguntar tiene un criterio
existencial. O sea, preguntar es un modo de ser de la
existencia humana. Ahora en filosofia no toda pregunta es
necesariamente filosofica, sélo es una pregunta filoséfica
aquella que se pregunta sobre la existencia en si al preguntar.
Cuando el filésofo pregunta sobre lo existencial se cuestiona
la existencia misma. No se estaria frente a una pregunta de
tipo filoséfica cuando se pregunta jqué hora es?, scudndo
pasa el omnibus? o jquién se comié el pan? Esto es algo
parecido a lo que pensaba Heidegger sobre el filosofar, como
aquello que consiste en preguntar por “lo extraordinario”,
entendiendo lo extraordinario no sélo aquello por lo que se
pregunta, sino el preguntar mismo. El Ser resulta la primera
instancia de lo que sigue. Luego, preguntar por el Ser es
preguntar por lo preguntado (antes) por el Ser. Pero
preguntar también es plantear un problema; no sélo se
filosofa preguntado la existencia, también hay la pregunta
detrds de las existencia sobre las propias formas de la
existencia, esto es el problema con respecto a la existencia.

Después de existir, se pregunta las distintas formas de existir.
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El problema se pregunta por los multiples modos de la
existencia. El problema no es en éste caso lo que significa
semdnticamente, sino que hay mas de una opcién frente al
problema de la existencia. Estamos frente a un problema en
filosofia cuando hay mas de un camino frente a lo
preguntado, como planteamos anteriormente. Mientras haya
preguntas habrd filosofia. Asi la pregunta se vuelve la
cuestion mds importante en la filosofia, ademds de ser la mas
antigua. Incluso, al responder la pregunta no se termina la
filosofia, mas bien abre mds preguntas. Es interminable. Otro
momento del preguntar filoséfico es cuestionar las
respuestas, cuestionar lo existente, lo establecido. Refutar.
Cuestionar lo que se afirma. Contradecir la creencia.
Preguntar sobre las respuestas dadas es ser escépticos, y la
filosofia requiere de cierta dosis de escepticismo. Dudar no es
no-saber; dudar es ir mas alla. Dudar en filosofia es filosofar.
La duda es una de las principales armas del fildsofo. Por otro
lado, la pregunta no es un problema del pensamiento. La
pregunta también pasa por la experiencia. Conocer que una
cosa es asi y no de otra forma implica cierta experiencia
previa. Da a entender que ya se pregunt6 lo preguntado
anteriormente, y sobre todo ya ha sido respondido. Por esto
se sabe sobre lo preguntado. La pregunta ya tiene respuestas.
La experiencia forma parte de la pregunta, y no como el
sentido comun lo entiende, como desconocimiento. El no
conocer algo es no tener idea de ello. Cuando se pregunta por
algo, se pregunta por las respuestas anteriores (positivas o
falsas) de la pregunta. Una de las primeras preguntas que se
pueden plantear es la cuestion de la diferencia entre quién y
qué. ;Es el pensar por alguien o es el pensar por algo? ;Puedo
pensar algo por la absoluta singularidad de quién es?—“Te
pienso porque tu eres tu”. O ;pienso las cualidades por lo que
me puede aportar el Ser, la ontologia, la gnoseologia, la ética?
sSe puede pensar a alguien o se puede pensar algo de alguien?
La diferencia entre quién y qué al Ser de la ontologia, separa
el ser. ;El ser existe por qué lo pienso como una absoluta
singularidad, o por qué pienso la manera como se revela ante
mi? Con frecuencia la filosofia comienza con alguna
interrogante de éste tipo, donde se encuentra lo Uno y lo
Otro, y el filésofo quiere saber si el Otro es de éste modo o es
de otro. Sin embargo el pensamiento filoséfico muere cuando
se cruzan quién y qué, pues se siente traicionado. La filosofia
necesita ser esto o aquello. En la muerte del pensamiento,
parece que Uno deja de pensar a Otro, no porque sea quién
es, aunque si porque es de tal forma y de tal otra manera. Es
decir, la historia del pensamiento filoso6fico, se divide entre el

quién y qué. El qué es fundamental en la filosofia, es la
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cuestion del Ser, y a la vez, es la primera pregunta de la
filosofia squé es Ser? La pregunta por el Ser esta en si misma
siempre dividida entre el quién y el qué ;Es el Ser alguien o es
alguna cosa? Vuelve a surgir la amenaza por la diferencia
entre el quién y qué. Cuando se pregunta ;qué es la felicidad ?
0 squé es la ciencia? se pregunta por la definicién de un
concepto. Entonces la pregunta ;qué es algo ? es una pregunta
de la forma. Luego, conocer el qué responde al objeto y sus
fenémenos: el ser y el no ser, los que se conoce y no se conoce,
el bien y el mal, el mundo, el hombre, el movimiento, los seres
vivos y los seres no vivos, Dios... Asi la filosofia se encarga de
todas estas cosas, que son todas las cosas, conocidas y por
conocer. La filosoffa es una ciencia universal. A esto,
seguramente alguien refutard que la medicina o la anatomia
tratan sobre el hombre; es su objeto de estudio. Esto es
verdad. Pero mientras la anatomia estudia los 6rganos, la
filosofia se encarga del hombre en si, por dentro; no para
indagar su interior biolégico sino para interpretar su alma, su
espiritu, su pensamiento. Dirdn también, esto le corresponde
a otra ciencia como la psicologia. Cierto. En oposicién a la
psicologia que estudia el pensamiento del hombre, el Yo
interior, su comportamiento y conducta, la filosofia no
estudia lo inmediato que es ese andlisis psicoldgico del
hombre que hace la otra ciencia y que por lo general tiene una
afectacion externa, o si es interna depende de otra causa, a
esto lo llamariamos causas secundarias o terciarias; por el

contrario, la filosofia estudia siempre las causas primeras.

III

Concepto. Existe el criterio de que la filosofia es concepto. Asi
pensaban Gilles Deleuze y Félix Guattari cuando entendfan la
filosofia como la creacion de conceptos (Deleuze & Guattari,
1993, p. 11), y sobre todo conceptos novedosos, para plasmar
la firma de conceptos propios; asi la filosofia seria el Mundo
de las Ideas de Platon, la sustancia de Aristételes, el cogito de
Descartes, las moénadas de Leibniz, el contrato social de
Rousseau, el imperativo categérico de Kant, la potencia de
Schelling, el Espiritu Absoluto de Hegel, el anti-Cristo de
Nietzsche, la fenomenologia de Husserl, el tiempo de
Bergson, el Dasein de Heidegger, el existencialismo de Sartre,

la différance de Derrida... Por supuesto, la filosofia es aquella

! La philosophie est-elle une forme culturelle? (...) Je pense que
c’est le grand probléme dans lequel on se débat maintenant; peut-
étre la philosophie est-elle, en effet, la forme culturelle la plus

générale dans laquelle nous pourrions réfléchir sur ce qu’est

area del saber que se encarga, entre otras cosas, de elaborar
conceptos. Esta es una de sus funciones. A cada época
histérica corresponderd un sistema conceptual equis. Pero, la
idea de que la filosofia es sdlo conceptos no es completa. Seria
simplificar la filosofia al nivel cognitivo, o sea, a una de sus
ramas, la gnoseologia, denostando las demds como la

ontologia o la ética, y su utilidad préctica.

Decia Michel Foucault que la filosofia es la forma cultural
mds caracteristica y general del mundo occidental (Foucault,
1994, p. 438)." La filosofia es el espejo donde siempre se
refleja la cultura occidental. La filosofia es como el mito de
amor entre Narciso y Eco, donde el saber en cuestién
representa a Narciso, y la ninfa Eco figura la ciencia, la
politica, la ideologia, la religién, el arte, la literatura.
“Filosoffa” joven, bello, sublime, enamorante, perfecto, y
muy narcisista, ya que se haya enamorado de él mismo y
siempre se contempla a si mismo, pero éste mirarse a si, es
mirar adentro, es reencontrarse consigo mismo, es una
buisqueda constante, por esto no envejece Filosofia; en
cambio la ninfa “Eco” siempre repite la ultima frase de
Filosofia, no tiene voz propia, estd a la espera del nuevo y
ultimo pensamiento de Filosoffa para tomarlo, por supuesto,
toma la frase ultima, la hojarasca del saber para replicarlo. La
ninfa Eco (ciencia, politica, ideologia, religién, arte,
literatura) padece el mal de repetir lo que diga el bello
Filosoffa, aunque éste sea narcisista y sélo piense en él. Por
esto, la historia tiene sus razones: cuando Filosofia anda mal,
Eco anda mal; cuando Filosofia se las ingenia y renueva el
firmamento, Eco casi al momento toma una bocanada de aire
de éste y se renueva también, claro, siempre tomando la
ultima frase de Filosofia para hacer arte, ciencia, politica,
literatura...

El filésofo es un ser auténomo, o sea, se rige por el nomos
propio, se da la regla a si mismo, adscribe sus propias leyes;
pero esto nada tiene que ver con el libre albedrio o el
desenfreno puesto que estas normas se las da en si y para si.
Contradice lo exterior, lo existente, pero esa contradiccién es
para si mismo. El ejercicio intelectual que realiza no tiene
relacion con el poder, aunque siempre intente cambiar lo real
existente. Esa es su finalidad. Finalidad que se da segtin la idea

aristotélica de que el fin no es tal fin, sino el fin como

1"Occident. (“;Es la filosoffa una forma cultural? (...) Creo que este
es el gran problema con el que ahora estamos luchando; quizas la
filosofia es, de hecho, la forma cultural mas general en la que

podriamos reflexionar sobre lo que es Occidente”).
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mediador a otro fin. El fin es infinito, o mds bien mediador
de otro. El filésofo no tiene que andar justificando sus
pensamientos, segun citara Marx en el prefacio de su tesis
doctoral, “es por cierto una especie de injuria para la filosofia
cuando se la constrifie —a ella, cuya autoridad soberana
deberia ser reconocida en todas partes— a justificarse, en
cada oportunidad, a causa de sus consecuencias y a
defenderse desde el instante que entra en conflicto con cada
arte y ciencia. Esto hace pensar en un rey que fuera acusado
de alta traicién contra sus propios subditos” (Marx, 1971, p.
6).

La filosofia tiene que ser un éxtasis (ec-tasis), una salida del
hombre de si mismo y una proyeccién activa del sujeto que
conoce sobre el objeto que quiere ser conocido y viceversa,
una accion del ser humano sobre las cosas. En la filosofia hay
que hacer como en la Reforma cuando Lutero propuso la
libertad del hombre, sin dejar de lado la religién, pero la
relacién del hombre con Dios seria a nivel individual, no a
través de la Iglesia, orar al Padre no en el templo sino en el
Espiritu; entonces, la filosofia tiene que buscar la liberacién
del hombre pero en el nivel humano y dejar de adoctrinar
sistemas, ismos, y sin dejar de filosofar, pues la filosofia
siempre va a resultar la emancipacién del hombre. El ser
humano es finito; la filosofia, infinita. Aunque la filosofia es
la esencia de su época, siempre mira al futuro. Nunca se acaba
o completa. La filosofia es futuridad. Slavoj Zizek expone que
la melancolia es el principio de la filosofia, partiendo de que
la melancolia se produce cuando se consigue el objeto
deseado, cuando se llega a la finalidad de las cosas. Son
pedazos de lo que fue, lo que es, y lo que sera. La filosofia es
lo Otro, aquello que estd fuera de mi, logra admiracién en mi

y ala vez es impredecible. La filosofia es el porvenir.

En los tiempos actuales donde es mas importante
“consumir” que pensar, y donde lo fundamental de la vida se
ha vuelto el fin altimo, la finalidad de las cosas, la busqueda
constante del resultado pragmatico del por qué pienso o por
qué hago esto o lo otro, etc., la filosofia se nos presenta como
una forma de buscar, nunca una garantia de hallar ni de
obtener y esto es muy malo para el consumo, la filosofia se
vuelve imprescindible; segiin Fernando Savater, “la filosofia
es la herramienta que nos permite cuestionarnos” (Savater,
texto digital) y alimentar nuestro espiritu critico. La filosofia

nos hace humanos.

DIALEKTIKA - 2020, 2(4):68-75.
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Resumen: Este brevisimo trabajo persigue valorar la
posibilidad de una ética en la filosofia de Descartes, mas alla
de la restricta vision epistemoldgica del investigador
cientifico. Se enfoca a René Descartes fuera del escueto y frio
racionalismo; se busca en su quehacer filosofico y filosofia,
ambos ricos en interpretaciones una vision del mundo vy el
estar-en-el-mundo mas cercana a la problematica de la
existencia. Sus principales postulados son asi interpelados
desde la ética extrayéndose de ellos la idea implicita de un
cuidado de si.

Palabras clave: René Descartes, cuidado de si, Michel
Foucault.

Abstract: This brief paper seeks to assess the possibility of an
ethic in Descartes' philosophy, beyond the reduced
epistemological vision of the scientific researcher. René
Descartes is approached outside the concise and cold
rationalism; the author of this contribution seeks a view of the
world and being-in-the-world closer to the problem of
existence in his theoretical work and philosophy, both rich in
interpretations. Its main postulates are thus challenged by
ethics, extracting from them the implicit idea of the care of
the self.

Keywords: René Descartes, care of the self, Michel Foucault.
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INTRODUCCION

ené Descartes, es conocido como el padre de las Ciencias
Modernas y del racionalismo iniciador de la Filosofia
Moderna. Estos titulos identifican al bon génie francés del
siglo XVII con el investigador frio, metddico, apético. Este
arquetipo de Descartes se ha hecho tan habitual que es dificil
asociar al pensador con la ética o siquiera con el pathos. A fin
de cuenta esta (des) colocacidén es como todos los habitos,

una comodidad.

Pero, si nos atreviéramos a incomodarnos. Si mirdramos a
René Descartes fuera del escueto prejuicio del frio
racionalismo descubriremos que su filosofar es mas rico en
interpretaciones que la tradicional visién del mundo y el
estar-en-el-mundo. Entre las posibles visiones se encuentra
la posibilidad de una mistica, donde el hombre se hace uno
con la trascendencia'. Al menos asi lo ha contemplado.
Obviamente no se estd haciendo referencia al £6o¢
normativamente concebido y por ende segmentado en mil

pedazos, como muchos gustan imaginar.

Nos referimos a una ética como momento objetivado de la
totalidad social. Vista desde el marxismo tradicional —si es
que tal cosa existe- hablariamos de Moral, sin embargo, desde
Hegel, la idea de Etica es mucho mas nitida y determinada
que el término moral, el cual se pierde entre las
ambigiiedades, ademads de que es mucho mds cercana alaidea
de cuidado de si cuyo antecedente puede rastrearse entre los
griegos, y mas contemporaneamente en Martin Heidegger. El
objetivo de este breve trabajo es, en lo adelante, valorar la
posibilidad de un “cuidado de si” en la filosofia cartesiana,
vista fundamentalmente desde el “Discurso del Método”

(1971).

LADUDA COMO ENFRENTAMIENTO

En el Discurso del Método, Descartes nos introduce, con

socratica delicadeza y humildad, en el mundo de su reflexién;

' No se entienda mistica y trascendencia en un sentido religioso o
teoldgico; debe interpretarse en un sentido moderno dentro de la
filosoffa, fundamentalmente la Clasica Alemana. Por tanto, el
momento mistico es el hacerse uno con el Ser, entendido en su

dimension ontolégica no divina.

DIALEKTIKA - 2020, 2 (4): 76-81.

en lugar de imponer a su lector “una verdad™, intenta que
esta se haga evidente por si misma; el iter de sus palabras nos
adentra a cada paso por razonamientos que podemos

denominar “solipsistas™.

En este petit voyage de la
conciencia, cuyo decurso estd marcado por la duda, que en su
filosofia representa el necesario comienzo de todo
conocimiento, Indubio sapientiae initium, la pregunta es el

anima de toda reflexion.

La duda, por si, es instrumento epistemoldgico, pero en si
contiene la esencia ética. Desde el mismo momento que
existe la duda, hay un Yo que duda. Es decir, que la duda es
en relacién con la consciencia. La consciencia en su
momento autoconsciente, como individuo, es siempre

arrojada en el mundo.

Ahora bien ;Y por qué la consciencia se pregunta por si
misma? La respuesta puede que se halle en la escisién entre
la consciencia y la no consciencia. Tal escisién aparece como
resultado de un movimiento absolutamente in-esencial, pero

aun asi inevitable.

La finitud busca siempre cosificarse infinitamente y esto da
paso a lo infinito. Pero subsiste la escisién. Por mdas que la
consciencia se esfuerce, no puede lograr tragarse a lo infinito,
ni mucho menos lo infinito puede tragarse a la finitud.

Coexisten como tal en una sintesis.

Esta sintesis, no obstante, no agota el problema de la escision.
Supone solamente juzgar la fuerza del huracan por su ojo; la
sintesis no escapa a una estética. Dentro del huracanado
movimiento de la sintesis se encuentra el destructivo
desgarramiento. Este es solo el fenémeno, no mas que un
cadaver de “un algo mds allad”. Este parece desaparecerse por
momentos a través del momento de superacién de la

consciencia individual, pero esto es la superacién de los

> Esto implica una forma de critica a la ideologia en el sentido
marxista; claro que en una forma pre consiente del espiritu.

3 Es decir, que parten desde el Yo.
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fantasmas. En realidad, la consciencia se sustancia a si misma
a través de lo total; pero lo que la anima son fuerzas que solo
podemos describir trascendentalmente; su trazabilidad no es

otra que el dolor.

Siguiendo este sendero llegaremos al punto de que el hombre
no se diferencia de los animales por la capacidad de razonar,
sino por la capacidad suprema de sufrir; de producir la
realidad de forma necesariamente desgarrada. Esla urgencia
de fundirse en la totalidad lo que lo anima: la imposibilidad
de la existencia enajenada en la enajenacién. La duda, por
tanto, estd condicionada por la existencia, pero no podemos
ver esta existencia puramente como un Ser ahi; no se trata de
un puro Ser arrojado en el mundo, sino de algo mas
complicado: la existencia se da sustancia como existente a
través de un mundo que se expresa por, y a través de nuestra

existencia.

Este transito, semejante a un esquema elipsoidal-espiral, es lo
que llama Hegel dialéctica, mas no es el Absoluto la fuente
sustantiva de este movimiento: no hay tal absoluto, al menos,
no como sustancia. Lo tnico absoluto de este movimiento es
el movimiento mismo, pero su esencia es la de dos fuerzas: la
vitalidad y el concepto. La vitalidad es la esencia de la finitud
en su persistencia obcecada, que s6lo va hacia si misma; el
concepto es lo total que persigue absolutizar lo universal. La
existencia puede existir en principio a través de este
movimiento de encuentro-desencuentro. Esto que en la
metafisica de la Filosofia Clasica Alemana se conoce como la
mediacién, tiene otra traduccién en el marxismo: la praxis
(Marx, 1965).

Descartes, nos presenta el dudar como intencionado en la
conciencia, pero de antemano expresa una intencionalidad en
la existencia, en el Ser que lo atraviesa todo; es un
cuestionamiento de la conciencia por su ahi. Pero ;cémo y
por qué cuestionarse por su ahi? ;De donde proviene la
intencionalidad? Proviene del movimiento que se describe,
donde incluso el Ser a ultranza es un engailo. El Ser no es mas
que el Querer-Ser que se sustenta en la Nada. Pero esto es un
maniatado ejercicio de metafisica, donde no hay ninguna
revelacién o revolucién. Es solo un nuevo engafio, mds
refinado y feliz. Pensar en términos de Ser, solo nos conduce
ala Nada, y esta Nada solo nos conduce al Ser. ;Qué es esto?
-nos preguntaremos- bien podriamos responder: metafisica
del concepto individualizado, que vuelve a suponer un

momento del pensamiento pensado.

LADUDA COMO ANGUSTIA

Si queremos la verdad hay que dejar de hablar de la verdad, si
queremos vislumbrar los reales limites del pensamiento
dejemos de hablar de pensamiento, comencemos a dialogar
desde el verdadero terror, desde el real abismo. Salgamos de
la positividad del pensamiento y retornemos a la negatividad:

Si, retornemos al noumeno de Kant.

Esta es la verdadera forma de la mediacidn: lo nouminoso,
que es algo mas que la Nada o que el Ser, que la libertad y la
necesidad, que la naturaleza y el hombre. Pero esta vez
preguntémonos desde la realidad de lo que implica
experiencia. Descubriremos que, asi como Descartes duda
por estar atravesado por la totalidad, tampoco puede no-
hacerlo. La vida se torna concepto, pero a su vez el concepto
es la sublimacién de la existencia misma, del persistir, del
querer, de la vitalidad, de la finitud que va hacia si misma, lo

inefable que es mejor no callarnos.

La existencia no es estatica; su propio en si es la necesidad
insaciable de ser. Es el seguir-siendo, y de seguir-siendo-tal-
cual-es, solo posible a través de las estructuras que, ella
misma, ha ido asumiendo en su ser ahi. Se distingue,
entonces, una nocién de movimiento, pues el hecho del
seguir siendo implica la inacabable posibilidad de no-Ser;
mas no solo en el sentido fisico o egoldgico, sino en el
conceptual. Es de aqui, de la existencia como conciencia
estructurada en mundo, que se desprende la duda: de la

necesidad de continuar siendo.

El movimiento antes manifiesto toma como referencia al
propio mundo (al si mismo sublimado). La existencia solo
puede-Ser en el mundo, y la duda es el producto de su
enfrentamiento. Solo hay duda si existe la contradiccion
dentro del existir, es decir, cuando la conciencia no se realiza
en el mundo. Esto es el indicio de la negaciéon. Negacién que
debe ser superada por el continuar siendo mundo. La duda es
el manifestarse de la necesidad de la negacién, y, por tanto,
de un movimiento. La negacién toma esta expresion
dubitativa en el pensar si se hace expresa, pero tiene otras
formas (mds o menos infructuosas), todas, destruccién del si
mismo. La destruccién fuera del concepto es anulacién; en el
concepto es movimiento en si mismo considerado, es decir

teleologia; en el espiritu, progreso. Claro que este analisis no
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ha ahondado en las condiciones de posibilidad de la
destruccién en el concepto, de cuya contemplacién

descubrimos resultados mas variados.

La pregunta es la duda determinada; cuando la contradiccién
alcanza el punto de lo irresistible, la existencia totalmente
negada por el mundo duda del Ser si misma. La angustia que
este momento desgarrado supone lleva al darse cuenta de la
propia existencia, o sea, la autoconciencia. La consciencia
retorna a si misma a través del desgarramiento, cuya
condicién no es otra que el inefable impulso vital, que suele

traducirse por finitud.

LA DUDA COMO AFIRMACION

En Descartes, esta autoconciencia, se siente traicionada;
primero, por lo que este mundo le presenta; luego, cuando
dirige la atencién hacia si misma e invierte la pregunta, por si
misma. Descartes, entonces, da una estocada al espejo y se
adentra en la subjetividad, a través de lo tinico que no puede

dudar...cdgito ergo sum.

El Pensar es la irrefutable prueba de que existo. El
pensamiento aparece unido a la existencia; existir en tanto
ser. La posibilidad en si misma de dudar de mi existencia es
solo dable a través de esta, y por ende resulta la prueba
irrefutable de la existencia, del ser. Este descubrimiento del s

mismo es el primer momento del re-descubrir, al mundo.

El engafio en la percepcidn es, a su vez, engaiio a la existencia
misma. La conducta expresa su autodeterminacién a través
de lo extenso; la base de la ética se encuentra en el sentido que
la razén pone en las cosas del mundo. El cuidado de si no
puede acontecer fuera del mundo de las cosas; de lo que son
en si y por si; la actividad se determina a través del objeto de
su accién (Fichte, 1984). El existir depende de hacerse uno
con el movimiento, pero si erramos en lo que vemos, erramos
en el juicio, lo que conduce al fallo, a lo irracional en la
imperatividad de la Razén, la subversién del concepto. La
suspension de juicio resulta el medio provisional de

enfrentarse al ataque de la sospecha. Descartes, en su

4 Mucho cuidado con el fanatismo, pues Descartes reforma la
naturaleza de Dios, por lo que no se trata de un Dios teoldgico, ni

escolastico.
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Discurso... (1971), enuncia las reglas de su método buscando
precavidamente evitar juicios apresurados. Tales reglas no las
limita sélo a la investigacién cientifica, sino que,
consecuentemente, despliega esta £TOX1} en su propia vida

cotidiana asumiendo incluso costumbres provisionales.

Descartes, visto en su contexto, es la voz ética de las Ciudades,
las cuales declaran su separacion del espiritu feudo-cristiano,
pero no pretenden atentar contra su corazén. Por eso lo dejan
fuera. Mas, como vimos, una cosa implica a la otra. Por eso la
modernidad inicia y se desarrolla con la ideologia de no tener
ideologia, algo que los posmodernos quisieron continuar
alimentando, declarando la muerte de los meta-relatos para
que asi el maximo meta-relato continuara sobreviviendo. La
suspension de juicio, la duda, e incluso la ida al solipsismo,
son formas de intuir y atacar una falsa conciencia del mundo,
0, dicho de otra forma, una consciencia que se hace falsa ante

otra.

LA DUDA COMO SUBVERSION

El no expresar juicio no significa que no exista la cosa; cogito
ergo sum es testimonio del existir de las cosas, a su vez que las
cosas son testimonio de su existencia... existe la idea de lo
perfecto (en la consciencia) y esta idea solo puede existir por
produccién de un ser perfecto, el cual ha de ser Dios*. La
realidad es producida por Dios, siendo esta, para Descartes,
cognoscible a través de la Razdn. La légica dicta que solo lo
semejante conoce a lo semejante: sélo es posible conocer
racionalmente la Realidad si ella misma es racional; de otro
modo serfa una mera alucinacién. Esta Razén también esta
formando parte de las estructuras de la conciencia, siendo
también producto de Dios. Dado que la naturaleza de un
objeto responde a la propia naturaleza del sujeto que lo
produjo, la racionalidad del mundo denota que Dios es en si

Razén.

Dios o la Razén es la clave que utiliza Descartes para
descubrir la objetividad del mundo, y, a su vez, que la

contradiccidén no proviene de un error en el mundo sino de

REVISTA DE INVESTIGACION FILOSOFICA Y TEORIA SOCIAL



REVISTA DE INVESTIGACION FILOSOFICA Y TEORIA SOCIAL

Dialektika

un error en el método. Es decir, los problemas son resultado
de una conducta errada del hombre (el método implica
conducta). Determinar la coherencia entre el reflejo del
Objeto por el Sujeto es por tanto la forma en que se soluciona
la contradiccién yo-mundo; es una cuestién de como me

hago sujeto.

En la medida en que conozco verdaderamente al objeto, se
logra una superacién de la negaciéon originaria. El
conocimiento es la capacidad de encontrar la racionalidad de
las cosas a través de la cual puede transformarse la realidad
(el nuevo orden vital), pero la transformacién no responde a
la voluntad del hombre, sino a la capacidad racional. Dicho
de otro modo, la posibilidad determinada de la vida de
rehacerse concepto, de enajenarse en el movimiento: esta es
la condicién de posibilidad para la voluntad de cambiar. El
hombre cambia su realidad tal y como le indica la realidad

espiritualizada.

El racionalismo de Descartes no es mas que el hacerse uno
con la Razdn. La unica forma de ser consecuentes. Permitir
que el mundo (cuya verdad es la Razén) se exprese a través
de nosotros, es la condicion de posibilidad del existir mismo.
Este es el momento mistico de la filosofia de Descartes. Esta
mistica es a su vez su Etica, que entrona a la ciencia como el
verdadero Sujeto. Descartes estd aqui ordenando a los
cientificos como sacerdotes de la razén. La sagrada via de la
ciencia es el medio a través del cual, el hombre individual,
puede superar el enfrentamiento con el mundo, que a fin de
cuentas, es un enfrentamiento consigo mismo, es decir,
enajenacion. De todas formas, mantengamos presente que
esta “superacién” no es mas que un momento contemplado
desde la dialéctica del desgarramiento, aunque a Descartes le

funcionara.

CONCLUSION

La busqueda de la razén y del método en Desacates
responden a la necesidad de liberar al hombre de las
apariencias que lo aparatan de la posibilidad de ser uno con
la esencia del mundo (en definitiva, con su si mismo). Asi,
Descartes despeja el camino a una filosofia que se enfrente a
la enajenacion, y entiende que la existencia del hombre se
encuentra determinada por la posibilidad del retorno a la
trascendencia: la mistica entre el hombre y la razén. Esto nos
remite necesariamente a la Etica de Spinoza, una de las
posibilidades que Descartes abre al pensamiento. Ello denota
cémo Spinoza ya se encuentra contenido en Descartes, y por
tanto la Filosofia Clasica Alemana, especialmente Schelling y
Hegel: El hombre individual es, en si, Razén particularizada
y solo puede existir en la medida en que retorne a si y asuma
esta verdad; entonces sera capaz de transformarse y retornar

a su estar-en-el-mundo racionalmente.

Almeyda Rodriguez, F. (2020). La posibilidad de un cuidado de si en Descartes. Dialektika: Revista De Investigacion Filoséfica
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Resumen: Este escrito busca abrir la discusién sobre la
necesidad que tenemos de entender, como individuos vy
sociedad, lo que sucede hoy en dia: la necesidad que tenemos
de una transformacion en nuestras formas de asumir el
mundo, nuestra relacion con los otros y la naturaleza. Por
esto, invita a comprender la responsabilidad que tenemos
como seres pensantes de gestar nuevas formas de ver la
realidad y construir, a partir de la crisis actual, un mundo justo
y mas igualitario, un mundo en comun.
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Abstract: This paper seeks to open the discussion about the
need we have to understand, as individuals and society, what
is happening today: the need we have for a transformation in
our ways of taking on the world, our relationship with others,
and nature. For this reason, it invites us to understand the
responsibility we have as thinking beings to create new ways
of seeing reality and to build, from the current crisis, a just
and more equal world, a world in common.
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n medio del silencio producido por la detencién del trafico
vehicular y la reduccién de la produccién industrial, en el
centro de un paisaje descontaminado que incluso nos ha
permitido ver estrellas en el dia, se han hecho evidentes dos
fenémenos de contaminacién semiodtica: el flujo
indiscriminado de informacién que opaca el horizonte
interpretativo y el ruido producido por las opiniones de
periodistas, opinadores profesionales y politicos de turno. Sin
embargo, a pesar de este parloteo medidtico que ha logrado
poner en el primer lugar de la escena mundial al denominado
Covid-19, y que se ha convertido, de una manera u otra, en
un distractor en relacién con otros temas de mucha
importancia, en las ultimas semanas hemos asistido a una
interesante discusion acerca de las consecuencias que el
pénico global traerd para el mundo capitalista (del cual todos

somos parte, queramoslo o no).

Del ala prosistema, se encuentran posiciones, unas mds
negativas que otras, segun las cuales entraremos en una
recesiéon econdmica sin parangon, de la cual saldremos tarde
o temprano y que dejard unos ganadores y unos perdedores
(los de siempre), pero que, una vez mds, mostrard la
capacidad del capitalismo para zanjar las contradicciones (de
la mejor manera que conoce, con el sacrificio de todos
aquellos que considere prescindibles), y asi, reemprender su
rumbo fortalecido. Por su parte, del ala “antisistema” (en la
que se encuentran grupos de la derecha mas recalcitrante y
retardataria hasta las posturas de izquierda mads radical) hay
una gran diversidad de posiciones, desde quienes ven en esta
crisis una oportunidad democratizadora y, segiin dicen,
propicia para el triunfo de la solidaridad sobre el
individualismo extremo, hasta quienes la ven como el fin del
capitalismo y el inicio de un tipo de sociedad alternativa mas
cooperativa. Dicho de manera simple, la doble cuestiéon que
se presenta es la de si la crisis conducira a un cambio de
nuestra forma de vida y, de ser afirmativa la respuesta, de qué

tipo de cambio estaremos hablando.

Desde la filosofia se ha planteado que este puede ser el fin del
capitalismo tal y como lo conocemos, y se ha alertado sobre
la forma siniestra en que la situacion esta siendo aprovechada
para instaurar formas de hipervigilancia social y normalizar
el estado de excepcién como devenir natural de “lo politico”
en esta situacion (Dialektika, 2020; Han, Byung-Chul, 2020).
Nada alentadores son los pronésticos y se hace énfasis en que

solo a través de la toma de conciencia y la renovacién de

@0ee

nuestras capacidades de acciéon podremos asumir los “retos”
que este acontecimiento pone ante nosotros. El parloteo y la
chachara mediaticos han tenido a bien criticar estos
prondsticos y tildarlos de apocalipticos. Una vez mas, las
ideas de los fil6sofos son puestas en la palestra publica (ahora
devenida publicitaria) y ridiculizadas; se dice que parecen
mas teorfas de la conspiracién o argumentos de peliculas de
ciencia ficcion (Waisbord, 2020; Ortufio, 2020). Al final,
pretenden reducirlas a los delirios de locos o ancianos, que
estan tan desconectados de la “realidad”, que no tienen
manera de entenderla. Sin embargo, las reducciones a las
libertades individuales son evidentes: el escaso acceso a la
salud muestra que este no es un derecho; la manera sencilla
en que se ha logrado la reduccién de la movilidad evidencia
que no tenemos libertad de movimiento; la posible escasez de
insumos de primera necesidad hace evidente que no somos
la sociedad opulenta que nos venden los anuncios
publicitarios. En fin, solo basta con echar una mirada alo que
ocurre en las calles de las ciudades para notar las
transformaciones que ha tenido nuestro entorno: desde
robots que persiguen personas para pedirles su
identificacion, en Corea, hasta la carta blanca para disparar a
quien incumpla los toques de queda, en Filipinas o Pert (en
Colombia se ven imdgenes de los policias apresando a
quienes incumplan el toque de queda o se reusen a usar un
tapaboca, y el uso de drones con cdmaras termograficas de
largo alcance). ;Y qué pasa con las expresiones de
discriminacién de raza e incluso por formas de trabajo (se ha
denunciar que, en Colombia, por ejemplo, el personal
médico ha sido agredido y echado de supermercados o
tiendas por considerarlos un “peligro bioldgico”)? Y con
respecto al trabajo: ;estamos dispuestos a retroceder varios
afos en los derechos laborales basicos ? Hoy se habla de, una
vez terminado el encierro (el nuevo “gran encierro”),
extender las jornadas laborales, trabajar en dias festivos,
reducir salarios, y otras medidas que, lejos de ser transitorias

(excepcionales), se convertirdn en la norma.

No se trata de pensar el porvenir; es evidente que aquello que
llamamos crisis ya estd aqui hace mucho, y solo estamos
viendo sus formas de expresion mas crudas. De ahi que sea
necesario pensar la situacién con categorias que, aunque a la
opinién publica le parezcan exageradas, permitan captar el
panorama de una manera mucho mas amplia, con el fin de
anticiparnos a la catastrofe, la cual no consiste en el cambio

efectivo, el final del modo de vida capitalista, sino en el

LA CRISIS, O LA POSIBILIDAD DE EVITAR LA CATASTROFE.
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reacople del mismo a costa de innumerables vidas, vidas que,
para el sistema, son sacrificables. Si de lo que se trata,
entonces, es de hacer gala de nuestra previsiéon prometeica,
en qué punto y como nos debemos anticipar. Responderemos

que el punto es la crisis, y que el como es la crisis.

En nuestra larga y turbulenta historia, los conceptos de crisis
y cambio siempre van juntos, ya sea porque la primera
precede al ultimo, o este ocasiona la primera. Pero este
patrén, aparentemente dialéctico, no es exclusivo de
“solidas” teorias historiograficas, sino también, y en primer
lugar, de una narrativa cercana a los fundamentos de nuestra
cultura occidental: la teologia politica biblica. En este sentido,
cabe recordar que la pascua hebrea conmemora la salida del
“pueblo judio” de Egipto, un cambio que requirié de su
respectiva crisis. ;En qué consistio esta situacion critica que
propici6 el éxodo? Esta fue preparada por las renombradas
diez plagas, de las cuales, sin embargo, las nueve primeras no
consiguieron persuadir al Faradn, quien no aceptaba que esa
fuente de mano de obra barata —y necesaria, dirfamos hoy—
se fuera asi como asi. Solo fue la Ultima, la més terrible, la que
finalmente lo obligaria a aceptar el éxodo hacia una nueva

tierra en el que les permitirfa llevar solo lo necesario.

sPor qué recordar esto en este preciso momento ? Porque esta
ultima plaga consistia en la aparicién de algo o alguien que
darfa muerte a los primogénitos de hombres y animales. Los
hebreos, como se sabe, estarian a salvo si hacian un ritual
muy preciso: sacrificar un cordero (macho y sin mancha
alguna; puro), cocinarlo muy bien en el fuego, comerlo
después de 14 dias (excepto las entrafias), complementar la
alimentacién con pan acimo (sin levadura), embadurnar los
postes y dinteles de sus casas con la sangre del cordero
sacrificado (como sefial del pueblo elegido) y resguardarse en
estas a la espera de que ese algo mortal pasara y acabara con
los primogénitos de las casas no protegidas. Justamente eso
fue lo que sucedid: aquel asesino invisible pasd e “hiri6 de
muerte” a los primogénitos de los egipcios, lo que condujo a
la desesperacién al Faraén y a la decision de permitir salir a
los hebreos (Exodo, 12: 30-31). El punto 4lgido de la crisis y
detonante del cambio fue la misteriosa mortandad de los
primogénitos de quienes no se habian confinado en casas
debidamente protegidas: aquellos que no tenfan la
informacion necesaria para tomar las medidas de proteccion.
Y en efecto, el cambio ocurrié: los hebreos, que sufrian de los
abusos inclementes del Faradén y a quienes se les negaba
incluso la posibilidad de practicar libremente su religion,

reconocieron su comunidad en Jehova y marcharon juntos

hacia la libertad, la cual, paraddjicamente, consistié en el

autoexilio.

La férmula parece clara: la situacién del pueblo (explotacidn,
hambruna, exclusion, etc.) es el caldo de cultivo de la crisis,
si no es que es ella en si misma. Cuando sus condiciones son
insostenibles, aparece la catéstrofe, la muerte (a saber, el
agente aniquilador que arrebata la vida de una poblacion
vulnerable que actia como chivo expiatorio, como
purificador de un pecado). Para aquellos que cuentan con la
suficiente informacion, es posible hacer un sacrificio que les
permita evadir esa muerte. Sin embargo, el desconocimiento
conlleva a lo peor y sus consecuencias empujan a tomar
decisiones que transformen el estado de cosas o que apunten,
en un sueflo romantico, a retornar a la “normalidad”. Ahora,
ses posible que, dentro de esta estructura teoldgico-politica,
hayamos sostenido esta tradicién del cordero sacrificado? Si
es asi, ;qué es lo que en la actualidad se nos propone como
sacrificio para propiciar el cambio efectivo y anticiparnos a la
catastrofe? ;Quién o qué es el cordero que debe servir de
sacrificio ? ;Qué es ese algo mortal que pondrd término a las
vidas de los que no anticipan la catastrofe? ;En qué consiste
el cambio efectivo? ;Cudl es la tierra prometida?

Con fines practicos, asumamos una definicién accesible de la
idea delo sacrificial. Diremos que sacrificar es consagrar algo,
volverlo sacro en un acto ceremonial, arrebatarlo de su uso
comun y volverlo intocable, convertirlo en un tributo que
debe ser pagado para alcanzar un objetivo especifico:
demostrar la fe, obtener la libertad, acceder a un bien,
asegurar la vida... Se debe resaltar ese cardcter “excepcional”
del sacrificio, pues es en ¢l donde se juega el valor de su
efectividad. Pero también es necesario resaltar cdmo ese
aspecto de deuda, de pago, nos ha alcanzado hoy y ha pasado
de ser una excepcién a una norma. Vemos como en esta
“sociedad del endeudamiento” y la bancarizacién todo lo
mds preciado, incluso la vida misma, se convierte en tributo,
en un pago que cumple con los fines bancarios, pero no
elimina la deuda, pues el valor pactado es siempre reasignado
y puesto fuera del alcance (esta dindmica econémica es hoy
totalizante, impregna todos los aspectos de la existencia. Un
ejemplo simple y que nos toca directamente es la forma en
que los bancos han decidido “ayudar” a sus clientes en sus
procesos de deuda: no ha habido suspension de ella; por el
contrario, se han rediferido las cuotas y, en consecuencia, hoy
debemos mdas que antes. Somos esclavos del banco unos

meses mas, pero esto ocurre tamizado por la idea de la
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ayuda” que se enmarca en el discurso de la comprensién de

la situacion y que se disfraza de “asistencialismo”).

Todo es un tributo particular para suplir “necesidades”
individuales; todos somos deudores de lo propio (la deuda
publica es solo una suma de deudas y pone en entredicho la
idea de la division entre lo privado y lo publico). No hay
responsabilidad comun, pues lo Unico comun es el
endeudamiento, y la deuda la pagamos como individuos
antes que como colectivo. Ahora mismo, debemos pagar por
sobrevivir, por mantener nuestra vida bioldgica: “no hay
economia sin salud”, se dice —jcomo si la vida en si misma
no hubiese sido siempre el objeto de la economia de lo
privado (de la privacién), de la oikonomia! —. Hasta hoy, al
parecer sin saberlo, habiamos renunciado a muchas de
nuestras libertades de manera parcial en nombre de la
seguridad, de la normalidad, del sostenimiento del statu quo.
Pero hoy nos enfrentamos a una situacién en la que ese
estatuto de “humanidad endeudada” se hace evidente, se
desnuda ante nosotros en nuestra soledad y el confinamiento
al que nos vemos sometidos para “salvar la vida”, pero sobre
todo, para tener el tiempo suficiente de idear una forma de
“salvar la economia”, que no es més que el nombre visible de
este sistema en el que los individuos estamos condenados a
pagar de forma privada los estragos de un sistema que desde
siempre solo nos ha ofrecido la esclavitud en nombre de una

rutina y un salario.

Podemos ver ahora que el cordero sacrificial, lo que se nos
pide en nombre de la salvacién (la moneda de cambio, el
tributo), son las ya débiles libertades politicas y la ya precaria
construccién de lo publico. De manera que se dira: “;y ya qué
mas da?, preferimos eliminar nuestras libertades antes que
eliminar nuestra propia vida”, “es preferible esto a la
incertidumbre que produce el pensar un mundo diferente”.
Se nos dice que no hay otra salida. Que esta situacién nos
conducira inevitablemente a recrudecer nuestras deudas, en
nombre de una posterior normalizacién; un retorno a nuestra
vida pasada, al sistema como era antes. ; Realmente queremos
eso? ;Esperamos con tantas ansias volver a aquellos estilos de
vida que nos han traido hasta este punto? He aqui la
catastrofe: convertir lo que estd pasando en una deuda mas;
traducirlo en una simple necesidad de “mayor financiacién”,
mayor bancarizacién, en nombre de la mera supervivencia,
con la promesa de volver a ser lo que produjo el terror. Este
“molino satanico” (Polanyi, K., 2001) solo busca un pedazo
mds de nuestros cuerpos (de nuestros cuerpos politicos) para
destrozar.

DIALEKTIKA - 2020, 2 (4): 82-86.

Valga decir que la palabra crisis tiene su origen en el término
griego krisis que, a su vez, tiene su origen en el verbo krind, el
cual sirve para significar diferentes acciones: separar,
distinguir, elegir, escoger, segregar, evacuar, decidir, dirimir,
juzgar... De acuerdo con esto, tiene que ver con los actos de
distincién, eleccidn, separacion y decisién que conducen al
desenlace de un proceso o evento definitivo. Asi que,
cualquier cambio que emerja en la crisis implica
necesariamente un acto de decision; estar en crisis es estar
ante una decisién determinante para la vida. El actual
acontecimiento, que identifican como crisis, nos expone al
proceso de discernimiento y la decisién que procura el
cambio. Si este reconocimiento generalizado de la barbarie
civilizatoria a la que hemos llegado no conduce al sacrificio
de nuestra subjetividad primitiva y egélatra, no quedara mds

que el lamento de lo que pudo ser.

Para quienes estamos del lado del cambio, quienes pensamos
que es posible anticiparnos a esta catéstrofe, no queda mas
que recurrir a la figura teoldgico-politica y sacrificar, rendir
como tributo, lo Gnico comun: nuestro estilo de vida actual,
con la esperanza de alcanzar una real forma de vida en
comun, una forma de vida verdaderamente politica. Al
contrario de las exigencias sacrificiales del sistema, que
pretenden usurparnos la potencia del cambio y entre las
cuales estd la vida misma como moneda extrema,
sacrifiquemos esta vida artificial basada en la inequidad, la
miseria, la devastacién natural y humana, el egoismo, la
corrupcion, el sometimiento, la esclavitud y, en general, el
empobrecimiento, material y espiritual a los que hemos
reducido todo lo humano y lo no-humano. Sacrifiquemos
este estilo de vida signado por los discursos de la autogestién
productiva, la autonomia solitaria y el endeudamiento; estas
existencias autosometidas por el afin de someter a otros,
vaciadas de toda experiencia vital real, para ser llenadas con
las promesas del consumo y los deseos prefabricados de la
comodidad y el gusto. Asi, el cambio que esperan los
antisistema, y que temen que, a final de cuentas, no se dé,
pende de la decisiéon de sacrificar esta vida artificial, esta
mascara que se ha construido con el tnico objetivo de
alimentar y sostener el sistema; una decisién que nos
corresponde a todos los que hemos sido participes de
producir un entorno depredador, una maquina perfecta para

fabricar pobreza.

No seamos mads carne de moler. Luchemos contra ese molino
que hemos fortalecido a lo largo de cientos de afios. Todo estd

dispuesto para una transformacién y solo la indiferencia
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—Ila falta de discernimiento— podra evitarlo, pues esta es, a
la vez, la causa de que muchos, si no todos, pierdan cualquier
opcién de vida —incluso la biolégica—. Llegados a este
punto (la crisis), tal vez seamos capaces de reconocer que lo
que puede poner fin a estas vidas aparentes y generar un
cambio sea la toma de una decisién, pues, aunque el estilo de
vida depredador ha sido alimentado por todos, unicamente
la decision de dejar de ser parte de este (el autoexilio) nos
llevard a la tierra prometida, y comun, de otras posibles

formas de vida, humanas y no-humanas por igual.
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INTRODUCCION

“Aquella noche sofié que un virus desconocido habia
infectado a nuestro pueblo. Las ratas somos capaces de
matar a las ratas. Esa frase resond en mi béveda craneal
hasta que desperté. Sabia que nada volveria a ser como
antes. Sabia que solo era cuestion de tiempo. Nuestra
capacidad de adaptaciéon al medio, nuestra naturaleza
laboriosa, nuestra larga marcha colectiva en pos de una
felicidad que en el fondo sabiamos inexistente, pero que
nos servia de pretexto, de escenografia y telén para
nuestras heroicidades cotidianas, estaban condenadas a
desaparecer, lo que equivalia a que nosotros, como
pueblo, también estdbamos condenados a desaparecer.”

Roberto Bolafio (El policia de las ratas)

o cabe duda de que hoy vivimos bajo el signo del miedo. Un
estornudo asusta y una toz timida levanta sospechas; cuando
unas gotas de saliva o secrecién nasal les cambian la vida a
miles y otros solo sufren de comezén en la garganta. No
resulta dificil recordar aquel cuento de Chéjov (La muerte de
un funcionario) donde toda la trama gira en funcién de un
estornudo, el azar irresistible de estornudar cambia el orden
légico de la vida de Ivan Dimitrievich (El sujeto) y la
racionalidad de la vida se disuelve en un acto tan efimero

como estornudar.

No hay nada mas lejos de la biologia que este cuento de
Chejov, pero si, nos trasmite la sensacién de fragilidad de
nuestras vidas modernas; una irracionalidad frente al hecho
sencillo de ver la muerte en el aliento del otro. Cuando por
acto narcisista preferimos papel sanitario frente alimentos o
medicinas, o tal vez por comodidad o neurosis, este hecho
pone en evidencia cuan acostumbrados estamos a nuestros
pequeiios placeres, nuestros habitos consentidos de poder
elegir qué consumir. Cuando un hecho fortuito y real aparece
en nuestra consentida sociedad contempordnea corremos
como Ivan Dimitrievich a corregir el error, el azar que pueda
cambiar nuestra seguridad mimada, en el caso de Ivan corrié
a cumplir con su deber ético de comportamiento, hoy la
mayoria de nosotros no corremos por medicamento y
alimentos, sino por el placer se sentarnos comodamente a

defecar.

El mundo se puede acabar, tus abuelos y los acianos pueden
morir; pero el hecho intimo de estar sentado en el bafo se
convirtié por momentos en este siglo XXI en un ritual de

victoria, nuestras heroicidades cotidianas no estdn a la altura

de todo lo que la humanidad hoy posee a su mano; y frente a
los contemporaneos de otras épocas simplemente podemos
parecer malcriados y consentidos frente a los hechos

universales.

Es comprensible reaccionar frente a cualquier novedad que
atente contra nuestra vida o desarticule nuestra rutina social;
el coronavirus es un hecho indiscutible, una prueba evidente
de cémo el azar y la biologia le roban el suefio a los
economistas y politicos. Nunca hemos tenido la prueba tan
incuestionable de cémo el concepto de totalidad hegeliano
estd presente en nuestras narices, o mas bien, en nuestra
respiracion y nuestras mascarillas faciales. Afiada un
murciélago, un pangolin (supuesto mediador bioldgico), un
mercado de alimentos en China y un nativo hambriento para
crear un suceso bioldgico. Una accidén fortuita que nos
recuerda a Hegel o a esas teorfas matematicas o fisicas donde
el aleteo de una mariposa en la costa crea un tsunami en el

Pacifico.

En muchos momentos escucho una y otra vez de boca de
otros cientificos sociales la idea de renovar a Hegel, Kant,
Nietzsche, Marx y Freud; sin embargo, me considero mas fiel
a la idea se Zizek de mantenernos fieles a una pregunta:
;Coémo precisamente Hegel, Marx, Nietzsche o Freud pueden
juzgarnos a nosotros? ;Desde qué lente podriamos mirar esas
batallas que el sujeto contemporaneo enfrenta con elocuencia
y victimismo hoy en dia? Intentar acomodar a un pensador o
una teoria a las “circunstancias actuales” siempre me ha sido
sospechoso de esconder un patrén de comodidad frente a la
exigencia real de una determinada idea y la radicalidad que

implica asumir nuestros excentricismos contemporaneos.

El coronavirus es algo real, algo serio que tomar en cuenta,
pero también es en si mismo un punto ciego a partir de donde
emerge nuestra sintomatologia social. La biologia y las
ciencias sociales entablan un didlogo silente. En ambas se
encuentran nuestras respuestas y formas discursivas sobre un
hecho donde la naturaleza bioldgica y el hombre se
encuentran en el mismo nivel; los ide6logos inmediatamente
hablan de culpa, de la naturaleza “pura” (como si el hombre
no fuera parte de ella) y del medio ambiente. Por un lado, se
usa como excusa politica para legitimar acciones y sistemas;
por otro las farmacéuticas en silencio producen mercancias
como nunca. Nuestro imaginario nos regresa a tiempos
pasados algunos entre fantasia y relatos histéricos hablan de

la peste y la gripe espailola. Mientras muchos mueren, otros
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trabajan para salvar vidas, gran parte de la sociedad reacciona
a este hecho en funcién a la ficcion ideoldgica a la que
pertenecen; cualquier cientifico social queda seducido por
observar el comportamiento humano en estos dias de
pandemia. Desde el lente de Hegel, sin duda, estamos frente
a un hecho universal; algo que de forma independiente de la
subjetividad empirica o ideoldgica de cada sujeto tiene un
impacto en la totalidad de las relaciones humanas hoy en dia.
Algo que conecta acciones desde un extremo a otro de este
planeta, un hecho que solo podrd ser juzgado ya en concepto
cuando su vitalidad se desplace hacia la reflexion y no la
vivencia existencial de hoy. Desde una perspectiva hegeliana
este es un hecho de impacto universal, a tomar en cuenta no
solo en términos bioldgicos, epidemiolégicos y de salud
publica, nuestra reaccioén al coronavirus desde el punto de
vista de las ciencias sociales es un fenémeno por estudiar
como un hecho universal; desde todas las esferas de nuestra
actividad hay un impacto y este impacto muestra también

mucho de la subjetividad social contemporanea.

Sin caer en relatos “proféticos” hacia la izquierda o hacia la
derecha desde Hegel podriamos afirmar esta universalidad,
este hecho azaroso que expresa lo real, aquello que no es
posible conceptualizar, pero de forma inmediata se nos
enfrenta en términos universales. Un hecho que desde
nuestra particularidad empirica queremos incluirlo en
nuestra narrativa ideoldgica, pero se resiste como esa
centralidad que sostiene todas las vivencias particulares sin
reducirse a ninguna de ellas. Algo semejante podemos leerlo
en la literatura de Gabriel Garcia Marquez con su breve relato
“No era una vaca cualquiera”; en este relato emerge una vaca
inmutable e inamovible en medio de un pueblo “Y alli estaba
la vaca, seria, filosofica, inmdvil, como la simbdlica estatua de
un ministro plenipotenciario”(Marquez, 2012, p. 115) Nadie
puede evadirla, es una experiencia universal, pero al mismo
tiempo este hecho vacio en si mismo, vale decir la naturaleza
en su dimensiéon mas pura y carente de sentido, es el punto
cero de nuestras reacciones sociales desde comprar papel
sanitario, panico en la bolsa hasta reacciones nacionalistas.
Fuera del imaginario ideolégico suceden los hechos reales, el
virus se propaga, los sujetos se infestan, muchos mueren y
otros viven; dejando de paso un colapso en hospitales y el

sistema de salud de muchos paises.

Nuestros héroes no son los politicos, ni los grandes idedlogos
que inventan futuros para nuestras vidas después de este
hecho; los héroes reales son todos aquellos que hoy padecen

la enfermedad y en el proceso crean inmunidad bioldgica

DIALEKTIKA - 2020, 2 (4), 87-91.

para toda la humanidad, aquellos que murieron luchando

contra el coronavirus y aquellos que prevalecen contra él.

Existe un juego geopolitico donde se proclaman vencedores
algunos, tenemos que tomar cierta prudencia tedrica para
poder reconocer nuestros sintomas sociales frente a estos
hechos; permanecer atentos al movimiento social y poder
discernir nuestras reacciones ante este suceso global. No cabe
duda de que en términos de la historia universal este es un

hecho que crea nuevas coordenadas de accion.

sQuién sabra en el futuro como se objetivardn en su forma
histérica los hechos que hoy en dia vivimos? La verdad nace
después de que la reflexién pone su ojo en nuestras acciones
y nazca del dolor de muchos una nueva objetividad producto
del evento universal que hoy vivimos. “El espiritu sélo
conquista su verdad cuando es capaz de encontrarse a si

mismo en el absoluto desgarramiento” (Hegel, 1972).

A lo largo de la historia universal de la humanidad nuestra
especie ha vivido varias pandemias, mucho mayores y mds
crudas. Hasta el momento el coronavirus no se ha mostrado
tan letal como la peste, o la gripe espaiflola por mencionar
algunos casos famosos. Su letalidad hasta el momento no es
tan alta como para compararse con las grandes pandemias

que se registran en los libros de historia.

Sin embargo, desde una vision optimista también el
coronavirus es una prueba, a través del dolor, de como la
humanidad supera sus propios retos bioldgicos, naturales,
corporales. El dolor y el padecimiento de muchos hoy es el
precio hacia una inmunidad bioldgica, un hecho que sucede
lentamente y de la forma mas silenciosa todos los dias.
Nuestros héroes no son los politicos, ni los grandes idedlogos
que inventan futuros para nuestras vidas después de este
hecho; los héroes reales son todos aquellos que hoy padecen
la enfermedad y en el proceso crean inmunidad bioldgica
para toda la humanidad, aquellos que murieron luchando

contra el coronavirus y aquellos que prevalecen contra él.

Hoy cada persona que supera el coronavirus es un héroe no
solo de si mismo, sino de toda su descendencia, toda la
humanidad caminard segura después de su sufrimiento; en
resumen, su cuerpo no solo desarrolla inmunidad para él sino
para toda la humanidad en si. Cada individuo es universal en
este sentido, porque su padecimiento es la forma universal en
que la humanidad aprende a resistir este virus; por tanto,
cada enfermo hoy no solo lucha por si, también lucha por
nosotros como especie histérica. Desde Hegel y desde

Nietzsche podemos afirmar que el dolor de hoy fortalece y

REVISTA DE INVESTIGACION FILOSOFICA Y TEORIA SOCIAL



REVISTA DE INVESTIGACION FILOSOFICA Y TEORIA SOCIAL

Dialektika

nuestros auténticos héroes son todos aquellos que luchan
contra el virus en su propio cuerpo, alli en sus cuerpos, los

enfermos hoy también salvan la humanidad.

Hoy como especie estamos més informados, mas conectados,
y la globalizacién inunda nuestras vidas, esta claro que como
sistema social somos mucho mds fuertes que en épocas
pasadas, tenemos cientificos, tecnologia, control sobre
nuestras acciones y sobre todo podemos identificar las causas
de las enfermedades. Tal vez hoy mas que en ninguna otra
época la humanidad estd preparada para una pandemia; el
problema es que el contemporaneo narcisista y mimado de
hoy en dia cuando siente la ausencia de sus privilegios patalea
como niflo; quedarse en casa nunca habia sido un acto
heroico, hoy sin embargo lo asumimos asi. Nuestra
heroicidad no estd en eso, en el sentido que nos privamos de
nuestros placeres de consumo al confinarnos en casa, sino en

el hecho que cuando lo hacemos lo hacemos por todos.

Colapsar los hospitales con contagios simultaneos es mucho
mas letal que una curva de infeccion predecible. En términos
filosoficos y sociales hoy se pone de moda la biopolitica de
Michel Foucault, el control y el manejo racional de los
cuerpos del sistema es ya un hecho; la seguridad bioldgica
pasé inmediatamente de ser un asunto individual a uno de
estado. Una gripe que les roba autoridad a los ciudadanos y
un estornudo imprudente que puede llevarte al
confinamiento. Esta es la prueba de que por necesidad o por
el desarrollo de la modernidad en su plenitud, el control y la
eficiencia de los cuerpos esta hoy mds que nunca de moda. El
coronavirus es un hecho que cataliza el poder biopolitico
sobre nuestros cuerpos y el contemporaneo en su busqueda
narcisista sin duda entregard su carne para poder seguir

degustando su exquisita capacidad de elegir mercancias.
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a emergencia global ha llevado a declarar a varios de los mas
poderosos gobiernos del planeta que estamos en guerra. La
democracia fracasa porque la guerra nunca ha sido ni podra
ser democratica. La oposicién espafiola cede ante los
diferendos y unicamente solicita al presidente que encarne la
fuerza y la autoridad de una corona cuyo depositario luce
ridiculamente desde hace mucho tiempo. La estupidez del
presidente norteamericano queda depuesta ante la necesidad
de una figura fuerte (stark) que quizas, por fin, pueda él ahora
representar. La practicamente olvidada canciller alemana,
quizas por su edad, quizds porque los alemanes estaban ya
demasiado acostumbrados a ellas, parece tener que
convertirse ahora en la figura de un Fiihrer que ponga limites
que resultan inimaginables sobre todo para los mas jovenes.
Los chalecos amarillos reciben sus reclamos sin necesidad de
salir a la calle, o mds bien, a condicién precisamente de que

no salgan, porque... {Nadie puede salir!

El enemigo avanza con rapidez en todos aquellos estados
donde todavia encuentra visos de democracia, con algo de
lentitud donde la movilidad ha sido coartada. Su
peligrosidad, su riesgo, el panico que nos genera, radica
precisamente en que no sabemos donde estd. En una caricia,
en un beso, en un ser amado, en un saludo. Se reproduce sin
presentar sintomas. No es como la peste negra, ni como la
varicela, ni como el VIH, nuestro cuerpo (Korper) “no se
transforma”. El enemigo solo nos corta el aliento, no nos deja

respirar, o mas bien, nos ahoga en el aliento.

En aleméan el verbo que se emplea para respirar es atmen,
cuyo origen etimoldgico remonta al indoeuropeo ét-men,
concepto central en la filosoffa hindd que en sénscrito -ese
pariente no tan lejano de la lengua germana- se refiere a la
esencia individual: atman, al autoconocimiento que
debemos alcanzar para lograr nuestra identificacién con ese

principio universal supremo: Brahman.

Para el budismo se trata de la constitucién primaria de la
realidad: de la originariedad del ser que trasciende a todo ser
individual, incluyendo al ser humano jPor supuesto! La
liberaciéon nos conduce hacia ese atman, en cuanto oculto
equilibro originario de la totalidad de las cosas que son y que
no son. Eldtman nos recuerda también el anima latino -

alma-, que remite el dnemos (dVEQOG) griego, en cuanto

DIALEKTIKA - 2020, 2 (4): 92-94.

soplo vital, aliento, viento, eso que da vida y gracias a lo cual

podemos respirar: {El Alma!

El atman, mas alld de las connotaciones estrictamente
individuales que pueda tener, se refiere a una totalidad
originaria que podemos designar como el Ser (Seyn).El
“mundo” para mantenerse vivo debe respirar y en ese aliento
descubrimos la  sintonfa, originariamente animica
(Stimmung), entre los diferentes modos de ser: desde la
planta al animal y al ser humano, pero también la piedra, la
tierra, el agua y el fuego forman parte de esa sintonia animica
porque contribuyen al dtman universal con su aliento, por

imperceptible que pueda ser.

iPero ahora el ser humano resulta atacado por un enemigo
que le impide respirar! ;Serd una estrategia o un modo de
autoorganizacién de ese atman universal que procura
regresar a ese equilibro animico originario? ;Se tratara de un

modo de autoorganizacién ecoséfica?

Mientras cada vez mds seres humanos resultan ahogados en
el aliento, el atman universal recupera el aliento. Cada vez
menos aviones en el cielo, las fabricas detienen la produccion,
los autos no transitan, los pocos trenes que todavia circulan
en Europa lo hacen practicamente vacios. El mundo se dirige
hacia un paro universal. Los gobiernos ruegan por el menor
movimiento. Los documentales que hace un mes criticaban
el aislamiento antidemocratico de los ciudadanos en China,
la violaciéon de sus derechos humanos bajo la excusa del
Covid-19, llegan demasiado tarde a las plataformas digitales
de paises democrdticos. La critica se transforma en
admiraciéon y muchos ciudadanos aguardan a que sus
gobiernos actdien con la autocratica resolucion del zar ruso.

El principal ejercicio de la solidaridad consiste hoy en “no
hacer nada por el otro”, sino dejarlo en su sitio mientras
nosotros alcanzamos el nuestro y nos mantenemos,
serenamente, en él. El atman universal nos lanza un mensaje
que no todos pueden escuchar, es necesario afinar el oido
para descifrar el “rumor”: solo en la soledad, en la serenidad
y en la meditacién, podremos continuar conservando el

aliento desde el cual el mundo se abre para nosotros.

Ese mundo en tanto totalidad originaria, de la que nosotros
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somos unos simples participes, no se abre en la velocidad de
nuestro movimiento, en la frecuencia de nuestros viajes, en la
acumulacién de recursos, sino en la posibilidad de respirar,
en la posibilidad de vibrar (schwingen), de resonar en
armonia (einschwingen) con esa totalidad originaria. El
mundo se abre cuando desde un temple de 4nimo
fundamental (Grundstimmung) podemos explorar la
amplitud de su horizonte sin la necesidad de viajar a mas de

mil kilémetros por hora.

Los medios hablan de tres soluciones a la crisis: 1) Una
vacuna, 2) Una supuesta inmunidad universal ante el virus o
3) Una transformacion radical de nuestro modo de vida. La
segunda resulta descartada por su escasa probabilidad de
éxito, el riesgo que supone y el prolongado tiempo que
requeriria. No obstante, una buena parte de esa entusiasta
juventud democratica reclama esta variante bajo la excusa de
que no se les pongan mds limites a sus libertades de
movimiento, mientras que, entre ellos, presumen la fortaleza
de su sistema inmune. La comunicacién digital ahora parece
insuficiente para esos que hace un mes no podian escuchar al
otro porque estaban absortos en sus dispositivos mdviles.
Pero si hace un mes no podian escuchar al préjimo ;cé6mo
pensar que puedan escuchar ahora el rumor silente
del atman universal que los impele al recogimiento? ;Cémo
podran recogerse aquellos que nunca han estado un minuto
en silencio consigo mismos? ;Coémo pueden aceptar estar
solos aquellos que nunca han estado ensoledad? ;Cémo
pueden presentir el aliento aquellos que solo han utilizado

agitadamente su sistema respiratorio?

La mayoria se decanta por la primera opcién. Una acelerada
carrera para producir la vacuna en el menor tiempo posible
congrega a cientificos de todos los rincones del planeta. Se
saltan las pruebas con animales -quizds también como
imperativo del atman, cuyo aliento vibra por igual en cada
modo de ser- y sus prematuras pruebas las colocan
directamente en seres humanos. Los gobiernos “alientan” a
que todo volverd a ser como antes y la mayoria de las
personas reciben gratis este consuelo que los coloca en la
disposicién de esperar el tiempo que sea necesario por la
llegada de este bendito pinchazo. En un gesto de superioridad
pretendemos  colocarnos nuevamente por encima
del atman universal y subordinarlo a nuestros imperativos
técnicos, a la prepotencia de nuestro ego in-finito, porque
nunca hemos sido capaces de asumir nuestro caracter factico,

finito y fragil. La vacuna es la victoria que todos esperan, la

imposicién de la voluntad de poder, el autocratismo de la
voluntad humana que bajo la figura de la tecnocracia
cientifica procura retomar su centro como voluntad
universal. En cualquier caso, esta serfa solo una solucién
transitoria, la conquista de una pausa en la que escasamente

podriamos prepararnos para enfrentar al siguiente enemigo.

Sobre la tercera opcién muy pocos hablan, porque la mayoria
no escucha. Es la posibilidad mas efectiva, porque no nos
cubrirfamos frente al enemigo -como con la vacuna-, sino
que este se autoaniquilaria a si mismo para dar paso a la
sintonfa originaria del atman universal. Recientemente un
médico espaiiol expresé su deseo de que el
mundo no volviera a ser como antes, en contra del lastimero
y consolador discurso del monarca que instaba a cumplir las
medidas para que todo...volviera a ser como antes. Yo
complemento el argumento del médico espafiol con lo
siguiente: lo  que  necesitamos es que el
mundo justamente vuelva a ser como antes, si entendemos
este antes como la decisiva originariedad de la sintonia
animica universal. jOjal4 esta sea una ocasioén para recobrar
esa sintonfa! Para derribar nuestros prejuicios,
desestructurar nuestros esquemas significativos y renunciar
a la prepotencia de la racionalidad técnica, potenciando
nuestros vinculos afectivos, no solo con el préjimo, no solo
con nuestro alter ego, sino con el diferente, con el otro frente
al cual se abre un abismo y, sobre todo y mucho mas
originariamente, con esa pluralidad de modos de ser que no

solo se resumen en esa caricaturesca Humanitas.

El enemigo no ha hecho unllamado ala muerte, sino ala vida
en el sereno recogimiento de nuestro espiritu. jHoy es mas
importante que nunca respirar! Depongamosle la “corona”
al Covid-19 contribuyendo a mantener el aliento originario -
el atman— mediante la sintonia de nuestros vinculos
animicos. El Buda lo sabia, Jesus de Nazaret supongo que
también: solo el que respira en sintonia con el atman puede

alcanzar la trascendencia originaria.

iSolo el que respira siente!
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Resumen: El presente es un comentario reflexivo sobre la
influencia del Covid-19 en el mundo contemporaneo. Esta
relacién se analizard brevemente desde el punto de vista de
la filosofia, especificamente de la fenomenologia critica. Se
develan las principales caracteristicas del debate actual sobre
el Covid-19. Luego se define lo que es muerte y muerte social
desde la fenomenologia critica. Se concluye este comentario
ensayistico acentuando la necesidad e importancia de un giro
ético en el pensamiento y la vida contemporanea.
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Abstract: The following paper is a commentary on the
influence of Covid-19 in the contemporary world. This
relationship will be briefly analyzed from philosophy,
specifically critical phenomenology. The main characteristics
of the current debate on the Covid-19 are revealed. Then, it
is defined what death and social death are to critical
phenomenology. This essayistic comment is concluded by
stressing the need and importance of an ethical turn in
contemporary thought and life.
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INTRODUCCION

stos han sido dias en los que las reflexiones de médicos,

politélogos y especialistas de diversas ramas han
acompafiado las imagenes de enfermos y fallecidos. Mientras
que el verdadero impacto del Covid-19 es aiin un enigma, las
cifras de casos confirmados ya sobrepasa unos cuantos
millones, mientras que la de los fallecidos también
incrementa vertiginosamente. La situacién ha pasado de
extraordinaria a alarmante en tan solo unos cuantos meses, y
del imaginado fin del mundo, se ha pasado también a la

preparacion real de tal evento.

Una de las narrativas que ha emergido con mas fuerza desde
el inicio de esta crisis ha sido la filosofia. Desde el mismo
comienzo no faltaron las opiniones de especialistas en el area
tratando de encontrar en qué lugar de la cultura
contemporanea se debia ubicar el impacto que el virus tendra
en nuestras vidas. Y, en consecuencia, qué resultados

mediatos e inmediatos dejara esta crisis.

Entre los textos filoséficos mas comentados estd el del
filésofo Slavoj Zizek. Desde su punto de vista se debe hacer
un llamado a orientar los esfuerzos hacia lo que fue llamado
alguna vez comunismo, en contra del racismo y la expansién
de nuevos nacionalismos. El virus, piensa el filésofo, habria
asestado un duro golpe en el corazén del capitalismo (Zizek,
2020). Sin embargo, segiin Byung-Chul Han (2020), nada de
eso sucederd. Mucho antes de la crisis, en su libro La sociedad
del cansancio, decia: “El dafio no proviene solo de la
negatividad, sino también de la positividad, no solo del Otro
o del extranjero, sino también de uno mismo” (2015, p. 4).
De ahi que en su respuesta a ZiZek, él se incline por demandar
mas del propio individuo. Nada debe ser dejado al virus, es la

razon humana, la persona, quien debe derrotarlo.

A partir de estos dos pensadores, han seguido apareciendo
diversas perspectivas que han centrado més o menos los
debates en tdpicos similares: el rol del estado, la significaciéon
psicoldgica, social, y cultural del confinamiento, el desarrollo
de la vigilancia y el biopoder, la agudizacién de los conflictos
politicos y sociales, la relacién ser humano-tecnologia, entre
otro gran grupo de cuestiones mayormente en el area de las
ciencias politicas y sociales. De entre todo ellos, Agamben
(2020) también ha tenido cierta relevancia debido a que ha
sido uno de los pocos que ha insistido en que las medidas
tomadas solo refuerzan la maquinaria gubernamental contra
las libertades individuales. La lista de perspectivas y enfoques

puede ser bastante amplia. No obstante, encontramos que

todas las perspectivas concuerdan en algo, en la necesidad de
pensar la crisis y de tratar de darle respuesta a los incontables
problemas sociales y culturales que el Covid-19 traerd en un

periodo no muy lejano.

Hay algo, sin embargo, que quizas por ser evidente ha pasado
desapercibido para el discurso filoséfico al cual se ha aludido
antes: la muerte social y el replanteamiento ético que ella

supone.

Esta, es una crisis que atafle principalmente a la vida, pero
también es una crisis de la forma en que morimos, cémo
morimos y quién muere. La evidencia estd ala mano, en todas
las pantallas de smartphones, en redes sociales, noticias,
analisis estadisticos, graficos. En casi toda la produccién
cultural de los dltimos meses, no se hace sino recordar las
cifras de muertos, las causas, el como, las precauciones, entre
otros tantos topicos necesarios. Incluso la industria cultural
se ha acompasado con producciones como El Hoyo, filme
que relata la irracional vida de un sujeto que se auto confina
en una suerte de prisiéon. Y acompafando a esta, series como
Devs y Westworld en su tercera temporada, hacen hincapié
en otra de las interrogantes necesarias en todo momento de
crisis: jpuede la humanidad finalmente ser libre o estd ella

sujeta a un determinismo absoluto?

A pesar de todo ello, parece también no solo necesario sino
oportuno develar qué puede decir la reflexion ético-filosofica
sobre la muerte social. Especialmente, algo que vaya mas alld
de los actos inmediatos y muestras solidaridad en relacién
con el Otro y desde los balcones. Como especie humana, esto
supone grandes retos e investigaciones que deberdn ser
realizadas cuando todo pase. En este breve comentario se
explorard el escenario que se le plantea a la filosofia tras la
pandemia del Covid-19, tomando justamente el concepto de

muerte social como guia fundamental.

ALGUNAS REFLEXIONES SOBRE LA
MUERTE EN EL PENSAMIENTO
CONTEMPORANEO

En el amplio grupo de saberes que ha estudiado la muerte en
el pensamiento filoséfico contempordneo, se pueden
encontrar perspectivas tan diversas como la psicologia, la
historia, las neurociencias, la biologfa, la bioética o el derecho

(Bradley, Feldman & Johansson, 2013).
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Los descubrimientos cientificos y tecnoldgicos mas recientes
han impulsado este aumento en la preocupacion por el tema
de la muerte. El progreso en la suspensién y / o preservaciéon
de la vida, el trasplante de drganos, el cambio de mentalidad
en temas como el aborto, la eutanasia o el suicidio, entre
otros, han generado un amplio debate dentro de la

perspectiva analitica sobre la muerte.

Una aclaracién metodoldgica valida es que cuando uno
seflala una diferenciacion entre la perspectiva analitica y la
que se abordard aqui, no es una demarcacién absoluta en
métodos y principios, sino como una cuestiéon de estilo y
tradicion (Rorty, 1979). En este mismo sentido, Richard

Rorty define que:

La filosofia 'analitica' es una variante mas de la filosofia
kantiana, una variante marcada principalmente por
pensar en la representaciéon como linglistica mas que
mental, y en la filosofia del lenguaje en lugar de la 'critica
trascendental' o la psicologia, como la disciplina que
exhibe los 'fundamentos del conocimiento'. '.. La
filosofia analitica todavia estd comprometida con la
construccion de un marco permanente y neutral para la
investigacion, y por lo tanto para toda la cultura. (p.8)

En otras palabras, desde la filosofia analitica, es posible aislar
y modelar un esquema de comprension del fenémeno de la
muerte que no concierne a su psicologia o su critica
trascendental. Si estos debates y andlisis fueran agrupados,
podria comenzar estableciendo con Bradley, Feldman y
Johansson (2013) que, en la mayoria de los casos, no se
centran en el aspecto de la existencia como tal, sino que
tienden a considerar en su lugar la definicién de muerte; el
problema del conocimiento o cémo se puede conocer la
muerte con evidencia cientifica; y el aspecto ético que
responde a la pregunta: ;qué valores pueden atribuirse a la
muerte, el asesinato, la pérdida de vidas o problemas
similares?

Sin embargo, cuando se trata de definir la muerte, la
perspectiva analitica reduce el tema a una discusidn sobre las
estructuras organicas y de la vida. Este es el hecho que sirve
como correlato al esquema de comprensién del lenguaje.
Luego, tratando de responder al problema de la muerte, se
responde con una nocion de vida o formulaciones similares.
De esta manera, incluso sin tener un consenso claro sobre
esto, desde el punto de vista cientifico mds positivo, no hay
problema de muerte, sino del cese de la vida y las condiciones
que lo hacen posible. Segtin esta idea, la muerte se explica
como la detencién del proceso homeostatico, de las funciones
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cerebrales en su totalidad o en parte, o la detencién de las
funciones cardiovasculares. Y de ello se extraerdn problemas
que competen mds bien al valor prictico que pueda tener la
filosofia de la muerte para ramas como el derecho, la
medicina, la bioética, o incluso si especulamos hasta la
robética y la inteligencia artificial. Vale la pena aclarar que
estos debates son perfectamente funcionales dentro de la
ciencia contempordnea, no solo utiles sino también
necesarios y relevantes. Sin embargo, lo que queremos
presentar aqui es ir mas alld de la reflexiéon médica y hablar
no solo sobre el virus en si — o formas similares—, sino

también sobre su significado.

Asi pues, mas alld de los problemas planteados
anteriormente, aparece un segundo grupo de interrogantes.
Estas nuevas ideas giran en torno, no del esquema de
comprension, sino del sentido mismo. Aqui hay una
referencia inevitable en la filosofia de Martin Heidegger. En
Ser y Tiempo (2010) se ofrece una interpretacién novedosa
que representard el comienzo de un largo debate sobre la
muerte que incluye, en la tradicién continental, pensadores
como Jean-Paul Sartre (1992), Emmanuel Levinas a lo largo
de su obra, y Jacques Derrida también en varias de sus

investigaciones, por nombrar solo algunos ejemplos.

Este tema continuard discutiéndose con respecto al principio
de intencionalidad, principalmente porque el final de la
existencia no se considerara una experiencia privilegiada de
la conciencia, como responde Sartre (1992). O porque la
muerte se revelard al Dasein de una manera mas primitiva en
el estado de 4nimo que define Heidegger como “angustia”
(2010). Ademds, en ambas interpretaciones, tenemos la
limitacién de que la descripcién fenomenoldgica de la muerte
no tiene suficientemente en cuenta al Otro. Para Emmanuel
Levinas, la mortalidad no puede reducirse al dilema del ser y
la nada (2005). Este ultimo, introduce un concepto contrario
a Heidegger y Sartre en el horizonte del pensamiento
contempordneo y construye una teoria filosofica de la

relacidn cara a cara basada en la muerte del Otro.

Por lo tanto, la investigacion filosofica actual sobre la muerte
se ha enfrentado a dos grandes grupos de anilisis que,
ademds, todavia son incompletos e insuficientes por si
mismos. La insuficiencia no resulta de la obvia complejidad
del sujeto o del simple hecho de que la muerte es el hecho mas
grave e inalcanzable de la existencia. Eso estd claro y ya es un
buen punto de partida. A lo que nos referimos aqui es que,
por un lado, ella es completamente eludida en su dimensioén

de significado porque se explica solo como un elemento
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objetivo de una vida bioldgica. Y frente a esto, hay otra

interpretacién que sacrifica el papel del Otro.

El caso de Sartre es paradigmatico. Primero porque su
concepcion de la muerte sera muy cercana, mas de lo que se
espera, a la concepcién cotidiana. Segundo, porque su idea de
la muerte instituye una distancia radical entre el yo y el Otro.
En la filosofia existencial de Sartre (1992), la muerte no es
mas que la entrega de mi vida al Otro, y ello siembra una
discordia que justifica al mismo tiempo la libertad absoluta.
Hay entonces una transaccioén entre el valor instituido a mi
libertad y el valor que el Otro tiene. Eticamente, y para los
tiempos que corren, Sartre ha perdido toda la razén. El
individuo no es mas el individuo cierto de si mismo, absoluto
y en oposicion al Otro. Covid-19 ha demostrado que, aunque
sea aun una utopia, es cada vez mas necesario incluir al Otro

en el didlogo politico, social y cultural.
SOBRE LA MUERTE SOCIAL

Una solucién tentativa al problema planteado, la puede
ofrecer el estudio de la fenomenologia critica. Aunque el
término es discutido (Kralova, 2015; Salamon, 2018), la
orientacién que toma esta ultima estd en relacién con
visibilizar el caracter intersubjetivo de las relaciones
humanas. La intencionalidad, pues, no es prerrogativa de un
individuo aislado que solo encuentra en el enfrentamiento su
razdn de ser, sino de uno que estd en un mundo social. Y, por
el otro lado, la fenomenologia critica es un campo que no se

puede desprender del andlisis critico de lo social.

“La fenomenologia critica implica reflexionar sobre las
condiciones trascendentales y materiales de la
experiencia y reestructurar el mundo para permitir
nuevas posibilidades experimentales. Como tal, los
fenomendlogos criticos han analizado las raices de la
muerte social en la ruptura de las capacidades
intersubjetivas y explorado nuevas posibilidades para la
personalidad ". (Zurn, 2020, p. 310)

Un importante ejemplo, es el trabajo revelador de Lisa
Guenther (2013). No solo por su investigacion sobre solitary
confinement (confinamiento solitario), sino también porque
realiza una extension del campo fenomenoldgico mas alld de
su espectro teorético al campo social. De forma tal que la
muerte deja de tener ese matiz mitico y misterioso que ha

llegado a tener en la fenomenologia clasica. Segun la autora,

“La muerte social es el efecto de una préctica (social) en la
que una persona o grupo de personas es excluido, dominado

o humillado hasta el punto de convertirse en muerto para el

Gonzalez Arocha, J.

Teoria Social, 2(4), 95-100. Recuperado a partir de https:

resto de la sociedad. Aunque tales personas estan fisicamente
vivas, sus vidas ya no tienen un significado social; ya no
cuentan como vidas que importan. Los muertos sociales
pueden hablar, actuar, componer sinfonias o encontrar una
cura para el cancer, pero sus palabras y hechos no tienen
importancia”. (2013, pag. xx)

Este término no deja ser problemadtico, pero permitiria

identificar ~ también  nuevos  horizontes  sociales,
conceptualizaciones, metodologias, e investigaciones para
una correcta implementacién transdisciplinar. Sobre todo, si
se tiene en cuenta que en un futuro no muy lejano el cuerpo
propio ya no sera mas de carne y hueso, sino ademas de datos,
cables, circuitos y una serie infinita de extensiones virtuales.
Analizar la muerte desde la matriz conceptual de la
fenomenologia critica, permite mirar la significacién del
hecho y los distintos discursos que adquieren relevancia para

los sujetos en su cotidianidad relacional y social.
LA ETICA DETRAS DE COVID-19

Si se toman como ejemplo los distintos discursos sobre la
muerte que el coronavirus ha puesto frente a nosotros,
encontraremos caminos que pudieran ser mds trabajados.
Los discursos sobre la muerte durante los ultimos tres meses
han pasado por varias fases. La primera, la etapa de
ignorancia, casi de negacion, cuando comenzaron a morir
pacientes en la provincia de Wuhan. Hasta ese momento solo
se miraba al virus como algo improbable, que nunca llegaria
al nosotros occidental. Luego comenzaron a aparecer las
imdgenes de los convoyes de la muerte en Italia. Morian
tantos que ya no habia espacio en las morgues. En ese
momento la muerte se hizo real en occidente, revelando
ademds que ella no solo es un tema médico, sino ademds

sociolégico y politico.

Otro discurso que ha emergido con fuerza ha sido el que
niega la verdadera naturaleza del virus; aca es importante
estudiar la significacién de las manifestaciones que han
estado ocurriendo en paises como Estados Unidos o Brasil en
protesta contra el confinamiento. Negar la efectividad del
virus, es también una negacién de la posibilidad de morir.
;Puede estar esto en relacién con la emergencia de cierto
fundamentalismo politico? ;Cudl es la verdadera muerte,
aquella que ha sido provocada por el virus, o la autoinfligida
por la propia especia humana que ya no confia en la ciencia?
No es tampoco forzado seialar que la vida de los sujetos esta
en intima relacién con los sistemas sociales en donde se vive.

(2020). Filosofia y Muerte Social en Tiempos de Covid-19. Dialektika: Revista De Investlgacwn Filoséfica Y
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Un componente bésico aqui es la forma en que se organiza y
gestiona la vida en sociedad, esto es, la politica. Morir, desde
nuestra matriz conceptual, es también cortar todos esos
vinculos politicos que nos atan al resto de los Otros. Hay aqui
también un largo camino que recorrer y las experiencias
politicas que se han venido dando durante la pandemia
pudieran ayudar a medir los efectos reales de las diversas

crisis politicas que experimentamos hoy.

Quizas en el trasfondo de todo, hay una terrible combinacién:
la unién entre el miedo social y nuestra ignorancia a la hora
de enfrentar problemas sociales. El miedo a la pandemia es
obviamente el miedo a morir, a perder la vida; pero el estado
en que nos encontramos hoy revela la debilidad de los
mecanismos que hemos construido para ocultar la muerte

real.

Hemos sustituido la muerte real por un ficticia en la que nos
hemos convencido de que todo el sistema funciona, de que
los politicos nos protegen, la economia no es desigual y va
siempre marcha arriba, somos saludables, estimamos al Otro.
Sin embargo, hemos visto como en los tltimos tres meses no
siempre ha sido asi. Esta desconexién o alienacién social es
también una de las importantes futuras preocupaciones en

las que debemos ocuparnos.

No se puede obviar que cuando se habla de crisis esta tiene
mas de un significado. Debajo de las capas y la ambigiiedad
de dicho término subyace un sentido eminentemente
temporal, la idea de un cambio o una transformacién
abrupta. Como si se estuviera a la espera de algo que ain no
podemos comprender. La crisis en el lenguaje médico
conlleva una cura, porque es perniciosa para nuestro estado
psicolégico. Sin embargo, debajo de estas nociones atin
subyacen dos sentidos originales de esa palabra. Ella tiene sus
raices en el verbo griego kp{vw (krino), que significa juzgar,
separar, medirse, decidir, elegir, pelear. Estas diferencias,
recordando siempre el significado que le ha dado Derrida a
esa palabra (Derrida, 1972), crean un espectro amplio de
significados que giran en torno a dos interpretaciones. La
primera, la idea de que toda crisis implica una “critica
subjetiva”; la segunda, lo que ella es, una “crisis objetiva”. La
crisis, mas que signo de algo terrible o enteramente
desconocido, significa el esfuerzo por comprender algo que
es nuevo. Es un proceso, nunca facil, del imperativo de tener
que decidir y juzgar qué hacer. Su densidad subjetiva

proviene de la responsabilidad que toda elecciéon conlleva. De

DIALEKTIKA - 2020, 2 (4): 95-100.

todo ello se deduce la importancia del momento y la mayor

necesidad de todas: un giro ético.

Aqui solo se ve un escenario promisorio, y es el que Kant ha
planteado hace ya dos siglos en un pequefio pero
contundente texto, ;Qué es la Ilustracion? Alli el fildésofo
sentenciaba “Atrévete a pensar” como salida de la minoria de
edad. Hoy nos encontramos todavia en esa minoria de edad,
en la que aun el pensamiento va siempre retrasado respecto a
la ignorancia. Es un camino dificil, pero en medio de la crisis
hemos vuelto a ver cdmo muchos han recordado que son los
meédicos y la ciencia los que salvan vidas. Es el didlogo, la
informacidn objetiva y precisa, el pensamiento critico, lo que
nos ofrecen la verdadera libertad y una cura duradera. Se han
visto muestras, a pesar del aislamiento social, de soluciones
comunitarias. Todo ello puede ser parte también de la cura,
insistir en el trabajo ético, ya sea desde la promocion, la
produccién cientifica, el trabajo transdiciplinario, docente o
de divulgacion. Seguir por esa linea es el imperativo de hoy,
reactivar alternativas democraticas, saber insertar la
tecnologia en nuestros entornos. Que el distanciamiento
sirva para sumirnos en un necesario momento de
introspeccién y cuestionamiento de qué hemos hecho y qué

debemos hacer como especie global.

Inclinar la balanza hacia el estudio de las distintas formas en
que la muerte se expresa socialmente, nos permite ver con
mayor gravedad que también la filosofia después del
coronavirus necesitara reformarse y pensar de nuevo al
hombre de carne y hueso. Habrd que darle sentido a un nuevo
tipo de vida. Es esta la hora en la que debemos luchar con
conciencia critica no solo para curar a los enfermos, victimas
de la propagacion del virus, sino también a un planeta entero
aquejado de una enfermedad mucho mds larga y grave: la

ignorancia de si.
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