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DEDICATORIA

Este libro es el rostro alegre de Joaquin, la vida que habitara por siempre en mi
corazon. A el sus imagenes e intenciones






RESENA DEL LIBRO

El libro ofrece a los lectores inquietos de filosofia contemporanea un viaje alrededor
de los principales interrogantes de orden estético, fenomenoldgico, hermenéutico,
politico, antropolégico e histérico. En dialogo con los autores clasicos de la filosofia
actual y moderna, en este trabajo abordaremos el estudio del lenguaje, la historia, el
arte y el juicio estético desde las estéticas de Friedrich Nietzsche, Immanuel Kant y
George Friedrich Hegel.

Desde alli buscamos crear varios puentes de sentido que nos permitan acercarnos a
los proyectos filoséficos de los autores mas emblematicos que han tenido lugar en la
actualidad, en especial en las voces de Edmund Husserl, Michel Henry, Herbert Marcu-
se, Theodor Adorno, Ernst Cassirer, Maurice Merleau-Ponty, Jean-Paul Sartre, Hannah
Arendt, Hans-Georg Gadamer, Jacques Derrida, René Girard, entre otros.

Es asi como el libro puede ser leido como una forma de responder al deslinde meto-
doldgico que aporta la fenomenologia, sobre todo al pensar la vivencia, el mundo de
a vida y la reduccién eidética como horizontes de meditacion para una ontologia
de la experiencia estética, hermenéutica e histérica del hombre moderno en transicion
hacia la posmodernidad.

Comoseveraalolargodeestainvestigacion, la propuesta tambiéen puede sernominada
a modo de una ontologia critica del presente que tematiza el ser (que es el objeto de
estudio de la ontologia) en la perspectiva de la intuicion estética, el juicio de reflexion,
el simbolo, el lenguaje o la deconstruccién en la historia.

Corresponde a una ontologia critica del presente pensar al ser humano desde el mundo
sensibley afectivo que se manifiesta en aquellas narrativas distintas al concepto filoso-
fico, en clara alusion a la critica de Nietzsche a la idea de cienciay lenguaje creada en la
filosofia occidental. La critica nos sitUa en el universo metodolédgico que ha caracteri-
zado a la filosofia contemporaneay en el que sobresalen las huellas inconfundibles del
cruce de las disciplinas, los analisis situados de la obra de arte, las narraciones hibridas
entrefilosofiay literatura, el cuestionamiento de la temporalidad y la espacialidad de la
filosoffa moderna, el desmoronamiento y desaparicion de la subjetividad, etc.
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Presentacion

El libro cristaliza un estilo de filosofar en cercania con la experiencia estética, el arte y
la literatura a partir de la inflexion historica inaugurada por el método fenomenolégico
a comienzos del siglo XX, que repercute en la filosofia contemporanea vy la eclosion
de otras propuestas metodoldgicas: la estética, la hermenéutica y la deconstruccion.
Esta es una filosoffa desafiante porque pretende pensar el presente a través del artey
la imaginacién poética.

Con el proposito de aproximar el razonamiento discursivo y el concepto con la multi-
plicidad de lavida que se representa en el artey la literatura, se trazan diversas logicas
de la comprension en las que coincide la imperiosa necesidad de situar la filosofia en
una narracion cercana a las cosas mismasy en donde el arte y la literatura se ofrecen
como escenarios para meditar la circunstancia en la cultura de nuestro tiempo.

En este orden de ideas, seguimos a pie juntillas la consideracion hecha por uno de los
epigonosilustres de lafenomenologia del siglo XX, Michel Henry (1922-2002), para quien
la ‘corriente de pensamiento de nuestro tiempo’ es sin lugar a duda una continuacion
ramificada de la inaugurada por Edmund Husserl (1859-1938):

El «retorno de Husserl» es el retorno de un poder de inteligibilidad que obedece
a la invencién de un método vy, ante todo, el de una cuestion en la que se deja
reconocer la esencia de filosoffa. La fenomenologia sera en el siglo XX lo que el
idealismo aleman en el XIX, el empirismo en el XVIII, el cartesianismo en el XVII,
Tomas de Aquino en la escolastica o Duns Scoto en la escolasticay Platon y Aris-
toteles en la antigliedad. (Henry, 2009, p. 15)

En estas paginas se advierte que son diversas las rutas que permiten hacer un abordaje
meditado a la cultura de nuestro tiempo: sea el camino fenomenolégico o el herme-
néutico, el de la semidtica o la antropologia filosofica, el de la deconstruccién o el de
la narracién histérica o literaria. Tales métodos se prestan para una meditacion situada
en el tiempo, la historia y la circunstancia que han atravesado a la subjetividad.



De ahi que en la diversidad metodolodgica que ha caracterizado a la filosofia contem-
poranea, se exploren una multiplicidad de caminos en los cuales se puede poner en
practica un estudio filosofico aplicado a la culturay a la experiencia estética. Entre los
denominadores comunes que han caracterizado este universo metodologico, sobresale
el esfuerzo porfamiliarizar el concepto filoséfico con la multiplicidad croméatica, sonoray
sensible de la materia que aparece en la obra de arte, el lenguaje simbolico o la historia.
Si bien la égida que inspira esta investigacion filoséfica alrededor de la culturay de la
experiencia estética echa raices en la fenomenologia que inaugura Husserl, animada
al mismo tiempo por el vitalismo orteguiano, no podemos desconocer que en todas
estas apuestas filosoficas hay una irrenunciable tarea de pensar el presente.

Por ello, consideramos que a la filosofia contemporanea la habitan diversas logicas de
comprension, que nos revelan nuevas formas de pensar el arte, el lenguaje, la politica
y la historia. Una de las notas predominantes de una filosofia encaminada a pensar su
tiempo consiste en crear una propuesta del pensamiento critico, atemperado por los
recursos inquietantes y paraddjicos que ofrecen la estética de la existencia en la mo-
dernidad en las voces de un Kant, un Hegel y un Charles Baudelaire (como se estudia
en la primera parte), el aporte valioso de la hermenéutica en los analisis del lenguaje
como también en una concepcion estética dela politicaen la égida de Immanuel Kanty
Hannah Arendt (segunda parte),y finalmente en el analisis de las formas que ha ofrecido
la filosofia contemporanea para escapar al dominio del pensamiento unidimensional,
a laluz de experiencia estética y la deconstruccion de la historia (tercera parte).

m Otras logicas de comprension en la filosofia contemporanea. Estética, lenguaje e historia



Introduccion

Nietzsche como abrebocas

El acto especificamente cultural es el creador, aquél en que extraemos el
logos de algo que todavia era insignificante (i-légico). La cultura adquirida
solotienevalorcomoinstrumento yarma de nuevas conquistas. Por esto,
en comparacion con lo inmediato, con nuestra vida espontéanea, todo lo
que hemos aprendido parece abstracto, genérico, esquematico. No solo lo
parece: lo es. El martillo es la abstraccion de cada uno de sus martillazos.

José Ortega y Gasset. Meditaciones del Quijote

La cultura rica y diversa, la ilimitada capacidad de impresionarse y la
comprension abierta a todo —rasgos tipicos de las épocas de decaden-
cia— significan precisamente el encuentro y la confluencia de todas las
tendencias contrapuestas. Una justicia compensadora parece vincular la
convergencia libre de obstaculos detodo lo que crece disgregadoy opuesto
con la decadencia de aquellos hombres y aquellas obras humanas que
ahora ya solo pueden ceder y rendirse, pero ya no crear y mantener con
sus propias fuerzas sus formas propias.

Georg Simmel. Las Ruinas
Vivimos en la época de los atomos y del caos atémico.

Federico Nietzsche. Schopenhauer, educador.

Proponer un estudio filosofico desde una ontologia critica del presente es, sin lugar
a duda, una evocacion al vitalismo filosofico. De esta amplia tradicion de la filosofia
contemporanea, su mas insigne representante ha sido el polémico pensador aleman

Federico Nietzsche.
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En efecto, en el estudio biografico que dedica el ensayista francés Daniel Halévy (2000)
alavidayobradelaleman, se narran los acontecimientos ocurridos en la vida del pen-
sador luego del frustrado ‘mitin cultural’ gestado en octubre de 1873, en Bayreuth. El
fracaso del programa de una transformacién espiritual de Alemania, fruto de las tertulias
y las conversaciones efusivas que mantiene Nietzsche junto al musico Ricardo Wagnery
sus seguidores, dejara una honda huella en el pensamiento del filésofo y tendra eco en
las consideraciones intempestivas que veran la luz dos afos después. El origen de las
discordiastendralugar con undiscurso preparado por Nietzschetitulado Llamamiento a
los alemanes. Alfinalizar su lectura, las burlasy las criticas incubadas por los miembros
del selecto grupo ridiculizan las palabras solemnes del filésofo, considerado como la
prédica de un monje con excesiva gravedad y falto de diplomacia (Halévy, 2000).

lgnorado por el movimiento estético-politico de los wagnerianos, cae de nuevo en las
desgracias espiritualesy los dolores fisicos. Sin embargo, sus energias recobraran el brio
deunanuevajuventud gracias a la lectura de Schopenhauer. El proyecto de las Inactua-
les, también conocido como Las consideraciones intempestivas, habia comenzado con
dos obras: David Strauss, el confesor y el escritor (1873), y La enfermedad histdrica (1874).
Schopenhauer, educador (1874), sera el tercer escrito de este plan de trabajo. Olvidando
los desencantos fue la musica de Schopenhauery no la de Wagner “(...) un himno a la
soledady al valor de un pensador” (Halévy, 2000, p. 142).

Junto a su hermana recobra el entusiasmo en Basilea, y ambos, en largos paseos,
hacen grata su compafiia con las lecturas de Schopenhauery Montaigne. En esta obra
resuenan las palabras de un lector critico de las proyecciones politicas visibles en el
grupo de los wagnerianos, pues al preguntarse “;Como considera el filbsofo la cultura
de nuestro tiempo?” (Nietzsche, 1955, pp. 199-200), responde: “A decir verdad, desde
un aspecto completamente distinto que esos profesores de filosofia que se muestran
satisfechos de su Estado” (Nietzsche, 1955, p. 200).

En los encomios dedicados a Schopenhauer como maestro y educador, Nietzsche
plantea que la valoracién filosofica de la cultura se encuentra mas allé de los barrotes
seguros del Estado, pues los filésofos que realmente aleccionan para una vida reflexiva
predican una ‘teologia’ que “(...) conduce un poco mas alla del bien de un Estado (...)”
(Nietzsche, 1955, p. 199). Un bien que no se encuentra ni en la busqueda infructuosa
por un ‘fin supremo de la humanidad’ ni en el cumplimiento ciego de los ‘deberes del
servicio’. Se trata de aterrizar el bien moral en el ‘papel del filésofo como educador’,
que analogo al del santo y del artista “Son los hombres veridicos, que se separan del
reino animal. (...) Asu apariciony por su aparicion, la Naturaleza, que nunca da saltos,
da entonces su Unico salto (...)” (Nietzsche, 1955, p. 213).

m Otras logicas de comprension en la filosofia contemporanea. Estética, lenguaje e historia



La vocacion educativa y moral del filosofo consiste en pensar la metafisica en la Natu-
raleza. Cuando la tarea de la filosofia estd dada por las demandas culturales exigidas
por una politica de Estado, la ‘cosa publica’ se presenta como el gran telos social para
recrear el ‘pathos de blancura’, poder senorial en el que los hombres gregarios se en-
cuentran para exhibir las jerarquias de rango: “Entre los hombres anillo que, pasando
los unos a través de los otros, forman la humana cosa publica, los unos son de oro'y
los otros de tumbaga” (Nietzsche, 1959, p. 199).

Quienes apelan a sustitulos sefioriales no son lasombra del ‘ideal superiordel hombre,
uninterrogante que se plantea Nietzsche al presentar a Schopenhauer como educador:
“iEs posible entrar en comunicacion con el ideal superior del hombre, tal como lo ha
concebido Schopenhauer, poruna actividad personaly regular?” (Nietzsche, 1955, p. 214).
Ingresar a un nivel superior de humanidad implica hacer parte de una comunidad en la
que las formas y las leyes no sean prescripciones exteriores, sino actividades y tareas
tendientes a evocar la presencia de las voces del artista, el filésofo y el santo para po-
nerlas a dialogar en la pregunta por el acontecer en el presente y particularmente en
el papel que debera jugar la cultura en la ‘realizacion de la Naturaleza”.

(...)los nuevos deberes no sonlos deberes de un solitario; antes bien, al cumplirlos
seentra aformar parte de una poderosa comunidad, cuyos miembros, aunque no
esténligados porformasy leyes exteriores, coinciden, sin embargo, en una misma
ideafundamental. Estaideafundamental esla “cultura”, en cuanto ésta nos coloca
a cada uno de nosotros ante una sola tarea: “acelerar la venida del filésofo, del
artista y del santo, en nosotros mismos y fuera de nosotros, para trabajar de este
modo en la realizacién de esta Naturaleza”. (Nietzsche, 1955, p. 215)

Cuando el filésofo abandone el vinculo artificial que lo liga a la institucién legalista
ingresara al reino que apetece la Naturaleza del arte. Un mundo subordinado al ‘fin
metafisico’ de la creacion artistica, que logra adivinar entre el ‘desorden de su devenir’
la claridad de una forma pura y definitiva’. A través del fin metafisico propiciado por el
arte, se experimenta una suerte de trascendencia cultural, que es otra forma de esca-
par de una realidad dominada por las distinciones sefioriales. La naturaleza necesita
del santo, quien, al perder la individualidad del sentimiento yoico en una sensacion
oceanica de la vida, se disuelve en la totalidad y supera con ello la condicién fatalista
de servirdejuguete del devenir, al tiempo que humaniza la Naturaleza en su busqueda
impersonal del absoluto (Nietzsche, 1955).

La cultura, lejos de ser el monumento de un pasado venerado y entendido por unos
pocos privilegiados, es una tarea pedagogica y moral encomendada al filésofo, quien
una vez abandona el titulo de sefior del pensamiento asume el compromiso del

Introduccion. Nietzsche como abrebocas



educador. Es unatarea que supone dos disposiciones hermenéuticas: escuchary tradu-
cir. Actitudes a través de las cuales el filosofo como educador busca traeren el sujeto y
fuera de él las presencias espirituales del filésofo, el santo y el artista, con el objeto de
continuary perfeccionar lo que se encontraba en acto en la Naturaleza.

Contra la habitual consideracion venida de la sofistica griega seglin la cual la cultura es
la separacion que distancia el mundo civilizado de los hombres frente al raudo deve-
nir en la Naturaleza (cuestion sugerida por la diferencia marcada en los conceptos de
nomosy physis), la cultura es entendida por Nietzsche como otra forma de actualizary
potenciar a la Naturaleza. La filosofia de la cultura asume la tarea infinita de mantener
el dialogo con las voces emitidas por las fuerzas espirituales ‘en nosotros mismos y
fuera de nosotros.

Sinembargo, “(...) en nuestro estado espiritual habitual no podemos contribuiren nada
a laformacion del hombre redentor” (Nietzsche, 1955, p. 216). En otras palabras, estas
tres fuerzas espirituales no podran engendrar en nosotros algo edificante mientras
dominen lainerciay la barbarie, potencias contrarias que niegan de facto la pregunta
porelsentidodelaviday surelacién con la cultura. En esta medida, compete al filbsofo
de la cultura como también a una ontologia critica del presente diagnosticar el estado
de cosas que nos gobiernan en nuestra temporalidad mas inmediata: la cotidianidad
que se vive en la ‘cultura de nuestro tiempo’.

§§

Nietzsche, como lector critico de su presente, asume el rol del educadory nos propone
toda unaontologia critica del tiempo actual. Persiste en su mirada una suerte de mirada
sacra del tiempo, pues esta puede devenir en profecia, vision de una nueva realidad.
Esto es confirmado porque al plantear una serie de sintomas y malestares que predo-
minaron en la ‘cultura de nuestro tiempo’, para el afio de 1874, estos siguen teniendo,
hasta el siglo XXI de hoy, una vigencia soberana. Destaca, por ejemplo, la velocidad
que seimpone en las sociedades, que a la manera de un ‘apresuramiento general’, nos
precipita hacia el fondo de una inercia inminente, de tal modo que ‘en la aceleracion
de ese movimiento de caida’ no se hace otra cosa méas que huir de nosotros mismos
(Nietzsche, 1955).

Rumbo hacia el desbarrancadero, somos llevados por untiempo que en su aceleramien-
to constante apresura la caida al fondo del precipicio. Este movimiento trae consigo
la destruccion de la cultura, fendmeno que comienza con el malestar que produce el
ocio. El ocio, estimulando la pausay la serenidad con la practica de una ‘vida contem-
plativa’ deviene en un acto ‘imposible’ para el cultivo de la humanidad. El tiempo del
ocio es valorado como inutil, porque pierde valor en una concepcion de vida sujeta a
la dindmica impuesta por el ‘apresuramiento’y la ‘aceleracion’ (Ordine, 2013).

m Otras logicas de comprension en la filosofia contemporanea. Estética, lenguaje e historia



La valoracion economica aparece en escena como una regla de medida tanto en la
ciencia como en la vida social, mientras que el principio de la economia politica ‘dejar
hacer, dejar pasar’, se impone en la cultura cientifica, hasta producir la atomizacion de
los saberes. En consecuencia, la liquidacion delas convicciones fuertesy las sociedades
cultas, antes consideradas como diques de contencion ante la mediocridad del ‘buen
gusto’y ‘el refinamiento’, son arrastradas sin distincion hacia la explotacion financiera:

Las ciencias, practicadas sin medida alguna y con el mas ciego “laisez faire”, se
disgregan y disuelven toda conviccion: las clases y las sociedades cultas se ven
arrastradas a una grandiosa y desdefiosa explotacién financiera” (Nietzsche,
1955, p. 200).

El mundo ha dejado de ser ‘el mundo’ por cuenta de la falta de amor y de los ‘dones
preciosos’; las ‘profesiones sabias’ ahora son ‘faros’y ‘asilos’, extendiéndose por doquier
la ‘inquietud frivola’ de sus representantes, quienes cada vez tienen ‘menos ideas’ y
‘menos amor’ (Nietzsche, 1955, p. 199). Todo conduce hacia la barbarie y ni el ‘arte’ ni
las ‘ciencias actuales’ son su excepcion.

El cuadro de la pauperizacion espiritual en la ‘cultura de nuestro tiempo’ es descrito
por Nietzsche en la escena deprimente de un ‘dia de invierno’ en la ‘alta montana’, don-
de “(...) nuestra vida esta llena de peligros y privaciones” (Nietzsche, 1955, p. 200). La
barbarie es una musica que toca un viejo con su 6rgano en medio de la desesperacion
incolora. La vida se ennegrece mientras resuena la ‘cancion jubilosa’ de la barbarie.
Al cabo del tiempo, los sonidos desaparecen y la mirada del viajero se pierde entre la
aridez infinita de una tierra baldia e inflexible:

Toda alegria es breve, y es palido todo rayo de sol que se desliza hasta nosotros
porlacumbre helada. De repente suena una musica. Es unviejo que toca el érgano
delabarbarie,ylos bailarines danzan en rueda. .. El viajero se siente impresionado
poreste espectaculo: todo es tan salvaje, tan cerril, tan incoloro, tan desesperado,
y alld dentro resuena una cancion jubilosa, de un jubilo ardiente e irreflexivo. Pero
ya las brumas de una tarde prematura nos cubren con su sombra; los sonidos se
pierden, los pasos del viajero rechinan sobre la arena del camino; por mucho que
extienda su mirada, no percibe més que la faz desierta y cruel de la Naturaleza
(Nietzsche, 1955, pp. 200-201).

Laestética de la existencia o elembellecimiento de lavida, enanalogia a la obrade arte,
es una ‘carrera heroica’ —esta frase la toma Nietzsche de Schopenhauer—, que busca
algo mas delo que atiborra en placery felicidad a los hombres en ‘la cultura de nuestro
tiempo’. Y estainsatisfaccion de los bienes que ofrece el presente obedece alas contra-
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dicciones desatadas en la cultura cuando esta se encuentra expuesta a las dinamicas
impuestas por el apresuramiento general, camino que conduce a la vida mismay a las
practicas culturales de comprension hacia una inercia repartida en diversos abismos.

Por ejemplo, en el aseguramiento de la vida proporcionado por el Estado, el individuo
pierde la autenticidad moral y el distanciamiento critico. En las ‘profesiones sabias’,
ahora asiladas y frivolizadas, o en las ‘sociedades cultas’, atravesadas por la premisa
economica del ‘dejar hacer, dejar pasar’, se impone el rasero de medida de la forma
mercancia, que valora la utilidad de la cultura cientifica por sus resultados, sin advertir
que en la admiracion y el ocio tiene lugar el descubrimiento de una novedad perdida
entre el ricoy diverso haber tradicional de la cultura.

Tampoco los estilos devida, como se havenido a creer con los estereotipos culturalesy
las modas de ocasion, son lanorma para estaren marcha hacia la ‘carrera heroica’. Ante
esta avalancha de barbarie, algunas de las cuestiones sustantivas que abordaremos
a lo largo de esta investigacion plantean: jcuél es el papel del arte y de la filosofia en
la configuracion de un nuevo ideal de humanidad (bajo un nuevo ropaje ético (ethos),
educativo (paidos) y técnico (tecne)?, y ;de qué forma se hace patente este ideal en el
diagnostico gris de la ‘cultura de nuestro tiempo™?

Parafraseando al Schopenhauer que presenta Nietzsche, una posible ruta de escape
se halla en la manera de encararla vida, teniendo como premisa que esta se realiza ‘de
cualguier manera’ y en ‘cualquier circunstancia’, toda vez que implique el esfuerzo de
luchar contra las mayores dificultades y en donde la recompensa esté fincada en una
accion comprometida con la utilidad que esta pueda revertir en provecho de todos
hasta alcanzar la victoria, entendida como una conquista moral de gratuidad, es decir,
que entrega sin esperar nada a cambio. Tal ‘carrera heroica’ no obedece a la ‘concep-
cion mediocre’ que tipifica en las grandes personalidades los modelos ejemplares de
existencia, puestoque “(...) elque no harecibido el don o no siente esta coaccion posee
el mismo derecho a ser pequefio que el otro a ser grande” (Nietzsche, 1955, p. 207).

Nos iguala entonces no los dones innatos que a unos hace poetasy a otros ciudada-
nos, sino las preocupaciones filoséficas que nos ‘sumergen en las profundidades de
la existencia’. Proponer una ontologia critica del presente desde la mirada nietzscheana
de la cultura implica formular las preguntas que atafien a la vida comprometida en la
lucha de las acciones Utiles, que salgan en provecho de todos, sin tener las esperanzas
puestas en las recompensas que tengan nuestros actos a su regreso. jSapere aude!
Nietzsche y Kant se encontrarian en este esfuerzo por combatir “(...) el cansancio y
la excesiva comoda melancolia actual de nuestros profesores del desengario (...)”
(Quesada, 1993, p. 138)
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Nietzsche evocara el estilo del preguntar filosoéfico como una forma de mantenernos
sumergidos en las ‘preocupaciones profundas de la existencia’, que no solo dan cuenta
de lo que somos nosotros mismos, sino del roce que tiene esta vida sufrientey afectada
al entrar en contacto con los tiempos de la barbarie: “;Por qué vivo? ;Qué leccion me
ha de dar lavida? ;Como he llegado a ser lo que soy y por qué esta condicion me hace
sufrir?” (Nietzsche, 1955, p. 207).

La pregunta pone en situacion a la meditacion filosofica, marginandose de unareflexion
acerca de los fines que queremos realizar con los destinos que nos ha puesto la vida
sobre la vera del camino (hay quienes quieren ser hombres de Estado, comerciantes,
funcionarios, sacerdotes, etc.), se propone fomentar un saber que indaga sobre la cues-
tion de cual es la misién de nuestra existencia en este mundo. La busqueda de quienes
se embarcan por la ruta de la ‘carrera heroica’ consistira, algun dia, en poder mirar por
encima de los tiempos de la barbarie, para asi dejar de ser los juguetes del deveniry
vislumbrar la verdad tanto en lo ‘determinado’ como en ‘lo imperecedero’. El lema de
esta lucha sera: jdestruye todo lo que cambia sin razon y ponte presto para ingresar al
reino de la claridad! En palabras de nuestro pensador:

El que no comprende su vida mas que como un punto en la evolucion de una
raza, de un Estado o de una ciencia, y, por consiguiente, quiere subordinarse
por completo al desarrollo de una materia determinada, a la historia que forma
parte, no ha comprendido la misién que le impone la existencia, y tendra que
aprenderla de nuevo. Este eterno devenir es un guifiol embustero que hace que
el hombre se olvide de si mismo, es la diversion que dispersa al individuo a todos
los vientos, es la alegria sin fin de la bufonada que ese gran nifio al que llamamos
nuestro tiempo juega con nosotros y ante nosotros. El heroismo de la veracidad
consiste precisamente en que un dia dejamos de ser su juguete. En el devenir
todo es vacio, chato, todo es digno de nuestro menosprecio. El enigma que debe
adivinarelhombre no puede encontrarlo més que en el ser, en lo determinado, en
loimperecedero. Desde entonces comenzara a examinar cuan profundamente se
relaciona con el ser. Ante su alma se levantara una tarea formidable: destruir todo
lo que esta en devenir, poner en claro todo lo que de erréneo hay en las cosas.
(Nietzsche, 1955, p. 208)

"El heroismo de la veracidad’ no es la construccion abstracta de una teoria del cono-
cimiento, sino la encarnacion viva de una voz y un estilo de vida; este mismo caracter
agonisticoy ejemplarde lavida fue pensado por Nietzsche al evocar al filbsofo Schopen-
hauer:un signo del maestro queindaga sobre el sentido de la existenciay al que valdria
la pena prestar atencién, pues su voz resuena en una tonalidad diferente a la ‘cultura
denuestro tiempo’. Unsigno de que mentar un ideal ‘educador’ supone la conquista de
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‘un nuevo orden de deberes’ (Nietzsche, 1955, p. 209), 0 una trascendencia moral que
escapa a laslacras de una culturadominada porla velocidad, la frivolidad, la obediencia
ciegay acritica y el cimulo de vicios que promueve la barbarie.

En la historia de la filosofia y en la reflexion estética de otros ideales educadores que
encarnan el deber ser de una ontologia critica del presente son igual de reveladores
los signos de los tiempos que han representado las filosofias de Kant, Hegel, Marx,
Heidegger, Derrida, Goethe, Ortega y Gasset, etc., nombres que son los fantasmas que
revolotean por las vidas solitarias, intentando decir algo ‘sobrenatural’ en una voz que
nos resistimos escuchar.

§§

En medio de la barbarie que domina la cultura de nuestro tiempo, la problematizacién
filosofica planteada por Federico Nietzsche en Schopenhauer, educador se presenta
como una provocacion paradojica, pues mientras que en la ‘cultura de nuestro tiem-
po’ asistimos al ocaso de una filosofia que indaga por el sentido de la existencia, en la
cotidianidad se extiende por doquier el imperio del no-sentido.

Preguntarle a la vida cuando esta se encuentra atravesada por las practicas de la bar-
barie, es una forma de traer a la actualidad el espiritu de la mayéutica socratica, justo
cuandoala puertadelacasa golpea el huésped siniestro del nihilismo. En este sentido,
nos preguntamos ;cuales serfan las practicas ‘culturales’ capaces de evocar las voces
delfilosofo, el poetay el santo en medio de una temporalidad dominada por la violen-
cia de la velocidad frenética, el control maquinal de la vida y, en general, la produccion
cotidiana de infelicidad social a costa del progreso individual y el aféan de éxito?

La ontologia critica del presente es una filosofia de los tiempos de la barbarie que nos
revela las contradicciones del doblepensar. Taly como lo plantea el escritor inglés George
Orwell en su emblematica novela 1984, donde el personaje Winston reflexiona en un
soliloquio sobre los contrastes tan fuertes que someten a una sociedad hipervigilada
porelGran Hermano a través de técnicas de dominaciéon, donde se reduce tanto cuerpo
como la mente a meros mecanismos obedientes, que no piensan ni pueden elegiry, a
pesar de ello, hacen el esfuerzo por saberse existencias pensantes y libres:

Winston dejé car los brazos de sus costados y volvio a llenar de aire sus pulmones.
Su mente se desliz6 por el laberintico mundo del doblepensar. Saber y no saber,
hallarse consciente de lo que es realmente verdad mientras se dicen mentiras
cuidadosamente elaboradas, sostener simultdneamente dos opiniones sabiendo
que son contradictoriasy creer sin embargo en ambas; emplear la l6gica contra la
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l6gica, repudiar la moralidad mientras se recurre a ella, creer que la democracia
esimposibley que el Partido es el guardian de lademocracia; olvidar cuanto fuera
necesario olvidar y, no obstante, recurrir al ello, volverlo a traer a la memoria en
cuanto se necesitara y luego olvidarlo de nuevo; y, sobre todo, aplicar el mismo
proceso al procedimiento mismo. Esta era la mas refinada sutileza del sistema:
inducir conscientemente a la inconsciencia, y luego hacerse inconsciente para no
reconocer que se habia realizado un acto de autosugestion. Incluso comprender
la palabra doblepensar implicaba el uso del doblepensar. (Orwell, 2010, p. 99)

Ahora bien, la tarea de una ontologia critica del presente esta volcada en superar la
condicion enfermiza del doblepensar. Consideramos en este trabajo que una manera
quetieneelserhumano para superaresta ambivalencia que escinda la existencia puede
ser superada a través de la meditacion y el ensayo. Efectivamente, el ensayo es una
técnica para la meditacion; parafraseando a Ortega y Gasset (2004), el ensayo es otra
forma de hacer ciencia sin la prueba explicita.

La meditacion es el rezago reflexivo mas depurado cuando asistimos al ocaso de las
grades narracionesfiloséficasy literarias de la cultura. Es la continuacién de un ejercicio
espiritual que, sin las pretensiones de fundar un sistema de pensamiento, se atiene a
una reflexion cercana a las cosas minimas con la intencion de proyectar, a cuentago-
tas, las ideas generales. Meditar es filosofar en minuscula. Y no lo hace en mayuscula
porque la vocacion universalista —la de predicar a toda la humanidad y bajo al racero
impetuoso de una logica de la razdbn— no sirve para entrenar la mirada en el pensa-
miento de las cosas minimas. Hablar de la cultura, no bajo el prisma de una teoria de la
cultura o desde el ojo escrutador de un Unico sistema de pensamiento, es un ejercicio
meditativo porque se aventura a poneren practica un tipo de filosofia que, propiciando
elencuentro entre la reflexion y la circunstancia, tiene por intencién aproximar el logos
a la comprension de las cosas minimas.

Ortega y Gasset (2004), en su
inmejorable ensayo Meditaciones del
Quijote y que fue escrita por el espanol
en el ano de 1907, declara que el acto de

la meditacion es una confesion personal
y reflexiva con la circunstancia.




Enotras palabras, meditares pensar pausadamente la circunstancia: “Elhombrerinde el
maximum de su capacidad cuando adquiere la plena conciencia de sus circunstancias.
Por ellas comunica con el universo” (Ortega y Gasset, 2004, p. 754).

Pensarnuestro tiempo desde una ontologia critica del presente es una forma de meditar
sobrelo que nos constituye como una comunidad Unica e individualizada de hablantes
de un lenguaje (el estético primordialmente), que al tratarse de un predicamento que
supone lavoz detoda la humanidad, se diferencia en el uso local, en la praxis especifica
de una técnica artistica, un estilo o una manera de sery de vivir la cultura. La ontolo-
gia critica del presente proyectara una intuicion de totalidad o idea estética que ‘nos
comunica con el universo’, sin tomar vuelo de la circunstancia que afecta en el roce
epidérmico de la experiencia al entrar en contacto con las cosas mismas. Considera-
mos, junto al fenomendlogo Mikel Dufrenne (1953), que una reflexion a propdsito de
la experiencia estética se encuentra en una posicion privilegiada, puesto que explora
el reverso al diagnostico hegeliano de la muerte del arte y, por descontado, al pregon
nihilista de la muerte de Dios.

Lasegunda mitad del siglo XX ha sido una serie ininterrumpida de conquistas de ‘estilos
primitivos’, materializados en el surrealismo, el cubismo, la musica atonal, la pintura
abstracta, etc. Alolargo delsiglo XX la experiencia estética ha sido unavivencia histérica
que nos confronta tanto al relativismo de los estilos como a una nueva dimension de
la realidad, donde la valoracion del arte como un hecho histérico fracasa, porque el
mensaje que deja el objeto de arte para la experiencia traspasa las fronteras, generando
una nueva ‘elucidacion eidética’. Dicho de otro modo, un nuevo ambito de lo universal
surge en la meditacion filoséfica y su expresion de escritura mas depurada: el ensayo
(Dufrenne, 1953). Esta doble situacion es caldo de cultivo propicio para la intencionalidad
aclaradora de una actitud filoséfica.

En este orden de ideas, la ontologia critica que planteamos en este libro se expresa a
través del lenguaje de la fenomenologia de la experiencia estética y de la cultura, es
decir, que la vivencia del arte es una impresion de vida escorzada por la mirada des-
humanizadora del arte. Con ello se indica que la experiencia estética viaja desde las
alturas de una fruicién estética Unica y distanciada del gusto de las muchedumbres, a
la cotidianidad misma de una impresion de vida que, como le ocurre al protagonista
de La Ndusea de Sartre, se pierde entre los miles de detalles que hacen parte de la
percepcion de una banca en el parque.

Salvar la circunstancia o el relato individual son dos conceptos caros al pensamiento

orteguiano, que se integran de manera reveladora en el analisis planteado por una
ontologia critica del presentey cuya funcion primordial es la tematizacion tedrica de la
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culturaydelaexperienciaestética. Y lo hacen, toda vez queintentan rescatar los detalles
minimos que solamente se adquieren en la ejercitacion de una percepcion sensible y
atenta a la multiplicidad, pero intencionada a capturar la esencia, a poner en préactica
la reduccion del mundo y la vocacion eidética de la reflexion filosofica; tal y como lo
plantea la divisa husserliana, de ir al encuentro con las cosas mismas.

Este cariz fenomenologico quiere escapar de esa otra inclinacion de la filosofia actual,
la sociologia de la cultura, la cual, ha venido a sepultar las meditaciones situadas en la
circunstanciayen la evocacion a lavoz delfilosofoy el artista, que ensefiany aleccionan
en la afirmacién de unaindividualidad materializada en la obray el pensamiento, bati-
das ambas en la lucha por dejar la huella en un estilo y una vida. Lo describira Ortega'y
Gasset en una lectura acertada al modus vivendi que predominé a lo largo del siglo XX,
centuria que, volcada hacia las preocupaciones politicas, sedimento una ‘conciencia
y actividad de lo social’ que se derrama “(...) sobre las muchedumbres merced a la
democracia” (Ortega y Gasset, 2004, p. 754).

En medio del arte de masas, de las muchedumbres politicamente activas y de la de-
mocratizacion de esta agitacion social a cuento de no quedar atras o aplastado como
una estampa por la avalancha del gusto de las multitudes, va desapareciendo la vida
individualy su dimensién aurdtica. Podriamos decir lo mismo de nuestro naciente siglo
XXI, solo que ahora las muchedumbres viajan en los mundos multimediales del cibe-
respacioy laweb, en donde politica y economia conviven en un espacio, el virtual, que
ademas de democratizar la participacion de los internautas, globaliza las preferencias
de navegacién de sus nuevos pobladores: los navegantes, subjetividades efimeras y
personalizadas en el lenguaje de las redes sociales.

Tanto en el activismo politico identificado por Ortegay Gasset (2004) en las sociedades
delsigloXXcomoen lavirtualizacion de la vida atomizada en las dindmicas del mercado
global en el siglo XXI, sobreviene el desgaste y el agotamiento de la existencia del hom-
bre, pues el activismo social de las multitudes y en la gestién quefiltra las toneladas de
informacién que viajan por la web, surge inevitablemente latarea por su administracion,
actividad instrumental que termina por fagocitar el cuidado de nuestra precariay ya
pauperizada vida individual, o como lo plantea el filésofo espafiol, a

(...) dedicaruna parte de nuestras mejores energias —y no solamente los residuos—
a organizar en torno nuestro la amistad, a construir un amor perfecto, a ver en el
goce de las cosas unadimension de la vida que merece ser cultivada con los proce-
dimientos superiores. Y como ésta, multitud de necesidades privadas que ocultan
avergonzados en sus rostros en los rincones del animo porque no se las quiere
otorgar ciudadania; quiero decir, sentido cultural. (Ortega y Gasset, 2004, p. 755)
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Asi como Nietzsche reclamaba para una superacion de la pauperizacion espiritual del
hombreen la cultura de nuestro tiempo presteza de oido para escucharlavoz sobrena-
tural del artista, el santo y el filésofo, Ortega y Gasset (2004) planteara que la reflexion
de las cosas minimas —esto es, su meditacion— comprendera los objetos que han sido
purificados por la cultura con el objeto de significarlos mas alla de su petrificacion his-
torica, la cual, termina por archivar el haber tradicional en un monumento empolvado
entre los anaqueles del pasado.

Se trata de una reflexion liberadora porque revitaliza las cosas de la cultura en tres
variables diferenciadoras: la individualidad, la inmediatez y la circunstancia. El acer-
camiento que hara el logos a la cultura deviene en una descripcion fenomenologica
que hermana la vida con el concepto: traza una logica de la claridad que relaciona'y
establece correspondencias tendientes a enlazar los ‘sentidos’, la conexion y unidad,
que vinculan las experiencias inmanentes a la obra de arte, al simbolo, a la técnicay a
la percepcion estética, con nuestra vivencia situada en la circunstancia de un espacio
tiempo que le habla a la inmediatez de una experiencia proxima y familiar e individua-
lizada por nuestro modo de ser, fulgor de luz micro cosmico que ha proyectado su
espectro a partir del macrocosmos luminico de la cultura.

La fenomenologia de la cultura ofrece una perspectiva distanciada respecto de las
cosas purificadas al extender, en la mirada aclaradora de la logica del sentido y de la
unidad, una meditacién cercana a la vida que ha sido escorzada por la obra de arte.
Pero, al mismo tiempo, este ejercicio hermenéutico actualizara en el presente de la
circunstancia y de la inmediatez la historia de nuestra desconocida individualidad:

Todo lo general, todo lo aprendido, todo lo logrado en la cultura es solo la vuel-
ta tactica que hemos de tomar para convertirnos a lo inmediato. Los que viven
junto a una catarata no perciben su estruendo; es necesario que pongamos una
distancia entre lo que nos rodea inmediatamente y nosotros, para que a nuestros
ojos adquiera sentido. (Ortega y Gasset, 2004, p. 756)

La vocacion aclaradora de una fenomenologia de la cultura esta mas alla de la incrus-
tacion de conceptos dispuestos a capturar el efecto cambiante de la realidad, pues
estos resultan ser esquemas formales vaciados de contenido y de materia perceptiva.
La mision del concepto no podra traicionar la multiplicidad variopinta de la vida, sino
mas bien acogerla en una descripcion que nos da noticia de ‘la carne de las cosas’. Es,
pues, una conciencia impresiva la que se ejercita en la fenomenologia de la cultura 'y
de la experiencia estética al traer a cuento “(...) la forma, el sentido fisico y moral de
las cosas” (Ortega y Gasset, 2004, p. 784). Esencia y mision del concepto serd no la de
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reinventar una nueva cosa o bautizar un fendmeno anénimo, sino servir como “(...)
Organo o aparato para la posesion de las cosas” (Ortega y Gasset, 2004, p. 785).

Entendida la claridad como un esfuerzo por mostrar la riqueza material de la vida, a
contra pelo del limite del mundo que demarca la invencion linguistica del concepto,
la cultura se presenta no solamente como un hecho estético acabado y rememorado
por la historia, sino también como una filosofia aclaradora anclada en el presente y
una meditacion circunstanciada en la vida, la cual ha sido evocada por el espectro de
la obra de arte:

Todalaborde culturaes unainterpretacion- esclarecimiento, explicacion o exegesis-
delavida.Lavidaeseltextoeterno, laretama ardiendo al borde del camino donde
Dios da sus voces. La cultura-arte o ciencia o politica- es el comentario, es aquel
modo devidaen que, refractandose esta dentro de si misma, adquiere pulimiento
y ordenamiento. Por esto no puede nunca la obra de cultura conservarel caracter
problematico anejo a todo lo simplemente vital. (Ortega y Gasset, 2004, p. 788)

Meditar la circunstancia en la ‘cultura de nuestro tiempo’ es una tarea de exégesis e
interpretacion, la cual, intencionada en el nombramiento aclarador de las cosas mismas,
no pretende traicionar la riqueza material de los contenidos perceptivos, sino acogerlos
en la correlacion entre el logosy la vida, es decir, en el encuentro de una conciencia filo-
sofica entrenada en el pensamiento de las cosas minimas, con la riqueza impresiva que
caracteriza al color de la materia en el horizonte de los horizontes: el mundo de la vida.

§§

Esta filosofia de la circunstancia en la cultura de nuestro tiempo se detiene en un
analisis detallado de tres momentos estelares de la reflexion filosofica que inician en
la modernidad y se desencadenan en las formas siempre heterogéneas del pensar
contemporaneo: son los topicos de la estética, el lenguajey la historia. Es asi como el
primer capitulo se detiene de forma extendida a estudiar el debatido problema de si el
ser humano puede emanciparse a través de las artes o si, por el contrario, permanece
en un estado de dominacion permanente que le impide cualquier tipo de liberacion
de indole cultural.

En dialogo con las estéticas de los pensadores clasicos de la filosofia moderna, Im-
manuel Kanty George Friedrich Hegel, buscamos pensarcomo se podria dar un proceso
de formacion espiritual teniendo como mediaciones el juicio estético y el arte en su
expresion romantica y libertaria. Rompiendo una lanza en favor de las posibilidades
politicas y educativas de la vivencia estética, consideramos que en la apuesta poética
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del francés Charles Baudelaire, se encuentran las pistas de una concepcién del arte
comprometida con los tiempos modernos, en especial, en su intenciéon narrativa y de
destellos poéticos, la cual tiene la capacidad de narrar la vida a modo de un etnégrafo
en los tiempos del alto capitalismo.

Elsegundo capitulo aborda el asunto del lenguaje, mayormente desde sus posibilidades
transformadoras en la perspectiva de la hermenéutica, la semidtica, la antropologia
filosoficay lafilosofia politica. Hans George-Gadamer, Umberto Eco, Ernst Cassirer, Mau-
ricio Beuchoty Hannah Arendt son lasvoces que dialogan en procura de saber como se
asimila esta filosofia del lenguaje, la cual tiene raices hermenéuticas y antropologicas que
desembocan en las aguas de la filosofia politica. En efecto, a partir del giro linglistico
que caracteriza al pensar en el mundo contemporaneo, ciertas disciplinas y métodos
filoséficos se han encargado de hacer apertura en su conocimiento vy, especialmente,
de explorar de un modo alternativo sus posibilidades de sentido, como la que se da en
la capacidad de nombrar lo desconocido.

Como se vera, son propiamente el mundo de las vivencias que se encuentran en el
umbralentreelsilencioy aquello que lo desborda (el simbolo, la metaforay la analogia)
los puentes comunicativos que nos hermanan con el mundo de la espontaneidad, el
juego, lo imaginario y el conocimiento de los otros (intersubjetividad). El sentido de la
vida individual y comunitaria se activan en el lenguaje del arte y de la experiencia esté-
tica en aras humanizar una realidad cada vez mas dominada por el ruido y el imperio
del no-sentido.

Finalmente, el tercer capitulo sigue a pie juntillas la critica planteada por el creador
de la fenomenologia, Edmund Husserl, al problema historico de las ciencias europeas
en su pérdida de potencia ética y espiritual por cuenta del modelo positivista y a la
crisis que ello desata en el mundo de la educacion, principalmente, el que tiene que
ver con la formacion cientifica y filoséfica. La sociedad y la cultura europea deviene
en una instancia donde se reproduce una enfermedad, que vendria a ser, en términos
freudianos, el malestar en la cultura, que desde el siglo XIX adiestra los sentidos y crea
las bases de la hostilidad dentro de un modelo civilizatorio, que lejos de ensefiar con
amabilidad y prestando atenciéon al modo como aprende una psiquis encarnada en
corporalidad y experiencias mundano-vitales, lo que pretende es el adiestramiento, el
adoctrinamiento y la instruccion.
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Quienes apreciaron mejor la critica fenomenologica a la idea de conocimiento y, en
general, al modo de vida mecanico que se incuba en el positivismo fueron los filoso-
fos de la escuela de Frankfurt, en especial Adorno y Marcuse. En efecto, en sus tesis
se declara el avance de la sociedad unidimensional, animada por una tendencia a la
capitalizacion de la vida. Esta sociedad aburguesaba la existencia y se presentaba al
mismo tiempo como un cierre a las posibilidades de una vida mas plenay consciente
de un conocimiento critico que sea faro en medio de la oscuridad, en especial, para
crear la apropiacion significativa de valores humanos como lo son el filosofar, el arte
del pensar con sentido y método, la sensibilidad por el arte, etcétera.

Enrespuesta a este malestar socialy espiritual, apreciamos en la tematizacion filosofica
de la experiencia estética y que se encuentra en las voces de Sartre, Marx, y Derrida,
valvulas de escape. Particularmente, del pensador argelino se trae a cuento la practica
filoséfica de la deconstruccion, buscando en su analisis otras logicas del sentido que
cuestionan de raiz los proyectos de dominacion colonial y que se hicieron historia en
el Holocausto practicado por la industria del Caucho en el Amazonas para finales del
siglo XIX en los territorios del sur latinoamericano.

Introduccion. Nietzsche como abrebocas m






Primera parte

La emancipacion estética

La emancipacion de la experiencia estética en la modernidad se puede
describir como un proceso en el que la praxis estética del artista como la
del receptor se despoja de su paradigmatica vinculacion con el cosmos,
con la naturaleza (creada por Dios) o laidea, heredera de una tradicion de
siglos, y se entiende a si misma como ‘capacidad poiética’.

Hans Robert Jauss. Pequefia apologia de la experiencia estética

...filosofarno es sélo, como se oye muy a menudo en los ultimos tiempos,
una actividad sin objeto, es decir, un modus vivendi, sino que posee una
objetividad real, por no hablar ya de un objeto propio. La filosofia puede
y quiere ser ejercida como una cuasi-ciencia de las totalizaciones y sus
metaforas, como teoria narrativa de la génesis de lo universaly, finalmente,
como meditacion del ser-en-situaciones, alias ser-en-el-mundo; llamo a
esto «teoria de la inmersion» o teoria general de la convivencia, y fundo
ahi el parentesco de la filosofia méas reciente con el arte de la instalacion.

Sloterdijk. £n el mundo interior del capital. Para una teoria filoséfica
de la globalizacion.

Problematica

La poesia y la obra de arte han sido en todos los tiempos materia de reflexion para la
filosoffa. Sobre todo, cuando la voluntad de verdad que ha caracterizado a esta Ultima
hace del argumento y de la comprobacion racional los instrumentos logicos para una
legitimacion del pensary del decir con seriedad. Como lo plantea el filosofo aleméan Peter
Sloterdijk (2012), la filosofia también puede ver en la produccion estética una forma de
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liberarse del peso dela auto legitimacion tedrica: “Enla creacion estética, y Unicamente
en ella, hemos aprendido a exponernos a una forma de autoridad no esclavizante, a
una experiencia no represiva de una diferencia de rango” (p. 35).

Exponer la filosofia a la autoridad de la poesia y del arte es una manera de hablar de la
verdad humana de otro modo. De ahi que el interés principal de este primer capitulo
consista en plantear un modelo de analisis a la vivencia estética y su relacion con la
obradearte, inspirado enlas principales premisas filosoficas propuestas por Immanuel
Kanty George F. Hegel.

Laestéticaen la modernidad, primordialmente la que transita de Kant a Hegel, tiene en
el romanticismo un espacio de utopias y desesperanzas, El romanticismo es un estilo
de vida que batalla en el ambito de la poiésis a contraluz de los intereses materiales
y utilitarios que han dominado a los burgueses, bautizados por los hombres estetas
del siglo XVIII como los filisteos. La utopia romantica quiere ir mas alla de los intereses
mundanosy en general de las dindmicas socioecondmicas prefiguradas por la socie-
dad industrial (Béguin, 1994; Safranski, 2009). Por ello muchos romanticos apreciaron
en la estética kantiana la posibilidad de hermanar el reino de la libertad con el reino
de la naturaleza.

Lasdesesperanzas se encuentran igualmente aflor de piel en el ocaso del romanticismo,
y, alli mismo, la muerte del arte surge no solamente como la destruccion de las formas
la clasica, por ejemplo), sino como una constatacion del tiempo que vive el hombre
de letras en las urbes del alto capitalismo: la estética de la existencia o el encomio
romantico por llevar una vida erigida l[idicamente, se convertira, con la sociedad fabril
del siglo XIX, en el arte de la observacion y del registro en prosa, actitudes propias de
una narracion poética donde se dibujan las contradicciones y las penas por las que
atraviesa la amplia fauna social que habita las urbes modernas. Charles Baudelaire es
el poeta de quien nos valemos para formular esta interpretacion, quien en una obra
como el Spleen de Paris deviene en un ‘etnégrafo lirico’” al registrar el drama de la vida
en las metropolis modernas.

En el plano de las utopias, observamos una estética atravesada por el estilo de vida
romanticoy las diferentes capacidades poiéticas, que descritas por Kant en la analitica
al juicio estético —sistematizadas en La Critica de la facultad de Juzgar— marcara la
impronta histérica para una generacion de poetas, pintores y filosofos a lo largo del
siglo XVIII. La principal apuesta teleologica de la estética en el romanticismo vera, en la
teoriadeljuegoyen lavaloracion ético-politica deljuicio de reflexion, escenarios ideales
para unaeducacion estética de lahumanidad, apreciada como una alternativa ante los
visibles fracasos de la razén ilustrada, que ya fueran sefialados por Schiller y Holderlin.
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Seinicia la primera parte de este estudio con un capitulo dedicado al tema de la deshu-
manizacion del artey su deriva dentro de un programa para la educacion cosmopolita.
El espiritu cosmopolita es el del amor a la humanidad a partir del juego lUdico de las
facultades. Educar para la humanidad va mas alla de la instrucciény el adiestramiento
técnico. Por ello apreciamos que la finalidad educativa vislumbrada por Kant en sus
lecciones de pedagogia sigue siendo muy vigente. Esta teoria de la educacion conecta
con la analitica del punto de vista estético y toma por categorias nodales la reflexion,
la culturay el simbolo.

En sintesis, se plantea que el ideal de una educacion cosmopolita es en el fondo una
apuesta estética, la cual se resuelve en el hiato que establece el filésofo Immanuel Kant
entre la ‘libertad’ con la ‘imaginacion productiva’y el arte de la ensefianza que se da a
partir del ‘juicio de gusto’.

Apesardequeelideal cosmopolita ha sido materia de reflexién para pensar la vigencia
de lafilosofia practica kantiana en temasignificativos a la filosofia moral en la moderni-
dad, como la problematica del universal éticoy la formulaciéon del imperativo categorico
o la posibilidad moral y juridica de la paz perpetua. Es de nuestro interés mostrar las
conexiones que definen el ‘ideal cosmopolita’ en el horizonte de la pedagogia para lue-
go identificar sus conexiones con las variables que comprenden la légica del juicio de
gusto estético, tales como el juegoy el juicio de reflexién, la comunicabilidad universal
del sentimiento, la adjetivacion y la produccion sustantiva del mundo.

Las mencionadas nociones estéticas se encuentran involucradas en el proceso de apren-
dizaje que se genera entre el discipuloy el maestro. Continuando con estas reflexiones,
la segunda parte del capitulo retoma ciertas tesis planteadas en el romanticismo sobre
la semejanza entre la vida y la obra de arte. En este segundo estudio, se amplian las
categorias kantianas pertenecientes a la analitica del juicio de lo bello, con miras a
poner en practica un ejercicio interpretativo que busca acercar el concepto filosofico
con la riqueza material e historica de la pintura y la poesia romanticas.

Capitulara esta estética entusiasta y esperanzada el diagnostico historico hecho por
la filosofia del arte de Hegel, quien en las Lecciones sobre estética abordara la muerte
del arte como el devenir necesario de una historia de las formas artisticas, que tuvo
en el arte clasico la aurora de los tiempos, al mostrar la objetivacion del espiritu y su
necesaria vinculacién con el Estado para eclipsar en la forma romantica, ahogada en
el subjetivismo del sentimiento y el anarquismo politico.

Eneltercery ultimo estudio, interpretamos este fendbmeno estético en el estilo poético
baudelairiano. Baudelaire, ademas de ser el poeta maldito por excelencia, es también
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un personaje de interés para la historia social del arte, pues encarnara el desencanto
romantico a través del realismo visceral y mostrara con ello que la otra cara de la mo-
dernidad es la de la desconfianza en la diosa razén, pesimismo que siembra ademas
el escepticismoy la nostalgia, otras actitudes que constatan el fin de una modernidad
que pretexta el uso emancipado de la razon como instrumento para la liberacion del
‘estado debarbarie’. Transitara en el limite que separa al romanticismo oniricoy revolu-
cionario con el realismo desesperanzado al retratar los devenires de una vida expuesta
a los ritmos y movimientos impuestos por la gran metropoli. En la poética de Charles
Baudelaire se conquista un nuevo estilo que, al combinar el lirismo romantico con la
prosa realista, propone la narrativa de los tiempos del alto-capitalismo.

El caminante poeta y su observacion participante son la puesta en escena de una
practica emancipada, en donde el arte deja de ser mera mimesis pasiva y se convierte
en interrogante e instancia decisiva para el cuestionamiento. Una vivencia que es asu-
mida por el artistay que, a través de su estilo y poética en prosa, pone en cuestion los
ideales de conforty bienestar que caracterizan al estilo de vida moderno y que siguen
deslumbrando en la actualidad. En su performance se identifica una metodologia para
deconstruir laidea de que el arte es deleite y entretenimiento para devenir en emanci-
pacion e instancia critica del pensamiento (Ranciere, 2010; 2011).

La dinamica de la emancipacion estética se aproxima a lo que Simmel denominaba
la doble consideracion axiolégica de la cultura, la cual consiste en una valoracion del
esfuerzoindividual del artista o del cientifico, sobre una materialidad que exige unain-
vencion suprapersonal revestida de perfeccién. Es decir, que la potencia subjetiva como
la objetividad acabada en la obra, son dos elementos que se encuentran en una nueva
sintesis de sentido, que obedece propiamente a la invencion cultural y la genialidad:

Enelfundadordereligionesyenelartista, en elhombre de Estadoyen elinventor,
enelsabioyenellegislador,actian dos cosas: ladescarga de sus fuerzas esenciales,
la elevacion de su naturaleza a la altura en la que hace salir de si los contenidos
de la vida cultural, y la pasion por la cosa en cuya perfeccién, perfeccion segun
sus propias leyes, el sujeto se torna indiferente entre si mismo y se extingue. En el
genio, estas dos corrientes son una sola: el desarrollo del espiritu subjetivo hacia
si mismo, por mor de sus apremiantes fuerzas, es para el genio una unidad que
no cabe diferenciar de la entrega absolutamente autoolvidada a la tarea objetiva.
La cultura objetiva, como se mostraba, es siempre sintesis. Pero la sintesis no es
ni la Unica ni la mas inmediata forma unitaria, puesto que siempre presupone la
separacion delos elementos como lo que le precede o como su correlato. (Simmel,
2002b, p. 334)
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Através del siguiente esquema (ver Figura 1), seilustrala maneraenla que se comunican
las posturas de Kant y Hegel a partir de lo que he denominado bajo el apelativo de la
“emancipacion estética” y que Simmel actualiza al definir la cultura como una sintesis
entrevida subjetivay perfeccion objetiva un ejemplo que se muestra plenamente en la
poética de Charles Baudelaire en los tiempos del alto capitalismo. Es una sintesis que
demuestra unidad pero que al mismo tiempo supone una separacion de los elementos
que lainspiran, situacion que se pone de presente en su mensaje poético de malestary
critica frente al eclipse de la vida subjetiva y espiritual, disolviéndose en las novedades
del consumo que promete la sociedad del progreso y el desarrollo.

Figura 1. La emancipacion estética
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Capitulo |

La deshumanizacion en el arte
y su deriva educativa

La frecuentacion del mundo y el trato de los hombres procuran clarivi-
dencia de juicio; vivimos como encerrados en nosotros mismos; nuestra
vida no alcanza mas alla de nuestras narices. Preguntando Sécrates por
su patria, no respondio soy de Atenas, sino soy del mundo. Como tenia la
imaginacion amplia y comprensiva, abrazaba el universo cual su ciudad
natal, extendiendo su conocimiento, sociedady afecciones atodo el género
humano, no como nosotros que sélo extendemos la mirada a lo que cae
bajo nuestro dominio.

Michel de Montaigne. Ensayos escogidos
Ortega y Gasset (2007) en su ensayo La deshumanizacion del arte propone el tema de

la fruicion estética, destacandola como una actividad contemplativa que, al practicar
una suerte de epojé’, hace que la percepcién abandone la habitualidad cotidiana que

1 Laepojéesun concepto clasico en lafilosofia. Se sabe, porejemplo, que los escépticosy en particular
Pirron la ponia en practica a modo de una actitud de conocimiento, la cual buscaba no aceptar ni
negar, no contradeciry no afirmar nada en la proposicion. Lo anterior se lleva a cabo con el objeto de
no afectar el animoy asi alcanzar la imperturbabilidad del alma, un estado espiritual que propende
por una suerte de abstencion del juicio, evitando que este pierda validez ante una proposicién que
ponga en riesgo la ecuanimidad que pretende el escepticismo (Abbagnano, 1997). Ahora bien, desde
una perspectiva fenomenologica, que es la que nosotros acogemos en esta parte del analisis, se
proponen dos cosas. Por un lado, y tomando por referencia las primeras obras del filésofo Edmund
Husserl, la epojé alcanza la actitud del conocimiento desinteresado en tanto que el conocimiento de
las cosas mismas, primera consigna epistemoldgica de la fenomenologia busca no predeterminar la
actitud filoséficaensuintento poriralencuentro de losfendmenos por medio de prejuicios u opiniones
que contaminen la primera relacién que se conquista entre el sujeto y el objeto del conocimiento. En
este sentido, laepojé tiene un significado trascendental porque, a través de su puesta en practica, el
sujetolograsalirde simismoyse poneenun planodeigualdad conel mundode lavida, permitiéndole
estudiar la realidad contemplada sin ningln tipo de obstaculo. Estando en un plano de igualdad, el
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gobierna a este mundo para insertar al observador en un nuevo plano de la realidad,
en donde las cosas dejan de ser lo que son segln nuestros criterios mas mundanos,
relacionados con creencias de tradicion, prejuicios morales o pensamientos abstractos.

Elejemplodel moribundo que reposa en su lechoy esvisitado por su esposa, el médico,
el periodista y el pintor es una descripcion que acierta en mostrar el caracter Unico de
la mirada estética. Se trata de una forma de percibir el mundo de la vida que va mas
alla del dolor que inunda la experiencia de la mujer al sentir la inminencia de la muerte
del seramado. La del médico es una apreciacion tedricay necesaria, ya que se percata
de los sintomasy de la evolucion de la enfermedad en el paciente. La del periodista se
caracteriza por la vocacion de objetividad, pues omite cualquier tipo de juicio o, lejos
de comprometer sus sentimientos, percibira el acontecimiento en perspectiva a la pa-
gina que sera escrita al otro dia en el periddico, actualizando al publico de los detalles
acaecidos en las horas finales del finado.

Sin embargo, el pintor esta llamado a escapar del compromiso de sus afectos u obliga-
ciones profesionales, para incursionar en una mirada deshumanizadora que, al negar
la primera impresion de vida, afirmara una segunda archi-impresion?, enriquecida por
la totalidad del movimiento y las tonalidades de los cinco cuerpos involucrados en la
escena. La percepcion estrastocada por el efecto técnico que poneen practica el artista

estudio de realidad contemplada se realiza sin ningun tipo de interés inmediato. El segundo matiz
del concepto de epojé lo propone Husserl en sus obras finales; plantea que a través de su puesta en
practica se exploran nuevos acercamientos a la realidad. Esta mirada que suspende el juicio cambia
la condicidn existencial del sujeto que la pone en practica y usualmente se encuentra dominada por
el régimen de la normalidad o de la falta de curiosidad e interrogante que caracteriza una relacion
unidimensional con el mundo de la vida, atravesada la mayor parte de las veces por la inmediatez, el
dogmatismo o simplemente la acritud. En este segundo sentido, la fenomenologia logra significar la
epojé como si se tratara de una actitud ante la vida que supera en creces la actitud del conocimiento
de los fendbmenos desde las perspectivas naturalistas, escépticas o empiristas (Abbagnano, 1997).

2 Poreste concepto se hace referencia a laimpresion originaria, tal y como lo estudia el filésofo Michel
Henry en su obra fenomenologica. Para el francés, el archifenémeno que estudia la disciplina funda-
da por Husserl corresponde propiamente a la manifestacién de la vida. En efecto, y como lo plantea
el francés en un ensayo que lleva por titulo Phénoménologie de la vie (2003), el hiato que estudia la
filosoffa entre el vivientey la vida no se puede examinar desde la distancia metafisica donde el objeto
de estudio es ajeno al ser subjetivo que la experimenta en el cuerpo a través de vivencias definitivas
para lainmanencia subjetiva, como ocurre en el sufrimiento. Estudiar esta instancia de la vida es una
cuestion fenomenoldgica original, ya que en ella se descubre la relacién material de conocimiento
que ata al viviente con la vida. Esta atadura puede ser considerada como la manifestacion de: “La
vida absoluta que es la vida que puede sustentarse ella asi misma. La vida no es mas que esta ex-
periencia del advenimiento. Este venir a la vida es su eterno acceso a si mismo. El proceso en el que
ella se dona a si misma se experimenta y se disfruta asi mismo, produciéndose constantemente en
su propia esencia, por tanto, la vida absoluta es esta experiencia de sentirse a si disfrutandose a si
mismo” (Henry, 2003, p. 67).
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en la obra. Al desdibujar la humanidad, expresa su voluntad creadora mediante la
negacion de la verdad del hecho, logrando con ello metaforizar, es decir, simbolizar en

una expresion material, una entidad nueva y distinta que causa extrafieza, perplejidad
y admiracion.

Ladeshumanizacion del arte obedece a la trasgresion de la realidad por cuenta de una
praxis estética que no necesita de seres humanos parala decodificacién de su lenguaje,
puesto que ella misma produce un mundo de significacion:

Lejosdeirel pintormas o menostorpemente hacia la realidad, se ve que haido con-
traella. Se ha propuesto denodadamente deformarla, romper su aspecto humano,
deshumanizarla. (...) Con las cosas representadas en el cuadro nuevo esimposible
la convivencia: al extirparles su aspecto de realidad vivida, el pintor ha cortado el
puentey quemado las naves que podian trasportarnos a nuestro mundo habitual.
Nos deja encerrados en un universo abstruso, nos fuerza a tratar con objetos con
los que no cabe tratar humanamente. Tenemos, pues, que improvisar otra forma
detrato porcompleto distinto del usual vivir de las cosas; hemos de crear einventar
actosinéditos que sean adecuados a aquellas figurasinsolitas. Esta nueva vida, esta
vidainventada previa anulacién de la espontanea, es precisamente lacomprension
y el goce artisticos. No falta en ella sentimientos y pasiones, pero evidentemente
estas pasiones y sentimientos pertenecen a una flora psiquica muy distinta de la
que cubre los paisajes de nuestra vida primaria y humana. Son emociones secun-
darias que en nuestro artista interior provocan esos ultraobjetos. Son sentimientos
especificamente estéticos. (Ortega y Gasset, 2007, p. 60)

En este orden de ideas, consideramos que el ideal cosmopolita es susceptible de ser
equiparado con elideal estético. ;Como ocurre ello? Sise parte de la premisa fenomeno-
l6gica segln la cual la mirada eidética de la realidad es por excelencia una experiencia
directa entre el sujeto en correspondencia con el objeto, entonces la actividad poiética
practicada por el pintor, que ejemplifica Ortega y Gasset (2007) en la Deshumanizacion
del arte, es por principio un proceso cognitivo de deshumanizacion de la realidad.

Y ello es asi porque en la puesta en practica de la mirada fenomenolégica, como ocu-
rre en la mirada del pintor sobre el enfermo, no hay una entrega de sentido de orden
moral o tedrico, sino que en lo fundamental se da una entrega de significado de orden
contemplativo que vive fascinado por el deterioro del cuerpo humano de manera
independiente a cualquier consideracion técnica proveniente de la medicina o que
pertenezca al orden de las costumbres desde un punto de vista normativo.
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Asi'las cosas, en el presente estudio se

sostiene por tesis que la reduccion del
mundo o epojeé estética es una practica
contemplativa o desinteresada.

En el lenguaje kantiano, se considera que la actividad cognoscitiva del juicio determi-
nante, y en general de la facultad de producir conceptos, es silenciada por la libertad
delaimaginacion productiva, actividad trascendental del juicio de gusto estético, cuya
finalidad sin fin sera la exposicion de lo humano a una muerte inminente.

Ladeshumanizaciénenelarteesla actividad estética por excelencia, ya que el productor
de cosas bellas, en su creacion, logra detener el tiempo einmortalizar el objeto estético
endireccién a unasignificacion superior, cifrada en el cédigo de un grabado, los versos
deun poema o las notas musicales de una sinfonia. En elmundo del arte, la libertad que
caracteriza a laimaginacion productiva hace parte de la definicion kantiana del gusto.

Para Kant el gusto es la facultad de juzgar un objeto en conformidad a las leyes de la
imaginacion; leyes, que no estan sujetas a unalogica de la asociacion entre las facultades
del conocimiento, sino a la produccion autoactiva de posiblesintuiciones. Considerado
lo anterior, pensamos que, sila actividad estética es por definicion libre, reflexiva e ima-
ginaria, la manera de ser formada entonces podria recurrir a un modelo educativo que
no debe ser de orden mecanico, instructivo o meramente tedrico. Pensamos que una
educacion estética que logre estimular la produccién de intuiciones creativas debera
ser propiamente de orden cosmopolita.

Aproposito de la educabilidad de una concepcién de humanidad més perfecta, el ideal
cosmopolita se presenta como la maxima intencionalidad que propondra Kant para la
educacion en sus Lecciones de pedagogia. Se trata de un modelo educativo pensado
para un tiempo futuro, es decir, que estd mas alla de una educacion orientada por dos
de los actores formadores que Kant identifica en el siglo XVIII: los padres, quienes al ser
los primeros educadores de sus hijos, viven preocupados por como ellos resolveran
por si mismos el problema atavico de la solvencia material y la prosperidad economi-
ca, y los principes, quienes ven en los nifios potenciales subditos que a través de una
educacion puesta al servicio de los intereses de un Estado, estaran llamados a cumplir
con obediencia y fidelidad las disposiciones del monarca. Ahora bien: jcémo pensar
una educacion cosmopolita mas alla de los intereses de los padres y de los principes?
Una posible respuesta la encontraremos en el ejercicio de epojé que realiza el artista.



La finalidad que persigue el artista al materializar en la pintura la escena del moribun-
do coincide con el objetivo de la educacion cosmopolita, en tanto ambos ideales se
encuentran en un tiempo que sobrepasa las pretensiones formadoras del presente.
En otras palabras, la proyeccion del artista tanto en su cuadro como el ideal de una
educacion para la ciudadania del mundo son formas estéticas y pedagogicas que
proyectaran laeducacion de las futuras generaciones porencima de las obligaciones del
presente. Situados en el presente, quienes pretenden educarse tienen dos alternativas:
o bien ganarse la vida con un conocimiento Util para ser reconocidos en la sociedad en
la que se desenvolveran, o bien servirse como instrumentos de los intereses del poder
politicovigente. El arte es cosmopolita en la medida que predica unideal de humanidad
a través de una técnica deshumanizadora, que trasgrede tanto el concepto de lo Util
en la perspectiva de la solvencia material y la prosperidad econémica como también
la de la voluntad del servicio, subsumida a los intereses del poder politico.

El razonamiento reflexivo es un ejercicio fenomenolégico de reduccion del mundo que
nos impele hacia la comprensién de una nueva diversidad eidética fundamental: la
obra de arte. La analitica kantiana que se expone en la Critica de la facultad de juzgar
se despliega al modo de un estudio trascendental sobre el modus operandi del juicio
de gusto estético, cuya naturaleza goza de una neutralidad predicativa: no funciona a
la manera de la légica universalista —como ocurre en el discurrir del juicio l6gico en
los usos tedrico-cientifico y practico-moral— ni tampoco al modo de la légica parti-
cularista —juicio empirico de la sensacion y que remite a las preferencias individuales
del gusto— (Ballén, 2007).

Combina ambos momentos en un razonamiento que Kant denomind como ‘reflexi-
vo-teleoldgico’ o ‘libre juego de facultades’, funcion del juicio del gusto estético donde
se privilegia un movimiento de subsuncion ‘subjetivo-general’ o, dicho de otro modo,
un ejercicio de comprension donde lo universal es valorado a partir de una situacion
particular. El juicio de gusto estético es el universal concreto que propone Kant en la
Critica del juicio, como modelo de razonamiento reflexivo para aquellos juicios de co-
nocimiento que no son ni tedricos ni practicos (Ballén, 2007).

Unade lasfunciones de losjuicios de gusto estético consiste en generar la comunicacion
libre de las facultades, basicamente porque son un conjunto de actividades prototras-
cendentales. Esto quiere decirque la predicacion estética se caracteriza por serun libre
juegode lasfacultades; el juego propicia cuatro potencias de conocimiento o facultades:
1) la ejercitacion del juicio de reflexion, 2) el juego y comunicabilidad universal del sen-
timiento, 3) la adjetivacion del mundoy su produccion sustantiva, y 4) la ensefianza de
un ‘ideal superior de humanidad’, elemento pedagogico que asume un papel decisivo
en el desarrollo del libre juego de las facultades, pues es un ejercicio que se potenciara
en la relacion de aprendizaje que se establece entre el maestro y su discipulo.
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Tales condiciones no son simplemente la delimitacion formal de cualquier juicio de
gusto estético, pues, se proponen, al mismo tiempo, describir la materialidad de la
experiencia involucrada en la formacién del conocimiento estético. De ahi que esta
descripcién a cuatro fases, ademas de dar cuenta de la analitica de los juicios de gusto
estético, explique el proceso de formacion del punto de vista estético. Un proceso, que
como se vera, tiene toda su riqueza pedagdgica y filosofica en la nocion de educacion
definida desde la perspectiva estética.

1. El sentimiento y el origen del conocimiento

Para el filosofo espafiol Félix Duque (1992) el sentimiento es desde su raiz proto-cono-
cimiento. Proponiendo un analisis hermenéutico al juico estético kantiano, muestra
que tal actividad de la razon conecta con los conceptos de sentimiento (gefiihl), vida
(vermoegen), existencia (dasein) y animo (gemdith). Ajuicio de Duque, en la raiz seman-
tica de estos términos, es posible rastrear una teoria del conocimiento en la Critica del
Jjuicio, en la que el sentimiento actia como insumoy origen para la construccion de los
conceptos del entendimiento. La descripcion de este proceso parte fundamentalmente
de las modalidades precategoriales que constituyen la percepcion primaria del mun-
do, que como ocurre en la sensacion placentera del disfrute sin més o en el dolor por
la pérdida del ser amado, subyacen a la exposicion analitica y formal de la actividad
judicativa del gusto estético.

Bajo el postulado subjetivo del ‘yo siento’, en la filosofia estética kantiana se plantearia
una experienciade la subjetividad mas originaria que la planteada porla actividad tras-
cendentalen laformulacion cartesiana del ‘yo pienso’. Es decir, en elmundo subjetivo del
sentimiento, se agrupan todo el abigarradoy variopinto mundo de afecciones, deseos,
dolores, pasiones, angustiasy afecciones que contieneny materializan la representacion
judicativa de lo bello. Al respecto, Duque (1992) afirma lo siguiente:

De un modo paralelo, el “yo siento” debe poder acompariar a toda receptividad, al
igual que el “yo pienso” por lo que hace a toda actividad conceptual. Y, sin embar-
go, (...), el “yo siento” es mas profundo, de raiz méas oculta que la pura recepcion
(intuicion) o la pura espontaneidad (apercepcién), extremos de esa reflexion Unica
que es el sentimiento. Es en la vida en donde ha lugar para la relacion entre la
intuicién y el concepto. Mas el sentimiento es el lugar de la vida. (p. 80)

La légica que opera en los juicios de gusto estético es diferente a la de los juicios ob-

jetivos de conocimiento. Aquellos juicios, también definidos como el conjunto de las
actividades prototrascendentales, son todos los estados de animo (el gusto, el talento,
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la empatia, lacomunicacion, etc.), que potencialmente abririan camino hacia la intelec-
ciondelos conceptos del entendimiento. Se plantea, de este modo, que la analitica del
juicio de gusto estético en la filosofia kantiana es al mismo tiempo una investigacion
acerca de cébmo se desenvuelven y definen en la subjetividad actividades tales como
la intuicion, la imaginacion, la libertad, la vida, el animo, la existencia, la empatia, la
pasion, la genialidad, el dolor, lo bello y lo sublime (Ballén, 2007).

La obra del filbsofo Hans-George Gadamer (1900-2002) sentd las bases tedricas de una
hermenéutica filosofica, una metodologia propuesta afin a las ciencias humanas. Esta
propuesta plantea la interpretaciéon como un acto gnoseoldgico y ontoldgico dirigido
hacia la comprension de la vida, la cual se encuentra atravesada por la reflexion y el
simbolo, unidades complejas de sentido que desaffan la capacidad interpretativa,
pues su carga de significado desborda lo literal y abstracto para evocar lo imaginario,
la ficcion y lo mistico. En esta perspectiva, el prejuicio, la opinion, la metafora y el arte
se tornan en actividades valiosas para la formacion de un conocimiento experiencial
e historico, que antecede a la construccion gnoseologica de los conceptos abstractos
y universales (Duque, 2006).

Paralahermenéutica, las ciencias positivas, en su tarea de validar todo el conocimiento
humano bajo el racero de la objetividad y la prueba de la realidad a través de la experi-
mentacion, reducen los multiples sentidos que emite el mundo fenoménico alos hechos
empiricamente comprobables: la reduccion de la diversidad de significados posibles
a la unidad sistematica y mecanizada proporcionada por la enunciacion de una teoria
cientifica pierde de vista la riqueza y la diversidad gnoseoldgica de los prejuicios, los
simbolosy las experiencias emotivas y de opinion, ambitos de la experiencia humana
distinguidos por lafenomenologia como el conjunto de conocimientos mundano-vitales,
susceptibles de ser comprendidos a traves de un ejercicio interpretativo que se aparta
de la reduccion objetivay la cuantificacion.

Esta criticaal positivismo planteada por la hermenéutica gadameriana tiene antecedentes
en el deslinde tedrico aplicado por Kant en la Critica de la facultad de juzgar, al separar
cuidadosamente entre los hechosy las posibilidades. Dicho de otro modo, la légica que
opera en la subjetividad reflexiva y sintiente es distinta a la que gobierna la explicacion
objetiva de las cosas; la distincién entre el juicio de reflexion y el determinante es un
gesto tedrico que confirmara la diferencia entre lo que es significado como real desde
los espectros imaginarios del arte y el juicio estético frente al ejercicio intelectual de
la constatacion de realidad, en la que se descubre la eficacia del juicio determinante
y del concepto, sirviéndose este Ultimo como la reduccién empirica y mensurable de
los fenémenos.
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Los juicios estéticos son reflexivos porque el proceso de subsuncion que en ellos acaece
novade lo particular a lo general, como ocurre con los juicios determinantes, sino que,
de modo inverso, intuyen lo general desde lo particular. Por ello, el universal estético
no actua de la misma manera que el universal l6gico, pues su movimiento semantico
y epistémico permanece cercano al objeto situado en la obra de arte, el cual deja de
ser cosa sin mas para aparecer como cosa bella (Ballén, 2007).

2. El juego y la comunicacion

Al liberarse de su funcion asociativa y esquematica, la imaginacion que se despliega
en los juicios estéticos propicia una relacion entre la intuicion y el concepto o juego
regular entre las facultades del conocimiento. La teoria del libre juego de las facul-
tades responde a la dinamica prototrascendental de los juicios de gusto estético. El
conocimiento que proporciona esta actividad es desde su raiz subjetivo, puesto que
proviene del sentimiento; pero tiene pretensiones de objetividad, es decir, puede ser
comunicado de manera universal. Consideramos que, en dicha pretension, el juicio de
gusto estético al serentendido como la capacidad para comunicar unaidea se convierte
en una habilidad necesaria para una educacion pensada en perspectiva cosmopolita.

En el paragrafo 9 de la Critica de la facultad de juzgar se argumenta que el libre juego
de las facultades es la condicién de posibilidad para la comunicabilidad universal del
juicio de gusto estético. La dimension objetiva que adquiere el conocimiento proto-
trascendental no se da desde un nivel particular, como si se tratara de una experiencia
privativa del goce estético, sino que, desde un punto de vista universal, el juicio es una
condicion que reclama todo conocimiento general, esto es, aquel conocimiento con
pretensiones de validez para todos los hombres:

La universal comunicabilidad subjetiva del modo de representacion en un juicio
de gusto, dado que debe tener lugar sin suponer un concepto determinado, no
puede ser otra cosa que el estado de animo en el libre juego de la imaginacion y
el entendimiento (en la medida que éstos concuerdan entre si como es requerible
para un conocimiento general); en cuanto somos conscientes de esta relacion
subjetiva, idonea para el conocimiento en general, debe valer igualmente para
todos, y ser, por consiguiente, universalmente comunicable, tal como lo es cada
conocimiento determinado que, empero, descansa siempre sobre aquella relacion
como sobre su condicion subjetiva. (Kant, 2006, p. 144)

Eljuego, que es una actividad trascendental, actia como la mediacién entre el enten-
dimiento (la facultad de producir conceptos) y la imaginacién (la facultad de producir
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intuiciones), y esta al servicio de la comunicabilidad. Es una capacidad por medio de la
cual el otro es habilitado como interlocutor valido para la construccion de un ‘conoci-
miento general’. A diferencia de los juicios tedrico y practico, donde la subjetividad se
vuelca sobre si misma hasta descubrirse identificada en el solipsismo tedrico del ‘yo
pienso’ o en el solipsismo moral del ‘yo debo’, en el juicio estético la ‘comunicabilidad
del sentimiento universal de simpatia’ (Teilnehmungsgefiihl), impele a que el yo salga
de si mismoy sea interpelado por el juicio de otro sujeto (Kant, 2006).

El juicio, lejos de determinar univocamente lo que deba entenderse por lo bello, esta
sujeto a la interaccion comunicativa que genera el juego entre las facultades: es, si se
quiere, un trascendental intersubjetivo. En esta medida, la condicion subjetiva me-
diante la cual se enmarca la posibilidad del juicio de gusto estético esta direccionada
para que su universalidad no se halle supeditada a las determinaciones de los juicios
tedricos ni practicos. Una educacion cosmopolita asume el juego de las facultades del
conocimiento al servicio de la sociabilidad y el didlogo, sin versar de manera univoca
en la demostracion logica o el cumplimiento del deber moral.

Del mismo modo, al afirmarse que detras de los predicados estéticos se encuentra la
totalidad de la razén humana, se indica que no se trata de una facultad en donde cada
uno impone su propio juicio al otro, sino que mas bien, en su formacion, procura la in-
clusion del juicio de los demas: la formacion del juicio estético involucrara un proceso
de interaccion comunicativay pedagogica que tiene su origen en el juego ludico entre
las facultades del conocimiento. Esta hipotesis conecta con el ideal pedagégico de la
‘educacion cosmopolita’, dado que da cuenta de la funcionalidad de las modalidades
del conocimiento estético o prototrascendental que, al ser leidos como recursos va-
liosos en un proceso intersubjetivo de aprendizaje, cobran vida en la relacion entre el
maestro y el discipulo, tal y como se describira mas adelante.

3. ;Qué significa producir?

Son fruto del juego reflexivo de las facultades aquellos predicados que, sin afiadir nada
al conocimiento objetivo del fenémeno, resultan significativos para su enjuiciamiento
estético. En este sentido, la reflexion es una actividad cuya funcion es la de adjetivar
el mundo, es decir, cualificar y pigmentar al sustantivo. La adjetivacion del juicio de
gusto estético pone al descubierto las formas de percibir el mundo desde una forma
particular de usar el lenguaje, que apela a la perspectiva reflexiva y sintiente. Enjuiciar
es una forma de caracterizar o mostrar el colorido y la apariencia adjetiva que rodea al
sustantivo, tomado aqui como el objeto arte. Producir las cosas es la manera que tiene
la actividad estética para materializarse en una forma bella. De ahi que una educacion
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en perspectiva estética tome en consideracion el enjuiciamiento de lo bello, que tiene
su origen en el juego regular inter-facultades, y genere con ello la capacidad de comu-
nicacion; estas habilidades constituyen al predicamento que cualificay emite un juicio
de aprobacion o desaprobacion.

Producir juicios estéticos con adjetivos es una capacidad del lenguaje en donde se
describe con atributos y caracterizaciones sensibles a los sustantivos (la rosa es bella,
olamesaesfea, etc.). Esuna actividad distinta a la de los juicios conceptuales que exi-
gen generalidad y demarcan un limite o a los predicados sumamente particulares, que
como los del agrado o desagrado, dependen del gusto individual. Las proposiciones
estéticasse presentan a lamanera de un juicio de analogia, pues enlazan en proporcion
al entendimiento y a la imaginacion. Los predicados estéticos son reflexivos porque
dependen de la capacidad que tiene la subjetividad para mediar entre los extremos
del entendimiento y la imaginacion. Es una reflexividad que deviene en ‘produccion
auténtica’ (obra de arte), puesto que el principal atributo que adquiere el juicio de
gusto estético en el analisis de las facultades del genio corresponde a la originalidad.
En esta medida, la obra de arte es un predicamento sustantivo que, al materializar la
capacidad de adjetivacién en una produccion artistica, deviene en unavariable poiética
perteneciente al juicio de reflexion.

Ahora bien, la relacion entre laimaginacion y el entendimiento que procura el juego no
es una analogia de la experiencia, como lo consider¢ la tradicion empirista. Kant, en
lugar de plantear una concordancia objetiva entre la facultad de producir conceptosy
la de producirintuiciones, sugiere la categoria de ‘proporcionalidad libre’. Esto quiere
decir que, en el proceso de subsuncion de los juicios de gusto estético, predominara la
imaginacion sobre el entendimiento. De ahf que esta facultad se libere de la conciencia
empirica empecinada en la produccion de conceptos para adquirir un talante produc-
tivo (poiético). La actividad estética propuesta por Kant, como la llegd a considerar
Aristoteles, es fundamentalmente una accién poiética (de inventiva y creacion).

4. El arte de la ensenanza

Dado que no hay una ciencia de lo bello, porque el juicio de lo bello no puede ser deter-
minado por principios (Kant, 2006), su modo de proceder solo podra realizarse como
un método de ensefianza. La metodologia interna que subyace al juicio de lo bello se
resuelve mediante la relacion de ensenanza que se da entre el maestro y el discipulo
(Kant, 2006). La ensenanza del bello arte de enjuiciar incluye desde la adjetivacion
estética del mundo hasta su produccion sustantiva.
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En primer lugar, requiere que el maestro le muestre previamente al discipulo lo que
debe hacerse y como hacerlo. En esta dinamica se propondran las ‘reglas universales’
(cdnones, modelos a seguir) para que el estudiante se ejercite en su aplicacion, node una
forma prescriptiva, esto es, como si el aprendizaje consistiera en una ciega repeticion
de preceptos e indicaciones generales, sino bajo el modo de una libre memorizacion,
de tal suerte que, en la practica del ejercicio, la evocacion de las reglas por parte del
discipulo se realice sin ningun tipo de reprimenda o gratificacion.

Lafinalidad de la ensefianza consistira en la maxima aproximacion que pueda alcanzar
el ejercicio hecho poreldiscipulo en la realizacion de un ideal; el ideal sera la meta que
le permitira al estudiante perfeccionar el arte de poner en practica ‘las reglas universa-
les’ a las situaciones practicas particulares. El ideal, al servirse como la conclusion del
ejercicio, alejara al discipulo de la monotonia de la rutina y la repeticién, ademas de
superar el mero aprendizaje mecanico a traves de planes de instruccion y programas
de ejercitacion con base en secuencias, pasos, claves, etc.

En sintesis, la libertad es la regla de un método de ensefianza que no se consuma en
la gratificacion o la remuneracion, sino en la practica constante, la cual crea un habito,
entendido como una conquista moraly estética donde la disciplina se ha adquirido sin
reprimenda o coaccion.

Los conceptos que se pongan delante del estudiante como canones o modelos a seguir
no podran convertirse en la norma de conducta para la adquisicion del aprendizaje,
pues la intencionalidad del ideal mueve a la ‘libertad de la imaginacion’ con el propo-
sito de reinventar la norma a través de un predicamento nuevo o en una produccion
sustantiva distinta a la convencional (Kant, 2006).

De este modo, la relacion de ensefianza entre el maestro y el discipulo apunta, entre
otras cosas, a considerar la siguiente proposicion: los juicios estéticos son el fruto de
la concordancia ltdica entre las facultades que, a la manera de los pre-juicios o los
conocimientos prototrascendentales, posibilitan un conocimiento superior, a saber,
el de la imaginacion productiva o como ha sido denominado anteriormente, el de la
creacion sustantiva del mundo.

En la imaginacion productiva, la razon se libera del esquematismo del entendimiento
dado que la creacion de nuevas intuiciones desborda la relacion determinante que existe
entre el material sensible percibido por los sentidos y los conceptos del entendimiento.
Los predicados estéticos y el arte en general se presentan como las materializaciones
expresivas mas excelsas a partir de las cuales se comunica el lenguaje de la intuicion,
que es el lenguaje de la vida misma: la relacion educativa entre el discipulo y su maestro
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no solo tiene como propdsito el embellecimiento del mundo a través del juicio estético,
sino también el de llevar a término una teleologia educativa mas profunda en donde la
formacién de una intuicion productiva es al mismo tiempo la posibilidad de que el disci-
pulo realice su vida como una obra de arte. La ensefianza del juicio de gusto estético no
esajenaa la proclamaromantica de que la vida puede ser erigida como unaobrade arte.

En resumen, desde el punto de vista estético es posible identificar un método de
ensefianza que se basa en el proceso de elaboracién sustantiva de la obra de arte.
Un aprendizaje donde las vivencias del placer o del displacer no son manifestaciones
privativas del individuo, pues pretenden rebasar el silencio hermético en el que vive
la fruicion estética, con miras a incursionar en un nuevo lenguaje, en donde tendria
lugar una mocién de orden o exigencia de objetividad. Exigencia que no consiste en la
reduccion teorica ni practica del mundo, bien sea bajo la logica de las categorias del
entendimiento o a través de las leyes de la moralidad, sino en apertura comunicativa
hacia la diversidad de las preferencias del gusto estético.

Esto se logra gracias al sentido comun (sensus communis), actividad del juicio estético
cuyafinalidad es la ‘comunicabilidad universal del sentimiento’. Una de las capacidades
del lenguaje estético es la ‘comunicacion universal del sentimiento’, atributo que hace
que las vivencias animicas de la subjetividad no se conviertan en afecciones sensibles
individuales; en otras palabras, el juicio de gusto estético se abre paso hacia la comu-
nicacion compartida de un sentimiento humano. De ahi que una de las pretensiones
alcanzadas en este estudio ha sido la de interpretar el ‘conocimiento general’ que
procura el juicio estético de reflexion desde la perspectiva ‘cosmopolita’. La fuente
del conocimiento que se logra con el predicamento estético se genera en la amplitud
extensiva de un nosotros o sensus communis.

5. La educacion en clave cosmopolita

Las Lecciones de pedagogia impartidas por Kant en la Universidad de Kénigsberg, que
fueron recogidas por el alumno Friedrich Theodor Rink para su publicacion en 1803,
representan trabajos complementarios al proyecto de la filosoffa critica. Llama la
atencion que el filésofo defina en estas lecciones la educacion como un tipo de arte
encaminado a la trasformacion de las disposiciones naturales de los hombres. El arte de
educar puede presentarse de dos formas: a través del recurso experiencial y ocasional
de un método sin plany a través del método de ensefianza razonado. El primero Kant
lo denomina ‘mecanico’; este suministra un conocimiento de lo que es Util o perjudicial
para el hombre de una manera interrumpida, pues al carecer de un plan previo suele
incurrir en los errores y los desaciertos (Kant, 2003).
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El segundo método serfa el practicado por la pedagogia tomada como una ciencia y
cuyafinalidad fundamental consistirden “(...) desarrollar la naturaleza humana para que
pueda alcanzarsu destino” (Kant, 2003, p. 35). La pedagogia es una disciplina superior a
latécnica mecanica, ya que se constituye como un método razonado donde la finalidad
detodo acto educativo busca la cualificacion de un modelo ideal de humanidad, el cual
permitird hacer el paso dela barbarie a la civilidad. La cualificacion de este ideal estara
precedida por un principio que debera gobernar a toda ciencia cuya pretension sea la
educacion. Tal principio reza de la siguiente forma:

Un principio de arte de la educacién, que en particular debian tener presente los
hombres que hacen sus planes es que no se debe educar los niflos conforme al
presente, sino conforme a un estado mejor, posible en lo futuro, de la especie
humana; es decir, conforme a la idea de humanidad y de su completo destino.
Este principio es de la mayor importancia. (Kant, 2003, p. 36)

Educar para el futuro implica proyectar un modelo educativo que se proponga la
formacion de un ideal superior de humanidad. Sin embargo, este principio educativo
debe sortear con dos dificultades: los padres y los principes. En ambos casos el ideal
de una educacion superior se disuelve tan pronto se comprueba que mientras que los
padres se interesan por una educacion que garantice la prosperidad de los hijos en el
presente, los principes se inclinan por aquellos subditos que, sirviéndose como instru-
mentos del poder, logran satisfacer sus deseos. El ‘mejoramiento del mundo’ no esuna
prioridad en los métodos educativos practicados por los padres y los principes, de tal
suerte que la perfeccion de un ideal de humanidad, un a priori pedagdgico que Kant
valora enaquellos planes educativos pensados ‘cosmopolitamente’, han permanecido
inconclusos (Kant, 2003).

Ahora bien, al pretender mostrar aqui una perspectiva estética del modelo educativo
razonado propuesto por Kant en los términos de un ideal futuro de perfeccion ‘cosmo-
polita’, valdria la pena considerar los estudios relacionados con la ensenanza del juicio
de gusto estético y en general con la dialéctica del punto de vista estético. Esto es asi
porque si uno de los principios de una ciencia pedagogica consiste en la educacion
de las futuras generaciones en un tiempo distinto al presente —esto es, mas alla de
la dimensién atavica que fomentarian los padres como en la dimension politica que
interesa a los gobernantes—, entonces las variables que explican el desenvolvimiento
dialéctico deljuicio de gusto estético, tales como el razonamiento de reflexion, el juego
y la comunicacion universal del sentimiento, la adjetivaciony la produccion sustantiva
del mundo, asi como la relacion de aprendizaje que se produce entre el maestro y el
discipulo, se convierten en los criterios estéticos de un modelo educativo que promo-
ciona un método para perfeccionar un futuro ideal de humanidad.
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Este método esta cifrado en la relacién de aprendizaje que establece el maestro y su
discipulo. El proceso de ensefianza en una perspectiva estética parte del postulado
gnoseologico de que la relacion entre las intuicionesy los conceptos se produce ludica-
mente. El conocimiento estético quiebra con la relacion determinante entre el concepto
y la realidad al considerar la produccion de intuiciones que en la libre espontaneidad
suministra laimaginacion. Los simbolos devienen en las manifestaciones gnoseologicas
mas depuradas que proporciona el juego libre de las facultades. El maestro tendra que
considerar que el discipulo podra acceder a una compresion distinta de la realidad en
la medida queeneljuego entre laimaginaciony el entendimiento le permita vislumbrar
nuevos aspectos del mundo y que, a través del concepto, el juicio determinante o la
inteligencia discursiva seguramente no podria sacar a la luz.

En la ejercitacion delosjuicios de reflexion propiciada por el libre juego de las facultades,
se pone en practica un tipo de conocimiento general, que parte fundamentalmente
de la capacidad comunicativa que tienen los sujetos para compartir un punto de vista
judicativo particular. Con la puesta en practica de un procedimiento comunicativo, el
discipulo podra contrastar sus apreciaciones con las de los demas, refinando su juicio,
para que abandone el ropaje de la apreciacién individual y se convierta en una consi-
deracion plausible en la perspectiva de los otros.

El embellecimiento del mundo comienza por su cualificacién adjetiva y termina en la
produccion sustantiva de una nueva realidad: la obra de arte. Mas, esta finalidad de la
educacion estética se origina en la interaccion que proponga el maestro a su discipulo
cuando le muestre, inicialmente, cual es el ideal a seguir. Este ideal estara mas alla de
las demandas educativas que reclamaran tanto los padres como lo gobernantes, y lo
situaran en una perspectiva cosmopolita en la medida que en la ejercitacion por su
apropiacion se aproxime a los diferentes canones o reglas a través de las cuales se ha
consolidado un tipo de produccion estética. El mundo sera el horizonte a partir del
cual el discipulo tomaré prestado el mejor camino para ejercitarse en el cumplimien-
to del ideal. La disciplina no podréa convertirse en una aplicacion mecanica de unos
pasos metddicos prefijados o en la imposicion de una autoridad cuya finalidad sea la
de doblegar la voluntad del aprendiz. El juego, la reflexion y la comunicacion son las
habilidades trascendentales mas propicias para que el discipulo se aproxime a la rea-
lizacion del ideal, mas allé de la prescripcidn, el chantaje por una futura recompensa
o la coaccién autoritaria.

La distincion kantiana de una filosofia apreciada como un saber académico y escolar
frente a una filosofia leida como una préactica de vida cosmica, de una u otra manera,
se integra de manera reveladora al proyecto de una educacion estética que asume
la ciencia pedagdgica como un ideal cosmopolita. Y lo es porque si en la perspectiva
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escolar la filosofia es considerada como un conjunto de conocimientos racionales
que hacen parte de un sistema cuya arquitectura enlaza las partes a un todo integral
y armonioso, en la perspectiva cosmica la filosofia es interpretada como una practica
educativa encaminada hacia la conquista de los fines de la humanidad; en esta ultima
perspectiva, la reflexion, la comunicacién y el juego integran la finalidad cdsmica de
la filosofia, que es, en Ultimas, el objetivo que persigue la educacion pensada en clave
cosmopolita (Ginzo, 1986).

El advenimiento de un mundo mejor tendra lugar cuando el discipulo se apropie del
ideal y él mismo sea en su persona la materializacion de la obra de arte. La proclama
romantica “jHaz de tu vida una obra de arte!” es la divisa para una educacién cosmo-
polita una vez se practique en las diversas poiésis estéticas (poesia, pintura y musica)
la deformacién material del modo de vida burgués en la Europa de mediados del siglo
XVIII; tal sera la lectura propuesta por el filésofo francés Guille Deleuze al interpretar la
analitica del juicio de gusto estético como una meta-estética de la materia.

Como se propone en la teorfa del homo ludens de Schiller, es en la formacion estética
donde tendra lugar la realizacion cosmopolita del ideal de humanidad, un programa
ético-politico proyectado para un tiempo distinto al de la razén instrumental, la frag-
mentacion de los saberes y la mecanizacion de las costumbres por cuenta del adveni-
miento de los procesos de racionalizacion de las sociedades modernas, que a la postre
conspiran contra la bisagra entre estética, educacion y teleologia cosmopolita.
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Capitulo I

La existencia y la obra de arte

iComo adquiere tu vida, la vida del individuo, su maximo valor, su sentido
mas profundo? ;Qué hemos de hacer para dilapidarla lo menos posible?
No puede ser mas que viviendo en provecho de los ejemplares mas raros
y preciosos, no en provecho del mayor numero, es decir, de aquellos que
individualmente son los que menos valen. Es preciso implantary cultivar
en el alma del joven la idea de que cada uno de nosotros es, de cierto
modo, una obra fracasada de la Naturaleza; pero que, al mismo tiempo,
somos una demostracion de los altos y maravillosos propositos de ese
gran artista. “No ha conseguido su objetivo —debemos decirnos—, pero
yo quiero honrar su noble intencién poniendome a su servicio, para que,
algun dia, se consiga lo que se propone.

Federico Nietzsche. Schopenhauer, educador.

Cuando el aleman deja de ser Fausto, ya no hay peligro mas inmediato que
el que se convierta en filisteo y se dé al diablo. Unicamente los poderes
divinos pueden salvarle de esta eventualidad.

Federico Nietzsche. Schopenhauer, educador.

Nosotros los hombres espirituales todos no nos halldbamos en nuestro
elemento en la realidad, le éramos extrafios y hostiles; por eso también
era tan deplorable el papel del espiritu en nuestra realidad alemana, en
nuestra historia, en nuestra politica, en nuestra opinion publica. Con fre-
cuencia en otras ocasiones habia yo meditado sobre estas ideas, no sin
sentir a veces un violento deseo de producir realidad también en alguna
ocasion, de actuar alguna vez seriamente y con responsabilidad, en lugar
de dedicarmesiempre sélo a la estéticay a oficios artisticos y espirituales.
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Pero siempre acababa enlaresignacion, en la sumision en lafatalidad. Los
sefores generales y los grandes industriales tenian razén por completo:
no servimos para nada los «espirituales», éramos una gente inutil, extraria
a la realidad, sin responsabilidad alguna, de ingeniosos charlatanes. jAh,
DiabloliLa navaja de afeitar!

Herman Hesse. £l lobo estepario (solo para locos).

1. Lo romantico

Para el filésofo e historiador Rudiger Safranski (2009), es en 1800 donde los romanticos
alemanes conformaran una élite dispersay privilegiada de escritoresy artistas cuya Unica
preocupacion consistird en cultivar los asuntos espirituales. En el siglo XVIIl aleman, lo
romantico se interpreté como un estilo de vida inconforme y desacomodado a los ha-
bitos productivos, que han sido mecanizados en las practicas fabriles de una naciente
burguesia. Como se vera a continuacion, la deformidad que propone el romantico ante
el estilo de vida delhombre burgués es en el fondo una lucha porsignificary establecer
una relacion productiva con la materia, distinta a la del espiritu de industria, el animo
delucroy la seguridad material. Este fendbmeno cultural puede ser denominado como
la ‘deformacion material’ del estilo de vida burgués.

Asi mismo, la insatisfaccion del romantico fue una protesta ante las promesas fallidas
de lailustracién: fundamentalmente al proyecto de una idea de cienciay de moral que
conducirian a la humanidad hacia la felicidad social, el progreso, la trasformacion de
una realidad opresoray esclavizante, etc. La victoria de los ideales progresistas que se
hicieron patente el 14 dejulio de 1789 con latoma de la bastilla se esfumaron tan pronto
se hizo sentir en Francia el reino del terror impuesto, entre 1793 y 1794, por Maximilien
Robespierre en pro de la consolidacion de una politica revolucionaria. Este doble hecho
historico aleccion6 a los romanticos de que la revolucion no era solamente el instru-
mento de la emancipacién, sino también un arma de doble filo, pues practicado como
una forma de gobierno cuyo proposito es el de despertar al pueblo del largo periodo
de servidumbre y adormecimiento, conduce de manera inevitable al despotismo, al
control social y la persecucién del libre pensamiento.

A pesar de las paradojas politicas insitas en el movimiento ilustrado, el desencanto de
la revolucion fue sublimado en un estilo de vida que privilegié el punto de vista estético
por encima del practico o del tedrico. El estilo de vida romantico, oxigenado por los
idealesdelibertad, fraternidad eigualdad, sale al paso de los fracasosy las frustraciones
de la trasformacién social, al hacer que estos valores permanezcan incélumes toda vez
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que el espiritu poético, la fantasia y la especulacion filosofica los hacen realidad en la
obra de arte’.

El estilo de vida del romantico lucha contra el estilo de vida de los burgueses, también
conocidos como los filisteos. Los filisteos son para los romanticos todos aquellos que
se entregan a los valores materiales de la utilidad a desprecio de los valores absolutos
cultivados por las letras, el artey la filosofia. Esta palabra, comun entre los estudiantes
de la época, fue usada para referirse a aquellos que, abandonando el estudio de los
conocimientos cientificos y liberales, reniegan de los privilegios que otorga la libertad
de pensamiento; el filisteo es el hombre que ha entregado su vida a la normalizacion
social de las relaciones de interdependencia econémica.

El malestar que causaba la vida del filisteo en el romantico se originaba no tanto por la
disolucion de la vida en la normalizacion social practicada por el burgués, sino porque
en su lenguaje todo lo que era motivo de admiracion, bien sea por sus atributos subli-
mes o maravillosos, se reducia a una prosa fria y calculadora. Era intolerable para el
romantico el hecho de que el burgués, a través de un uso frio y calculador del lenguaje,
renuncie a la creencia de que los secretos de lo maravilloso se revelan a través de las
formas bellas y seductoras del cuento fantastico o el lirismo poético (Safranski, 2009).

Escritores como Schiller, Eichendorff, Novalis, Tieck, Hoffmanny Brentano, entre otros,
reflejaron en sus relatos y poéticas la lucha de los valores espirituales defendidos por
el estilo de vida romantico contra la vida prosaica del hombre burgués.

El poeta Eichendorff (2008) sefialaba que una de las notas caracteristicas del estilo de
vida del filisteo consistia en admirar el mundo desde la ventana: “Tuvo pronto peso
de muchachitoy, desde un secreto rinconcito, miraba el campo con gusto” (p. 179). La
seguridad es la prioridad de vida dentro de una sociedad aburguesada. Novalis (2008,
citado por Safranski, 2009) considerd que la poesia es asumida en la vida del filisteo
como un interruptor momentaneo ante la rutina de ‘hacer siempre lo mismo’ durante
los siete dias de la semana: “Mezclan la poesia sblo como cierta necesidad, puesto que
estan acostumbrados a una interrupcién de su curso cotidiano. Por lo regular esta in-
terrupcion se produce cada siete dias, y podria caracterizarse como una poética fiebre

3 Una expresion elocuente la hace Baudelaire al declarar que: «Qui dit romantisme dit art moderne-
c’est-adire intimité, spiritualité, couleur, aspiration, vers linfini, exprimées par tous les moyens que
contiennent les arts». “Decir romanticismo es decir arte moderno: o sea, intimidad, espiritualidad,
color, ansia de infinitud, expresados por todos los medios que el arte tiene a su alcance” (Baudelaire,
1962b, p. 103).
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septenaria” (p. 179). La interrupcion, la inconclusién o la no terminacién de las cosas es
uno de los registros socioldgicos que caracterizan el modo de vida burgués®.

Ahora bien, la inconformidad del hombre romantico ante el gusto adquirido por los
intereses materiales que seducian al burgués contrasto con la invencion de una nueva
comunidad basadaen el juego. Schiller (1759-1805), en sus Cartas a la educacion estética
del hombre (1795), postula al juego como la nueva filosofia educativa de una sociedad
necesitada de sensibilidad y ennoblecimiento.

Lateoria deljuego que inspiraria en Schiller la formulacion de una sociedad ideal, edu-
cada en los valores estéticos, fue planteada por Kant en la Critica del Juicio, obra en
la que la doctrina estética del juego explicaria la actividad trascendental de los juicios
estéticos a partir de la familia de las facultades y de las artes, conformando una fina
red, que las comunicaba mediante el sentimiento universal de empatia (Teilnehmungs-
gefihl). La empatia para Kant es el sentimiento de comunion que deja tras de si una
concepcién integral de las facultades, que hacen parte, finalmente, del amable rubro
de las humanidades:

La propedéutica a todo arte bello, en la medida en que esta dirigida hacia el mas
alto grado de su perfeccion, no parece residir en preceptos, sino en la cultura de
las fuerzas del animo a través de aquellos conocimientos previos a los que se de-
nomina humaniora; presumiblemente porque humanidad designa por una parte
el universal sentimiento de simpatia, y por otra la facultad de poder comunicarse
intimay universalmente; propiedades que, enlazadas, constituyen la sociabilidad
apropiada a la humanidad, por lo cual ella se distingue de la estrechez animal.
(Kant, 2006, p. 307)

Una propuesta analoga a la ‘propedéutica del arte bello’ se encuentra entre los poeti-
cismos de Novalis et al. (2007), donde se hace una viva descripcion del ‘sentimiento de
empatia’y que procura la reunién lidica de las artes:

Las obras de arte plastico nunca deberian ser vistas sin musica —y, a la inversa,
las piezas musicales sélo habrian de escucharse en salas bellamente decoradas.
(...). Las obras de arte poético, por otro lado, no han de prescindir ni de uno ni
de otro arte para su disfrute. En ello radica que la poesia opere de forma tan
extraordinaria en los teatros hermosos o en las iglesias elegantes. En toda buena

4 Valga anotar que uno delos sintomas sociales descritos por Theodor Adorno a propésito del artey su
aparicion en las sociedades regidas por el modelo econdmico capitalista, tiene que ver justamente
con lainterrupcion, fenémeno descrito por el filésofo en la sincopa practicada por el jazz.
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sociedad deberia ejercitarse la audicion musical a intervalos regulares. La sala de
visita ha instaurado esa necesidad inmediata de las decoraciones plasticas para
la verdadera sociabilidad. (p. 108)

Schiller, el dramaturgo y escritor aleman, enriquece aun mas el significado cultural que
le otorga Kant a las actividades pertenecientes al juicio de gusto estético. En sus Cartas
sobre la educacion estética del hombre, la cultura de las artes es concebida como la
salida que permite superar el dominio ejercido por la ‘razéon instrumental’; solamente
el didlogo entre el mundo llano y prosaico, que caracteriza a la fria razén tedrica, con
el mundo equivoco y poético, que pertenece a la libertad y a la imaginacion estética,
podra superar las fracturas que distancian en el orden social y epistémico al mundo
de la naturaleza con el mundo del espiritu.

La critica sostenida por Schiller contra el modelo de la ‘razon instrumental’, el cual pre-
tendedividiralhombre en partesinconexasy en consecuencia generar la fragmentacion
de los saberesy de las facultades, responde a una interpretacién socioldgica de la vida
humana entregada totalmente a la produccion fabril para la segunda mitad del siglo XVII.

Ahora bien, una cultura del juego podra superar la cultura burguesa de la utilidad; en
otras palabras, solo mediante una filosoffa educativa basada en el juego podra una
sociedad acceder al ideal de la belleza. El ideal de la belleza, significado de un modo
estético, lee la universalidad de la naturaleza humana desde una perspectiva organicista
y teleologica. Desde este horizonte la materia deja de ser concebida como un cuerpo
informe y extenso gobernado por el principio de la ley mecanicista (que de una u otra
formaresponde a laidea de materia en el modelo de la fisica newtoniana), sino que mas
bien se trata de una ‘naturaleza teleologica’ orientada por un ‘telos superior’ donde las
potencias humanas de la sensibilidad y el ennoblecimiento moral se despliegan para
crear una culturay una humanidad ‘mas elevada’.

Elcuerpo humano deja de serentendido como unares o llana materia extensa, para ser
pensado como una entidad animicay espiritual, que posee un propositoy es resistente
al fendmeno de los cuerpos que por inercia caen segun el principio gravitacional de
la ley fisica:

5 Larazdninstrumental es una categoria empleada por Schiller para sefialar que la preocupacién ma-
terial que determina a la sociedad burguesa es la utilidad. La utilidad es un sistema de racionalidad
cerrado, en elque predominalarelacion medio-fin, lo que convierte a la sociedad en una gran maquina

funcional de utilidades (Safranski, 2009).
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Pero ;puede ser cierto que el destino del hombre sea malograse asi mismo en
pro de un determinado fin? jHabra que arrebatarnos la finalidad de la naturaleza
una perfecciéon que la razon nos prescribe? Tiene que ser falso que el desarrollo
aislado de las facultades humanas haga necesario el sacrificio de su totalidad; y
por mucho que la ley de la naturaleza tienda hacia ese fin, debemos ser capaces
de restablecer en nuestra naturaleza humana esa totalidad que la cultura ha des-
truido, mediante otra cultura mas elevada. (Schiller, 1990, p. 159)

La teorfa del homo ludens de Schiller, inspirada en el juego libre de las facultades que
plantea Kant en la Critica del Juicio, propondra un modelo antropoldgico para el juego.
Eljuego es una alternativa educativa que permitira al hombre moderno superar la bar-
bariey laincivilidad, en aras de reinventar un mundo donde se pretexta el cultivo de la
belleza, el refinamiento y el ennoblecimiento del espiritu (Safranski, 2009).

La tesis antropoldgica propuesta por Schiller se plantea como un analgésico ante la
enfermedad del hombre moderno: el conocimiento cientifico. La ciencia moderna es
enfermiza porque ha producido la desigualdad entre los hombres; ha demarcado el
limite entre una élite culta y una masa ingente de ignorantes, creando con ello un tipo
de subjetividad competente en el orden de los conocimientos tedricos, pero toscay
barbara en el cultivo de la sensibilidad. Dicho de otro modo, el hombre moderno (filis-
teoy burgués) al carecer de una experiencia ludica con sus sentidos ha devenido en un
animalviolentoy agresivo. La sociedad instrumentalizada es el motor que desencadena
toda suerte de violencias.

A juicio del poeta y dramaturgo, solamente en el juego el hombre se muestra tal y
como es: el juego es entonces una actividad en la que el hombre pone en practica sus
cualidades moralesy sus potenciasintelectuales en situacion. Pero este juego es el que
propician las bellas artes: el camino que va de la naturaleza a la cultura se da a través
del arte v la literatura. Los impulsos erdticos y tandticos que mueven las acciones de
los hombres, como los que fomentan el placer sexual, la agresion fisica, la enemistad,
la angustia existencial, la enfermedad y el suicidio, son sublimados en el juego de las
facultades, pues alli tiene lugar la produccién sustantiva del mundo (obra de arte):

Eljuego abre espacios delibertad. Esto es valido también con relacion alaviolencia.
La culturatiene que contarconellay jugar’ con ella, por ejemplo, con los combates
ritualizados, en lacompetencia, en las contiendas retéricas. El universo simbolico
de la cultura alivia las cuestiones graves, la muerte y la aniquilacion reciproca.
Hace viable la convivencia de los hombres, esos peligros animales. La maxima de
la cultura es: donde habia seriedad, tiene que haber juego. (Safranski, 2009, p. 43)
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El homo ludens que describiera Schiller en las Cartas... es el hombre roméantico por
excelencia. Tres son los atributos que caracterizarian el estilo de vida romantico: pri-
mero, que la vida es concebida a partir de la recreacién y la libertad de imaginacion,
propiciada por el juego y fruto de esta actividad es la obra de arte, donde la actividad
lidica es asumida como una préactica que materializa una ‘idea estética’. En segunda
instancia, el juego, al tomarse por una vivencia cuya finalidad busca el disfrute sin mas
(el juego es un fin en si mismo), es un placer insito en la sensibilidad estética. Y tercero,
vivir romanticamente distorsiona en un aspecto fundamental a la sociedad burguesa,
la cual vive estructurada en “(...) el sistema desarrollado de la division del trabajo”
(Safranski, 2009, p. 44).

Este ultimo elemento responde a la descripcién sociolégica planteada por Schiller, afin
a las que diagnosticaran en su momento el poeta Holderlin y el filosofo Hegel, y luego
los tedricos clasicos de las ciencias sociales Karl Marx, Max Weber y George Simmel
(Safranski, 2009).

Para Schiller, la sociedad deltrabajoy en particular la especializacion de las actividades
en la sociedad fabril convierte al hombre en una ménada sin ventanas o una suerte
de atomo inconexo y fragmentado, en el que dificilmente se podran reintegrar todas
las potencias humanas. La deformidad que plantearia el estilo de vida romantico a la
sociedad especializada se materializa en lavivencia del juego como actividad armoniza-
dora porexcelencia. Ante la division del trabajo que aisla y fragmenta, el juego aparece
como una actividad integradora:

El juego del arte ha de compensar, ya que no puede superar, esta llaga de una
sociedad basada en la division del trabajo, que convierte a los hombres en un
‘fragmento’,en mera ‘copia de su trabajo’. El juego del arte anima ajugar con todas
sus fuerzas, con la razdn, el sentimiento, la imaginacion, el recuerdoy la esperan-
za. Este juego libre redime de las limitaciones basadas en la division del trabajo.
Permite alindividuo, que sufre por su astillamiento, convertirse en un todo, en una
totalidad en pequefio, aunque sélo sea en el instantey en el ambito limitados del
arte. En el disfrute de lo bello el hombre experimenta el gusto anticipado de una
plenitud que todavia esta por llegar en la vida practica y en el mundo histérico
(Safranski, 2009, p. 45).

Ahora bien, para los romanticos la concepcion del trabajo remunerado invierte el
orden de los valores que se promueve en la produccion artistica y, en general, en la
sociedad basada en el juego. En la Critica del Juicio, Kant distingue el arte como un
acto de libertad que se diferencia de los conceptos de habilidad, artesania y trabajo

remunerado (Kant, 2006).
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La habilidad es la capacidad por medio de la cual se puede y se sabe hacer algo. Carece
de libertad porque de antemano ya se sabe lo que hay que hacer. Una de las particula-
ridades del arte, a diferencia de la habilidad, es que no espera un resultado preciso por
efecto del producto elaborado. El oficio del artesano, a diferencia del arte remunerado,
es liberal, puesto que es una ocupacién agradable en conformidad a una finalidad. El
oficio remunerado genera un beneficio a costa del placer que si procura la finalidad del
oficioenelartesano puesesuna“(...) ocupacion que es por si desagradable (gravosa) y
que sélo seduce por su efecto (la remuneracion, por ejemplo), pudiendo ser, por tanto,
impuesta coactivamente” (Kant, 2006, p. 246).

La produccion libre corresponde a la accion artistica. Tres elementos la caracterizan:
primero, ha sido fruto de la deliberacién, pues, mientras que los productos de la natu-
raleza que se asemejan a una obra de arte (como ocurre en el caso del panal de abejas)
son resultado del instinto o de una determinacion genética, las producciones artisticas
se originan a partir de una ‘conciencia creadora’; en otras palabras, las obras de arte se
reconocen porque son lamaterializacion de un actodelibertad. Segundo, através del arte,
elhombretiene el poder de modificar la naturaleza con la invencion de una forma nueva.
Y tercero, cualquier representacion artistica, incluso la que esta inspirada en la realidad
o la naturaleza, esta llamada a cambiar el efecto de la causa: los sonidos emitidos por la
flauta, cuya causa natural es la madera, cambiaré el efecto de la causa natural, ya no al
serviciode lacombustion, eladorno o lacomodidad, sino al placery deleite de los sentidos.

La libertad, la forma y el efecto definen a la obra de arte bella, justamente porque no
responden al modus operandi del hacer por mor de la habilidad, a la artesanfa o a la
remuneracion. La libertad, la forma y el efecto son variables que explican igualmente
las notas caracteristicas del hombre que juega, y lo deslindan de la subjetividad traba-
jadora, impronta del hombre burgués en la modernidad. Una nueva concepcion del
trabajo se desprende de la distincién que propone Kant entre obra de arte, la habilidad,
el oficio y la técnica.

Gracias al efecto, la obra de arte ingresara a un nuevo reino de la objetividad donde se
deformara el orden de las cosas producidas por la subjetividad trabajadora. Y ello es
asi porque la accion poéticay artistica, al no agotar su rendimiento en las expectativas
puestasen lacompensacién econémica (salario), saldra del circulo de la coacciony del
beneficio para incursionar en dos vivencias que interactlan mutuamente: la del placer
de los sentidosjunto con ladonacion de pensamiento. Tanto el deleite sensible como la
reflexividad son las potencias humanas que cobranvida dentro de la sociedad deljuego:

m Otras logicas de comprension en la filosofia contemporanea. Estética, lenguaje e historia



“Arte bello es, por el contrario, un modo
de representacion que en si mismo

conforme a fin y que, aun carente de
fin, promueve la cultura de las fuerzas
del animo con vistas a la sociable
comunicacion” (Kant, 2006, p. 248).

Asi las cosas, la deformacién material del estilo de vida filisteo es apenas el origen de
una nueva objetividad. En efecto, tal concepto de belleza parte del a priori trascendental
de que el arte ofrece deleite y placer, vivencias que se ordenan en perspectiva al juego
armonioso de las facultades (entendimiento e imaginacion), potencias humanas genera-
doras de la comunicabilidady la sociabilidad. En este sentido, la vivencia estética de lo
bello notrasgrede la verdad del objeto, pues como lo interpreta el fenomenologo Mikel
Dufrenne, la verdad sensible que se registra en una vivencia estética corresponde a un
anuncio de perfeccion dntica que reposa en el objeto. Contra la aparente subjetivacion
en la que podria caer una lectura de la actitud romantica a partir del cuidado de un yo
estético trascendental, lo bello en el objeto es el anuncio de una perfeccion fuera del
sujeto; en otras palabras, el modo de vida romantico es la objetivacién de la finalidad
sin fin, que define la cualificacion estética en la triada de conceptos objeto-vida-arte,
al margen de los registros utilitaristas que han entendido la actividad humana o en
funcion de la relacion entre medios y fines o a favor de los beneficios epistémicos que
se desprenden del paradigma mecanicista del conocimiento cientifico:

(...),Cestquele beau désigne la vérité de l'objet lorsque cette vérite estimmeédiate-
mentsensible et reconnue, lorsque 'objet annonce impérieusement la perfection
ontiquedontiljouit: lebeau est le vrai sensible a l'ceil, il sanctionne avant la réflexion
ce qui est heureux. Cette définition du beau n’exclut d’ailleurs pas une définition
qui se réfere au sujet et a 'usage de ses facultés comme chez Kant. Car la qualité
esthétique que l'objet possede éminemment consiste, comme on le soupgonne
déja, asoffrirde parten partala perception en livrant toute la signification dans le
sensible; en sorte que, sile sujet fait retour sur lui-méme, il se sent en effet comblé:
il comprend en percevant, et il peut bien dire que le beau est ce qui produit en lui
l'accord de l'imagination et de 'entendement (Dufrenne, 1953, p. 20).




2. Arte y naturaleza

El paisajismo romantico delsiglo XVIll es un capitulo deinterésen la historiade la estética
romantica, pues, al equiparar la belleza de la obra de arte con la naturaleza, desdibujo
los limites entre lo real y lo imaginado para introducirnos en una indagacion ontolo-
gica y estética sobre las relaciones entre la realidad con la obra de arte. Esta especie
de hiato estético entre el arte y la naturaleza es un escenario ideal para repensar los
conceptos estéticos de belleza, finalidad sin fin y simulacro. El insumo tedrico de estas
indagaciones lo ofrecen los analisis kantianos sobre el juicio de lo bello.

Mientras que el juicio de lo sublime tiende a violentar a la imaginacion, el juicio de lo
bello procura concordar o mediar la experiencia con los elementos que le ofrece la
naturaleza. De ahi que mientras los predicamentos estéticos de lo sublime aluden a las
ideas de razon que habitan al interior de la subjetividad, los de la belleza se adecuen a
la forma del objeto, pues, suscitando el agradoy la complacencia, remiten a una belleza
allende al sujeto, es decir, que se encuentran en la naturaleza (Kant, 2006).

Laformadel objeto responde alasensacion de una finalidad que carece defin, es decir,
que la disposicion de los elementos en la naturaleza no requiere que el entendimiento
se esfuerce en ordenarlos de un modo sistematico, sino que mas bien la imaginacion
libremente los percibe sin ningln tipo de prescripcién o concepto del entendimiento.
Enotras palabras, la belleza de unaformaen la naturaleza puede cautivar por un ligero
engafio de laimaginacion. Por eso, tanto el simulacro como el engafio sean los trucos
del disimulo, donde la realidad es encubierta por una apariencia que se embellece sin
llegar a falsear la consistencia estética de la obra de arte. Si la naturaleza se muestra
como el recuadro de un fresco, entonces tanto la apariencia como el simulacro se can-
celan en unavivencia de placery deleite. La finalidad sin fin supera la mirada teérica o
moral de la naturaleza de tal modo que el transito que va de lo bello en la naturaleza a
lo bello en el arte se realiza en la espontaneidad de la vivencia estética.

El paisajismo esla técnica que transparenta este hechizo del objeto-arte que sustituyey
emula a la naturaleza hastarepresentarla en su perfeccion. El paisaje romantico simula
la belleza en la naturaleza porque estimula la concordancia entre la representacion
y la cosa representada sin violentar al juicio de gusto de lo bello. Dicho de otra manera,
la obra de arte es bella porque sin crear la sensacion de que la copia sea falsa se le
parece a la naturaleza:

Ante un producto del arte bello debe hacerse uno consciente de que es arte y no

naturaleza; no obstante, la conformidad a fin en la forma de aquél debe parecer
tan libre de toda sujecion areglas arbitrarias como si fuera un producto de la mera
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naturaleza. Sobre este sentimiento de libertad en el juego de nuestras facultades
de conocimiento, que, empero, tienen que ser a la vez conformes a fin, descansa
ese placerquees el Unico universalmente comunicable, sin fundarse, no obstante,
en conceptos. Bella era la naturaleza cuando a la vez tenia visos de arte; y el arte
s6lo puede ser llamado bello cuando somos conscientes de que es arte y, sin
embargo, nos ofrece visos de naturaleza. (Kant, 2006, p. 249)

La belleza de la naturaleza simula a la ‘técnica de la naturaleza’ y es superior en cuanto
que su semejanza no necesita de una demostracion de los conceptos del entendimien-
to, sino que mas bien suscita en el juicio el agrado v la libertad de la imaginacion. La
habilidad de una obra de arte que imita la belleza en la naturaleza no consiste en que
sea una copia de la realidad, sino que mas bien pone de presente una finalidad sin
fin. La gratuidad que causa la experiencia de complacencia de la obra de arte es fruto
del truco del simulacro, estratagema que trastoca la representacion mimeética de la
realidad fenoménica y material.

El arte imita a la naturaleza no porque aquella sea menos perfecta, sino por el hecho
de que es una vivencia compartida, donde el placer que produce la contemplacion de
un cuadro no se diferencia de la admiracion que despierta la visualizacion del cielo
rojo entre las montafias. El deleite de los sentidos, el placer de contemplar, el gusto de
demorarla mirada es el hiato estético y ontolégico que hermana el paisaje en la pintura
con la experiencia real de admirar la belleza de un paisaje al natural.

La sensacion de simulacro que produce la dificil distincion entre lo real y lo imaginario
en la apreciacion dela pintura de paisajes, no es un engano inaudito, pues lo que busca
estetruco es abandonarla descripcion del fendmeno natural particular para estimular
una reflexion general sobre la naturaleza en sf misma. Los juicios determinantes des-
nudarian la envoltura en la cual se disfraza la cosa representada por la obra de arte.
La analogia entre arte y naturaleza es alcanzada por el simulacro del paisaje que se
quiere parecer a la naturaleza, pero sin trasparentar el esfuerzo de una copia forzada
o desengafando al contemplador mediante una descripcién formal:

La belleza natural independientemente nos descubre una técnica de la naturaleza
quelahace representable como un sistema segun leyes, cuyo principio no hallamos
ennuestraenterafacultad del entendimiento, a saber, como el de una conformidad
a fin que es respectiva del uso de la facultad de juzgar en referencia a los fenéme-
nos, de manera que éstos tienen que ser juzgados no sélo como pertenecientes a
la naturaleza en su mecanismo desprovisto de finalidad, sino también como per-
tenecientes en analogia con el arte. Aquella, amplia, no nuestro conocimiento de
los objetos naturales, pero si nuestro concepto de la naturaleza, a saber, desde el
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simple mecanismo al concepto de aquella misma como arte: lo que invita ahondas
indagaciones sobre la posibilidad de una tal forma. (Kant, 2006, p. 177)

Elinflujo que ejerce la sensibilidad en el juicio de lo bello de la naturaleza, por ejemplo,
bajo la impresion de un océano enfurecido con tormentas y tempestades, hace que
la mirada se concentre en la impresion acaecida en la experiencia misma, impidiendo
que las ideas de razon puedan formar un juicio sublime. La admiracion que causa la
belleza de la naturaleza impresiona a la sensibilidad, pero no les da tiempo a las ideas
de razdén para que logren formar un juicio de lo sublime.

Aestefendmeno Kant lo define como la forma de lafinalidad sinfin o el libre desinterés.
Laformade la finalidad sin fin, al ser la suspension de la intencionalidad de la razén en
Su uso practico y teorico, se convierte en un modo afectivo y de empatia que propicia
la comunion entre el hombre y su entorno. La sensacion de gratuidad generada por el
desinterés, anclaa la libertad de la subjetividad con el principio oculto de causalidad que
gobierna a la naturaleza. Pensamos que es un principio oculto porque en esta vivencia
placenterala subjetividad no buscaimponer la forma de la causalidad mecanicista para
racionalizar al fenémeno, sino més bien dejarse afectar por el contenido armonico de
las partes que se disponen en una totalidad.

Kant, al considerar que la forma del juicio de gusto estético es la de la finalidad sin
fin, asume al mismo tiempo que la naturaleza deja de ser objeto de la relacion causal
que de ordinario ha presupuesto el uso tedrico de la razon. Un uso que en su proceder
discursivo y analitico termina por reducir el mundo exterior a mera res extensa, es
decir, a mero cuerpo material que funciona mecanicamente. Ahora bien, la espirituali-
zacion de la materia se llevara a cabo con el uso estético de la razén en la medida que
la contemplacion estética de la naturaleza es la fuente de las vivencias placenteras
desinteresadas. Si bien a través de la forma de la finalidad sin fin la naturaleza pierde
objetividad conmensurable, empero, ha ganado en espiritualizacion y goce estético.
Para Bowie (2003) el desinterés en la estética kantiana actla como una suspension del
juicio tedrico, donde tiene lugar la contemplacion afectiva de la naturaleza:

Elhechode queen la contemplacion estética de la naturaleza sea el objeto el que
nos afecta a nosotros en lugar de ser nosotros quienes lo determinamos mediante
reglas generales (...) indica que podemos entrar en armonia con la existencia de
la naturaleza dejando que ésta nos afecte, sin que nosotros deseemos ordenarla
de ninguna otra forma a la que ya tiene cuando sentimos el placer desinteresado
gue nos proporciona. (p. 39)
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Figura 2. Sunset (brothers)

Fuente: Caspar David Friedrich (1830-1835).

iDeclina, bello sol...!

Declina, bello sol; poca atencion te prestan

- joh sagrado! -, ni te han reconocido

porque sin esfuerzo y silenciosamente

sobre todos ellos, tan ocupados, te levantas.
Para mi eres luz amiga que sube y que baja,

y asi mis ojos te saludan cada dia, joh esplendor!
Pues aprendi a venerar en silencio a los dioses
Cuando Didtima purificaba mis sentidos.

iOh mensajera del cielo, como te escuchabal
iY mis ojos iluminados de reconocimiento

se volvian hacia ti, Diétima tan amada,
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mientras el dia se llenaba de oro!

Entonces, mas vivo era el murmullo de la fuente,
las flores de la sombria tierra

exhalaron para mi su amoroso aliento,

y sonriente, mas alla de las nubes plateadas,

el Eter se inclinaba para bendecirno.

(Holderlin, 2005, p. 181)

Eldesinterésjunto a lacomunicacion universal del placer, la capacidad de simbolizar (o la
percepcion que carece defin)y la satisfaccion que necesariamente afecta al sentimiento
de todos los hombres son las vivencias que particularizan el proceso trascendental del
juicio de lo bello. Estos momentos integran la naturaleza predicativa del juicio estético
y demarcan los diferentes estados de animo que atraviesa la subjetividad cuando no
establece una relacion cognitiva del tipo conceptual.

En el desinterés, laimaginaciony el sentimiento se encuentran vitalmente. La comuni-
cacion universal es fruto del movimiento de las facultades que, a la manera de un libre
juego, hace que el placer sea expresado en un lenguaje comun a todos los hombres. Asi
mismo, la capacidad de simbolizar responde a la posibilidad deformar la representacion
de unobjetosin que operelalégica delareduccion del concepto; la subsuncion estética
reduce el universal en el particular de un modo simbolico y esto es precisamente lo
que gana el arte en cuanto a lenguaje se refiere. Finalmente, el conocimiento logrado
mediante el juicio de lo bello es fruto de una aprobacién que solo es posible con una
puesta en comun. El arte se deja comunicar de un modo general.

En el poemadeWordsworth (1770-1850), el libre juego acaecido en el torrente de impre-
siones que despierta la sonoridad de una catarata bien podria apalabrar el canto del
bardo en la pintura de John Martin (1789-1854). La naturaleza deja de ser el objeto de
estudio, el fenémeno dispuesto a ser determinado por el conceptoy la ley del entendi-
miento, para aparecer ahi e impresionar a los sentidos. Estos, atrapados en laemocion
de un amor visual per se, producen la ‘pasion atormentada’ en la que la conjuncion de
sonidos, formas y colores revelan las experiencias de vida afectadas por el golpe del
agua al caer sobre las rocas. La escena es para el poeta un manjar que alimenta los
sentidos. La belleza de la sonora catarata, ya tamizada por la experiencia, deviene en
pensamiento y el desinterés de los sentidos.
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Figura 3. El bardo

Fuente: John Martin (1817).

La sonora catarata

Me atormentaba como una pasion: la alta roca, la montafa, y el bosque
profundo y tenebroso,

sus colores y sus formas, eran entonces para mi un manjar: una emocion
y un amor,

que no necesitaban de un atractivo mas remoto

queel pensamiento proporcionara, nide ninglin interés que los ojos no prestaran...
(Wordsworth y Coleridge, 2001, p. 150)

Resulta evidente que, desde la analitica del juicio de lo bello, la superioridad de la be-
lleza al natural sobrepasa la llana mecéanica de lo artificial y obedece a una preferencia
intelectualy moral que pretendeveren la naturaleza la creacion de una mentedivina. La
teleologia en la naturaleza es la teorfa que explica el ordenamiento del mundo a través

]
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de unaintencionalidad superior. Segun la teleologia, la naturaleza es la creacion cimera
hecha porun gran artifice. De ahi que la admiracion suscitada por belleza al natural de
un paisaje corresponde a la idea estética de que el mundo ha sido creado como una
gran obra de arte, fruto de una intuicion divina, cargada de proposito y perfeccion.

La admiracion que produce la naturaleza en si misma es una evocacion del poder crea-
dorde Dios en el mundo. El arte en analogia al poder de Dios en la naturaleza le otorga
significacion nouménica al objeto percibido por los sentidos (conciencia empirica). El
fenémeno (la cosa que aparece delante de los sentidos) y el noimeno (la cosa en si mis-
ma), se unen en una tercera sintesis perceptiva. Tanto el fenébmeno como el noimeno se
encuentran recreados por el arte a modo de una sintesis en la que se realiza la relacion
entre la unidady la totalidad. El arte que emula a la naturaleza es la sintesis perceptiva
de un nuevo mundo en donde las diferencias entre lo conceptual y lo intuitivo, lo real y
loimaginario, lo mecanicoy lo organico han sido superadas por un estado de plenitud
de los sentidos se experimenta en la contemplacion de la triada objeto-naturaleza-arte.

En el arte se lleva a cabo una nueva sintesis perceptiva, en donde la diversidad de las
impresiones materiales de la naturaleza es reunida en la conciencia para generar una
vivencia de laarmoniay la proporcién, cuya finalidad es la de deleitary dar placer a los
sentidos. Para Novalis (2007) el romantico es un estudioso de la vida en la naturaleza
porque, combinando diversas habilidades técnicas en las que se conjugan el color, el
sonidoy lafuerza, lleva a cabo una representacion de conjunto del mundo en el que se
mezclan en simbiosis armonica las potencias liricas, musicales, pictoricasy mecanicas:

Figura 4. Fishermen at sea

Fuente: William Turner (1796).
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Lavidaes algo asi comolos colores, los sonidosy la fuerza. El romantico estudia la
vida en la misma forma en que el pintor, el musico y el mecanico estudian el color,
el sonidoy la fuerza. Un cuidadoso estudio de la vida hace al romantico, asi como
un cuidadoso estudio del color, de la forma, del sonido y de la fuerza hacen al
pintor, al musico y al mecanico. (Novalis, 1987, p. 136)

La pintura paisajista del siglo XVIII fue el cenit de un movimiento pictérico que se dio
a la tarea de transparentar la bella creacion de la naturaleza. En estos cuadros, las
escenas de tranquilas praderas con vacas, rebafios de ovejas y pastores evocaban al
primitivismo bucolico descrito por Rousseau en las sociedades premodernas. En estas
comunidades, la vida, al trascurrir de manera espontaneay bondadosa, no alteraba el
orden natural de las cosas. Loshombres enlaedad de oro no tributaban penas, deudas
odolores, sinorespeto a los dioses, encarnado el papel de los espectadores de un estilo
de vida tranquilo e inocente:

No es posible reflexionar acerca de las costumbres, sin complacerse en recordar la
sencillez de los tiempos primitivos. Es una hermosa orilla, adornada Gnicamente
porlas manos de la Naturaleza, hacia la que se vuelven incesantemente los ojos 'y
de la que se siente separarse. Cuando los hombres inocentes y virtuosos querian
tener a los dioses por testigos de sus actos, habitaban juntos en las mismas ca-
bafas; pero, convertidos en malos, se cansaron de tan incomodos espectadores
y los relegaron a los magnificos temples. (Rousseau, 1966, p. 50)

La incursion al paisaje que hace la pintura romantica es una recreacion visual de la con-
cepcion rousseauniana del estado natural, donde la existencia del hombre se desenvuelve
pacificamente, distanciada de los sobresaltos de las revoluciones, de las diferencias sem-
bradas por el conocimiento cientificoy, en general, por el saberilustrado de laépoca. Entre
los artistas que dominaron la técnica se cuentan a John Martin, William Turner, Constable,
Caspar David Friedrich, Carl Gustav Carus, Philipp Otto Runge, entre otros.

Philipp Otto Runge (1777-1810) pensaba que la pintura al natural se apartaba temati-
camente de la pintura historica al no proponerse retratar la divinidad o los personajes
historicos por medio de figuras humanas solidas y proporcionadas o en ambientes
nacionales que acentuaban el patriotismo. Para el pintor aleman, lo divino se expresaba
através del mensaje simbolico del paisaje. Esta es una concepcion panteista, en la que
Dios es una suerte de energia cosmica que uney ensambla la totalidad de lo creado.
El sentimiento yoico de infinitud es heredero de la sensacion de armonia con el todo.
Runge (2007) confiesa a su hermano Daniel:
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Figura 5. La manana

Fuente: Otto Runge (1808).

Cuando el cielo que tengo por encima hierve de innumerables estrellas, el viento
sopla porlainmensidad del espacio, la olarompe en la noche inmensa; cuando por
encima del bosque aparece la luz rojiza de la mafnanay el sol comienza a iluminar
elmundo, la bruma se levanta en el valle y yo me arrojo en la hierba reluciente del
rocio, cada hojay cadatallo de hierba estan pictoricos devida, la tierra se despierta
y se remueve debajo de mi, y todo se alina en un gran coro, entonces mi alma se
regocijay se eleva en el espacio inconmensurable que me rodea, no existe o alto
ni lo bajo, ni el tiempo, ni el comienzo ni el fin, escucho y noto el aliento vital de

Dios, que soporta y mantiene el mundo, en el que todo vive y actla:
—este es nuestro sentimiento mas elevado: iDios! (p.22)
Otro gran continuador de la pintura paisajista fue el aleman Caspar David Friedrich (1774-

1840). En sus paisajes, la simbolizacion del mensaje religioso a través del retrato de la
naturalezaeslarepresentacion fabulada de un mensaje espiritual, profundoy misterioso,
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el cual se exteriorizaen lasmontafnasy en lainmensidad de los horizontes. Friedrich llegd
aconsiderar a lanaturaleza como un gran texto, escrito por el lenguaje jeroglifico de Dios.

El caminante sobre el mar de nubes (1818) es, tal vez, el cuadro que méas se aproxima a un
contacto espiritual entre el hombrey el paisaje. Esta es una comunion que escucha a la
naturaleza porque sabe que muy pronto estara a su lado. Los modos afectivos que hacen
parte de esta experiencia semejan a los descritos por Goethe (2007) en el poema La coling;
quietud, esperay descanso profundo son los sentimientos que invaden al caminante.

Figura 6. El caminante sobre el mar de nubes

- )

Fuente: Caspar David Friedrich (1818).

En las colinas

En las colinas honda quietud; sobre las cimas un soplo azul
vive no mas... en la enramada las aves callan....

Aguarda un poco; pronto, muy pronto, descansaras.

(Goethe, 2007, p. 34)
De influencia tematica de El caminante, fue también Un peregrino en un valle rocoso
(1841) de Carl Gustav Carus (1789-1869), amigo vy discipulo de Friedrich. Este cuadro

es la encarnacion del romantico que emprende el camino en medio de la naturaleza:
¢busca al Dios que se encuentra en lo bajo de la niebla y que contempla impasible el

caminante de Friedrich?
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La experiencia estéetica no se conquista Unicamente por encima de la niebla, que viaja
en las altas montafias de camino hacia el lucero que mora en el cielo, se despiertan
otras sensaciones que conjugan la extrafieza con el esfuerzo. Distintas son las vivencias
que suscita el cuadro. Las Canciones nocturnas del caminante (1815) de Goethe (1749-
1832) delataran la tristeza, la afliccion y la consolacion, experiencias que batallan con
el placery el impulso, luchas de la interioridad que solo se liberaran una vez la ‘paz
serena’ se encuentre en el corazon.

Figura 7. Un peregrino en el valle rocoso

Fuente: Carl Gustav Carus (1820).

Cancion nocturna del caminante

Oh td, que en los cielos moras

y alivias toda afliccion,

al que es doblemente triste da doble consolacion.

Lucha e impulso, impulso y lucha el placery el dolor son;
ime hallo laso! Paz serena, Ven presto a mi corazon.

(Goethe, 2007, p. 55)
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EnelReino Unido, el pintor Constable (1776-1837) considerd superior la pintura paisajista
al proponer que la contemplacion de la naturaleza evocaba sentimientos morales. Se
refirio positivamente al hecho de que la pintura tomara por objeto de estudio a la natu-
raleza, pues era unindicio de que, en el siglo XVIlI, el paisaje ya no era vista como aquel
objeto de valor mobiliario que servia para adornar las salas de reunion. El pintor inglés
pensaba que el paisaje contenia un significado espiritual, digno de ser representado
libremente por la plastica. Asu juicio, los pintores dedicados al estudio de los modelos
humanos del pasado son muy diferentes de aquellos que aprenden directamente de
la fuente de donde emana todo lo existente: la naturaleza. Para Constable, el pintor
romantico deja de serun artesano que disefia bellos cuadros paralas casas,y comienza
a ser apreciado por sus dotes de intérprete de los mensajes de Dios en la naturaleza.

En el soneto de Wosdswodeth, se traslada el rito religioso de la oracion de una monja a la
suavey tranquila impresion que produce la contemplacion del cielo. La meditacion que
hace un hombre al orar no dista demasiado de la vivencia de un hermoso ocaso, donde
se escucha el trueno poderoso de un Dios que habla a través del lenguaje de su creacion.

Figura 8. Landscape with clouds

Fuente: Constable (1822).

Soneto

Esun hermoso ocaso, tranquiloy libre; el tiempo, sagrado, esta callado lo mismo

gue una monja
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que adora sin aliento: el ancho sol desciende en su tranquilidad: la suavidad del
cielo se cierne sobre el mar como en meditacion.

iEscuchal el poderoso Serestaenvelay hace consu gran movimiento eterno amodo
de un sonido de trueno, para siempre. (...) (Wordsworth y Coleridge, 2001, p. 98)

En este sentido, los estudios a las nubes hechos por Contable son un ejemplo de la
laboriosidad que implicaba tomar como objeto de inspiracion al mundo natural, pre-
cisamente en analogia a los estudios de manosy huesos que fueron tan caracteristicos
en los trabajos de los maestros del Quatrocento italiano.

El nuevo estatus que adquiere la pintura paisajista en Constable desborda los afectos
morales que siente el artista por la naturaleza y alcanza un significado gnoseolégico
de consideracion dentro del ambiente ilustrado del siglo XVIII. Para el inglés, la pintura
paisajista se debia cultivar como la filosofia natural, pues los cuadros sobre los paisa-
jes naturales bien podian tomarse como los experimentos en la ciencia. Esta opinion
no fue tan lejana al desenvolvimiento que tuvieron las ciencias durante este periodo
historico. No es extrafio que ciertos cuadros del pintor, como es el caso de Tronco de
olmo (1821), cumplieran al detalle con las necesidades explicativas de un botanico, sin
por ello perder el sentimiento artistico que la pintura transmite.

En el siglo XVIII, la pintura
paisajista presto un gran servicio
a la geografia y a la botanica, ya
que la representacion grafica de
los ecosistemas, las plantas, los

animales, los volcanes, etcétera,
ilustraba los detalles y registros
que el cuidadoso estudio de la
naturaleza requeria.




Figura 9. Tronco de olmo

Fuente: Constable (1808).

Mira esa rama...

Mira esa rama, amada mia, mira esa rama vacilante;

ven que te muestre aquesas frutas de verde cascara punzante,

Penden ha [sic] tiempo silenciosas, desconocidas entre si...

balancedndose esta rama

las va meciendo siempre asi...

En su interior, ya bien madura, la carne quiere abandonar

su claustro, ver la luz ansia y ansia el aire respirar.

Rompe la cascara y dichosa logra por fin liberta ser;

tal mis canciones a tu falda van a caer. (Goethe, 2007, p. 55)
Sin embargo, el poema de Goethe crea una distancia poética, que romantiza al arbol

de Constable para llenarlo de contenido erotico. El arbol adquiere vida y entonces las
ramas vacilan y las frutas maduran hasta punzar. Detras del reverdecimiento de los
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frutos hay un tiempo que de manera silenciosa contribuye a su crecimiento hasta que
la carne abandona su caparazdn y ansia respirar, liberarse del encierro de la cascara.
Un encuentro amatorio ocurre bajo la sombra del arbol mientras las canciones y los
versos caen como los frutos que ya han madurado sobre las faldas de una mujer.

Apartandose de la opinién cientifica y moral de Constable, Turner (1775-1851) fue
otro de los artistas ingleses que dedico cuadros a la naturaleza. En Turner, la pintura
paisajista adquiere fuerza y poderio; sobre todo en sus paisajes maritimos, donde
las tempestades, las olas y un cielo arrollador terminan por sepultar las regiones que
habita el hombre. La naturaleza, como una fuerza destructora, es una de las ideas que
de manera implicita insintan ciertos cuadros de Turner. Ironicamente, en un tiempo
donde la ciencia daba muestras de someter a la naturaleza a su antojo y en la que el
lema Baconiano de la época era “saber es poder”, Turner en sus pinturas maritimas,
vulneraba la existencia del hombre sometida a la fuerza ilimitada de la naturaleza: en
medio del caosy el cataclismo que se avecina, la vida humana se muestra indefensay
aexpensasde unafuerza natural que no podra nunca controlar. El poderindomable de
una tormenta convierte a la invencion cientifica en una victima de la fuerza irracional
de la naturaleza. El caos como principio ordenador de las cosas es otra de las ideas
fuerza que se deprenden de la pintura de Turner.

Figura 10. Snow Storm: Steam-Boat off a Harbour’s Mouth

Fuente: William Turner (1842).
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Y llegd la tormenta con su soplo y fue fuerte y tiranica: golped con sus olas domi-
nantesy al Sur nos persiguio

Con inclinados mastiles y proa goteante, como quien persiguiera con aullidos'y
golpes, pisandole la sombra, a su enemigo,

la cabeza inclinada hacia delante,

el barco iba de prisa, retumbaban los truenos y al Sur siempre volabamos.
(Wordsworth y Coleridge, 2001, p. 178)

3. La estética del simbolo

En la Critica del juicio, se situan las bases para una filosofia del sentimiento, del arte,
de lo bello y lo sublime. El simbolo es otro de los elementos no desatendidos en el
analisis del uso estético de la razon. Esta teoria explica que el simbolo es una unidad
designificado que altera el lenguaje ‘literal’ de las cosas. Los simbolos son expresiones
del lenguaje estético en el que ocurre la sustitucion de una cosa por otra: el simbolo
reemplaza la ausencia de un significado literal por uno en el que se trasgrede lo real
para sugerir un nuevo universo de sentido. Es asi, como los simbolos son unidades
de significado que permean el lenguaje politico, filosofico, cientifico, moral, estético e
inclusoreligioso. En estas diferentes maneras de significar la realidad, se hace presente
el simbolo como elemento semiotico que, sustituyendo al concepto, produce sentido
y, en consecuencia, genera pensamiento.

El poder de simbolizar la realidad es una de las exclusividades de lenguaje religioso,
que, mediante simbolos e iconos, se refiere a Dios de manera indirecta; esto es, con la
particularidad de que se trata de una expresion de la cual dificilmente se encontrara
un correlato inmediato en la conciencia empirica. Ver lo invisible solo sera posible si la
inteligencia simbdlica posa sus ojos sobre una realidad que es de por sifantéastica, pero
que se muestra inmaculada en el mundo real. Los simbolos potencian la comprension
de un mundo que oscila entre lo fantasticoy lo real: la metonimia, la metafora, el tropo
ylaanalogia, son figuras literarias que dimensionan aspectos que permanecen ocultos
en la intuicion del espacio-tiempo.

Los simbolos sustituyen a la exigencia tedrica de la comprobacién, acercandose a la
imaginacion vy la reflexion, facultades que hacen presente lo que por medio de la evi-
dencia empirica serfa imposible de presenciar. En otras palabras, la religion buscada
por los romanticos era la de la fantasia. Tanto el arte como la religién son fruto de un
entusiasmo creador (Safranski, 2009).
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Figura 11. MafAana en el Riesengebirge

& )

Fuente: Caspar David Friedrich (1810-1811).

Uno en todo y todo en uno la imagen de Dios en las hojas y en las piedras, el es-
piritu de Dios en los hombres y en los animales, esto debe quedar impreso en el
alma. (Novalis, 2007, p. 66)

Una de las caracteristicas dominantes de la pintura romantica alemana fue la concep-
ciondelaobradearte, considerada como unaventana abierta almundode loinvisible.
Esta pintura religiosa y mistica tuvo como propoésito desocultar los secretos acerca del
destino del hombre y del mundo, tratando siempre de encontrar en la naturaleza los
signos de lo absolutoy lo sagrado. El simbolo de la cruz en las laderas montafiosas del
Riesengebirge (montafa de los gigantes), como se muestra en la pintura de Friedrich,
es una muestra de la exteriorizacion de lo divino en la naturaleza, situacion que se
presenta al mismo tiempo como la interiorizacién de la fe a través del simbolo religio-
so. La idea poética de Novalis complejiza la relacion entre el espiritu y la naturaleza
al predicar un panteismo religioso, donde Dios es la sustancia que permea todas las

cosasy los seres vivos.

La evocacion que hace la pinturaromantica a la edad mediay a los temas relacionados
con lafe cristiana fue proyectada por el grupo de los Nazarenos, liderado por Overbeck
(1789-1869) y Franza Pforr (1788-1812). El grupo de los Nazarenos, enclaustrado en el
monasterio de San Isidoro de Roma e integrado por una entusiasta orden religiosa de
artistas laicos, perseguia dos objetivos: elideal de la vidareligiosay el retorno al arte del
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Quatrocentoitaliano; en especial, a través de las obras de Rafael y de los viejos maestros
de la Alemania medieval hasta Durero. La conjugacion de estos dos objetivos produce
una generacion de pintores llamada a recuperar la teorfa neoclasica del cuerpo humano,
pero a través del lenguaje religioso del cristianismoy el protestantismo. Muestra de los
alcances que tuvo la realizacion de estos objetivos es la pintura Triunfo de la religidn en
las artes (1831-1840) de Overbeck.

Figura 12. Triunfo de la religion en las artes

Fuente: Friedrich Overbeck (1841-1840).

La simbolizacion de la cultura sagrada, situandose por encima de la cultura pagana,
puso de presente que la experiencia religiosa vivida por el grupo de los nazarenos no
fue solamente un ejercicio técnico de representar la figura humana cultivada por los
artistas italianos del siglo XIV, sino que se planteaba como una toma de posicion frente
a la tradicion ilustrada que despotricaba de la axiologia religiosa. La superioridad del
mensaje cristiano sobre la escultura clasica de la antigliedad grecorromana es reflejada
en la parte inferior del fresco, donde una estatua postrada y destrozada sirve de mesa
para lareunion de algunos artistas, como también la columna, que es el apoyo de otros.
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Perolasimbolizacion de la cultura religiosa, como nuevo objeto deinspiracion estética,
fuevivida en otros circulos de la cultura alemana, de una manera existencial y dramatica.
Novalis et al., (2007), por ejemplo, quien, tras la muerte de su amada Sophie, redacta
en una misiva lo siguiente:

Si hasta ahora he vivido en el presente y en la esperanza de la felicidad terrenal,
de hoy en adelante debo vivir enteramente en el verdadero porvenir, en la fe en
Diosy en la inmortalidad: Me sera muy duro separarme de este mundo, que era
para mi un objeto de amoroso estudio; las recaidas me daran no pocos instantes
de panico. Pero sé que hay en el hombre una fuerza que, rodeada de celosos
cuidados, puede fructificar en una extrana energia. (p. 45)

Cada hecho de la vida se convierte para Novalis en una prueba de la inmortalidad, de
tal suerte que la muerte, siendo aquel suceso definitivo que clausura la existencia, es
asimilada como el comienzo de una etapa nueva. £l Diario intimo escrito por Novalis
en 1797, afio en el que fallece su amada, es un testimonio de las perturbacionesy las
desesperanzas que traen consigo la muerte (Bégin, 1994). Uno de los relatos que se
hallan en el Diario pone de presente que la crisis afectiva vivida por Novalis sustituyo
el duelo amoroso porun acto de fe, donde el sentimiento humano es desmundanizado
para ser elevado al plano religioso:

Abre cita El verdadero acto filosofico es el suicido; tal es el principio real de toda
filosofia, el centro de todas las aspiraciones del aprendiz de filésofo; solo este
acto responde a todas las condiciones y a todos los caracteres de la accién tras-
cendente... Lo que siento por Sophie es religion, no amor. Un amor absoluto,
independiente del corazény fundado en la fe, es religion.

Por la voluntad absoluta, el amor puede convertirse en religion. Lo Unico que nos
hace dignos del Ser supremo es la muerte (muerte de reconciliacion). (Novalis,
1797, citado por Béguin, 1994, p. 250) Cierra cita

Otro delos genios romanticos cuya obra se destaca por su carga simbolica es la creada
por Caspar David Friedrich. Cruz de las montafias (1807-1808), retine simbdlicamente la
naturaleza con la fe cristiana. El canto V de Los himnos de la noche de Novalis es una
aproximacion poética, ante el desbordante simbolismo queirradia el retablo de Tetschen.
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Figura 13. Cruz de las montaias (Retablo de Tetschen)

-

Fuente: Caspar David Friedrich (1707-1708).

Tu eres aquel que desde eternos tiempos, absorto y pensativo

adolescente, sobre las tumbas de los hombres velas simbolo de consuelo en las
tinieblas

feliz aurora del hombre més alto.

Lo que en honda tristeza nos sumia, ahora en dulce extatico arrebato nos abre
el mas alla.

La muerte anuncia la infinible vida, t eres la muerte y tu eres la salud. (Novalis,
2007, et al,, p. 60)
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Tanto el retablo como las montafias del Riesengebirge son materializaciones simbo-
licas donde se ofrecen pistas para rastrear la espiritualidad religiosa en la naturaleza
como la apertura hacia una fe renovada, un asunto abordado por la filosofia de la re-
ligion ambientada en la Alemania de los romanticos del siglo XVIII. Esta filosofia tiene
antecedentes en el sentimiento religioso al que se refiri¢ el tedlogo Schleiermacher
(1768-1834); la unidad con Dios no se producird en un mas alla después de la muerte,
sino en el mas aca: la realizacion de la eternidad en el devenir de la finitud es la gran
intuicion del tedlogo protestante (Safranski, 2009). Esta experiencia es descrita como
una ‘pasividad infantil’, una sensacion de que la finitud se pierde en la infinitud vy la
bastedad de la naturaleza. La unidad con Dios es vivida en la experiencia de regocijoy
placer con la infinitud; una sensacién de plenitud donde el yo no siente la amenaza de
perder suindividualidad en medio de la inmensidad porque el placer de la experiencia
religiosa se mezcla con una totalidad acogedora. Es, tal vez, el mismo placer de totali-
dad que siente el espectador cuando percibe en los frescos de Friedrich el simbolo de
la cruz emergiendo del follaje de la montafia. La experiencia religiosa es definida por
Schleiermacher como una ‘unién amante’ con el universo, y no como una condicion
social abalada por una institucion jerarquizada. Quien posee una intuicion originaria
tiene también una idea amorosa de la religion:

No tiene ninguna religion el que no ve prodigios desde el punto de vista bajo el
cual observa el mundo, aquel en cuyo interior no ascienden revelaciones pro-
pias, cuando su alma anhela aspirara a la belleza del mundo (...), en que de vez
en cuando no siente la persuasion viva de que lo impulsa un espiritu divino y de
que él habla y actla por inspiracion sagrada, el que por lo menos (...) no tiene
conciencia de que sus sentimientos son efectos inmediatos del universo (Citado
por Safranski, 2009, p. 131)

4, Lo estético como sensus communis

Elproblema deluniversal que adquiere el acto predicativo del gusto estético es un asunto
explorado por Kant a partir de la categoria de ‘sentido comun’ (sensus communis). El
sentido comun es un conocimiento generalizado en todos los hombres y a través del
cual el sentimiento, que es en principio una experiencia particular del sujeto, puede
serexpresado de un modo universal. Para Kant el conocimiento comun es la necesaria
satisfaccion del sentimiento. Sin embargo, la necesidad entendida por Kant en la Critica
del juicio no es la misma que le permitio definir el funcionamiento del conocimiento
tedrico, en donde si prevalece la necesidad apodictica, esto es, la que explica los fe-
nomenos desde una racionalidad certeray que no da lugar a dudas. En La critica de la
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razon pura lo necesario obedece a una determinacion mecanicista que da cuenta de la
matera, racionalizada en conformidad a las leyes del entendimiento. La necesidad en su
dimension tedricay objetiva es descubierta por Kant a partir del modo como procede
el conocimiento cientifico segtin el modelo de la fisica de Newton.

Ahora bien, la necesidad del conocimiento es concebida desde la actividad judicativa
de lo bello como una satisfaccion estética ejemplar, es decir, que ha sido aprobada por
todos. De esta manera, la comunicacion de una satisfaccion general es necesaria en la
medida en que hasido aprobada por un nosotros, acontecimiento estéticodenominado
como sentido comdn. En jerga kantiana, la necesidad que explica a la naturaleza desde
el punto de vista del juicio determinante no es aplicable al juicio de reflexién porque
lo necesario en la dimension tedricay objetiva puede prescindir del nosotros, es decir,
de los sentimientos de aprobacion o desaprobacién. De un modo inmediato, una for-
mulacion matematica dificilmente despertara un sentimiento de simpatia.

Elarte,desdela perspectiva del sentido comun, podra serinterpretado como el testimonio
colectivo de una experiencia estética compartida por una generacion de hombres, que
se encuentran compelidos a comunicarse en razén de las vivencias que se desprenden
de situaciones histéricas comunes. La pintura de tema histoérico desarrollada por los
artistasfranceses del periodo romantico, como lo fueron Eugene Delacroix (1798-1863) y
Antonie Jean Gros (1771-1835), respondera de una u otra manera a esta mirada particular
de la teoria del sentido comun que planteara Kant en la Critica del juicio. Un ejemplo
de esto fue el entusiasmo que trajo consigo la revolucion francesa y la representacion
de este sentimiento revolucionario por Delacroix en La Libertad guiando al pueblo.
Holderlin (1770-1843), junto a muchos otros romanticos alemanes que vivieron el furor
de la revolucion, se expresara en su ensayo £l punto de vista desde el cual tenemos que
contemplar la antigiiedad acerca del papel que juega el arte y su irremediable tarea
historica para narrar la vida en sociedad: la historia no sera la misma si no es contada
con originalidad. La recuperacion del pasado sera una experiencia familiar si quienes
la cuentan se sienten afectados por un sentimiento de comunion y totalidad.
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Figura 14. La Libertad guiando al pueblo

Fuente: Eugene Delacroix (1830).

Enelfundamento original de todas las obrasy actos de los hombres nos sentimos
igualesy en unidad con todos, por grandes o por pequefios que sean, pero en la
particular direccion que nosotros tomamos. (Holderlin, 2005, p. 34)

Los juicios de gusto se refieren a una generalidad subjetiva, puesto que no se fundan
en las leyes del entendimiento ni de la moral. Es una generalidad subjetiva porque se
emiten a partirdel sentimiento, unaimpresion que a todos afecta. Al poneren situacion
el sentir comun, son dicientes las correspondencias que se establecen con la pintura
de tema histérico, otro camino artistico explorado en el periodo romantico. Asi como
en la pintura romantica se encuentran manifestaciones personalesy privadas del sen-
timiento (como en los casos de Friedrich y Turner), también hay una dimension publica
delarte. Un cuadro representativo de esta tendencia histérica fue Napoleon en el campo
de batalla de Eylau (1808) de Antonie-Jean Gros.
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Figura 15. Napoleon en el campo de batalla de Eylau

Fuente: Antonie-Jean Gros (1808).

En encargo oficial, el cuadro de Gros rememora el episodio ocurrido después de la ba-
talla librada entre franceses y rusos. Ademas de ser una pintura reconocida por seguir
el canon de los temas historicos, recibié la aceptacion general por parte del publico de
la épocay se usé como un documento historico que testimoniaba los progresos de la
revolucion liderada por Napoleon.

Reflejar el sentir general por medio de la pintura fue una intencionalidad explorada
por Théodore Géricault (1791-1824). Esta vez retratando ya no los éxitos obtenidos en
Eylau, como se cristaliza en el cuadro tan afamado de Gros, sino también las derrotas.
Es asi como el pintor francés dibuja la desesperanza colectiva que originé la caida del
imperio napolednico en su obra maestra La balsa de medusa (1819). Aunque el cuadro
de Géricault notenga explicitamente una intencion politica, en su tiempo llegd a adquirir
un sentido alegérico que insinuaba el malestar que hubo en Francia luego de haberse
extinguido la buena estrella del imperio napoleodnico.

La unidad politica que se muestra en el Napoledn en el campo de batalla de Eylau es
sustituida por otra que no pretexta el poder del imperio, sino la angustia y la desespe-
ranza: es unaunidad conflictivay dindmica porque muestra en una extrafia armonia de
la diversidad de las experiencias humanas cuando son confrontadas en una situacion
limite como la del naufragio. Viday muerte conviven en una misma balsa, y en su tota-
lidad invierte el sentido del orden politico que tendr4, en la disciplina, la uniformidad y
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la victoria, las convenciones para una representacion del poder, donde la historia sera
narradas por sus protagonistas los vencedores. Los rostros desesperados, los cuerpos
desnudos y expuestos relatan la otra historia tragica de los vencidos.

Holderlin se pregunta si los brazos solidarios que se extienden en los tiempos de la
agitacion politica no son los mismos que se mueven en los dias feriados del mercado.
La unidad espiritual entre los hombres no se encuentra en la defensa de las causas
politicas comunes, sino en una mas absoluta, que armonizaria a los hombres con el
‘espiritu divino’.

Figura 16. La balsa de medusa

Fuente: Théodore Géricalt (1819).

/Como podria extraviarme de lavida donde el amoreterno, que es comun atodos,
mantiene unidas todas las naturalezas?

:Como podria separarme de la alianza que une a todos los héroes?
Ella no se rompe tan facil como los flojos lazos de esta época.

Ella no es como un dia de mercado, en que el pueblo corre de aqui para alli, se
amontonay grita.

INol jPor el espiritu que nos une, por el espiritu divino que es propio de cada uno
y comun a todos! jNo, no! (Holderlin, 2007, p. 80)
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Distante al heroismo que encarnaban los hombres en el plano superior del cuadro de
Gros, el de Géricault muestra a unos seres carentes del valory de la frialdad tipica del
héroe. Antes bien, reaccionan con esfuerzo en medio de la crisis, situacion que pone
a prueba el instinto primal por la supervivencia. El naufragio que dramaticamente re-
presenta el cuadro de Géricault es un simbolo de la desesperanza y el sufrimiento. De
hecho, el sentirgeneral que reflejara el cuadro de Géricault fue el abatimiento del pueblo
francés; un sentimiento caracteristico durante la restauracion, periodo de la historia que
sucede al fracaso de la conquista de Europa a través de la buena estrella napoleodnica.

Elviraje que hace la pintura histérica al retratar ya no el rostro de los vencedores, sino
el de los vencidos, fue también representada por Francisco de Goya (1746-1828) en Los
fusilamientos del tres de mayo (1814). En este cuadro, la linea custodiada por el peloton
del ejército francés, implacable, dirige sus fusiles al hombre que abre sus brazos. De
nuevo las victimas se exponen abiertamente a sus victimarios.

Figura 17. Los fusilamientos del tres de mayo

Fuente: Francisco Goya (1814).
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Hélos alli: junto a la mar bravia cadaveres estan jay! los que fueron
honra del libre y con su muerte dieron
almas al cielo, a Espafia nombradia.

Ansia de patria y libertad henchia sus nobles pechos, que jamas temieron, y las
costas de Mélaga los vieron

cual sol de gloria en desdichado dia.

Espafioles, llorad; mas vuestro llanto lagrimas de dolor y sangre sean,
sangre que ahogue a siervos y opresores. Y los viles tiranos con espanto
siempre delante amenazantes vean

alzarse sus espectros vengadores. (Espronceda, 2003, p. 22)

5. ELmito del yo

Figura 18. La apoteosis de Homero

Fuente: Jean-Auguste-Dominique Ingres (1827).

iOh Genios que vagais en las alturasy a la luz, por senderos ideales!
Los aires esplendentes 0s rozan amorosos,

tal como roza las divinas cuerdas las manos de la artista. ..
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Sin saber de su suerte, como recién nacidos aun en brumas, alientas los Electos.
Su espiritu, que esconde su pureza en el seno de un capullo, florece sin descanso;
y sus sacras pupilas dilatadas

miran la eterna y muda claridad. ..

Y es aqueste su sino: no descansar jamas en sitio alguno. Los eternos dolientes
caen, se precipitan de continuo con los ojos cerrados, tal como el agua,

que de roca en roca

despéfiase en lo incierto... (Holderlin, 2005, p. 22)

La teoria del genio es una de las vértebras mas delicadas de la estética kantiana. Y lo
es porque propone por lo menos dos perspectivas que son complementarias: una en
la que predomina la proporcionalidad y el juego ejemplar entre las facultades, y otra
donde se significa la genialidad como si se tratara de un milagro de la naturaleza, una
suerte de don divino.

En el primer sentido, el genio vendria a armonizar las actividades que lUdicamente son
puestas en juego por la conciencia estética, a saber: el concepto del entendimiento
y la intuicion de la imaginacion. La obra de arte es el testimonio material de una feliz
correspondencia entre laimaginaciony el entendimiento. Ambas facultades participan
en el proceso creadordel genio porque la libertad de la imaginacion aparece como una
fuerza intuitiva que le aporta originalidad a una idea cuya representacion es demarca-
da por la potencia del concepto del entendimiento, cuya actividad establece limites,
regularidades y leyes.

Dos son entonces las potencias que constituyen el arte del genio: una es la originalidad,
la cual da laregla al arte, esto es, renueva el canon de la tradicion y crea un modelo a
seguir, y segundo, la comunicabilidad ejemplar, es decir, la capacidad de transmitir el
sentimiento particular o idea estética mediante el lenguaje del arte. La comunicacion
es ejemplar por tres razones fundamentales: da qué pensar, aporta a la tradicién y se
convierte en modelo de imitacion. Pero Kant también considera que el genio es un fa-
vorito de la naturaleza. El genio se convierte en una fuerza espiritual que se halla fuera
deljuego de las facultades, de tal modo que se muestra como un don natural, es decir,
que la genialidad es una chispa de divinidad de la cual gozan unos pocos hombres.

Empero, tan pronto atendemos a la idea de que el genio necesita del trabajo, y hasta
de la tradicion para que esta le ensefie a no andar a tumbos, se comprende que este
modelo de subjetividad no es de manera vertebral una idea que se encuentre fuera de
las condiciones finitas de la existencia. Es cierto que el genio es un productor de ideas
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estéticas, pero estasnosoninmutables, pues surgen en medio del juego limitrofe entre
las intuiciones y los conceptos.

Eljuego proporcional de las facultades puesto en préactica por el genio pone en dialogo
alaimaginaciony al entendimiento. Este dialogo es productivo, pues el entendimiento
actlacuando laimaginacion no encuentra limitesy se convierte en unafacultad dema-
siado etérea, y la imaginacion participa cuando el entendimiento se hace demasiado
frioy lento. La accion que mutuamente se prestan estas facultades prueba que la teoria
kantiana del genio se aparta de la teoria que afirma la genialidad desde la inspiracion
divina o la fuerza sobrenatural.

Sin duda alguna, dentro de la estética kantiana, fue la teorfa del genio la que con mas
fuerza resond en los circulos artisticos y filosoficos en la posteridad del 1800. Una de
las ideas estéticas mas defendidas por los romanticos consistio en la exaltacion del
individuo, o como lo denomina el historiador de arte Hugh Honour (1981) a falta de un
mejor nombre, la verdad personal:

El acento que se pone en el valor supremo de la sensibilidad personal del artista
se halla, evidentemente, en intima relacion con las nociones de autenticidad,
sinceridad y experiencia vital (o Erlebins en la filosofia alemana), que desemboca
en la idea romantica de autenticidad personal a lo que, a falta de mejor nombre,
podria llamarse verdad personal. De esta manera la validez de una obra de arte
pasa a residir en ella misma, pues adquiere coherencia interna en la medida en
que es reflejo de la experiencia vital, personal, del artista. (p. 25)

Esta exaltacion del genio romantico puede ser cotejada con la tendencia pictorica del
autorretrato. Fue caracteristico entre quienes se declaraban a si mismos como roman-
ticos el no ceder a los formalismos tedricos vigentes en las escuelas de formacion. Este
fue el caso de los Nazarenos, quienes desertaron de la academia de Viena. Sobre este
espiritu rebelde y decidido a la realizacion del propio camino, nombres como Runge,
Géricault, Delacroix, Constable, entre otros, seguiran el llamado del arte a pesar de
encontrar entre sus familias férrea oposicion.

Otro modelo del genio romantico fue el Quijote. De hecho, se convirtid en la figura ideal
del hombre romantico. El hidalgo reunia de manera simbdlica al avido lector de histo-
rias de caballerias medievales con la del hombre de carne y hueso, que habitaba en un
mundo prosaico en donde los castillos, los gigantesy las princesas, eran reemplazados
por urbes pobladas de factorias y maquinas a vapor. En fin, un mundo que, a pesar
de carecer del encanto de las historias de caballeria, debia ser enmendado, o mejor,
defendido por los valores espirituales de la hidalguia: era la virtud del caballero quien
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cabalgaba en direccion contraria a los mandatos de la época materialista, el objeto de
encomiosy alabanzas por parte de los romanticos.

Figura 19. llustraciones El Quijote

Fuente: Gustave Doré El Quijote (Parte Capitulo Il, 1863).

En Franciay durante el periodo de la restauracion, £l Quijote era el libro de cabecera, y
no hubo pintorfrancés que no hiciera referencia a un episodio de la novela. Al respecto,
valgasefialarel nombre de Gustave Dore (1832-1888), quien inmortalizd en sus grabados
innumerables escenas del Quijote.

Y como no es completa la figura del Quijote sin la de su acompariante Sancho, para
la época, estos dos personajes eran el icono de las contradicciones que luchaban al
interior del hombre romantico, a saber: medio rostro pertenecia al hombre sofiadory
buscadorde aventuras, y, la contraparte, al individuo anonimo atado a las condiciones
que la realidad impone.

6. La estetizacion de la ciencia en Alejandro
de Humboldt

Entre los diversos estudios que abordara Kant en Critica del juicio, el del juicio teleo-
l6gico tendra implicaciones especiales en la epistemologia y la teoria de la ciencia
cultivada por los romanticos. La teleologia (o la filosofia de los fines) hizo parte de una
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concepcion de ciencia practicada por los médicos alemanes, donde la explicacion
causal combinaba con la poéetica y la moral, de tal modo que la trasgresion del ambito
disciplinar-particular abordaba sin dificultad la poesia, la alquimia o la mistica. Desde
los presupuestos teleologicos, la idea de que la materia esta gobernada por un espiritu
sabio que les imprime una orientacion a las cosas, creara un modelo de ciencia que
no despreciara el animismo ni el materialismo espiritualista. Un caso paradigmatico
de esta concepcién de ciencia fue la desarrollada por el barén Alejandro de Humboldt
(1769-1859).

Sin embargo, antes de explicitar los principales planteamientos humboldtianos acerca
de la ciencia, conviene conocer la formulacién kantiana de juicio teleologico. En lineas
generales, el juicio teleologico es un razonamiento de talante reflexivo que comprende
la naturaleza a la manera de un todo organico provisto de finalidad; es decir, para el
razonamiento teleologico, la naturaleza no es solamente materia extensay multiforme,
sino vida, esto es, en ella misma existe un principio que explica el movimiento de los
organismos hacia un determinado fin.

Se diferencia del razonamiento de causalidad mecanicista, en tanto que no define la
naturaleza como un cuerpo mecanico regido por las leyes de la experiencia. Mientras
que el razonamiento teleoldgico explica la multiplicidad de las partes a partir de la
totalidad, el razonamiento mecanicista diseccionay fragmenta con el objeto de ir de
las partes hacia el todo.

Paraeljuicio teleoldgico, el razonamiento organico de la naturaleza conecta con la inte-
ligencia simbolica o intuitiva, pues la imagen o prototipo es la forma del conocimiento
estético que permite reunir, bajo un todo, las diferencias que constituyen a un cuerpo
organico. Contrario a la inteligencia simbdlica, se encuentra la inteligencia discursiva,
cuyafuncién procede deltanteo de las partes hasta llegar al todo que las comprende; el
modo de operardel razonamiento mecanicista combina los procedimiento logico-ana-
liticos delainducciony la deduccion. Mientras que es posible construir una descripcion
externa de la naturaleza a través de la inteligencia discursiva, la inteligencia intuitiva
o arquetipica comprende la vida interna que gobierna a los cuerpos: este modo de
comprension interna prescinde de la materia externa, de los cuerpos sin mas, para
representarlos como organismos Vvivos, en otros términos, entidades portadoras de
un propositoy con voluntad propia. Por tal razén, la inteligencia intuitiva recurre a los
simbolos, pues son tales representaciones de la imaginacion las que retnen al objeto
en la naturaleza como una totalidad viva.

Aunqgue en el plano tedrico el principio de explicacion teleolégico con el mecanico
no coincide, Kant se inclina por una sana convivencia entre ambos principios, pues si
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ambos se negaran mutuamente, excederian las posibilidades del conocimiento finito.
Ahora bien, el planteamiento kantiano sobre la l6gica que opera en el juicio teleolégico
presenta coincidencias significativas con la nocion de ciencia propuesta por el baron
Alejandro De Humboldt en sus analisis a la fauna y la forma americana. La obra que
orienta con gran atino estas consideraciones es Los cuadros de la naturaleza (1849), un
trabajo que reune las investigaciones topograficas, vulcanolégicas, botanicas, fores-
talesy zoologicas realizadas por Humboldt durante su viaje por América. Son también
un cuaderno de apuntes que funge como un diario de campo, donde se hacen analisis
etnograficos a proposito de la caracterologia de los pueblos indigenas en América.

En la traduccion realizada por Alejandro Guiner en 1876, en el cuadro dedicado a las
Cataratas del Orinoco Atures y Maipures, Humboldt sorprende con la siguiente afirmacion:

Muchas veces la impresion que la vista de la naturaleza deja en nosotros, se debe
menos al propio caracterdela comarca, que al diaen que nos aparecen las montafas
y llanuras alumbradas poreltrasparente azul de los cielos, o veladas por las nubes
que cercadelasuperficie de latierra flotan. Del mismo modo las descripciones de
la naturaleza nos impresionan tanto mas vivamente, cuando mas en armonia se
hallan las necesidades de nuestra sensibilidad; porque el mundo fisico se refleja en
lo mas intimo de nuestro ser con toda su verdad viviente. (Humboldt, 1876, p. 210)

En Los cuadros de la naturaleza, Humboldt armoniza la explicacion causal, edificada
en el razonamiento discursivo, con la explicacion teleoldgica ejercitada en uso del
razonamiento simbolico. Es asi como van de la mano la imagen que captura el colory
la apariencia vital de la naturaleza, con la palabra escrita y la cifra exacta.

Del mismo modo, podemos referirnos al cuadro que estudia la vida nocturna de los
animales en los bosques primitivos. Sobre este asunto, Humboldt trae a colacion una
anécdota ocurrida cuando acampaba a orillas del rio Apure. Cuenta alli el baron que
después delasonce de la noche, en el bosque comenzé un alarido salvaje en el que los
indios, escuchando y sirviendo de intérpretes, alcanzaban a distinguir el quejido de los
monos acompafado por el agudo chillido de los pequefios titisy del grufiido del mono
nocturno rayado,comotambién “(...) los gritos del gran tigre, (...) del precari, del ai,y de
una legion de loros, papagayosy otras aves parecidas al faisan” (Humboldt, 1876, p. 230).

Indagando sobre las causas de este comportamiento, Humboldt pone en considera-
cion las dos formas de explicacion causal, a saber, la teleologica de los indigenas y la
mecanica del propio Humboldt. Nos dice el baron que, para los indigenas, el alboroto
nocturno ocurria debido a que “los animales se alegran del bello claro de luna, y festejan

la luna llena” (Humboldt, 1876, p. 230).
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Desde luego, al darvarios rodeos sobre el asunto, Humboldt considera que la agitacion
de los animales en aquella noche no fue causada tanto por una fiesta en honor al claro
de luna, como si a fuertes aguaceros seguidos de truenos que iluminaban al interior de
la selva. Y asi lo plantea nuestro filésofo en el relato de una experiencia en la que las
escenas tropicales del mediodia hacen que la naturaleza se muestre entre el silencio
sepulcral y un calor in crescendo:

Los grandes mamiferos se oculten en los sotos; los pajaros se guarecen bajo el
follaje de los arboles o en las hendiduras de los pefiascos. En esta calma aparente
de la naturaleza, el oido atento a los menores sonidos percibe con ruido sordo,
un zumbido deinsectos, cerca del sueloy en las capas inferiores de la atmésfera.
Alli todo anuncia un mundo de fuerzas organicas en actividad. En cada matorral,
en la corteza horadada del arbol, en el terrén habitado por himenopteros, en to-
das partes, en fin, la vida se revela plenamente: diriase una de esas mil voces por
las que la naturaleza habla al alma piadosa y sensible que sabe comprenderla.
(Humboldt, 1876, p. 234)

Claramente el modo de vida de los aborigenes fue un descubrimiento crucial que tuvo
el aleman en Venezuela y esto lo trae a cuento la narracion del escritor colombiano
William Ospina (2023) en su biografia Pondré mioido en la piedra hasta que hable, donde
el encuentro apacible de estas gentes era testimonio de otra vivencia cultural, menos
compleja que la formalidad de la civilizacion europea. De esto da cuenta Humboldt al
referirse al trato afable de los indigenas:

Ayer estuvimos invitados en una humilde cabafa del litoral, donde colgamos las
hamacasy dialogamos con los nativos a la sombra de arboles de hojas enormes.
Son muchos los ejemplos que he visto y oido de hospitalidad sin limites, de dulce
compasion y de cuidado afectuoso y desinteresado por los desconocidos que lo
necesitan. Toda esa cordialidad humana ha ido desapareciendo en otras partes,
y temo de verdad que todo lo destierre eso que nos envanecemos en llamar la
civilizacion avanzada. (Ospina, 2023, p. 95)

Otro cuadro de la naturaleza que también abarca esta mirada teleoldgica y simbolica
es el que Humboldt dedica a los vegetales. Ante el infinito nimero de tipos y clases de
vegetales que habitan en América, Humboldt considera que el estudio de esta variedad

corresponde tanto al botanico porsu afan de dividiry clasificarcomo al pintor paisajista,
quien esta “obligado a reunir”. Recomienda, inclusive, el baron que:

Seria una empresa digna de un gran artista, estudiar todos estos grupos de plan-
tas, no en los invernaderos ni en los libros de botanica, sino en el mundo tropical
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mismo. (...) ;Hay algo mas pintoresco que los helechos en arbol, extendiendo su
tierno follaje por encima de los laureles-encinas de México? ;Qué mas encantador
que un macizo de platanos, sombreados por bambues y guaduas? Al artista es
permitido desmembrar los grupos, bajo sumano la gran obra dela naturaleza, por
servirme de esta expresion, se reduce, como las obras escritas de los hombres, a
un pequefno numero de rasgos simples (Humboldt, 1876, p. 236)

7. Kant y el romanticismo

El razonamiento reflexivo es un ejercicio de meditacion. Alimenta al concepto a partir
de la rigueza material que aparece en la obra de arte. Es asi como podemos detener
la mirada en las tormentas furiosas de los frescos de William Turner, musicalizando la
escena con el cuarto movimiento de la sinfonia pastoral de Beethoven; esta misma
permanencia intuitiva de los sentidos puede viajar desde la simbologia religiosa de un
Friedrich intimoy luterano hacia la representacion catélicay apologética que se muestra
en la obra pictorica de Overbeck; vivenciar tanto el sentir comun de la desesperanza
en La balsa de medusa como el arrojo temerario del hombre que ofrece el pecho a sus
verdugos en Los fusilamientos del tres de mayo.

Lasensacién masinmediata ante este multifacético conjunto de colores, formas, allegros,
adagios y versos es la confusién del sentimiento. Curiosamente es este sentimiento de
confusion el que se apodera del alma romantica. Junto a Kant diremos que esta con-
fusion es tan productiva que ha sido el insumo que origina el conocimiento estético'y,
con ello, la comunicacion general del sentimiento.

La teorfa del juego y de la reunion lUdica de las artes no es ilustracion de conceptos
estéticos, pues atafie al juicio de gusto estético donar pensamiento. Lasideas estéticas
son materia para la produccion de pensamiento. De ahi que la historia del arte, mirada
a través de la reflexion filosofica, trasgreda la mocién de objetividad que reclama el
historiador para incursionar en la donacién de ideas y reflexion. Este es un ejercicio
hermenéutico que va mas alla de pasar revista de los acontecimientos ocurridos en el
contexto espacio temporal de una época determinada.

La historia del arte es materia de estudio para la meditacion filosofica, ya que busca
alumbrar el concepto estético a la luz de la obra de arte. La reduccién estética del
mundo no se produce en el discurrir prosaico de la historia, se trata entonces de un
ejercicio meditativo en el que afloran laidea estéticay la inteligencia arquetipica como
potencias del conocimiento y del lenguaje del arte y de la sensibilidad estética. Pen-
sar a partir de los simbolos que se representan en el arte es una funciéon propia de la
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actividad judicativa del gusto vy, en particular, del tipo de intuicion que esta facultad
procura en la subjetividad.

Hablamos de la intuicion estética que, a diferencia de la intuicion concreta de la
conciencia empirica, logra tener acceso a la dimension metafisica de la realidad. En
efecto, la vivencia con lo bello rebasa la referencialidad de la experiencia sensible
para ensanchar el conocimiento del mundo mas alla de la demarcacion que precisa el
concepto del entendimiento. Coincidimos con la lectura del filbsofo francés Gilles De-
leuze para quien el romanticismo kantiano no es la asuncion del formalismo analitico,
sino mas bien una meta-éstética de la materia, en donde se enlazan a la analitica de
los conceptos estéticos el juego de los sonidos y los colores, los versos y los frescos.
La meta-éstética de la materia es la conjugacion de todas las expresiones artisticas en
funcion de la vivencia placentera y la reflexividad con implicaciones tanto en el juicio
practicocomo en el tedrico. La teorfadel libre juego de las facultades es el camino para
abordar materialmente la estética de Kant:

A lesthétique formelle du golt, Kant joint donc une méta-esthétique materielle,
dont les deux principaux chapitres sont l'intérét du beau et le génie, et qui té-
moigne d’un romanticism kantien. Notamment, a l'esthétique de la ligne ete de
la composition, donc de la forme, Kant joint une méta-esthétique des matieres,
des couleurs et de sons®. (Deleuze, 1963, p. 33)

6 “Alaestéticaformaldel gusto, Kantafade asiuna metaestética material, cuyos dos capitulos principales
sonelinterésporlabellezayel genio,yque datestimonio de unromanticismo kantiano. En particular,
alaestéticadelalineayde lacomposicion, y portanto de la forma, Kant afiade una metaestética de
los materiales, de los colores y de los sonidos” (Deleuze, 1963, p. 33).
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Capitulo Il

Charles Baudelaire y la muerte del arte

Los animales viven en paz consigo mismosy con las cosas que les rodean,
pero la naturaleza espiritual del hombre da lugar a la dualidad y al des-
garramiento en cuya contradiccion se debate. Pues el hombre no puede
detenerse en lo interno como tal, en el puro pensar, en el mundo de las
leyesy de su universalidad, sino que también precisa del ser-ahi sensible,
del sentimiento, del corazén, del animo, etc.

Hegel, Lecciones sobre estética

El paciente:

Doctor, un desaliento de la vida

que en lo intimo de mi se arraiga y nace,
el mal delsiglo...el mismo mal de Werther.
de Rolla, de Manfredo y de Leopardi.

Un cansancio de todo, un absoluto
desprecio por lo humano...un incesante
renegar de lo vil de la existencia

digno de mi maestro Schopenhauer;

un malestar profundo que se aumenta
con todas las torturas del analisis. ...

El médico

—Eso es cuestion de régimen: camine




de mafanita; duerma largo, bafese;

beba bien; coma bien; cuidese mucho, jLo que usted tiene es hambrel...
José Asuncion Silva, El mal del siglo

i...y para qué poetas en tiempos de miseria?

Holderlin

La respuesta del médico al paciente, un angustiado hombre de letras es nuestro telon
de fondo para escenificar el tan discutido tema del fin de la obra de arte en el mundo
moderno, tesis pronosticada por Hegel (2007) en sus Lecciones sobre estética. La disyun-
tiva entre las querencias y padecimientos que acaecen en el artista y las condiciones
materiales de existencia demandadas por el mundo moderno, bajo el modelo de la
sociedad burguesa, se erigen sobre la base de los intereses comerciales y de subsisten-
cia, produciendo con ello la pérdida del valor estético de las cosas. Como lo sostiene
Gutiérrez Girardot (1987) en su ensayo sobre la situacion del arte en el contexto de la
modernidad, para Hegel:

En esta sociedad de ciudadanos, de personas privadas, en la que dominan el
egoismo como principio general, las dependencias reciprocas, el interés propio
y el principio de utilidad en este ‘estado mundial de la prosa’, el arte ya no puede
expresar el maximo menester del espiritu. (p. 29)

La aparente incomprensiéon del doctor sobre el sintoma que realmente sufre el paciente
es, justamente, el mal del siglo, tal y como lo declara Silva en su poema. Ahora bien,
en las Lecciones sobre estética, Hegel muestra en diversos escenarios que el arte ha
capitulado una historia especifica del espiritu absoluto. Pretendemos en este estudio
proponer algunas posibles vias que anticipan dicha muerte. En la primera, hacemos
una breve revista de la situacion del arte con relacion a la religion y la filosofia. Soste-
nemos en este apartado que, dentro del conjunto de actividades que comprenden el
espiritu absoluto, una forma especifica del arte, como la clasica’, se muestra superior
con respecto a una presente, en la que solo es posible hincarse de rodillas y admirar.
En este sentido, el fin del arte se formula bajo el aspecto de la nostalgia ante la pérdida
de la unidad representada por el ideal o el arquetipo que constituye la figura o canon
de la forma artistica en el mundo griego. Diremos entonces que uno de los aspectos
patentes para pensar la muerte del arte en las Lecciones sobre estética tiene que ver
con laidea del recuerdo y de la memoria.

7 Cuyo modelo por excelencia es el mundo griego.
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La segunda via tiene que ver con una de las formas que adquiere histéricamente el
arte. Nos referimos a la forma romantica que, a juicio de Hegel, es la afirmacién de la
subjetividad sufriente, la cual vive atravesada por el desgarramiento subjetivo. Esta
reaccion del sentimiento delindividuo hace abstraccion de lo bello del objetoenel arte
y disuelve la unidad entre las binas: formay contenido, particulary universal, etcétera.
El arte romantico traslada el culto al objeto bello (nostalgia de la forma clasica), hacia
la exaltacion del animo y de la interioridad que domina en la expresion subjetiva. En
este sentido, el fin del arte responde a la afirmacion de la individualidad, la cual se
materializa en el sentimiento religioso de infinitud caracteristico del artista romantico.

Finalmente, la tercera via considera la distincion entre poesia y prosa. Esta distincion
permite pensar el lugar privilegiado de la prosa del mundo como una narracion que
por excelenciadescribe lavida en la modernidad. No sostenemos aqui laidea de que la
prosadel mundo decreta el acta de defuncion de la poesia (que es una de las expresiones
literarias mas excelsas al permitir afirmar la integridad del espiritu absoluto), sino, mas
bien, que la supervivencia del valor estético del arte se enriquece en una concepciéon
integral entre prosay poesia, al adquirir relevancia en el contexto de la desvalorizacion
espiritual del arte, producto de la mecanizacion y la uniformizacién demandada por la
sociedad burguesa. En este orden deideas, es oportunotraera colacion ciertos apuntes
de la produccioén estética del poeta francés Charles Baudelaire.

1. El arte y la nostalgia

Los tres reinos del espiritu absoluto —arte, religion y filosofia— se proponen cada uno
desde su diferencia traerala conciencia su objeto, que es el absoluto (Hegel, 2007, p. 78).
Cabe aclarar que el objeto llega a la conciencia de manera absoluta cuando el espiritu
actla vitalmente y no de manera abstracta. Esta verdad del espiritu se muestra bajo
el aspecto del recuerdo que mantiene en “(...) el espiritu finito la esencia de todas las
cosas; lo finito que se capta en su esencialidad y, por tanto, ello mismo esencial y ab-
soluto” (Hegel, 2007, p. 78). La primera forma en donde adviene este saber del recuerdo
esen laintuicion sensible que proporciona la experiencia cognitiva del arte. Esta forma
alcanza su verdad cuando lo sensible particular conecta con un significado profundo
que lo universaliza. La unién de lo sensible y lo universal configura la apariencia indi-
vidual, “(...) que es la esencia de lo bello y de su produccion por el arte” (Hegel, 2007,
p. 78). El referente historico que confirma esta misma unidad es la consideraciéon que
plantea Hegel y, en general, el movimiento romantico del siglo XVIIl a proposito de la
relevancia historica y cultural del arte griego. A diferencia de la relacion del arte con
la religion, en el mundo griego el arte no se encuentra en una posicion auxiliar o Util
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para una representacion especifica, sino que es ella misma la union entre lo sensible
y el significado universal. La vuelta al mundo griego salva el sentido absoluto del arte
con relacion a la conciencia:

(...)entre los griegos el arte era la forma suprema en el que el pueblo se represen-
taba a los diosesy se hacia conciencia de esta verdad. Por eso para los griegos los
poetasy artistas se convirtieron en los creadores de sus dioses, es decir, que los
artistas le dieron a la nacion la representacién determinada del obrar, del vivir, de
la eficiencia de lo divino, por tanto, el contenido de la religion. (Hegel, 2007, p. 78)

En otro lugar, el filésofo aleman afirma que la honra que merece el pueblo griego consiste
en no haber distanciado radicalmente el sujeto singular de la totalidad, pues

(...) en la vida ética griega el individuo era ciertamente auténomo y libre en si,
sin no obstante desligarse de los intereses universales dados del Estado efectiva-
mente realy de una inmanencia afirmativa de la libertad espiritual en el presente
temporal. (Hegel, 2007, p, 322)

Sin embargo, la experiencia del espiritu absoluto lograda en la produccion objetiva del
arte en el mundo griego no es de forma plena la apropiacion de su conciencia, con-
quistas espirituales que se alcanzaran en la religién y posteriormente en la filosofia. La
impresion mas proxima que podemos tener de la grandeza espiritual del arte griego
es un recuerdo. Recuerdo que se radicaliza en la conciencia del presente del arte, que
es una conciencia tragica, pues su mensaje ya no compromete ni a la verdad ni a la
existencia humana general:

Pero asi como el arte tiene su antes en la naturaleza y en los ambitos finitos de la
vida, asimismo tiene también su después, esto es, un circulo que a su vez excede
asumodo de comprension de lo absoluto. Pues el arte todavia tiene en si mismo
un limite y pasa por tanto a formas superiores a la consciencia. Esta limitacion
determina también, pues, el lugar que ahora solemos asignarle en nuestra vida
actual. El arte ha dejado de valernos como el modo supremo en que la verdad se
procura la existencia. (Hegel, 2007, p. 79)

Todo indica que el significado espiritual del arte (verdad y ser) comienza y termina en
una temporalidad especifica: el pasado®. En la actualidad vivida por Hegel, ha perdido

8 EstaeslaopiniénquesostieneVicente Jarque: “Asi nos encontramos con que la primera estética que
sedefine asi misma filosofia del arte, que hace del arte su objeto exclusivoy le concede el monopolio
del Espiritu en lo que concierne a la experiencia estética, en cuanto que ‘manifestacion sensible de la

m Otras logicas de comprension en la filosofia contemporanea. Estética, lenguaje e historia



su posicion privilegiada. Solo nos queda hincarnos de rodillas ante el ideal de la forma
del arte clasico. La satisfaccion del espiritu que se lograba plenamente en la forma del
arte clasico, ya no se dirige al objeto, sino al punto de vista que se ofrece a la inteligen-
cia figurativa. El arte es ahora un asunto del pasado porque el ojo que lo aprecia en
la actualidad no asume una comprension histérica y objetiva de su origen, sino en la
medida que le dice algo al gusto interno subjetivo. El valor estético de la figura artistica
se disuelve por un incremento en la valoracion del juicio subjetivo. El significado espi-
ritual de la obra de arte es una reverencia hacia el pasado:

(...)eldespuésdel arte consiste en el hecho de que el espiritu alberga la necesidad
de satisfacerse sélo en lo interno propio suyo en cuanto verdadera forma de la
verdad. Ensusinicios el arte conserva todavia algo de misterioso, un presentimiento
secreto y un anhelo, pues sus productos todavia no le han presentado su pleno
contenido a intuicion figurativa completamente. Pero si el contenido perfecto se
revela perfectamente en las figuras artisticas, entonces el espiritu de mas amplias
miras retorna a esta objetividad a los suyo interno y rechaza aquella. La nuestra
es una de tales épocas. Puede sin duda esperarse que el arte cada vez ascienda
y se perfecciona mas; pero su forma ha dejado de ser la suprema necesidad del
espiritu. Por mas eximias que encontremos todavia lasimagenes divinas griegas, y
por mas dignay perfectamente representados que veamos a Dios Padre, a Cristo
y a Marfa, en nada contribuye esto ya a nuestra genuflexion. (Hegel, 2007, p. 79)

Laforma del arte clasico ha muerto para el hombre moderno. Ha muerto en el sentido
de que ha dejado de ser una necesidad vital en la constitucion social del hombre con
relacion al estado. La unidad entre lo sensible y lo universal, la forma y el contenido,
fue justamente la invencion estética del mundo griego. Esta misma unidad expresaba
larelacion de armonfaentre laindividualidad del artistay la sociedad que representa la
figura del Estado®. La pregunta que nos formulamos a continuacion indaga por las ca-
racteristicas de la forma del arte en donde se produce la ruptura entre la vida sensible
y su significado universal. Y esta forma, como ya se sabe, es la romantica.

idea’, esto es del Absoluto, es también la primera que lo considera como ‘cosa del pasado™ (Jarque,
2000, p. 235).

9 “Louniversaldelaeticidadylalibertad abstractadela personaen lointernoylo externo permanecen,
conforme al principio de la vida griega, en imperturbada armonia, y en la época en que también el
ser ahi efectivamente real este principio se hacia valer en puridad todavia incolume, la autonomia de
lo politico no aparecia atin enfrentada a una moralidad subjetiva diferenciada de ella; la sustancia de
la vida del estado estaba tan inmersa en los individuos como éstos no buscaban su propia libertad
mas que en los fines universales del todo” (Hegel, 2007, p. 322).
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2. La mentira romantica segun Hegel

Para Hegel, el arte romantico es sinénimo de subjetividad. Se trata de un deseo de
autoafirmacion que no responde ni a la conciencia de uniéon con el absoluto ni a un
recogimiento religioso delindividuo. Es decir que esta subjetividad busca afanosamente
la afirmacion de la propia particularidad (Hegel, 2007, p. 421).

El contenido de la forma roméntica es de un lado “(...) la sed de este presente y de esta
realidad efectival.. ], el contentarse con lo que es ahi, la complacencia consigo mismo,
conlafinitud delhombreylofinito, particulary retratista en general” (Hegel, 2007, p. 421)
y, de otro, la conciencia de que esta misma querencia de individualidad se ve limitada
por “un mundo exterior” (Hegel, 2007, p. 422).

En la forma del arte romantico, el hombre quiere ver ante siy en la vitalidad de la obra
de arte como tal la figura del espiritu humano (Hegel, 2007, p. 421). Sin embargo, este
espiritu se halla escindido y desgarrado v, a diferencia de la forma del arte clasico, no
figura bajo el ideal de la unidad:

(...) ni por el divino circulo griego de la belleza, ni por los héroes externos en el
terreno de la eticidad familiar y la vida politica; sino que el sujeto efectivamente
real, singular, en su vitalidad interna, es lo que adquiere el valor infinito, pues sélo
en él se despliegay compendian en el ser-ahi los eternos momentos de la verdad
absoluta, que sélo como espiritu es efectivamente real. (Hegel, 2007, p. 383)

En la primera subdivisién que estudia el problema de la autonomia del caracterindivi-
dual, se afirma que la firmeza de esta autonomia es puramente formal, ya que, es tal su
deseo de autoafirmacion, que prescinde de cualquier contenido o pathos que lo limite.
Hegel argumenta esta idea a partir de la obra dramatica de Shakespeare, tomando
el caso de Ricardo lll, personaje que desata toda una serie de tretas y engafios con el
Unico objetivo de ser él mismo, el protagonista del poder politico. Esta alusion explica
la formalidad del caracter, pues sobrepasa cualquier contenido ético de tipo normativo,
cayendo incluso el propio temple en la ruina total:

Una tal individualidad remitida sélo asi misma no tiene por tanto intenciones ni
fines meditados que haya ligado a cualquier pathos universal, sino que lo que tiene,
hace y consuma lo extrae de forma enteramente inmediata, sin mas reflexion
ulterior, de su propia naturaleza determinada, que es precisamente como esy no
quierefundarse enalgo superior, disolverse en elloy justificarse en algo sustancial,
sino se va a pique. (Hegel, 2007, p. 424)
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Ahorabien, a partirde las tres formas que adquiere la conciencia finita para comprender
la actividad del espiritu absoluto (arte, religion y filosofia), el fendbmeno de la individua-
lidad es uno de los elementos que explica la relacion entre el arte y la vida religiosa. En
otras palabras, la maxima expresion de la individualidad que caracteriza la forma del
arteromantica se hace patente en la interioridad que se experimenta en la actitud vital
del cristianismo. El aspecto religioso del arte traslada el encomio que recibe la obra
de arte como tal (en este caso la uni-totalidad de la idea que se objetiva en la forma del
arte clasico) paraidentificarse con laintimidad interna del sentimiento, que deviene en
el “(...) elemento esencial para el ser ahi de lo absoluto” (Hegel, 2007, p. 79).

En esta medida, formulamos la hipotesis interpretativa de que la subjetivacion de la
forma del arteromantico es una manera de referirnos a la muerte del arte, toda vez que
obedece a un cambio en el culto que se tributa ya no a la obra de arte, en tanto objeto
o materializacion de la idea, sino al artista o, mejor, al ‘corazén’ y ‘4nimo’ subjetivos,
que ahora representan la esencia espiritual de toda manifestacion artistica.

Basta descubrir en el Rojo y negro de Henri-Marie Beyle (Stendhal) la lucha individual
del protagonista de la historia (Sorel) por hacervaler su talante particular (hasta que su
cabeza caeen el cesto porla hojaimplacable de la guillotina) en medio de los poderes
clericales, militaresy de la altanobleza que jugaron un papel determinante en la Francia
dominada por la figura de Napoleodn. Las cuitas del joven Werther de Goethe, otra novela
romantica, da cuenta de la inmersion subjetiva que atraviesa el protagonista hasta el
fatal desenlace del duelo por el amor de Carlota. Estos ejemplos permiten sustentar
la idea hegeliana de que la muerte del arte en la forma romantica tiene que ver con la
caida del hombre en sumundo subjetivo, atravesado por los deseos, el orgullo, en fin,
los sentimientos que luchan en la interioridad. En este este escenario, la muerte del
arte responde a la muerte del hombre mismo que hace gala en diversas producciones
literarias del siglo XVIII.

Aello se suma la lectura que hara el filésofo aleman entre la contradiccién que vive el
espiritu bajo la forma romantica con la idea del sufrimiento y de la pasion de Cristo,
representacion emblematica de la antropologia cristiana. Si en el mundo griego la re-
lacion vinculante entre el individuo y el estado definié la méxima realizacion de laidea
de la eticidad, en el periodo romantico el individuo dominado por el pathos de una
interioridad que permanece sugestionaday, en consecuencia, indefinida respecto de lo
que es su esencia, tendra como correlato la representacion de una divinidad abstracta.
Para una parte del espiritu que permanece batida entre las pasiones, existe un espejo
dénde reflejar sus angustias, y esta imagen de revés no es otra que el sacrifico de un
hombre nuevo: Cristo.
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De este modo, se aclara que la determinacion del contenido de la forma romantica
sea lo divino (Hegel, 2007). Para el arte romantico, la historia del Padre, de Cristo, de su
madre, de sus discipulos y del Espiritu Santo es la historia viva de la eternidad ahora
encarnada en el espiritu finito (Hegel, 2007). La reconciliacién entre el espiritu finito y
el divino no se lleva de manera inmediata si no es por medio de la experiencia de la
caida. Experiencia que describe la agonia, la lucha, el dolor, y los tormentos que vi-
vencia el viacrucis del cuerpo y del espiritu (Hegel, 2007). De esta manera, la elevacién
del hombre hacia Dios solo es posible si el espiritu experimenta los sufrimientos de la
finitud y de la contingencia:

Eldolorinfinito de este sacrificio de la subjetividad mas propia, la pasién y muerte,
mas o menos excluida de la representacion del arte clasico o que més bien apa-
recerian Unicamente como sufrimiento natural, sélo en lo romantico adquieren
su necesidad propiamente dicha. (Hegel, 2007, p. 385)

Mientras que para el romantico la muerte adquiere los tonos del tormento y de la
disolucién del alma en el cuerpo a cambio de una condena eterna, para el mundo
griego lasimagenes de la muerte son serenas. Asi mismo, si la experiencia sufriente del
cristiano afirma la muerte como la posibilidad sobrenatural de una vida mejor, llegando
incluso a negarla corporalmente por medio del dolor, la experiencia finita del hombre
griego es distinta, pues, para él, la vida lejos de ser un camino doloroso por un valle de
lagrimas es la posibilidad real de ser recordado en la historia mediante la practica de
las virtudes (Hegel, 2007).

Paraddjicamente, el ideal de la conquista del mundo habitado por Dios a partir de la
interiorizacion del sufrimiento practicada por el estilo de vida cristiano no es reproducido
por el hombre romantico, quien prefiere resguardar su alma en una esfera puramente
humana. De ahi que la vida psiquica del romantico vive animada por una experiencia
dualirreconciliable, en donde el espiritu busca tortuosamente la afirmacion de su propia
interioridad y, sin embargo, esta unidad con Dios no se lleva a cabo por la condicion
finita del hombre.

Larepresentacion del contenidoreligioso que se encuentra en permanente contradiccion
es la misma lucha al interior del sujeto (Hegel, 2007). La riqueza de la representacion
estriba en la variopinta diversidad de formas del desgarramiento subjetivo. Esta diver-
sidad del contenido no la produce la obra de arte como tal, sino el sentimiento. Por
ello consideramos que la muerte del arte en la forma roméntica es el resultado de una
experiencia subjetiva del desgarramiento, que resulta ajena a la unidad de sensibilidad
y universalidad que se da en la forma del arte clasico.
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La experiencia perturbadora que atraviesa la subjetividad en el arte romantico, la ge-
nera un elemento que es ajeno al arte mismo: se trata de la religion. Esta exterioridad
que se da con el sentimiento religioso es lo que da lugar al ‘@acontecimiento prosaico™.
Este acontecimiento —que nos prepara el camino para nuestro Ultimo apartado del
ensayo— traslada la “naturaleza absoluta del espiritu”, no al mundo externo, que ya
sabemos que es contingentey carece de la presencia divina, sino al mundo interior del
artista. De ahique lo prosaico se entienda, en un primer momento, como la indiferencia
y la desconfianza del espiritu por permanecer unido a su mundo. En esta medida, la
prosa del mundo es el lugar contingente en el cual habita el individuo 'y, a pesar de ello,
no se encuentrareconciliado con él (Hegel,2007). En cuanto sobreviene la pregunta por
la forma de la representacion, que a pesar de no espiritualizar la materia y viceversa
(que es el logro en el significado absoluto del espiritu en el arte griego), logra generar
una relacion entre el acontecimiento prosaico vy la interioridad, dltimo reducto del
significado espiritual del arte.

Efectivamente, Hegel plantea que larelacion entrelo externoy lo interno, lo prosaicoy lo
lirico, lanaturalezay lalibertad, etcétera, es propiamente la caracteristica fundamental
del modo de representacion romantico. Solo el mundo exterior cobra sentido —esto
es el mundo prosaico— cuando hace referencia al &nimo interior, o, en su defecto es
utilizado para significar algo superior. Empero, persiste la conciencia de que el valor
espiritual de los objetos en este mundo se desvanece, siendo la intimidad, el dltimo
protagonista en el significado espiritual del arte (Hegel, 2007).

3. Hegel y la poética del horror: Charles Baudelaire

En el apartado dedicado a la poesia, son constantes las alusiones a la superioridad
espiritual de la poesfa respecto a las demaés artes. La prosa, por ejemplo, separa la
expresion sensible del significado universal mediante el razonamiento (Hegel, 2007,
p. 704), que tantea cada uno de los elementosy los dispone analiticamente. Asu vez, la
poesia universaliza per se, sin tener que demostrar filosoéficamente sus proposiciones,
pues su tarea es la de “(...) llevar a la conciencia las potencias de la vida espiritual y lo
queen general se agita en la pasiony el sentimiento humanos (...)” (Hegel, 2007, p. 704).

10 “Encuantoalaconscienciauniversaldelaverdad, lareligion constituye aqui,en un grado enteramente
diverso, el presupuesto esencial del arte, y también por el lado externo de manifestacion se presenta
alaconsciencia efectivamentereal en realidad sensible como acontecimiento prosaico” (Hegel, 2007,

p. 387).
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Existe una forma refinada de combinar ambos momentos mediante un discurso, cuyo
proposito principal es la comunicacion, como ocurre en la oratoria (Hegel, 2007, p. 705).
La prosa, cuando no se muestra tan fria, procura incluir los elementos particulares que
componen la descripcion de un objeto de manera libre. Precisa Hegel, que el pensa-
miento especulativo es una forma donde se logra una relativa aproximacién entre la
‘fantasia poética’y el discurrir de la racionalidad prosaica (Hegel, 2007).

La union entre poesia y prosa es también la unién entre la interioridad del espiritu y la
exterioridad del mundo. Esta simbiosis se debe hacer siempre y cuando prime la liber-
tad que el arte exige, es decir, sin el animo de utilizar una para explicar la otra, pues, en
este caso, la intencionalidad desbordaria la invencién que propicia la espontaneidad
del arte mismo (Hegel, 2007). En otras palabras, el objeto mismo es el pretexto para
que la combinacion genere como resultado real una obra bella.

Sin embargo, la oposicion entre el modo de representacion poético y el prosaico es
manifiesta. Ya en la poética el contenido se configura interiormente al margen de los
recursos figurativos externos, objetivandolos para su representacion y su significado
interior (Hegel, 2007). En la representacion prosaica, dominan la exactitud, la determi-
nidad y la inteligibilidad, leyes que se apartan de la escasa precision de los contenidos
metaforicos y figurativos propios de la poesia (Hegel, 2007).

El problema de relacionar estas dos formas de la representacion estética sobreviene
cuando en la época actual, dominada por la prosa, imperan el lenguaje de la exactitud
y la precisién, caracteres que responden a las nuevas dinamicas que experimenta el
hombre en las sociedades industrializadas.

En esta época gobernada por el afan de
lucro y la eficacia, el lenguaje poético es una
valvula de escape, que salvando el contenido

espiritual del arte de la cotidiana ‘abstraccion
de la representacion’ en la que incurre

la forma prosaica, propone en su estilo la
‘vitalidad concreta’.
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Ahorabien, lacomunicacion entrela prosay la poesia es un prototipo de la reunificacion
entre el pensamiento universal, la intuicion y el sentimiento (Hegel, 2007). No obstante,
inmediatamente Hegel termina por afirmar que una relacion de este tipo resultaria
artificial y rebuscada (Hegel,2007).

Lo anterior no indica que nuestro filésofo se aparte de la idea, pues reconoce la excep-
cion delogrartal combinacion, en razén de que finalmente ambas representaciones se
producen al interior de una misma conciencia, en la que es inevitable la confrontacion
entre las polaridades y las eventuales contradicciones propias de lo humano (Hegel,
2007). La conciencia humana vive habitada de ambas formas de representacién; como
bien lo sostuvo el filésofo en el apartado sobre el Fin esencial del arte, el arte no se
propone otra cosa mas que el de sacudir:

(...) el pecho humano en sus profundidades y multiples posibilidades y aspectos,
y en entregarse para su goce al sentimientoy a la intuicién de lo que en su pensa-
mientoyen laideatiene elespiritu que alcanzar de esencial y elevado, el esplendor
de lo noble, eterno y verdadero; asimismo en hacer concebibles la desgracia y la
miseria, el maly el crimen, en dar a conocer intimamente todo lo horrible y atroz,
asi como todo placery felicidad, y finalmente en permitirle a la fantasia entregar-
se a los ociosos juegos de la imaginacion asi como abandonarse a la seductora
magia de intuicionesy sentimientos sensualmente atrayentes. (Hegel, 2007, p. 38)

No solamente ambas formas estan referidas a la conciencia por el hecho de que para
el arte nada de lo humano es desconocido, sino que se mantienen confrontadas per-
manentemente, pues el lenguaje del arte va mas alla de lo meramente cotidiano. La
linea que separa el modo de representacion poético del prosaico no es tan clara como
en apariencia se muestra en las diversas distinciones que propone el filésofo aleman.
En este sentido, cabe retomar que en el apartado acerca del Fin del arte, Hegel (2007)
sostiene que el arte no se define en funcion del contenido objetivo que representa, de
facto, ya la obra de arte, sino en una finalidad que se va desplegando en la accion 'y
que, en consecuencia, carece de fin inmediato.

Elvalorobjetivodel arte no se encuentra en el acto, sino en potencia; con esto se quiere
decirque es una actividad del espiritu que se va consumando en la dinamica de la con-
tradicciony lareconciliacion. No es la reconciliacion de los contrarios el reducto absoluto,
que explica el fin sustancial superior del arte. Pues, en este caso, el fin Ultimo seria la
obra de arte como tal, en su resultado objetivo que se exhibe en la galeria y el museo.

Esta forma de exteriorizacion del arte pone de presente una forma de su muerte, toda
vez que reproduce la mera conciencia objetiva de la cosa hecha. Mas bien, el re-juego
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o movimiento de confrontacion y conciliacion de los contrarios mostrandose en el
contenidodelarepresentaciondelaobradearte, es su auténtica revelaciony donacion
de sentido, lo que la hace superar la condicion de cosa muerta. En este sentido, el fin
sustancial del arte libremente busca “(...) desvelar la verdad en forma de configuracion
artistica sensible, a representar aquella oposicién reconciliada, y tiene por tanto su fin
ultimo en si, en esta representacion y este desvelamiento mismo” (Hegel, 2007, p. 44).

El arte, en relacion con el fin sustancial superior, posee un valor agregado en tanto
que se trata de una actividad que pone en movimiento un cierto contenido bajo una
ciertaformade representacion. La objetividad del arte bello se dilata en el procesoy se
extingue en su consumacion como resultado. La cuestion por el fin sustancial superior
del arte se propone no reconciliar los contrarios, sino mantenerlos tensionados, esto
es, mostrar que lo individual y lo universal permanecen en un conflicto que a la vez se
va reconciliando y repeliendo, pues “(...) la verdad solo se halla en la reconciliacion y
mediacién de ambas, y [...] esta mediacién no es un mero postulado, sino eny para si
y [...] continuamente se esta consumando” (Hegel, 2007, p. 43).

Enelsalén 1860 Charles Baudelaire leera lo bello como una sustancia que contiene una
doble composicion, percibida por el espectador como una unidad; mientras que uno
de suselementos representa la eternidad de un mensaje que trasciende el tiempo, que
sevive en la cotidianidad, el otro se atiene a la circunstancia particular, la cual vive do-
minada por la moda, la época, la moraly la pasion. De esta manera, se refiere el poeta
a la combinacién de ambos momentos:

Sin el segundo elemento (lo relativo circunstancial), que es como se desarrolla
divertido, en movimiento, aperitivo, como un divino pastel, el primer elemento (lo
eterno y universal) sera indigestible, inapreciable, no adaptado y no apropiado a
la naturaleza humana (Baudelaire, 1962, pp. 455-456)

Esta especie de alquimia estilistica es interpretada por Benjamin (2008) como una de
las notas predominantes en la produccion literaria de Charles Baudelaire. A juicio del
filésofo, el poeta de la sociedad capitalista se sumerge en el mundo de los deseos, las
contradicciones y las carencias que envuelven como un torbellino la vida animica de
las subjetividades que habitan las urbes; proletarios, bohemios, traperos, prostitutas,
etcétera. El poeta es un paseante (fldneur) en medio de esta fauna social y su mision
es la de capturar el instante de vida que se embriaga en las tabernas, deambula en las
plazas o simplemente pierde el tiempo en las vitrinas de los bulevares de Paris. Para
Benjamin, una de las premisas de la idea de belleza, en la ‘época del altocapitalismo,
es la combinacion de estilo entre lo ‘relativo circunstancial’ de la narracion prosaica
con lo ‘eterno y universal’ de la representacion poética.
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A proposito, uno de los poemas de Las flores del mal como El vino de los traperos es
una muestra al detalle de lo que produce esta hibridacion de estilo, que, retratando la
ebriedad de rutina del vagabundo, un despojado mas de los desechos industriales, es
universalizado por el mensaje poético cuando declara su arenga justiciera:

(...)seveun trapero que viene, meneando la cabeza,
chocando y dandose contra los muros como un poeta,
y, sin tener cuidado de los polizontes, sus subditos
explaya todo su corazon en gloriosos proyectos.
Presta juramentos, dicta leyes sublimes,

abate los maleantes, levanta las victimas,

y bajo el firmamento como un dosel suspendido

se embriaga de los esplendores de su propia virtud.

(...) (Baudelaire, 1979, p. 290)

Poetizarla cotidianidad en las urbes del alto capitalismo es una de las invenciones de la
poética en prosa de Charles Baudelaire; tal vez en ningln otro lugar es mejor retratada
queen Elspleen de Paris. En estas ciudades cubiertas por un cielo gris, cada uno carga en
su espalda con una enorme quimera, que invisible, es una fuerza que obliga un despla-
zamiento sin rumbo ni fin, como reza el poema A cada uno su quimera. Se trata de una
bestia que envuelve y oprime a los hombres que ‘caminan encorvados’, mientras son
dominados “(...) con sus musculos elasticos y poderosos (...)” (Baudelaire, 2000, p. 31).

Elpoeta, testigo de unavision dantesca, pregunta auno de los del grupo por su destino,
a lo que responde diciendo: “(...) que no sabian nada, ni él ni los otros; pero evidente-
mente iban a alguna parte, pues estaban impulsados por una invencible necesidad de
caminar” (Baudelaire, 2000, p. 31). Esta inercia que nosimpulsa hacia cualquier lugar es
una constante en los cuerpos que fluyen por las arterias de las urbes modernas. Anota
con curiosidad el observador lirico que “(....) ninguno de aquellos viajeros se veiairritado
contra la bestia feroz suspendida de su cuello y pegada a la espalda: se hubiera dicho
que la consideraban parte de si mismos” (Baudelaire, 2000, p. 32).

Esperay resignacion, con las huellas animicas de estos caminantes aplastados por las

quimeras, simbolos de la imposibilidad material de sus deseos mas claros y oscuros,
de sus culpas y de sus penas, transitan al lado del poeta y se pierden en el horizonte.
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La escena no suscita ningln tipo de consideracion; la indiferencia es la actitud poética
del observador lirico, tal vez la actitud cotidiana de quien termina por acostumbrase
a laidea de que la faz del hombre citadino y de su sombra son unay la misma cosa:

Ninguna de aquellas caras fatigadas y serias testimoniaba desesperacion; bajo la
cUpula esplinética del cielo, los pies hundidos en el polvo de un cielo tan desola-
do como el suelo, los hombres caminaban con la fisonomia resignada de los que
estan condenados a esperar para siempre.

Y el cortejo pasé a miladoy se sumergio en la atmdsfera del horizonte, en el lugar
donde la superficie del planeta se oculta a la mirada de la curiosidad humana.

Y, por algunos instantes, me obstiné en comprender aquel misterio; pero muy
pronto lairresistible Indiferencia se abatid sobre miy no me senti mas rudamente
abrumado que los mismos hombres por sus aplastantes Quimeras. (Baudelaire,
2000, p. 32)

4. La etnografia en verso en los tiempos del
alto-capitalismo

La muerte del arte diagnosticada por Hegel en la modernidad es la anticipacion a las
estéticas de la reproduccion que se pliegan al analisis sociologico del arte y su desen-
volvimiento en los movimientos de masas. Este fendmeno social marcara el analisis
filosofico de laobradearte hasta llegar a las vanguardias de la primera mitad del siglo XX.

El anélisis se caracterizara por una critica generalizada del arte en las sociedades alta-
menteindustrializadas, palpable en diversos topicos, como, porejemplo, la relacion entre
la cultura y el poder politico para el direccionamiento de las masas, la economizacién
del objeto-arte y su conversion como fetiche del mercado, y la reproductibilidad de la
obra de arte a través de la técnica cinematografica, etc.

Todas estas perspectivas son latentes en las investigaciones estéticas de Walter Benja-
min, Theodor Adorno, George Simmel, Max Hockheimer, Herbert Marcuse, entre otros.
Estos estudios sociales sobre el artey el fenémeno estético coinciden en la tesis de que
la ilustracion no se ha consumado como una realidad efectiva nila razén cosmopolitay
humanizadora cultivada porlos filbsofos del siglo XVIIl ha logrado advertir ala sociedad
europea del advenimiento de la barbarie, palpable historicamente en el holocausto de
los campos de concentraciény el apartheid judio.
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Como se apreciara en la primera parte del capitulo tercero, el estudio histérico del
arte en las dinamicas sociales es una continuacién de las tesis marxianas sobre la
deshumanizacion del proletariado, fenémeno que se corrobora en el fendémeno de la
enajenacion del hombre por cuenta de una praxis mecanizada y negadora de la vida.
La ‘pauperizacion espiritual’ del trabajo se origina cuando las potencias edificantes de
una actividad trasformadora se rinden ante el funcionalismo del capital, dentro de la
dindmica impuesta por la division social del trabajo. Al subsumir el trabajo dentro de
la l6gica productiva del capital, Marx planteara la materializacion de las actividades del
espiritu y con ello la objetivacion del arte en el escenario de las industrias culturales,
en donde el objeto arte deviene en un fetiche del mercado.

La teoria critica es heredera de esta deconstruccion social del arte planteada por el
marxismo, como también del prondstico de Hegel, quien anticipara con la muerte del
arte la destruccién de las formas clasicas por cuenta del advenimiento de las formas
romanticas. Habria pues en las investigaciones estéticas de los filésofos de la escuela
de Frankfurt un didlogo a dos bandas entre las propuestas estéticas de Hegel y Marx,
en donde se asume la muerte del arte no solamente como la liquidacion espiritual y
material del arte por cuenta de las dinamicas del mercado, sino también una lectura
sobre la transformacion del estilo en el capitalismo, cuya primera mutacion fuera
identificada por Hegel en la desaparicion del canon clésico por el advenimiento de la
forma romantica.

Otras muertes seran pronosticadas por la escuela de Frankfurt. Adorno, por ejemplo,
denunciara la muerte de la comunicacion entre el artistay su publico por causa de una
industria cultural,que al despojar ala obrade arte de laindividualidad y las posibilidades
liberadoras, la entrega al espectaculo del consumoy de las masas (Jauss, 2002), o Mar-
cuse, quien sefiala los perjuicios generados por la distincion entre ocio y trabajo en las
sociedades altamente industrializadas, distanciando la cultura de la realidad cotidiana
y produciendo con ello la ‘alta cultura’, una élite privilegiada que ve en la experiencia
estética una forma de emancipacion cultural o ‘capital simbélico” heredado, que toma
distancia del gusto ‘comercial’y ‘consumista’ que identifica a las preferencias estéticas
de las masas (Jauss, 2002).

Los diagndsticos socioldgicos que han visto en el arte los sintomas de la ‘pauperizacion
espiritual” del hombre moderno no han permitido pensar las relaciones que se tejen
entre el artey la filosoffa. Estas son, en Ultimas, aproximaciones fenomenologicas a la
experiencia estética, vivencia axial y trasgresora, donde no solamente tienen lugar las
crisis sociales de una modernidad inconclusa o que no ha cumplido la promesa del
cambio social a través de la emancipacion social de la humanidad.
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Ensulugar, arteyfilosofia se encuentran para recrear las utopias, que se condensan en
las posibilidades abiertas por la creacion poiéticay los mundos posibles. Los romanticos,
a diferencia de los filisteos, se emanciparan a través de la ‘capacidad poiética’, forma
de aparicién axial, en donde la experiencia estética se define como una vivencia del
limite y la trasgresion®. En el rebasamiento estético, un plus correra por cuenta de la
deshumanizacién de la realidad practicada por la obra de arte. A su vez, los prosaicos
aceptaran la liquidacion de las fuerzas oniricas por cuenta del ‘materialismo de los
deseos’, que, mundanizando el estilo poético en prosa desencarnada, creara un relato
hibrido cuya virtud —como se muestra en la poética de Baudelaire— consistira en
capturarenunadescripcion fotografica, el encuadre de las contradicciones del hombre
en los tiempos del alto capitalismo.

Antes de participar en las sucesivas actas de defuncion del arte en la modernidad,
nos ha interesado mostrar en este primer capitulo que, en el caso de Kant, la relacién
entre las categorias estéticas inscritas en la Critica del juicio, tales como juicio de gusto
estético, juego, belleza natural, genio, juicio teleolégicoy simbolo, resultan ser descrip-
ciones acertadas que muestran el humus equivocoy diverso que caracterizé al universo
pictérico y poético del romanticismo.

Una pista valiosa que ha orientado esta primera interpretacion la formula el filosofo
francés Gilles Deleuze, dentro de los cursos libres de filosofia dedicados a la obra 'y el
pensamiento de Kant, afirma que “Verdaderamente la Critica del juicio es el gran libro
al cualtodos los romanticos se aproximaron. Todos lo habian leidoy sera determinante
para el romanticismo aleméan” (Deleuze, 1963, p. 2).

La segunda pista alude a uno de los grandes descubrimientos que haria Kant en la
Critica del juicio: el simbolismo. Efectivamente, el analisis trascendental del juicio de
gusto estético desbordara la analitica del juicio de conocimiento cientifico, abriendo las
posibilidades para pensar otras incursiones a la realidad, el conocimiento vy la verdad
a partir del lenguaje de los simbolos y la inteligencia arquetipica.

El lenguaje del simbolo caracteriza a la estética. A diferencia de la idea normal, la cual
permanece atada a la impresién particular del objeto, la idea estética va mas alla, y
tiene como fin construir una imagen del conjunto de aquello que permanece en su
individualidad concreta. Una idea estética es una imagen o simbolo donde se reune
la totalidad de un mundo puesto en movimiento por los detalles de contenido que se
encuentran dentro del marco de un fresco:

11 Unestudio extendidoy detallado sobre la definicion que aqui se propone de la experiencia estética
se encuentra en la primera parte del tercer capitulo.
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La idea normal tiene que tomar de la experiencia de sus elementos para la figura
de un animal de una especie particular; pero la finalidad en la construccién de
la figura mas conveniente para la comun medida universal del juicio estético de
cada individuo de esa especie, la imagen que, por decirlo asi, con intencién , ha
estado puesta a la base de la técnica de la naturaleza, y a la cual solo la especie,
en su totalidad, méas no un individuo separado, es adecuada, yace, sin embargo,
sélo en la idea del que juzga, la cual, empero, con sus proporciones, como idea
estética, puede ser expuesta en una imagen, modelo totalmente in concreto.
(Kant, 2006, pp. 169-170)

De otra parte, Hegel en sus Lecciones de estética acentuara el valor objetivo e histérico
de la obra de arte, proponiendo una filosofia que se aparta del analisis trascendental
del juicio de gusto estético para destacar que en el arte se halla una sustancia viva y
dinamica, que al definirse como un ‘objeto espiritual’ posee las cualidadesideales para
historiarla e incluso cuestionarla, ademas de tener por finalidad el embellecimiento de
la realidad; asf las cosas, la filosofia del arte planteada por Hegel, al aproximar el con-
tenido estético de la obra de arte con la verdad historica, ha constatado el fendmeno
de su muerte, un asunto espiritual que atafie a la filosofia y a la religion.

En este tercer ejercicio interpretativo, se ha planteado unarelacion entre el analisis filo-
sofico a proposito de la muerte del arte en Hegel con la poética de Charles Baudelaire.
Através de esta correlacion se concluye —de la mano de Walter Benjamin— que, en la
prosa poética, la literatura logra narrar el devenir de la vida dentro de las contingencias
experimentadas por el hombre en la metropoli de la primera mitad del siglo XX.

La poética de Baudelaire desacralizara lo que en el canon clasico fue considerado
como belloy absoluto segln la regla de la armonia y la proporcion para introducir la
fealdad y desproporcion como los contenidos vivos de una verdad historica latente en
las sociedades determinadas porel mercadoy el costo de vida. Otra forma de anunciar
la muerte del arte se halla en los relatos inmersos en las contingencias y las contradic-
ciones de lavida moderna, que, combinando el relato en prosa, hacen del arte poético
un registro Unicoy certero sobre el lirismo tragico que experimentan los sujetos en las
metropolis del alto capitalismo.

Conclusiones

Estas investigaciones alrededor del fenémeno estético y su influjo en el modo de vida
artistico de las sociedades modernas y contemporaneas sugieren el advenimiento
de una filosofia de la diferencia. En estos términos, tal vez una de las propuestas que

Capitulo I1I. Charles Baudelaire y la muerte del arte m



mejor caracteriza la filosofia posmoderna sea propiamente la desarrollada por el
francés Gilles Deleuze (1925-1995). En efecto, su filosofia es una propuesta barroca
(Badiou, 1997) donde se combinan diversas apuestas filosoficas, que si bien se alejan
de una voluntad de sistema arraigada en la idea de la univocidad y la totalizacion de
lo real desde una perspectiva trascendental, tal y como ocurre en las propuestas de
los clasicos Platén, Kant'y Hegel, es claro que la del francés se acerca mas a aquellas
filosofias afines a lo equivoco, los pliegues y los intersticios, lo empirico y, en general,
a aquellas propuestas filosoficas que privilegian una ontologia de la diferencia; tal y
como ocurre en las filosofias que provienen desde la Edad Media con Duns Scoto a la
cabezay su continuacion en las vertientes empiricas en perspectiva a la obra de David
Hume, desde |la mirada racionalista de Baruch de Spinoza, o la relativa y nihilista como
la que se puede identificar en el vitalismo de Nietzsche o en el individualismo ético y
teologico en Kierkegaard.

Usualmente, cuando se piensa la categoria de ser, se suele asociar con otros conceptos
subordinados como lo son los de semejanza, identidad, diferencia, unidad, relacion por
analogia, etcétera. Una de las novedades tedricas que propone el filosofo Gilles Deleuze
tiene que ver con una mirada del ser desde la nocion de diferencia 'y su relacién con lo
uno. Como lo sefiala nuestro filésofo en su prefacio Diferencia y repeticion (2002), pensar
la diferencia en si misma implica tomar distancia de la filosofia de la representacion.
Este rechazo se debe a la consideracion critica de que buena parte de la filosofia mo-
derna se encuentra atrapada en los barrotes de la representacion. La representacion
alude a una filosofia que subordina el conocimiento de lo real hacia lo idéntico, que
corresponde a la forma que tiene el sujeto de representarse el mundo, negando con
este gesto el valor de la diferencia (Deleuze, 2002, p. 15). Se entiende que la represen-
tacion es un juego optico, un simulacro. Y en este sentido pensar la diferencia implica
tomar distancia del simulacro que produce la filosofia de la representacion (Deleuze,
2002, p. 16). En consecuencia, pensar lo impensado de la filosofia implica descubrir
otros caminos distintos a los de la filosofia de la representacion para llegar hacia un
encuentro con una ontologia de la diferencia. En este camino ontoldgico tiene lugar
la exploracién de los conceptos de la inmanencia, la simpatia, la diferencia, lo uno, el
movimiento y el teatro.

Como ocurre en la filosofia de Heidegger, Deleuze propone un retorno al problema del
ser. Solo que a diferencia de seguirel camino transitado por la tradicion en donde el ser
es definido en términos de esencia o sustancia (como ocurre en las filosofias de Platon
y Aristételes) o en la perspectiva de la temporalidad (como ocurre con el dasein heide-
ggeriano), Deleuze propone entender el ser en la dinamica entre lo uno'y la diferencia.
En este sentido, la filosofia del francés se inscribe al clamor del ser identificable en las
propuestas de Parménides a Heidegger (Badiou, 1997).
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Sin embargo, esta exploracion del ser como unidad recuerda a las filosofias de Parmé-
nidesy Plotino. A pesar de que el ser es uno abarca multiples diferencias. Para pensar
el seren su relacion dinamica entre lo uno y lo diferente es decisivo tomar distancia de
la filosofia de la conciencia o de la representacion, ya que esta al tratar de pensar el ser
como unidad se quedaen loidénticoyno logra comprender lo diferente. Para salvar las
relaciones multiplesy diversas que se dan entre lo unoy lo diferente, hay que proclamar
como método el recurso al empirismo que se encuentra en la obra de David Hume.

En esta misma linea de pensamiento, se hace posible reconocer las multiples maneras
que tiene lo uno de abrirse hacia la diferencia; en este aspecto, hay que reivindicar
los modos que tiene en el filésofo inglés el pensamiento afectivo, ya que muestran el
camino hacia el conocimiento metafisico que se da con los sentimientos morales. Por
ejemplo, la simpatia es una forma del sentimiento moral que muestraen lainmanencia
y la exterioridad el valor de la diferencia y su referencia hacia lo uno (Beuchot, 2009,
pp. 136-137). Este modelo empirista hace un llamado a construir el pensamiento filo-
sofico desde lainmanencia de los sentidos. Lo inmanente es lo real, y son los sentidos
los que permiten tener conocimiento de esta realidad.

Pero ademas de la simpatiay el universo de los sentimientos morales, hay otras formas
que son posibles; en laintroduccion Diferencia y repeticion se menciona las propuestas
filoséficas de Nietzsche y Kierkegaard. Deleuze identifica en las propuestas de estos
filosofos otras maneras de habitar la diferencia mas alléa del modelo de la representacion,
las cuales tienen que ver con el movimiento vy el teatro. En una evocacion a la critica
que proponen estos filésofos a Hegel, se plantea lo siguiente:

Tanto Kierkegaard como Nietzsche son de los que aportan a la filosofia menos
medios de expresion. Al referirse a ellos, suele hablarse de una superacién de la
filosofia. Ahora bien, lo que esta en tela dejuicio en toda su obra es el movimiento.
Lo quereprochan a Hegel es haberse quedado en el movimiento falso, en el movi-
miento l6gico abstracto, es deciren la<mediacion». Quieren poner la metafisicaen
movimiento, en actividad. Quieren hacerla pasarenacto, y a los actos inmediatos.
No les basta, entonces, con promover una nueva representacion del movimiento;
la representacion ya es mediacion. Se trata, por el contrario, de produciren laobra
un movimiento capaz de conmover al espiritu fuera de toda representacion; se
trata de hacer del movimiento mismo una obra, sin interposicion; de sustituir re-
presentaciones meditadas por signos directos; de inventarvibraciones, rotaciones,
giros, gravitaciones, danzas o saltos que llegan directamente al espiritu. Esta es
unaideadel hombre deteatro, de director de escena que se adelanta a su tiempo.
En este sentido hay algo completamente nuevo que comienza con Kierkegaard y
Nietzsche. Ya no reflexionan sobre el teatro a manera hegeliana. Tampoco hacen
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un teatro filosofico. Inventan, en la filosoffa, un equivalente increible al teatro, y
con ello, fundan ese teatro del porvenir, al mismo tiempo que una filosofia nueva.
(Deleuze, 2002, pp. 31-32)

Otras formas de filosofar permiten transitar el camino hacia la diferencia. Son las que
seplantean en las propuestas de Nietzschey Kierkegaard y sus concepciones del movi-
miento que, bajo la forma artistica del teatro, exploran otras maneras que tiene la vida
humana de desenvolverse en la danza, los giros, las gravitaciones, etcétera. Como se
aprecia en ambos ejemplos, se hace posible reconocer cémo otras filosofias distintas a
lasdelaracionalidad univocay trascendental propician un encuentro con la diferencia.

Deleuze incluso identifica modelos diferenciadores que propone Kierkegaard en las
figuras iconicas de la cultura europea como las encarnadas en el caballero cristiano y
también en los prototipos humanos del sacrifico; identificables en la tradicion cristiana
en los relatos de Abraham y de Job. Estos son personajes enmascarados, es decir que,
para superar el vacio que les produce su realidad subjetiva que se oculta en el artificio
de una méscara, se afanan por llenarlo con “lo absolutamente diferente”, en donde la
diferencia se encuentra a mitad de camino entre lo finito e infinito; ideas que nacen
de una concepcion de la existencia humana desde el humor, el teatro y la fe (Deleuze,
2002, p. 32).

Otro tanto se encuentra en la filosofia de Nietzsche y en su vision de la tragedia 'y

lo dramatico, que se plantea en obras como El nacimiento de la tragedia y Asi hablo
Zaratustra (Deleuze, 2002, p. 33).
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Segunda parte

El lenguaje como espontaneidad,
auto olvido y ausencia del yo

Problematica

‘ Pensar el ser del hombre es pensar su lenguaje. Entre los griegos es Aristételes quien

identificaraenellogos, esto es, en la capacidad de articular palabrasy emitirun mensaje
| o codigo linguistico, el atributo antropoldgico que deslinda el mundo habitado por el
| hombre del que determina al animal.

Enelensayo Hombrey lenguaje (1965), el filbsofo Hans-George Gadamer planteara que

el logos no es solamente una exclusiva antropologica en donde el hombre se descubre

como un animal, cuya finalidad es el conocimiento de si mismo (autognososis), sino una
| practica comunicativa donde prevalece el didlogo.

| Atravésdellenguaje, elindividuo no se define en funcion de seruna entidad existentey
sapiente (solipsismo epistemoldgico), sino en razén de que es una conciencia escindida
en otras. Ello es asi porque dicha conciencia al escuchar y ser interpelada por otras
’ conciencias, abandonara la condicion de ser una subjetividad pensante para acoger la
voz legada por el nosotrosy que de ordinario es la funcién social que ha solido cumplir
el lenguaje tanto oral como escrito en la trasmision de una cultura.

|
‘ Asi las cosas, el pensamiento en cualquiera de sus expresiones y formas, gravitara
alrededor del juego dialogico que propicia el lenguaje; no en vano el presupuesto her-
| menéutico reza de que el mundo se encuentra linglisticamente pre-dado y es asimi-
| lado a través de la crianzay el aprendizaje (Gadamer, 1977). En este proceso dialogico,
| el lenguaje es caracterizado por Gadamer a partir de tres estadios: el del auto olvido
| y la espontaneidad, la desaparicién del yo o la apertura al nosotros, y finalmente la
universalidad del lenguaje.




El primero es la naturalidad o espontaneidad, que es una suerte de auto olvido en
donde el hombre dispone del lenguaje en su cotidianidad sin advertir de una ciencia
de la gramatica o de la sintaxis. El aprendizaje de las lenguas extranjeras recurre a este
caracterespontaneo del habla, sobre todo para reteneren la memoria de quien aprende
la materialidad de lo dicho, esto es, tanto de la forma en que se escucha como del con-
tenido vivo de una cultura que es recreada en el aprendizaje de un idioma extranjero.

Pretendemos en este capitulo mostrar que la espontaneidad del lenguaje posibilita el
usojudicativo del gusto estético en la perspectiva kantiana, la cual, si bien es aleccionada
en parte por el acervo tradicional de una cultura, puede llegar a perder su validez si la
realidad sobrepasa los codigos semanticos recibidos en la crianza; este es el caso que
identifica Umberto Eco (1995) como una arista semiotica del juicio estético formulado
por Kanty que explicaria, entre otras cosas, la dificultad que tuvo la ciencia natural del
siglo XVIII para apalabrar un animar extrafio como lo fue el ornitorrinco.

Una dificultad de la ciencia ilustrada es que, como se verd, tendra que recurrir a la
imaginacion y la reflexion como recursos complementarios a la actividad de producir
conceptos, que, en lugar de demarcar, clasificary ordenar, propondran analogias, sim-
bolosy metéforas. En el uso estético de laimaginacién y la reflexividad tendra lugar la
primera caracterizacion propuesta por Gadamer (1965) sobre el lenguaje y segin la cual:

Cuanto mas vivo es un acto linguistico es menos consciente de si mismo. Asi, el
auto olvido del lenguaje tiene como corolario que su verdadero sentido consiste
en algo dicho en ély que constituye el mundo comun en el que vivimos y al que
pertenecetambiéntoda la gran cadena de la tradicion que llega a nosotros desde
la literatura de las lenguas extranjeras muertas o vivas. El verdadero ser del lenguaje
es aquello en nos sumergimos al oirlo: lo dicho. (p. 150)

La apuesta tedrica que se persigue en el primer estudio de este capitulo consiste en la
dilucidacion de una ‘antropologia simbdlica” que se propone articular la perspectiva
judicativa del gusto estético con la inteligencia arquetipica y la analogia, recursos epis-
témicos, lingliisticos y hermenéuticos que caracterizan lo que se ha denominado en
la antropologia filoséfica, sobre todo en la perspectiva del neokantiano Ernst Cassirer,
como la teoria del homo symbolicus.

La hipotesis que se propone se analiza en el juicio estético de reflexion, entendiéndola
como unaactividad que apalabra el mundo delas cosas desconocidas. La continuacion
de este proyecto filosofico correrd por cuenta de la filosofia de las formas simbolicas de
Ernst Cassirery su particular definiciéon del hombre como un animal simbélico.

m Otras logicas de comprension en la filosofia contemporanea. Estética, lenguaje e historia



En efecto, si el ser del lenguaje se descubre en la vivencia de lo dicho, el simbolo, como
lo sostiene Cassirer de la mano de Herder, es una actividad en proceso que, marginan-
dose del uso objetivo de una lengua cuya funcion sea la delimitacion y la clasificacion,
se caracterizara por la espontaneidad, la reflexion y, sobre todo, por la capacidad de
significar simbdlicamente el mundo.

El estudio del lenguaje como espontaneidad y auto olvido es otra de las perspectivas
quese abordan en este estudio, principalmente al conectar las posibilidades semiéticas
y antropologicas que se desprenden deljuicio estético de reflexion con lahermenéutica
analogica propuesta por el filbsofo mexicano Mauricio Beuchot.

La analogia es otro recurso del lenguaje en donde la imaginacion y la espontaneidad
desbordan los limites de las reglas 6gicas de la sintaxis y la semantica para abrirse paso
a una metaforizacion de lo real, que serd una nueva incursion desde el lenguaje de los
simbolos y las analogfas en la comprensién de un mundo metafisicamente fabulado.

La segunda tiene que ver con la ausencia del yo cuando se habla: efectivamente, en un
proceso dialdgico de comunicacion, la desaparicién del yo surge debido al advenimiento
del nosotros. Gadamer emplea el concepto de juego para describir este intercambio
que se da en el habla entre un yo y un td; en el juego, el dialogo se torna un asunto
ludico donde los jugadores ponen a prueba sus capacidades para plegarse a la regla
de la conversacion al dejar que la libertad, la ligereza y la felicidad del logro impregnen
el espiritu del dialogo.

En tal direccion, se encamina el segundo estudio de este capitulo, que al abordar el
problema de la intersubjetividad que se desprende del juicio de gusto estético, des-
taca el juego entre las facultades y, en general, la teoria del sensus communis como
modalidades del conocimiento estético que se plegarian al ‘pensar extensivo’; un
apelativo acufiado por la filosofa judia Hannah Arendt para referirse a las cualidades
sociales y comunicativas que se desprenden del juicio estético de reflexion que, al ser
definido por Kant como sensus communis, sitla la estética en dialogo con la moral 'y
la politica, disciplinas filoséficas que han solido pensar las implicaciones normativas
ysocialesdel lenguaje cuando el yo desaparece paradarvialibre al encuentro dialogicoy
ludico del nosotros.

Segunda parte. El lenguaje como espontaneidad, auto olvido y ausencia del yo m



Figura 20. El lenguaje como espontaneidad, auto olvido y ausencia del yo
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Capitulo|

El lenguaje de lo desconocido
1. El debate por la antropologia filosofica

iQuéeselhombre? En la historia de la antropologia filosofica ninguna otra cuestion ha
dimensionado el caracter problematico y paraddjico que se desprende de la cuestion
acerca de lo que significa ser hombre. Las lineas de fuga que se propondran en este
primer estudio son lecturas complementarias a las formuladas por la tradicion meta-
fisica (Aristoteles, Santo Tomas y Heidegger), estructuralista (Levi-Strauss y Foucault)
y cultural (Protagoras de Abdera y Nietzsche).

Se inscribe en la tradicién de la filosofia trascendental, pero acentuando el énfasis en
unaobra poco explorada desde una mirada antropologicay que parte originariamente
de una preocupacion estética. La tercera critica kantiana es el caldo de cultivo sobre el
cualse proyectaran las bases de una apuesta tedrica que denominamos la ‘antropologia
simbodlica’, propuesta cuya caja de resonancia evocara la tradicion de la Antropologia
filosofica. Introduccion a una Filosofia de la cultura (1996) del neokantiano Ernst Cassirer;
y desde Latinoamérica, en una perspectiva mas actual, con las investigaciones ade-
lantadas por el filésofo mexicano Mauricio Beuchot, particularmente su provocadora
propuestade unahermenéutica analédgica,y que, en este primer estudio, sera valorada
apartirdeunlibrodicientey profundo titulado Hermenéutica, analogia y simbolo (2004).

Ahora bien, lafilosofia trascendental es una evocacion al estilo de pensar que inaugura
la filosofia kantiana. Como lo describe Karl Jaspers (1972), en su inmejorable estudio
introductorio a la obray pensamiento de Immanuel Kant, es un modo radical de filoso-
far, no heredero de una revelacién ni de una inspiracién decisiva o fruto de una genial
creacion. Se trata de una actitud fundamental de conocimiento, que se propone de-
marcar los limites de larazén de un modo sistematico. Se entiende por sistema como la
voluntad de conocimiento que une una cosa con la otra, dando cabida a una infinidad
de relaciones posibles (Jaspers, 1972, p. 159).
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Ajuicio de Jaspers, lavoluntad de sistema que le imprime Kant a la filosofia la convierte
en una actividad revolucionaria que adquiere un talante moral. En la perspectiva tras-
cendental, el ejercicio defilosofar es una decision moral, porque renuncia al argumento
de autoridad, al tutelajey a la heteronomia, obstaculos que se presentan en la practica
como enemigos de la justificacion racional: la razén no es un regalo venido del cielo,
sino una conquista. El origen de la revolucion no tiene lugar en el espiritu reformista
del protestantismo, que marcaria la institucion religiosa en Alemania desde el siglo XV,
sino en una toma de decision y coraje por encarar racionalmente la verdad y que solo
germinara en el siglo XVIIl con la irrupcién de la ilustracion. Tal y como la plantea Kant
en su famoso texto Respuesta a la prequnta ;Qué es la ilustracion?, el uso emancipado
de la razon es el segundo nacimiento del hombre, el cual tiene lugar cuando se alcan-
za la mayoria de edad, etapa de la razon donde logra liberarse de las cadenas de la
supersticion y del poder pastoral (Jaspers, 1972).

El segundo elemento que identifica Jaspers en el modo del filosofar trascendental
consiste en que la mayorfa de edad, como emancipacion del pensamiento, es una ta-
rea infinita y dificil, codificada en el esfuerzo de trascender la realidad bajo el recurso
de la dialéctica. Esta dialéctica no es la consumacién de la razon que reflexiona sobre
si misma, sino la voluntad de sistema, que en la obra kantiana se materializara en las
tres criticas. Jaspers, como lector de la obra de Kant, apunta a una consideracion ex-
ploratoria y especulativa de la dialéctica empleada por el filbsofo aleman: “Kant nos
introduce en el espacio donde la vida no cesa de ser producida ella misma dentro de
los misteriosos sentidos creadores de la razén” (Jaspers, 1972, p. 161).

A nuestro juicio, la dialéctica de una filosofia consagrada a la exploracion racional y
esclarecedora de los meandros de la vida no se agota en los usos practico y tedrico,
sino que confronto a la tradicion filosofica anterior directamente con el juicio de gusto
estético, ultimo capitulo que cierra la gran sistematizacion hecha por Kant en el siglo
XVIII. Esta primera meditacion pretende partir de la Critica del juicio como el eslabén
de la filosofia trascendental para introducir una propuesta antropoldgica inspirada en
la inteligencia arquetipica.

Reconstruir una antropologia del simbolo inspirada en la tercera critica kantiana no
obvia el hechoincuestionable de que los estudios que definieron a Kant como profesor
universitario durante mas de veinticinco afios fueron justamente los dedicados a los temas
de la antropologia y la geografia. Sin embargo, en el presente ensayo no se abordara
la perspectiva de la antropologia en sentido pragmatico. Otras son las constelaciones
tedricas que motivan la actualizacion de la antropologia no en clave pragmatica, sino
estética, y que apuntan en direccion a la discusion entre el neokantismo de Cassirer
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con la ontologia de la existencia de Heidegger, la cual cobré vida en el famoso debate
ocurrido en el afio de 1929 en la ciudad de Davos (Alemania).

El choque de trenes ocurrido en Davos entre Cassirer y Heidegger (1977) es de interés
para la antropologia filoséfica y tiene implicaciones en la estética y la semidtica, pues
marcara un punto deinflexién en la cuestion acerca de como la filosofia podria estudiar
alhombrey surelacién con la cultura. La objecién planteada por las formas simbélicas
de Ernst Cassirerysu particularvision de la antropologia filoséfica se identifica luego en
la hermenéutica analogica, la propuesta metodoldgica del profesor Mauricio Beuchot,
que hace resonar el simbolo y la analogia en ambitos nuevos como la metafisica, la
semiodticay la retorica.

Heidegger dirige su critica a la filosofia de las formas simbdlicas a partir de la significacion
delas cosashumanas desde la historiay la existencia (dasein o ser ahi); si la existencia se
encuentrasujeta al devenirdela contingenciay a las circunstancias historicas, entonces
la representacion simbélica del mundo es una filosofia que desborda tal pretension. En
consecuencia, una filosofia del hombre en clave metafisica tendria que ser al mismo
tiempo una critica a la filosofia de la representacion incubada en la modernidad:

Creo que esta pregunta por la filosoffa de la cultura solamente adquiere su funcion
metafisica en el acontecerdela historiade la humanidad, sideja de serynosereduce
a una mera representacion de los diferentes campos culturales, sino que al mismo
tiempo de tal manera se la enraiza en su dinamica interna, que venga a hacerse
visible de manera expresa, con anterioridad y no posteriormente, en la metafisica
misma del ser-ahi como acontecer fundamental. (Cassier y Heidegger, 1977, p. 95)

Para Cassirer, el acontecer existencial del ser ahi solo puede ser concebido a partir de
la invencién de formas simbolicas. En otras palabras, la filosofia cobra vida cuando el
hombre ha hecho la traduccién (léase representacion) de sus vivencias en actualiza-
ciones figurativas, formas simbdlicas y lenguajes artificiales.

La funcion de la forma consiste en que al hombre, al transformar su ser-ahi en forma,
es decir, al tener que traducir en alguna figura objetiva todo lo que en él es vivencia,
se objetiva de tal manera en esa figura que, sin liberarse radicalmente de la finitud del
punto de partida (puesto que este se relaciona todavia con su propia finitud), le es po-
sible en cierta manera emerger de la finitud y llevar a esta hacia algo nuevo mediante
este proceso (Cassirer, 1977).

La continuacion de la critica heideggeriana a la filosofia de la representacion corre por
cuentadel estructuralismo, principalmente con la obra del francés Michel Foucault. Las
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pistasde esta lecturase encuentranen latraduccion hecha alfrancés por Foucault de la
antropologia en sentido pragmatico de Kant. Foucault, como lector de Kant, incursiona
en la discusion Heidegger-Cassirer alrededor de las posibilidades en la modernidad de
una filosofia del hombre. La introduccién hecha a dicha traduccién propone algunas
tesis que seran definitivas en trabajos histéricos posteriores, como la relacion entre la
ciencia empiricay la finitud del hombre, el anélisis del ser ahi existente en los devenires
de la historia, la critica a la filosofia de la historia (y a la historia de las ideas) y el énfasis
metodolodgico por un analisis arqueo-genealdgico de las practicas culturales y sociales
de dominacién, la disciplinay el gobierno agenciadas en la modernidad por el hospital
psiquiatrico, el Estado, la escuela, la ciencia psiquiatrica, la clinica y la medicina, la
economia, etcétera.’”.

Leer el problema metodologico de una filosofia del hombre en clave simbolica es la
apuesta tedrica que buscamos identificar desde la perspectiva de la estética tras-
cendental. Asi las cosas, la ruta sefialada por Heidegger, y que de una u otra manera
sera la transitada por Foucault con una mayor radicalidad, es en cierta manera una
consumacion de la propuesta kantiana de una antropologia en sentido pragmatico.
Hablaremos entonces de una antropologia en sentido estético tomando como insumo
tedrico la Critica del juicio.

No esusual aventurar una interpretacion antropolégicainspirada en la Ultima critica de
la razdn, la cual cierra el triptico sistematico de la filosofia trascendental. Sin embargo,
las incursiones hechas por la filosofia contemporanea han convertido a la Critica del
juicioen unaobracamalednica, que adquiere nuevos maticesy direcciones. Sorprende
encontrar entre los intérpretes, desde las claves para una filosofia politica rastreada
por Hannah Arendt en sus conferencian en el New School for Social Research hasta una
propuesta semidtica hecha por Humberto Eco (1999) en el curioso titulo de Kant y el
ornitorrinco. Otras actualizaciones donde se muestra la resonancia de la estética kantia-
na se aprecian en las relaciones que plantea Jacques Derrida entre la performatividad
con las ‘nuevas humanidades’ o las desarrolladas por el filésofo Richard Rorty (2001)
acerca de las reflexiones de lo bello y lo sublime, como nuevo horizonte de indagacion
para la filosofia contemporanea.

Ahora bien, barajar la antropologia del simbolo como apuesta tedrica continua este
mismo entusiasmo hermenéutico, pero con la impronta de poner en juego las tesis

12 Lainvestigacion Foucault: lector de Kant, de los profesores Frédéric Gros y Jorge Davila (1998), es un
trabajo esclarecedor a propésito del influjo que ejerce la discusion sobre las posibilidades tedricas
de la antropologia filosofica en Alemania y la critica propuesta por Michel Foucault en la perspectiva
arqueologicay genealdgica, la cual tendra lugar, en el estudio introductorio hecho porel francés a la
Antropologia en sentido pragmdtico de Kant.

m Otras logicas de comprension en la filosofia contemporanea. Estética, lenguaje e historia



sobre el juicio estético, el simbolo y el bien moral, categorias analizadas en la tercera
critica de la razon. Luego, estas categorias se aplican a las problematicas del lenguaje
planteadas desde la semidtica contemporanea por el filésofo y escritor italiano Um-
berto Eco, la antropologia filoséfica en la perspectiva del neokantiano Ernst Cassirery
la hermenéutica analdgica, propuesta metodoldgica de interpretacion inaugurada por
del filbsofo mexicano Mauricio Beuchot.

2. La semiotica

Umberto Eco (1999) en su libro Kanty el ornitorrinco propone sugerentes corresponden-
cias entre la teoria del conocimiento de la filosofia kantiana y lo que él denomina, junto
alfilbsofo norteamericano Peirce, una teoria semidtica del conocimiento. El creador del
Nombre de la Rosa no solo ha establecido estas relaciones en el marco de la primera
critica kantiana, sino que también las ha extendido hasta la Critica del juicio (Eco, 1999).
En particular, al preguntarse porlos alcances que tiene el proceso semiético (o proceso
de dar nombre a las cosas a partir de signos convencionales), partiendo del caso de
como se conoce un fendmeno desconocido (Eco, 1999).

Esta problematica es planteada por Eco a partir de un episodio de la novela Robinson
Crusoe, en donde el protagonista se ve envuelto en un problema semantico, ante la
definicion de un animal que en su enciclopedia mental no existia. El animal tenia una
apariencia robustay se distinguia por un protuberante cuerno que custodiaba la parte
frontal de su hocico. La primera impresion que se le vino a la cabeza a Crusoe fue la
de un unicornio. La imagen encantada del unicornio de Crusoe no concordaba con la
del feo animal, que hoy en dia conocemos como rinoceronte. Este caso, ejemplifica el
interrogante que plantea Eco ante un proceso semiético definido como la relaciéon de
concordancia entre un significante concreto y un significado conceptual.

Dicho de otro modo, Eco indaga valiéndose del Kant de la Critica del juicio, por el cémo
senombran cosas que no han sido conocidas por la conciencia empirica. Con la anterior
indagacion, Eco se propone cuestionar la concepcion de un proceso semiético en el cual
cada fendbmeno u objeto es nombrado y definido bajo un signo, que previamente ha
sido reconocido por el mapa conceptual de nuestra enciclopedia cultural, troquelada
por las convenciones que nuestra sociedad ha acordado.

Este proceso semiotico supone que todo objeto es nombrado a partir del correspon-

diente significado conceptual. El filosofo italiano llega a contrastar este proceso con la
concepcién kantiana del conocimiento tedrico que se expone en la Critica de la razén

pura (Eco, 1999).
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Sin embargo, esta teorfa cognitiva no contribuye al problema de “;Qué sucede cuando
se debe construir el esquema de un objeto aun desconocido?” (Eco, 1999, p. 104), de-
bido a que, en la primera Critica, el proceso de subsuncion entre las intuiciones y los
conceptos construye la objetividad, lograda por la conciencia empirica en el proceso
de subsuncion donde se enlazan las intuiciones y los conceptos con la realidad (que
deviene ahora en conciencia tedrica).

La cuestion surge cuando la intuicion de un determinado objeto no puede sernombrada
a partir del sistema semantico proporcionado por un esquema conceptual basado en
el peso, las magnitudes, las medidas, el modo o la finalidad, atributos que permiten
definir objetivamente un fenomeno. Al retomar el problema de nombrar algo que no
existe en la enciclopedia mental, Eco recurre al caso del ornitorrinco, que es similar al
de Robinson Crusoe. El Ornithorhynchus ananitus, como se le conoce cientificamente,
fue en principio un ejemplar Unico e innombrable, ya que reunia caracteristicas de
mamiferos que habitan el aire, la tierra y el mar. Su aspecto es curioso: posee un pico
poderoso (propio de las aves), lo cubre un pelaje suave (caracteristico de los animales
detierra) y sus extremidadesfinalizan con unas membranas natatorias (como las aletas
de los grandes peces); sus funciones alimenticias y reproductivas responden en gene-
ral a los realizados por los animales de los tres reinos: se alimenta de otros animales
acuaticos, pone huevos en un nidoy amamanta a sus crias con la leche que escurre de
las glandulas mamarias de las hembras.

Este mamifero dificilmente podria ser clasificado y definido segiin el modelo cognitivo
de la Critica de la razon pura, pues

/Coémo se podian conciliar el pico y las patas palmeadas con el pelo y la cola del
castor, o la idea de castor con la de un animal oviparo?, ;como se podia ver un
pajaro alléd donde se presentaba un cuadrupedo, y un cuadripedo alla donde se
presentaba un pajaro? (Eco, 1999, p. 105)

Estas preguntas se sintetizan en la cuestion de: ;Cémo entender el proceso de cono-
cimiento semidtico en el caso de Robinson Crusoe y del ornitorrinco? Una clave para
la repuesta de este interrogante la ofrece la teorfa del simbolo desarrollada por Kant
en la Critica del juicio.

El acierto de Eco, al retomar a Kant, consiste en reconocer en la Critica del Juicio la via
de acceso para una posible teoria semiotica del conocimiento en donde se explica el
modo como operan los signos que no responden a la logica referencial de nombrar
algo objetivamente (como es el caso dado con la relacion entre las intuiciones y los
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conceptosen la construccion del conocimiento tedricoy que exponen los presupuestos
de la primera critica kantiana). Estos signos son fundamentalmente simbolos.

Acontinuacion, desarrollaremos el planteamiento de esta teoria semiotica del simbolo
que expone Kant en los paragrafos 59 y 60, e indagaremos sus alcances tanto en la
presencia de los simbolos en diferentes usos del lenguaje como también en la funcion
simbdlica que caracteriza al lenguaje estético y sus implicaciones dentro de un con-
cepto de cultura.

3. El simbolo y el concepto

Dentro de la enciclopedia mental del personaje de Robinson Crusoe el unicornio fungié
como unsigno aproximado en la comprension de la naturaleza del animal desconocido.
La actividad cognitiva del personaje, lejos de acercarse a los criterios objetivos de la
conciencia tedrica, como lo es el cuadro de clasificacién de los mamiferos, se desplazd
hacia la imaginacion vy la fantasia. Crusoe recurrié a su conocimiento de cuentos de
hadas para nombrar esta especie desconocida de animal.

La cuestion acerca de como opera este cambio de pagina en la enciclopedia cultural
al darsignificados a las cosas se resolvera una vez se describa el proceso semiotico de
conocimiento acaecido en la relacion entre la belleza y el simbolo. En clave estética,
seargumenta que el cambio semantico hecho por Crusoe al denominar al rinoceronte
como unicornio consistio en hacer uso de la capacidad de juzgar un objeto desde la
perspectiva de lo bello y del juicio de reflexidon13 y no desde la perspectiva judicativa
del concepto. Esto ocurre de la siguiente manera.

Aljuicio de gusto de lo bello le compete un tipo especial de cognicion. Lo bello se puede
conocer por dos vias: la comunicacion de un sentimiento o el simbolo. El conocimiento
simbolico es unavariante del conocimiento que se adquiere por la via estética de la intuicion:

Cuando se opone el simbdlico al modo de representacion intuitivo, se hace de
aquel vocablo un uso que, aunque admitido por los légicos modernos, trastorna

13 Hay que sefalar que la actividad judicativa del gusto es de reflexion y no de determinacion es una
distincion empleada por Kanten la Critica dejuicio. La ley de subsuncion (o de enlace entre lo particular
ylouniversal), actiaeneljuicio reflexionante de manera contraria al juicio determinante. Mientras que
enelcasodelareflexion eljuicio lleva acabo unareduccion de lo universal para apreciarloen laforma
particular, en eljuicio determinante se da en primer lugar el universal, que subsume lo particular. Con
esta aclaracion se indica que la logica que predomina en la reflexion es inductiva y simbélica (Kant,

2006, p. 105).
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su sentido vy lo falsea; pues el simbdlico es sélo un modo de lo intuitivo. (Kant,
2006, p. 317)

El modo de representacién intuitivo se divide en dos formas de exposicion o hipoti-
posis, que son lo simbdlico y lo esquematico. La forma de representacién simbolica,
acompafa alos conceptos por medio de notas sensibles, producidas por asociaciones
delaimaginacionyqueen lugardetenerunaintencion determinante u objetiva, poseen
la estructura de la forma de la finalidad sin fin, es decir, que son meramente subjetivas
en la medida en que solo estan referidas a la reflexién, pues “(...) no encierran nada
que pertenezca a la intuicién del objeto, sino que sirven (...) segun la ley de asociacion
de laimaginacion (...)” (Kant, 2006, p. 317)

Para describir el fendmeno seméntico acaecido a Crusoe en perspectiva al proceso de
formacion de los simbolos, se puede afirmar que la definicién del rinoceronte bajo la
categoriade unicornio es el efecto de una suspension de la intuicion sensible del objeto
a cambio de un incremento en la actividad imaginativa.

Evidentemente, la definicién del unicornio surge a partir de una asociacion que propi-
cia laimaginacion de Crusoe ante la imposibilidad de dar con un correlato conceptual
que defina el material suministrado por la intuicion sensible. Sumido en la dificultad
de encontrar un significado conceptual que corresponda a la definicién de la intuicion
del animal desconocido, Crusoe recurre a la imagen del unicornio para tener una in-
formacion suficiente que le permita significar lo que ve. Este procedimiento identifica
una de las variables a través de las cuales son conocidos los simbolos y los esquemas,
como lo son los signos visibles; otra variable son las palabras.

Las expresiones simbolicas difieren de las
esquematicas en tanto que las primeras se
refieren de forma indirecta a los conceptos,
valiéndose de analogias y referencias

sensibles que, de modo indirecto, metaforizan
el objeto en cuestion.




En cambio, las segundas se refieren a los objetos por medio de los conceptos del
entendimiento, formas de la racionalidad atadas a la cosa, bastandose con la descrip-
cion objetiva suministrada por la intuicion sensible. El uso alegérico que hace Crusoe
de la palabra unicornio (reemplazando al rinoceronte) es una actividad semidtica tan
vélida como la que tiene el cientifico de hoy en dia al referirse al rinoceronte como un
Ceratotherium rium simum.

De este modo, el unicornio se convierte en un simbolo del rinoceronte que remplaza
su significado objetivo por otro y que ha sido fruto de la imaginacion y del juicio de
reflexion. La actividad judicativa del gusto le permite a la subjetividad tener la capaci-
dad de nombrar o definir los objetos por la via intuitiva de los simbolos sin recurrir a la
via expositiva y directa de los esquemas, la cual necesita que el objeto de la intuicién
sensible sea conocido por un significado conceptual.

En sintesis, la capacidad de simbolizar hace parte del proceso semiético de conoci-
miento, justamente alli, cuando la capacidad de conceptualizar encuentra limites para
dar sentido. El simbolo es un sustituto del concepto e incluso de la intuicion sensible
del objeto.

No es entonces un error de apreciacion lo que hizo que Crusoe tomara por un unicornio
al rinoceronte. La puesta en marcha de su capacidad de simbolizar es la causante de
este cambio semantico. Lo ocurrido a Crusoe se interpreta a partir de los dos movi-
mientos que lleva a cabo el juicio cuando opera simbdlicamente: “(...) primero, aplicar
el concepto al objeto de una intuicion sensible, y después, en segundo lugar, aplicar la
mera regla de la reflexion sobre aquella intuicién a un objeto totalmente distinto, y del
cual el primero es sélo un simbolo” (Kant, 2006, p. 318).

El proceso semiotico de conocimiento que le ocurrié a Crusoe tomo, en primer lugar, la
intuicion sensible del rinoceronte por el concepto del unicornio; luego, reflexiono que,
aunque la belleza proporcional de la imagen del unicornio no coincidia con la figura
solida del rinoceronte, si se aproximaba a la idea general de ser un cuadripedo cuya
caracteristica principal es un sobresaliente cuerno. A pesar de no coincidir esquemati-
camente el unicornioy el rinoceronte, estos, en cambio, si mantienen un nexo simbdlico.

Kant reconoce ejemplos anélogos en el uso del lenguaje que se hacen desde la filosofia
o la ciencia, constelaciones del saber donde es comun recurrir a conceptos como sus-
tancia, fundamento, accidente, causa, idea, fin, juicio, bello, sublime, genio, intuicion
y otros mas. Estos conceptos no son esquematicos, sino simbolicos, pues se captan:
“(...) no por medio de una intuicion directa, sino sélo segun la analogia con lo misma,
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es decir, el transporte de la reflexion, sobre un objeto de la intuicién, a otro concepto
totalmente distinto, al cual quizéd no pueda jamas corresponder directamente una
intuicion” (Kant, 2006, pp. 318-319).

4. El dialogo entre Immanuel Kant y Ernst Cassirer

Latradicién neokantiana, y particularmente la desarrollada por el filésofo Ernst Cassirer,
fue un proyecto de actualizacion de la filosofia trascendental para la primera mitad del
siglo XX. Esta tradicion discutié con las filosofias de la vida, los diferentes existencialis-
mos, el positivismo y la irrupcion de la fenomenologia de Husserl, la cual fue acogida
por Heidegger, quien extrajo todas las implicaciones ontologicas de una filosoffa que
predicaba el valor absoluto de la conciencia, intencionada hacia el conocimiento vital
de las cosas mismas.

La recuperacion hecha por Cassirer de la filosofia de Kant se resume en el proyecto de
una filosoffa de las formas simbdlicas, un trabajo historiografico de las ideas que se pro-
pone demostrar que la filosofia, desde los antiguos hasta los modernos, ha sido escrita
en la invencion de formas ideales y arquetipos, los cuales han configurado distintos
proyectos de humanidad. En este trabajo, abordaremos la perspectiva antropologica
que se enmarca en la historia de las ideas simbolicas al plantearse la pregunta ;qué es
el hombre? Esta Ultima cuestion estard motivada por una apuesta tedrica que recupe-
rara la riqueza de la tradicion kantiana para comienzos del siglo XX, particularmente
la distincion entre hechos e ideales y del uso que hara Cassirer de esta al mostrar el
deslinde metodoldgico de la antropologia filoséfica respecto de otras disciplinas que
se refieren al hombre de una manera positiva y experimental.

Para las ciencias biolégicas, la antropologia filosofica de Cassirer suele ser vista como
una propuesta antropocéntrica, ya que posiciona al hombre como un ente privilegiado
por ser el portador de una inteligencia superior (la simbolica) que lo distancia de su
vecino el animal. Desde el existencialismoYy la filosofia vitalista, la definicion del hombre
como un animal simbdlico ha silenciado el talante existencial de la vida en donde el
hombre suele caer en la indigencia de los afectos, de la soledad, de la angustia, y, en
general, en la indigencia de la nada (nihilismo).

También hay criticas desde el marxismo que han mostrado la ausencia de una pers-
pectiva social del hombre, desvinculando su condicion de ser un animal gregario y
trabajador que se halla envuelto en las determinaciones economicas e historicas. Para
los estructuralistas (en la linea de Levi-Strauss), la antropologia de Cassirer es otra
invencion de la filosofia que desnaturaliza la relacion que establece el hombre con las
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estructuras del lenguaje, las cuales lo atan a relaciones locales donde predominan las
determinaciones de orden cultural.

Otras, como la de Foucault, destacan que el hombre se encuentra sujetado a los sabe-
resy las disciplinas, y que su aparente sustancialidad ontologica obvia el hecho de su
circunstancialidad histérica, en donde es reducido a una humanidad técnica, receptora
y productora de discursosy practicas que lo situan en la mundanidad de las cosas, en
la exterioridad radical, etc.

Ahora bien, estas criticas suelen omitir que el subtitulo que acompana la antropologia
filosofica de Cassirer es justamente la de servirdeintroduccion para una futura filosofia
de la cultura. No puede ser una filosofia antropocéntrica porque propone al simbolo
como el denominador comun del lenguaje humano, que supera el nivel sefialativo,
onomatopéyico o inducido, en el que suele identificarse la similitud entre el lenguaje
animal con el humano.

Los simbolos no pueden ser reducidos a sefiales. La inteligencia onomatopéyica
y sefialativa que caracteriza al lenguaje animal es un universo discursivo distinto,
pues éste se encuentra determinado por las sefiales del mundo fisico, mientras
queellenguaje simbolico de loshumamos designa sentido: “Las sefiales son “ope-
radores”; los simbolos son “designadores”. Las sefiales, aun siendo entendidas y
utilizadas como tales, poseen, no obstante, una especie de ser fisico o sustancial;
los simbolos poseen Unicamente un valor funcional” (Cassirer, 1996, p. 57)

Como lo intuy6 Herder en el siglo XVIII, el origen del lenguaje humano (y en esto Cassi-
rer polemizaria no solo con la corriente bioldgica, sino también con la estructural) no
es un objeto o cosa fisica explicable desde una causalidad cientifica o sobrenatural
porque se trata de una actividad en proceso, anclada a la psique humana. No hay una
providencia divina ni un mecanismo de asociacion que dé razon del caracter reflexivo
de lainteligencia simbolica, esto es, un proceso de reflexion que consiste en reducir la
multiplicidad de fenémenos en una forma constante e ideal, la cual sobresale ante la
diversidad, capturando la esencia ideal de las cosas. A pesar de que Herder sustenta
sus ideas sin ningun tipo de prueba empirica, sus intuiciones apuntaron a una teorfa
del lenguaje en la que la abstraccion del pensamiento reflexivo se convierte en la
posibilidad para acceder al mundo ideal de la religion, la ciencia, el arte y la filosofia
(Cassirer, 1996, pp. 68-70).

Alconsideraral lenguaje en su dimension funcional eideal, Cassirer propone el simbolo

como una unidad de significacion intencional. Esto quiere decir que, mientras que las
sefialesy lasinterjecciones son expresiones intuitivas que responden a estados emocio-
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nales o a estimulos del mundo exterior, los simbolos son portadores de un ‘propoésito’
o ‘intencionalidad de significacion” que le da el contenido a la forma de la expresion
verbal. El arte es un ejemplo del lenguaje con propésito de los simbolos, pues:

En cada acto verbal y en toda creacién artistica encontramos una estructura
teleologica definida (...). Ni siquiera un poema lirico se halla desprovisto de esta
tendencia general del arte. El poeta lirico no es un hombre que se entrega al juego
delossentimientos; el simple serarrastrado por lasemociones es sentimentalismo,
pero no arte. Un artista que no esta absorbido por la contemplacién y creacion
de formas sino por su propio placer, mas bien, o por su degustar la alegria o la
pena, se convierte en un sentimental. Por lo tanto, no es dificil atribuir al arte lirico
un caracter mas subjetivo que a cualquier otro, pues implica la misma clase de
encarnacion y el mismo proceso de objetivacion. (Cassirer, 1997, p. 213)

En este horizonte, la tematizacion del hombre deviene en una especie de antropogé-
nesis épica, donde las técnicas del autoconocimiento revelarian las maneras excelsas
que han permitido al hombre hacer uso de una filosofia para el descubrimiento de su
esencia interior: el alma.

Cassirer se aleja de estafilosofia delhombrey propone leer la historia de la antropologia
filosofica a partir de una concepcién dramatica, donde la humanidad también ha sido
constituida en las tensiones y las luchas desgarradoras:

La historia de la filosoffa antropoldgica se halla cargada con las pasiones y las
emociones humanas mas profundas. No se ocupa de un problema teérico singular,
pormuy general que sea su alcance, sino que se halla en cuestion el destino entero
del hombre y reclama una decision Gltima. (Cassirer, 1996, p. 26)

Un ejemplo de la tension dramatica es puesto de relieve por Cassirer en San Agustin de
Hipona, quien fue un hombre que vivié en medio de dos edades distintas: la del siglo IV
de la eracristianay la de la tradicién de la filosofia griega, especialmente bajo el influjo
del neoplatonismo y donde se produce el paso del maniqueismo gndstico, para final-
mente encontrar una respuesta contundente en el cristianismo. Su experiencia espiritual
lo definié como un hombre de vanguardia para el pensamiento teolodgico medieval.

Su libro Confesiones retrata los cruces y las tensiones dramaticas entre la filosofia grie-
gay la religion cristiana. A juicio de Hipona, toda la filosofia anterior a la aparicion de
Cristo estuvo sometida al principio logico de la argumentacion racional. Esta filosofia
no comprendié que la salvacion divina no se hallaba en el cultivo de la razon de la que
hablaban los filésofos, sino en la fe que predicaban los profetas. El hombre no es pues
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un animal que posee un logos (decir razonado), sino una criatura creada a imagen y
semejanza de Dios, que vive en pecado.

Mientras que la filosofia griega no considera que la experiencia del pecado fuera un
obstaculo para la salvacion del alma, el cristianismo condena y culpabiliza al hombre
por la desobediencia, falta moral que traeria como consecuencia la condena de Dios
a toda la humanidad, estigmatizada para siempre por su inclinacion al mal. Para San
Agustin, lareconciliacion del hombre con Dios no debe buscarse en el autoconocimiento
ni en la ciencia, pues ambas actividades propiciaron el pecado segun el relato biblico;
solo a través de una ayuda sobrenatural podra el hombre hermanarse con Dios. Santo
Tomas entendera, igualmente, que con la sola razén el hombre no podra acceder al
conocimiento de la revelacion divina; es necesario del auxilio de la gracia divina para
encausar el alma en direccion hacia la luz de Dios.

El abismo que se abre en el cruce vivido por San Agustin, entre las tradiciones paganas
y las sacras, pone de presente que el hombre no se afirma como una conciencia Unica
por ser el poseedor de una razon que todo lo examina, sino que mas bien este proceso
de autodefinicion ha estado sometido a diversidad de proyectos de humanidad que
luchany se contradicen entre si. Si para los estoicos es un principio filosofico la intros-
peccion y la busqueda del mundo interior, para los cristianos esta teoria del cuidado
de si se convierte en una falsa idolatria.

Estas tensiones le permiten al filosofo afirmar que una de las caracteristicas en la
comprension del hombre esta relacionada con la contradiccion, exclusiva antropolo-
gia que ha definido la existencia humana a lo largo de la historia: “El hombre no posee
naturaleza, un sersimple u homogéneo; es una extrafia mezcla de sery no ser. Su lugar
se halla entre estos dos polos opuestos” (Cassirer, 1994, p. 30).

Una de las pistas que ponen en evidencia la no armonizacién de las tensiones es la
religion. La religion testimonia las contradicciones vividas por la humanidad en los
relatos sagrados, tensionada en las polaridades de un pasado glorioso en armonia con
las sustancias divinas y un presente desesperanzado, gobernado por el mal moral y
ontologico, desencadenado por el egoismo natural de la humanidad. Como lo expresa
San Agustin, la existencia humana ha gravitado del cultivo de si misma (filosoffa), al
cuidado del alma bajo la mirada vigilante de la otredad radical (Dios). En la religion, se
describe el drama por el que atraviesa el hombre al descubrirse como un ser culpable
y desgarrado. La religion es un relato metafisico donde la existencia humana gravita
entre el bien y el mal.
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Ahora bien, a diferencia de la posicién estructuralista que localiza la produccion de
conocimiento humano en las diversas experiencias linglisticas de las culturas, o la
que lo difumina a partir de las estructuras que sujetan y coaccionan, Cassirer pondra
un énfasis en la distincion kantiana (tomada de la Critica del juicio) entre la inteligencia
divinay la humana (Cassirer, 1994). Efectivamente, mientras que la inteligencia divina
tiene el poder de totalizar mediante una intuicién originaria la comprensién de la rea-
lidad, la inteligencia humana, por su finitud, es de dos tipos: discursiva y arquetipica.
Es discursiva en tanto que la razdn tantea paso a paso la explicacion discursiva de la
realidad hasta establecerla por medio de una logica causal. La forma del arquetipo o
del simbolo es la ideal; en esta, el hombre puede ir mas alla de la discursividad para
reflexionar acerca delasideas generales de lo bello, lo sublime, Dios, elalmay el mundo.

Ajuicio de Cassirer, con ladistincion planteada por Kant en la tercera critica de la razon,
se abre un espectro de indagaciones para una antropologia filosofica inspirada en el a
priori de la inteligencia arquetipica o simbélica. Y este a priori asume que mientras que
el pensamiento positivo renuncia al ideal para afirmar la verdad positiva del hecho, el
pensamiento antropologico, bajo la mirada filoséfica, reconoce el valor noumeénico e
incondicional de los ideales o los proyectos utopicos de humanizacién. “Para el pen-
samiento simbolico es indispensable llevar a cabo una distincion aguda entre cosas
actuales y posibles, entre cosas reales e ideales. Un simbolo no posee existencia real
como parte del mundo fisico; posee un sentido” (Cassirer, 1996, p. 91).

Elestructuralismo se presentaen la practicacomo un modo de pensar gobernado porla
positividad de los hechos. Elhombre deviene desde esta corriente como un hecho mas;
esta sometido a dispositivos, normas e instituciones que lo coaccionan, lo controlan
y lo troquelan. En la distincion kantiana entre hechos e ideales, la antropologia logra
escaparde larejilla de las estructuras para ser significada en el leguaje de los simbolos,
los cuales se presentaran no como las respuestas condicionantes de una realidad de-
terminante, sino como los ideales reflexivos donde se definen los proyectos para una
humanidad posible. La antropologia filoséfica de Cassirer continuaria la senda de las
indagaciones que considera que la pregunta por el hombre es al mismo tiempo una
cuestion que indaga por el sentido y la significacion de lo humano.

El simbolo es el a priori del universo que construye el hombre a su alrededor. Para
Cassirer, este universo es el del lenguaje, el arte, el mito y la religion. En este universo,
el principio constitutivo es el simbolo porque es la mediacion comunicativa o el ‘medio
artificial’ que hermana al hombre con la naturaleza a partir de un acto creador que se
pone de manifiesto en la invencién de un mundo de significados simbdlicos.
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Lavida que crea el ‘universo simbdlico’ ya no depende del ‘universo fisico’. El universo
de los significados simbdlicos se convierte asi en la segunda piel que constituye la
compleja red de la ‘experiencia humana”

El hombre no puede escapar de su propio logro, no le queda mas remedio que
adoptar las condiciones de su propia vida; ya no vive solamente en un puro universo
fisico sino en un universo simbolico. El lenguaje, el mito el arte y la religién consti-
tuyen parte de este universo, forman los diversos hilos que tejen la red simbolica,
la urdimbre complicada de la experienciahumana. Todo progreso en pensamiento
y experiencia afina y refuerza esta red. El hombre no puede enfrentarse ya con la
realidad deun modo inmediato; no puede verla, como sidijéramos, caraacara.La
realidad fisica parece retroceder en la misma proporcién que avanza su actividad
simbdlica. En lugar de tratar con las cosas mismas, en cierto sentido, conversa
constantemente consigo mismo. Se ha envuelto en formas linguisticas, enimagenes
artisticas, en simbolos miticos o en ritos religiosos, (...). (Cassirer, 1996, pp. 47-48)

Ladefinicion delhombre como un animal simbdlico estéd motivada por otro antecedente
kantiano: el de la funcionalidad de las capacidades trascendentales —que no son otras
distintas a las exclusivas humanas del pensar, el sentiry el actuar, estudiadas por Kant
en las tres criticas—, particularmente, la de la actividad de emitir juicios reflexivos.
Uno de los rasgos definitorios del concepto de cultura es su relacion con el lenguaje de
los simbolos; dicho de otro modo, la inteligencia simbdlica es la naturaleza activa y
funcional del universo semidtico de sentido que construye el hombre como una esfera
artificial de humanizacion. El simbolo es un circulo cuyos pliegues estéan atados por una
serie de lenguajes ‘constituyentes’.

La caracteristica sobresaliente y distintiva del hombre no es la naturaleza metafi-
sica ofisica, sino su obra. Es esta obra, el sistema de actividades humanas, lo que
define y determina el circulo de la humanidad. El lenguaje, el mito, la religion, el
arte, la cienciay la historia son otros tantos ‘constituyentes’, los diversos sectores
deestecirculo. (...). El lenguaje, el arte, el mito y la religion no son creaciones ais-
ladas o fortuitas, se hallan entrelazadas por un vinculo comun; no se trata de un
vinculo sustancial, como el concebido y descrito por el pensamiento escolastico,
sino mas bien, un vinculo funcional. (Cassirer, 1996, p. 108)

Cassirer interpreta la unidad ontoldgica a partir de la unidad practica de accion, ele-
mento unificador que explicaria la diversidad de las manifestaciones simbdlicas. Este
planteamiento pretende salvar larelacion entre unidad y diversidad de la teoria sustan-
cialista, que enfatiza en la pasividad ontolégica y en la pasividad del mundo, del otro
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y del alma. La metafisica trascendental es el suelo nutricio que le permite a Cassirer
defender una postura antropologica donde la creacion de los universos simbolicos
presupone el movimiento y la dinamica del lenguaje como factores determinantes en
la existencia de una cultura:

Sinduda que la cultura se halla dividida en actividades que siguen lineas diferentes
y persiguen fines diferentes. Si nos limitamos a contemplar sus resultados -las
creaciones del mito, los ritos o credos religiosos, las obras de arte, las creaciones
cientificas- parece imposible reducirlos a un denominador comun. Pero la sin-
tesis filosofica significa algo diferente. No buscamos una unidad de efectos sino
una unidad de accion, no una unidad de productos sino una unidad del proceso
creador. Si el termino humanidad tiene alguna significacion quiere decir que, de
todas las diferencias y oposiciones que existen entre sus varias formas, cooperan
en un fin comun. (Cassirer, 1996, p. 111)

5. El simbolo, la desmesura y la analogia

Lafuncionsimbolica que atafie a la capacidad judicativa del gusto responde a la logica
de la analogia, pues es propio de los simbolos sobrepasar el sentido que se alcanza,
por ejemplo, con los esquemas. También actian como complemento a la literalidad
y objetividad que cumplen los significados conceptuales. De esta forma lo expresa el
filosofo mexicano Mauricio Beuchot (2004):

El fenomeno de simbolo, o acontecimiento simbolico, o semiosis simbdlica, se
mueve en un contexto analogico, ya que es por excelencia el signo que sobreabunda
en significado. Siempre su significado se nos queda mas alla, nunca se agota por
completo, continuamente el significado alcanzado nos remite a otro aspecto que
queda pendiente. (p. 143)

El‘acontecimiento de la simbolicidad’ es una manera de significar la realidad que man-
tiene en relacion lo espiritual con lo material, lo empirico con lo abstracto, lo literal con
lo metaforico. Se trata de un signo que une dos hemisferios del ser. En el proceso de
la significacion de las cosas, lo simbdlico es un lugar semidtico para la conexion y el
transito ludico donde lo sensorial conduce a lo abstracto y lo corporal a lo espiritual
(Beuchot, 2004).

Atendiendo al origen etimolégico de la palabra simbolo, Beuchot considera que se trata

de unsigno que se lanza junto con otroy en el que juntos completan las dos partes de
un objeto en su totalidad. En el origen de la palabra, el simbolo tiene el poder de reunir
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y convocar. Es una estructura semiotica que desborda la pura semantica de las cosas
conocidas para abrirse paso alacomunidad. Este caracter comunitario de la simbolicidad
es considerado por Kant, particularmente con la teoria del sensus communis, que sera
retomada en las nociones de culturay humanidades planteadas en la Critica del juicio.

Para Beuchot (2004), el talante comunitario que se desprende del simbolo es otra forma
de expresar el amor, la justica y la vida en comun:

El simbolo es factor de reunion, de comunidad. De unidad. A nosotros, mortales
cognoscentes tan limitados, con una cultura tan fragmentada y fragmentaria, tan
insuficientes en el entendimiento y en el amor, el simbolo nos acerca a la verdad
y el bien. Justamente la parte del simbolo que tenemos es la que no parece serlo,
por humilde y sencilla, y pobre, fragmentaria ella misma. Pero tiene la capacidad
de llevarnos a la otra parte que la acepta, la recibe, la reconoce. Y esa otra parte
llega a seraveces el conjunto complementario, el resto del todo. Siempre conecta
con algo més alla de lo que muestra, de lo que aparenta, de lo que da fenoméni-
camente. Es un curioso fendmeno que conduce a su noumeno. De lo accidental
lleva a lo esencial, de los efectos a las causas, del a posteriori a lo a priori. De las
partes al todo. (pp.144-145)

Para la antropologia filosofica, el simbolo es un mediadordonde lo afectivoy lo cognos-
citivo se encuentran. Tiene la capacidad de armonizar las partes tensionadas y es un
pacto que motiva la pazy el gozo (cf. Beuchot, 2004, p. 145). En el simbolo, los contrarios
se hermanan, de tal suerte que los opuestos que han oscilado entre el mundo de la
vigilia y el suefo, la vivencia empirica y el conocimiento trascendental y la formalidad
delosalgoritmos matematicos como la equivocidad del mundo material son binas que
terminan configurando una humanidad simbdlica, es decir, un modelo antropolégico
donde lo poético y lo prosaico no se cancelan, sino que mas bien se complementan.

En la poesia es donde el lenguaje simbdlico se hace mas fuerte. Una fuerza que radica
en la universalizacion de lo particular. Para Beuchot, es en este poder de significacion
dondetiene cabida laidea aristotélica de que la poesia es mas filosofica que la historia,
pues logra capturar lo universal en o particular, algo que la historia dificilmente puede
hacer dado que su vocacion es la de describir detalladamente los hechos particulares
(Beuchot, 2004).

En la sobreabundancia de significado que caracteriza al simbolo, se descubre su riqueza
hermenéutica. El juicio estético al operar simbdlica y reflexivamente sobrepasa a la
literalidad con nuevos significados y analogias que los juicios determinantes dificilmente
podran construir. Como lo declara Beuchot (2004), si para los filosofos analiticos los
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limites del mundo son los limites del lenguaje, los limites son trasgredidos con el sim-
boloy en la desmesura se tiene acceso a un mundo fabulado, esto es, a una realidad
que se encuentra metafisicamente metaforizada:

También se ha dicho que los limites de nuestro mundo son los limites de nuestro
lenguaje (Wittgenstein); pues bien, el simbolo rompe los limites del lenguaje y nos
hace acceder al mundo, tocar la tierra nutricia del mundo, del ser, de modo que
podamos conocer metafisicamente la realidad. Es el simbolo el que nos lo consigue,
el que nos consigue la metafisicidad. El simbolo casi nos empuja a transponer los
limites, por sus fracturas, por sus intersticios. Nos hace pasar, a veces sin darnos
cuentaincluso, para colocarnos, cuando menos lo pensemos, al otro lado del limite
(al otro lado del espejo como diria Lewis Carroll, y fue lo que él siempre anduvo
buscando). (Beuchot, 2004, p. 147)

El simbolo hace parte del lenguaje que predomina en la conformacion de los vinculos
sociales palpables en las comunidades tribales, las familiasy los grupos culturales o de
amistad; propicia lacomunicacion afectiva entre sus miembrosy fortalecen la experiencia
social de la comunidad, y reinventa los vinculos porque actualiza permanentemente la
philia (amistad) entre los semejantes.

Unasegunda desmesuradelasimbolizacion esla del bien moral. Lo bello como simbolo
del bien moral es un arquetipo que hasido fruto del sentido comun; por sentido comun,
seentendera una suerte de empatia universal o ennoblecimiento del espiritu que eleva
a estimar en los demas el valor que tienen estos también para formar un sentimiento
analogo. Se trata de una experiencia comunitaria que bien podria representar los sen-
timientos filantrépicos o el altruismo humanitario.

Lo bello como simbolo del bien moral es producto de la consideracion que hace cada
quieny que place porque es de ‘aprobacion comun’; en otras palabras, el caracter co-
municativo que atafie al modo de conocimiento intersubjetivo propiciado por el juicio
de lo bello impele hacia una construccion de la verdad segun el placer o el desagrado
de un objeto que afecta a los actores involucrados en el proceso comunicativo del
enjuiciamiento: la belleza como simbolo del bien moral es fruto de la comunicacion
general que genera el enjuiciamiento de lo bello.

Este proceso de comunicacion pone de presente que el cumplimiento del bien moral
no se origina a través de una autonomia abstracta, que reglada por las maximas de la
razén decide actuar sin tomar en consideracion el punto de vista de los demas. Con-
trario al libre ejercicio de la autonomia que convierte la maxima moral individual en
una forma normativa universal, en el juicio de lo bello, la aprobacién comun subsume
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en un simbolo el pacto y la hermandad; esta convencién metaforiza el bien moral ya
no como un concepto universal propio de la racionalidad practica, sino a la manera
de unjuicio estético de reflexion. Es una generalidad que no se impone, sino que mas
bien se aprueba.

iQué tipo de sociedad practicara la ‘aprobacion comuin’y el simbolo como arquetipo
del bien moral? Sera aquella donde se promueve el cultivo de la sensibilidad y de la
comunicacion desinteresada, de la sociabilidad de los afectos y los gustos; en fin, una
comunidad del juego de las facultades que, inspirada en las letras y las humanidades,
planteard una moral pensada desde una perspectiva estética en donde se acoge
la inteligencia simbolica, la cual se activa en el uso de la actividad judicativa hasta
cambiar la semantica objetiva de la moralidad con base a conceptos para incursionar
en la légica de la reflexividad, originada en el placer desinteresado, la libertad de la
imaginacion y la aprobacion en comun. No es una moral basada en los principios de
la racionalidad practica (universalismo o formalismo moral) ni tampoco en el juicio de
prudencia aplicado al calculo de la mayor satisfaccion de los placeres por un minimo
de dolor (hedonismo y utilitarismo).

Desde el punto de vista del juicio de lo bello, el bien moral se ensefia a través de la
culturade las artes. En esta comunidad del juego, el simbolo del bien moral es lo bello,
que por analogfa a un sentimiento de nobleza (ennoblecimiento) remite a lo inteligible
del gusto, donde el juicio de todos los hombres experimenta el bien moral como una
especiede ‘con-sentimientointelectual’ que losimpele a comunicarse unojunto al otro.

El bien moral se erige a partir de un proceso comunicativo donde se ponen en juego
los juicios de gusto alrededor de un objeto bello. En este sentido, la belleza, al ser una
representacion del bien moral, es, en consecuencia, una expresion de la fraternidad
y del ‘sentimiento de universal empatia’ (Teilnehmungsgefiihl), en donde los sujetos
mantienen una relacion de bondad, que, sin intermediarios formales o categoricos, se
sienten como partes afectadas por un todo social de bondad y de belleza.

La diferencia entre los esquemas y los simbolos se aplica de igual modo a la distincion
entre la comprension simbolica del bien moral como a la racionalizacion conceptual.
Para hacer una idea sobre los niveles de inteleccion que distingue y caracteriza tanto
aljuicio delobello como a la racionalidad practica, se describira a continuacion, de un
modo esquematico, la relacion de los conceptos en mencion:
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Figura 21. Lo bueno
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Fuente: elaboracion propia.

Ahora bien, el ‘sentimiento de universal empatia’ (Teilnehmungsgefiihl) desborda
nuevamente al esquematismo que da cuenta de la relacion entre belleza y simbolo.
El ‘sentimiento universal de empatia’ es una experiencia humana comprensible en la
vivencia de la comunicacion, ya que trasgrede la distincion analitica entre el juicio de
lo bello y el bien moral. La analogia o el ‘como si’ simbolico, que enlaza al bien moral
coneljuicio delo bello, se manifiesta en el sentimiento de empatia, expresion comuni-
cativa que propicia la sociabilidad y es condicién de posibilidad para la creacion de las
artesy de la cultura. El sentimiento universal de empatia es una propiedad especifica
de la sociabilidad, la cual se consolida a través de la relacion del juicio de lo bello con
lo que ha denominado Kant como la ‘cultura de las facultades del espiritu’. La relacion
que se propone entre el juicio de lo belloy la cultura es el atributo estético que define
el mundo humano.

Los simbolos son experiencias vitales que hablan acerca del sentido de pertenencia
de los sujetos a una comunidad y potencian las cualidades mas humanas, como la
conversacion, el chiste o la ironifa. El simbolo desde la experiencia de los humaniora
son vivencias de ‘lo comun’ porque los simbolos conectan y universalizan. En el ejer-
cicio de universalizacion que caracteriza al juicio de lo bello, se comparten vivencias 'y
significados simbolicos comunes. Prestar o donar el simbolo es otra manera de hacer
la vivencia de la tradicion humanista. La universalizacion del simbolo que propicia el
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intercambio entre las culturas es igualmente un ejercicio estético orientado hacia la
simpatiay lacomunicacion universal. Asi lo describe el profesor Mauricio Beuchot (2004):

Cuando se define la cultura, en su definicion va involucrado el simbolo. Los sim-
bolos forman parte esencial de las culturas, si no que las constituyen. El simbolo
se nos muestra como algo tan basico de lo cultural, que nos lleva a pensar que los
simbolos son los que conectan a las culturas (...). Y es que el simbolo sélo puede
interpretarse cuando puede, al menos en cierta medida, vivirse. Cuando el simbolo
puedevivirse escuando puede interpretarse. Poreso hay que tratar de compartirlo.
Prestarse los simbolos entre las culturas. Es decir, en la medida en que el simbolo
conecta, universaliza. Tiene su modo de abstraccion, universalizacion, y asi nos
podra ayudar a compartir elementos culturalesy éticos que son imprescindibles,
si queremos que nuestra sociedad sobreviva. (pp. 153-154)

6. Humanidad y lenguaje

El simbolo es una actividad de la razén que en su uso estético y reflexivo desborda la
predicacion tedricay objetiva del mundo. El simbolo es un lenguaje que va mas alla del
lenguaje referencial de la ciencia e incursiona en una semiética de las cosas descono-
cidas. La imaginacion y la fantasia se convierten en actividades trascendentales que
complementan en un sentido fundamental a la ‘conciencia tedrica” tienen el poder de
significar la realidad a partir del lenguaje fabulado del simbolo y el arte. De hecho, los
conceptos mismos de la filosofia devienen en simbolos en la medida en que carecen
de un correlato sensibley su registro; la mayor parte de las veces obedece, sobre todo,
a una reduccion de la imaginacion que del entendimiento. La semidtica de las cosas
desconocidas es, entonces, la légica de la significacion a través de la cual se estudian
las cosas del hombre desde la perspectiva del simbolo; una logica que opera en ana-
logia al modo como procede el conocimiento de las cosas desde el juicio de reflexion,
el juego de las facultades y la inteligencia arquetipica.

Estalogica no seria completa sino se parte de una tesis unificadora. Se trata de la teoria
del homo symbolicus planteada por Ernst Cassirer, el Ultimo exponente de la filosofia
de la representacion incubada en la modernidad por Descartes en el siglo XVI hasta su
consumacion en la filosofia critica de Immanuel Kant en el siglo XVIII. La del aleman es
una antropologia filoséfica que hace las veces de filosoffa de la cultura, pues dialoga
con la biologia, el lenguaje, el arte, la historia y la filosofia. En sintesis, la propuesta de
Cassirer es la continuacion antropolodgica que dimensiona la inteligencia simbolica
planteada porKanten los diferentes ambitos constituyentes de la cultura (religion, arte,

historia, lenguaje, filosofia y ciencia).
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Desde la perspectiva biologica y del lenguaje, deslinda la l6gica que opera en la forma
linglistica de los simbolos (cuya funcién es la de dotar sentido) frente a las sefiales, las
onomatopeyasy las técnicas inducidas de la comunicacion, las cuales identificaran la
génesis del lenguaje humano en conexion con el lenguaje animal, sobre todo, a través
del condicionamiento operante o conductismo. La logica que actua en el lenguaje de
los simbolos se escapa del modo como opera el lenguaje animal, que, sometido por
los bidlogos de la época a la prueba experimental, le resta espontaneidad al proceso.

Para acentuar la distincion entre el lenguaje de los simbolos y el de las sefiales el arte
y la poesia, se presentan como actividades de significacion simbolica. La expresién
artistica, como la poética, no es simplemente una manifestacion de la espontaneidad
del sentimiento, sino la posibilidad creadora parasignificarel mundo, dotarlo de sentido,
cuestionarlo e iren la busqueda de otros universos de significacion.

En el didlogo con la historia, la antropologia filosofica deviene en una filosofia de la
cultura porque asume que el hombre no es fruto de la antropogénesis de la racionali-
dad, sino mas bien el testimonio de las contradiccionesy las luchas permanentes que,
desde la antigiedad hasta nuestros dias, han narrado la historia de una humanidad
desgarrada y tensionada en las polaridades extremas del bien y el mal, lo espiritual y
lo material, lo psiquicoy lo corporal, la verdad y la opinion, entre otras.

Al establecer la conexion con la religion, Cassirer sostiene que la experiencia religiosa
expone a lahumanidad a la dramatizacion de los deseos de bienaventuranzay perdon
que batallan contra las formas profanas de humanizacion. Este drama del hombre en
la historia se narra a partir del simbolo, de tal suerte que el lenguaje simbdlico se con-
vierte en el testimonio y la materializacion de las luchas entre las distintas formas de
significar un proceso de humanizacion. Un registro historico de este fendbmeno ocurre
en 1492 con el descubrimiento y la conquista del continente americano, asi como el
inicio del proceso que se prolongara con la colonizacion hasta finales del siglo XVII. La
evangelizacion y el despliegue de la forma de humanizacién europea representada en
simbolosy légicas del lenguaje fundadas en la religién cristiana se imponen a la forma
indigena hasta extirparla. Asuvez, la logica mitica del lenguaje simbdlico prehispanico,
queen lofundamental se desmarca del contenido religiosoy moraltraido porlos relatos
de los conquistadores y sus cronistas, es la pista para interpretar los pensamientos y
los deseos de bienaventuranza que tenian los pobladores originarios de estas tierras.

Finalmente, la filosofia es una actividad del pensamiento cuyo proposito es deslindar
los hechosy los ideales. Esto ha sido asi desde el paso del mythos al logos que se gesta
en la filosofia presocratica, gesto tedrico que tendra eco en la imperiosa necesidad de
Sécrates y Platon por distinguir entre la opinion (doxa) y la verdad (aletheia) latente en
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un filésofo moderno como Edmund Husserl, quien practicara la conocida distincion,
pero con los conceptos de ‘la actitud natural’ y ‘la actitud filosofica’. Si la filosofia es
una ciencia que sabey ensefia a distinguir entre los hechos aislados y los ideales que
integran, los simbolos no seran estructuras materiales encaminadas a la dominacion
cultural, sino logicas funcionales que otorgaran sentido a la idea de humanidad. La
filosofia deviene, en esta medida, en un sistema funcional de significacion simbolica
en apertura a la universalidad insita en la idea de humanidad. Una idea que busca
permanentemente un estado de liberacién y emancipacion fisica como mental.

Amanerade conclusion, podemos sefialar que la filosofia se presenta como una logica de
lacomprension del mundo en el quelos hechos histéricos, las ataduras a las estructuras
de larealidad, como los lenguajes prescriptivos, son desbordados por formas estéticas
de significacién, simbolos fundamentalmente que articulan vivencias particulares con
procesos de significacion que trascienden lo local para incursionar en o universal. En
la filosofia, el arte, la ciencia y la religion, se encuentran los procesos de significacion
que trascienden el dominio positivo de las estructurasy se encaminan como técnicas
de liberacion hacia la emancipacion humana.

Elaporte metodologico a la propuesta antropologica que hemos formulado se soporta
en la perspectiva de la hermenéutica analdgica, camino que proporciona los modos
quetiene la antropologia filosofica para abordar el simbolo como un recurso de anélisis
cuya significacion enlaza los horizontes de la moral, lo semidtico, lo culturaly lo metafi-
sico. En la perspectiva moral, el simboloy la analogia son recursos del lenguaje que se
identifican en el enjuiciamiento estético de la realidad; una realidad que se encuentra
mediada intersubjetivamente gracias a la interpelacion reflexiva gestada al interior
de una comunidad dialogante (sensus communis). Los sujetos que participan de una
comunidad que se solidariza a través del sentimiento de empatia y la comunicacion,
son realidades humanas dominadas por el predicamento estético.

La cultura tiene origen en este proceso intersubjetivo, de tal modo que las humanida-
des, vistas como un conjunto de conocimientos previos (humaniora), se apartan del
lenguaje prescriptivo que ha caracterizado a ley fisica como al impetu normativo de
la conciencia moral. Dicho de otro modo, la cultura es una actividad humana que se
opone a la constitucion de una sociedad con arreglo a normas y leyes que controlan
y reglan a interés, porque la integran fundamentalmente subjetividades reflexivas que
dialogan, simbolizan y hacen analogias.

Elembellecimiento delamoralimplicala simbolizacién de una realidad donde se presta

el simbolo para pactar la paz y crear una cultura de la convivencia. Las normas y las
leyes, al pasar por el tamiz del didlogo de la comunidad y el juicio de reflexion, dejan
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deserabstraccionesdistantesy se convierten en vivencias ontologicas que humanizan
el paso de lo individual por la vida social. La insociable sociabilidad tendré& lugar en la
comunidad de los humaniora.

Desde los horizontes semiotico y cultural, el simbolo expresa los relatos tanto del ori-
gen como de la finalidad cosmoldgica de todas las cosas. Las sociedades se valen del
simbolo para renovar los vinculos de amistad en una narracion que seduce, convocay
produce humanidad, tal y como ocurre con la empatia y el espiritu de comunidad que
se desprende de la actividad sociable por excelencia: el juicio estético de reflexion.

En este sentido, las humanidades no se escapan del poder cultural y socializador que
se desprende de los simbolos. De hecho, y como lo sostiene Mauricio Beuchot (1997,
2004; 2005), las humanidades estan llamadas a expresar a través del lenguaje de los
simbolos los paradigmas que crea el hombre de si mismo; modelos que viajan en las
obras, los pensamientos y las acciones de humanidad. La tarea de las humanidades
serd la de reconstruir el puzle de los fragmentos que, esparcidos por el tiempo y el es-
pacio, se prestan como los simbolos que configuran diversosideales de humanizacion.

En este proyecto de reconfiguracién de las piezas esparcidasy desordenadas, se muestra
la intencionalidad de universalizacion de las humanidades, una tarea que no responde
al modo de universalizacion de las ciencias exactas ni tampoco al particularismo de
las ciencias histéricas. Como ocurre con el caracter mediador del juicio estético de re-
flexion, el simbolo en las humanidades funge como un modo de representacion que se
despliega entre lo fragmentario y fluyente hacia lo total y permanente. De esta manera
lo describe el filésofo mexicano:

Podriamos decir que hay en las humanidades una vocacién a lo universal y a lo
esencial del hombre, desde el estudio de sus particularidades concretas y con-
tingentes. A muchos, el asiento de esos saberes en lo movedizo y contingente los
ha llevado a diversos relativismos e historicismos. Pero no. Las humanidades,
desde lo accidentaly fragmentario, desde lo dinamico y lo historico, apuntan con
su dedo hacia lo que se muestra como constitutivo del hombre. Ciertamente no
como eses esencias durasy fuertes con las que sofié la modernidad, sino fluidas,
moviles y hasta modestas, como las physeis de los griegos, que se obtienen a
partirde lo movedizo, y sin renunciar nunca a él. Al cabo del proceso se tendra un
conocimiento nuevo, distinto y enriquecido; tal vez incompleto, pero ya no tan
fragmentario como para que no se pueda hablar de naturalezasy leyes, aunque
no iguales a la de las ciencias naturales y exactas. (Beuchot, 2004, p. 179)
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Capitulo I

La politica como una filosofia de la
razon ampliada

Nuestra busqueda de sentido esta a un mismo tiempo estimulada'y frus-
trada por nuestra incapacidad de crear sentido. La definicion kantiana,
no se encuentra, de manera alguna, fuera de propoésito. Desde principio
de siglo, la influencia creciente del no-sentido ha estado acompafiada
por una pérdida del sentido comun. A los ojos de muchos, esto s6lo se ha
traducido en una estupidez creciente.

Hannah Arendt. Sobre la comprension

Pensar la politica de otro modo; tal sera el propdésito que antecede estas lineas. Un
pensar que busca responder a la cuestion: ;Cuales son lasimplicaciones ético-politicas
deljuicio de gusto de lo bello? El horizonte filoséfico que ofrecera luces al interrogante
planteado seinspira en elcomplejoy abigarrado arsenal de conceptos que caracteriza a
la filosofia kantianay, en especial, a suinmortal obra la Critica de la facultad de Juzgar*.

Buscamos entonces abrirnos una ruta de acceso queinicia con el andlisis sobre el modo
de aparicién de los conceptos de intuicion, juego vy satisfaccion, apreciando en ellos
una triada que determinara las condiciones de posibilidad del conocimiento estético
de cara a los desarrollos que se propondran.

En el segundo numeral, se interpretara, de la mano de la filésofa Hannah Arendt, el
juicio de gusto estético como un acto fundacional de una intersubjetividad volcada
hacia la comprension del alter, definida en la obra estética kantiana como sensus com-
munis, y que la filbsofa caracterizard nominando al sentido comdn como un modo de
‘pensar extensivo’.

14 Hacemos referencia a la traduccion de Pablo Oyarzun del afio 2006.
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Enlaapertura aeste modo del pensarque reclama extensiony amplitud, tendra lugar la
definicion de la politica como una actividad fundamentalmente comprensiva, cuestion
quesera profundizada en los matices politicos y comunitarios que se desprenden de las
nociones kantianas de simbolo, cultura y belleza. En las conclusiones se propondran
algunas consideraciones acerca de la filosofia politica y el aspecto social y estético de
la comprension seglin Arendt (Birulés, 2007).

1. ;Como se da la representacion del mundo desde
una filosofia de la razon ampliada?

La historia candnica de la filosofia kantiana narra que el proyecto de la filosofia tras-
cendental es un intento prometeico por trazar logicas del sentido y arquitecténicas del
conocimiento apelando al uso publico y cientifico de la razén. Sabemos también que
uno de los descubrimientos de la gnoseologia kantiana ha consistido en establecer el
hiato entre las funciones que cumplen los sentidos y el entendimiento en el proceso de
construccion del conocimiento cientifico. Es asi como, en la primera critica de la razon,
el proceso de subsuncion o de enlace entre estas facultades del conocimiento estan
dadas por la relacién que se establece entre las intuiciones y los conceptos. Se conoce
por proceso de subsuncion el movimiento de la razén, que enlaza lo particular perci-
bido por la intuicién sensible del espacio y el tiempo, con el universal que determina
el concepto de la facultad del entendimiento. De este modo se ha solido identificar un
proceso de subsuncion especifico para las actividades de conciencia relacionadas con
el conocimiento objetivo y empirico de la naturaleza®.

Sin embargo, tomando distancia de lo planteado en el plano tedrico de la razén, cabe
la pregunta: ;Como se da el proceso de subsuncion o enlace entre las intuiciones y los
conceptos en el contexto de los juicios estéticos? De la respuesta a este interrogante

15 A partir de los conceptos gnoseoldgicos que se exponen en la Critica de la razén pura, la posibilidad
de conocimiento tedrico para una conciencia finita depende del enlace o combinacion entre las in-
tuicionesy los conceptos: “La capacidad de pensar el objeto de la intuicion es, (...) el entendimiento.
Ninguna de estas propiedades es preferible a la otra: sin sensibilidad ninguin objeto nos seria dado
y,sinentendimiento, ninguno seria pensado. Los pensamientos sin contenido son vacios; lasintuiciones
sin conceptos son ciegas. Por ello es tan necesario hacer sensibles los conceptos (es decir, afiadirles
el objeto de la intuicion) como hacer inteligibles las intuiciones (es decir, someterlas a conceptos).
Nielentendimiento puedeintuirnada, nilos sentidos pueden pensar nada. El conocimiento Gnicamente
puedesurgirdelauniéndeambos” (Kant, 1997, p. 93. B-76) Es decir, que, desde la concienciateorica, la
combinacion entrelasintuicionesy los conceptos subordinala actividad intuitiva al registro empirico
suministrado por la experiencia sensible, la cual requiere del entendimiento para ordenary significar
en unidades de sentido (conceptos) la diversidad material que ha sido percibido por los sentidos.
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dependelaviabilidad de lasimplicaciones del juicio estético dentro de la lectura politica
que hara la filosofa Hannah Arendt.

Laintuicion, como facultad, adquiere una funcionalidad distinta en el contexto analitico
de la Critica deljuicio. El analisis trascendental sobre el modus operandi del juicio de lo
bello tiene en cuenta que la actividad intuitiva desempefia un rol especial en el juego
libredefacultades. Eneljuego, laintuicién estética es fruto delarelacion o enlace entre
la idea normal estética o imaginacion (en tanto que las percepciones intuitivas de la
imaginacion proveen de la multiplicidad y variedad de lo concreto a la conciencia) y la
idea de razdn (que viene a ser la representacion general del fin de la humanidad y la
cual dota de unidad y sintesis a la multiplicidad que la intuicion percibe) (Kant, 2006).
Este proceso de enlace entre la idea normal estética y la idea de razdn genera una
combinacién entre la intuicion y el concepto que no sustrae lo particular a lo universal
(como es el caso en el uso tedrico de la razén), sino que mas bien trae lo universal a lo
particular. La actividad judicativa puede ser entendida como intuitividad, sentimiento,
fruicion y experiencia de totalidad, vivencias que se materializan en la experiencia per-
ceptiva de la obra de arte. Esta experiencia de totalidad, que se explicita en la vivencia
individual de la obra de arte, ha sido descrita por el neokantiano Ernst Cassirer (1997)
de la siguiente forma:

Necesitamos llegar a la intuicién artistica para encontrarnos con un aspecto to-
talmente nuevo, en lo que a esto se refiere. La obra de arte es un algo individual y
desligado, que descansa sobre si mismo y lleva en si mismo su propia finalidad. Y,
sinembargo, también en ella se nos representa un nuevo “todo”, una nueva imagen
de conjunto de la realidad y del cosmos espiritual. Aqui, lo individual no apunta
hacfa un algo abstracto-universal, situado detras de ello, sino que es de por si este
algo universal, porque lo lleva simbolicamente dentro de su contenido. (p. 359)

Sinembargo, es posible explicitar en la analitica deljuicio estético elmodo como opera
el contenido simbolico de la obra de arte. Efectivamente, el juego lUdico entre las facul-
tades no produce conceptos, pues, por un lado, la intuicion de la imaginacion o idea
estética es inexponible y por el otro, la idea de la razon es indemostrable (Kant, 2006).

En el primer caso, la intuicion estética no puede ser expuesta como concepto, pues es
muy particular y equivoca. En el segundo, la idea de razon no puede ser demostrada
por la intuicion sensible dado que es un concepto suprasensible, es decir, un modelo
universal del cual no hay ningln correlato intuitivo sensible particular. Por lo tanto, la
combinacién de laintuicion de laimaginacion con laidea de la razon no produce cono-
cimiento objetivo. Sera pues un conocimiento ludico, que como se vera, buscara unas
pretensiones de objetividad que no pasan por la logica de la causalidad mecanicista
que caracterizan al uso tedrico de la razon.
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Al reconocer la combinacion de la intuicion de la imaginacion con el concepto ideal
de la razon, fuera de los limites del conocimiento objetivo y conceptual, es decir, de
aquel conocimiento que puede ser expuesto por una intuicion sensible y demostrado
enseguida por un concepto del entendimiento (como en el caso de la magnitud, que
puede ser un concepto verificado en una linea recta) (Kant, 2006), se descubre que
este proceso de enlace se da a la manera de un juego regular entre las facultades de
conocimiento (Gadamer, 2006).

La correspondencia entre lo particular y lo universal, que se conquista por medio del
juego, supera el proceso subsuncion objetivo en donde la relacion entre la intuicion y
el concepto esta condicionada por los limites que demarca la conciencia empirica. En
esta conciencia, la intuicién capta la exterioridad espaciotemporal del mundo. Ahora
bien, la intuicion concreta de la conciencia empirica no actla como la intuicion que se
inscribe en el juicio estético, puesto que la primera obedece a una condicion determi-
nante deljuicio logico por captar las diferencias de los objetos en su nivel empirico; (.. )
en el estado estético, la intuicion presente concreta o la impresion presente ponen en
movimiento directo la totalidad de las fuerzas sensitivas y representativas” (Cassirer,
1997, p. 370). Por otro lado, en el juicio légico o determinante, la intuicién empirica va
“(...) construyendo la unidad de la experiencia y de su objeto, en la labor de la forma-
cion de los conceptos, rasgo a rasgo y elemento a elemento (...)” (Cassirer, 1997 p. 370),
mediante la intuicion estética “(...) la obra de arte acabada representa de golpe, por
decirlo asi, aquella unidad de nuestro yo, de nuestro sentimiento concreto de vida'y
de nuestra propia personalidad” (Cassirer, 1997, p. 370). En consecuencia, el proceso
de subsuncion entre las intuiciones y los conceptos varia sensiblemente de una region
tedrica y objetiva del conocer, a otra reflexiva y subjetiva:

Eneljuicio empirico de subsuncion es una determinada intuicion concreta la que
serefiere aun determinado conceptoy se subordina a él: porejemplo, laredondez
del plato que tenemos delante es referida al concepto geométrico del circulo y es
conocida a través de él. Nada de esto ocurre en la conciencia estética. Aquino se
enfrenta el conceptoy la intuicion, sino que se trata de poner en consonancia, al
unisono, la funcién del entendimiento y de la intuicion. El “libre juego” que aqui
se postula no se refiere a las representaciones mismas, sino a las fuerzas de la
representacion; no a los resultados en los que se plasmany en los que, por decirlo
asi, descansan la intuicion y el entendimiento sino a la movilidad viva en que se
manifiestan. (Cassirer, 1997, p. 369)

El proceso de subsuncion subjetivo es una actividad de larazon en donde el sentimiento

es la base de la predicacion (Kant, 2006). Por ello, el talante cognitivo de la actividad
judicativa del gusto estético se diferencia de los juicios légicos. Al originarse el juicio de
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gusto estético en el libre sentimiento que genera la reflexion subjetiva y que despliega
del libre juego de las facultades, la determinacion del objeto se da en la gratuidad de
la satisfaccion y su forma de conocimiento queda impresa en la sensacion:

Silarepresentacion dada, ocasionadora del juicio de gusto, fuera un concepto que junta-
ra entendimiento e imaginacion en el juicio del sujeto para un conocimiento del objeto,
en ese caso, la conciencia de esa relacion seria intelectual (como en el esquematismo
objetivo del Juicio de que la Critica trata); pero entonces, el juicio no recaeria en relacion
con el placery el dolor, y, por tanto, no seria un juicio de gusto. Ahora bien, el juicio de
gusto determina el objeto, independientemente de conceptos, en consideracion de la
satisfaccion y del predicado de la belleza. Asi, pues, aquella unidad de la intuicion no
puede hacerse conocer mas que por la sensacion. (Kant, 2006, p. 151)

Llama la atencion en el fragmento anterior, que al tiempo que Kant demarca el campo
propio de consideraciones de los juicios de gusto respecto de los juicios l6gicos estu-
diados en la primera critica, ofrece dos claves para leer el problema cognitivo de los
juicios de gusto al hilo de su no-determinacion conceptual; estos elementos son: la
satisfaccion y el predicado de la belleza. La dilucidacion de la satisfaccion estética sera
un elemento que cobrara importancia en el problema de la comunicabilidad general
del sentimiento sin apelar a la légica que domina en el conocimiento objetivo (Kant,
2006). Lo mismo acontece con el predicado de la belleza o la preocupacion por el tipo
de lenguaje que caracteriza a la actividad judicativa del gusto.

En sintesis, la intuicion estética es una vivencia de uni-totalidad que se manifiesta en
la obra de arte y su caracter simbolico. El juego es la dinamica que permite una rela-
cion ludica de las facultades y facilita tanto la produccién de nuevas intuiciones como
una relacion no esquematica ni objetiva entre los sentidos y el entendimiento. La
satisfaccion es un sentimiento que comunica placer o displacer, y es la manifestacion
animica y material en el propio cuerpo, que da cuenta del papel que ha desempena-
do la intuicién estética como el juego inter-facultades en una predicacién que se ha
expresado sométicamente.

2. El problema de la intersubjetividad

Sehasolidointerpretarlaintersubjetividad como la salida que tiene el sujeto para entrar
endidlogoy comunicacién con otros sujetos. Mas, en los argumentos esbozados, se ha
querido mostrar que la actividad judicativa de lo bello (juicio) es un tipo de conocimiento
denominado por Kant en la Critica del juicio como conocimiento general.
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El conocimiento general es aquella capacidad que
reune, las impresiones suscitadas por la intuicion
de la imaginacion en la sintesis de un juicio (Kant,

2006). Entendido asi el conocimiento propiciado
por€l juiciode lo bello, nos seduce la idea de
explorar sus rendimientos dentro de una teoria
de la ‘intersubjetividad estética’.

Ahorabien,ycomo quedé dicho en el numeralinterior, en el libre juego de las facultades,
el proceso de enlace de las partes que se intuyen son ordenadas bajo una generalidad
que no seimpone, sino que mas bien las incluye reflexivamente. Esta es una diferencia
que se pone de manifiesto en las actividades que realizan el juicio determinante y el
Jjuicio reflexionante. En el caso que nos concierne, el despliegue del juicio de reflexion
subsume lo universal en o particular. Este proceso es re-vitalizado por medio del jue-
go de las facultades. La participacion vital de las facultades del conocimiento, en la
formacion ludica del juicio de lo bello, habilita a la subjetividad para generar procesos
comunicativos con los otros a un nivel universal.

Distintos conceptos que se desarrollan en la Critica del juicio permiten allanar el cami-
no de la intersubjetividad en la tercera critica kantiana. Es el caso de las categorias de
universal comunicabilidad (Mitteilungsfahigkei), validez comin (Gemeingultigkeit) o voto
universal; estas son muestra del caracter intersubjetivo que adquiere la universalidad
del juicio de gusto de lo bello. Es en perspectiva a los otros como se genera una voz
comun de aprobacién. Acerca de este proceso intersubjetivo, es importante anotar
que la comunicacion no esta mediada a través del concepto, sino por el sentimiento
0, mejor, por el lenguaje expresivo del juicio estético. Un argumento contundente que
permite leer la dimension intersubjetiva de la comunicacion universal, lo ofrecen las
siguientes lineas:

Ahora bien, es de notar aqui que en el juicio de gusto no se postula nada mas que
un voto universal de esa clase, por tanto, a la posibilidad de un juicio estético que
pueda al mismo tiempo ser considerado como valedero para cada cual. El juicio
de gusto mismo no postula la aprobacién de cada cual (...); sélo exige a cada
cual esa aprobacién como un caso de la regla, cuya confirmacion espera, no por
conceptos, sino por adhesion de los demas (Kant, 2006, p. 147)




Lacomunicacion, vistaalaluzdelo publico, tiene porvehiculo de expresion el lenguaje
estético, pues alli los predicados no pretenden determinar objetivamente a los demas,
ni desde un punto de vista teodrico ni prescribiendo reglas morales de conducta desde
un punto de vista practico (Kant, 2006).

La predicacion estética, al describirse segin la modalidad del juicio de reflexion, no
se refiere a los individuos como si se tratara de d&tomos, es decir, realidades aisladasy
disgregadas unas de otras, como podria ocurrir con el conocimiento generado a través
dellenguaje del juicio determinante, el cual, normalmente discriminay distingue a ob-
jetos, acciones o individuos segun atributos conmensurables y observables, o a través
de prescripciones imperativas. Una comunidad con lazos vinculantes se construye
con base en subjetividades que se sienten integrantes de un todo organico y vivo, en
dondesereconocen mutuamente como personas libres que trascienden su naturaleza
bioldgica, justamente, porque ponen en practica un lenguaje reflexivo que promueve
la simpatia y la comunicacion de un sentimiento de agrado o desagrado. El conoci-
miento general hace referencia al nivel de universalidad que alcanza la capacidad de
comunicar un sentimiento a un auditorio general; aquello que es sometido a ese voto
en comun acepta como plausible solamente aquello que puede resultar razonable en
la perspectiva de la ‘razdn total humana’, un procedimiento que sin llegar a reducir a
losindividuos a mera condicién de fragmento u atomo, reconoce su potencial organico,
es decir, su validez como habitantes de un mundo compartido intersubjetivamente.

Eneste punto, sobresale de nuevo la diferencia entre laintuicion empirica de lo concreto
y laintuicion estética, en tanto que la primera solamentellega a percibiren los individuos
su condicién mensurable, esto es, el aspecto objetivo que lo reduce a un fragmento
desvinculado del todo, mientras que en la segunda se reconoce a la totalidad del género
humano, que no es precisamente de naturaleza empirica, sino que se halla intencionada
hacia la universalidad. En otras palabras, la actividad lUdica generada por la intuicion
estética produce satisfaccion comunicable porque tiende hacia la constitucion de una
comunidad que actia como un todo social vinculante (Cassirer, 1997). A partir de la
tesis segun la cual el juicio de lo bello es la facultad para el ‘conocimiento general’ o
‘comunicacion universal’, se hace posible una interpretacion de la estética kantiana, ya
no en clave subjetivista’®, sino desde una renovada perspectiva intersubjetiva’.

16 Gadamer sostiene que la fundamentacion de la estética kantiana, desde la subjetividad del senti-
miento, no permite redefinir el estatuto otoldgico, historico ni metodoldgico de los juicios estéticos.
Al respecto, véase Gadamer Hans-George (1997). Verdad y Método, p.75-80.

17 ElprofesorGustavo Leyva (1991) ha sefialado en un esclarecedor estudio (Intersubjetividad y gusto en
la Critica del juicio), que la condicion intersubjetiva del juicio de gusto es una lectura que responde al
‘conocimiento general’ al que se refiere Kant cuando explora la pretension de objetividad del juicio de
gusto de lo bello. Tal conocimiento, al originarse en el juego regular entre las facultades, logra liberar
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El conocimiento adquirido por la subjetividad a través del juicio de lo bello es el de la
capacidad para la comunicacion. Si los juicios de gusto son susceptibles de alcanzar
el ambito de lo publico a través de la comunicacion universal de una satisfaccion esté-
tica, puede admitirse entonces que su caracter es intersubjetivo de principio a fin. De
admitir Unicamente el punto de vista subjetivo del juicio de gusto, no tendria cabida la
relacién comunicativa con los otros y negaria un aspecto determinante en el caracter
intersubjetivo del juicio: la aceptacion general o la aprobacion o desaprobacion de
aquello que es motivo de enjuiciamiento estético.

Estaintersubjetividad noapelaalacomunidad delos expertos para aceptarcanonicamente
lo que es plausible o reprochable desde un punto de vista estético, sino de la capacidad
de universalizar un juicio particular a través del ejercicio de la comunicacion; se trata,
pues,de aceptar comovalido eljuicio de gusto de lo bello como procedimiento técnico
y discursivo a través del cual se va construyendo una sociedad con lazos vinculantes.

En esta medida, no puede ser catalogada la propuesta estética de Kant como sub-
jetivista, pues al dimensionar el talante de aceptabilidad de los juicios estéticos en
la perspectiva de un conocimiento general, muestra que este tipo de actividades de
la razon no pueden caer ni en el relativismo del ‘todo vale’ ni en el escepticismo que
desvaloriza cualquier predicacion estética. De esta forma, conocimiento y juicio, son
dos elementos que entran a mediar para aproximarse al voto general que acuerda una
regla entre las diferentes apreciaciones subjetivas que despierta el gusto (Kant, 2006).

Ahora bien, la comunicacion juega un rol decisivo en la articulacion entre conocimien-
to y juicio. La capacidad de comunicacion general que propicia el juicio de lo bello es
el sustrato intersubjetivo que enlaza en la proporcionalidad tanto al gusto particular
como al conocimiento que reclama generalidad. Este enlace viene mediado por la co-
municacién universal o la categoria del sentido comin (sensus communis). A partir del
sensus communis, la comunicabilidad de los juicios de gusto supera el punto de vista
individual que caracteriza al gusto particular. La comunicabilidad del juicio del gusto
de lo bello depende de que el enunciado considere a la razon total humana; esto para

aljuicio de gusto estético de una consideracion empirista fundamentada en el agrado o la sensacién
particular,de tal modo que su estatus de objetividad conecta con universalidad reflexivay simbolica.
Otra pista valiosa parainterpretar la dimension intersubjetiva de la estética kantiana, la proporciona
el conceptode sentido comun o sensus communis,donde el placer estético hace parte deljuego de las
facultadesyelconocimiento general: “Es preciso subrayar por ello que el sentimiento que se halla a la
basedeljuiciode gustonoesen modo alguno un sentimiento privado,como aquélen el que se basaba
el juicio sobre lo agradable y que no remitia sino al sujeto particular, sino un sentimiento comun, un
sentido comun, que, apelando a una condicion subjetiva universal, enlazard al sujeto particular que
juzga con la esfera total de los sujetos juzgantes sobre la base de un sentimiento comun a todos ellos
en la satisfaccion en lo belloy en el enjuiciamiento sobre la belleza” (Kant, 2006, p. 178).
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no caer en la ilusion de que los juicios privados se conviertan en juicios objetivos, es
decir, juicios que son determinantes para todos los demas:

Pero por sensus communis ha de entenderse la idea de un sentido que es comun
a todos, es decir, de un juicio que, en su reflexion, tiene en cuenta por el pensa-
miento (a priori) el modo de representacion de los demas para atener su juicio,
por decirlo asi, a la razon total humana, v, asi, evitar la ilusion que, nacida de
condiciones privadas subjetivas, facilmente tomadas por objetivas, tendria una
influencia perjudicial en el juicio. (Kant, 2006, p. 245)

Elconcepto de sentido comun sefiala, igualmente, que no es el predicado particular con
pretensiones de objetividad el que legislara a los juicios de gusto, sino aquel en donde
se reconoce lavoz total de la razén humana. Por ello, el juicio de gusto puede ser signi-
ficado bajo la categoria de sensus communis, pues da lugar a una clase de predicacion
universal diferente a la que se practica en el razonamiento teérico:

(...) digo que el gusto puede ser llamado sensus communis con mas derecho que
el entendimiento sano, y que el juicio estético puede llevar el nombre de sentido
comun mejor que el intelectual, si se quiere emplear la palabra sentido para un
efecto de la mera reflexion sobre el espiritu, pues entonces, por sentido se en-
tiende el sentimiento del placer. Podriase incluso definir el gusto como facultad
de juzgar aquello que hace universalmente comunicable nuestro sentimiento en
una representacion dada, sin intervencion de un concepto. (Kant, 2006, p. 245)

Apartirde lacomunicabilidad del placersin intervencién de concepto, es reconocido el
talante de universalidad de losjuicios de gusto. El universal estético que se propone con
el sentido comun es el resultado de un intercambio comunicativo y no de un proceso
de subsuncion cognitivo individual. Dicho de otro modo, la pretension de verdad de los
juicios estéticos esta sujeta al proceso intersubjetivo generado por la comunicacion,
de tal modo que el juicio llamado a convertirse en regla ha de ser fruto de la conside-
racion lograda en la interrelacién comunicativa que es connatural al sentido comun o
universal estético.

En sintesis, no puede cumplirse la condicién de comunicabilidad de los juicios de gus-
to sin antes tener un proceso comunicativo que lo habilite. En esta medida, las reglas
que se establezcan en los juicios de gusto no pueden ser arbitrarias ni mucho menos
obligatorias si previamente no son puestas necesariamente desde el punto de vista
de los demas.
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3. Loimposible en el poder y el poder de lo imposible

Aunque el influjo historico de la Critica del juicio en el romanticismo aleman es notable
en planteamientos estéticos con un alto sentido social, politicoy educativo (como es el
caso de Schiller (1990) en sus Cartas sobre la educacion estética), en la filosofia politica
contemporanea y, particularmente, en la perspectiva abierta por Hannah Arendt, se
interpreta a la Critica del juicio como una continuacién a una filosofia practica y social
de corte estético, mostrando que en dicha obra es notable un ejercicio analitico que
identifica la cognicion comunicativa (insita en el juicio de bello) en relacion a los con-
ceptos de comprensiony sentido comun. Estos Ultimos resonaran poderosamente en
la critica que planteara la filosofa a los modelos totalitarios de la segunda mitad del
siglo XX, fendmenos historicos donde tendra lugar la paulatinaimposicion del lenguaje
l6gico y técnico, en la racionalizacion de los asuntos sociales.

Quizas en ninglin otro concepto puede encontrarse una cercania tan significativa que
conecte al juicio estético y la nocién de politica como la planteada por Hannah Arendt
através de la nocion de comprension. La comprension es una forma de interpretar los
asuntos politicos que actian de manera analoga al conocimiento general que produce
eljuicio delo bello, en donde el intercambio comunicativo posterga los resultados que
persigue, por ejemplo, el juicio légico. Evidentemente, tanto el sentido comin como
la comprensién son actividades que caracterizan a la vida del ciudadano en las polis;
hablar de sentido comun en la polis implica promover la discusion y el debate en el
espacio publico, estrategias argumentativas que se pliegan a la dinamica comunicativa
que genera el ‘sentido comun’. De esta forma lo expresa fildsofa:

La comprension es sin fin y no puede por consiguiente engendrar resultados de-
finitivos; en la manera especificamente humana de vivir, porque cada quien tiene
necesidad de reconciliarse con un mundo al que era extrafio desde su nacimiento
0 en cuyo seno continua siéndolo siempre, por su irreductible unicidad. La com-
prension comienza con el nacimientoytomafin con la muerte. (Arendt, 1983, p. 172)

Otrasformas que niegan la comprensién sonidentificadas por lafilésofa en el adoctrina-
mientoy la violencia (Arendt, 1983). Nada mas alejado a la naturaleza comunicativa del
juicio estéticocomo laimposicion determinante de unjuicio logico. Eljuicio determinante
funge como un tipo de adoctrinamiento —que es una perversion de la comprension
segun la filésofa—, pues al echar raices en un juicio particular, cuya pretensién es la
de convertirse en regla de todos, invisibiliza el sentir general o el didlogo concertado.

Es decir que para Arendt, la comprension y la politica son dos actividades que trazan
unvinculo del sentido, las cuales se oponen a las acciones politicas totalitarias; en otras
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palabras,comprenderen el ambito de las tensiones politicas implica poneren practica
el proceso de subsuncion del juicio estético, que enlaza lo particular con lo general 'y
se convierte en una condicion trascendental para la promocién del otro, y, en general,
para la apertura de la racionalidad politica al sentido comun. A juicio de la filosofa, la
definicion kantiana del sentido comun no es ajena a la filosofia practica, pues significar
el juicio estético en la perspectiva de la filosofia politica es una apuesta tedrica que
busca tomar distancia de una realidad social en donde predomina el no-sentido. Este
es el caso del totalitarismo, donde el sentido comun es reemplazado por el sentido
privativo del poder politico que, representado por un lider mesianico, busca dominar,
silenciar y oprimir (Arendt, 1983).

La comprensioén, lograda a través del enjuiciamiento estético y el sentido comun, es
menoscabada por la aceptacion de una nueva logica que consiste en “(...) pervertir la
‘idea’ para hacer de ella una premisa en sentido logico, es decir, una asercion evidente
a partir de la cual todo puede ser deducido con una implacable légica” (Arendt, 1983,
p. 183). En la pérdida del sentido comun, que es para Arendt el sentido politico por
excelencia, sobreviene la légica instrumental, que carece de la amplitud de perspec-
tiva para vislumbrar por sentido comun; por ejemplo, las carencias que vive el otro, el
sufrimiento, la pobreza, etcétera. Mientras que el conocimiento general propiciado por
el sentido comun permite dimensionar la vida en comunidad, el razonamiento logico
funciona como los axiomas, es decir, determina su fiabilidad en resultados cuya certi-
dumbre se logra al margen de una idea amplia y diversa del mundo como también de
la existencia de un alter distinto (Arendt, 1983).

Eljuicio estético es para Arendt la otra cara de la filosofia politica kantiana. Esta tesis,
expuesta durante un seminario impartido en New Scholl for Social Research, resalta
como elemento sobresaliente el hecho de que en la Critica del Juicio de Kant se refie-
ra a los hombres en un sentido general. Es decir, que, ante el analisis trascendental
del fendmeno estético, sobreviene como presupuesto fundamental el a priori de la
reflexion o la capacidad generalizada en la totalidad de los hombres para emitir un
juicio (Arendt, 1983).

Sutilmente, la filésofa indica que la diferencia entre la Critica de la razén practica y la
Critica del juicio estriba en que, con la primera, las normas morales son validas para
todos losseresinteligiblesy, en cambio, para la segunda, son las reglas del juicio las que
limitan en la contingencia a la accion. La vocacion de universalidad del juicio estético
es diferente a la del juicio practico, pues en lugar de exigir la autonomia de cada indi-
viduo para racionalizar una norma de naturaleza general e imperativa, apela al juicio
de reflexion, esto es, a la comunicacion de un predicamento que puede ser plausible

0 no para una comunidad.
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La accion puede seratemperada enla contingencia por medio de lareflexion, en cambio
las reglas morales universales, con el hecho formal de que sean entendidas en el plano
de la trascendencia, no estan atadas a la contingencia; dicho de otro modo, de pensar
la moral en clave estética, se podria resolver la relacion entre las pasiones y la accion
en el plano de la contingencia.

Evidentemente, la capacidad de la comunicacion o juicio tiene para Arendt una clara
repercusion politica. Aesto loha denominado ‘el modo de pensar extensivo’. Una muestra
de este pensar se encuentra en la posibilidad que tiene la imaginacion para ponerse
en el lugar del otro. La imaginacion es aquella capacidad que puede hacer presente lo
ausente, es decir, intuir de manera aproximada la idea que el otro tiene en mente. En el
escenario de la reflexion estética, la imaginacion se libera del esquematismo trascen-
dental, movilizandose hacia el espacio de lo publico, en donde la apertura al otro es el
predambulo hacia la postura moraly politica del ciudadano cosmopolita (Arendt, 2003).

La lectura del concepto sensus communis que se propone en este trabajo es conside-
rado una variante del pensar extensivo. También aqui se retoma la idea kantiana de
que el juicio estético liberado de un sentido meramente sensible y particular alcanza
el punto de vista de lo publico. Este mismo elemento altruista que caracteriza al gusto
es lo que permite sostener que la disposicion de los sentidos, que supone el placer
estético, apunta hacia la creacion de vinculos sociales donde priman las relaciones
intersubjetivas como las que se dan en la conversacion, el didlogo y la apertura hacia
la critica, entre otros:

Eljuicio —y sobre todo los juicios de gusto— se refleja siempre sobre los demasy
sus gustos toma en consideracion sus posibles juicios. Esto es necesario porque
soy humanoy no puedo vivirsin lacompariia de los otros. Yo juzgo como miembro
de esta comunidady no como miembro de un mundo suprasensible (.. ). (Arendt,
2003, p. 126)

Una mentalidad amplia como la desatada por el sensus communis, se distingue per se
delsesus privatus (Arendt, 2003). Ahora bien, si el sensus communis es el sentido politico
por excelencia, entonces la reflexion sobre el todo, que es propio del pensar politico,
sobrepasa la dimension subjetiva y meramente individualista para acoger una pers-
pectiva intersubjetiva acorde a un juicio correcto para la comunidad:

(...) una «mentalidad amplia» es la condicion sine qua non del juicio correcto; el
sentido comunitario permite ampliar la propia mentalidad. Hablando en negativo
esto significa que se puede prescindir de las condiciones y circunstancias priva-
das que, en lo concerniente al juicio, limitan e inhiben su ejercicio. Los factores
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privados nos condicionan, la imaginacién y la reflexién nos permiten liberarnosy
conseguir aquella imparcialidad relativa que es la virtud propia del juicio. Cuanto
menos idiosincrasico sea el gusto, tanto mejor se podra comunicar (...). (Arendt,
2003, p. 134)

4. Lo bello es el simbolo del bien moral

La tesis que expone Kant (2006) en el paragrafo 59, sostiene que la actividad judicativa
de lo bello conecta simbélicamente con el bien moral:

(..) lo bello es el simbolo del bien moral, y sélo también en esta consideracion
(la de una relacion que es natural a cada cual, y que cada cual también exige a
los demas como deber) place con una pretension a la aprobacion de cada cual;
el espiritu, al mismo tiempo, tiene conciencia de un cierto ennoblecimiento y de
una cierta elevacion por encima de la mera receptividad de un placer por medio
deimpresiones sensibles, y estima el valor de los demas también por una maxima
semejante al Juicio. (p. 319)

Lo bello, como simbolo del bien moral, es una forma de mentar el sentido comun en
donde cada uno siente un ennoblecimiento del espiritu que lo eleva a estimar en los
demas el valor que tienen estos también para formar un sentimiento analogo. En la
cita anterior, se encuentra la afirmacion de que lo bello como simbolo del bien mo-
ral es fruto de la consideracion que hace cada uno y que place bajo el fruto de una
aprobacién comun.

Extrayendo algunas consecuencias de tamafiaidea, podemos inferir que no es gratuito
el que se diga felizmente que lo bello es el simbolo del bien moral. Detras de esta gran
intuicion, hay algo mas. Si tomamos en consideracion que el caracter comunicativo
que comporta el modo de conocimiento intersubjetivo del juicio de gusto impele hacia
una construccion de la verdad —segun el placer o el desagrado de un objeto o caso
que afecta alos actores involucrados en el proceso comunicativo del enjuiciamiento—,
entonces se podra entender que la belleza, como simbolo del bien moral, es fruto de
la comunicacion universal que propicia el enjuiciamiento de lo bello. Dicho de otro
modo, los simbolos surgen como un acto convencional, es decir, se originan, también,
por medio del comun acuerdo entre los hombres.

En este punto, hay que recordar a Aristoteles, para quien el lenguaje era la condicion

de posibilidad para la sociabilidad humana, en tanto que, las palabras (simbolos) que
hacian referencia a los nombres de las cosas no surgian por el gusto de cada uno, sino
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que eran el producto de una convencion general que se daba arbitrariamente en una
determinada comunidad.

Ahora bien, si se afirma que lo bello es simbolo del bien moral, entonces la cuestion es
todavia sugerente. Pues desde el punto devista de lo bello, indica que el cumplimiento
del bien moral no surge necesariamente a través de una autonomia abstracta, que,
reglada porlarazon, decide actuar libremente e independiente de las normas sociales.
Contrario al libre ejercicio que asume la autonomfa en cumplir el debery asi alcanzarel
bien moral, la practica intersubjetiva del sensus communis cifie el razonamiento moral
en funcion de la aprobacién comun.

Dicha aprobacion no pretende determinar objetivamente el sentimiento que origina el
enjuiciamiento delo bello, pues es de su naturaleza ser el fruto de un libre descontento.
En esta medida, la aprobacién hecha en comdn no se propone generar un intercambio
comunicativo en donde priman los conceptos légicos y esquematicos del entendimien-
to ni mucho menos reglas de conducta para el ordenamiento de la vida practica. Los
juicios reflexivos son simbolos que estan fuera de las determinaciones formales de
los conceptos.

Desde la perspectiva del sentido comun, la integracion de sujetos que interactlan
ludicamente en razén de que la actividad judicativa y simbélica se origina a partir
de una practica social como la conversacibn amena y placentera. En este sentido, la
congregacion de un grupo social que decide acordar cédigos linglisticos semeja a
lacomunidad poética (artistica, literaria o cultural, en Ultima expresién) que se comunica
atravésdesimbolos, los cuales, indirectamente constituyen el arquetipo del bien moral.
En este punto, el bien moral no es visto bajo el espectro del empirismo, en donde, por
ejemplo, predomina la moral utilitarista de la felicidad, ni tampoco desde un punto de
vistaformalen el que unarazén practica deduce por si misma principios universales de
la moralidad (moral universalista), prescindiendo, a saber, de las condiciones sociales
queexpresa el ethos comunitario con sus habitosy costumbres arraigados culturalmente
sobre la base de simbolos (como ocurre con las comunidades indigenas).

Contrario auna concepcion delamoralidad legitimada exclusivamente sobre la base de
los afectos sensibles (desde el utilitarismo) o en el otro extremo, a través de los conceptos
y las leyes morales (desde el universalismo), la belleza, como simbolo del bien moral,
es una respuesta a la insociable-sociabilidad que domina a la naturaleza humana. Al
trasluz deljuicio de lo bello, el bien moral permite comprender la racionalidad practica
desde la accion simbdlica del hombre. Esta perspectiva consiste en reconocer que el
bien moral puede ser fomentado a través de la cultura de las artes. En esta comunidad
cultural, el simbolo del bien moral es lo bello, que, por analogia a un sentimiento de
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nobleza, remite a lointeligible del gusto, juicio incluyente y vinculante, donde todos los
hombres experimentan el bien moral como una especie de con-sentimiento, que los
impele a comunicarse vitalmente uno junto al otro.

La belleza, al ser una representacion viva del bien moral, es, en consecuencia, una
expresion de la fraternidad y del sentimiento de universal simpatia (Teilnehmungsge-
fiihl), en donde los sujetos mantienen una relacion de bondad que, sin intermediarios
categdricos (es decir, sin juicios determinantes), se sienten como partes afectadas por
un todo social de bondad y de belleza. Empero, la tesis segun la cual el juicio estético
es una actividad para la cual el bien moral deviene en simbolo no puede sugerir que el
sentimiento de libertad sea reducido a un decalogo de preceptos morales, pues esto
va a contracorriente de la naturaleza no determinante deljuicio de gusto. En este orden
de ideas, resulta significativo que el bien moral sea apreciado como un simbolo de la
bellezay no al modo de una regla del entendimiento. La libertad que supone el juego
de las facultadesy, en general, la praxis poiética es la afirmacion de que, en el mundo
estético, impera la espontaneidad de construir cultura desde la propia vivencia de lo
bello, de lo sublime, de la obra de arte y del genio.

Mas alla del caracter simbdlico que identifica a la capacidad comunicativa del juicio, se
encuentra el sentimiento universal de simpatia (Teilnehmungsgefiihl). Este sentimiento
sobrepasa el esquematismo que demarca las diferencias entre el juicio reflexionante y
el determinante. Llega incluso a definir uno de los afectos sensibles que giran en torno
alaconstruccion de lasociabilidady la cultura. Evidentemente, el sentimiento universal
de simpatia estéa fuera de cualquier diferencia analitica en donde sean sefialadas las
peculiaridades de los esquemas o de los simbolos de la moral segun el punto de vista
de laintuicién o del punto de vista de la razon.

La analogia entre el bien moraly el juicio de lo bello busca salvar la comunicacion espon-
taneayelrelatoimaginado en eljuicio que se erige en las comunidades estéticas; dicho
de otro modo, la comunicacion no categorial es la base para entender la génesis de un
juiciomoral al que no le resulta indiferente el sentimiento de simpatia, acto emotivo que
propicia la sociabilidady es condicién de posibilidad parala creacion delasartesy dela
culturaen general. El sentimiento universal de simpatia es una propiedad especifica de
la sociabilidad que se consolida a través de la relacion del juicio de gusto con la cultura
de las facultades del espiritu. La relacion del gusto con la cultura nos convierte, desde la
vivencia moral generada por el sentimiento de simpatia, en auténticos seres humanos:

La propedéutica para todo arte bello, en cuanto se trata del mas alto grado de su

perfeccion, no parece estar en preceptos, sino en la cultura de las facultades del
espiritu, por medio de aquellos conocimientos previos que se llaman humaniora,
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probablemente porque humanidad significa, por una parte, el sentimiento uni-
versal de simpatia, por otra parte, la facultad de poderse comunicar universal e
interiormente, propiedades ambas que, unidas, constituyen la sociabilidad propia
delahumanidad, por medio de la cual se distingue del aislamiento de los animales.
(Kant, 2006, p. 322)

Larelacion entre el simbolo, la belleza y la cultura no tiene otro propdésito mas que el de
promover los conocimientos humanisticos en aras de fomentar un sentimiento universal
de simpatia al modo de una vivencia universal ‘cosmopolita’. Otfried Hoffe (2008) ha
relatado que el filésofo llevara a cabo este proyecto en su cotidianidad, y tendréa plena
resonancia en La antropologia en sentido pragmadtico.

Ajuicio del intérprete, en esta obra se esbozan los principios de un “buen vivir social’,
los cuales responden fundamentalmente a hermanar una buena compafia con una
buena comida. En un banquete, recomienda, por ejemplo, que el numero de invitados
no esté pordebajo del nimero de las gracias (tres) nitampoco porencima de las musas
(nueve) que, mas los anfitriones, completaria el numero feliz de once convidantes. Un
numero ideal, pues ello permitia no estancar la conversacion en un solo comensal ni
generarsectasy grupos gregarios que convertirian la reunion en un mitin de ideologias
(Hoffe, 2008).

Parafraseando los consejos que propone Kanten la Antropologia en sentido pragmatico,
Hoffe (2004) resalta aquel donde exhorta uno de los consejos para que el filosofo no
se siente solo en la mesa, pues resulta un trabajo agotador y no un ‘juego vivificador
de pensamientos’, en donde, el hombre consumido en sus propias divagaciones se
pierde de las ocurrencias y del material vivificador de la palabra que circula entre los
compafieros de mesa.

5. Filosofia de la razon ampliada y politica
de la no violencia

Pensar la politica a partir del lenguaje estético de la comprension, la imaginacion re-

flexiva y la cultura del simbolo es una manera de construir el ambito de lo publico en
apertura hacia un modo del ‘pensar extensivo’.

Tal modo de pensamiento busca fundamentalmente evitar que la violencia, la cual se

desprende de las luchas por el poder, active nuevas formas de gobierno que resultan
perjudiciales para la supervivencia de lahumanidad. Cuando las relaciones de dominio
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priman sobre las relaciones del pensamiento arraigadas en la imaginacion reflexiva,
suceden los desastres sacrificiales a los que ha estado acostumbrada la humanidad:
linchamientos, masacres, exterminio de razas, xenofobia, vulneracion de la vida a los
mas débiles y segregacion (como el apartheid), entre otras.

A través del pensamiento que potencia la razon ampliada, se descubre una filosofia
practica orientada hacia la realizacién de un proyecto politico mas humano; pues,
como bien lo sugiere la filésofa Hannah Arendt (1983) (.. .) la violencia comienza alli en
dondeeldiscursosedetiene” (p. 173).Y en efecto este ideal de comprension que plantea
Arendt para la racionalidad politica se caracteriza por operar de manera diferente a
como lo hace el conocimiento cientifico. La comprension, como un més alla epistémico
que entiende la accién humana abraza la ética y los saberes humanisticos en aras de
reconciliarnos con el mundo:

De este modo, si tomamos el surgimiento de los gobiernos totalitarios como el
acontecimiento central de nuestro mundo, entonces comprender el totalitarismo
no es perdonar (en el sentido de que «comprenderlo todo es perdonarlo todo») ni
luchar contra algo, sino reconciliarse con un mundo donde cosas como éstas son
posibles. Nos reconciliamos con lo que hacemosy padecemos; nos reconciliamos
con nuestras perplejidades. Comprender seria, pues, la forma especificamente
humana que tenemos de vivir, y su Unico resultado serfa el sentido (Arendt, 2007,
pp. 29-30).

Asicomo el totalitarismo fue el advenimiento de la violencia que conspird contra el uso
de la palabray la expresién estética, este poder sembré el adoctrinamiento en funcion
del sometimiento de una sociedad a través del uso del lenguaje positivo de los datos y
las cifras. La violencia que subyace a este modo de proceder, por lo demas tan carac-
teristico de la racionalizacion de los asuntos politicos de hoy dia, pretende guillotinar
las posibilidades creativas que se abren usando como mediacion la comprension.

A diferencia de la racionalidad instrumental, la comprensién siempre busca nuevas
regiones del sentido. En este punto, sobresale la distincién sefialada por Arendt entre
comprendery conocer, pues lo primero no pretende memorizar cifras o poneren regla una
informacion cifrada en estadisticasy conmensurabilidades, sino, al contrario, producir
un sentido nuevo que responda al devenir ciclico de la vida y logre resolver con mucha
creatividad y poder simbdlico los asuntos humanos que se encuentran confrontados.
Tales violencias son superadas a través de la comprension del juicio estético y su uso
en la racionalidad politica, que, a través del desinterés y la gratuidad, se esmera en
hermanar las acciones con las pasiones.
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Prestar atencién al sentido comdn (sensus communis), lejos de vulgarizar a la filosofia,
sugiere que una lectura a propésito de los sintomas que atraviesa una sociedad segln
un modelo de gobierno determinado, llamese fascista, capitalista o comunista, ha de
prestar atencion al lenguaje que caracteriza al mundo de la vida. En efecto, el sentido
comun es un tipo de racionalidad que habita en la cotidianidad de las personas. Este
seactiva en el lenguajey los preconceptos que deambulan por el mundo de la vida. La
tarea de los intérpretes de estos signos consistird en aclarar las intenciones del poder
que se enmascaran en una propaganda mediatica que actla al compas de la voluntad
de dominio y que se materializa en las practicas del terror, la confusién y la violencia
generada por el ‘no sentido’.

Ahora bien, comprenderimplica acoger el ‘sentircomdn’ que viaja a través del lenguaje
cotidiano. Las formas de gobierno que reducen el espectro de lacomprension del sentir
comun reproducen el mecanismo de la dominacion, el cual, activandose a través de
los comunicadores oficiales del poder, promueven la censura y la manipulacién de la
informacion, la mentira politica, la elucubracion de la verdad, etcétera. La politica que
no practica la comprension emanada del juicio estético cae irremediablemente en la
dictadurayelsistema totalitario. Estas formas de gobierno en lugar de promoverla cura
social ante las rivalidadesy los antagonismos, lo que hacen es contagiar de enfermedad
y resentimiento, profundizando la herida social al crear a su vez logicas sacrificiales
que buscan a toda costa un chivo expiatorio sobre el cual descargar todo el odio que
contiene la colectividad. Como lo plantea nuestra filésofa:

;Comprensionyjuicio no estan acaso ligados e imbricados entre sf, hasta el punto
de que nos es menester describir a ambos como esta aptitud para subsumir (lo
particular bajo una regla general) que para Kant es la definicion misma del juicio,
y cuya ausencia es magistralmente por él como “estupidez”, esa “enfermedad
incurable”? (Arendt, 1983, p. 178)

De la mano de la comprensién que abre sentido se encuentra la accion. En efecto, para
nuestrafilésofa una delasvetas abiertas poreljuicio dereflexiény la aperturade mundo
consiste en crear las condiciones necesarias para una accion politica que interrumpe
el devenir de los hechos e inaugurar con ello un acontecimiento Unico y novedoso; en
este sentido, la accion politica esen esencia “(...) el comienzo de algo nuevo; en cuanto
tal, este comienzo es, en términos de ciencias politicas, la esencia misma de la libertad
humana” (Arendt, 1983, p. 187).

Si la comprension es el alumbramiento de una accién politica que innova y traza una
ruta deviajedistinta alasdeltotalitarismoy lasviolencias de las ciencias instrumentales
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que se han apoderado de laracionalidad que antecede al gobierno de las poblaciones,
es porque tiene como facultad auxiliar a la imaginacion: una capacidad que busca
aproximar aquello que se muestra muy lejano o imposible de realizar; la imaginacion
hermana el sentido con el mundo de la vida y hace ver lo extrafio como algo familiar
y cercano. Las formas estratégicas e instrumentales de racionalizacion han trazado
numeros y estadisticas que separan los asuntos humanos; los dividen en fragmentos
de masas gobernables, manipulables y despreciadas al racero de la racionalidad téc-
nico-cientifica. La imaginacion rompe una lanza en favor de la materializacion de lo
imposible, a saber, la realizacion del reino de Dios en la tierra. No en vano, la filosofa
al acufiar la accién politica como un acontecimiento Unico y novedoso recurre a San
Agustin para hacer alusion a la creacién misma del hombre, que es por principio fruto
dela creaciondivina porexcelencia; de ahique las acciones politicas que se encuentran
marcadas por laimpronta de un acontecer Unicoy novedoso estén prefiadas del a priori
teoldgico de la creacion de la vida humana'y de la totalidad del cosmos:

En su Civitas Dei San Agustin escribe Initium ergo ut esset, creatus est homo, ante
quem nullus fuit (“Para que haya habido un comienzo fue creado el hombre, antes
de él no habia nadie”). Aqui el hombre aparece no solamente de una aptitud para
comenzar, sino que es comienzo en si mismo. Si la creacion del hombre coincide
con la de un comienzo en el universo (;y que es sino la creacion de la libertad?)
entonces el nacimiento de cada individuo es un nuevo comienzo que viene a
reafirmar el caracter originario del hombre de una manera tal que el origen ya no
puede ser jamas totalmente rechazado al pasado. (Arendt, 1983, p. 187)

Conclusiones

El lenguaje y la politica son algunas de las formas que tiene la filosofia de pensarse
como una “praxis relacional” (Marramao, 2013, p. 31). Ello quiere decir que, desde La
Republica de Platén, la filosofia ha tenido un compromiso evidente con la refundacion
politica de la realidad societaria de los seres humanos. Se trata de la realizacion de la
comunidad o del ser en comun (Marramao, 2013), tal y como se puso de presente en
este capitulo al considerar analiticamente las relaciones filosoficas y estéticas que se
dan entre el juicio de reflexion kantianoy la teoria de la comprensién y el sentir comun
que formula la filésofa Hannah Arendt.

Otra es la version de las relaciones entre lenguaje y poder que se identifican, por

ejemplo, en la tradicion de Nicolas Maquiavelo y Thomas Hobbes, donde es evidente
que el realismo politico trae inveteradas las concepciones del poder capturadas por
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el miedo, el advenimiento de la muertey el contrato social, la manipulacion, la astucia
y la mentira como mecanismos que tiene el principe de pactar la paz bajo el chantaje
permanente de someter a todos a una guerra sin tregua.

Caberesaltar que, en ambas perspectivas filosoficas, sobresale laidea de que la nocion
del poder politico es fundamentalmente relacional, teoria que plantea que esta filosofia
social buscaantetodo crearun“(...) proceso de organizacion del seren comin” (Marra-
mao, 2013, p. 31). En este segundo capitulo, hemos querido demostrar esta concepcion
relacional del poder y del lenguaje a través de la teoria antropologica que interpreta
al ser humano como un animal simbdlico vy, de otro lado, a través de la activacion de
la episteme de la comprension de los fendmenos politicos, la cual es afin a pensar una
filosofia desde el sentiry los afectos comunes que busca analizar las preconcepciones
y los prejuicios que dominan al ciudadano de a piey no le permiten distinguir la verdad
de la mentira, una ambigliedad radicalizada por los tiempos de la infocracia que nos
domina, y donde son las fake news (noticias falsas), el Twittery, en general, la politica
mediatica, son las formas mas expeditas que tienen las dinamicas del poder actual para
despotenciar a las ciudadanias y de paso minar los fundamentos éticos y politicos de
las democracias modernas (Han, 2022).

En ambas teorias, es decir, tanto en la antropologia simbodlica de Cassirer —dimen-
sionada en la hermenéutica analdgica del padre dominico Mauricio Beuchot— como
en la formulacion estética del juicio de reflexion kantiana 'y su actualizacion en laidea
de pensar la racionalidad politica desde las categorias estéticas y epistemologicas de
la comprension y el sentido comdn que plantea Hannah Arendt, descubrimos que las
relaciones entre lenguaje y poder plantean que una de las maneras de abordar la idea
filosdfica de la politica obedece al “excedente de energfa”, tal y como lo plantea el filo-
sofo Giacomo Marramao (2013) y su especial lectura de la potencia.

En efecto, y como lo planted Baruch Spinoza (Lenoir, 2019), la potencia corresponde a
un tipo de actividad atada a la dinamica existencial de la vida, siendo la impotencia su
fin, que es confirmada de manera definitiva por la muerte. La potencia, al carecer de
unfininmediato, demuestra que su excedente no obedece a unafinalidad cuantitativa,
sino que mas bien le corresponde de suyo la excedencia simbdlica y cualitativa.

En efecto, como lo plantea nuestro pensador en la 6 proposicién del libro 11l de la Etica
“Cada cosa, seglin su potencia de ser, se esfuerza en perseveraren su ser” (Lenoir, 2019,
p.87). Estatesis llevada al plano politico indica que las relaciones de poner no se agotan
en una figura politica acabaday constituida, como la que encarna la figura autoritaria
delsoberano. La potencia politica proviene propiamente de la perseverancia del poder
constituyenteyel cual descansaen las fuerzas populares y de los movimientos sociales.
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En este sentido, la potencia tiene por cualidad fundar una nueva nocion politica de
la autoridad, la cual tendria como finalidad no la eliminacion de la potencia, sino su
promocion a escalas sociales cada vez mas elevadas, y cuya pretension, incluso, podria
cuestionarlossistemas de signos convencionales que han fundado los principales mitos
del poder en occidente.

Uno deellos es el patriarcal, que ha sido cuestionado radicalmente por la potencia po-
litica de los movimientos feministas. El feminismo hace presente que la potencia como
actividad permanente de critica y cuestionamiento pone en duda el caracter absoluto
eincuestionable del mito autoritario segin el cual el poder reposa en las manos de un
monarca soberano masculino (Marramao, 2013).
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Tercera parte

La crisis, la ciencia y la enfermedad

Pasemos ahora la mirada de la corporalidad humana al espiritu humano,
tema de las llamadas ciencias del espiritu. En ellas el interés tedrico se
centra exclusivamente en los seres humanos en cuanto personasy en su
viday en sus prestacionesy rendimientos personales, asi como, correlati-
vamente, en las objetivacionesy formaciones fruto de estos rendimientos.
Vida personal es vivir comunitariamente como yo y nosotros en un hori-
zonte de comunidad. Y, ciertamente, en comunidades de formas simples
o estratificadas diversas, como familia nacion, supernacién. La palabra
vida no tiene aqui un sentido fisiologico; significa vida activa de cara a
fines, vida que rinde formaciones espirituales: en el sentido mas amplio,
unavida que crea que crea cultura en la unidad de una historicidad. Todo
esto constituye el tema de diversas ciencias del espiritu. Nos encontramos
ahora, por otra parte, con que la diferencia entre logros llenos de fuerzay
atrofiasyfracasoso,como cabria decirtambién, entre salud t enfermedad,
vale obviamente asimismo para las comunidades, para los pueblos, para
los estados. Lo que nos obliga casi a plantearnos el siguiente interrogan-
te: ;como es posible que no haya llegado nunca, en este sentido, a una
medicina cientifica, a una medicina de las naciones y de las comunidades
supranacionales? Las naciones europeas estan enfermas, Europa misma
esta-se dice-en crisis. Y terapias naturalistas no son dos por un flujo de
propuestas de reformas ingenuas y sobreabundantes. Pero jpor qué fra-
casan las ciencias del espiritu, cuyo desarrollo ha sido tan rico y variado,
a la hora de rendir aqui el servicio que tan magnificamente prestan las
ciencias a la naturaleza en su esfera?

Husserl. La crisis de las ciencias europeas y la fenomenologia trascendental
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Problematica

Uno de los textos emblematicos de la fenomenologia husserliana es la conferencia
La filosofia en la crisis de la humanidad europea (1949), impartida en el circulo cultural
de Viena los dias 7'y 10 de mayo de 1935. Su importancia radica en el diagnostico que
plantea elfundador de lafenomenologia a proposito de la crisis que atraviesa la ciencia
europea para finales delsiglo XIXy que de una u otra forma se repetiréd en el siglo XX con
las sucesivas criticas planteadas desde la sociologia bajo la égida del grupo de fildsofos
que conformaran la llamada escuela de Frankfurt (Hoyos, 2011).

Eldiagndstico de la crisis de la ciencia europea formulada por Husserl es una tarea que
continta enlostrabajos de TheodorAdornoy Herbert Marcuse. Adorno sitda la crisis en
los vinculos contradictorios en los que cae la relacion entre culturay sociedad. Aello se
atribuye, porejemplo, la decadencia que ha devenido en la tradicion alemana; laidea de
culturacomoformacion (bildung) paraser sustituida porla ‘sociedad de masas’, principal
eje promotor de lo que llama el filésofo como la pseudocultura, que al no ensanchar las
posibilidades formadoras del espiritu (tal y como se concibio en la tradicion ilustrada
desde Kant a Hegel), radicaliza en la normalizacion de las actividades fabriles, praxis
industrial que ha constituido un proletariado no emancipado, experimentando en su
lugar lanegacion sistematica de los ejercicios utilitarios del poder, siendo la dominacion
capitalista el principal actor social.

La pseudocultura o la cultura de masas es la liquidacion del proletariado. Esta cultura
masificada destruye el sentido critico y da al traste con el proyecto emancipador que
de alguna manera Marx y Engels distinguieron como las potencias liberadoras para
constituir una fuerza obrera educada. Al perderse la llama de la ilustracion entre los
obreros, la sociedad capitalista ejerce en la cultura de masas (que se difunde enelcine,
la radio y la television) la domesticacion de las muchedumbres. Estos dispositivos del
control de las masas son los pseudoformadores del proletariado. Bajo el efecto somni-
fero de la radio, la prensa, la television y el cine, las masas permanecen en un estado
de ‘duermevela’ o de pasividad absoluta (Adorno, 1972, pp. 141-174).

De otra parte, Herbert Marcuse sefialard que la teoria de la afirmacion cultural, cul-
tivada por la élite burguesa del renacimiento, termind por separar dos experiencias
historicas decisivas: la cultura y la civilizacion. Entendiendo lo primero como el reino
de la gratuidad, el cultivo del yo interior y la transformacién del individuo béarbaro al
ciudadano universal a través de la interiorizacion de los valores universales de la bon-
dad, la verdad y la belleza.
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Por otra parte, la civilizacion se entiende como el reino de la necesidad, en el que se
producen las relaciones de interdependencia econémica en funcion del beneficio
individual y la utilidad colectiva, teoria social que inspira el modelo neoliberal de las
transacciones economicas a nivel global. Esta diferencia es rastreada por Marcuse
en la teoria social antigua, donde cobra vida una idea de felicidad asociada al cultivo
de la filosofia que, distanciada de la praxis fabril, no cree que, en el mundo del cambio
y de la contingencia, tenga cabida la lucha por las transformaciones culturales.

En lateoria burguesa moderna, se enfatizara en el cuidado del yo individual; la felicidad
no es un asunto de la filosofia ni de los valores universales que las disciplinas liberales
puedan generar, sino de las capacidades individuales; una mentalidad que termind
por favorecer una idea de la cultura a partir de la formacion de élites, distanciadas del
proletariado urbanoy campesino (Marcuse, 1970).

En este escenario, se erige la ‘cultura afirmativa’ como un contenido ideolédgico solo
practicable por una minoria favorecida llamada a realizar la libertad y el cuidado del
alma a desprecio de las masas campesinas y proletarias embrutecidas por sus nece-
sidades corporales y, en general, por su estado de ‘servidumbre externa’. En sintesis,
una de las contradicciones de la nocién de cultura tanto en la tradicion antigua como
en la moderna ha consistido en una suerte de asuncion de los valores universales del
buen gusto, la fraternidad y la libertad a contrapelo de las miserias materiales por las
cuales atraviesa la amplia fauna social.

La felicidad en la vida material, las posibilidades reales de generar las satisfacciones
individuales y comunitarias solo seran un proyecto asumido por la tradicion ilustrada del
siglo XVl europeo, en donde se cultivara una filosofia en consonancia con la felicidad
finita (Marcuse, 1970). A nuestro juicio, tanto en Adorno como en Marcuse es posible
identificar varios elementos que se integran a la crisis espiritual que identifica Husserl
en Europa para comienzos del siglo XX. Ambos precursores de los estudios criticos de
la sociedad plantean que, en las sociedades provenientes de la Revolucion Industrial,
se hace palpable la distancia entre la vida y la cultura.

Esto se debe, en primer lugar, a la lucha de clases, pero también por las escasas posi-
bilidades que tiene el proletariado de emanciparse o lograr abrirse hacia un proceso
de liberacion cultural. En segundo lugar, como la culturay la vida laboral se distancian,
la dominacion y el control social se realizan a través de las industrias culturales o la
cultura de masas; sus exponentes mas elocuentes son la prensa, la radio, la television
yelcine. Entercerlugar, a través de estos dispositivos tecnolégicos de la comunicacion,
el controlde las masas o sudomesticacién se hace de un modo mas eficazy sofisticado.
En cuarto lugar, mientras que las masas se encuentran en un estado de ensofacion y
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manipulacion mediatica, las posibilidades para su emancipacion se ven sustituidas por
el entretenimientoy el placer efimero. En quinto lugar, el buen gusto, el lujo y el glamur
se convierten en los canones estéticos de una nueva élite cultural, que, restringiendo el
acceso aunaemancipacion cultural paralas masas, deviene ellamisma en la exponente
de una nueva casta educaday opresora.

Para Husserl, en su conferencia sobre la Crisis de la ciencia europea, el olvido de la
ciencia decimononica europea ha consistido en la ausencia de una problematizacion
filosofica de la vida, cuestion que explica la enfermedad cultural de Europa, descrita
como un abismo que ha separado tanto los senderos metodoldgicos que caracterizan a
la formalizacion de los procedimientos cientifico-técnicos de las ciencias exactas frente
ala preocupacion teleoldgica que ha dominado en las ciencias humanas o del espiritu,
volcadas hacia la comprension axioldgica, ética y politica de las creaciones culturales
del hombre a lo largo de la historia:

Elhistoriador, elinvestigadordel espirituy de la cultura, cualquiera que sea su esfera,
se encuentra también, por supuesto, en sus fendmenos, con naturaleza fisica; en
nuestro ejemplo, con la naturaleza de la Grecia antigua. Pero esta naturaleza no
eslanaturaleza en sentido cientifico-natural, sino lo que para los antiguos griegos
valia como naturaleza, lo que como realidad natural tenian en su entorno ante sus
o0jos. Dicho mas enfaticamente: el mundo circundante histérico de los griegos no
eselmundo objetivo en nuestro sentido, sino su «representacion del mundo», esto
es, su propia validez subjetiva con todas las realidades en él vigentes, entre ellas,
por ejemplo, los dioses, los demonios, etc. (Husserl, 1991, p. 326)

El olvido es un hecho sintomatico palpable en la diferencia que se establece entre la
medicina cientifica y la medicina naturalista. En efecto, esta diferencia, radicalizada en
la modernidad positivista por la génesis de la ciencia europea, muestra dos posibles
caminos en la adquisicion del conocimiento: una que parte de la empirie y tradicion
popular, y otra que se erige sobre los conocimientos puramente tedricos y que hace de
la realidad pura objetividad o facticidad.

Los desencuentros entre estas dos formas de producir conocimiento constatan la
separacion entre la vida y los saberes expertos. Mientras que las ciencias del espiritu
centran su atencion tedrica en la vida personal de los hombres, que es un vivir en co-
munidad en donde el roce epidérmico de los cuerpos procura felicidad y vinculacion
politica, las ciencias modernas (fisica y biologia) argumentan que estas mismas gozan
de grandeza debido al método que ejercitan, porque en ellas se ha dado el paso de lo
sensible a la explicacion exacta.
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Dado que las ciencias que describen lavida en comunidad se encuentran atadas al mun-
do delo particular, las ‘ciencias modernas’, que se valen de la explicacién matematica,
abarcan la totalidad de las posibilidades de lo real. De ahi que la distincién entre las
cienciasdelespirituy las exactas genere el abismo entre la subjetividad y la objetividad.
Todo aquello que es significado a partir del mundo de la subjetividad es falso,

Mientras que la objetividad lograda en la ciencia matematica, a través de leyes formu-
ladas de un modo universal, margina el conocimiento de la contingencia vital de los
sujetos y de las culturas, depositando este saber al reino impreciso de lo que puede
ser de otro modo o el mundo de lo equivoco y polisémico. A partir de la reduccion de
lo sensible a la abstraccion matematica, las ‘ciencias duras’ tienden a precisar la ob-
jetividad y la universalidad de un saber mas alla de los limites que demarca la misma
experiencia sensible.

Sibien el resultado del creciente dominio de la ciencia natural matematica al mundo
empirico se hizo patente con la revolucion cientifica inaugurada por Copérnico, Tycho
Brahe y Galileo Galilei (cientificos que en sus métodos establecieron como premisa
el control de la naturaleza por medio de la técnica), la situacion metodolégica de las
ciencias del espiritu se produce de manera distinta, pues al problematizar el estatuto
delaverdad enla naturaleza humana, se apartan de las predicciones conmensurables
que gobiernan a las leyes fisicas de la naturaleza.

La tematizacion de la naturaleza humana en la filosofia de Husserl pone de manifiesto
que el estudio de la vida psiquica esta fundado en la corporeidad, que, por analogia,
es el estudio del cuerpo de la comunidad. En este sentido, las ciencias del espiritu,
al no tener como objeto de estudio el espiritu mismo, sino el cuerpo, prescinden del
movimiento de las ciencias naturales, que consiste en un proceso de abstraccion
de la vida psiquica del sujeto e incluso de su naturaleza corporal-afectiva, encaminando
la racionalidad hacia la creacion de paradigmas del conocimiento cientifico abiertos y
distantes de la materialidad afectiva. De ahi que el modo de proceder de las ciencias lla-
madasduras se caracterice porel hermetismoy el silencio ante los problemas que atafien
a los asuntos humanos o, en su defecto, asuma el solipsismo metodolégico en el que el
sujeto del conocimiento se descubre como realidad pensante, cancelando de plano tanto
su existencia fisico-afectiva como las posibilidades para salir al encuentro con el otro.

A pesar de esta neutralidad axiologica y cultural que caracteriza al hombre de ciencia
descrito porHusserl en su conferencia, se plantea que el modo de construir conocimiento
que atafie a las ciencias del espiritu dificilmente hace abstraccion del alma humana, ya
que esto implicaria desvincular la corporeidad tanto individual como comunitaria del
proceso de construcciéon del conocimiento social.
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El descubrimiento de las ciencias humanasy por descontado de lafenomenologia tras-
cendental, ha consistido en situar la espiritualidad en la corporeidad de las experiencias
morales, estéticas, del conocimiento, de la vida en comunidad, etc. Como la ciencia
natural no va més alla de los hechos, la fenomenologia, al ser un anélisis situado en la
corporeidad, crea sentido al describir la esencia de las experiencias que constituyen
humanidad (v.g. el amor, la libertad, la muerte, la existencia, etc.), las cuales podran
abarcar, en una comprension de totalidad, las modalidades de existencia como de
concienciay que integran el complejo y variopinto raudal del mundo de la vida.

El diagnostico de reserva propuesto por la fenomenologia husserliana, acerca de la
enfermedad porla cual atraviesa la ciencia moderna, es un hecho que se corrobora en
la historia, pues el proceso por el cual progresan las sociedades modernas consiste en
la constante apelacion a niveles de racionalidad més certerosy efectivos, cuestion que
ha radicalizado la normalizacién instrumental del mundo humano. Husserl aprecio en
este modo de proceder cerrado y unidimensional el preambulo de una crisis que en la
modernidad genera un abismo entre la cultura viva de los valores estéticos, axioldgicos
y éticos frente a las dinamicas cotidianas sumidas en el dominio técnico de los saberes
cientificos y la gestién cultural. Como lo describira el sociélogo aleman Max Weber, el
proceso de racionalizacion de las sociedades modernas pasa necesariamente por un
proceso alterno de desencanto.

La modernidad, bajo el pretexto de progresar a la luz del proceso de racionalizacion
cientificotécnico, hace que el estudio de las estructuras sociales reclame mas objetividad
y precision. La racionalizacion exigida por los métodos de investigacion cuantitativos
encarcela las potencias vitales del sujeto (poiésis y creatividad fundamentalmente).
El sujeto, enjaulado en los barrotes de la racionalidad, destruye la imaginacion y la
fantasia, sustituyendo la conjetura y la libre asociacién por la prueba de la evidencia
y el predominio del hecho cuantificable. El hecho cientifico es la prueba irrefutable
dentro de un sistema de formalizacion en el que los procesos sociales se reducen a la
burocratizacion, el control instrumental, la medicion de los comportamientos a traves
de indices de utilidad y las dinamicas del fordismo laboral, entre otras.

En este orden de ideas, la promesa husserliana de una filosofia dedicada al estudio
atemperado de la vida, es decir, al analisis genético y sistematico de las experiencias
individuales y comunitarias que constituyen humanidad desde los ambitos cientifi-
co-técnicos hasta los estético-politicos, deviene en un ‘manifiesto del desencanto’,
el cual revolotea fuera de los barrotes firmes y seguros de la jaula de la racionalidad.

Este capitulo se propone pensar algunas rutas de escape que, como rendijas abiertas
al interior del sistema, buscan pensar el ejercicio filoséfico y estético mas alla de los
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limites demarcados por la racionalidad cientifico técnica y los tiempos patologicos
que se desprenden de un contexto dominado por la crisis, asumiendo la tarea husser-
liana de pensar la vida en su devenir individual y comunitario, pero con el matiz de ser
asumida a partir de una doble perspectiva: la analitica fenomenolégica, orientada a
la tematizacion de la experiencia estética, y el asunto politico de la violencia y la me-
moria, planteado desde la deconstruccion de Jacques Derrida, recurso que pretende
estudiar una experiencia traumatica de exterminio y comercio gomero que se instauro
por cerca de una década por los afluentes de la Orinoquia y el Putumayo para inicios
del siglo XX en Colombia.

Figura 22. La crisis, la ciencia y la enfermedad
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Capitulo |

El arte y la experiencia estética

Las cosas no son todas tan comprensibles nitan faciles de expresar como
generalmente se nos quiere hacer creer. La mayor parte de los aconteci-
mientos son inexpresables; suceden dentro de un recinto que nunca oyo
palabra alguna. Y mas inexpresables que otra cosa son las obras de arte:
seres llenos de misterio, cuya vida, junto a la nuestra que pasa y muere,
perdura.

Rainer Maria Rilke. Carta de un escritor a un joven poeta

Lamusica, los estados de felicidad, la mitologia, las caras trabajadas por el
tiempo, ciertos crepusculosy lugares, quieren decirnos algo, o algo dijeron
que no hubiéramos debido perder, o estan por decir algo; esta inminencia
de una revelacion, que no se produce, es quiza, el hecho estético.

Jorge Luis Borges. Otras inquisiciones

Lavida concreta, fuente dela existencia del mundo, no es puramente teoria
(...). Lavida concreta es unavida de accion y de sentimiento, de voluntad
y de juicio estético, de interés y desinterés, etc. De ahi que el mundo co-
rrelativo de esta vida sea, ciertamente, objeto de contemplacion tedrica,
pero también mundo querido, sentido, mundo de accion, de belleza y de
bondad, de fealdad y maldad.

Emmanuel Lévinas. Teoria fenomenoldgica de la intuicion
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1. La vivencia del arte como limite y trasgresion

iComo plantearun analisis fenomenolodgico del artey su efecto en la experiencia estética,
destacando como variables constituyentes de su mostracion el limite y la trasgresion?
Determinar una esencia eidética de una vivencia que por principio aparece de forma
equivocaeinapresable,incluso para los conceptos filoséficos, requiere de una narracion
distinta. Portal razon, el estudio fenomenologico que se propone lee el arte y su relacion
con la vivencia estética a partir de una experiencia axial que involucra el movimiento
del limite (implosivo, impresivo y materializado en una técnica de la proporcion y de la
produccién de cosas)ylatrasgresion (explosivo, desbordantey ultra real, pero arraigado
en el drama de la vida humana'y su existencia o ser-ahi).

Una de las notas caracteristicas de este doble movimiento consiste en la durabilidad
de una experiencia que transita o enlaza triadicamente la impresion de vida subjetiva,
la obra de arte y el conocimiento de la realidad.

Apelamos al método fenomenologico como un camino ideal para orientar el analisis
filosofico, entre otras cosas, porque a través de su discurrir pretendemos mostrar el
devenir de una experiencia de vida. Asi las cosas, la reduccion de esencia o la puesta
entre paréntesis busca determinar laidealidad dela vivencia estética, esto es, su esencia
y definicion fundamental, para luego establecer las variables constituyentes que se pre-
sentan como las extensiones materiales que explican sumodo de aparicién en el mundo.

En este sentido, la experiencia estética es, en su esencia, una vivencia axial; puesto que
en ella se describe un reducto de humanidad, que, como ocurre en las vivencias del
amor o de la amistad, exteriorizan una manera de sery de vivir, un modo de existencia
arraigado en todos los seres humanos. Es unavivencia definida como limite y trasgresion,
es decir, oscila entre la demarcacion de una frontera u horizonte en direccion hacia su
traspaso y desbordamiento.

Mikel Dufrenne, el primer fenomendlogo que sistematizara una fenomenologia de la
experiencia estética argumenta que tal vivencia se halla escindida tanto por la carga
historica y cultural de la obra de arte como por el conjunto de experiencias animicas
que genera el objeto estético. Ambos momentos indagan si el origen de la experiencia
estéticaseencuentraen lasubjetividad del artista o si, mas bien, este es el instrumento
de unarevelacion superior. En esta medida, las exigencias antropolégicasy ontolégicas
confluyen en la constitucion filoséfica de la experiencia estética (Dufrenne, 1953).

Ahora bien, en el rastreo histérico de esta aproximacion fenomenologica, sobresal-
dran los deslindes tedricos planteados por Kant, Hegel, Marx y Sartre. El ejercicio
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fenomenolégico de ir al encuentro con las cosas mismas supone un didlogo entre la
reduccion eidéticay la tradicion: si bien la reduccion de esencia descubre la invariante
fundamental que gobierna al fenédmeno, no es menos cierto que la tradicion filosofica
ha mentado bajo otros lenguajes una realidad comun.

De ahi que en el nombramiento fenomenolégico de las cosas humanas persista una
diversidad de argumentos. Con ello se asume que el solipsismo metodoldgico que
ha caracterizado a la fenomenologia, sobre todo al ejercicio de la epojé o reduccion
eidética, esta mediada por una tradicion filosofica predeterminada e interpelada: el
horizonte esta prefijado por otros horizontes de mundo, que lo subsumen, basicamente
porque el medio comunicativo es el mismo, a saber, el lenguaje.

Plantear metodologicamente la relacion entre la reduccion epojética en didlogo con la
tradicion del pensamiento filosofico no hace otra cosa mas que evocar la conceptuali-
zacion propuesta por el filosofo francés Merleau-Ponty (1985) quien, en La fenomeno-
logia de la percepcion, distingue entre la parole parlée y |a parole parlante, sefialando
que, mientras que en la primera se privilegia un uso restringido de la jerga filosofica, la
cual, sigue de cerca las tesis proveniente de la tradicion filoséfica, la segunda enfatiza
un pensar de indole personal, donde se pone en practica un uso de la palabra que
compromete el punto de vista personal, logrando poner entre paréntesis la polifonia
de las voces filosoficas del pasado (Luypen, 1967). La fenomenologia como método
filoséfico correlaciona el uso de la parole parlée (verdad intersubjetiva) junto a la parole
parlante (verdad personal).

Con otras categorias, Merleau-Ponty mencionara este didlogo entre el punto de vista
personal y el que reposa en la tradicion en un ensayo que lleva por titulo Les Sciences
de ’lhomme et la Phénoménologie (1958).

Para Merleau-Ponty, la fenomenologia definida como una ‘reflexion por la esencia’ no se
desvinculadela historicidad de la existencia. Y no lo puede hacer porunarazén fundamental:
‘el pensamiento mas puro’ esta sujeto a una ‘génesis del sentido’ o ‘historia intencional,
es decir, que las ideas no se encuentran estaticas y desconectadas de la tradicion, sino
que ellas se insertan en la dinamica cultural de las rupturas y las continuidades.

Lafenomenologia volcada hacia la ‘génesis del sentido’ no tiene por propoésito inmedia-
to escenificar las disputas dialécticas entre las diferentes escuelas del pensamiento o
identificar los patrones histéricosy las genialidades que han sedimentado la forma de
pensarde una cultura en particular, asunto que llegd a nominar Husserl bajo el concepto
de ‘ciencia europea’, sino “(...) comprender ese pasado en virtud del lazo interior que
existe entre ély nosotros” (Merleau-Ponty, 2011, p. 82).
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Para el filésofo francés, basicamente, la fenomenologia es un ejercicio de meditacion
filoséfica que pone en préactica la reduccion eidética en el devenir de la cultura por-
que “la filosofia es la continuacion de operaciones culturales comenzadas antes de
nosotros, continuadas de multiples maneras y que “reanimamos” o “reactivamos” a
partir de nuestro presente” (Merleau-Ponty, 2011, p. 82).

El analisis fenomenoldgico que se propone a continuacion quiere emular la tarea de
rastrear la ‘continuacion de las operaciones culturales’ que han estado antes de noso-
tros, de tal modo que al poner en circulacion las ideas filosoficas con los asuntos que
atafien a nuestro presente, cumplamos con el objetivo de este libro, a saber, meditar
la circunstancia en la ‘cultura de nuestro tiempo’.

2. Entre la ciencia y la moral: La estética como
puente y analogia

El puente no es una analogia. El recurso a la analogia, el concepto y el
efecto delaanalogia son o constituyen el puente mismo-tanto en la Critica
como en toda la potente tradicion a la cual ésta aun pertenece. La analo-
gia del abismoy del puente por encima del abismo, es una analogfa para
decir que tiene que haber efectivamente una analogfa entre dos mundos
absolutamente heterogéneos, un tercero para pasar el abismo, cicatrizar
la apertura y pensar la diferencia. En sintesis, el simbolo. El puente es un
simbolo. Pasa de una orilla a la otra, y el simbolo es un puente.

Jacques Derrida. La verdad en pintura

Puente, analogia, cicatrizacion, simbolo..., son palabras que adquieren vida propia
al ser leidas a partir de las derivas disciplinares entre la estética v la filosofia del arte,
espectros de la investigacion filosofica que se han caracterizado por desplegar una
analitica reflexiva acerca de los significados del sentimiento, lo bello, lo feo, el gusto,
lo sublime, laobra de arte, etcétera. Baumgarten es el primer filésofo que, a finales del
siglo XVII, empleara el neologismo de estética para referirse a una ciencia filoséfica
dedicada al anélisis objetivo de lo bello y lo sensible.

Immanuel Kant se mostrara critico a la definicion objetiva y cientifica planteada por
Baumgarten al proponer un estudio sobre el modo como se enjuicia la realidad, sin
intermediarios conceptuales ni principios de la racionalidad. En la Critica del juicio el
juicio de gusto estético es definido como una actividad trascendental de la subjetividad,
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es decir, como un saber simbélico y analdgico que actlia como puente y mediacion®®.
En el lenguaje filosofico de Kant, la razon es una actividad que se encuentra repartida
en tres familias que lejos de rivalizar, propenden por una relacion analdgica, esto es,
armoniosay amable:

(...) pero en la familia de las facultades de conocer superiores hay, sin embargo,
un término medio entre el entendimiento y la razon. Este es el juicio, del cual
hay motivos para suponer, por analogia, que encierra en sf igualmente, si no una
legislacion propia, al menos su propio principio, uno subjetivo, a priori (...). (Kant,
2006, p. 102)

Enotra parte delamisma obra, eljuicio de gusto estético se define como una actividad
de conocimiento que esta a mitad de camino entre lafacultad de conocery la de desear:

(...) Es, pues, de suponer, al menos provisionalmente, que el juicio encierra igual-
mente para si un principio a priori, y que, ya que necesariamente placer o dolor
van unidos con la facultad de desear (...), realiza también un transito de la facultad
pura del conocer, o sea, de la esfera de los conceptos de la naturaleza a la esfera
del concepto de la libertad, del mismo modo que en el uso logico hace posible el
transito del entendimiento a la razén. (Kant, 2006, p. 104)

El caracter transitivo y analogico del juicio de gusto estético responde a la naturaleza
placentera de una subjetividad entregada al deleite de los sentidos y, en consecuencia,
a la satisfaccion que genera la contemplacién de lo bello:

Dilatamos la contemplacion de lo bello, porque esta contemplacion se refuerzay
reproduce a si misma, lo cual es analogo (pero no idéntico, sin embargo) a la larga
duracion delestado del animo, producida cuando un encanto enlarepresentacion
del objeto despierta repentinamente la atencion, en lo cual el espiritu es pasivo.
(Kant, 2006, p. 156)

La critica de Kant a Baumgarten toma distancia de la definicion de estética como la
ciencia de lo bello para explorar un campo de problemas autbnomo e independiente,
de tal suerte que en ella tenga lugar una ‘nueva’ analogia de la experiencia, que en
principio, no se propone enlazar la intuicién con los conceptos, como ocurre en l0s usos

18 En este punto, seguimos la opinion de Cassirer para quien el juicio estético cumple una funcion
mediadora, que fraterniza y concilia las desventuras y los conflictos generados por las antinomias en las
relaciones desatadasentre lafamiliade lasfacultades de conocimiento: “Enefecto, lacapacidad deljuiciose
presenta bajo su primerconcepto como una actividad mediadoraentrelarazontedricaylarazon practica,
como el eslabdn llamado a engarzar unay otra en una nueva unidad” (Cassirer, 1997, p. 319).
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tedrico y practico de la razdn, sino suspender el juicio determinante para tener acceso
a un mundo donde la contemplacion de lo bello dilata la percepcion de los sentidos.

Una epojé radical es experimentada en el juicio de reflexion al situarnos en una con-
templacion estética que renuncia a la determinacion objetiva del mundo. La novedad
de experiencia que se destaca en la analogia estética radica en el descubrimiento de
un mundo que se desnuda ante el revestimiento maquinal y conceptual de la légica
mecanicista:

(...) Sielreino del arte y de las formas organicas de la naturaleza representan un
mundo distinto del de la causalidad mecanica y del de las normas morales, es
porque la articulacion entre las formaciones concretas que en uno y otro admi-
timos se rige por una forma peculiar de leyes que no puede ser expresada ni por
las “analogias de las experiencias” teoricas, por las relaciones entre sustancia,
causalidad einterdependencia, ni por losimperativos éticos. (Cassirer, 1997, p. 335)

Elsentimiento de vida es una experiencia subjetivainvolucrada de raizen el enjuiciamiento
estético. Es una vivencia que dificilmente podra despertarse a través de una ecuacion
matematica. El juicio de gusto estético plantea un tipo particular de conocimiento del
mundo, donde la realidad no es significada por su valor objetivo. Lo real se altera y la
cosa enjuiciada en la perspectiva de juego ludico deviene, en principio, en una impre-
sibn anclada a un ‘sentimiento devida’. Para la predicacion estética, conocer el mundo
implica sentirlo, esto es, discernirlo en orden al placery el dolor:

La representacion —del sentimiento y no de la conciencia— en este caso es to-
talmente referida al sujeto, mas aun al sentimiento de la vida del mismo, bajo el
nombre de sentimiento de placer o dolor; lo cual funda una facultad totalmente
particular de discerniry de juzgar que no afiade nada al conocimiento, sino que
se limita a poner la representacion dada en el sujeto frente a la facultad total de
las representaciones, de la cual el espiritu tiene conciencia en el sentimiento de
su estado. (Kant, 2006, p. 132)

En otra parte de la Critica del juicio, el sentimiento de vida es asociado con el cuerpoy
la salud. Emitir un juicio sobre el ritmo y la armonia de una pieza musical es un ejerci-
cio de conocimiento tedrico, pero no una actividad donde el cuerpo siente y disfruta.
El sentimiento de salud es una experiencia de vida que desborda las fronteras de una
ciencia de lo bello. Es por ello que la estética es entendida en la perspectiva kantiana
como una disciplina que enlaza el cuerpo y el arte, produciendo una sintesis en la ex-
periencia humana donde se afirma poderosamente una impresion de vida:
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No el juicio de la armonia en los sonidos o en los rayos ingeniosos, que, con su
belleza, sirve solo de vehiculo necesario, sino la vitalidad favorecida en el cuerpo,
laemocion que mueve las entrafiasy el diafragma, en una palabra, el sentimiento
desalud (...). (Kant, 2006, p. 293)

De ahi que la experiencia estética sea leida como una vivencia del limite y la trasgre-
sion. Es limite porque hace que la subjetividad se descubra formalmente en un placer
sin fin, esto es, sin intermediarios conceptuales, dado que lo primordial es el goce de
los sentidos: la piel se eriza con las vibraciones y los ritmos de una pieza musical, la
percepcion visual se detiene en la contemplacion del horizonte de una pintura pai-
sajista o el animo se afecta y estremece por los versos musicalizados en un poema de
amor. La no determinacion conceptual del juicio de gusto estético, deslinde tedrico
planteado por la estética kantiana, da lugar a pensar que la experiencia estética es
un modo de conocimiento limite porque propicia la impresion de vida sin interme-
diarios. Inicialmente, se muestra como una vivencia silente, donde los sentidos callan
al encontrarse afectados, dilatando un modo de percepcion no subordinado a la de-
mostracion logica o la temporalidad lineal y objetivadora del conocimiento cientifico
y el razonamiento causal. Limite es también el juego lUdico de las facultades, porque
laimaginacion se desenvuelve libremente, al tiempo que participa en el cumplimiento
de una ley, que paradojicamente, no responde a una ‘concordancia objetiva’. Por ello,
Kant considera que, en el mundo de la predicacion estética, el hombre deviene en una
subjetividad perpleja.

La perplejidad surge como una vivencia de la interrupcion ante la imposibilidad de
fundamentar en concepto el juicio de gusto estético: es una experiencia subjetiva que
acierta en la comprension de una relacion ludica y espontanea de la imaginacion y el
entendimiento. El estado de animo de la perplejidad da cuenta de la contradiccion que se
originaen larelacion ludica entre las facultades de conocimiento. Kant reconoce que el
problemafundamental delareflexion estética busca resolver esta misma contradiccion.

A proposito, Gadamer (1977) en Verdad y método afirmara que la experiencia de la

perplejidad se genera precisamente alli, cuando Kant se da a la tarea de buscar un
principio para eljuicio estético, pero bajo la condicién de no determinarlo [6gicamente:

De hecho, la actividad del juicio, consistente en subsumir algo particular bajo la
generalidad, en reconoceralgo de unaregla, no es logicamente demostrable. Esta
eslarazon porlaque la capacidad deljuicio se encuentra siempre en una situacion
de perplejidad fundamental debido a la falta de un principio que pudiera presidir
su aplicacion. (Gadamer, 1998, p. 62)
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3. El ser ahi en el arte: ontologia y verdad
de una experiencia objetual

La“ObradeArte” ha aparecido como una “singularidad” al librarse de aquella
estructura primordial que es su propia morfologia, trascendiendo el mundo
fisicode los ‘objetos’y restituyendo una nueva dimensién que se contrapone
alterritorio de la objetividad. Hablamos de un acontecimiento singulary dina-
Mico cuyo suceso se caracteriza por serun “cierre” sobre simismo, en el que
la objetividad queda “implosionada”y la subjetividad incluida en un engafio
autoldgico sobre sus propias operaciones. La entidad de la “Obra de Arte”
se muestra como un acontecimiento Unico, y la distancia de la subjetividad
conrespecto aella setornaen una reposicion de la propia subjetividad aun
estadio primitivo, anterior al inicio de toda construccion objetiva.

Luis Alvarez Falcon. Realidad, arte y conocimiento.

Al tomar la vida como sintesis perceptiva de la impresion silente que produce la per-
plejidad deljuicio estético, se entiende, como lo plantea Hegel, que la verdad también
se manifiesta en el arte. Mientras que un método formal de explicacién racionaliza la
experiencia estética, encarcelando la verdad en los barrotes seguros de una ‘ciencia
de lo bello’, Hegel considera que la verdad en el arte se encuentra atravesada por la
libertad y la imaginacion.

Coinciden Hegel y Kant, al plantear que el arte crea libremente los objetos, esto es, los
dota devida para el libre agrado y la imaginacion. Es evidente que, si en la ciencia pre-
dominaré la abstraccion, en el arte se manifestara la vida: “Por tanto, si el arte anima
y vivifica las ideas, la ciencia les quita vida y vuelve a sumergirlas en las tinieblas de la
abstraccion” (Hegel, 2007, pp. 89-90).

Uno de los descubrimientos de la estética hegeliana tiene que ver con el fundamento
ontologico del arte. Por fundamento ontolégico, se entiende una valoracion del arte
como objeto historico, fuente de experienciay de verdad. Esta esuna postura que toma
distancia de la teoria kantiana, primordialmente del estudio analitico y trascendental
a los modos del enjuiciamiento subjetivo. De pensar la experiencia estética en clave
hegeliana, se tendria que considerar la critica a la estética kantiana y, en general, al
romanticismo aleman, teorias que fundaron toda relacion con lo bello y lo sublime a
partir del sentimiento de vida y la subjetividad.

Ahora bien, para Hegel “(...) el sentimiento es la sorda regién indeterminada del espiritu
(...)" (Hegel, 2007, p. 28) porque el miedo o el terror son experiencias abstractas que se
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apartan del contenido de la obra de arte: el miedo surge de cosas diversasy opuestas, de
ahi que este sentimiento sea una “(...) forma totalmente huera de la afeccion subjetiva”
(Hegel, 2007, p. 28). La critica hegeliana a la estética del sentimiento esta motivada por su
caracter plural y diverso, que conspira contra una comprension esencial que vincule la
experiencia humana con el arte mas alla del mundoinasibley cadtico de los sentimientos
devida subjetivos, siemprevolubles einclinados a las preferencias de ocasion que fomen-
tan los manuales para la educacion sentimental y del ‘buen gusto’ (Hegel, 2007, p. 29).

Sinembargo, unade las criticas més fuertes que dirigira Hegel contra la estética del sen-
timiento se encuentra en la teorfa mimética del arte. La idea general que defiende esta
teoria estética afirma que el arte es mas digno cuando la representacion alcanza la fiel
imitacion de la naturaleza. Hegel refutara esta teoria proponiendo cuatro argumentos.

Primero, es un esfuerzo superfluo pensar que el fin del arte sea la imitacion de la
naturaleza, pues en el mundo natural las cosas se encuentran dadas. Es innecesario
creerqueel arte llegara a alcanzar con sus medios limitados la fiel representaciéon de la
naturaleza. De hacerlo, esta imitacion se presentaria como una ilusion, que apreciaria
en la naturaleza una de sus facetas y no su totalidad.

Segundo, el fin que persigue el arte con la imitacion es meramente formal: en tanto que,
en laimitacion, el arte aparece como “simulacro de vida” (Hegel, 2007, p. 345) y no logra
reflejar la ‘vitalidad real de la naturaleza’ (Hegel, 2007, p. 35). Con unafigura literaria, Hegel
ilustrara la superioridad de la naturaleza frente al arte, pues de alcanzar su imitacion “(...)
tendria elaspecto de un gusano arrastrandose en pos de un elefante.” (Hegel, 2007, p. 35).

Tercero, la sensacion que produce el fracaso de la imitacion es la del engafio (Hegel,
2007, p. 35). Dado el caso ya conocido por Kant en la Critica del juicio del canto de un
ruisefior emitido por el silbido de un hombre, Hegel afirmara que este es un caso en
donde la imitacion aparece como un truco que no responde a la

libre produccién de la naturaleza ni del arte; pues de la libre fuerza productiva
del hombre esperamos algo enteramente diferente a tal musica, la cual s6lo nos
interesa cuando, como en el caso del trino del ruisefior, brota espontaneamente,
de modo semejante a como sucede con el sonido del sentimiento humano, de
una vitalidad peculiar. Y cuarto, con la imitacion de la naturaleza desaparece la
objetividad de lo bello tomado como un objeto que guarda valor en sf mismo
(Hegel, 2007, pp. 35-36).

De ser la mimesis en la naturaleza la finalidad de la obra de arte, |la objetividad y el con-
tenido vital desaparecerian para posicionarse, en su lugar, la abstraccion de la forma
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y la experiencia subjetiva del gusto de lo bello. La imitacion tiene su origen en un sen-
timiento del gusto subjetivo porque las valoraciones sobre lo bello o lo feo dependen
de la consideracién del juicio sobre aquello que es digno de ser imitado.

Contra la estética de la mimesis, Hegel propondra que aquello que es fuente de admi-
racion en el arte, no es justamente la capacidad del artista de imitar la belleza en la
naturaleza, sino el poder de significar un ambito nuevo de la realidad, destacandose
por la diferencia que logra crear mas allé de la creacion en la naturaleza. En la imitacion,
no es posible valorar el arte por su caracter auténtico. La autenticidad y la diferencia
son los atributos ontolégicos que caracterizan el modo de aparicion del objeto-arte.
Con lo anterior, se indica que la diferencia en el arte esta dada por la originalidad, que
al provenir del libre sentimiento (espontaneidad), crea un objeto distinto, el cual altera
el orden ontolégico de cosas que se encuentran en el mundo. Mientras que el objeto
arte aparece en su autenticidad diferenciadora, el régimen ontologico aplicable a todos
los objetos que se encuentran a la mano se precia o bien por lo que son, o bien por la
utilidad que reportan.

Desde una perspectiva objetiva y que toma en cuenta el fin de la obra de arte, la imi-
tacion como categoria estética da razén del gusto particular de los individuos sobre
aquello que es digno de ser valorado como bello o feo, pero no explica la diversidad y
el contraste de las obras de arte que nacen del espiritu particular de las naciones. Saber
cualeselreferente de lo que deberia serimitado es una tarea engorrosa porque, unavez
se distingue que la diversidad de las obras de arte no depende de los juicios de gusto
subjetivo, sino de las preferencias que han sido troqueladas por las diferentes culturas
(desde los &mbitos religioso, moral, simbolico, de pensamiento, etc.), se concluye que
no existe un modelo Unico de imitacidn, sino mas bien una diversidad relativa a las
concepciones de belleza de las diferentes culturas: si para los europeos ciertas obras de
arte representan el ideal de belleza, para los chinos puede resultar feo o desagradable
y viceversa. La apariencia de la obra de arte, otro de los elementos constitutivos de la
teorfa mimética, resulta una nocion viciada, pues al no hacer parte de la representacion
de mundo descubierta por el arte desde un punto de vista objetivo, se reduce a una
valoracion subjetiva respecto a la ‘mejor’ copia o al ‘simulacro’ més fiel a la naturaleza.

Ahora bien, para deslindar la experiencia estética de la indeterminacion del sentimien-
toy de la mimesis, Hegel relacionara la vivencia estética con la naturaleza ‘material’ e
‘individual’ del arte. Dicho de otro modo, la experiencia estética tendra lugar de apa-
ricion en la historia del arte, pues alli se mostrara la individualidad del artista y, sobre
todo, el desarrollo técnico de su arte (Hegel, 2007, p. 29). En la perspectiva hegeliana, la
historia, laindividualidad y la técnica son las notas predominantes de una comprension
ontologica, objetiva y material de la experiencia estética.
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De contrastar las posturas de Kant y Hegel,
consideramos que para el segundo la trasgresion

propiciada por la experiencia estética responde a
su relacion con el mundo y al acontecer historico
y no a lavivencia de vitalidad o perplejidad
experimentada por el sujeto.

La comprension de la obra de arte va mas alla de la vivencia subjetiva del sentimiento;
esto enriquece la experiencia estética, en lamedida que, alinvolucrar la relacion entre el
arteylahistoria, permite esclarecer de qué formalasociedady sus estructurastroquelan
la individualidad del artista, principalmente, prestando atencion a la especificidad del
dominio técnico que establece con su arte.

Otra particularidad notable de la ontologia de la experiencia estética tiene que ver con
el contenido que recrea la obra de arte y ya no simplemente con la forma de percibirlo.
Al considerar el contenido, la filosofia del arte en Hegel se aparta y va més alla de la
analitica trascendental del juicio de gusto estético. Explora, entre otras cosas, las rela-
cionesdelarte con larealidad histérica, la verdad humanay el conocimiento del espiritu.

El arte como objeto posee un barniz distinto, de ahi que se trate de una realidad inde-
pendiente y alterada al ser prosaico de las cosas. Su diferencia ontoldgica radica en
ser la caja acustica donde resuenan las angustias humanas mas profundas hasta los
fueros culturales de un pueblo. El estudio del arte, al igual que el de la religion y de la
filosofia, deben ser considerados libremente, pues su alto destino consiste en revelar a
“(...) Dios alaconciencia,de mostrar los intereses mas hondos de la naturaleza humana
y las verdades mas comprensivas del espiritu humano. En las obras de arte, los pueblos
han depositado sus pensamientos mas intimosy sus mas fecundas intuiciones” (Hegel,
2007, p. 90-91).

“Nadadelohumanoesdesconocido al arte” (Nihil humani a me alienum puto) es una de
las divisas que plantea Hegel con su filosofia del arte. Asi entendido, el arte exterioriza
‘toda indole’ de agitaciones que ‘colman’ al corazon, que entre el palpito y la agitacion,
incluyen la ‘totalidad del animo humano’, donde lo santo y lo profano, el bien y el mal
se conjugany mezclan para producir la ‘conmocion’y ‘la agitacion del pecho humano”.
la eterna lucha materializada en los conflictos de los sentimientos humanos hace “(.. )
concebibles la desgraciay la miseria, el maly el crimen, en dar a conocer intimamente
todo lo horrible y atroz, asi como todo placery felicidad (...)” (Hegel, 2007, pp. 37-38).




Al caos del animo humano le acompafia la fantasia y el juego ocioso de laimaginacion,
cuya seduccion actlia como un poder magico donde la intuicion y los sentimientos son
organizados sensualmente por el arte (Hegel, 2007). Es claro para la filosofia hegeliana
que unade las finalidades del arte responde a una impresién de goce y satisfaccién en
elque se conjugan dos elementos: la dramatizacion objetiva de los conflictos humanos
y la atraccién magica y seductora recreada por la técnica del arte:

(...) el pecho humano en sus profundidades y multiples posibilidades y aspectos,
y en entregarse para su goce al sentimientoy a la intuicién de lo que en su pensa-
mientoyenlaideatiene el espiritu que alcanzar de esencial y elevado, el esplendor
de lo noble, eterno y verdadero; asimismo en hacer concebibles la desgraciay la
miseria, el maly el crimen, en dar a conocer intimamente todo lo horrible y atroz,
asi como todo placery felicidad, y finalmente en permitirle a la fantasia entregar-
se a los 0ciosos juegos de la imaginacion asi como abandonarse a la seductora
magia de intuicionesy sentimientos sensualmente atrayentes. (Hegel, 2007, p. 38)

Lafinalidad del arte es diferente a la imitacién porque el animo'y el sentimiento de vida
no son experiencias reactivas, es decir, que la subjetividad no se relaciona Unicamente
con el arte a partir de los sentimientos de agrado o el desagrado que normalmente
produce los efectos catarticos e ilusorios del arte.

Placer y pensamiento hacen parte de la vivencia estética porque el dramay el conflicto
queserecreaenlos contenidos de la obra de arte abarcan las modalidades impresiona-
das por una experiencia correlacionada con la materialidad que aparece en los trazos
multicromaticos de una pintura o en la diversidad de notas acusticas que constituyen
una pieza musical.

No puede ser esta hipdtesis una forma de equiparar catarsis con vivencia estética, pues
para Hegel el arte es un artefacto ilusorio de vital objetividad que amplia las maneras
de mirary reflexionar sobre lo que somos nosotros mismos. Que para el arte nada de
lo humano sea desconocido, es una tesis en la cual el contenido se salva de la discri-
minacién moral entre el bien y el mal.

La mirada al yo desde la perspectiva ontolégica del arte se desnuda de los prejuicios
morales y se abre paso al basto mundo de las posibilidades. El contenido del arte es
una totalidad en movimiento, entre otras cosas, porque al exteriorizar en los dramas
de la interaccion humana las contradicciones de las pasiones y los deseos, las distin-
ciones morales que oscilaban entre bueno y lo malo, no logran apresar ni discriminar
las virtudes o los vicios del contenido representado por la obra de arte.
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La verdad humana esta dada objetivamente en la obra de arte porque en ella batallan
los conflictos humanos de la vida y de la muerte. La vida tensionada en el drama ago-
nico de los personajes estéa mas alla de las convenciones morales, de las preferencias
politicas o de los gustos de mercado.

Lamuertetragica de Edipo, la angustia existencial vivida por Antigona al no poderenterrar
asuhermano, las luchas internas que dominan al personaje Raskélnikov, protagonista
delanovela Crimeny Castigo, o las contradicciones de las relaciones humanas descritas
por Dostoievski en Los hermdnanos Karamazov, son ejemplos de que en el arte literario
lavidahumana se testimonia al modo de un drama que, generando expectativa, cautiva
y produce receptividad: el origen de esta catarsis no se encuentra en la debilidad de
las pasiones que padecen los espectadores (como creeria Platon), sino en la atraccion
que genera lavulnerabilidad de la existencia humana o el ser-ahi exterior del que habla
Hegely que Aristoteles considerd a la luz de la tragedia.

El ser-ahi es una categoria ontolégica donde se describe la caida de la existencia en
la inercia de la contingencia. Dos totalidades fenomenoldgicas se experimentan con
el arte: en primer lugar, la del ser-ahi exterior, exposicion de la vida al poder natural
y diverso de la contingencia y, en segundo lugar, a la conmocion de las pasiones, en
donde lasimpresiones de vida del espectador se familiarizan con la percepcion atenta
a la totalidad de lo humano:

Por una parte, el arte debe captar esta omnilateral riqueza del contenido, a fin de
completar la experiencia natural de nuestro ser-ahi exterior, y, por otra, en suscitar
aquellas pasiones, de talmodo que las experiencias de la vidano nos dejen impasible
ypodamos ahoralograrla receptividad para todos los fenémenos. (Hegel, 2007, p. 38)

La trasgresion que recrea un contenido donde la vida humana oscila entre el nihilismo
y la esperanza va mas alla del limite fijado por el orden de la representacion. Es decir,
que el arte no produce realmente la experiencia del crimen o de la gloria, justamente,
porque en medio pervive un mensaje que viaja vehiculizado por la metaforay el ropaje
aparente y seductor de la intuicion (Hegel, 2007, p. 38).

Sibien la aparienciayy lailusion integran el contenido del arte, la objetividad de la vida
es una esencia infra-mundana que no se deja enmarcar en un cuadro. La tarea formal
de mostrar lo buenoy lo malo en el arte o de ejercer cierto dominio catartico sobre las
pasiones y los sentimientos de los espectadores, sigue siendo una tarea imposible: la
vida sustancial desborda los limites fijados por los encuadres. El arte como represen-
tacion del drama humano no logra determinar de manera definitiva el fin sustancial
superiorde laobradearte, a saber, la exposicion absolutay total de la vida en su eterna
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contradiccién y lucha (Hegel, 2007, p. 38). La vida misma es la forma y el contenido de
un drama que ya no necesita de actores o escenografia porque se encuentra situada
en un mundo que teatraliza las aventuras y las desventuras de la existencia humana.

La tesis segun la cual la vida desborda las posibilidades de ser representadas por el
arte, exhibiendo al mismo tiempo en la naturaleza el fracaso de su pretendida segunda
creacion, es algo que podriamos ilustrar en un episodio narrado por el escritor chileno
Roberto Bolafio (2012) en su novela 2666. En el libro, se narra la vida de un intelectual
llamado Amalfitano; de este relato, el narrador cuenta la anécdota ocurrida a Marcel
Duchamp durante una estadia en Buenos Afres en 1919. El artista regala a una pareja
de recién casados un tratado de geometria, seguido de las instrucciones para su uso.
Entre las que se mencionan, hay una muy particular que aconseja colgar el libro en la
ventana del apartamento.

Fijado por un cordel, el libro se abanicara por el viento y en si la naturaleza leera su
contenido, podra escoger los problemas geométricos que le interesa resolver o sim-
plemente le arrancara las hojas. Suzanne y Jean se tomaron el presente con gracia y
llegaron a fotografiar el libro suspendido en el aire, e incluso la mujer pinté un cuadro
alusivo titulado Le ready-made malhereux de Marcel (Bolafio, 2012).

En los ultimos afios, un periodista entrevistd a Duchamp y lo interrogd acerca de los
motivos que estaban detras de la simpatica historia, a lo cual respondi¢ diciendo que
gozaba desacreditar de ‘la seriedad de un libro cargado de principios’; a otro periodis-
ta le confiesa que, al colgar un tratado de geometria y exponerlo a la inclemencia del
tiempo, buscaba que el libro aprendiera cuatro cosas de la vida. En fin, esta singular
historia, cae como anillo al dedo, pues pone de presente que ni el arte ni la ciencia han
logrado capturar el contenido vivo del ser-ahi. En el regalo de Duchamp, la dinamica
fluyente de la vida termina por aleccionar tanto a la creacion cientificacomo la obra de
arte, entregandolas a una primera condicion ontologica en donde predomina laintem-
periey el abandono. Pensar la obra de arte en las postrimerias vulnerables del ser-ahi,
le resta impetu y solemnidad, que por costumbre la han revestido los historiadores y
los coleccionistas de reliquias.

4. El arte como trabajo creador: la estética y la
busqueda del ser genérico

El sentido que es presa de la grosera necesidad practica tiene sélo un
sentido limitado.

Karl Marx. Manuscritos: economia filosofia
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El hombre es un ser genérico no solo porque en la teorfa y en la practica
toma como objeto suyo el género, tanto el suyo propio como el de lasdemas
cosas, sino también, y esto no es otra expresion para lo mismo, porque
se relaciona consigo mismo como el género natural, viviente porque se
relaciona consigo mismo como un ser universaly por eso libre.

Karl Marx. Manuscritos: economia y filosofia

A pesar de que en el pensamiento de Marxy Engels no existe una sistematica dedicada
a los asuntos estéticos, se encuentran en los apuntes marginales de sus obras econo-
micas y filosoficas fragmentos, comentarios y juicios criticos sobre el arte en general.

Bajo esta premisa, el filésofo Adolfo Sanchez Vasquez (2005) retine en una diciente pu-
blicacién un conjunto de ensayosy conferencias en las que se ensamblan con solvencia
y claridad las /deas estéticas de Marx. En el estudio que se propone, seguiremos de cerca
las interpretaciones de Sanchez Vasquez, quien ademas ha ampliadoy enriquecido las
ideas estéticas de Marx en el conjunto de su filosofia, en perspectiva critica a la meta-
fisica hegelianay, en general, al idealismo aleman.

Esta presentacion contextualizada de las ideas estéticas en Marx resulta provechosa,
pues evita caer en las consideraciones dogmaticas de los marxistas, a quienes se les
debe la mala prensa de las ideas estéticas marxianas. Son ideas valiosas si se las lee
no en la perspectiva programatica del partido politico, que como ocurrié en la Rusia
Comunista durante la primera mitad del siglo XX, resolvié muchas de sus politicas
culturales bajo una interpretacion acritica del pensamiento de Marx. Este error en la
interpretacion estuvo en detrimento de la libertad de la expresion estética. La persecu-
cion politica a los artistas y escritores que disentian de las politicas de arte agenciadas
por el Estado comunista, en muchos sentidos esta en direccion contraria a las ideas
estéticas planteadas por Marx.

Alfinalizar este estudio, haremos unaintroduccion a la sensibilidad estéticay su relacién
con el sergenéricoy las nociones de cuerpoy sentidos, categorias analizadas por Marx
en los Manuscritos: economia y filosofia y que fueron escritos en el afio de 1844.

Si para la estética hegeliana el arte no podra representar la dinémica de la vida como
una totalidad real y multiple, puesto que su objetividad estd dada por una técnica
en donde el ser-ahi aparece o desaparece segun el efecto ilusorio y seductor que
caracteriza la finalidad de la obra de arte, en la perspectiva marxista la radicalizacion
ontologica de lavidahumana enfatizara en la materialidad de las relaciones econdmicas
y el desenvolvimiento histérico de la accion del hombre.
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La metafisica hegeliana fundamentada en la filosofia del espiritu es puesta de revés, de
tal modo que la accion deja de seruna cualidad antropolégica del espiritu, la cual, tuvo
en el mundo griego su esplendory gloria, para devenir en una praxis histérica munda-
nay determinada por el trabajo (Sanchez, 2005). Bajo esta perspectiva, el arte no se
desvincula de la praxis historica, la cual se realiza a traves de la actividad del trabajo.

Un ejemplo de los altos intereses que persigue el espiritu es el posicionamiento que
hara la estética hegeliana del arte griego en comparacion al decadente arte roman-
tico. El arte, al ser uno de los momentos del despliegue del espiritu absoluto, como
ocurre en el caso del esplendor helénico, pierde circunstancialidad histérica, y con
ello desaparece la humanidad de carne y hueso atravesada por las relaciones de la
produccion economica.

En tanto que la idea del arte se convierte en una llama que nunca desaparece en la
historia, donde las diferencias formales entre lo clasico y lo romantico son momentos
graduales de un mayor o menor fulgor de luz, desde la perspectiva marxiana, esta pre-
tendida esencia preestablecida traiciona la materialidad de la praxis historica.

La desmitificacion que hard Marxdelidealismo hegeliano, lo despojara de sufundamento
‘metafisico’, ‘trascendente’ e ‘idealista’ para posicionar el arte en la dinamica de la huma-
nizacion que supone una actividad practicacomo ladel ‘trabajo creador’. De ahique para
Marxelorigen de la creacion artistica esté relacionada con la necesidad real que tienen los
hombres para resolver el problema de la produccion material de su vida (Sanchez, 2005).

En la estética hegeliana, los intereses del espiritu sobrepasan los del arte y es por ello
que la afirmacion positiva de la dindmica fluyente de la vida, al encontrarse porencima
de la pretension de objetividad que busca el arte, deja sin suelo historico y econdmico
alarecreacion de los conflictos humanos, los cuales no solamente se enmarcan en una
ontologfa de la existencia humana tensionada en los polos del bieny el mal, el placery
eldolor, lacivilizaciony la barbarie, entre otros, sino a partir de una ontologia de la vida
social, lacual comienzan aregirel modo de existencia en las sociedadesindustrializadas
para comienzos del siglo XIX.

Ajuicio de Sanchez Vasquez (2005) existen dos rutas de acceso al concepto de necesidad
en Marx. Un primer sentido seria el de la necesidad natural, entendida como la depen-
dencia de lahumanidad hacia un objeto en la naturalezay a través del cual se satisface
un placerfundamental que permite el desarrollo de las potencias fisicas e intelectuales.
El sentido de una necesidad natural alude al hecho vivo de saciar el hambre, de usar
objetos para su manutencion y vestido, del placer sexual, etcétera. Una de las notas
caracteristicas de este tipo de necesidad es que no ha sido creada por el hombrey que
en ella la disposicion animica es la de la pasividad y la dependencia.
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Un segundo sentido es el que relaciona la necesidad con el trabajo, actividad que le
permite tomar distancia del objeto que lo ha esclavizado al llano cumplimiento de la
necesidad natural para que tengalugarlalibertad, accion humanarealizada mediante una
relacién productiva que involucra de manera mediata la transformacion de la materia.

Adiferencia delanecesidad natural, la necesidad humanizada en el trabajo es una acti-
vidad creadora que nacede lalibertad para hacer cosas. La descripcion que propondra
Marx a proposito del concepto de trabajo en El capital esta asociada con una suerte de
entelequia de la praxis humana, donde el obrero, antes de ejecutar una accion transfor-
madora con el objeto, ha determinado idealmente las condiciones de su realizacion.

Esta existencia ideal del trabajo hace posible que el fin que tiene en mente el trabajador
se cumpla efectivamente en la materializacion de un objeto que ya no hace parte del
ambito de la necesidad natural, sino de uno nuevo, asaber, el de la realidad transformada
por la puesta en practica de la potencia activay creadora del trabajador. De este proceso
SanchezVasquez (2005) concluird que: “El producto, el objeto del trabajo, es, en definitiva,
un fin humano objetivado, es el fruto de una transformacion practica de unarealidad que,
previamente, ha sido transformada de un modo ideal en la conciencia” (p. 35).

Los objetos humanizados en el trabajo son de dos tipos: en unos se transforma la forma
de las cosas en la naturaleza con el objeto de que sean Utiles y cumplan eficazmente
en la satisfaccion de necesidades; en otras, la objetivacion de las ideas, la voluntad y
laimaginacion humanas han hecho posible una nueva esencia en donde se revelan las
potencias creadoras del hombre (Sanchez, 2005).

A partirde esta descripcion fenomeénica del trabajo, se entiende aquella definicion que
la significa como la praxis que humaniza la naturaleza. El trabajo como humanizacion
de la naturaleza no solamente produce objetos Utiles, sino también aquellos otros que
exteriorizan las potencias humanas de la reflexividad y laimaginacion. El rebasamiento
practico utilitario deltrabajo a través del arte se entiende como una actividad en la que
ya no solamente se producen objetos a la mano, sino otro tipo de cosas que objetivan
la totalidad de las potencias humanas.

En este orden de ideas, arte y trabajo no son dos actividades que se separen y se con-
fronten, como lo llegd a sostener el idealismo aleméan desde Fichte hasta Hegel. Para
estos filosofos las desgracias y el cumplimiento de las necesidades vitales que se des-
prenden deltrabajo como produccion material de lavida no se parecen a una actividad
artistica donde tiene lugar el gocey el placer de hacer cosas por el valor intrinseco que
hay en ellas mismas.
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Para Marx, el trabajo y el arte son actividades semejantes porque en ellas se ponen en
juego las potencias creadoras del hombre (Sanchez, 2005). Sin embargo, advierte que una
practicanegadoradeestaconcepcionvital deltrabajo adviene unavez se constata quela
voluntad creadora desaparece, objetivandose en una actividad frenética y mecanizada,
taly como ocurrié en la concepcion instrumental del trabajo enajenado que caracterizo
a la produccion fabril del capitalismo industrial de la primera mitad del siglo XIX.

Empero, si bien el arte como el trabajo tienen su origen en las potencias creadoras que
habitan en el hombre, se diferencian en la finalidad de sus acciones. El predominio de
una actividad dirigida a la creacion de objetos Utiles que satisfacen necesidades hu-
manas, en contraste con aquellos otros que deleitan los sentidos y producen placer, es
partedelarevolucién econdémica que descubre Marx en el capitalismo. En este sistema
econdmico, la produccion de cosasy la transformacién de la materia estan motivadas
poderosamente por su valor de uso. La objetivacion que se da en una actividad enca-
minada hacia la creacion de artefactos Utiles es el limite que demarca una forma de
produccion enlaque elhombre se hace Utilincluso para su propiavida (Sanchez, 2005).

Sin embargo, siempre existira una actividad humana que necesite llevar la creacion de
cosas hasta sus ‘Ultimas consecuencias’. Esto quiere decir que el proceso de humani-
zacion de la materia no se agota en la fabricacion de objetos Utiles y necesarios para
una sociedad basada en el intercambio comercial, la ofertay la demanda, el valor de
usoy el valor de cambio. Como lo declara Sdnchez Vasquez, “asi pues, el limite practi-
co-utilitario que el trabajo impone ha de ser rebasado, pasandose de este modo de lo
util a lo estético, del trabajo al arte” (Sanchez, 2005, p. 38).

En el arte se producen objetos que, si bien no tienen como finalidad inmediata la sa-
tisfaccion de una utilidad practica, sobresalen por la materializacion de una ‘utilidad
espiritual’, entendida como una capacidad para expresar ‘al ser humano en toda su
plenitud’ (Sanchez Vasquez, 2005, p. 38). Aquellas producciones objetivan el ensancha-
miento espiritual mas alla de las necesidades instintivas primarias o las relacionadas
con actividades Utiles inmediatas. Es decir que estaran por encima de la relacion pro-
duccioén versus consumo y que se establece de ordinario en una sociedad basada en
el intercambio entre los valores de uso y de cambio. Los objetos artisticos se originan
gracias a un excedente en la produccion, de tal modo que se salen de la logica del
consumo'y de la utilidad. En este nivel, el trabajo abandonara la funcion préactica para
acceder a una funcién estética: tal serfa la funcién que cumplirian las obras de arte.

En las sociedades premodernas, el trabajo como actividad de creacion y placer no se

ha desvinculado del arte. Mientras que en las modernas, la division del trabajo ha
distanciado el proceso del resultado, el esfuerzo del gusto, la utilidad de lainutilidad; en
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las sociedades primitivas, el trabajo como humanizacion de la naturaleza, al tiempo que
resolvia las necesidades inmediatas y Utiles para la comunidad, no dejaba a un lado la
simbolizacion creadora, a través de la cual se estampaba una firma o se enmarcaba el
objeto conunadorno, sello o senal queindicaba el éxito en la cazay el estatus social del
cazador. Eltrabajoen el paleolitico, al tiempo que producia cosas Utiles, generaba belleza:

El arte nace, en las fases aurifiaciense y magdaleniense del paleolitico superior,
a parir del trabajo, es decir, recogiendo los frutos de la victoria del hombre pre-
historico sobre la materia, para elevar asi lo humano, con esta nueva actividad
que hoy llamamos artistica, a un nuevo nivel. El trabajo ha precedido en muchos
decenios de miles de afios a un arte paleolitico tan logrado como el de las Cuevas
de Lascaux o Altamira. Para que pudiera emerger de las paredes de las grutas
franco-cantabricas o del Levante espafiol la nueva realidad que cobra vida en
ellas, era preciso que, durante miles y miles de afios, el hombre afirmara, gracias
al trabajo, un dominio cada vez mayor sobre la materia. indice elocuente de ese
creciente domino era, en aquellos remotisimos tiempos, su progreso cada vez
mayor en la fabricacion de objetos. (Sdnchez, 2005, pp. 40-41)

El placer estético es fruto del rebasamiento practico utilitario del trabajo: el arte es la
continuacion progresiva de un trabajo que ya no solo fabrica cosas, sino que también
despierta placery suscita desinterés. La vivencia estética del desinterés es fruto de un
excesoy desmesura que nace delinterés practico-utilitario generado por el trabajo. Para
Sanchez Vasquez (2005), al igual que para el tedrico del marxismo ruso Georgi Plejanov,
el arte tiene su origen en el trabajo y es un proceso antropogenético comprobable en
las sociedades antiguas, donde se corroboran los momentos de transicion y ruptura de
unaactividad que, a lo largo de la prehistoria, se ha perfeccionado en la elaboracion de
objetos Utiles, creando con ello las condiciones necesarias para la aparicion del arte.

La sensibilidad estética esta relacionada con una amplitud que adquieren los sentidos
en la percepcion del mundo y que ha superado la llana concepcién instrumental del
trabajo como actividad generadora de utilidades practicas. En las sociedades moder-
nas, es decir, en las que los individuos crean vinculos de interdependencia econdémica,
esta concepcion estéticadel cuerpoy del cultivo librey desinteresado de la sensibilidad
pierde fuerza y sentido una vez se constata la existencia del trabajo enajenado como
forma econdémica para el incremento del capital. En los Manuscritos: economia y filoso-
fia**, Marx plantea que el trabajo enajenado aparece como un fenémeno determinante
en el funcionamiento de la economia politica, que al dar cuenta de las contradicciones
que no se explican en los fendbmenos econémicos del salario, el beneficio del capital

19 Enadelante utilizaremos la sigla MEF para referirnos a los manuscritos econémico-filoséficos escritor

porMarxen el afio de 1844.
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y la renta de la tierra, vendrian a sostener la plusvalia o incremento del capital: de ahi
que Marx defina el capital como trabajo acumulado.

Ahora bien, este hecho que nose explica es la condicion de posibilidad para la existencia
de la propiedad privada (Marx, 1970, pp. 104-105). Su lugar de aparicion es un hecho
actualde la economia (Marx, 1970, p. 105) que atraviesa por una serie de determinacio-
nes historicas que tienen su origen en el proceso del extrafiamiento. Empezando por
el extrafiamiento del producto respecto del trabajador, en donde la objetivacion del
producto consiste en la pérdiday servidumbre del sujeto en el objeto de la produccion.
Aestefendmeno del extranamiento, Marx lo denomina la desrealizaciéon delhombreen
el trabajo (Marx, 1970, p. 105). La exteriorizacion o desrealizacion del trabajo consiste
en el sentimiento de desgracia e infelicidad que se apoderan del trabajador, quien es
reducido a sujeto fisico, arruinandolo corporal y espiritualmente (Marx, 1970, p.105), de
tal manera que solamente le basta con satisfacer sus necesidades vitales:

De esto resulta que el hombre (el trabajador) sélo se siente libre en sus funciones
animales, en el comer, beber, engendrar, y todo lo mas en aquello que toca a la
habitacionyal atavio,y en cambio en susfunciones humanas se siente como animal.
Lo animal se convierte en lo humanoy lo humano en animal. (Marx, 1970, p. 109)

Sibien Marxaclara que el bebery el engendrar son auténticas funciones humanas, con
eltrabajo enajenado estas mismas se convierten en un hecho predominante dentro de
la clase trabajadora, haciendo abstraccion de la amplia gama de actividades humanas
que lo espiritualizan y lo hacen un ente genérico (Marx, 1970, p. 109). Al convertirse el
trabajo en un medio para satisfacer las necesidades de la vida material, sobreviene la
abstraccion de una actividad que, aunque vacia espiritualmente al trabajador, lo con-
vierte en puro cuerpo fisico, es decir, materia extensa plegada como un piidn al cuerpo
artificial de la gran maquina del capital (Marx,1970, p. 109).

La humanizacién deltrabajo sera considerada por Marxen el folio XXIV de los manuscritos,
una vez relacione el concepto del trabajo con la teoria del ser genérico. En esta teoria,
el concepto de trabajo no sera lefdo a la luz de la condicién material que determina la
vida util del hombre, donde es reducido a una existencia que solamente subsiste para
ser entendido como una actividad que ensanchay potencia la vida.

El ser genérico es, en principio, una determinacion del ser natural del hombre que
hace fuerza en el caracter humano del trabajo. Prueba de ello es la consideracion de
que la utilizacion del cuerpo inorganico (la naturaleza) se halla dentro del circulo que
comprende la actividad vital del trabajo humano, el cual no solamente se despliega
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bajo una relacion de subsistencia y utilidad, sino bajo una relacion libre y universal en
la que el hombre “(...) se apropia crecientemente de las cosas de la naturaleza, que su
“cuerpoinorganico” se hace cadavez mayory que su relacién con la naturaleza externa
escadavezmascomplejay multiple,y, consiguientemente, cada vez mas flexible y més
elastica” (Markuz, 1974, p. 12).

Conlaapropiacion del cuerpoinorganico como elemento constituyente de la actividad
libre y universal que lleva a cabo el hombre en el trabajo, se supera la objetivacion de
la naturaleza y el extrafiamiento que origina el trabajo enajenado; en otras palabras, a
través de la humanizacion de la naturaleza tiene lugar la realizacion vital que reconcilia
alhombre con el ser natural, rebasando el modo fisico de subsistencia, el cual, se halla
atravesado por la necesidad, la carenciay la simple relacién fisica con el cuerpo.

La libertad, la creacion y la sensibilidad estética, atributos antropogenéticos que dan
cuentadelauniversalidad del serhumano, son las condiciones de posibilidad para que
eltrabajo se convierta en una actividad social. Ahora bien, la actividad extrafiada, fruto
deltrabajo enajenado, hace del ser genérico un medio e instrumento que radicaliza en
la supervivencia de unavida individualy atomizada, imponiéndose la subsistenciafisica
a costade la pauperizacion espiritual. El trabajo como una relacion social es desmem-
brado de raiz al imponerse la forma abstracta del trabajo enajenado.

La union entre el ser genérico y el ser individual produce el ser social. Un fendmeno
adverso a la condicion ontolégica y poiética del ser social es la division social del
trabajo, que reproduce la instrumentalizacién y, en consecuencia, la escision entre el
ser genérico y el ser individual. En este orden de ideas, la vida productiva que genera
ya no solamente la vida individual, sino la genérica o universal, se cumple a través de
una actividad que no resulta repetitiva, unilateral y maquinal; es una actividad que se
emancipadelaenajenacion debido a la creacion de una nueva vida: “Lavida productiva
es, sin embargo, la vida genérica. Es la vida que crea vida” (Marx, 1970, p. 111).

Sielhombre en el trabajo se convierte en un ser genérico, entonces su existencia aban-
donara la condicionfisica eindividual para asumir la espiritual y social, materializada en
unaactividad creadora, que deja de ser un medio enajenado hecho para la satisfaccion
de los menesteres individuales y fisicos del cuerpo y se convierte, en su objetivacion
material-productiva, en una actividad libre y consciente en la que el hombre puede
mostrar los deseos y las frustraciones del nosotros o ser social. Asf las cosas, el traba-
jo deja de ser apreciado como un instrumento que sirve para el sostenimiento de la
existenciay se entiende como la existencia misma, es decir, la realizacién material de
la vida genérica en la vida productiva:
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Elhombre hace desu actividad vital misma objeto de su voluntad y de su conscien-
cia. Tiene actividad vital consciente. No es una determinacién con la que el hombre
sefundainmediatamente. La actividad vital consciente distingue inmediatamente
al hombre de la actividad vital animal. Justamente, y solo por ello, es él un ser
genérico. O, dicho de otra forma, solo el ser consciente, es decir, solo es su propia
vida objeto para él, porque es un ser genérico. Solo por ello es su actividad libre.
Eltrabajo enajenadoinvierte la relacion, de manera que el hombre, precisamente
por ser consciente, hace de su actividad vital, de su esencia, un simple medio para
su existencia. (Marx, 1970, pp. 111-112)

Enla medida que el trabajo-vida se emancipe del trabajo enajenado, la universalizacion
de la naturaleza humana tendrfa su génesis en la potenciacion de los sentidos. Los pla-
ceres que procuran los sentidosya no estaran al servicio de la enajenacion de un trabajo
extrafioy expropiador de las energfas vitales, sino que volveran a identificar al hombre
con su egoidad sintiente, que es, de plano, el origen de la subjetividad objetivada en el
desarrollo pleno de los sentidos individuales y comunitarios. La emancipacién de los
sentidos es la realidad humana apropiandose de si misma y descubriendo en el uso
polifacético de las capacidades sensibles las actividades propias de un animal genérico;
esdecir, el arte harebasado el trabajo enajenado una vez el proletariado distingue que
quien desarrolla el sentido del oido tendra aptitudes para la musica, quien despliega
los sentidos de la vista tendra cierta sensibilidad para la pintura:

Elhombre se apropia su esencia universal de forma universal, es decir,como hombre
total, cada una desusrelaciones humanas con el mundo (ver, oir, oler, gustar, sentir,
pensar, observar, percibir,desear, actuar, amar), en resumen, todos los 6rganos de
suindividualidad, como los 6rganos que son inmediatamente comunitarios en su
forma, son, en sucomportamiento objetivo, en sucomportamiento hacia el objeto,
la apropiacion de éste. La apropiacion dela realidad humana, su comportamiento
hacia el objeto es la afirmacién de la realidad humana; es, por esto, tan polifacética
como multiples son las determinaciones esenciales y las actividades del hombre; es
la eficacia humanay el sufrimiento del hombre, pues el sufrimiento, humanamente
entendido, es un goce propio del hombre. (Marx, 1970, pp. 147-148)

5. Aisthesis desinteresada
vs. poiésis transformadora
Uno de los aportes decisivos que introduce la estética marxiana, a proposito del origen

de la obra de arte, tiene que ver con la relacion que se establece entre la sensibilidad
estética y el trabajo. La percepcion desinteresada plantea que los sentidos se han
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desplegado libremente, de tal forma que, sin estar presos del hecho pragmaticoy utili-
tario del trabajo como enajenacion fisicay ruina espiritual, reivindican la universalidad
del ser genérico dada en una praxis postindustrial en la que la creacion artistica aban-
dona el ropaje de la capacidad subjetiva trascendental (Kant) para aparecer de forma
objetiva en la historia; no solamente como testimonio y relato del esplendor de una
época dorada (Hegel), sino como el escenario donde se producen las luchas sociales,
las contradicciones entre el individuo y su entorno; en fin, la exteriorizacién de que en
el artey con el arte se produce una relacion social, en la que se pone de manifiesto la
lucha de clases o la dialéctica entre el trabajadory el capital (Marx).

Trabajo y poiésis son conceptos que coinciden en la medida que ponen al descubierto
la materializacion de las capacidades creadoras, mas alla del deleite subjetivo o de la
supervivenciay lanecesidad vital, situando la experiencia estética en el terreno historico
y econémico de la praxis. El andlisis de la obra de arte en la dinamica de las sociedades
en la historia es otra de las novedades que planteara la estética marxiana.

Asi las cosas, la experiencia estética en la modernidad transitara de la aisthesis, o la
percepcion pura de una impresion de vida que contempla, imagina, admira y emite
un juicio de gusto estético, a la poiésis comprometida, que se realiza en una relacion
social donde no solamente se recrea la conciencia del espectador, sino que esta es in-
terpelada porun contexto determinado por las luchas del reconocimiento, en donde se
crea un mensaje o signo, el cual hace un llamado a la posicion critica y la deliberacion,
situacion que confronta al lector de la obra de arte como al autor, quien deviene ahora
en un actor que pone en juego el estilo y laimaginacion en el terreno del compromiso
politico. Un paso corto estrecha la relacion entre el legado materialista e histérico de la
estética marxiana a la mirada comprometida del arte propuesta por el filésofo francés
Jean Paul Sartre.

En la presentacion que dedicara Sartre (1967) a ;Qué es la literatura? para la revista Les
Temps Modernes, el filésofo reconoce que el arte burgués ha sido considerado tradicio-
nalmente desde una doble perspectiva: la deltedrico o estetay la del realista. La mirada
del esteta sobresale por una valoracién subjetiva del arte, es decir, el critico literario
resaltaen laobrade arte los valores intrinsecos que motivaron la creacion artistica, pero
que han actuado a espaldas de la sociedad o desde una actitud pura y desinteresada;
ejemplos de este modo de explicacion del fenomeno estético incluyen la desde la teorfa
parnasiana del arte por el arte, la psicologia del artista que explora las afectaciones
emocionalesy el caos del mundo interior, hasta el objetivismo estético que resalta las
virtudes del artista en el dominio de una novedosa técnica del embellecimiento.
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Para el realista, la finalidad de toda obra de arte es el perfeccionamiento de la forma.
La disposicion cientifica de quien asume el rol de tedrico del arte no puede mezclar
los intereses sociales con la explicacion del devenir objetivo y verdadero de una forma
artistica considerada como bella.

En ambas actitudes estéticas, Sartre (1967) concluira que la mirada al arte burgués
se caracteriza por un distanciamiento de la sociedad que esteriliza una perspectiva
beligerante, comprometida y responsable. Sartre propone entender el compromiso
como un valor moral social que se encuentra relacionado no con la intencionalidad
revolucionaria del arte per se o con la filiacién ideoldgica del artista, sino con un ele-
mento que enlaza al arte con el mundo social: el caracter de signo que caracteriza a
la obra de arte; el compromiso moral del arte se encuentra en el poder desbordante
para generar significacion.

Efectivamente, el sentido que se pone en juego en la obra de arte no se refiere de ma-
nera exclusiva a la forma de una composicién perfecta o a las preferencias ideolégicas
o de gusto que se identifican en la mirada del autor, sino a la entrega de un significado
que toma posicién de lo que acontece en la realidad imperante y que tiene una expec-
tativa exigente por cumplir: que el lector o espectador complete la decodificacion del
mensaje abierto por el circulo hermenéutico del autor con su obra. El puro placer no
es una experiencia que se desvincula de la capacidad que tiene el arte de producir un
significado. Como se argumentara mas adelante, con Sartre surge una semiotica literaria
que presupone el placer estético.

Esta semiotica presupone el placer estético porque el signo en la obra de arte des-
borda la experiencia estética como vivencia privativa del sentimiento subjetivo para
abrirse camino a una semiotica literaria o hermenéutica de la comprension. En esta, se
produce una mediacion intersubjetiva de conocimiento, posibilitada por una vivencia
estética anclada en unateoria de la significacion. Una teoria que demarca un limite a la
pura emotividad del sentimiento para proponer una dialéctica de la comprension del
fendmeno estético, que tiene lugar en las relaciones que se establecen entre el autory
el lector, la escritura y la lectura, el mensaje y la interpretacion. El compromiso moral
y la accion politica se veran reflejados en la correspondencia que concomitantemente
Sartre establecera entre las mismas.

Asti las cosas, el filosofo francés identificaré la crisis en las letras francesas justamente
porque las clases dirigentes han empujado al arte a una actividad de lujo porel temor a
que estas mismas se convirtieran en el instrumento de la revolucion (Sartre, 1967, p. 9).
Una de las peculiaridades del arte como una actividad de lujo es su facil conversién a
objeto suntuario o adorno de un inmueble, incluso para la caracterizacion de contexto
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de los historiadores de la época moderna; este es el riesgo que advertira Sartre sobre
el futuro del arte burgués y que hoy dia se ha consolidado como el simbolo de un es-
tatus social, susceptible de explicacion sociolégica, fendémeno denominado por Jean
Baudrillard como la ‘economia politica del signo”.

No hacen falta muchos afios para que un libro se convierta en un hecho social
al que se examina como una institucion o al que incluye como una cosa en las
estadisticas; hace falta poco tiempo para que un libro se confunda con el mobi-
liario de una época, con sus trajes, sus sombreros, sus medios de transporte y su
alimentacion. El historiadordira de nosotros: “Comian esto, lefan aquello, se vestian
asi”. Los primeros ferrocarriles, el colera, la rebelion de los sederos de Lyon, las
novelas de Balzacy el desarrollo de la industria concurren porigual a caracterizar
la monarquia de julio (Sartre, 1967, p. 9)

Otra de las salidas del arte burgués ha consistido en crear una literatura distinta a las
circunstancias que se viven en la cultura de nuestro tiempo, en donde se narran, entre
otrascosas, el porvenirde lahumanidady el avance de una tecnologia para la conquista
delafelicidad. Sartre desmitificara esta literatura, entre otras cosas, porque el escritor se
encuentra de manera irremediable en ‘situacion’ o de cara a la época que le ha tocado
vivir. Es decir, quienes escriben novelas para la posteridad “se han dejado robar la vida
por la inmortalidad” (Sartre, 1967, p. 11), una intencionalidad que traiciona la relacion
del escritor son sus lectores contemporaneos.

El escritory sus lectores contemporaneos estaran llamados a dirimir las disputas de
como se ganan o pierden los pleitos en situacion al compartir el mundo. Cada época
histérica descubre un nuevo aspecto de la condicidon humana. La mision literaria del
escritor consistira en retratar la condicion humana envuelta en la singularidad de cada
época historicay en “(...) entrever los valores de eternidad que estan implicados en
estos debates sociales o politicos” (Sartre, 1967, p. 11). El absoluto no se encuentra en
el legado que ha dejado un autor en su obra, sino en el descubrimiento que este hace
en su escritura de los valores eternos de la condicion humana una vez se encuentran
atravesados por las determinaciones y el conjunto de negaciones contingentes e his-
téricas generadas por la confrontacién social y politica.

Para resumir, interpretar la narracion literaria como un juego de signos implica reco-
nocer que todo significado mantiene una doble relacién, que conecta al signo con un
referente y también con una comunidad de lectores. Este referente es la cotidianidad
que de una u otra manera es la misma que experimenta el lector. La intencionalidad
de una significacion atenta al devenir de los acontecimientos sociales no perdera de
vista esta complicidad que vincula la propuesta de significacion hecha por el autor en
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su escritura y las expectativas mundano-vitales del lector. El signo que emite el autor
en la escritura hace apuestas axiolégicas, filosoficas, ideoldgicas, etcétera, que espera
que sean decodificadas por el receptor del mensaje.

En este sentido, el mensaje no es solamente un hecho comunicativo aisladoy abstracto,
sino una racionalidad intencional provista de absoluto, es decir, que busca el universal
de lacondicion humanaen el marde contingencias que se producen en el mundo social
y politicoy que se ambienta en la dinamica de la historia. Sartre destaca en el caracter
de signo de la obra de arte su capacidad para crear significados, declarar un punto de
vista o generar una posicion critica. Dicho planteamiento semiotico esta fundado en el
presupuesto antropolégico de la filosofia existencial, y explica, entre otras cosas, el ori-
gendelartey su relacién con el compromiso politico. Este concepto es el de la libertad.

Efectivamente, no podria entenderse la decision de un escritor de comprometer las
ideasy los valores absolutos de la humanidad en el devenir de las contingencias histo-
ricas si no se parte de que su opcion existencial ha sido el punto cero de observacion,
tomando partido por la circunstancia, es decir, asumiendo una situacion mundano-vital
que lo arraigay lo interpela.

La eleccién no ha sido tampoco el resultado del libre arbitrio, pues al hacerlo no ha
hecho otra cosa mas que elegir por toda la humanidad. Su eleccion no ha promociona-
do a su persona como individualidad, sino en situacién con los otros y, en general, con
la idea de humanidad. Esta teorfa de la libertad, afin a los postulados ontolégicos del
existencialismo sartreano, entendera la libertad en la perspectiva de una eleccion por
el otro que ha descubierto la responsabilidad y el compromiso como formas moralesy
estéticas donde se dirimen las disputas filosoficas acerca del sentido de la vida social:

De tal modo, podemos ahora desprender lo esencial de la tesis sartreana en lo
concerniente a los fundamentos del arte. En primer lugar, el arte es la expresion
porexcelencia de una actitud auténtica, una consecuencia dela libertad humana,
ensegundo lugar, el arte es, a priori, significativo para cualquier hombre, y por eso,
es uno de los medios de comunicacion y de identificacion privilegiados entre los
hombres. A partir de esta universalidad del sentimiento estético trato Sartre de
poner a esta disciplina filosofica en relacion con el arte (Martinez, 1980, p. 214)

Retomando la teoria del ser genérico formulada por Marx en los Manuscritos, Sartre
la reafirmara con la idea del ‘hombre total, pues el proletario, al tomar el camino
delalibertad, se haelegido no como una hueste fragmentada de individuos asalariados,
sino como ser genérico, esto es, como hombre integral:
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Totalmente comprometidoy libre. Sin embargo, es a este hombre libre al que hay
que liberar,aumentando sus posibilidades de eleccion. En ciertas situaciones, no
hay sitio mas que para una alternativa, uno de cuyos términos es la muerte. Hay
que obrar de modo que el hombre pueda, en todas las circunstancias, elegir la
vida. (Sartre, 1967, p. 21)

La mision moral del arte sera entonces elegir la vida como un espectro de posibilida-
des en la que el lector o espectador tiene abierta la ventana para decidirse por cuél
perspectiva visualizar el mundo. Ahora bien, la pura afectacion del sentimiento o la
vivencia material del arte o sensibilidad (aisthesis) son vivencias estéticas aplazadas por
Sartre en la medida que, en la pintura, por ejemplo, el artista no pretende de manera
inmediata crear un significado, sino mas bien hacer cosas. Una melodia que despierta
dolor o alegria no tiene otro proposito mas que el de generar un sentimiento en quien
la escucha, pero sin pretender orientar una idea de por qué es preferible el dolor al
placer en la musica sacra, por ejemplo.

La escritura, a diferencia de la musica o la pintura, si produce un signo. Mientras que el
pintorsesilencia al momento derepresentar en un fresco una casa de campoy quien lo
interpreta ve lo que quiere ver, es decir, puede asociar la casa en el campo con la suya
propia o puede percibir la soledad, el escritor, en cambio, puede guiar una experiencia
eincluso asociar la casa con un simbolo de la paz y la serenidad interior.

Laprosaes latécnica artistica que trabaja con significados. Nisiquiera la poesia se escribe
con laintencionalidad de la significacién, pues el poeta, como ocurre con el pintor o el
musico, produce cosas reales sin el propésito inmediato de generar un pensamiento o
una idea; dicho de otro modo, el lenguaje para el poeta no es un instrumento porque
su uso no tiene por motivacion fundamental la utilidad que pueda generar:

En realidad, el poeta se ha retirado de golpe del lenguaje instrumento; ha optado
definitivamente por la actitud poética que considera las palabras como cosasy no
como signos. Porque la ambigtiedad del signo supone que se pueda a voluntad
atravesarlo como un cristaly perseguir mas allé a la cosa significada o volver la vista
hacia su realidady considerarlo como objeto; el poeta esta mas aca. Para el primero,
las palabras estan domesticadas; para el segundo, son cosas naturales que crecen
naturalmente sobre la tierra, como la hierbay los arboles. (Sartre, 1967, p. 46)

El poeta se silencia para hacer hablar a las cosas. Ocurre entonces un efecto magico
cuando el poeta apalabra el mundo, pues, al capturar el verbo en la materia, la con-
vierte en un organismo vivo; se convierte el escritor en una suerte de demiurgo de la
materia, que a través del ‘lenguaje de las cosas creadas naturalmente’ les imprime
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fuerza animica. Esto ocurre en las metonimias, los similes y las metaforas, recursos del
lenguaje poético donde los signos son simbiosis magicas que unen las cosas con las
palabras, tal y como se aprecia en los versos que relacionan cosas con conceptos en
personificaciones, comparaciones (v.g. ciudad-caos, mujer-flor, camino-vida, etcétera).

Eljuego de la poesia es la libre asociacion entre las cosas y las palabras, donde el lector
suele quedar prendido al efecto sonoro de las combinaciones que suscita la ‘frase objeto”
“Las palabras-cosas se agrupan por asociaciones magicas con conveniencia o inconve-
niencia,como los coloresylos sonidos; se atraen, se rechazan se queman, y su asociacion
compone la verdadera unidad poética que es la frase objeto” (Sartre, 1967, p. 48).

Elaplazamiento de la experiencia estética en pura aisthesis o afectacion de la sensibilidad
desde la perspectiva de la poesia, la pintura y la mUsica, consiste en una duracion de
la vivencia estética que por la emotividad permanece cercana a la afectacion sensible
causada por el objeto estético.

Enotras palabras, laemocion estética es una vivencia que permanece proxima al efecto
sonoro, visual o acustico que produce el objeto-arte. Mientras que la fruicion estética
se ha materializado en el objeto estético, como ocurre en el uso gratuito y espontaneo
que hace el poeta del lenguaje, donde las palabras y los sentimientos se combinan en
el poema con el arte de la prosa. En cambio, el escritor trasgrede el limite de la emo-
cion, para ir en busca de una intencionalidad aclaradora, al tomar posicion critica de
un contexto que, al sacar el sentimiento fuera de si, le permite entrar en didlogo con la
comunidad de los lectores. Este didlogo tiene su origen en la entrega o donacién de un
mensaje a un lector. Un mensaje que, en lugar de perturbar el animo del lector, lo que
busca es exigirle; el escritor en el mensaje exige al lector en la medida que le solicita la
tarea de decodificar el mensaje, esto, en aras de que el lector asuma la representacion
de la totalidad organica que se transparenta en la escritura del libro (Sartre, 1967).

La experiencia estética sera definida por Sartre como una alegria 0 emocion que se
produce una vez se ha concluido la obra (Sartre, 1967). Es una vivencia que no puede
experimentar el creador porque la vocacion comunicativa de la escritura esta dada en
un mensaje que se propone generar la expectativa exigente en el lector. Son entonces
los lectores quienes tendréan noticia de la emocion estética. Para Sartre, se trata de
una vivencia compleja que se desenvuelve inicialmente como el ‘llamamiento de un
valor’ o “(...) el reconocimiento de un fin trascendental y absoluto que suspende por
un momento la cascada utilitaria de los fines-medios y los medios-fines (...) (Sartre,
1967, p. 79). Lalibertad que se expresa en esta emocion no corresponde a la conciencia
posicional del lector frente al objeto, sino a un excedente, cuya mirada trasciende a la
obra misma para ver en ella una segunda creacion.
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6. La experiencia estética como afectividad
y transformacion social

En este ejercicio fenomenolodgico, que busca un andlisis mas sistémico que genético,
hemos puesto en juego dos actitudes filoséficas: la parole parlée y la parole parlante
o el dialogo entre la ‘reflexion por la esencia’y la ‘génesis del sentido’. Estas actitudes
son aplicables a las perspectivas abiertas por Immanuel Kant, George Friedrich Hegel,
Karl Marx y Jean Paul Sartre, que han pretendido filosofar a la luz de una vivencia con-
tenida en el placer estético, interpretado como una vivencia axial de humanidad que
ha oscilado entre el limite y la trasgresion.

Por limite se entiende la demarcacion de un mundo o la delimitaciéon de una frontera,
cuestion que se ha apalabrado de diversas formas: en la fijacién de unos limites y re-
gularidades dadas por la relacion ludica de las facultades del conocimiento (Kant), o
en el dominio de una técnica, inserta en la historia y determinada por la objetividad
recreada en el contenido de la obra de arte. En esta Ultima, se ambienta y metaforiza
el drama de la vida humana, afectada por la caida moraly la exposicién al ser-ahi, her-
manando el arte con la verdad buscada por la ciencia, la religién y la filosofia (Hegel)
en la produccion material de una vida Util (praxis y trabajo), sujeta a las necesidades
vitales generadas por una sociedad basada en las relaciones de la interdependencia
econdmica (Marx) o en el aplazamiento de la aisthesis (analitica de la sensibilidad y los
afectos expuestos a lo bello en la naturaleza y a la obra de arte) por una valoracion
emancipatoria y social de la poiésis (Sartre).

La trasgresion de estos diversos limites que escorzan la mirada estética, bien seaen las
condiciones de posibilidad del conocimiento subjetivo, en la ontologia objetual e histo-
rica del arte, en las demandas de una sociedad necesitada de cosas Utiles y practicas
o en lasrelaciones semidtica desatadas entre un autory la comunidad de sus lectores,
se originan igualmente desbordamientos y trasgresiones, de tal modo que la vivencia
estéticainvolucraun mundoimaginarioyfabulado en el que la experiencia se descubre
a si misma de un modo distinto.

Como ocurre en las diversas formas de nombrar el limite, la trasgresion también ofrece
otros lenguajes: en la perspectiva kantiana, la vivencia subjetiva del sentimiento que
precede al juicio estético es por principio una experiencia del placery de la salud vital,
en la que la conciencia se encuentra atravesada por la perplejidad; en la empresa
hegeliana, es la vida tomada en su dinamica absoluta, aquello que nunca podra cap-
turar el arte embelesado por las técnicas formales de la seduccion y la armonia; en la
perspectiva marxiana, la produccion de cosas no implica solamente el cumplimiento
delas necesidades Utiles de una sociedad erigida a partir de las relaciones economicas,
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pues el trabajo exterioriza las potencias humanas (poiésis), logrando crear cosas que
impresionan y gustan hasta sembrar pensamiento, esto es, un punto de vista que va
mas alla de la utilidad de las cosas; finalmente, desde la mirada sartreana, la irrupcién
de un contenido semiotico que se desmarca del correlato consigo mismo (como ocurre
enlavaloracion estéticade que el arte se busca porel arte mismo) para prestar atencion
al mundo del lector en donde predominan las contradicciones socialesy las tensiones
historicas es una trasgresion que pasa de una analitica de la sensibilidad (aisthesis) al
compromiso social del arte y su potencial como conciencia critica de la sociedad. La
obraacabada,yque halogradointerpelaral mundo de los lectores, es un rebosamiento
de sentido que genera satisfaccion y alegria.

En sintesis, concluimos que la vivencia estética es un correlato de sentido en el cual la
experienciay el conocimiento, asi como el mundo de la subjetividad y el de la munda-
nidad, transitan de la inmanencia de los afectosy la conciencia individual a la trascen-
dencia social, y viceversa. Este proceso implica que las regularidades, las reglas y los
modos de proceder técnico alternen con las variaciones irregulares del sentimiento,
los estados de animo, los afectos y el desinterés.

Efectivamente, es una experiencia de mundo inmanente porque se atiene a la vivencia
real de una impresion que, atravesada por la existencia humana (batida en las contra-
dicciones propias del ser ahi, es decir, en la inercia de un mundo equivoco e indigente),
logra dar forma a un drama, seduce y recrea el contenido vital en una técnica de la
representacion. Su efecto es catarticoy tranquilizador, no solo porque recrea las penas
y las glorias, sino también porque produce estados de plenitud (salud vital como lo
denomina Kant). Experimenta una trascendencia interna al sustantivar unarealidad en
la obra de arte, fruto, bien sea de la concordancia entre los sentidos y el entendimiento
(en la perspectiva kantiana) o de la objetivacion de una verdad humana arraigada en la
historia y los dramas de la existencia (en la perspectiva de Hegel). La historia como la
condicion de objeto del arte es un factor condicionante, pero también liberador en el
sentido de que la experiencia humana no tendria limites en la representacién formal;
dicho de otro modo, la vida misma desbordaria las pretensiones de ser escorzada o
reducida en la mirada marco del arte.

En este sentido, la funcion social e historica del arte, es decir, su trascendencia social,
ya anunciada en la estética hegeliana, sera un aporte decisivo en las rutas abiertas por
Marxy Sartre. Las implicaciones sociales y politicas del arte comprometeran a la pra-
xis, entendida no solo como una actividad fabril y mecanizada en la que el hombre se
exteriorizay se extrafia de una accién frenéticay maquinal donde la actividad (trabajo)
y el objeto producido crean la ruina espiritual y la condena a la materia, sino como una
accion historica arraigada en una conciencia de la transformacion de los objetos, a partir

m Otras logicas de comprension en la filosofia contemporanea. Estética, lenguaje e historia



de una concepcion del trabajo que genera placer y pensamiento en una perspectiva
genérica, esto es, universal y colectiva.

La obra de arte como un signo intencionado hacia un posible intérprete o lector busca
generar una relacion dinamica con el destinatario de un mensaje que se halla inserto
enunaépoca, unasituacion particular,un mundo de lavida en tensiony conflicto. En la
estéticasartriana, la vivencia estética puede significar de tal modo que la trascendencia
delos afectos, impulsada por la trascendencia social, propende una relacién horizontal
y dialégica entre un autory la comunidad de los lectores.







Capitulo I

La violencia y el sacrificio como vectores
de analisis de una ciencia de la dominacion

Elderechosefiorial adarnombre va tanlejos que nos deberiamos permitir
comprender el origen del lenguaje mismo como la expresion del poder
de quienes ejercen dominio sobre los demas: dicen ‘esto es tal cosa y tal
otra’, le ponen a cada cosa y a cada suceso el sello de una palabray de
esa manera, por asi decir, toman posesion de ella.

Friedrich Nietzsche. La genealogia de la moral

No hay que devolver el discurso a la lejana presencia del origen; hay que
tratarlo en el juego de su instancia

Michel Foucault. La arqueologia del saber

La violencia puede ser definida como una ciencia de la dominacion. Esta ciencia es la
que se deriva de un proceso historico de colonizacion. En efecto, y desde las teorias
poscoloniales que inician a partir de los 80 en las facultades de humanidades de las
universidades inglesas y de los Estados Unidos, se ha sostenido que la expansion co-
lonial de Europa iniciada en el siglo XVl se llevo a cabo a partirde la “(...) imposicion de
una politica imperial del lenguaje” (Castro-Gémez, 2010, p. 13).

La imposicion de las lenguas coloniales hizo parte de la relacion ‘dominio y/o emanci-
pacion’ que caracteriza al colonialismo europeo. Las teorfas poscoloniales han tenido
repercusion en la critica sobre la ‘colonialidad del poder’, una innovacion teorica que
es indagada con profundidad por los pensadores latinoamericanos Walter Mignolo,
Anibal Quijanoy Enrique Dussel, entre otros.




Segln estas teorias, la ciencia de la dominacion comienza con la imposicion de un
lenguaje. La imposicion de una lengua es el instrumento que hace posible la violencia
cultural, ya que una forma de habla y de creencia se declara superior a otra que es
vista como inferior o subalterna. Esta perspectiva de la supremacia cultural de una
raza sobre las otras integra el proyecto de modernizacion en las colonias de ultramar
y tendra vigencia hasta el comercio gomero en el Amazonas y la Orinoquia por parte
de los caucheros durante el siglo XIX.

La colonialidad se erige, en primer lugar, a través del discurso de la dominacion. Este
discurso que alternalo moderno con lo colonial se construye en el primer contacto que
entabla Europa con América. Para Dussel, la primera modernidad europea comienza
en 1492 con el descubrimiento de América. Esta primera forma de dominacion cultural
se caracterizo por laimposicion de una modernidad catélica, erigida sobre el poder de
las letras humanistas y renacentistas, siendo los lugares de enunciacion las metropolis
de Espafiay Portugal.

Su colapso se produce en el siglo XVII, donde los centros del sistema-mundo cambian'y
se posicionan nuevas potencias hegemonicas. Estas potencias le imprimen a la domi-
nacion cultural de las colonias de ultramar (América latinay el caribe) un nuevo telos de
la modernidad, configurado en los conceptos de eficacia, biopodery racionalizacion.

La subjetividad hispanizante-criolla es el resultado de esta primera modernidad. Para
el profesor Castro-Gomez (2010) el discurso colonial que caracteriza a esta subjetividad
fue el de la limpieza de sangre. Como se vera en el presente estudio, la subjetividad
criolla siguié imponiendo su aparente estatus de blancura —este fendmeno se identi-
fica en el caso del terrateniente cauchero Julio César Arana— bajo el pretexto de una
dominacion fisica y simbolica del indigena en el Amazonas.

Ahora bien, las ciencias humanas del siglo XIX nacen dentro del marco epistémico y
geopolitico de ladominacion colonial. En este periodo de la historia, larelacion entre el
sabery poder es la nota caracteristica de una modernidad colonial. El aspecto geopo-
litico tiene que ver con la hegemonia epistémica, politicay econdémica que ha ejercido
occidente sobre oriente, categorizando los espacios periféricos, siempre excluidos y
marginados, de aquellos otros espacios que centralizan la relacion entre sabery poder,
estoes,dondeselocaliza el saber cientifico técnicoy el modelo de desarrollo capitalista.

Como tendremos la oportunidad de apreciar en el estudio dedicado al holocausto
practicado en el Amazonas colombiano por el comercio gomero entre 1903 y1910, las
dinamicas geopoliticas y economicas de la modernidad colonial se imponen sobre el
vastoterritorio de la Orinoquiay laAmazonia de tres paises: Colombia, Perty Brasil. Bajo
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el pretexto de un proyecto de modernizacion ‘imperial’, se liderd durante la segunda
mitad del siglo XIX, en los afluentes del Putumayo y la Orinoquia, todo un proceso de
exterminio étnico.

Las colonias subalternas del Putumayo fueron instrumento para el abastecimiento
mundial del caucho, materia prima que fue determinante para el desarrollo industrial
en las metrépolis de la época (Paris, Nueva York, Londres, Amsterdam, etcétera). Asi
las cosas, a través de un analisis que procura viajar al hilo de presupuestos antropolo-
gicos, histéricos y hermenéuticos, se estudiara el modo de desaparicion de diversas
culturas étnicas locales en el Amazonas durante el siglo XIX. La propuesta derrideana
de la deconstruccion sera la punta de lanza que permitira significar los asuntos de la
memoria, la sofisticay el autoritarismo de la ley del caucho, que fueron instancias para
la justificacion de la violencia contra las tribus indigenas asentadas en estos territorios.

1. Un holocausto étnico en el Amazonas

No hay documento de la cultura que no lo sea al tiempo de la barbarie. Y
como él mismo no esta libre de barbarie, también lo esta el proceso de
transmision en el cual ha pasado desde el uno a otro.

Walter Benjamin. Sobre el concepto de la historia.

Para la segunda mitad del siglo XIX, la regién amazonica fue el principal abastecedor
de caucho natural en el mercado mundial. Los barcos a vapor cargados del ‘oro negro,
que partian de los puertos de la ciudad de Iquitos, en Pert y Manaos y Belem del Par3,
en Brasil, tuvieron como destino los grandes centros de la produccion fabril automotriz
y eléctrica concentrada en Estados Unidos, Reino Unido, Holanda o Francia. La goma
se consumia en estos lugares y era materia prima para la produccion de neumaticos,
cables, mangueras, etcétera (Casement, 1995).

La aparicion de las casas comerciales, que se extendian hasta el fondo de la selva por
la senda de los afluentes fluviales del Putumayo, condujo a multitudes de familias e
indigenas, provenientes del nordeste brasilero, a ganarse la vida en la extraccion de
la goma del caucho, procedimiento que se hacia desde el amanecer con la rayadura
de los troncos de siringa (Hevea brasilensis), recogiendo el latex que luego desecaban.

La ubicacion de los arboles era dispersa, de modo que la extraccion implicaba un re-

corrido diario a grandes distancias. En las barracas, el propietario de la casa comercial
recibia el caucho que pagaba en especie: herramientas, medicinay diversas mercancias
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que habian sido entregadas en pago previo (Casement, 1995). El ‘avance’ fue creando
un endeudamiento ‘vitalicio’, pues llegd a pasar de generacion en generacion, de tal
suerte que tanto indigenas como campesinos fueron esclavizados en un sistema eco-
nomico donde el ‘patron’ “(...) controlaba las pesas y medidas e imponia los precios de
la gomay las mercancias” (Casement, 1995, p. 50). ‘Los barones del caucho’, como se
denominé a los caucheros enriquecidos sobre la base de este intercambio comercial,
hicieron tan visible su riqueza que, a principio del siglo XX, Manaos fue una ciudad tan
prospera que rivalizaba con las metrépolis mas robustas de Europa y Estados Unidos.

Pongamos porcaso a Julio CésarArana, un comerciante peruano nacido en La Rioja que
abandono la escuela a los 14 afios para comerciar junto a su padre por las principales
poblaciones del Amazonas, ofreciendo sombrerosy otros articulos (Pineda, 2000, p. 76).
Se hace cauchero en Yurimaguas, donde crea su propio fondo de caucho, trasportando
el material en lanchas en las que se desplazaba la mercancia entre los rios Amazonas,
Napo y otros. Con el control fluvial, Arana ‘estranguld’ a sus competidores y amaso
fortuna para lo que vendria después (Pineda, 2000).

El‘descubrimiento’ de lariqueza natural del Amazonas lo llevo a fundaren 1903 la Casa
Aranaenun lugarllamado la Chorrera, siendo su principal asociado. Durante diez afios,
Arana llegd a monopolizar los campamentos caucheros fundados por colombianos
hasta controlar una extensa zona del Putumayo, siendo el propietario gomal mas in-
fluyente de Iquitos. La casa en La Chorrera se convirtié en el mayor centro de acopio
en el area del rio Igara Parana, donde se embarcaba el material que llegaba de otros
afluentes menores del Caqueta (Nocaimani, Aduche, Quinché, etcétera) (Pineda, 2000)
en direccion a la frontera peruana en la ciudad de Iquitos.

La principal fuerza de trabajo en las tareas de extraccion y trasporte fueron realizadas
porindigenasde las etnias uitoto, mirafia, bora, endoque, nonuyay muinane, entre otras.
Convienedecirque laCasaArana estaba organizada en distritos que alimentaban a dos
de los grandes centros matrices para el acopio del caucho: La Chorrera y El Encanto.

Mientras que en la primera se organizaba la
produccion de todas las agencias que bordeaban

el rio Putumayo, la segunda orquestaba las
tareas de extraccion por el mismo rio (Pineda
Camacho, 2000).
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Un lenguaje muy particular caracterizéd a todo el sistema comercial gomero, fundado
sobre las consecuentes practicas de extraccion. Las ‘secciones’ fue un apelativo usado
por los caucheros para referirse a los grupos que, en las riberas interfluviales, organi-
zaban la extraccion del caucho con las comunidades indigenas. Estos grupos lo con-
formaban los ‘caucheros’, hombres provenientes del Pert y Colombia, como también
negros traidos de Barbados y los ‘muchachos de servicio), jovenes aborigenes criados
desde pequenos por los patrones, que cumplian con las labores de la vigilancia, la bus-
queda, el castigo de indigenas, etcétera. En la jerarquia de las labores de produccion,
los nativos fueron la principal fuerza de trabajo (hombres, mujeres y nifios). Estos, a su
vez, eran liderados por el ‘capitdn’ de cada grupo, una figura politica que represent6 a
la comunidad sirviendo como enlace directo con los caucheros.

Como lo muestra Roberto Pineda Camacho en su libro Holocausto en el Amazonas.
Una historia social de la Casa Arana (2000), en los relatos indigenas de las tribus uitoto
y endoque, se cuenta que el comercio prosper6 inicialmente debido al intercambio
de servicios que comenzaba por el conocido ‘avance’. Pero después, las relaciones
comerciales cayeron en ‘pelea y venganza’, haciéndose mas frecuentes las practicas
‘compulsivas’ que, al forzar el aumento de la produccion a partir del uso de la fuerza,
se amedrentaba, por ejemplo, a los indigenas que traian poco caucho, pa’sando de las
golpizas a las muertes sistematicas de las comunidades. Relata Camacho (2000) que
para el aflo de 1903 “(...) en la region se vivia un clima de verdadera guerra (...)” (p. 86)
a causa de la sublevacion de los indigenas boras y navajas.

Varias situacionesimplicadas en la tarea extractiva del caucho apuntan a la considera-
cion de que este comercio funcionaba como una empresa militar. Por ejemplo, una de
las practicas empleadas fue ‘las correrias de indios’, que consistia en unaincorporacion
violentadelosindigenasalafuerzadetrabajo. Lainasistencia era castigada con la muerte
delinfractor o, en su lugar, con el sometimiento a los cepos y la posterior flagelacion.

El informe preparado por Sir Roger Casement (1995), conocido también como El libro
rojo del Putumayo, describe que en una de las ‘secciones’, ubicada en la region de
Matanzas, la construccién de una de las ‘estaciones’ tenia por proposito adelantar la
respectiva ‘caceria’ de indios. Los caucheros, internandose en la selva, buscaron la
fuerza de trabajo en la misma maloca o ‘casa indigena’; algunos, advertidos sobre la
presencia de hombres armados en la zona, lograban escapar, otros, eran capturados.
En el relato se menciona que un grupo de indigenas armados con rifles y que habian
matado a unos caucheros colombianos fueron capturados en el proceso; al tiempo
que recuperaban las armas, los indigenas fueron asesinados, blancos faciles para los
precisos rifles winchester. La construccion de la ‘estacion’ necesitaba del respectivo
reclutamiento indigena, a quienes se les pagaba con “(...) ropa, camisas, pantalones,
machete, hacha, perdigones y posiblemente pistolas” (Casement, 1995, p. 88).
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Uno de los testigos de los hechos ocurridos en La Chorrera fue el escritor narifiense
Ricardo A.Gomez, quien plasmaria la memoria del holocausto ocurrido en el Amazonas
enuna publicacion delafio de 1933, conocida bajo el titulo de La Guarida de los asesinos.

En la entrevista preparada por Neftali Benavides Rivera y que se publica en la Revista
Cultural Narifiense (1975), el escritor oriundo de Pasto hace una viva y extendida des-
cripcion de los maltratos que recibieron los indigenas de sus ‘verdugos’, resefiados en
este testimonio con nombre propio:

El“oro negro”, que era el caucho, servia de pretexto para eliminaren cargamonton
a numerosos tercios de infelices esclavos, que sin ninguna sola queja y sin que se
escapara de sus labios la mas leve stplica que ablandara el endurecido corazén
de susverdugos, doblaban la cabeza humildemente para recibirel golpe tajante de
la peinilla que los borrara para siempre de la faz de la tierra. Ahombres de carney
hueso despedazados con el latigo con que eran azotados, presto se les agusana-
ban las piernas, los brazos y las espaldas por la accion devoradora del clima y de
las alimafias dafiinas propensa a sustentarse con ese género de manjares. Indios
achicharrados en las hogueras o sentenciados a ser sepultados vivos en fosas
que de antemano les hacian abrir a ellos mismos, eran otros de los espectaculos
barbaros con que se deleitaban en los ratos de holganza los crueles esclaviza-
dores que dependian de la Casa Arana. Sin embargo, esos parias desgraciados
que como bestias de carga sufrian con resignacion las intemperancias de sus
fieros capataces, serenamente se dejaban conducir hacia el matadero destinado
a ajusticiarlos. Jovenes y viejos, hombres y nifios de pechos vi caer con harta
frecuencia abatidos por el plomo que vomitaban las armas de fuego manejadas
por esos bandidos que respondian a los nombres repulsivos de Abelardo Agtiero
y Augusto Jiménez, Fidel Velarde Francisco Barboline, Armando Normand y Elias
Martinegui, Miguel Flores y Andrés O’Donell, Aristides y Aurelio Rodriguez, Miguel
delos Santos Loaizay José Inocente Fonseca, Joaquin Lameirasy Pedro Palomino,
inconfundibles ejemplares de pirateria habituados a embarrarse de sangre hasta
las orejas. (Gomez, 1933, p. 16)

2. El poder realizativo del lenguaje de ley

Ahora bien pretendemos asumir la deconstruccién como una apuesta metodolégi-
ca para leer los lugares de la memoria y, particularmente, la presencia de la ‘fuerza
deconstructiva’ que, a nuestro juicio, ha permeado el lenguaje de los victimarios en
contraposicion al silencio de las victimas en un espacio-tiempo de la historia de la
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violencia en Colombia, que desde los tiempos de la conquista en el Putumayo, hasta
el etnocidio cometido por un sistema de muerte como lo fue el comercio cauchero en
el Amazonas colombiano para la primera mitad del siglo XIX, no ha dado muestras de
claudicar, hecho que se repite una y otra vez.

Este episodio describe con acierto la tragedia de las victimas en un presente que se
repitey en el que la historia silente de los infligidos no es escuchada; en contraposicion
ala apariencia del poder politicoy a la sofistica, incita en la escritura dela historiay que
muestra al victimario como la personalidad histérica que no se olvida.

Hacemos nuestra la tesis derrideana segun la cual el poder realizativo del lenguaje de
ley (el del derecho), ademas de encerrar la violencia de un acto normativo fundador, es
la materializacion historica del lenguaje de los victimarios (Derrida, 2002a), en donde se
pone al descubierto que el poder mistico de la autoridad decreta la fatalidad tragica
de un imposible historico: la memoria de las victimas, expuestas a un violencia que
legitima la ejecucién del lenguaje de ley a costa del silencio de sus voces para afirmar,
finalmente, el testimonio de los vencedores vy, de paso, decretar la fuerza implacable
de la fatalidad y la inercia moral; una ley humana recreada en la tragedia griega.

El ideario politico del sofista Isécrates es un escenario filosofico a partir del cual se
problematizan los asuntos de la memoria. Estos no se desconectan de la hipotesis
derrideana, pues otra fuerza que actua en favor de la historia de los vencedores tiene
en el lenguaje persuasivo del discurso politico un instrumento retérico que ha relata-
do la historia de la civilizacién occidental y la de sus personalidades historicas, una
tesis barajada por la sofistica del siglo IV. Es de interés en esta evocacion a Isécrates la
teoria de la apariencia del poder politico y su la relacion con la ley de la tragedia, que
es otra forma de pensar el poder mistico de la autoridad, no en perspectiva al silencio
que produce en las victimas, sino en la catastrofe politica y moral en la que caen los
pueblos. Estos planteamientos seran considerados igualmente en la historia siniestra
de la Casa Arana.

En ultima expresion, el ejercicio de la lectura deconstructiva propende por un estilo en
lainterpretacion de los textos a traves de un enlace con ciertos hechos de la cultura que
prefiguran el analisis y hasta la misma apuesta de lectura. Se trata pues de una mirada
estratégicade lainterpretacion que expresa la forma como surge el pensamiento critico
en un analisis de los lenguajes més alla de lo que puedan significar ellos mismos como
unidades de sentido (Martinez, p. 11).
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3. Deconstruccion, derecho y justicia

No es de nuestro interés rastrear el uso del concepto de la deconstruccion en toda la
obra de Derrida, una investigacion valiosa por demas, sino tomar algunas orientacio-
nes que el filésofo propone en su publicacion titulada Fuerza de la ley. El fundamento
mistico de la autoridad (1997). El texto derrideano que se analiza fue una conferencia
impartida en el mesde octubre del afio de 1989, en un coloquio sobre la Deconstruccion
y la posibilidad de justicia, organizado por Drucilla Cornell en la Cardozo Law School.

De este opusculo, pondremos en situacion, en primer lugar, la relacion que propone
Derrida entre la fuerzay la significaciony, en segunda instancia, laimplicacion entre los
conceptos de fuerza de ley y el ‘fundamento mistico de la autoridad’ (Derrida, 2002b).
Trataremos la primera relacion en este segundo apartado y parte del tercero, y abor-
daremos la segunda de un modo mas extendido en el cuarto acapite de este estudio.

Ahora bien, quisiéramos esbozar varios elementos con el concepto de deconstruccion,
particularmente, de las bondades metodoldgicas que la revisten. Al proponernos en
las lineas que siguen hacer una descripcion de ciertos pasos y procedimientos que
configuran el ejercicio deconstructivo, se pretende hallar el camino que nos permita,
mas adelante, abordar la problematica de la memoria de las victimas en el holocausto
étnico ocurrido entre 1903y 1910 en el Amazonas. En esta medida, organizaremos los
momentos procedimentales de la siguiente forma: 1) Deconstruir el lenguaje; 2) Decons-
truir la filosofia; 3) Deconstruir el derecho; 4) La deconstruccion y la ética.

3.1 Deconstruir el lenguaje

La deconstruccion y el decir persuasivo. La deconstruccion es un método filoséfico en
donde se pone de presente que el uso del lenguaje no solamente menta a una teorfa
de la significacién, sino también a una teorfa de las cosas que se pueden hacer con el
habla, es decir, que el lenguaje exterioriza la fuerza retérica que tiene el decir persuasivo
(performatividad) y esta, a su vez, ha caracterizado, desde Las Casas hasta Juan del
Valle, la historia de los discursos sobre la justicia (Derrida, 2002a).

La deconstruccion estd mas aca de una hermenéutica de los conceptos filosoficos.
Una de las advertencias hechas por el fildsofo consiste en declarar la participacion que
tienen las teorfas de la deconstrucciéon en el derecho, sobre todo en el anélisis de las
probleméaticas morales y politicas que se desprenden del cumplimiento de ley, como
también de la nocion de justicia. Asi mismo, el analisis deconstructivo asume que todo
discurso sobre la justicia esta erigido a partir de una intencionalidad persuasiva; en
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otras palabras, que una analitica de los lenguajes y discursos sobre la justicia, antes de
dar por hecho el contenido de lo expresado en una hermenéutica sobre el sentido de
los conceptos, debera concentrarse tanto en la forma de los enunciados como en sus
pretensiones retéricas, en especial, de sus intencionalidades persuasivas y de conven-
cimiento, buscando con ello la favorabilidad de los auditorios.

3.2 Deconstruir la filosofia

La deconstruccion es otra forma de hacer filosofia. En efecto, la deconstruccion es un
método filosofico cuya potencia interrogativa consiste en asumir la tarea epistemolégica
de mover los fundamentos tedricos de las disciplinas. Teniendo en la mira la intenciona-
lidad cimera de la filosofia, la cual consiste en pensar la realidad y las practicas humanas
descifrando con ello sus logicas y sentidos, la deconstruccion de cierta forma es una
tarea asumida en el pensar filosofico. En esta direccion, la disposicion investigativa de
laformulacién de una pregunta plantea una apertura al descubrimiento de una realidad
mas alla del prejuicio de la historia o de la misma autoridad de los dogmatismos. La
deconstruccion tiene una intencionalidad interrogativa, pues al tratarse de una dispo-
sicion filosofica fundamental, esté llamada:

(...)aponeren cuestion o a exceder la posibilidad o la necesidad Ultima del cues-
tionamiento (o del preguntar) mismo, de la forma interrogativa del pensamiento,
interrogando sin confianza ni prejuicio la historia misma de la pregunta y de su
autoridad filosofica. Pues hay una autoridad —portanto, una fuerza legitima— de
la forma cuestionante o interrogativa, respecto de lo que podemos preguntarnos
de donde extrae una fuerza tan importante en nuestra tradicion. (Derrida, 2002a,
pp. 21-22)

La deconstruccion es un ejercicio metodologico nominalista. Puesto que se ofrece como
un ejercicio analitico sobre la retérica de los discursos filoséficos y no filoséficos, su
tratamiento tendra un comportamiento distinto en la extensa obra derrideana. Cada
ejercicio hermenéutico practicado por Derrida a lo largo de su propuesta filoséfica deriva
en un cierto uso de la deconstruccion, que lo deslinda de otro diferente, haciéndolo
un método mas nominal que universal en la practica. Por nominalismo metodologico
entendemos la pragmatica de un método filosofico que, exponiendo un camino desde
unos presupuestos linglisticos y hermenéuticos particulares, se sitla en perspectiva
critica al analisis de un campo de problemas especificos. Como se apreciara a lo largo
de este estudio, la deconstruccion aplicada a las problematicas de la memoria y la
violencia en el Amazonas, plantea innovaciones tedricas dicientes.
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3.3 Deconstruir el derecho

Asi como el derecho es deconstruible, la justicia como ideal es la deconstruccion. En la
analitica de la forma de los enunciados sobre la justicia, la fuerza de ley se presenta
como un elemento fundacional de toda normatividad juridica susceptible de pasar por
el racero de la deconstruccion. Asi las cosas, la justicia tendra que ser un ideal decons-
tructivo, pues de convertirse ella misma en el objeto de la decodificacién caeria en una
suerte de nihilismo hermenéutico, donde desaparecerian tanto el objeto de estudio
como el método para su investigacion. Pensar, entonces, la justicia como el ideal de la
deconstruccion, es un punto de partida a partir del cual todo lo demas deviene en el
objeto de la deconstruccion: “La justicia en si misma, si algo asi existe fuera o mas alla
del derecho, no es deconstruible. Como no es la deconstruccion, si algo asi existe. La
deconstruccion es la justicia” (Derrida, 2002a, p. 35).

Ahora bien, el derecho es una ciencia deconstruible porque se erige sobre la base de
un calculo y mensurabilidad acerca del poder realizativo de una norma, en la que ya
no solamente se despliega una retorica del convencimiento, sino el cumplimiento de
una prescripcion, accion estratégica que prescinde de las razones y las estratagemas
sofisticas, paraingresaren elreino de laviolenciay dela accién por mor al cumplimiento.
El derecho aparece entonces como un saber de la estrategia de la accion prescriptiva,
donde tienen lugar los juegos del poder insitos en la realizacion eficaz de una ley y
de su cumplimiento. Justicia y derecho conviven de una forma aporética dentro este
juego de poderes y de fuerzas porque, mientras que una establece el calculo, la otra
no lo puede hacer:

El derecho no es la justicia. El derecho es el elemento del calculo, y es justo que
haya derecho; la justicia es incalculable; y las experiencias aporéticas son expe-
riencias tan improbables como necesarias de la justicia, es decir, momentos en
que la decision entre lo justo y lo injusto no esta jamas asegurado por una regla.
(Derrida, 2002a, p. 39)

De lamano del pensador francés Michel de Montaigne, Derrida interpreta el giro mistico
o el fundamento de la autoridad como el advenimiento de un silencio que emplaza el
recurso retorico del lenguaje paraincursionar en una estructura punitiva que exterioriza
la violencia insita al cumplimento de ley:

Ningun discurso justificador puede ni debe asegurar el papel de metalenguaje con

relacion a lo realizativo del lenguaje instituyente o a su interpretacion dominante.
El discurso encuentra ahi su limite, en si mismo, en su poder realizativo mismo.
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Es lo que aqui propongo denominar (desplazando un poco y generalizando la
estructura) lo mistico. Hay un silencio encerrado en la estructura violenta del acto
fundador. Encerrado, emparedado, porque este silencio no es exterior al lenguaje.
(Derrida, 2002a, p. 33)

Asi las cosas, y en perspectiva hacia la problematizacion filoséfica de la memoria y su
incidencia en el relato de las victimas como en de la de los victimarios, surgen varios
interrogantes: ;Es este silencio que deja tras de sf la autoridad del lenguaje realizativo
de ley una forma religiosa que tendrfan las victimas para expresar el sometimiento a la
barbarie?; si el silencio es la expresion corporal y linguistica ante la exteriorizacion de
unafuerzadeley, ;cual esentoncesla narracion posible para entenderel lenguaje de las
victimas frente al de los victimarios?; jes posible hacer la memoria de los desposeidos,
desarraigados, agredidos y violentados en el silencio?; ;podra interpretarse la justicia
como elsilencio delosviolentados sobre los violentos, que oculta ademas el poder que
emana del ‘fundamento mistico de la autoridad’?; jqué posibilidades reales tiene una
concepcion de justicia como reparacion material si el silencio de las victimas aparece
como un grito que no se escucha, siendo al mismo tiempo la respuesta linguistica ante
la ejecucion punitiva del lenguaje de ley?

Unacritica alafuerza de ley es también una critica a las bases criterioldgicas de una cultu-
ra.Ladeconstruccion pone al descubierto los alcances persuasivos del lenguaje, sobre
todo, al presentarse como una critica a la ideologia juridica dominante. Una critica que
se extenderia a las divisiones establecidas por las ciencias humanas, saberes que han
fragmentado el estudio de lo humano entre lo que es bueno y malo o, en el caso que
nos compete, entre lo justo o injusto, apelando a una “(...) exigencia mas insaciable de
justicia(...)” (Derrida, 2002, p.45) a partirde la cual se plantea unainvitaciéon mas audaz:
“(...) lareinterpretacion de todo el aparato del limite dentro de los cuales una historiay
una cultura han podido confirmar su criteriologia” (Derrida, 2002a, p. 45).

3.4 La deconstruccion y la ética

La deconstruccion como un compromiso ético ante la memoria, tendrd que revisar la
historia de las normas y las prescripciones que han dado lugar a su sedimentacion en
nuestro presente cultural y educativo. Al plantear una vuelta a la historia criteriologica
de la cultura como el arché, a partir del cual se han instituido los conceptos de justo e
injusto, civilizacion y barbarie, victimas y victimarios, etcétera, hasta sedimentarse en
los saberes y las practicas actuales en el derecho y en la misma nocién de justicia, la
deconstrucciéon asume una:
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(...) responsabilidad sin limite, y por tanto necesariamente excesiva, incalculable,
ante la memoria: de ahf la tarea de recordar la historia, el origen y el sentido y, por
tanto, los limites de los conceptos de justicia, ley y derecho, de los valores, normas,
prescripciones que han impuesto y han sedimentado, quedando desde entonces
mas o menos legibles o presupuestos. (Derrida, 2002a, p. 45)

La deconstruccion como un compromiso ético ante lo que nos ‘ha sido legado como justicia’.
Dado que la vocacion historica de una filosofia de la memoria esté volcada a mostrar
las bases criteriolégicas que han sedimentado el sentido de las categorias usadas en
el derechoy lajusticia, entre otras cosas, para significar las condiciones subjetivas que
han caracterizado a la victimay al victimario o las que lo hacen desde una perspectiva
objetiva para deslindar el sentido de los términos filoséficos de lo justo y lo injusto,
adviene el compromiso ético o la ‘responsabilidad sin limite’ como una apuesta moral
que es asumida por el ejercicio deconstructivo. Esta practica metodoldgica, presta a
escucharotras formas designificar la palabra justicia mas alla de las establecidas por la
culturaindoeuropea, implica lo siguiente: pensar lajusticia es una manera de reconocer
al otro en su diferencia (Derrida, 2002a).

Tomemos pues las variables metodologicas agrupadas bajo el titulo de Deconstruccion
y memoria (sin que ello implique descartar las otras categorias, que también estan
prestas al analisis hermenéutico de la memoria de las victimas), como una apertura
para examinar en la historia de la cultura las bases de la criteriologia sobre las cuales
se ha instituido el estudio del sujeto humano en particiones ya sedimentadas por la
historia, visibles enlas disciplinas en las que nos hemos formado en el presente (Derrida,
2002a). Un ejemplo de esto son los conceptos de ‘apariencia del poder politico’y ‘ley
fundamental delatragedia’. Practicaremos este examen a la historiade los criterios de la
cultura, evocando la tradicion del pensamiento moraly politico del sofistaIsdcrates, con
miras a pensar reflexivamente los hechos acaecidos en La Chorrera, espacio geografico
donde se asienta la casa comercial de Arana, principal actor fabril de la explotacion
cauchera en el Putumayo para la primera mitad del siglo XIX.

Pasemos, pues, a relacionar la fuerza de
la persuasion en la significacion de las
cosas politicas, tomando como punto de
inflexion el ideario politico del sofista y

educador moral Isdcrates.




4. La ciencia de la dominacion y la ‘ley
fundamental de la tragedia’

Pretendemos en este apartado mostrar la conexion entre el panhelenismo isocraticoy
las cosmovisiones civilizatorias que justificaron la explotacion cauchera para comienzos
delsigloXIXenlavozdesus propietarios, particularmente, la del empresario Julio César
Arana. Elhilo conductor que guiara esta apuesta hermenéutica tiene que ver conla pauta
metodologica de la performatividad, segun la cual, el lenguaje es también una forma
de accion y praxis donde se significa el campo de dominacion del lenguaje civilizado
(que aparece en el testimonio del empresario cauchero), intencionado de manera
consciente o inconsciente, en la ‘ocultacion’ de la maquinaria de la muerte y de las
practicas de la barbarie cometidas en funcion del éxito del comercio gomero, empresa
que asumetambién laretodrica de la conquista del territorio en procura de la realizacion
de un proyecto de civilizacion peruano para las etnias aborigenes del Putumayo.

Isocrates (436-338 a. C.) fue un sofista del siglo IV clarividente de la situacién politica de
Atenas. Luego del fracaso militar y politico que trajo consigo la guerra del Peloponeso,
que entre otras cosas afectaria incluso su holgado modo vida20, al perder la herencia
paterna en la guerra contra Esparta, se ve obligado a ganarse la vida como sofista
y educador.

Dos obras comprenden este pensamiento politico tan particular: Panetanaico, un libro
dedicado al estudio de la vida interior de Atenasy del compromiso del educador moral
dentro del destino de la gran polis griega, y Panegirico, un libro que estudia la situacion
politica de Atenas respecto de los demas estados griegos, sobre todo de su lenta recu-
peracion luego de la pérdida de la guerra y la bancarrota del poder naval.

En su retérica tan particular, Isdcrates muestra que en asuntos de politica exterior es
usual aventurar dos posiciones. La de los optimistas, quienes argumentan en favor del
poder military la grandeza cultural del pueblo de Atenas; este sentimiento recreado a
partirde los encomiosy las loas de los poemas politicos de Solon y la obra histérica de
Tucidides. El sofista declara que el origen de la cultura no se encuentra en la leyenda
local atica, segun la cual fue el dios Deméter quien puso el fundamento de la cultura
con la fundacién de la agricultura y los misterios (Nestle, 1975), sino que ha sido el
hombre quien “(...) se ha levantado por sus propias fuerzas en el curso de los tiempos
desde la vida animal de la primera edad hasta los estadios superiores de la cultura”
(Nestle, 1975, p. 228).

20 Curiosamente, el padre de Isécrates, Teodoro, amaso fortuna con la posesion de esclavos, quienes
fabricaban flautasy otros instrumentos musicales. Aristofanes, en sus comedias, le recordaria a Is6-
crates que su acomodada situacién econdmica era el resultado de un oficio humillante.
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La otra posicion es un pronostico reservado por el educador moral, para quien la con-
fianza en el poderio militar y las alianzas que los pueblos vecinos puedan pactar en
caso de que Atenas entre en guerra, lejos de garantizar la paz y un sentimiento general
de seguridad, lo que pone en evidencia es el fendmeno de la apariencia del poder po-
litico (que hoy llamariamos barniz mediatico o imagen de campana). El problema de la
seguridad consiste en que los ciudadanos creen en el poder de Atenas para dominar a
toda Grecia, sin advertir los peligrosy los riesgos que produce esta falsa conciencia de
estabilidad y bienestar. La apariencia del poder politico es una sensacién de que las
cosasvan por buen camino, sin advertir lainminencia de una catastrofe anunciada por
un educador moral que toma en su raiz el leiv motiv de la tragedia griega. Para Jaeger
(1997), la postura moral y politica de Isdcrates tiene su origen en la ‘concepcion del
mundo de la tragedia griega’, pues en ella se aprecia que el poder politico se encuentra
expuesto a las fuerzas ciegas desatas por (.. ) la ley tragica fundamental que hermana
siempreenlavidael poderylariquezaalafascinaciony el desenfreno, fuerzas surgidas
delinterior que amenazan a aquéllas en su existencia” (p. 896).

Lasensacion de seguridad —principal sentimiento colectivo que se muestra en aquellas
sociedades que prosperan por una riqueza resguardada, en apariencia, por un ejército
fuerte y unos vecinos leales— se desvanece tan pronto se vincula la riqueza con la in-
temperancia moral y el individuo pierde el control sobre el poder para exponerse a la
caida moral, el desenfrenoy el crimen.

Contra la apariencia de felicidad que procura el poder politico, Isdcrates propone una
paideia de la ‘penuriay la pequefez’, actitudes morales que engendran ‘el dominio de
si’yla‘moderacion’. Setrata de una ley moral compensatoria que alecciona la tragedia,
pues, mientras que en los momentos malos las situaciones adversasy las tempestades
atemperan el alma, ladicha se convierte rapidamente en el detonante para elinfortunio
y las catastrofes moralesy politicas. La prueba histérica esta en lainvasion persa, en la
cual Atenas asumio el liderazgo de toda la Hélade en medio del temory la incertidum-
bre, para luego derrotar a lafuerza extrajerainvasora. El entusiasmo generado por esta
primera victoria no revirtio positivamentey el fracaso del Peloponeso fue una muestra
deello: afaltadenada, serinde toda Grecia a la servidumbre delimperio persa. De estos
ejemplos historicos, Isdcrates concluye que el sentimiento de seguridad, alimentado por
una suerte de pregon identitario del poder de nacion, es una exageracion que acelera
el advenimiento de la tragedia.

Una obra de adultez como el Discurso sobre la paz, escrito por Isocrates a la edad de
ochenta afios, defendera la tesis de que la decadencia del poder naval de Grecia a
partir del fracaso del Peloponeso no puede ser utilizado como un argumento para
henchir el alma de los vencedores, que arguyendo haber perdido la batalla, pero no la
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guerra, se encuentran seducidos por la idea de la reconquista del imperio perdido. Sin
embargo, y siguiendo el dictamen de la ley tragica fundamental, la revancha politica
que prolonga el sentimiento de seguridad y confianza se convierte en el preambulo
para el comienzo del fin.

La relacion entre poder e imperio es analizada por Isocrates desde el concepto de do-
minacion, el cual cae irremediablemente en la expansion del poder politicoy, con ello,
en la apertura a la intimidacion, la deslealtad y la coaccion sin consentimiento. En las
pretensiones de dominacion bajo el recurso de la violencia, no se pactan acuerdos con
base al honory el respeto mutuo, sino por mor al interés y la obligacion que ejerce la
posesion expansiva del poder. Sin honor, no es posible hacer aliados leales, sino mas
bien negociantes interesados en los beneficios que traen consigo los acuerdos de paz.

Ahora bien, nuestra intencion es poner en situacion algunas de las tesis del ideario po-
litico de Isocrates con el objetivo de contextualizarlas dentro del discurso civilizatorio
de finales del siglo XIX. Este discurso aflora indistintamente dentro de las razones que
esbozaron los caucheros al penetrar en el Amazonasy participar en la conquista y do-
minacion de los pueblosindigenas, un exterminio étnico que cifra el espantoso nimero
de por lo menos 40 000 indigenas muertos en la region (Pineda, 2002).

Por ejemplo, la idea de que el cultivo del sentimiento identitario de un pueblo'y, parti-
cularmente, en el encomio a sus hijos ilustres, irradia la seguridad social y el bienestar
colectivo. Este sentimiento, que bien podriamos denominar hoy dia como nacionalista,
se realiza, en el caso particular de Arana, en la peruanizacion de la empresa cauchera,
donde el terrateniente y millonario no solamente civilizo a los indigenas al entrar en
comercio por sus servicios a cambio de objetos Utiles como el hacha de acero, que fue
muy preciada entre los indigenas, sino que también nacionalizo un territorio y amplio
las fronteras de la patria peruana. En otras palabras, en la retérica nacionalista del
Pert definales delsiglo XIX, particularmente en el estratagema de presentar “(...) como
plausibleslas malas causas (...)” (Jaeger, 1997, p. 930), el concepto de civilizacién oculta
el horrorde la violencia sistematica por cuenta de la expansion territorial de un pueblo
que, representado en la empresa econdmica liderada por sus nuevos conquistadores,
es decir, los empresarios caucheros en el Amazonas, hacen y prolongan la existencia
de la patria. Es la lectura de la historiadora Pilar Garcia Jordan (2001) al considerar que:

Por lo que se refiere a la empresa Arana y todos aquellos vinculados a ella, tanto
desde el inicio del escandalo, como durante la fase de liquidacion de la compafiia
encomendada a Arana-cuestion revocada posteriormente-, como en los juicios
celebrados en Londres, los debates sostenidos en el parlamento britanicoy hasta
el fin, cuestion reiterada hasta la saciedad fue la contribucion fundamental de
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la empresa Arana a la peruanizacion del Putumayo. Si ya antes del estallido del
escandalo, cuando la compafia cambio su razon social y se registr6 en Londres,
el circulo aranista habia enfatizado laimportancia de la empresa en la expansion
de la frontera interna y defensa de la frontera externa en la regién, tal cuestion
devino elemento fundamental para obtener del gobierno peruano un respaldo
diplomatico a la empresa. (p. 611)

En la retérica civilizatoria de la empresa cauchera, particularmente la liderada por la
casa Arana en la Chorrera (Putumayo), se pone en evidencia que el nombramiento de
la crueldad insita en el exterminio étnico infligido por los caucheros es alterado por
cuenta de un lenguaje que explica la violencia del trabajo de los indigenas dentro de
la vision pacificadoray de civilizacion que trajo consigo la explotacion econdmica del
caucho en el Amazonas. Uno de los trucos del discurso de la civilizacion consiste en
ocultar la barbarie a través de palabras y neologismos técnicos.

Asilo plantea Camacho (2002) al interpretar los informes comerciales de la Casa Arana,
en cuyos balances, principalmente los de 1907 a 1908, se asigna un monto de dinero
al margen de los “Gastos de conquistacion”, bajo el predicamento de: “representan
gastos adicionales que se incurren en la reduccion de los indios en diversas secciones
sometidas a sujecion” (p. 386).

Entre los Ultimos meses de 1912 y el 15 de agosto de 1913, el comité de la Camara de
los Comunes, que abri¢ en el Parlamento del Reino Unido, realizd una investigacion
sobre los crimenes cometidos en el Putumayo y se sorprendio al encontrar que estas
nominaciones y otros informes comerciales:

(...) incluian toda una serie de palabrasy categorias que dejaron perplejos a los
miembros del Comité, sobre su significacion, sentido y alcance. Reiteradamente
en los balancesy otros documentos se mencionan palabras como CONQUISTA o
CONQUISTADO, BUSCAR, GRATIFICACIONES 0 REGALOS, COMISION; o expresiones
como GASTOS DE CONQUISTA, CORRERIAS DE LOS INDIOS, REDUCIR o REDUCIR
LOS INDIOS, etc. (Pineda, 2002, p. 386)

Este mismo fendbmeno se pone en evidencia dentro del proceso judicial llevado acaboen
Londres contra los responsables del etnocidio, luego delinforme de Sir Roger Casement,
donde se describe en mas de quinientas paginas los vejamenesy crimenes cometidos
contras losindigenas en el Putumayo. En las respuestas de Julio CésarArana, se pone al
descubierto el truco de la sustitucion del lenguaje y son los jueces, en la interpelacion,
quienes exteriorizan las incorrecciones semanticas del peruano.
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El 8 de abril de 1913, el Comité abre sesién a las once de la marfiana bajo la direccion
de Mr. Charles Robert, quien adelantara los primeros interrogatorios contra Julio César
Arana. En defensa a las acusaciones, el potentado cauchero acepta la existencia del
genocidio cometido porla casa comercial, pero niega su responsabilidad alegando que
no conocia los hechos. Ante la acusacion sobre las practicas que se agenciaban con
el uso de la palabra BUSCAR indios, Arana afirma que era algo muy distinto a la accion
de cazar. Pineda trae a cuento la observacion hecha por Mr. Robert de que los indios
habfan perdido su libertad, a lo que Arana responde esgrimiendo que los indios ya no
podian hacer la guerra entre si: dicho de otro modo, la libertad la vinieron a conocer
los indigenas después de abandonar las luchas tribales, es decir, justo cuando entraron
en el intercambio comercial con los caucheros.

En una nueva apertura al juicio realizada el 9 de abril, el comité le pide a Arana que
explique si el sentido de la expresién ‘correria’ no estaba asociada con la captura 'y
flagelacion de los nativos, a lo que el cauchero objeta diciendo que “tiene un sentido
diferente al de cazar o matar... significa simplemente un método de hacer negocios
con los indios, visitandolos en sus chacaras, sus plantaciones, y haciéndoles avances”
(Pineda, 2002, p. 390). Arana relaciona el concepto de negocio con el de conquista y
define la expresion INDIOS DE CORRERIA como un mecanismo comercial donde los
pobladores que se asientan en un territorio pactan un contrato: negocio, conquista
y correria significan lo mismo para el comerciante, pues en sus propias palabras “los
indios son salvajes y no tienen el habito de negociar, hay que atraerlos con avances”
(Pineda, 2002, p. 392).

5. ‘La fuerza del derecho’ y el ‘fundamento mistico
de la autoridad’

La relacion entre el podery el cumplimiento de una ley es un fenémeno que explica,
entre otras cosas, el concepto de fuerza como una violencia ejercida por una norma,
subjetividad soberana o institucion fungiendo a modo de ‘fundamento mistico de
la autoridad’.

Luego revisaremos estarelacion de conceptos en un registro historico sobre los hechos
ocurridos en el Putumayo narrado por el escritor narifiense Ricardo Gémez A. en su
libro La guarida de los asesinos, que se publico en 1933, en Pasto. Especificamente, to-
maremos una conferencia que antecede a la publicacion del relato, donde el ‘eminente
internacionalista payanes doctor Arcesio Aragon’, experto para la época en asuntos
Amazonicos, demuestra en la historia como los sucesivos actos fundacionales norma-
tivos que han tenido al Putumayo en un pleito juridico al menos desde el Nuevo Reino
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de Granada. Aragon argumenta que el desastre del etnocidio y de su memoria puede
ser el juguete de una empresa superior: la colombianizacion juridica del Amazonas o,
a titulo de mejor nombre, La fuerza del derecho.

Sideun lado laretdrica civilizatoria pone de presente que la peruanizacion del Putuma-
yo justifico el juego semantico de los comerciantes caucheros en Colombia, la historia
sobre los actos normativos fundacionales en el Putumayo pondra sobre la mesa que
el pleito juridico sobre los limites geograficos de un territorio, hasta la falta cometida
con las sucesivas violaciones a los tratados territoriales, cae en una suerte de colom-
bianizacion juridica del Putumayo. En este sentido, La fuerza del derecho actia como
un historicismo que oculta la memoria de las victimas, siendo su silencio el fundamento
mistico de la autoridad.

La memoria de la violencia en Colombia, tomando por caso la historia del etnocidio
de la casa Arana, pondra de presente que el origen de la ley esta asociado a la imposi-
ciondeunafuerzasimbolicay fisica, como también a su ‘fundamento mistico’; en otras
palabras, que la significacion del concepto de justicia, en perspectiva al derecho, trae
inveterada la imposicion de una fuerza por mor a la obediencia al fundamento mistico
de una ley. Esta es la tesis que identifica Derrida (2002a) en los pensamientos de Pascal
y de Montaigne, al concluir con el primero que: “La necesidad de la fuerza esta porello
implicada en lo justo de la justicia” (p. 27) y, con el segundo, en la afirmacion de que la
justicia estd asociada al ‘fundamento mistico de la autoridad’, sosteniendo que “lajusticia
del derecho, la justicia como derecho, no es justicia. Las leyes no son justas en tanto
que leyes. No se obedecen porque sean justas sino porque tienen autoridad” (p. 29).

Fuerzay autoridad conviven mutuamente porque la aparicion de una justifica la exis-
tencia de la otra, y viceversa. Ahora bien, si el fundamento mistico de la autoridad hace
que lajusticia sea la obediencia ciega a la ley, entonces la deconstruccion de larelacion
entre justicia y derecho ha evidenciado la realizacion de una fuerza violenta (ya sea
fisicaosimbolica). Lasteoriasdelajusticiaydel derecho comienzan a ser cuestionadas,
pues el sentido del término justicia, tanto desde la perspectiva formalista como de la
convencionalista o contractual, pretende escapar del poder de coaccion de la ley: en
el caso de la primera, la nocion de justicia como un a priori moral del derecho pierde
su sustento si partimos de la premisa de que su realizacion efectiva esta relacionada
con la imposicion de una fuerza a posteriori; en la segunda, la justicia planteada por la
teorfa convencionalista,como un concepto analogo a la reparticion equitativa originada
por un pacto social o acuerdo, también pierde validez real al considerar la premisa de
que el cumplimiento de la ley se da en un acto de obediencia a la autoridad y no como
fruto de una deliberacién colectiva.
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Este ejercicio deconstructivo que se inspira tanto en la ‘pensée pascaliana’ como en la
afirmacién de Montaigne, obedece a lo que Derrida (2002a) denomina como una ‘critica
a laideologia juridica’, y que esta direccionada a remover las bases de una estructura
mas profunda, llamada a cumplir a con la tarea de “(...) desedimentacién de las supe-
restructuras del derecho que esconden y reflejan a la vez los intereses econdémicos y
politicos de las fuerzas dominantes de la sociedad” (p. 32).

La deconstruccion es un ejercicio interpretativo en el que se ponen en movimiento
las categorias. Dado que las categorias estan sujetas al cambio, esto afecta el orden
epistémico de las disciplinas: las teorfas que antes fueron tomadas como paradigmati-
cas resultan ahora sospechosas. Sin embargo, esta critica propone otros lugares para
pensarque una teorfa dela significacion se halla atravesada por el espectro pragmatico
de unaintencionalidad persuasiva, permeada a su vez por la fuerza dominadora de los
poderes politicos y econémicos, interesados sobre todo en su realizacion historica.

En perspectiva a los hechos ocurridos en el Putumayo, un discurso que encomia la
justica en el respeto a los pactos firmados con la palabray resguardados por el dere-
cho internacional, como el expuesto por el doctor Arcesio Aragdn, en su conferencia
La fuerza del derecho, afirmara que

(...) las naciones débiles no tienen mas egida protectora, frente a las ambiciones
de los poderosos, que las normas tutelares del derecho, una delas cuales-sin duda
la masimportante en lavida internacional- es el respeto a la palabra empefiaday
la inviolabilidad de los tratados publicos. (Aragon, 1933, p. 21)

Asujuicio, laley de los vencidos es la de los que quitan la normay, poniendo en préactica
las aventuras de la conquista y la dominacion, ingresan a un territorio con “(...) golpes
deviolenciay laluchade ambicionesyapetitos (...)” (Aragon, 1933, p. 21). Los caucheros
fueron unos infractores de la norma juridica que respetaba los limites territoriales del
Amazonas que compartian tanto Pert como Colombia, y fue su desacato el origen de
la barbarie cometida contras los indigenas en el Putumayo

Aldesconocerel gobierno del Pert lafuerzayvalidez deltratado Salomon-Lozano,
por el cual quedaron definidos y marcados los limites entre el Per y Colombia en
la hoya amazodnica, y al ocupar violentamente territorios colombianos, ha roto la
egida protectoradelderechoyhaabierto la valvula de una maquina de destruccion
que puede aniquilar al pais (...). (Aragon. 1933, p. 22)

Eljurista hara un repaso por la historia de los tratados bilaterales de ambos paises para
defender la tesis de que la fuerza del derecho ha amparado a Colombia, resguardando
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la pertenencia de sus territorios en la hoya amazonica, a diferencia de las constantes
violaciones a los tratados infligidas por los ciudadanos peruanos. Como se ve, el enco-
mio juridico esta llamado a proteger los intereses territoriales de un pais y exterioriza el
derecho como un discurso sobre la defensa de las estructuras politicas y econémicas
que hadominado en la sociedad colombiana desde la colonia hasta losinicios del siglo
XIX, omitiendo la narracion sobre los dramas y las injusticias acaecidas con las victimas
del holocausto.

6. El sacrificio: del logos griego al logos cristiano

Como lo plantea la sofistica insocratica, el logos no es simplemente la expresion logica
y racional del pensamiento filosofico. En esta capacidad del lenguaje, habita la fuerza
tendenciosa a verbalizar para seducir y asi crear un falso sentimiento de seguridad,
un fendomeno sofistico descrito en la expresion de ‘la apariencia del poder politico’
(Isdcrates, 2015).

De otra parte, la historia vendra a confirmar que la palabra es el signo distintivo de la
cultura. Es gracias al discurso que los hombres conquistan la comprension mutua. Con
los discursos, se sustituye la fuerza fisica por la habilidad del convencimiento, situacion
que propicia el agrupamiento, lainvencion de las artesy, finalmente, la constitucién de
los estados legales (Nestle, 1975).

La fuerza persuasiva del lenguaje, ademas de ser una accién pragmatica inclinada a la
dominaciony la imposicion de la violencia, se amplia en la sofistica griega, al conside-
rar la nocién de historia planteada por Isocrates. Para el sofista griego, la historia esta
relacionada coneldiscurso retorico, pues el arte de la oratoria es el simbolo del avance
y de la complejidad humana que trae inveterada la idea de la civilizacion, concepto
gue se consuma en la existencia normativa de una constitucion y de su ley (Estado).
El panhelenismo es un encomio cultural y antropolégico en torno al uso retérico del
logos, que estara pensado para afirmar la aparicion juridicamente constituida de los
estados nacion (el griego por principio).

Eldiscurso persuasivoy la fuerza de ley crearan las instituciones sociales regidas por la
vocacion normativa de la ley. Asilas cosas, cuatro elementos identifican al historicismo
sofistico: a) el poder persuasivo del lenguaje, b) la teleologia de la historia en perspectiva
al ‘progreso’, que representa para la cultura el uso de un lenguaje convincente y seduc-
tor, ¢) la creacion de las instituciones legales (Estado) y d) las acciones egregias de las
personalidades historicas, que formadas en la ‘cultura de las letras’ como también en
las virtudes de la guerra, han sido decisivas en los cambios de la historia.
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Uno delos criticos del historicismo fue el filésofo aleman Walter Benjamin (2008), quien
considerd que la tarea de la historia material consiste en “cepillar a contra pelo”, a dife-
rencia de la tendencia del historicismo, que olvida el detalle por cuenta de las genera-
lizacionesy la retorica de las grandes realizaciones culturales y de sus personalidades.
Esta critica reconoce que la version de la historia contada por el historicismo pone un
acentosuperior alrelato de los vencedores a costa del silencio de los vencidos: una forma
refinada quetiene la civilizacién para propiciar el olvido y la barbarie. El historicismo da
razén del botin que conquistaron los vencedores sin advertir a los que “(...) hoy yacen
en el piso” (Benjamin, 2008, p. 309). Prescindiendo del cepillado a contrapelo, el relato
sobre las grandes conquistas culturales inmortaliza las personalidades histéricas.

Figura 23. Angelus Novus




El Angelus Novus de Paul Klee (1897-1940) fue una acuarela adquirida por Benjamin en
1921. La relacion entre Benjamin y la pintura hizo parte de la fuga que vivio el aleman
escapando de la persecucion nazi. Al final de la Segunda Guerra Mundial, la pintura es
trasladada a los Estados Unidos bajo al cuidado de Theodor Adorno, quien finalmente
la trae en su regreso a Frankfurt. La esposa de Scholem dona la acuarela al Museo de
Israel en Jerusalén, donde se encuentra actualmente.

Benjamin rebautiza esta pintura y la titula como El dngel de la historia. Para el filésofo,
la mirada perdida del angel viene del pasado. Se trata de una mirada que ha contem-
pladoladestrucciony las guerras, las cuales han hecho posible la historia. Su expresion
perpleja es la respuesta a la fatalidad de la historia, una narracion contada a partir de
las experiencias del horror de quienes padecieron de la barbarie y la destruccion, sin
aparecer nunca en las memorias del archivo. Una de las ideas que se desprenden del
cuadroes que el pasado se ha consolidado a partirdel sufrimiento de los otros. El angel
—nos dice Benjamin— no esta escapando de este pasado de muerte y de sufrimiento,
sino que es arrastrado por una tempestad divina que viene del futuro. Un futuro que
se reviste bajo el aspecto del progreso. Este futuro indiferente ante los oprimidos y ex-
cluidos es la ley implacable del desarrollo, el mejoramiento, la utopia de la civilizacion.

Ahora bien, en los discursos civilizatorios de los caucheros de comienzos del siglo XIX,
es latente la consideracion de que la nacionalizacion de un territorio va de la mano de
un lenguaje que relata los avatares de conquista con neologismos técnicos empleados
para explicar el funcionamiento y la estructura econdémica del comercio gomero. El
logos sofistay la realizacion pragmatica del progreso se combinan en el siglo XIX en la
ley civilizatoria del comercio cauchero y se presentan como los elementos historicos y
performativos del lenguaje de los vencedores, quienes terminan por afirmar sus narra-
ciones en la historia oficial. Desde la ‘Fuerza del Derecho’, también se pone un énfasis
a la colombianizacion juridica del Putumayo, siendo la defensa al cumplimiento de las
normatividades territoriales pactadasy que paraddjicamente siempre fueron violadas,
un historicismo que oculta y silencia a las victimas.

Se corrobora entonces la tesis de que la trasmision de los documentos civilizatorios
reproduce la barbarie insita en la escritura de su historia. Finalmente, la historia ma-
terial o el cepillado a ‘contra pelo’ es toda una propuesta narratolégica que haria la
memoria de las victimas, es una tarea inconclusa, por lo menos en perspectiva a la
verdad historica de los dramasy las historias vividas por las victimas desaparecidas en
el holocausto étnico del Amazonas.

Miremossien lapiedad a los dioses griegos se muestra una suerte de técnicareligiosa que
podria apalabrar el silencio de quienes no han tenido su historia, renovando los vinculos
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erosionados con el absoluto através de un rito de purificacion. Tal planteamiento tendria
que verse a contracorriente de los relatos de las comunidades indigenas en el Putumayo,
donde, segun las investigaciones antropoldgicas lideradas por el investigador Roberto
Pineda Camacho, aparecen indicios de una memoria contada entre el sufrimiento, el
olvido de las versiones que ya no estan completas, sino fragmentadas y, por su puesto,
elementos sacros.

Nos quedamos solamente con el relato de Isdcrates para rememorar algunos elemen-
tos del moralismo de nuestro sofista estudiado. El moralismo religioso de Isocrates
defiende, ademas de la disciplina moral, el temor a Dios. No es suficiente el sefiorio de
si, también se necesita en la ‘paideia isocratica’, del temor a los dioses y la veneracion
religiosa que practicaron los antiguos griegos. A su juicio, no basta con la racionaliza-
cion de las fuerzas oscuras que habitan en el hombre, también es necesario el rito de
las ofrendas y los sacrificios:

Isdcrates estda también convencido de que lo que importa en la veneracion de los
dioses, y especialmente en las ofrendas y sacrificios, es el animo piadoso, y no el
valor material de lo ofrecido, como, por lo demas, ha declarado el mismo dios de
Delfos. (Nestle, 1975, p. 228)

Uno de los cuestionamientos que hara Isécrates a la moral de la disciplina del cuerpo
y del cuidado de si es su excesiva relajacion al momento de relacionarse con el poder
politico. Contra la idea socratica de que solamente en el conocimiento de si mismos es
posible la formacion de gobernantes justos, la mirada escéptica de Isocrates afirmara
que, cuando el poder politico se mezcla con el ego individual, se engendran el desen-
freno y la pernicie, vicios que alimentan el uso imperial del poder, caracterizado por
un instinto de dominacion que se pone en practica tanto en la estrategia bélica de la
intimidacion como en la destruccion fisica del enemigo. El distanciamiento critico que
se conquista con el conocimiento de si mismos, principal premisa de la moral socratica
necesita de la piedad religiosa.

Ante el cuidado de la moralindividual, un factoreducativo que Isdcrates considera como
la soluciony la via de acceso a la realizacion del espiritu de la democracia (entendida
esta forma de gobierno como una renuncia ante la fuerza tendenciosa del poder de
sembrarelterror), surgey se oponelaatraccion que produce la fuerza oscura del poder
imperial y de la tiranfa. La barbarie del tirano pone al descubierto que en un estado
“(...) el verdadero forjador de las almas humanas es la ambicion de poder, la aspiracion
amas” (Jaeger, 1997, p. 920).
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La vidaprivada del individuo, constituida
sobre la base del cuidado moral, se pierde en

medio del fanatismo que procura una fuerza
colectiva que consolida un uso del poder
politico sin honor (Jaeger, 1997).

Esta suerte de ciego fanatismo producido por el poder politico es una de las motiva-
ciones para que Isocrates proponga en la moral de la piedad y de la veneracion una
respuesta religiosa ante la ley fundamental de la tragedia. Una ley a la cual no le es
suficiente el silencio o la obediencia al fundamento mistico de la autoridad, sino, mas
bien, el acto de ofrendary de rendir un tributo para aplacar la furia de un destino que
sobrepasa, incluso, las posibilidades de una conciencia critica emancipada, la cual
tenga en su haber la comprension del mal que inflige el victimario sobre su victima, en
las formas psiquicas del duelo (entendido como una suerte de olvido emancipado) o
en la melancolia (un recuerdo encarcelado en el pasado).

En otra perspectiva, situando el analisis sacrificial desde una perspectiva que vincula
la violencia con lo sagrado, este hiato nos lleva a considerar las teorfas biologicas y
culturales acerca del origen de los sistemas sociales de prohibicion. En efecto, una de
las preguntas filoséficas que se han formulado a la teoria evolutiva tiene que ver con
el origen de la cultura. El eslabon en el plano de la hominizacion alude al momento
preciso en el que se interrumpe la “cadena mimética™! que confronta a las especies
por la lucha de la supervivencia, buscando la adaptacion al medio.

21 Porcadena mimética entendemos el comportamiento egoista que caracteriza al deseo de apropia-
cion en los seres humanos. Segln este deseo en la fisiologia humana, pero también en la estructura
psiquica (baste recordar la existencia de las neuronas espejo), hay una tendencia hacia la emulacion
de formas de actuar, de pensary de sentir que de manera violenta buscan la apropiacién de un ser
ajenoy extrafo. Las relaciones sociales se encuentran lastradas por este conflicto en las formas de-
seantes de imitar el ser del otro. Al respecto, podria considerarse la tesis que propone Girard en una
publicacion que lleva por titulo Los origenes de la cultura: “Sélo el deseo mimético puede ser libre,
verdaderamente humano, porque elige el modelo méas que el objeto. El deseo mimético es lo que nos
hace humanos, lo que nos permite escapar a los apetitos rutinarios, puramente animales, y construir
nuestra identidad, que no puede en modo alguno crearse a partir de nada. La naturaleza mimética
deldeseo es lo que nos hace capaces de adaptacion, es lo que proporciona al hombre la posibilidad
de aprender de todo cuanto necesita saber para poder participar en su propia cultura. Esta Gltima
no se la inventa el individuo, sino que la copia” (Girard, 2006, p. 53).



Este eslabdn tiene que ver con el sacrificio como una forma simbolica de encontrar la
cultura al margen de la violencia mimética que caracteriza el origen de la vida desde la
perspectiva de lalucha a muerte entre las especies. El sacrificio interrumpe la violencia
mimetica y pone de presente no solo el comportamiento altruista, sino también el
lenguaje de la donacion, junto con las prohibiciones que sirven de pretexto para que
las instituciones detengan la violencia mimética y contrarresten asi el principio de
agresividad que caracteriza al comportamiento evolutivo en los animales. A juicio de
Girard (2004):

Ladonacion, el«dar», eslo contrario del acaparamiento, la actitud que caracteriza
atodo animaldominante. El proceso que permite que no sélo el animal dominante
sino la cultura entera abandone esa tendencia a cogerlo todo, a quedarse con
todo, y elija dar al otro a fin de recibir de él, esto es también totalmente «contra-
intuitivo». No pueden explicarse los tabues, las prohibicionesy la complejidad de
los sistemas de intercambio simbolico aduciendo sélo razones bioldgicas sobre
la conducta altruista. Un gran trastocamiento, una alteracion radical, tiene que
producirse en alglin punto y eso es lo que obliga a cambiar de comportamiento.
Ese gran trastocamiento es, en efecto, imprescindible. Y el mismo razonamiento
puede aplicarse al lenguaje. La Unica cosa que puede producir esta estructura
relacional es el miedo, el miedo a la muerte. Sila gente se siente amenazada, evita
ciertas actuaciones; de no ser asi, la apropiacion cadtica dominaria y la violencia
irla siempre en aumento. La prohibicion es la primera condicion para la existencia
de vinculos sociales y asimismo el primer sistema cultural. El miedo es esencial-
mente miedo a la violencia mimética; la prohibicion constituye una proteccion
frente a esa escalada. Y todos estos fendmenos, increiblemente complejos, los
desencadena el crimen fundador, el mecanismo del chivo expiatorio. (pp. 123-124)

La comprensién del sacrificio la rodea un manto de misterio. El humanismo clasico no
ha sabido definir este fendmeno humano, entre otras cosas, porque en esta filosofia
predomina un espiritu piadoso y de distancia frente a las impurezas emanadas de la
violencia sacrificial. De ahi que la filosofia no proponga la vinculacién tedrica entre lo
sagrado y la violencia (Girard, 2016). Desde el humanismo clasico la relacion entre la
violencia conlosagrado hasido velado, ocultado, por concepciones moralistasy misti-
cas que hacen del poder sagrado unainstancia experiencial distante al curso evolutivo
de las culturasy las comunidades humanas. Sin embargo, el misterio del sacrificio que
ha sido definido por el humanismo es superado bajo el esclarecimiento que genera el
deseo de violencia (Girard, 2016). El misterio se esclarece una vez se considera que lo
sacrificial nace de la naturaleza relacional del deseo violento. Un deseo que no puede
ser definido como irracional o instintivo.
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Para lateoria mimética es posible esclarecer las relaciones entre humanidad y violencia
su se parte de las investigaciones alrededor de la agresividad anima. Girard alude al
trabajo de Anthony Storr, Human Agression, que se publica en el afio de 1969, obra en
la que se plantea que la violencia entre el animal y el ser humano no son fendbmenos
distintos (Storr, 2004).

La violencia es una disposicion biolégica identificable tanto en el comportamiento
animal como en elhumano. En la perspectiva de los estudios sobre el parentesco entre
la fisiologia humanay animal como en los relacionados con el comportamiento animal
(etologia), el deseo de violencia dificilmente se satisface o tiene un limite. En los seres
humanos, la violencia la connota la crueldad y esta puede atribuirse a tensiones psi-
cosociales que se hacen mas radicales en escenarios de guerra y confrontacion bélica
entre pueblos y naciones (Storr, 2004).

La insaciabilidad de la violencia en los animales es semejante a la practicada por los
hombres cuando traban relaciones sociales (Girard, 2016). Como todo deseo, la violen-
cia fisiolégica necesita de un tipo de placebo o recompensa que colme la sensacion
de vacio. El sacrificio puede actuar como un tipo de recompensa y sustitucion ante la
carencia que pone de manifiesto el deseo violento. Lo anterior se corrobora cuando el
filosofo francés René Girard (2016) sefiala que:

La violencia insatisfecha buscay acaba siempre por encontrar una victima de re-
cambio. Sustituye de repente la criatura que excitaba su furor por otra que carece
de toto titulo especial para atraer las iras del violento, salvo el hecho de que es
vulnerabley esta al alcance de la mano. (p. 11)

En este entendido, la violencia humana es un deseo reactivo o conflictivo que sustituye
lairay la excitacion propia (la del victimario) hacia otro (la victima), quien usualmente
recibe la fuerza de la ira contenida. Depositar toda la fuerza reactiva de la violencia
hacia una victima da cuenta de la naturaleza relacional del deseo conflictivo que ca-
racteriza al sacrifico. La violencia ocurrida en el sacrifico es una transaccion, es decir,
una mediacion que entrega la vida humana al recambio y la sustitucion. Pero lo que
atestigua el sacrificio va mas alla de ser un intercambio de vidas humanas por paz social.
Su mensaje nos sitla en direccién a la filosofia cristiana.

En efecto, el lenguaje religioso de la donacién, la piedad isocraticay la que se identifica
plenamente en el sacrificio propone aportes diferentes al logos sofista del engafio y en
general a toda la retérica que insufla a los victimarios sobre la realidad humana de las
victimas. Entre estos elementos que identifican a la paideia cristiana (Jaeger, 1998) se
plantea el reconocimiento de la inocencia de la victimas y que recuerda directamente
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al evangelio cuando JesUs en la biblia se designa para si mismo como “la piedra re-
chazada por los arquitectos que se convertira en la piedra angular” (Luc. 20-17-18).
Como lo plantea Benjamin en el Angelus novus al igual que Cristo en su parabola de la
piedra angular (Girard, 2023), la realidad de humana de las victimas esta definida por
una inteligencia especifica donde el dolory la liberacién alternan en una légica donde
la violencia sacrificial no es propiamente la constatacion de la crueldad humana, sino
que persiste en su existencia vulnerada y violentada un lenguaje diferente que pro-
pende por el valor humano y sagrado en el cuerpo de una victima en la que se logra
descubrir el sentido de la inocencia y de la redencion que ello merece. En este sentido
las victimas no son pilas de cuerpos que se disponen en un sentido transaccional y que
promueven el recambio social, sino que ellas nos recuerdan que la violencia ya tuvo su
Ultima expresion en el sacrificio de Cristo y que no es necesario repetir las muertes en
los holocaustos del mafiana (Ballén, 2020).

Conclusiones

Los lugares transitados en estasinvestigaciones han andado porlos meandros filosoficos
de las principales corrientes contemporaneasy que nos llevan a una misma conclusion:
estareadel pensar, en Ultima expresion, superar la barbarie. En esto consiste la disyun-
tiva entre la filosofia moderna y la contemporanea. Mientras que la primera diviniza la
razén y el paradigma mecanicista, la segunda propende por la organicidad que nace
deljuicioy de la intuicion estética.

Es en la modernidad donde se origina el conocimiento cientifico que transformara
de raiz los modelos sociales desde finales del siglo XIV. Su caracteristica fundamental
consisteenlareivindicacion devalores epistemolégicos asociados con los criterios de la
objetividad, larigurosidad y la exactitud. Todo el conjunto de conocimientos anteriores
se reduce a la peyorativa calificacién de creencias y supersticiones, denostados en lo
fundamental por su falta de evidencia.

Las pruebas son el indice que demarcara el limite que separa el conocimiento falso
del verdadero; y son estos mismos indices probatorios los que transformaran la faz de
la tierra. Sin embargo, aunque las pruebas y los resultados comienzan a tener éxito en
las transformaciones técnicas de las sociedades modernas, la vida y su comprension
subjetivaterminan porenclaustrarse en elmundo de la interioridad trascendental, como
lo plated ingeniosamente el filésofo aleman Immanuel Kant. Efectivamente el juicio
estético, la belleza y el deber moral se asientan en el espectro subjetivo de saberes,
dondetienen lugar lasideas de mundo, libertad y Dios como conceptos reguladores de
larazoén, lo cuales sesilencian ante la arqueologia de un tipo de conocimiento que traza
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hipotesis, leyes y teorias que leen la naturaleza como si se tratara una vasta geografia
atravesada de predicciones, experimentaciones y juegos aplicativos generados por el
principio de causalidad, puesto en marcha por la ciencia objetiva.

La pregunta por la barbarie en la cultura cientifica de nuestro tiempo esté relacionada
con un hecho paradojico. A pesar de que los epistemoélogos modernos reconocen las
bondadesdelacienciaen latransformacion dela sociedad, originando una multiplicidad
de saberes especializados que han actuado en nuestra cotidianidad para resolver los
problemas particulares de las personas (cada problema del hombre actual es remitido
inmediatamente al diagnostico de un especialista), estas sefiales del progreso y el desa-
rrollo han desvinculado la vida humana de otras esferas productoras de verdad, como
el placer estético, el deber moral o la vivencia comprensiva que familiarice la relacion
entre el hombre y la naturaleza. Uno de los rostros de la barbarie adviene en el aisla-

mientoy lafragmentacion de los conocimientos que ha inaugurado la ciencia moderna.

Esenel procedimiento para la obtencion de las pruebas donde ocurre de un modo mas
radical la practica de la barbarie, pues al experimentar con la realidad no se hace otra
cosa mas que aislar el fenémeno y crear una separacién entre el objeto de estudio y el
devenir de la vida de su caracter de autotransformacion y dindmica perpetua, en una
suerte de reduccién abstracta e ideal.

Para MichelHenry (2006) la viday la cultura estan entrelazadas por un vinculo activo de
transformacion que desde su raiz es escindido por el conocimiento cientifico: la vida, que
esanalizada porelbidlogo en las estructuras minimas de las moléculasy las particulas,
no dice nada de este raudo devenir que comprende la relacién autopoiética que se da
entre laviday la cultura. No dice nada porque los registros matematicos y el despliegue
de una red de conmensurabilidades y cuantificadores no ofrecen mayor noticia de los
aspectos cromaticos y kinésicos de la vida, que de un modo radical se manifiestan en
el sentimientoy el conjunto de las vivenciasy acciones que aparecen como fendmenos
susceptibles de reduccion eidética o modalidades fenomenolégicas de la afectividad.
La vida que se siente a si misma es la esencia fundamental que constituye la verdad
buscada por la fenomenologia (Henry, 2006).

Henry contrasta un saber viviente, original, volcado hacia la comprension del caracter
dindmico y transformador de la vida frente a otro que sobresale por una mocion de
objetividad: el saber cientifico, que es por principio un conocimiento objetivo porque
hace de la razdn un garante de la demostracion universal de sus premisas.

Como lo sostuvo Descartes en El discurso del método (1988) la facultad humana mejor
repartida en la totalidad de los hombres es la razon; es por ello por lo que la exigencia
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de objetividad que reclama la ciencia debe cumplir con el criterio de la universalidad.
Segln esta descripcion, el conocimiento que no hace parte del mundo objetivo y del
criterio de validacion universal es reducido a un saber ‘subjetivo’, ‘particular’, promotor
del relativismo. La matematizacién de la naturaleza ha oficiado como criterio de obje-
tividad y rigurosidad desde los tiempos de Galileo y ha logrado consolidar un estatus
de universalidad de aquellos conocimientos que se adjetivan con el calificativo de
cientificos (Henry, 2006).

iPorqué la comprension de la vida resulta ser una tarea imposible para la ciencia? To-
memos el ejemplo del estudiante de biologia: una de las tareas encomendadas a este
estudiante es la de leer los manuales de biologfa para estar al tanto de las teorias, los
resultados y los procedimientos cientificos. Supongamos que este estudiante asume
en serio su tarea y dedica buena parte de su tiempo en la inteleccion de aquello que
enunciado por el libro deberia leerse de un modo objetivo y verdadero. Sin embargo,
este estudiante vive en el autoengafio, pues mientras que procede metodicamente
en la racionalizacién de lo que se registra en el libro olvida que el saber originario, el
saber primitivo, es el precientifico. Este es también el saber kinésico del propio cuerpo
al palpar el mundo entre las manos y estar afectado desde la epidermis de los dedos
por la envoltura de las cosas. Este saber, que en el trasegar académico del estudiante
de biologia es olvidado justamente por la mocién de racionalidad que ha acordado la
comunidad de cientificos como criterio de validacion de todo aquello que pueda ser
reconocido bajo el mote de conocimiento cientifico, no es de plano un saber objetivo,
“pero el saber-mover-las-manos, el saber-volver-los-ojos-el saber de la vida- no es ob-
jetivo de ninguna manera ni en sentido alguno, no tiene objeto porque no comporta
relacion con el objeto, porque su esencia no es esta relacion” (Henry, 2006, p. 28).

El saber de la vida no se encuentra en la identificacion que solemos hacer entre racio-
nalizacion y objetivacion. Esta relacién pone entre paréntesis el saber de la vida que
se experimenta a si mismay que se muestra en el poder hacer del cuerpo. Este poder
hacer que se siente a si mismo es una experiencia de la afectividad en situacion y apa-
rece como una objetividad mas radical que la reclamada con el proceder metodico del
conocimiento cientifico:

En efecto, la capacidad de unirse al poder de las manos y de identificarse con él,
de serlo que él esy hacer lo que él hace, solo la posee un saber que se confunde
con ese poder porgue no es sino la experiencia que éste hace constantemente
de si; porque no es sino su subjetividad radical. Solamente en la inmanencia de
su subjetividad radical, y por ella, es posible el poder de las manos, un poder
cualquieraen general-es decir, esta en posesion de siy puede, pues, desplegarse
en todo momento-. Tal saber que excluye de si el ek-stasis de la objetividad, un
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saberque novenaday para el que no hay nada que ver, que consiste, al contrario,
en la subjetividad inmanente de su pura experiencia de si y en el pathos de esta
experiencia: este es el saber de la vida. (Henry, 2006, p. 29)

Eltipo de conocimiento descubierto por el estudiante de biologfa toma distancia de su
objeto de estudio; de hecho, eslatoma dedistanciay lablsqueda de la neutralidad una
de las condiciones de validez que hacen de este conocimiento un resultado objetivo,
una prueba. Henry (2006) nos propone una inversion al orden del conocimiento objetivo
por una aproximacion mas cercana a la vida, en la que la relacion de conocimiento ya
seasensible ointelectual, nose agote enlaracionalizacion objetiva. En lugar de esto, se
deberia dirigir al encuentro con las cosas mismas, donde el acto de ver se fusione con
la cosa misma. En el argot de la filosofia kantiana, pero en un tono trasgresory radical,
el fendmeno deviene en noimeno y el noimeno en fenémeno.

Apartirde esta suerte de sintesis o simbiosis dialéctica entre gnoesis y gnoema, sujeto de
conocimientoy objeto conocido, la percepciony el fenémeno tendran lugar la revelacion
de la ‘vida verdadera’, que sera al mismo tiempo una superacion del distanciamiento
objetivo y de la mocion de rigor y veracidad que ha caracterizado la produccion del
conocimiento cientifico en la modernidad “en el poder de la revelacién de la vida, al
contrario,ya no hay ni separacion nidiferencia, la vida es un experimentarse a si mismo
sin distancia; la fenomenalidad en la que consiste esta experiencia es la afectividad”
(Henry, 2006, p. 33).

Dos son las abstracciones que pone en préactica la ciencia: en una, son los contenidos
subjetivos delavida afectiva los que se marginan de la reduccion cuantitativay conmen-
surable queintegrala mocién de objetividad exigida por la validacion del conocimiento
cientifico. Esta exclusion de la vida en su tonalidad afectiva es la que hace posible el
despliegue del procedimiento metodoldgico de la ciencia. La segunda abstraccion es
el resultado de la primera y tiene que ver con la extirpacion de la vida misma en el pro-
ceso de construccion del conocimiento cientifico; una negacién que implica al mismo
tiempo la desaparicion de la ‘humanidad del hombre’ (Henry, 2006, p. 35).

En esta doble abstraccion, se descubre el fondo que pretende tocar Henry al mostrar
el rostro siniestro de la barbarie en el proceso de racionalizacion que caracteriza a la
ciencia moderna:

De lo que es la vida, por el contrario, la ciencia no tiene ni idea, en absoluto se pre-
ocupa por ella, no tiene relacién alguna con ella y nunca la tendra. Pues solo hay
acceso alavidadesdeelinteriorde laviday porella, si es verdad que sélo la vida se
relaciona consigo misma, en la Afectividad de su manifestacion (Henry, 2006, pp. 35-36)
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Asi las cosas, diagnosticar el devenir de la sociedad actual bajo el apelativo de la bar-
barie no hace otra cosa mas que sefialar la contradiccion que ocurre al interior de una
idea de civilizacion que produce al mismo tiempo las condiciones para la aparicién de
la barbarie. Es claro que conocemos a través de la innovacion tecnolégica las ventajas
de acceder a una comunicacion a grandes distancias con nuestros seres queridos, por
medio de sofisticados dispositivos que conectados a una red mundial nos permiten
tener cercania con el otro en un tiempo real. Sin embargo, si bien este recurso com-
binado entre ciencia y técnica ha resultado provechoso para el fortalecimiento de los
vinculos de amistad, se ha comprobado que el material en el que estan hechos estos
dispositivos electronicos ha sido resultado de una extraccion inmisericorde tanto de
recursos minerales pertenecientes a la naturaleza como del trabajo esclavo de seres
humanos entregados a una labor fabril mal paga.

Este mismo razonamiento es aplicable a las promesas del ‘desarrollo sostenible’ que
hacen por estos dias nuestros politicos del progreso y la prosperidad al sefialar con
estadisticas y resultados los cambios emergentes que vienen ocurriendo en socieda-
des como la colombiana, que a través de la bonanza petrolera y la economia de los
hidrocarburos busca a toda costa alcanzar los niveles deseables del desarrollo, pero
sin advertir el costo de los pasivos ambientales y, en general, del efecto invernadero
que dejara una tierra baldia para las futuras generaciones, quienes seguramente no
sabran aciencia cierta deltamario de la riqueza de unatierra, que en tiempos arcaicos,
se hallaba pletorica en biodiversidad natural y cultural. Se entiende entonces la defini-
cion de barbarie y barbarizacion que emplea el filésofo espafol Juan-Ramoén Capella
(2007) al sefialar que:

Entiendo por ‘barbarie’ una situacion en la que la civilizacion entra en regresion y
pierde algunos de sus rasgos estructurantes al no poder afrontar los problemas
generados por su propia dinamicay no disponer deinstituciones o logicas sociales
adecuadas para ello. Y, por barbarizacion, el afianzamiento de tendencias que
predeterminan esa situacion, entre las que figuran la dispersion de las energias
necesarias para hacer frente a la crisis (p. 180)
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GLOSARIO

Arte: es la manifestacion privilegiada de la libertad. Hace parte de lo que denomina
Kant en su Critica de la facultad de juzgar como la finalidad sin fin o la capacidad que
tiene el ser humano de representar la realidad sin que medie un interés practico,
utilitario o tedrico en especifico, sino mas bien un placer, gusto, belleza o gratuidad
(Abbagnano, 1997). Kant también distinguio el sentido mecéanico del arte en contraste
con el significado estético, que heredero de la diferencia entre el arte como oficio y el
arte liberal, define lo primero en su sentido de instrumento y medio para hacer algo
practico, mientras que lo segundo obedece a un tipo de accion que procura deleite y
placer a los sentidos. Esto ultimo lo reafirma Sartre (1967) en su obra Qu'est-ce que la
littérature al definir la obra de arte como gratuidad: “la obra de arte es gratuita porque
es fin absoluto y se propone al espectador como un imperativo categorico” (p. 69). En
sintesis, la obra de arte es la ‘imagen de la libertad’ (Martinez, 1980, p. 212).

Aisthesis: esta palabraesde origen griegoy se traduce al castellano como “sensibilidad”.
Aristoteles (2008) define la sensibilidad en Acerca del alma como la sensacion que da
noticias a laimaginacion. La imaginacion no es posible sin la sensibilidad, ya que es la
que enriquece en experiencia y de conocimiento sensible a aquella para que estimule
y deleite a la actividad del imaginar (Aristoteles, 2008, capitulo Ill, 428b - 429a).

Afectividad: en |a filosofia contemporanea, corresponde al estudio de la fenomenolo-
gia propuesta por Michel Henry (2003, 2006, 2009) sobre el analisis de la afectividad. La
afeccion desbordaelllano estaren el mundo porque, justamente, es un sintoma concreto
en el que se halla el sujeto en su relacioén con el mundo. La simple y llana condicion
existencial de estaren el mundo (dasein heideggeriano) es apenas una forma ontolégica
vacia que no explica la manera como el mundo afecta al animo esencialmente. Para
Henry (2003), es el afecto mismo el contenido que explica su relacion con el mundo. El
descubrimiento del mundo interno no esta en la exterioridad de la sensibilidad, sino
en la mismidad de la afectacion. Para la fenomenologia ontoldgica de la subjetividad,
la esencia de la sensibilidad es la afectividad (Ballén, 2012, p. 120).

Autoridad: es una relacion de poder que plantea una forma de subordinacién de una
entidad humana, divina ojuridica sobre otra entidad humana. La autoridad como fuerza
y fundamento mistico corresponde a su sentido religioso, siendo Dios la primera fuerza
dominante sobre la cual todos los seres humanos le guardan obediencia. También se
distingue su sentido juridico, que atribuye autoridad bien a las leyes, bien a la potestad
del pueblo (Abbagnano, 1997).
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Belleza: |a belleza es simbolo del bien moral. Esto lo define Kant en la Critica del
juicio. y aclara que mientras la belleza es una apreciacion de la naturaleza desde la
proporcionalidad y la armonia, lo sublime tiende a violentar este orden mostrando lo
desproporcionado y que se adecua al sujeto. Lo bello place porque se encuentra en
armonia en la naturaleza. Esta concepcion bebe de las fuentes platonicas y aristotéli-
cas; es de Platon la consideracion de que la belleza es un arquetipo o idea en donde lo
bueno, lo perfectoylo bello se corresponden; Aristoteles en la poética asocia la belleza
con la simetria, el orden que suscita el objeto que causa placer a los sentidos. Uno de
los atributos que, de manera novedosa, propone la estética kantiana plantea que la
belleza es aquello que despierta el desinterés, pues se trata de un placer que se libera
del concepto (Abbagnano, 1997). Como lo afirma Eugenio Trias, para Kant los juicios
estéticos no se parecen a las formulaciones de estéticas anteriores, en donde, por
ejemplo, la belleza es el conocimiento armdnico de las matematicas en consonancia
con la musica, o es la perfeccion de los seres vivos en la naturaleza. La particularidad
de la estética kantiana con respecto a la tradicion consiste en proponer que los juicios
de gusto tienen relacion con el sentimiento y que ademas carecen de un nexo directo
con laregion del conocer, pues “(...) no puede determinar un area especifica de objetos
deexperiencia.” (Trias, 1985, p. 75). En lugar de definir la belleza segiin un orden objetivo
en donde se privilegia la armonia y la perfeccion preestablecidas, Kant sugiere que la
armonia no esta fuera, sino dentro de nosotros mismos. Es decir, la armonia que se da
con el libre juego de facultades define el campo filoséfico de los asuntos estéticos. El
juego da lugar a que la predicacion estética adopte de un modo subjetivo la armonia o
la perfeccion del mundo. Porello, la predicacion de la belleza en la naturaleza pertenece
alaregion de la reflexion estéticay no del conocimiento objetivo. El que la experiencia
de lo bello esté animada por el juego armonioso de las facultades, y no se remita a
la region del conocimiento objetivo, alude al predominio que tiene la libertad de la
imaginacion dentro del juego, pues no se trata de la misma imaginacion trascendental
que se plantea en la Critica de la razon pura, la cual permanece anclada al concepto.

Barbarie: se define la barbarie en contraste a la idea de la vida como movimiento y
autotransformacion (Henry, 2006). En este sentido, la barbarie es la ruina y niega de un
modo sistematico que la cultura insufle la vida. Barbarie son todas aquellas practicas
sociales que impiden que la cultura pueda enaltecer la vida mas alla del sentido de la
instrumentalizacion, la cuantificaciony la obtencion de ganancia. Sila cultura cientifica
no es una ciencia de la vida, es decir, que permite afirmar la autoafectividad y pensar
las experiencias del placer o el sufrimiento como vivencias fundantes de humanidad,
entonces sera un dispositivo para sembrarla barbarie: “Llamo practicas de la barbarie a
todoslos modosdevidaen los que lavida se realiza de unaformatosca, zafia, rudimen-
taria-inculta, precisamente-, opuesta a las formas elaboradas, que no son solamente
las del arte, el saber racional o la religion, sino que se encuentran en todos los planos
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de la actividad humana, como pueden ser las conductas elementales relacionadas con
la alimentacion, la vestimenta, el habitat, el trabajo, el amor, etc.” (Henry, 2006, p. 133).

Circunstancia: en la perspectiva del filosofo espafiol Ortega y Gasset (1994), la cir-
cunstancia tiene que ver con la primera forma en que un ser humano experimenta lo
social, donde su existencia individual se ve inmersa en el mundo. Es precisamente en
su obra donde se tiene noticia de la tesis fenomenoldgica segin la cual el hombre es
su circunstancia (Yo soy yo y mi circunstancia). La circunstancia saca a las personas del
ensimismamiento, el solipsismo y la meditacion. En la circunstancia, se descubre que
la vida humana se define en funcion de la accidn, envolviéndose en un drama y una
situacion de peligro donde la vida esta en juego.

Lacircunstancia enmarca la accion del sujeto desde un pensar hacia el subsistiry el per-
vivir. En este sentido, se entiende que la vida social de las personas no es un obsequio,
“(...) sino una penosa fabricacion y una conquista, como toda conquista —sea de una
ciudad, sea de una mujer—, siempre inestabley huidiza” (Ortegay Gasset, 1994, p. 122).

Comunicaciony el temple de las fuerzas del conocimiento: el conocimiento subjetivo
deljuiciodelo belloy, en general, de la forma de pensar estética es fundamentalmente
comunicacion, socializacion. En la teoria estética de Kant, el que los juicios de gusto
alcancen el &mbito de lo publico se logra bajo la necesidad de la comunicacion, y esta
habilidad de la razén extética tiene que ver con la idea de alejar el conocimiento que
otorga la via judicativa del gusto del escepticismo. Superar el escepticismo obedece a
un tipo de temple del conocimiento y el cual alude fundamentalmente a la capacidad
comunicativa. Pues de admitirse Unicamente el punto de vista subjetivo del gusto, no
habria cabida alarelacion comunicativa conlo otrosy se negarfa un aspectoimportante:
el llegar a un acuerdo sobre el objeto que es motivo del enjuiciamiento. En ultima ins-
tancia, no habria un lenguaje de lo comuny que afecta a sentidos, siendo condicion de
posibilidad para la sociabilidad. Con un fundamento subjetivo y equivoco de los juicios
estéticos, se caerfa en un relativismo predicativo. De esta forma, conocimiento y juicio,
son dos elementos que entran a mediar para aproximarse alaconmensurabilidad entre
las diferentes apreciaciones subjetivas que despierta el gusto (Kant, 2006, pp. 65-66).
La relacién entre juicio estético y comunicacion la reitera Kant en su obra Antropologia
en sentido pragmatico: “El gusto [.. ] tiende a la comunicacion de su sentimiento de
placer o desplacer a los demas y encierra una receptividad para sentir, afectado uno
mismo con placer porestacomunicacion, una complacencia en compania delosdemas
(socialmente)” (Kant, 2004, p. 172).

Diferencia: se ha solido plantear que el giro mas radical de la filosofia contemporanea
obedece a los cambios generados por la filosofia analitica y su orientacién hacia los
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temasrelativos al lenguaje. También, se ha pensado que los cambios han nacido del giro
fenomenoldgico de la filosofia continental y sus aportes decisivos en la recuperacion
de los conceptos de ‘vivencia’ (erlebins) y ‘mundo de la vida’ (lebenswelt). Sin embargo,
con la propuesta que formula el francés Guille Deleuze, el giro mas radical que pone en
préactica la filosofia contemporanea se relaciona con la evocacién al problema del ser
desde ladiferencia, taly como en su momento fue planteado por Martin Heidegger bajo
el concepto de dasein. En este sentido, como lo sostiene Badiou (1997) en £l clamor del
ser. Deleuze, el giro mas atrevido que caracteriza a la filosofia para finales del siglo XX es
la relacionada con el regreso a la ontologia. Sin embargo, ;en donde radica la novedad
de Deleuze? En primer lugar, su planteamiento toma distancia de la distincion que no
logra salvar la filosoffa de Heidegger ni la de Husserl. Ademas, es la que se da entre el
sujeto y el objeto de conocimiento.

En efecto, de herencia fenomenologica, se ha planteado que las diferencias entre la
actitud naturaly la actitud filosofica de algiin modo repiten la distincion caracteristica
delafilosofia moderna que desde los tiempos de Immanuel Kant predeterminaba entre
lo fenoménicoy lo nouménico, es decir, que la representacion del mundo estaba sujeta a
la distincién entre la cienciay la construccién matematica de la realidad, frente al lugar
delasubjetividady la libertad humana (ética, religion y metafisica). Asu vez, la epistemo-
logia contemporanea, particularmente en la declarada por el positivismo, el idealismo
y filosofia social repite esta mista distincion entre objetividad e idealidad y de algin
modo mina las posibilidades de una concepcion de la unificacion en el estudio del ser.

Esta misma distincion es endosada por la filosofia de Heidegger en la diferencia entre
lo auténtico y lo inauténtico en la apropiacion de los modos de vida. Deleuze supera
todas estas distinciones que se agrupan en su critica a la filosoffa moderna como
filosofia de la representacion. Para Badiou (1997), el aporte decisivo del francés alude
a su intencion de superar la pareja disimétrica del sujeto reflexivo y el objeto, por la
“(...) unicidad del develamiento-velamiento” (p. 40). Deleuze sera el filésofo encargado
de sacar todas las consecuencias de pensar el ser desde lo uno. En otras palabras,
la maxima consideracion ontolédgica es la que asume el ser como lo univoco. Varios
filbsofos coinciden con el planteamiento deleuzesiano entre los que cabe mencionar
a Duns Scoto, para quien el ser tiene una ‘sola voz’. Incluso al estoicismo y su identifi-
cacion del uno-todo concuerdan en esta misma idea: Spinoza, quien considera que la
unicidad de la sustancia no da lugar a la equivocidad ontolégica; Nietzsche, donde se
encuentra la idea de que la unidad es una repeticion del eterno retorno de lo mismo;
incluso Bergson, para quien la diferenciacion organica es fruto de una actualizacion de
la evolucion creadora (Badiou, 1997, p. 42).
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Es posible vislumbrar dos tesis cuando Deleuze propone definir el ser como unidad.
En primer lugar, la unidad no se piensa en términos cuantitativos, como el numeral
1, sino como una extension amplia que reconoce lo diverso a modo de la unidad di-
ferenciadora. Es decir, lo uno, como ocurre en el concepto de sustancia en Spinoza,
abarca la infinitud de los atributos. Tal y como lo interpreta Badiou (1997): “Dicho de
otro modo: el Ser se dice en un solo y mismo sentido de todas las formas. O también:
los atributosinmanentes del Ser, que expresan su infinita potencia en tanto Uno” (p. 43).
Los entes, son formas indiviudantes, existencias diferenciadoras o formas expresivas del
uno. Todo lo distinto se dice en relacion con lo mismo, que es lo univoco. Este Gltimo
planteamiento trae parejo algunos interrogantes: jacaso la propuesta de Deleuze no
regresa a una suerte de platonismo donde lo univoco se impone a lo equivoco?, ;qué
ocurre finalmente con el valor diverso de la diferencia, si en relacién con lo uno, todos
los entes terminan expresandose de una misma manera?, ;si todos los entes terminan
relacionandose de la misma manera con lo uno, de algin modo no se esta repitiendo
el modelo metafisico y teoldgico del Dios cristiano?

Ennoblecimiento: el ennoblecimiento es un concepto clave en la funcién social que
asigna Schiller al arte y la cultura. Y guarda cierta relacion con la nocién kantiana de la
empatia. El ennoblecimiento es para Schiller el elemento distintivo de una politica que
toma como punto de partida el arte. Su funcién, al igual que la empatia, busca sensi-
bilizar al alma tosca y fria. Pretende devolver al hombre el sentimiento de humanidad
y libertad como elemento superador de una sociedad erigida sobre la base de la rusti-
cidad del mecanicismo, y para la cual, las personas son simples medios que sostienen
el andamiaje ideolégico del Estado: “Toda reforma politica debe tomar como punto
de partida el ennoblecimiento del caracter humano, pero ;como puede ennoblecerse
un caracter que se halla bajo la influencia de una constitucion politica degenerada?
Para ello habria que buscar un instrumento que el Estado no nos proporciona, y abrir
nuevas fuentes que conserven sus aguas purasy limpidas, a pesar de toda corrupcion
politica. Y con ello hemos llegado al punto al que se dirige todas mis consideraciones
anteriores. Ese instrumento es el arte, esas fuentes brotan de sus modelosinmortales.”
(Schiller, 1990, p.171).

Fenomenologia: la fenomenologia es un movimiento filosofico que inicié a principio
delsiglo XX en Alemania. Se trata de una nueva conciencia filosofica que propende por
el regreso al mundo de la vida, una renovada valoracién del mundo de la subjetividad
y una critica frontal contra el positivismo y sus mutaciones en el escepticismo, el natu-
ralismoy la instrumentalizacion de las ciencias del espiritu. Es una filosofia creada por
Edmund Husserly que tendra influencia en figuras destacadas de la filosofia contem-
poranea como Martin Heidegger, Max Scheler, Edith Stein, Maurice Merleau-Ponty, Jean
Paul Sartre, entre otros. Su divisa conocida afirma que la filosofia debe alejarse de las
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abstracciones para regresar al conocimiento de las cosas mismas (Bubner, 1984). Asi
lo expresa el pensador en una de sus grandes obras Las investigaciones [6gicas (Vol. 1):

Aqui es donde se inserta el andlisis fenomenoldgico. Los conceptos légicos como
unidades validas del pensamiento deben tener su origen en la intuicion. Deben
crecer por abstraccion ideatoria sobre la base de ciertas vivencias y aseverarse
unayotravez porlarepetida realizacion de esa abstraccion; deben aprehenderse
en laidentidad consigo mismos. O, dicho de otro modo: no queremos de ninguna
manera darnos por satisfechos con «meras palabras», esto es, con una compren-
sionverbal meramente simbolica (...). Queremos retroceder a las «cosas mismas».
(Husserl, 1995, p. 218)

Es imperativo a toda filosofia ir a las cosas mismas. Se trata entonces de entender
que la dindmica del logos es una busqueda perpetua de articular experiencia y juicio,
intuiciones y conceptos, creencias, opiniones, con cienciay saber abstracto. La mision
de la filosofia sera la de construir todo el tiempo intuiciones eidéticas, percepciones
sintéticas de la realidad. En palabras del pensador checo Jan Patocka:

iCua es entonces la tarea de la filosoffa? ;Qué son las cosas mismas, hacia las
cuales hay que volver? Es decir, las cosas en ese ambito especial donde, gracias
a la reflexion, se hace posible encontrar la estructura de experiencia de como las
cosas se descubren. No se puede investigar como se descubren las cosas en la
contingente facticidad de su aparicién, sino en las estructuras fundamentales que
permiten de antemano que las cosas se aparezcan como objetos de unaciertaclase,
para queen actossintéticos se den estructuras universales, se den verdades, para
que el mundo se aparezca en su construccion conforme a leyes. Esto es posible
estudiarlo de antemano, Husserl esta seguro de ello. Esa es justamente la tarea
de la filosofia (Patocka, 2005, p. 32).

De este modo llegamos a dos actitudes de conocimiento que le son propias a la feno-
menologia. De un lado, podemos asumirla como una actividad de la subjetividad, donde
su vida especulativa es materia de estudio en funcion del esclarecimiento del espiritu
humano como un encuentro pleno consigo mismo. De otro lado, podemos tambiéen
definirla como una ciencia de las vivencias subjetivas e intersubjetivas que se dan en
el encuentro con el mundo de la vida cotidiana.

En cuanto a lo primero, la fenomenologia de algin modo busca valorar positivamente
la idea de que la filosofia es un saber muy superior por su comprension eidética e intui-
tiva de la realidad. No es acumulacion de saberes o de conocimientos, no es tampoco
una enciclopedia de saberes, no es ciencia que corrobora todo el tiempo si nuestras
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proposiciones son falsas o verdaderas, tampoco busca fundamentar la episteme de
las ciencias sociales. Si la fenomenologia no es empirismo, entonces sera una suerte
de filosofia del espiritu:

Latarea delafilosofia serd de un modo radical la comprension del “espiritu que se
conoce, asi como la totalidad de todo lo que es. La tarea de lafilosofia-lo que es la
fuente de la intuicion original, lo que esta intuicién considera y también lo que la
hace posible- es el espiritu que se comprende a si mismo” (Patocka, 2005, p. 33).

La fenomenologia nos recuerda que la vida humana es una actividad espiritual. Esto
puede ser interpretado en un sentido hegeliano y especulativo (Patocka, 2005). Ahora
bien, otra forma de significar la actividad fenomenolégica se da en su pretension de
convertirlavida cotidiana en un objeto de indagacion cientificay filoséfica. Y esto quiere
decir que la fenomenologia no pretende hacer de la filosofia ni de la ciencia un saber
universal con verdades absolutas. La fenomenologia en este sentido es una critica a
la metafisica en el entendido que, desde el mundo de la vida o cotidianidad, el ser hu-
mano tiene la capacidad de relativizar las concepciones preestablecidas y dogmaticas
que han definido de un modo determinante los conceptos de verdad, conocimientoy
realidad. La fenomenologia seria un despertar de la conciencia ante los conocimien-
tos que se han hecho obviedades y circulan en la cotidianidad como si se tratara de
verdades incuestionables.

Holocausto: acontecimiento historico que se da primordialmente en un espacio en
especifico (Europa) y durante un tiempo especifico (la Segunda Guerra Mundial). El
numero de victimas es escalofriante: cien mil enfermos mentales polacos, alemanes
y austriacos; mas de cinco millones de judios y dos millones de prisioneros de guerra
sovieticos; trescientos mil serbios y un cuarto de millon de judios:

ElHolocausto no eslamera destruccion de la poblacion civilen un acto de guerra.
La Segunda Guerra Mundial es fecunda en este tipo de destruccion. El Holocausto
es el conjunto de matanzas perpetradas entre el 1 de septiembre de 1939y el 8 de
mayo de 1945 por cualquier Estado europeo contra su propia poblacion. (Vitores,
2015, p. 91)

Hermenéutica: el concepto de hermenéutica puede ser definido inicialmente en
su etimologia, ya que su raiz la integra la palabra Hermes, que hace referencia al dios
mensajero en la mitologia griega, figura divina que tenia la capacidad de interpretar el
lenguaje de los dioses y el de los hombres, siendo su rol el de la mediacion y la traduc-
cion, ya que a traves suyo era posible la comunicacion entre entidades mundanas 'y
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trascendentales dominadas por lenguajes distintos. Hermes seria el puente de comu-
nicacion que enlazaria estos universos linguisticos y culturales disimiles.

Hoy en dia, se considera que lahermenéutica es un arte o una técnica de lacompresion
que orienta al lector o intérprete de la cultura a leer la historia, la literatura, el arte, la
teologia, el derecho y la filosofia a partir de unas reglas o convenciones creadas para
unainteleccion correcta, ajustada y no arbitraria. Ligada a esta concepcion técnica de
la hermenéutica existe otra de caracter mas subjetivo que afirma que el intérprete esta
guiado por su espiritualidad, sus deseos y pensamientos, de tal modo que elementos
de orden psicologicoy cultural pueden orientar una determinada interpretacion de un
objetodeunacultura, lldmeselibro, pieza musical, pintura o pelicula. Guarda relacion con
lafenomenologia, ya que la apuesta por lainterpretacion es, en el fondo, unabusqueda
por el sentido o significado de los fendmenos en la correlacién de comprension que se
daentreelmundodelavidaylareduccion eidética. En otras palabras, la hermenéutica,
aligual que lafenomenologia, es un método dondelarealidady la conciencia se corres-
pondeny no se excluyen en los extremos del realismo o el idealismo (Gadamer, 1977).

Humanidades: antes de que la filosoffa y las letras se constituyan en un conjunto de
saberes que se cultivan con rigurosidad y hagan parte del conjunto de las disciplinas de
las ciencias humanas, la percepcion de la humanidad es, ante todo, un sentimiento. Se
trata del sentimiento universal de simpatia (Teilnehmungsgefiihl) que es una propiedad
especifica de la sociabilidad que se consolida a través de la relacion del juicio de gusto
con la cultura de las facultades del espiritu. La relacion del gusto con la cultura nos
convierte, desde la vivencia del sentimiento de simpatia, en auténticos seres humanos.
Son sinonimo de las humanidades la comunicacion, la sociabilidad y la inclinacion a
la simpatia ante la comunidad de todos los seres vivientes. Asi lo plantea Kant en el
paragrafo 60 de la Critica de la facultad de juzgar:

La propedéutica a todo arte bello, en la medida en que esta dirigida hacia el mas
alto grado de su perfeccion, no parece residir en preceptos, sino en la cultura de
las fuerzas del &nimo, a través de aquellos conocimientos previos a los que se de-
nomina humaniora: presumiblemente, porque humanidad designa, por una parte,
el universal sentimiento de simpatia, y por otra, la facultad de poder comunicar
intimay universalmente; propiedades que, enlazadas, constituyen la sociabilidad
apropiada a la humanidad, por la cual se distingue ella de la estrechez animal.
(Kant, 2006, p. 307. 259-263)

Intuicion estética: la lectura de Gadamer al sentido estético de la intuicion y que es la

desarrollada en la Critica de la facultad de Juzgar, se mantiene en la linea de la continui-
dad ludicaentre lasintuicionesylos conceptos, pero sin necesidad de apelar al proceso
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de enlace que se da en el contexto del conocimiento objetivo. Para este proceso de
enlace, de cada objeto que se percibe intuitivamente hay un correspondiente significa-
do conceptual. Con esta relacién de intuiciones y conceptos (o proceso de subsuncion
tedrico), se da lugar a las diferencias entre los objetos y a la consecuente clasificacién
de su significado. En el contexto estético, este proceso de enlace es diferente, pues alli
lasintuiciones establecen una continuidad de una percepcion a otra. Lo anteriorindica,
que la relacion entre la intuicion sensible y el concepto del entendimiento se da a la
manera de una continuidad descriptiva entre las intuiciones de la imaginacion: “Pero
intuir (anschauen) (...), no es, en verdad, aquel ideal del conocimiento tedrico, el unus
intuitus, en el cual algo accesible —-por lo demas solo gradualmente- estéa (prasent) en lo
uno. Laintuicién tampoco corresponde a aquella expresién que acufia Epicuro, a la que
seremonta el concepto latino deintuicion, aquel athroa epibolé. Antes bien, la intuicion
es algo que, como se dice en aleman, hay que formarse, precisamente por medio del
intuir, que siempre entrafia un progreso de una cosa a otra.” (Gadamer, 2006, pp. 157-
158). Para darun ejemplo que permita comprender la diferencia en el proceso de enlace
que hay entre las intuiciones y los conceptos, tanto en el contexto tedrico como en el
estético, podemos recurrir al cine. En el lenguaje cinematografico se entiende que una
escena esta compuesta por un cierto numero de recuadros. Si tuviéramos que hacer
un analisis de una determinada escena, tendriamos que realizar una segmentacion o
divisién de los recuadros que la conforman. Supongamos que el ejercicio consiste en
identificar el nombre o los conceptos de las distintas posiciones de la camara (o en-
cuadres), que constituyen la escena. Siendo asi, el trabajo de segmentacion tomarfa
determinada escena, y luego haria una division de los recuadros definiéndolos a partir
de los encuadres que utiliza. De esta forma se identifican los encuadres subjetivos, de
primer plano, de contraluz, etc. Este ejercicio analitico de los encuadres que hacen de
una escena un todo coherente, sirve de ejemplo para entender el proceso de enlace
de lasintuicionesy los conceptos en un nivel tedrico. Tomando el mismo ejemplo, po-
demos entender el proceso de enlace que se da entre las intuiciones y los conceptos
en un nivel estético. Sin recurrir al trabajo analitico del primer caso, un espectador
normal, tendria una percepcion continua de las escenas que conforman el relato cine-
matografico. Sin necesidad de detenerse en cada escena para identificar el concepto
técnico que define la posicion de las camaras, el espectador intuye constantemente
los miles de recuadros que conforman las cientos de escenas de un sélo filme. Al final
dela pelicula, el espectador tendria un concepto general y sintético de susimpresiones
acerca del filme y no repararia en detalles.

Juicio de reflexidn: a partir de la Critica de la facultad de juzgar de Kant, se distingue
con propiedad que la predicacion estética se despliega al modo del juicio de reflexion,
la cual, no se refiere a los individuos u objetos de predicacion como partes aisladas y
disgregadas, como podria ser el caso si persistiera el conocimiento expresado en el
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lenguaje del juicio determinante, sino como sujetos que son parte de un todo organico
dondesereconocen mutuamente como personas libres que trascienden su naturaleza
biologica. El conocimiento general hace referencia al nivel de universalidad que tiene la
predicacion de lo bello sin llegar a describir a los individuos como atomos, sino como
personas que hacen parte de un todo integral que se denomina comunidad. En este
punto, sobresale de nuevo la diferencia entre la intuicion empirica de lo concreto y la
intuicion estética, en tanto que la primera solo llega a percibir a los individuos como
atomos aislados y la segunda, no reconoce en los sujetos su naturaleza empirica, sino
su pretension de universalidad, esto es, de hacer parte de una comunidad que actla
como un todo social vinculante (Cassirer, 1997).

Juicio determinante: a diferencia deljuicio de reflexion, que es subjetivo y de sociabi-
lidad, el juicio determinante es objetivo y de reduccion conceptual de la realidad. Esto
ultimo quiere decir que la ciencia opera bajo la l6gica del juicio determinante, es decir,
que define lo real segiin lo determina el concepto, discursivamente y bajo la forma de
la racionalidad mecanica.

Meditacion: la meditacion es la practica que tienen las personas de recogerse a si
mismos, de estar de acuerdo consigo mismos. De manera contraria a la alteridad, que
saca al individuo fuera de sy lo entrega al mundo de las exterioridades y los compro-
misos practicos con el afuera. Como lo plantea Ortega y Gasset (1994), la antitesis de
la alteridad:

Casitodo el mundo esté alterado, y en la alteracion el hombre pierde su atributo
mas esencial: la posibilidad de meditar, de recogerse dentro de si mismo para po-
nerse consigo mismo de acuerdoy precisarse qué es lo que cree; lo que de verdad
estimay lo que de verdad detesta. La alteracion lo obnubila, le ciega, le obliga a
actuar mecanicamente en un frenético sonambulismo. (p. 115)

El ser humano tiene la capacidad de renunciar a las demandas externas y volver den-
tro de si. Pensar y meditar es el “(...) poder que el hombre tiene de retirarse virtual y
provisionalmente del mundo, y meterse dentro de si, o dicho con un espléndido voca-
blo, que sélo existe en nuestro idioma: que el hombre puede ensimismarse” (Ortega'y
Gasset, 1994, p. 116).

Perplejidad: el estado de animo de la perplejidad seria una experiencia subjetiva muy
sugerente para comprender desde el punto de vista estético, la dificil relacién entre
la imaginacion y el entendimiento. El estado de &nimo de la perplejidad da cuenta
de la contradiccion que implica entender, por un lado, la naturaleza subjetiva de la
imaginacion, y por el otro, el caracter objetivo del entendimiento, en donde el juicio
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tiene también un valor logico para la region del conocimiento tedrico. Kant recono-
ce que el problema fundamental de la reflexién estética busca resolver esta misma
contradiccion. A propésito, Gadamer en Verdad y Método reconoce que la experiencia
de la perplejidad se genera precisamente alli, cuando Kant se da a la tarea de buscar
un principio para el juicio estético, pero bajo la condicién de no llegar a determinarlo
lbgicamente: “De hecho la actividad del juicio, consistente en subsumir algo particular
bajo la generalidad, en reconocer algo de una regla, no es logicamente demostrable.
Estaeslarazon porlaquelacapacidad del juicio se encuentra siempre en unasituacion
de perplejidad fundamental debido a la falta de un principio que pudiera presidir su
aplicaciéon.” (Gadamer, 1977, p. 72).

Romantico: a Goethe se le atribuye la conocida distincion de que, mientras que el
mundo clasico es lo sano, lo romantico es lo enfermo (Goldman, 1998). Y en efecto, es
posible definir lo romantico como un cierto estado de enfermedad, alimentado por
otros estados de animo analogos como los de la melancolia, la angustia, los deseos
de suicidio, etcétera.

Romanticismo: ademas de ser un movimiento muy particular de la cultura europea
en el siglo XVIIl, puede ser caracterizada como una filosofia, que, a contrapelo de la
ilustracion, propende por un regreso a la razén vital. La razén vital es defendida por
uno de sus exponentes masilustres, el tedlogo y filbsofo Johan Gottfried Herder (1744-
1803), en contraste de los frios analisis que propone Kant en su Critica de la razon pura.
La razon vital que esclarece la intencion filosofica del romanticismo se puede definir
del siguiente modo:

(...) larazdén viva es concreta y se sumerge en el elemento de la existencia, de lo
inconsciente, de loirracional de lo espontaneo, o sea, en la vida oscura, creadora,
propulsora y propulsada. En Herder la «vida» adquiere un tono nuevo, un tono
entusiasta. El eco se oira desde muy lejos. Goethe, poco después del encuentro
con Herder, pondra en boca de Wertheresta exclamacion: «Por doquier encuentro
viday nada mas que vida.. ». (Safranski, 2009, p. 22)

Esta misma razon vital insuflara la teoria estética del genio y todo el movimiento aleman
que gravito alrededor del lema Sturm und Dramg (tormenta e impetu). Fue toda una
filosoffa que hizo culto a la personalidad del artista, apreciandolo como el juguete de un
destino superior que lo sacaba fueradesiy lo elevaba detodo lo mundanoy superficial.

La humanidad es, entonces, de una naturaleza arrolladora que irrumpe en la historia

para cambiarla, revolucionarla y alterarla frente al curso lineal y normal de los acon-
tecimientos. La revolucion francesa marcd muchos de los planteamientos sociales y
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metafisicos del romanticismo en Herder, Goethe, los hermanos Schelegel, los herma-
nos Humboldt, etcétera. El romanticismo una filosofia que concluye en personalismo,
historicismo y estética libertaria.

Sensus communis (sentido comun) e ilustracion: en la tercera critica kantiana,
se define al juicio de gusto como sensus communis y en espacial como una forma de
liberarse de la supersticion. Este es un tipo de universal predicativo que no necesita
de concepto. A partirde la comunicabilidad del placer sin intervencion de concepto, es
reconocido el talante de universalidad de los juicios de gusto. A esto lo llama Kant un
pensaramplioydonde el universal estético que se propone con el sentido comun es el
resultado de un intercambio comunicativoy no de un proceso de subsuncion cognitivo
individual. Dicho de otro modo, la pretension de verdad de los juicios estéticos esta
sujeta al proceso intersubjetivo generado por la comunicacion, de modo que el juicio,
llamado a convertirse en regla, ha de ser fruto de la consideracion lograda en la inte-
rrelacidbn comunicativa que es connatural al sentido comUn o universal estético. En una
serie de maximas, que entre otras cosas descubre las relaciones que se plantean entre
el sentido comun y la practica de la racionalidad que se propone desde la ilustracion,
Kant lo describe del siguiente modo en el paragrafo 40 de Critica de la facultad de juzgar:

Lassiguientes maximas del comun entendimiento humano no pertenecen, es cierto,
aca, como partes de la critica del gusto, pero pueden servir a la dilucidacion de sus
principios. Son éstas: 1) pensar por st mismos; 2) pensar en el lugar de cada uno de los
otros; 3) pensar siempre acorde consigo mismo. La primera es lamaxima del modo
depensardesprejuiciado, lasegundalo esdelamplioy |a tercera, del consecuente. La
primera eslaméaxima de unarazén que nunca es pasiva. La propension aunarazén
pasivay, por tanto, a la heteronomia de la razén, llamase prejuicio;y el mayor entre
todos los perjuicios es el representarse la naturaleza no subordinada a las reglas
que el entendimiento le pone por fundamento a través de su propia ley esencial:
esto es, la supersticion. El liberarse de la supersticion se llama ilustracion; porque
aun cuando esta denominacion le corresponde a la liberacion de los prejuicios en
general, la supersticion merece preferentemente (in sensu eminenti) ser llamada
prejuicio, en cuanto que la ceguera a que ella nos lleva, la ceguera que ella incluso
exige como obligacion, hace notoriamente reconocible la necesidad de serguiados
por otrosy, por tanto, el estado de una razéon pasiva. En lo que atafie a la segunda
maxima del modo de pensar, estamos pordemas habituados a llamarlimitado (corto
dealcances, lo contrario de amplio) a aquel cuyos talentos no alcanzan para ningtin
gran uso (sobre todo para el uso intensivo). Pero no es cuestion aqui de la facultad
de conocimiento, sino del modo de pensar; a objeto de hacer un uso conforme a
fin de aquélla; ése, por pequefia que sea la envergadura y el grado a que alcance
el don natural del hombre, indica sin embargo, a un hombre de pensar amplio,
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cuando éste puede empinarse por las condiciones subjetivas privadas del juicio,
entre las cuales tantos otros estan como atrapados, y reflexiona sobre su propio
juicio desde un punto de vista universal (que solo puede determinar colocandose
en el punto de vista de otros). La tercera méxima, o sea, la del modo consecuente
de pensar, es la mas dificil de lograry solo puede ser alcanzada por la union de las
dos primeras y tras una frecuente observancia de éstas convertidas en destreza.
Puede decirse que la primera de estas maximas es la maxima del entendimiento; la
segunda, lade lafacultad dejuzgar, la tercera, de la razon (Kant, 2006, pp. 235-236.)

Simbolo: el simbolo es una de las formas del conocimiento estético. Kant, en su tercera
critica, plantea que el juicio de gusto de lo bello es el simbolo. El conocimiento simbolico
proviene de la facultad de la intuicion. Asi mismo, el modo de representacion intuitivo
se divide en dos formas de exposicion o hipotiposis: lo simbdlico y lo esquematico.
La forma de representacion simbdlica, que es la que nos interesa, acompafia a los
conceptos por medio de notas sensibles que son producidas por asociaciones de la
imaginacion y que, en lugar de tener una intencion determinante u objetiva, poseen la
estructura de la forma de la finalidad sin fin, es decir, que son meramente subjetivas
en la medida en que solo estan referidas a la reflexion. El simbolo del que nos habla
la formulacion de lo bello como una actividad cuya finalidad carece de fin, es una re-
presentacion abierta y no cerrada. Con esto se indica, que mientras la representacion
conceptual tiende a delimitar el campo de la definicion de los objetos otorgandoles
significados precisos, como es el caso del concepto geométrico de circunferencia o
de rectangulo, la representacion simbélica admite multiples significados, pues es de
suyo, no objetivar el sentido de los objetos que conoce. Siguiendo el mismo ejemplo,
sediria a partir de la representacién simbdlica, que la circunferencia es también el mo-
delo para el sol, el rostro de una persona, una moneda, etc. Con lo anterior, se afirma
también que la intuicion estética se caracteriza por ser una percepcion que carece de
un fin determinado. Tomando eljuicio de gusto como unaidea o intuicion estética cuya
finalidad sobrepasa el fin que implica la determinacion conceptual, esto es, como una
idea que en su representacion simbdlica carece de un fin cognitivo inmediato, lo bello
sedefine con relacién ala percepcion pura que mantiene el sujeto con el objeto. De ahi
la formulacién kantiana de belleza, significada de la siguiente manera en el paragrafo
17: “Belleza es forma de la conformidad a fin de un objeto, en la medida en que ésta sea
percibida en éste sin representacion de un fin” (Kant, 2006, p. 165. 61).

Sacrificio: la multitud vy el sacrificio son la representacién persecutoria que funda
la unidad social y genera la ilusion de un contrato social. Este hecho social revela la
violencia originaria que se remonta al fratricidio entre Abel y Cain, que es la misma
violencia que se desata entre Eteocles y Polinices por la conquista del pueblo tebano
y la misma ruptura que se identifica entre Rémulo y Remo por el dominio del pueblo
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romano (Girard, 2016). La gran diferencia que descubre Girard entre el relato sacrificial
quesecuentaen laBibliayelquenarran los mitosy las tragedias de las historias griegas
y romanas, es que mientras en el primero la violencia es denunciada, en el segundo
esta misma no solo es aprobada, sino que es enaltecida como una conquista que se
jactan de experimentar los virtuosos, los hombres de casta, es decir, los victimarios
(Dubouchet, 2016, pp. 34.-35; Girard 2023).

El contrato social es la designacion de un chivo expiatorio que busca poner fin a la mi-
mesis por apropiacion, instaurando con ello la mimesis de reconciliacion que debe ser
prolongada lo més posible para su perpetuacion en el rito. Las visiones modernas que
sittan el origen del Estado desde el desconocimiento sobre la fundacién de comunida-
desvinculadas con el rito sacrificial omiten de las pruebas de la etnologfa, segln la cual
las sociedades antiguas practicaban la instauracion politica de un reino sagrado cuyo
origen tiene relacion con el modelo de un legislador primordial (Dubouchet, 2016, p. 35).

iEnqué consiste este modelo del legislador primordial? Todas las investigaciones rela-
cionadas con la inmolacion de lideres politicos en las culturas africanas son estudios
asimilados por Girard en La violencia y lo sagrado, obra en la que el pensador francés
da cuenta de un buen numero de pruebas provenientes de la etnografia, las cuales in-
dican quelabase axiomatica de las sociedades en su origenes primitivos conectan con
una practica sacrificial reveladora para la antropologia religiosa incluso para la misma
antropologia (Dubouchet, 2016, pp. 36-37). Para Girard todas las instituciones humanas
se han esforzado en reproducir un ‘linchamiento reconciliador’ que, buscando nuevas
victimas, se satisface con una que seria la original (Girard, 2016; 2023). Esta victima ori-
ginaria encarna la doble exigencia de un buen sacrificio: es sagrada porque pretende
ser la ultima victima de la violencia, asegurando con ello el fin de la reproduccion de la
violencia masiva de todos contra todos y cataliza la reconciliacion social.

Elprincipio de la soberania politicay la religiosa se descubre cuando la victima sacrificial
representa al lider politico o rey. El monarca es ni mas ni menos que el buen conductor
del sacrificio, la ‘victima soberana’. Para Dubouchet (2016) este descubrimiento de la
etnologia resulta revelador para la teologfa politica, porque convierte a la soberania
en un rito sacrificial ejemplar, es decir, que motiva la sustitucion de la violencia intensa
por reconciliaciéon unanime. A juicio del intérprete francés:

Lo que confirma el origen del sacrificio de la monarquia son las humillaciones e
ignominias a las que el rey esta sometido antes de su entronizacion: hay todo tipo
de malos tratos, como azotes, que le hacen tragar alimentos sucios, ser mas sinto-
matico para hacerle cometer el incesto que toma un valor ritual. Girard recuerda
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que Maria Antonieta fue acusada de incesto antes de ser llevada a la guillotina?
(Dubouchet, 2016, p. 37).

os modelos de la unanimidad violenta y que tienen a la muerte del monarca como su
forma sacrificial mas distinguida, mantienen relacion con otras formas del sacrificio que
se narran en los evangelios, como las relacionados con la muerte por lapidacion, que
es el caso de la mujer adultera proscrita por la ley mosaica, o la de Cristo crucificado.
En ambos tipos de inmolacion sobresale como un hecho probado que la ‘legislacion
primordial’ tiene que ver con una ejecucion donde la unanimidad de los participantes
sehasumado a unadeterminacion colectiva que pretende el linchamiento de la victima
propiciatoria (Dubouchet, 2016, p. 39).

22 “Cequiconfirme l'origine sacrificielle de la monarchie, ce sont les humiliations et ignominies g'on fait
subir au roi Avant son intronisation: il S'agit de toutes sortes de sévices tels que le flageller, lui faire
ingurgiter des nourritures immondes, le plus symptomatique étant de lui faire commette l'incest qui
prend une valeur rituelle. Ainsi Girard rapelle que Marie-Antoinette fut accusée d’inceste Avant d’étre
conduite a la guillotine” (Dubouchet, 2016, p. 37. La traduccion es nuestra).
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