PRESENTACION

Lo que define al ser humano es lo que arraiga en la propia individualidad, esto es, su
conciencia, su capacidad de discemnir, decidir y obrar por si mismo. Por eso, se ha pensado
a la razon como concepto de la autonomia moral v la dignidad humana, que deberia ser tanto
la fuente de la ley como la base de todas las relaciones sociales. Sin embargo, en el curso del
siglo XX la sociedad capitalista pervirtio el sentido de los ideales de razon, dando lugar al
totalitarismo que ciertamente surgio como reaccion contra el liberalismo pero,
paradéjicamente, también como logica consecuencia del mismo. Si bien las fuerzas opositoras
se alzaron en ¢l afan de devolver a los ciudadanos la libertad conculcada, de todos modos
la esperanza de que el totalitarismo fuera vencido fue frustrada, porque la libertad imperante
en la sociedad se ha convertido en falta de libertad.

La sociedad capitalista tiene en sus manos los medios mas eficaces para hacerse
cargo de la administracion del cuerpo y del alma de los ciudadanos, sin necesidad de recurnir
a la brutalidad del ejercicio del terror. La investigacion del mercado, los estudios sociologicos
de los gustos de las masas, la psicologia industrial se encargan tanio de satisfacer las
necesidades del mercado, como de mantener en ¢l marco de la cultura la homogeneizacion
de la opinion piblica, condenando socialmente toda posicion distinta y toda oposicion. La
mercantilizacion de la cultura esta orientada hacia la produccién de individuos triunfadores
de los que se exige un estilo de vida regido por el consumo y la apropiacion de tal modo, que
la industria cultural obliga a los sujetos a integrarse, adaptarse y amoldarse en una trama
social que inevitablemente daifia su capacidad de pensar y de obrar como individuos
auténomos. Pero el proposito de la ideologia capitalista, cuyo instrumento es la industria
cultural, no es sélo inculcar determinadas creencias, sino destruir la capacidad del individuo
para formarse sus propias opiniones y convicciones. Theodor W. Adomo acuii6 el concepio
de industria cultural para denominar el proceso que ha dado como resultado la creciente
mercantilizacion de las formas culturales, cuya practica hegemonica cumple con la tarea de
propagar un pensamiento unico, banalizador y totalitario.

Theodor W. Adomo se pregunta por qué en el momento histérico en el que se ha
alcanzado el suficiente desarrollo técnico y cientifico que haria posible la emancipacion
individual se produce precisamente la aniquilacion masiva de la individualidad.
Indudablemente, para Adomo este problema tiene un correlato, es decir, plantea al mismo
tiempo la pregunta por las razones que hacen posible que el ser humano tienda justamente
a identificarse con el poder que lo domina y elimina. Theodor W. Adorno cree que para
poder conocer la verdad de lo que acontece con la interioridad de la vida, se requiere pnmero
indagar la forma enajenada de la misma y los poderes objetivos que administran toda vida
individual, incluyendo las opimiones, creencias, decisiones, y hasta la mas recondita intimidad.
El andlisis de la industria cultural pone en evidencia los mecamismos ideologicos que
aniquilan al individuo y considera las posibilidades que todavia habria para la instauracion
de una sociedad libre de cualquier forma de dominio.



A esta tarea obedecia su provocadora pregunta de ;cdémo hacer aln poesia después de
Auschwitz? Theodor W. Adomo pensaba que después del terror de la aniquilacion
institucionalizada de la subjetividad ni la poesia, ni el arte en general, pero tampoco la
filosofia pueden ofrecer una vision complaciente de lo real y no pueden sustraerse al proceso
de masificacion al que estd sometida la totalidad social. La autonomia del arte y del
pensamiento deben desgarrar el velo ideologico que oculta el conocimiento verdadero de la
realidad y ejercer su poder subversivo sobre los demas discursos sociales, para lo cual
deben constituirse en negacién dialéctica de la sociedad. Pero la estructura tanto de la obra
de arte como de la obra filoséfica debe desarrollar un lenguaje propio para poder mantener
el potencial critico que habra de expresarse a través de las formas que se han convertido en
mercancias de consumo. Asi, una teoria critica de la sociedad ha de describir la realidad,
pero a la luz de su contraste con lo que deberia ser lo real.

Este nimero 29 de la revista Estudios de Filosofia presenta una seric de trabajos
sobre la obra de Theodor W, Adomo que abarcan sus consideraciones sobre la dialéctica de
la teoria y la praxis (Alex Pienknagura), el concepto de mediacion y conocimiento en la
Dialéctica negativa (Jairo Escobar), las relaciones del pensamiento del autor con la obra de
Walter Benjamin (Margarita Schwarz), las relaciones del arte con la posibilidad (Manuel
Silva) y con la utopia (Claudia Maya), asi como los temas de memoria, catastrofe y utopia en
sus Notas sobre literatura (Jairo Escobar), De esta manera, y con motivo de la conmemoracion
del centenario de su nacimiento, Estudios de Filosofia rinde homenaje al pensador aleman
Theodor Wiesengrund Adomo, uno de los filosofos mas influyentes del siglo XX, quien
junto con Max Horkheimer fue el principal representante de la Teoria critica de la sociedad,
puesta en marcha por el Instituto de Investigacion Social de Frankfurt.

Lucy Carrillo Castillo
Directora
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ADORNO Y EL ARTE _
COMO MEDIACION DE LA UTOPIA

Por: Claudia Maria Maya Franco
Universidad de Antioquia

Resumen. La Teoria estética de Adorno es uno de los mas logrados intentos por lievar el arte moderno
a su concepio. Su punio de partida es el reconocimiento del caracter social del hecho estetico asi
come la resistencia del arte moderne respecto de cualgquier finalidad social. Este doble cardeter (de
hecho social v autonomia) constituye al arte como un elemento critico al imerior de lo social, con lo
que el imtento de conceptualizacion toma lo deriva de la critica social. La nawraleza de la critica
estética hace gue el arte medie entre lo social y la wioma

Palabras claves: Estética, sociedad, aufonomia, arte. ulopia. critica. mimesis, apariencia

Summary. Adorno s Aesthetic Theory (s one of the mosi accomplished anempis 1o take modern art 1o itz
concept. lis starting point is the recognition of the social nature of the aesthetic jact as well as the
resistance of modern art with respect o any kind of social goal. This double nawre {as social fact and
aulonomy) constituies ari as a crifical element within the social, so the endeavor of concepiualisation
takes on social criticism. The nawure of aesthetic criticism makes art mediate berween the social and
ulopia.

Kevwords: Aesthelics, sociely, aulonomy, arl. wlopia, crilicism, mimesis, appearance.

La Teoria estetica de Adomo es uno de los mas logrados intentos de llevar el arte
moderno a su concepto, ademas de ser un agudo v esclarecedor diagnostico de la
modermidad. Una de las caracteristicas de una época en la que la razon instrumental se ha
convertido en el valor en si, es la de vivir de espaldas a la reflexion que es precisamente
aquello a lo que convocan, por medio de distntos procedimientos, tanto la filosofia como el
arte. El suelo del arte modemno es ¢l del no lugar al que le relega el imperio de lo transitonio.
lo util y lo irreflexivo. Pero también en un no lugar es posible fundar la existencia tal y como
lo demuestran los desconcenantes productos artisticos de los que Adomo se ocupa, si
bien a partir del reconocimiento de su falta de evidencia.' Dicho reconocimiento constituye
el punto de partida de la Teoria estética desde sus primeras lineas: “Ha llegado a ser
evidente que nada referente al arte es evidente: mi en €| mismo. ni en su relacion con la

I  ADORNO. Theodor W. Teoria esiérica. Madnd: Taurus, 1989, p. §
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totalidad, ni siquiera en su derecho, la existencia”.? La pérdida de la evidencia, resultado de
las dinamicas propias de una sociedad mecanizada, constituye una amenaza para las
condiciones de posibilidad del arte. El punto de partida de la Teoria estérica y del intento de
Adomno de llevar el arte modemno a su concepto, es el estado de cosas en el que se pone de
manifiesto una pérdida de la evidencia del arte ya anticipada por lo que el autor denomina ““la
intuicion de Hegel”. La evidencia perdida esta definida por la irrupcion de la incertidumbre
en la relacion que el arte establece consigo mismo y con la totalidad, asi como en el derecho
que tene a la existencia.

“La intuicién de Hegel™ a la que aqui Adorno se refiere, la enunciacion del caracter
pretérito del arte’ —muchas veces interpretada como el dictamen, por parte de Hegel, de su
muerte— puede ser leida, sin llegar al extremo de la imposibilidad, como una falta de
Justificacion que se corresponderia, a su vez, con la ingenuidad perdida de que habla Adomo.
Ambas posiciones contemplan un elemento decisivo: la toma de conciencia que hace la
cultura moderna de la asimetria entre arte y religion, en virtud de los efectos que comporta
la expansion del capitalismo. Que el hecho estético sea una cosa del pasado no significa que
el arte en la modernidad haya muerto. Hegel no ha dictarunado una muerte, ha diagnosticado
un momento. Ha evaluado, como lo haria un hortelano, el suelo en el que el arte habria de
florecer y dar sus frutos. Su diagnéstico le ha llevado a considerar que la Epoca Moderna no
le es favorable, lo que no implica que el arte ya no exista ni pueda existir en la modernidad
(también en terrenos desfavorables las plantas se las arreglan para florecer).

La modernidad es una época en la que la individualidad y el caracter singular estan
subordinados al Estado formado, y en la que la participacion individual no pasa de ser un
caso accesorio de insignificante incidencia en el todo. La individualidad en el Estado Modemo
es suprimida y relegada a un segundo lugar, y esta pérdida de la autonomia hace de la Epﬂca
Moderna un suelo en el que las figuras del arte se ubican en el estrecho espacio donde aun
es posible una decision particular. Es por esto que la comedia y la tragedia no son posibles
enla Epuca Modema: perdida la autonomia individual y la responsabilidad en relacion con
los propios actos, el hombre se hace sobomnable.

El arte es también una cosa del pasado por la particular relacién que en la Epoca
Modema se establece con las cosas, convertidas éstas en mercancias. La mercancia esta
privada de su individualidad y representa para los sujetos una serie de dependencias externas
asi como la presencia, en la cotidianidad de sus vidas, de lo homogéneo y totalizante en
oposicion a lo propio y lo personal. Esta serie de dependencias pone en entredicho la
libertad del hombre moderno restringiéndola al plano de un poder comprar y vender en el
%ue intenta restaurar la relacion consigo mismo a través del dinero y la posesion material. La

poca Moderna, ademas de ser la época de la expansion del capitalismo, es una épocaen la

2 Ibid.
3 HEGEL, GW.F. Lecciones de estética. Vol. |. Barcelona: Peninsula, 1991, p. 170
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que se incrementan notoriamente las dependencias en relacion con lo empirico que esta
mediatizado por el valor de cambio.

Esta falta de justificacion, que constituye la intuicion de Hegel respecto del arte en la
modernidad, es radicalizada por Adomo al tomar como punto de partida la “pérdida de la
evidencia del arte”. No es muy optimista su posicion en relacion con la posibilidad del arte
en una epoca industrializada, Un tiempo en el que, en palabras de Brecht: “hablar de los
arboles es casi delito porque es callar muchos horrores”, en el que se imponen las preguntas
por el sentido y la funcion del arte y en el que el tema de la cultura se hace sospechoso tal
y como Benjamin lo denuncia al decir que “no hay documento de cultura que no sea, al
mismo tiempo un acto de barbarie”. Adorno por su parte dira que “escribir un poema después
de Auschwitz es un acto de barbarie” y considerara a su vez que la barbarie misma es el lugar
hacia el que marcha, llena de entusiasmo y sin saberlo, la Epoca Moderma.

Que la pérdida de la evidencia del arte sea resultado de las transformaciones sociales
que tienen lugar en la Epoca Modema, da cuenta de la buena vecindad que hay entre arte y
sociedad. Vecindad que no permite pensar al arte como si existiera en un lugar mas alla de lo
social: lo social no tiene afuera. Es el espacio de la existencia humana y de todo lo humano.
Este caracter abarcante de lo social implica, a la hora de interrogar al arte moderno por su
concepto, indagar a su vez por la naturaleza del vinculo entre arte y sociedad. Se trata, para
el caso del arte moderno, precisamente de la sociedad moderna considerada un suelo no
propicio en el que sin embargo florece el arte y en el que habra que buscar la posibilidad de
s concepto.

Dos de los aspectos de la Epoca Moderna que mas tienen que ver con la pérdida de
la evidencia del arte son la ausencia de Dios y el imperio de la mercancia como producto por
excelencia del hacer humano. A esto se une el hecho de que la tecnologia coloniza cada vez
mas e espacio de la cotidianidad de los hombres y el de que el valor de cambio asignado a
las mercancias se convierte en criterio de valoracion absoluto. Estas condiciones crean un
abismo entre los hombres y sus vidas que, en realidad, ya sélo les pertenecen aparentemente.
Desde el punto de vista del sentimiento de la ausencia de Dios,* las consecuencias para el
arte tienen que ver, de un lado, con la doble experiencia de una pérdida de la evidencia,
producto de la falta de una justificacion religiosa, y del otro, con la experiencia de libertad
que retribuye la toma de distancia que el arte establece respecto de la religion. Esta toma de
distancia hace parte del sentimiento religioso de la nueva época que es la modema y
constituye, a su vez, uno de sus rasgos distintivos. No se trata de demostrar la inexistencia
de Dios m de su muerte sino de la experiencia de la ausencia de Dios en la vida de los
hombres. Los principios racionales que estan a la base de la sociedad moderna y el imperio

4  En relacion con el tema de Ja ausencia de Dios resulta provechosa la lectura del valioso ensayo de Rafael
Gutiérrez Girardot: Secularizacién, vida urbans v sustitutos de religion, en: Modernismo,
supuestos historicos v culturales. México: Fondo de Cultura Econdémica, 1987, p. 51,
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de valores a su vez racionales que de estos se derivan, son la causa de esta ausencia de
Dios, de fe religiosa y de espiritualidad.

La distancia respecto del motivo religioso comienza a abrir para el arte el horizonte de
una cierta independencia. Este horizonte, sin embargo, queda amenazado por el deber que
recae sobre el arte, en tanto manifestacion del espiritu en un mundo secularizado, de servir
de soporte y justificacion: “Si la religion habia perdido su valor, y la filosofia y la ciencia no
prestaban orientacion sino mas bien acentuaban y postulaban una cultura secular, fundada
en una ética rigurosa y ascética, jqué podria dar un nuevo sentido a la vida, qué podria
recuperar el supuesto paraiso perdido?™ El arte, poniéndose en la respuesta a ésta pregunta,
pretende garantizar su derecho a la existencia por una via que no puede mas que serle
nociva al amenazar la posibilidad de su autoafirmacion: por la via de responder a un posible
para que. Si la religion ya no es mas justificacion del arte, éste toma conciencia, a su vez, de
una falta de legitimidad que conduce a interrogantes nuevos en relacion con su propio
concepto. Dichos interrogantes configuran la “pérdida de la evidencia”, al tiempo que
imponen la exigencia de avanzar hacia la respuesta por el concepto de arte modemno. No se
trata de poner al arte junto a otra instancia de la que pueda derivar su legitimidad y su
derecho a la existencia sino de que el arte asuma la exigencia de constituir su ser por
referencia al mismo movimiento de autoafirmacion que le ha desvinculado del motivo religioso.
La exigencia que se le plantea al arte moderno es la de constituir una identidad propia que no
pase por la identificacion con motivos religiosos, responsabilidades salvificas o deberes
sociales. El arte que se propone como finalidad la denuncia de lo establecido, los buenos
presagios, las advertencias, en fin, el lugar de buen consejero social, marcha en contra de su
movimiento de autonomia y a favor de su disolucion: “Acudiendo a la funcion social del arte
la autonomia comienza a mostrar sintomas de ceguera”.® Cabria preguntarse entonces ; Que
tipo de relacion debe existir entre el arte y la sociedad, de modo que el arte no pierda su
autonomia en relacion con lo social, es decir, de modo que no deje de ser arte? Sera de la
indagacion por el vinculo entre arte y sociedad de donde se extraeran los datos del concepto
de éste, siendo el espacio de la conceptualizacion el mismo en el que todas las resistencias
que la sociedad ejerce respecto del arte operan en contra de su autonomia y por ende, de la
constitucion de su identidad. El riesgo de la pérdida de la autonomia aparece porque el
suplemento de libertad de que los artistas gozan al rechazar los valores burgueses de la
sociedad moderna es tan sélo un caso marginal de la ausencia general de libertad para los
individuos. El arte se vuelve incierto en tanto manifestacion marginal de la libertad al intenior
de una sociedad esclavizada, pero al mismo tiempo es en virtud de este caracter que el arte
tiende un puente hacia la utopia, que es mediacion de la utopia.

La autonomia del sujeto sélo es posible de modo restringido en la irracionalidad de
la organizacion estatal de la Epoca Moderna. Alli aparece, si bien de modo precario, un

5 Ibid., p. 92.
6 ADORNO, Theodor W. Op. cit., p. 10.
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margen de libertad en el que es posible el arte, porque a pesar de que la relacion de la
sociedad con el arte es represiva, ese movimiento represivo encierra tambien un potencial
de libertad. La sociedad no solo reprime sino que también esimula, favorece, libera espacios,
permite movimientos. El poder social no es, como también lo plantea Michel Foucault, la
instancia del no,” el poder tiene, a su vez, un caracter productivo que esta a favor del
contenido de verdad del arte. El arte ejerce asi un doble movimiento, de un lado rompe con
las limitaciones sociales que le constrifien, de otro lado explota las parcelas de libertad de las
que aun goza en una sociedad que todavia le tolera. Es por esto que no puede exigirsele el
cumplimiento de funciones sociales emancipatorias o de legitimacion. Sélo en el lugar de la
autonomia (oposicion a la sociedad) en el que se despliega la libertad de su decir, es posible
su verdad que es, sin embargo, una verdad al alcance de lo humano: “El arte se hace humano
desde el momento en que reniega del servicio. Su caracter humano es incompatible con
cualquier ideologia del servicio a los hombres. Su fidelidad a los hombres se conserva
unicamente siendo inhumano con ellos™.* La critica que el arte hace a una sociedad de
produccion se instala justamente en relacion con ese ser siempre para otra cosa, porque el
arte s6lo puede ser arte en tanto no posee una finalidad social determinada: “De poder
atribuirse a las obras de arte una funcion social, seria la de su falta de seme)jante funcion™.”
De este modo el arte se ubica en el lugar de la resistencia, la desobediencia y la
insubordinacion.

El arte posee entonces un doble caracter. Por su necesaria pertenencia a la sociedad,
la naturaleza de su produccion, la mediacion del sujeto artista, sus contenidos y la forma que
le es propia, es un hecho social. En virtud de la toma de distancia respecto de lo empinico es
auténomo. La aporia consiste en que siendo la autonomia un elemento esencial del arte
moderno, radicalizandose en ella llega a neutralizarse por el escaso efecto que produce lo
marginal. Por otra parte, st anula su distancia respecto de lo social, no habrad linea de
demarcacion entre las obras de arte y los demas bienes de consumo. Las obras de arte son

algo social fundamentalmente porque se oponen a la sociedad en virtud del momento de su
autonomia.

(De qué quisiera liberarse la autonornia del arte, iinico espacio en el que éste puede
ser propiamente arte? De todo aquello de lo que le carga la finalidad social. Al decir de
Adomo, de la condena de dar buenos consejos a lo real, pero también podria pensarse, de

7 La snalinca del poder lievada a cabo por Michel Foucault se opone a la concepcion segin la cual el
poder es unicamente represivo ¥ descansa en las manos de unos pocos. Existen, obviamente, centros
de poder, pero el poder es también algo que circula y que se ¢jerce en todos los niveles de 1o social y en
todos los comportamientos ¥ situaciones sociales por mds codificadas que estén. Esto hace. a su vez,
que ¢l poder favorezca procesos, abra espacios de libertad, por restringidos que estos sean. Precisamente
aquellos en los que los individuos pretenden, en uso de su poder, delimitar el campo de accion de los
otros y planear estrategias con muras a ciertos fines.

& ADORNO, Theodor W. Op. ciL., p. 259.
9 lbid p. 297.
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hermanarse con la causa social leginmandola, sirviéndole de propaganda, o bien. en
el caso contrario, convirtiéndose en la manifestacion reactiva del resentimiento social. En
cualquiera de los casos la autonomia es sustraida del ambito de lo artistico y el espacio de
la posible eleccion creadora se restringe a la decision acerca de si se esta a favor o en contra
de lo social. El arte se limitaria a dar buenos consejos, es decir, estableceria una alianza con
la moral, favoreceria los intereses a partir de los cuales marchan las logicas sociales o bien
se erigiria en su juez explicito, plegandose a algun movimiento reaccionario de aquellos que
acallan facilmente eso mismo que pretenden denunciar.

{Como llevar, a partir de su referencia a lo social, el arte modermno a su concepto, si en
el rasgo mas caracteristico de la modemnidad (la produccion en sene y la concepcion de lo
real como bien de consumo) ¢l arte pierde precisamente su esencia? El intento por extraer de
la relacion arte-sociedad la esencia de lo artistico, transita por contradicciones y dificultades
que, sin embargo, no instan a abandonarlo. Dicha relacion en su caracter problematico (de
rechazo mutuo, de mutuo perjuicio, de sustraccion —por parte de lo social— del ser del arte
para hacerlo tolerable, de renuncia —por parte de lo artistico— a la divulgacion en virtud de
un no ser consumible ) constituye sin embargo la posibilidad de la conceptualizacion.

1

Lo artistico tiende a la coincidencia entre lo objetivo vy lo subjetivo orientandose asi
a una reconciliacion que difiere en mucho de la reconciliacion que, socialmente, sélo existe
bajo la forma de la falsedad. Asi las obras de arte tienden a su vez a la verdad. Tal coincidencia
no se lleva a cabo de forma abstracta, el arte lleva esta coincidencia al plano de lo realmente
existente, a saber, a la obra de are que no es, sin embargo, mas que apariencia de lo real. La
objetividad, en su coincidencia con lo individual, es lo verdadero que en la obra de arte
constituye su caracter aparencial, Lo artistico tiende también a la restitucion de la relacion
entre ¢l hombre y la naturaleza, relacion ésta quebrada por el dominio instrumental de la
misma. Esta tendencia constituye el deseo, sin cuya presencia no seria posible el arte, de
crear, aunque solo en la apariencia, la posibilidad de una relacion distinta a la del dominio
entre los hombres y la naturaleza.

Lo que se revela en la palabra poética es el espiritu en su modo de ser exterior y el
artista como un constructor de aparniencias que dota a lo natural, finito y dependiente, de
una apariencia de autonomia y libertad. Las cosas naturales en si mismas no son autonomas
ni libres, pero en su aparicion artistica es como si lo fueran. Este como si es la capacidad que
posee toda obra de arte auténtica, de hacer aparecer lo no existente como si existiera, de
dotar a lo existente de un caracter que en lo real no posee. La apariencia se opone asi a la
realidad empirica por medio de la creacion de otra realidad: mas aparencial mientras mas
verosimil. En términos de Adorno: “Las obras de arte se salen del mundo empirnico y crean
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otro mundo con esencia propia y contrapuesto al primero, como si este nuevo mundo
tuviera consistencia ontologica™.'” El mundo de esta suerie creado posee esencia propia
porque toda obra de arte, a pesar de ser apariencia, busca la identidad consigo misma en el
sentido, que segun Adomno “es el instrumento de su apariencia (...) su elemento mtegrador
(...) que es afirmado como presente por la obra sin que él sin embargo siga existiendo
realmente”.'" El sentido es funcion de la apariencia porgue es en éste gue se establece la
oposicion en que el mundo creado artisicamente se ubica respecto de la realidad empirica.
Lo anterior sucede porque en las obras de arte el sentido, construido a partir de fragmentos
tomados de lo real, aparece de forma negativa. El sentido de las obras, funcion de su
apariencia, es tal “porque este, en una obra de arte, es también la esencia de lo factico y hace
que se manifieste lo que de otra forma permaneceria velado™."” Asi las obras de arte lievan
a cabo, por la apariencia, lo imposible. Son apariencia de lo que en lo social no tiene voz ni
expresion constituyéndose asi en su lenguaje, en lenguaje del sufrimento." El sufrimiento
acaece en las obras de arte porque prometen la hiberacion, en un estado gque no es mas que
ilusorio, que no existe, a todo aguello que tiene en lo social una existencia imdigente y
subrepticia, a todo lo isignificante, al dolor del mundo. Este efecto lo logra el arte por su
capacidad de modelar negativamente lo real como si existiera realmente, asi lo dota de una
existencia secundaria que suscita el dolor de lo no existente: esto “es lo que envuelve a todo
arte en tristeza; tanto mas dohente sera cuanto la obra cuajada sugiera un sentido mas
perfecto; la tristeza se hace mayor por el *{Oh, si existiera!™ .

Pero no sélo el anhelo de la existencia de lo reprimido y censurado es lo que cubre de
dolor a las obras de arte, sino también la anticipacion de posibilidades aterradoras por la
negacion de la falsa reconciliacion. Llevada a cabo la inversion de la falsedad, la realidad se
manifiesta en sus toques mas disonantes como la presencia va efectiva, vy sin embargo
ignorada, de un estado de cosas en gue el humano estd tan habimado a sufrir que 1gnora
incluso el instrumento con que se le fustiga. Esto sucede porque en las obras de arte
cristaliza negativamente la falsedad de lo social como en un espejo invertido en el que se
reflejan ante los hombres las nefastas figuras que constituyen su presente. Este caracter del
arte lo muestra Hannah Arendt a proposito de la obra de Kafka cuando dice: “La mejor
prueba de que no hay que alinear a Kafka en las filas de los agoreros modemos es quiza el
hecho de que, al leer las mas aterradoras y crueles de sus historias, se apodera de nosotros
un sentimiento de irrealidad, a pesar de que entretanto todas ellas se han visto hechas
realidad, cuando no superadas™"

10 ADORNO. Theodor W. Op. cir., p. 10.
11 Ibid., p. 142.
12 Ibid.

13 Este aspecto de lo artistco serd abordado en ¢l capitulo EI llanto al que le faltan las ligrimas, en:
ADORNO, Theodor W. Op. cit., p. 9.

14 ADORNO, Theodor W. Op. cir., p. 143.
15 ARENDT, Hannah. Franz Kafka, revalorado, en: KAFKA, Franz. Obras compieras [. Novelas: El
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La pregunta que la metafisica del arte se hace respecto de la apariencia de las obras
y que Adomo recoge en su estética, es la pregunta “;Como puede ser verdadero algo
espiritual que ha sido hecho?” La inversion de la falsedad de un estado social, posible en el
arte por la via de la apariencia, constituye el contenido de verdad de las obras que se
manifiesta en eso hecho que ellas mismas son: “De todas las paradojas del arte la mas radical
consiste en que alcanza lo que no ha sido hecho, la verdad, sélo por medio de un hacer, por
medio de la produccion de obras singulares con su forma especifica y nunca por medio de
una mirada inmediata”." Alcanzar la verdad por medio de un hacer que no es, por ejemplo,
el de la ciencia y sus métodos empinicos usuales de mvestigacion y observacion o el del
conocimiento tedrico que busca una correspondencia entre lo real y el concepto sino por
medio de un hacer apariencias que erige la promesa de la realidad de un contenido estético,
es la capacidad inmanente de las obras de arte. La promesa, ademds de sumir a todo arte en
la tristeza de la inexistencia, es manifestacion en ellas de aquello hacia lo que tienden
secretamente, un estado de reconciliacion en el gue lo dominado y lo oprirmudo tenga
posibilidad de existencia, un lugar para lo humano.

La forma estética se opone, 0 mas bien, desafia al conocimiento racional, en la medida
én que es funcion de la logica inmanente de las obras de arte, logica de la que denivan su
contenido de verdad. “El hecho de que tal acontecimiento en una obra de are haya sido
causado por tal otro, hace, por lo menos, que la relacion causal empirica tenga aqui un claro
resplandor”.'” Asi las obras de arte tienen un aspecto racional segun el cual se organizan.
Mas no por defecto es la racionalidad un aspecto, un elemento del momento de la apariencia
en las obras de arte, sino porque su logica inmanente “proporciona a los acontecimuentos
singulares v a las soluciones un campo de vanaciones incomparablemente mayor que lo que
hace la logica"."" La logica de las obras de arte, al ser apariencia, es una funcion negativa
inmanente de las mismas en la que se postula su caracter critico respecto de las logicas
discursivas. La logica de las obras es, a su vez, el eje alrededor del cual se construye la forma
estética, o en términos de Adomo: “el ajuste'” de las obras de arte es lo que se puede llamar
su forma".*” Es lo que hace de las obras, cosas entre las cosas, cosas que sin embargo
escapan a la cosificacion totalizante. Por congruencia no entiende Adomno la unidad, la
repeticion o las invariantes sino la concordancia entre sus elementos antagonicos ¢

desaparecide (América), El proceso, El castillo. Traduccion de Miguel Séenz. Galaxia Guienberg'
Circulo de Lectores, 1999, p. 184.

16 ADORNO, Theodor W. Op. cit.,, p. 176.
I7 Ibid., p. 182,
18 Ibid., p. 183,

19 La palabra Stimmigkeit, que en la version castellana de la Teoria estética (la que vengo citando) es
raducida como ajuste o concordancia, aparece en: ADORNO, Theodor W. Impromprtus. Barcelona
Laia, 1985, p. 19. Segun la traduccion de Sanchez Pascual, como congruencia, organizacion en si
misma. Es en este sentido que utilizaré el término en el presente capitulo.

20 ADORNO. Theodor W. Teoria estética, p. 188.
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irreconciliables. Por el momento de la forma se separan las obras de arte de lo “meramente
existente’: “La forma estética es la organizacion objetiva de cada uno de los elementos que
se manifiestan en el interior de una obra de arte como algo sugerente y concorde. Es la
sintesis no violenta de lo disperso, que conserva sin embargo como lo que es, con sus
divergencias y sus contradicciones v es asi realmente un despliegue de la verdad”.*

La verdad se manifiesta porque la forma estética, al no ser resultado de una identidad
impuesta sino de la busqueda de toda obra de arte auténtica, de la identidad consigo misma.
deja ser a lo formado lo que es revelando su modo de ser. Dejar ser a lo existente s ir en
contra de la barbarie que presuponen las formaciones violentas con pretensiones de absoluto,
es propender por la libertad y asi erigirse en critica del dominio mstrumental del mundo. La
forma converge con la critica en la medida en que funciona como un filtro que rechaza,
selecciona, separa los contenidos de lo real, estableciendo la relacion de los elementos
consigo mismos al interior de la obra, Este filtro es el que pone limites a lo formado
diferenciando radicalmente las obras de arte de todo lo extraestético, de lo sin formar. Por
este filtro es también que las obras se hacen culpables, porque operan cortes en lo real
haciéndolo pasar al plano del lenguaje. La forma esta inimamente vinculada con el contenido,
es ésta la que lo determina y ella misma es definida por Adomo como contenido sedimentado.

El contenido de las obras de arte es otra de sus vinculaciones con lo social. El arte
toma su contenido de lo real. ; Como se produce esa captura del contemdo, que de lo real se
captura y como lo real aparece en arte? Son preguntas que a su vez permiten avanzar por la
via de la conceptualizacion. El arte toma sus contenidos de lo real. Y en este punto, al igual
que en el relativo al modo de produccion estético, la toma de contenidos acontece de modo
polémico respecto de lo social. En palabras de Adomo: “En la refraccion estética es
imprescindible aquello que se refracta, como en la imaginacion aquello que se imagina. Esto
mismo vale ante todo para la objetividad inmanente del arte” * El tratamiento a que lo
artistico somete los contenidos de lo real es, entonces, el de una refraccion. A lo real,
construido socialmente con la pretension de ser una luz univoca, con una onda precisa que
lo social lucha permanentemente por determinar, lo hace pasar el arte por el prisma que lo
divide en sus elementos constitutivos. Se revela en este tratamiento que la marcha univoca
de lo social es sélo una apariencia, que los rayos que componen la luz de lo real son diversos
y antagonicos entre si, que solo es posible creer en la unidad vy en la adecuacion de lo
humano a los modos de vida que lo social impone, en el terreno de una oscuridad en la que
se borren los matices, tanto tenebrosos como favorables. Algo de lo social se revela pues en
arte: la realidad empirica en la discontinuidad y arritmia de sus andanzas inhumanas. Dicho
efecto no sélo se produce por el cambio de contexto de un contemido que, habiendo estado
preso en lo real, pasa a la expresion estética, Lo real en arte aparece de modo que es posible
un reconocimiento, v sin embargo, con rasgos de extrafieza. Por eso el arte es odioso para

21 Ibid., p. 191,
22 Ibid., p. 14.
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las visiones optimistas que necesitan que la fuerza productiva esté tranquila y pueda dedicarse
sin tregua a la consecucion de lo que las necesidades creadas le hacen desear. El contemido
del arte depende de la constitucion objetiva de lo real y en este punto la derivacion del
concepto de lo artistico de la relacion establecida entre el arte y la sociedad no puede
lograrse de una vez y para siempre sino que se trata de un concepto movil en tanto referido
a los movimientos sociales que pretenden instituir lo que sera el ambito de lo real.

Es en respuesta a este modo de conducirse de lo artistico que la sociedad reprime al
arte. Represion cuya manifestacion fundamental es la atribucion de una finalidad social de
la que se deriva una aceptacion que, al despotenciarlo, lo neutraliza. El arte que entretiene,
alecciona, moraliza, adorna o se hace fetiche inocuo, el arte, en fin, que se arrincona en el
museo que casi nadie visita o se engalana para hacerse consumible, marcha, como queda
dicho, en contra de su propio movimiento de autonomia.

Lo que el arte objetiva de lo real es aquello que aparece como invisible en la expeniencia
empirica, aquello sobre lo que no cabe interrogante posible: el dolor acallado, los deseos
abolidos, la movilidad propia de lo existente, aquello, en fin, sobre lo que la interpretacion
hecha por las instituciones ha lanzado un velo tranquilizador que encubre lo aterrador. “Los
insolubles antagonismos de la realidad aparecen de nuevo en las obras de arte como
problemas inmanentes de su forma. Y es esto, y no la inclusion de los momentos sociales, lo
que define la relacion del arte con la sociedad™. Toda obra de arte posee un contenido social
que no puede ser soslayado por la critica. Este contenido es algo concreto y no general y
superfluo. Los conceptos sociales no se atribuyen desde afuera a obras de arte que en
realidad son abstractas sino que toda obra de arte, en cuanto tal, posee un contenido social.
Las obras de arte obligan a su consideracion inmanente pero a su vez ésta solo es posible
mediante un saber de lo externo. Aquello que constituye el contenido de verdad de las
grandes obras de arte es que “dejan hablar a lo que oculta la ideologia. Lo quieran o no, su
consecucion, su éxito como tales obras de arte, las lleva mas alla de la conciencia falsa™.*

El arte, al decir de Adomo, “niega las notas categoriales que conforman lo empinico
y, sin embargo, oculta un ser empirico en su propia sustancia”.* Las obras de arte conservan
las tensiones propias de lo social en lugar de buscar una falsa reconciliacion; en esta medida
se ordenan a partir de una dialéctica negativa de la imitacion respecto de lo extraestético.
Dicha dialéctica tiene que ver con la antinomia inevitable que reside en cada una de ellas. La
refraccion estética es captura al par que negacion de lo real. Entre las notas categoriales que
conforman lo empirico, cabe destacar el animo totalizante, incapaz de soportar la diferencia,
propio de las sociedades modernas. En oposicion 2 este rasgo de lo social, el arte hace una
invocacion polémica en torno a la posibilidad de construir un espacio de diferenciacion alli
en donde se mantiene el imperio de la certeza. El arte abre una ventana a través de la cual

23 bid., p. 15.
24 Ibid., p. 14.
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ingresa la dimension de lo posible, la dimension que mantene el juego entre las piezas. el
desajuste entre las ideas por el que puede colarse algo nuevo, acaso intempestivo. Esta
posibilidad es la posibilidad misma del pensamiento, unico al que *(...) le esta permitido
contradecir a lo existente, sea el pensamiento con que se encuentra ya o la realidad natural
y social dadas, si no aniquila simplemente aquello que en todo caso exige fe y reconocimiento
(a no ser que consista en una pura mentira), sino que, como algo transido por el espiritu.
algo llegado a su reino en carne y sangre, lo asume v lleva hacia la futura forma de la
conciencia. El pensamiento se opone a ambas cosas: a borrar v olvidar tanto como a catalogar
y almacenar”.*

Larelacion entre las obras de arte y la sociedad no s6lo no es una relacion inmediata
sino que esta caracterizada por la incomunicacion mutua. ;Como relacionar lo que tiene
como norma la cosificacion con lo que es expresion de lo singular? La interpretacion ofrece
la mediacion en la que el punto de vista expresado por la obra y que esta necesariamente
inserto en lo social, permite el conocimiento por la via de la identificacion de la obra con
aquello a lo que se opone. A su vez las obras de arte buscan la identidad consigo mismas.
bisqueda que configura lo que Adomo concibe como la esencia mimética de éstas. El
concepto de mimesis, quiza uno de los mas escurridizos de la filosofia de Adomo. debe
dicho carécter al modo de conducirse de sumétodo en la exigencia de no dar una apariencia
acabada ni absoluta a los conceptos por una parte, y por ofra, a que nombra un modo de
relacion entre el hombre y los objetos que resulta ajeno y extrafio en tanto desterrado del
orden de lo posible. Es en principio un concepto biologico relanivo a formas de conducta
perceptivas, de recepcion de estimulos y reaccion ante los mismos, que tienen lugar por la
relacion inmediata que establecen los organismos vivos con la naturaleza. Pero la mimesis.
trasladada al ambito de lo humano, nombra este mismo modo de relacion si bien en el sentudo
mas amplio de que dota al hombre su caracter simbolico™ del que hacen parte la religion. el
arte, el mito y el lenguaje como mediadores de la experiencia del mundo. La relacion del
hombre con su entorno, sumimesis con lo externo no es inmediata sino mediata v la mediacion
es, justamente, la capacidad de reflexion, el pensamuento. El arte es el lugar en el que las
formas mimeticas de la conducta han conservado su caracter espiritual. Es este caracter el
que Adorno se propone reivindicar al hablar de su momento numeético. El arte media la
relacion entre los individuos y su otro: naturaleza, sociedad, objetos. semejantes, a través
de ]la mimesis.

También el conocimiento cientifico es un mediador en la relacion entre los hombres
y la naturaleza, pero en éste la mediacion asume las formas del dominio y la explotacion. En
la ciencia no se trata de entregarse a lo otro por la via de una participacion no violenta en la

25 ADORNO, Theodor W.. HORKHEIMER, Max. Sociologica. Madnd: Taurus, 1979, p. 27.

20 Sobre el caracter simbolico del hombre vale la pena la lectura del bello capitulo Una clave de la

naturaleza del hombre: el simboloe. en: CASIRRER, Emst. Antropolegia filosofica. Méxica:
Fondo de Culura Economica, 1993
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altenidad sino de un ordenamiento impuesto desde las mallas de un saber estructurado que
hace violencia a la conformacion natural. La sintesis pues, entre el concepto y el objeto, se
lleva a cabo unilateralmente: la naturaleza debe adaptarse a las exigencias del discurso
cientifico al modo en que en una tabla periodica los elementos quimicos conservan una
vecindad pacifica ordenada numéricamente, una cercania en la que se reconcilian inclusive
sus diferencias explosivas: “Un atomo no es desintegrado en sustitucion, sino como un
espécimen de la materia v el conejo pasa a través de la pasion del laboratonio, no en
sustitucion, sino desconocido como puro ejemplar”.?” Es pues el sujeto quien confiere un
sentido, un significado a lo existente, tritese de seres vivos o cosas entre las cosas. Esta
relacion de dominio, de clasificacion, crea una escision entre el espiritu, los objetos v los
hombres mismos que devienen objetos de un conocimiento posible. Es como si el espintu
ya no fuese naturaleza. El es naturaleza pero ya no lo sabe o lo ha olvidado: “El espiritu, por
asi decir, se ha olvidado a si mismo desde sus origenes: la tendencia a la cosificacion que le
es inherente, y que culmina (...) en la forma de pensamiento cientifico natural y matematico
de la modemidad, significa también tendencialmente que el espiritu, en cuanto viviente, se
esfuma del universo que puede captar el pensamiento concepmual. Al final tiene que
deletrearse en categorias de la naturaleza muerta: se torna mimesis de lo muerto™

Es una naturaleza muerta la que construye la mediacion del pensamiento cientifico.
Un panorama de relaciones previsibles, regladas de antemano y orientadas a la utilidad
practica. Una mimesis de lo muerto es la posibilidad que al espiritu le queda por la mediacion
del dominio de la naturaleza. Abocado asi el espiritu a relacionarse con lo muerto, las
relaciones con sus semejantes, por ejemplo por la via del lenguaje, van palideciendo y
muriendo por la mimesis con el habla del consenso, del domimio, de la planeacion racional de
los vinculos humanos, El dialogo en su forma viva, que implica una mimesis no violenta sino
de afinidades entre las partes, va siendo devorado por el habla del consumo, la publicidad.
la utilidad y la explotacion de los otros y del mundo circundante, La mimesis con lo muerto
es restauracion de la relacion con los objetos en una era industriahizada. Los objetos de la
cotidianidad en los que también se manifiesta la brutalidad humana y la indiferencia frente a
la muerte. Una brutalidad que, en términos de Adomo, es potencialmente brutalidad con los
hombres.

El caracter envolvente del estado de cosas propio de la modernidad determina en
gran medida la dificultad de comprender el concepto de mimesis propuesto por Adorno. La
dificultad consiste en que dicho concepto jalona al pensamiento desde la utopia, lo jalona a
pensar lo impensable tal y como lo hace ¢l arte al dar posibilidad a lo imposible por medio de
un hacer humano. No se trata de una utopia ingenua que busque su realizacion efectiva,

27 HORKHEIMER, M.; ADORNO, Theodor W. Dialéctica de la ilustracion. Madrid: Trotta, 1994, p. 67

28 WELLMER, Albrecht. Sobre la dialéctica de modernidad y postmoernidad. La critica de la razon
después de Adaorno. Espafa: Visor, 1993, p. 149,
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sino del impulso mas intimo del pensamiento, aquél que le permite elevarse sobre la marcha
omnicomprensiva del mundo y ubicarse enun lugar de reconciliacion entre el conocimiento
discursivo y el estético, la naturaleza y el espiritu, la vida y su objeto, en una sintesis no
violenta en la que lo miltiple pueda conservar su peculiaridad. Tal estado es imposible y
existe solo como “punto de fuga" del pensamiento, asi como el deseo jalona la vida de los
hombres mas alla de la muerte misma, aiun cuando la muerte nos ha sido arrebatada.

Soélo a la obra de arte le es posible dar existencia a la utopia de un mundo reconciliado
y lo hace, como vimos, por la via de la apariencia. Ese mundo en realidad no existe pero
puede comportarse como antitesis del mundo creado por la racionalidad instrumental, como
antitesis del mundo del dominio. En este mundo que no existe la naturaleza “se torna imagen
de una naturaleza elocuente, liberada de su mutismo, de una naturaleza redimida asi como de
una humanidad reconciliada”.”” La mimesis hace que las obras se orienten a la verdad de lo
real en tanto se orientan a lo real sin traicionarlo, siéndole fiel a sus fisuras, antagonismos,
desgarres y no violentandolo por la imposicion de una forma univoca. La mimesis en arte no
tiende, como otras mediaciones del conocimiento, a ejercer un dominio sobre lo vivo sino a
la vida misma: es mimesis de una naturaleza viva y movil, respeto y veneracion por lo vivo
que le dejan ser lo que es. Tiene su origen en lo animal pero no es ceguera sino conocimiento
y critica del monopolio racional del mundo, aunque las mas de las veces critica ineficaz.

La teoria critica muestra que e] elemento mimético de las obras, contrario a consistir
en una mera imitacion de lo real, constituye un recurso de oposicion respecto de la hegemonia
de la racionalidad instrumental en las sociedades modemas. El elemento mimético implica
asimilacion, por parte de las obras, de los antagonismos sociales en virtud de la cual éstas
s¢ oponen a la dominacion del mundo. Asi las obras de arte son expresion de lo vivo
entendido como antagonico, irreconciliado, fisurado, roto. Las obras de arte “se ubican en
lo que podria ser llamado una dialéctica negativa de la imitacion en relacion con lo que existe
afuera de sus limites aparentemente cerrados sobre si mismos” *® Las obras de arte auténticas
construyen su identidad por referencia al elemento mimético que las constituye en cuanto
tales, Esta identidad implica independencia respecto de lo empirico de lo que sin embargo
las obras participan. El caracter mimético esta asi inimamente vinculado al concepto de
autonomia. Las obras de arte toman sus contenidos de lo real, pero dicha participacion en lo
real no se da por la via de la imitacion sino por el intento de dar expresion e identidad asi
como de llevar a la permanencia a lo que en lo social no tiene dichas posibilidades. Esta
vinculacion con la autonomuia es la que determuna el fracaso de muchas obras de arte en
tanto su factura esta referida al para qué social.

29 Jbid., p. 21

30 JAY, Martin. Mimesis and mimetology, en: HUHN, Tom & ZUIDERVAART, Lambert (eds.). The
semblance af subjectivity. Essays in Adorno s Aesthetic Theory. Cambndge: The Mit Press, 1997, p
34. “Precisely because work of art preserve rather than falsely reconcile such tensions. thev also stage
what might be called a negative dialectic of imilation in relation 10 whar exisis outside their apparentl
self-enclosed boundaries”.
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La mimesis tiene que ver con la objetividad inmanente del arte. Dicha objetividad es
la expresion de lo objetivo por la mediacion del sujeto. Al interior de una sociedad que
marcha de espaldas a los individuos estos ya no tienen voz mas que a través de la mediacion
de las cosas. Asi las obras de arte imitan a lo empiricamente vivo requiriendo la posibilidad
de que las interprete un sujeto que las imite. Las obras de arte construyen un mundo al
interior del mundo empirico, un mundo opuesto a éste y que sin embargo participa de lo
empinco. En esta participacion reside el riesgo de la muerte del arte pues la oposicion se da
por medio de la identificacion con la sociedad. *Al haber absorbido el arte desde los comienzos
de la modernidad objetos que le son ajenos, que penetran su forma no plenamente
modificados, su mimesis respecto a su contrario cede hasta convertirse en montaje™.”' Asi,
la oposicién del arte a la sociedad es una oposicion inmanente en tanto implica una
identificacion del arte con aquello a lo que se opone. Es en esto y no en una mera imitacion
que consiste la mimesis. Por la via de la identificacion con lo empirico y en virtud de su
esencia mimética, el arte salva a lo objetivo, en la apaniencia, de la cosificacion. “Las obras
de arte no pueden devolver la vida o la existencia a lo que en lo empirico esta muerto o no
existe, pero si pueden darle expresion a lo no existente, haciéndose concientes de que lo
acallado por la presion cosificadora del mundo administrado, encierra, sin embargo, un
caracter universal”.” La expresion de lo universal acontece en la singularidad de las obras
de arte, singularidad que consiste en la identidad que las obras establecen consigo mismas.
Esta posibilidad quebrada de reconciliacion es la que sume a todo arte en tristeza y lo
convierte, en términos de Adorno, en lenguaje del sufrimiento.

El arte participa de la comprension de lo existente pero dicha comprension pasa por
el encuentro, frente a frente, con el suffmiento. Las obras de arte “toman parte en la
clarificacion racional porque no mienten: no disimulan Ia literalidad de cuanto habla desde
ellas. Son reales como respuestas a las preguntas que les vienen de fuera". El arte puede
penetrar en zonas de la experiencia que le estan negadas al conocimiento racional. Son las
zonas del sufrimiento a las que el conocimiento discursivo, por la via de la conceptualizacion,
hace estériles y mudas. No causa dolor la exposicion racional de los dolores acurmulados:
“El sufrimiento, cuando se convierte en concepto, queda mudo v estéril: esto puede
observarse en Alemania después de Hitler. En una época de horrores incomprensibles,
quizé solo el arte pueda dar satisfaccion a la frase de Hegel que Brecht eligié como divisa: la
verdad es concreta”.* También en este punto tiene importancia la estrecha relacion entre el
contenido y la forma. El arte no sélo es lenguaje del sufrimiento porque a éste lo asuma como
temética sino también en el como de la expresion. La forma es inseparable del contenido. Si
el contenido esta marcado por la disonancia y la discontinuidad, éste se hara, en virtud del

31 ADORNO, Theodor W. Teoria estética, p. 178.
32 Ibid.

33 Ibid., p. 15.

34 lbid., p. 33.
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momento de la forma, disonancia y discontinuidad formales que reflejan los antagonismos
sociales. Este modo de aparecer lo social en arte se opone al modo conciliador y totalizador
que enmascara lo que estando guebrado encierra sufmiento.

El problema es, para el arte, el de la organizacion de la vida en la predicacion del
misterio. El misterio, aunque parece impenetrable, es la permanente preocupacion del artista,
se constituye en su material. El material, como hemeos visto, es historico pero es, a su vez,
ideologico, religioso y esta impregnado totalmente de la infelicidad de la conciencia. Puede
encontrar una correspondencia con algun fenémeno social concreto sin que, no obstante,
aparezca en la obra de manera explicita.

“: Puede existir en definitiva un arte alegre?” Es la intencion deliberada de todo arte
de entretenimiento o placentero a la que Adorno considerara injusta con el dolor al que le
hacen falta las palabras para expresarse. El otro extremo, el del arte atroz, es, sinembargo, “la
confirmacion de la desesperacion historica”, En este no hay una anticipacion de la debilitacion
de la desgracia en tanto actitud respecto de la objetividad sino muchas veces un explicito
regocijarse en la desesperanza que hace efimeras éstas manifestaciones asi como las que
tienen como finalidad el divertimento. Hay en la identificacion con la desgracia, propia de
todo arte auténtico, un justo medio de la objetividad que le aleja tanto del “camino dulzén de
la falsedad™ como del regocijo en la decadencia de la historia. *También desde el punto de
vista de lo que podria [lamarse el placer estético, causa mas placer la disonancia que la
consonancia”.*
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MEMORIA, CATASTROFE Y UTOPIA
Sobre Adorno v la literatura*
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Resumen. Este ensavo se propone explorar algunas de las relaciones de Adorno con la literatura,
teniendo como hilo conductor los conceptos de memoria, catasirofe y wtopia. La memoria de lo
literatura es rebelion contra el manto de olvido con que los medios de comunicacion y las esferas del
poder guieren cubrir las catasirofes, crueldades v mentiras vividas por una sociedad. v de ésia
coniribuye a mantener la wiopia: el deseo de gue la sociedad puede ser organizada mas justamenie.
En el centro de la reflexion de Adorne sobre la literatura esia la relacion entre obra literaria y
sociedad. y las relaciones de la primera, mediante la forma, con la segunda. ;En gue consiste la
verdad de una obra de arte? ;Como pensar la relacion entre obra de arte v sociedad sin caer en el
sociologisma?” ;Cumple la obra de arte una funcion cognoscitiva” Responder a estas pregunias es
un objetivo de este ensayo.

Palabras claves: Lieratura, dolor, estética, lenguaje, utopia, sociedad. memoria. obra de arte, caldstrofe.

Summary. This essayv intends 1o explore some of Adorno 5 relations with literature, having as leitmotiv
the concepis of memory. catasirophe, and wiopia. Literature’s memory is rebellion against the veil of
oblivion with which mass media and the spheres of power want o cover catastrophes, cruelties and
lies lived by a soctery, and of i1, contributes to keep uiopia: the wish that socierv can be organized more
justly. In the center of Adorno s reflection on literature is the relanion between the literary work and
sociery, and the relations of the former, through form, with the lanter What does the truth of a work of
art entail” How 1o think the relationship berween work of art and society withou! giving way Io
sociologism? Does the work of art fulfill @ cognitive role” Answering 1o this guestions is the goal of this
E55ay.

hevwords: Lirerature, pain, aestheiics, language, uippia, society, memory, work of art, catastrophe.

En Notas de literatura Adomo cuenta la anécdota de un militar aleman que visito a
Picasso en su atelier, v ante el cuadro de Guernica pregunto: “;Esto lo hizo usted?”, a lo
cual respondi6: *No, Usted™.

Esta anécdota ilustra el centro de la concepcion estética de Adomo, su concepcion
de que la obra de arte es al mismo tiempo autonoma y un hecho social, sobre esto volvere
mas adelante. Pero antes quiero decir que el tema propuesto por el subtitulo de este ensayo
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es demasiado amplio como para poder desarrollario plenamente en el espacio de que
dispongo, de modo que me limitare a plantear, a manera de tesis, algunos puntos de esta
relacion.

1

Para comenzar podria decirse que para Adomo la literatura no es una ocupacion
secundaria, una manera ociosa e inutil de pasar el tiempo, una distraccion o hobby con el
cual llenar el iempo libre v combatir el aburrimiento de nuestras vidas, que en la concepcion
gue tiene —y ha tenido— el filisteo semiletrado, que ademas la utiliza como una manera de
decorar una interioridad vacia —lo considere asi o no— por la cual pasan textos sin dejar
huella alguna de humanidad, interioridades, para decirlo con Cortazar, en bruto, toscas, que
todavia no han sido tocadas ni suavizadas por la mano del espiritu. Para tales “bichos”, para
seguir hablando con Cortazar, la hiteratura se reduce simplemente a un producto de consumo
con ¢l cual se aparenta una interioridad y una sensibilidad de la cua) se carece. Para ellos la
literatura no debe estorbar la marcha de los negocios, o la posibilidad de trepar insensiblemente
en la escala social sin importar los codazos que se le den a los extrafios, conocidos o amigos.
No deja de ser chocante, pero perturbador por el gesto barbaro que expresa, el hecho de
encontrar personas que confiesan abiertamente, como una medalla ganada luego de haber
participado en una masacre, su indiferencia por la literatura; v es mas perturbador atin en
personas profundamente dedicadas a los profundos problemas de la filosofia y el espiritu.
Este gesto de barbarie es aiin mas inquietante en aquellos que supuestamente apasionados
por la literatura, escriben oscuridades filosoficas, productos de torpezas lingilisticas,
conceptuales y quizds problemas digestivos, para decirlo con Nietzsche, que permiten fingir
profundidades que no son tales. Simplemente desbaratan el lenguaje. lo violan y sacrifican
en aras de un afan ciego de conservacion de si mismos y de prestigio. En tales textos, por
supuesto, no se encuentra nada que digerir, pero de todo esta lleno la vifia del seifior y las
academias. La literatura, en cambio, si se lee interesada y apasionadamente, ensefia a
preocuparse por la cxpi'csién lingiiistica, a sentir que cada palabra tiene un peso especifico
y que su significado varia segun el contexto en que se la utilice. Esto, que parece poco, es
importante pues la sensibilidad hacia el lenguaje es una condicion importante de humanidad.
Con Karl Kraus, Adormo no se cansa de repetir que “el maltrato del lenguaje es ademas de un
acto de barbarie, un preludio de un posible maltrato de los hombres™.

Este desprecio por la literatura y el lenguaje, por considerarsela una actividad para
pasar el tiempo, va acompaiiada por un prejuicio epistemologico: la literatura no tiene
absolutamente nada que ver con el conocimiento. Conocimiento, en sentido estricto, decian
los llamados positivistas logicos —entre ellos el primer Wittgenstein (el del Tractatus)—
solo puede ser representado por las proposiciones cientificas. Frente a esto Adorno defiende
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la literatura como una forma de conocimiento. Para los positivistas €] arte se convierte en el
“tacho de basura™ de todo aquello que su concepto de ciencia y experiencia quiere excluir
(SS 1, 330):' las emociones del sujeto, su enraizamiento social, su histonia personal, la
determinacion historica v social, la dimension somatica y emocional del conocimiento. Las
expresiones artisticas, como en su primera eépoca lo dijo Camnap, son a lo sumo reflejos de la
Weltanschauung (vision del mundo limitadamente subjetiva) del autor y de su sentimiento
subjetivo del mundo sin ninguna pretension objetiva de validez.

Contra estas visiones reductoras de la experiencia, Adorno va a defender la pretension
cognoscitiva del arte y la literatura. Sobre esto volveré posteriormente, pero ahora quiero
llamar la atencién sobre el titulo mismo de su obra Noras de literatura (Noten zur Literatur),”
que recoge la mayoria de sus ensayos sobre literatura.

II

En sus pardfrasis a las reflexiones de Lessing sobre los titulos de las obras
(Hamburgische Dramaturgie, capitulo XXI) dice Adorno que “el titulo es el microcosmos
de la obra, el escenario de las aporias de la creacion poética misma™ (ML 321). Poner un titulo
como dice con Lessing “es una verdadera pequenez” (VL 334), que esconde vrevelaa la vez
el sentido de la obra. Bautizar una obra es una pequefia dificultad porque no se trata
meramente de dar expresion a las intenciones del autor sino de sefalar aquello dentro de la
obra que las wasciende. En una obra lograda las intenciones del autor son secundanas,
irrelevantes: lo importante es el contenido de verdad de la misma, que no puede reducirse a
sus inienciones subjetivas. Por ello. una obra lograda, dice Adomo. “sabe tan poco su
verdadero nombre, como un Zadik sunombre mistico” (VL 327). Inicialmente Adomo pensaba
llamarla “palabra sin canciones™, que a su editor Peter Suhrkamp le parecio folletinesco v
gastado. Cuando este sugirio el titulo Notas de Literatura le parecio mas logrado pues
conseguia salvar La constelacion de musica y palabra (329), pero también de palabra v
reflexion que las motivaba. Me he detenido en esta pequefiez porgue con ella sale a la luz un

pensamiento central de Adomo: la cercania, por un lado, entre miisica y lenguaje vy, por otro,
la cercania entre obra artistica y reflexion filosofica. La cercania entre miisica y palabra se
manifiesta en el ntmo y las modulaciones de las frases, pero existe una pequefiez del lenguaje.
poco apreciada, que los acerca intimamente: los signos de puntuacion. “En ninguno de sus
elementos es el lenguaje tan semejante a la miisica como en los signos de puntuacion. Coma
y punto corresponden a finales o semifinales, los signos de exclamacion son como silenciosos
golpes de platillo; los signos de interrogacion son modulaciones de las frases hacia arriba o
hacia abajo; los dos puntos son acordes dominantes de séptima™ (NL 106). De estos espiritus
lingiiisticos, mimesis de los movimientos de la voz, “se alimenta el cuerpo del lenguaje” (WL

I ADORNO, Theodor W. Socielogische Schrifien I. Frankfuri / M.: Suhrkamp Verlag, 1981. De aqui en
adelante esta obra se abreviard coma S5 L

2 ADORNO, Theodor W, Noten zur Literatur Frankfurt / M.: Suhrkamp Verlag, 198]. De agui en
adelante esta obra se abreviara como NL.
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106); su valor no es meramente sintdctico, sino su correcto uso es indispensable para el
sentido semantico que se quiere transmitir, Al interior del texto funcionan como sefiales de
trifico, pero no pretenden unicamente regular el servicio del trifico con el lector, sino ante
todo, servir “jeroglificamente a un trifico que se desarrolla al interior del lenguaje, en sus
propias vias” (NL 106).

A comienzos del siglo XX tuvo lugar una rebelion contra la puntuacion: en el
expresionismo aleman, en Joyce, en Rubén Dario quien, a mi entender, escribi6 los primeros
textos sin puntuacion en lengua castellana, y que luego ha sido seguido magistralmente por
Garcia Marquez en hermosos paisajes de £l otorio del patriarca, o por Cortazar en Rayuela.
También Samuel Beckett en muchos pasajes de £l innombrable prescinde de ellos, y Thomas
Bembhardt en algunos de sus textos mas densamente organizados, quien es para mi el autor,
en lengua alemana moderna, que mas ha acercado su lenguaje literario al lenguaje musical,
por ejemplo en obras como Verstdrung o Wittgensteins Neffe.

Siguiendo una idea de Adorno uno podria ver aqui una rebelién contra un uso
trillado y repetitivo del lenguaje literario, una rebelion contra formas gastadas de exposicion
y narracion, un intento de devolverle al lenguaje la musicalidad y expresividad que un uso
inconsciente de los signos de puntuacion parece haberle quitado. Pero, nadie que no haya
aprendido a respirar los textos mediante los signos de puntuacion es capaz de respirar los
NEurosos textos sin puntuacion que antes he mencionado. Como lo mostré Garcia Marquez
en £l otorio del patriarca, prescindir de ellos presupone un exigente y sensible oido interno
que permita seguir las exigencias que pone un texto sin puntuacion.

I

Ahora voy a retomar la relacion entre obra de arte y reflexion, entre literatura y
conocimiento. Para comenzar quiero citar al novelista cubano Leonardo Padura Fuentes,
quien en el primer tomo de su tetralogia Las cuatro estaciones, Pasado perfecto, pone la
siguiente nota introductoria: “Los hechos narrados en esta novela no son reales, aungue
pudieron serlo, como lo ha demostrado la realidad misma. Cualquier semejanza con hechos
y personas reales, es pues, pura semejanza y una obstinacion de la realidad. Nadie por tanto
debe sentirse aludido por la novela. Nadie tampoco debe sentirse excluido de ella si de
alguna manera lo alude".

Estas frases, como las de la anécdota antes mencionada, contienen in nuce toda la
teoria estética de Adomo y expresa claramente su centro, la relacion entre obra de arte y
realidad social. Esta relacion la expresa Adomo con el concepto de apariencia (Schein), que
filosoficamente ha tenido su contraparte en el concepto de ser como lo realmente verdadero.
En la metafisica idealista tradicional el concepto de apariencia es el lugar de la mentira, del
engaiio, de la ilusién, mientras que la verdad se encuentra, por otro lado, en la esfera del ser
incambiable, intemporal; en el lenguaje de la radicion platonica, en la idea. Este presupuesto
de un ser ideal intemporal, que por lo demis no le hace justicia completa a Platon, es falso,
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pero también seria falso arrojar por la borda el concepto enfatico de verdad que expresa el
contenido de cada concepto que, para Adorno, Unicamente es posible pensarlo
negativamente, en su relacion contradictoria con la realidad, como concepto negativo, como
lo otro que se dibuja fragmentaria y quebradamente respecto del estado de cosas existentes,
como una potencial reconciliacion entre los hombres, y entre estos y las cosas. Esto es lo
que permite ver el arte, pero sélo como apariencia. En la apariencia artistica ]a realidad se
muestra desgarrada, inhumana, contradictoria, como algo que podria ser diferente, pero que
aun no lo es, porgue la posibilidad de lo mejor es blogqueada por la forma de organizacion
social y politica existentes, que reducen a los humanos y a la naturaleza a medios exclusivoes
del afan mercantilista de ganancia. Siguiendo una radicion que viene desde Baumgarten,
pasando por Hegel, para quien la apariencia es esencial para la verdad, pues la verdad nada
seria si ésta no apareciera, y Nietzsche, para quien ya la apariencia estética se convierte en
el lugar para conocer la verdad negativa de lo existente.

El momento de apariencia del arte consiste en que hace aparecer algo no existente
como si existiera. Lo narrado por la novela no es real, pero pudiera serlo como lo puede
demostrar la realidad. El arte muestra una realidad plena de sentido, autosuficiente y perfecta,
pero esto es tan solo apariencia, irreal. En esto consiste para Adomno la “melancolia de la
obra de arte”, su tristeza. La obra es anhelo de aquello que no es, es expresion negativa de
una felicidad posible pero cercada por la organizacion social existente. Toda obra de arte,
dice Adomo retomando una frase de Stendhal, es “promesse du bonheur”, promesa de
felicidad, pero quebrantada y fugaz.

En la apanencia estética se cristaliza la relacion entre arte y sociedad. Pero estono en
una relacion de mera exterioridad, sino que se concreta internamente en la obra: en los
materiales que utiliza (palabras, colores, tonos, situaciones), en los procedimientos técnicos
que el arte tomna prestados de la realidad, y sobre todo, en el caracter lingiiistico y formal de
la obra. La obra no es ilustracion de tesis sociologicas, sino en su relacion negativa con la
sociedad desvela algo esencial de ella: sus rasgos de inhumanidad, el antagonismo entre lo
universal y lo individual, y la negacion y opresion del segundo por el primero. Mediado por
el lenguaje, institucion social, el “yo” del autor le da expresion a un “nosotros”. El contenido
social de las obras no debe alejarse de las mismas sino “introducirse mas profundamente en
ellas™ (ML 50). Una obra, sea novela o lirica, no es meramente expresion de emociones v
experiencias individuales, sino gracias a la forma estética, a su lenguaje configurado, a su
configuracion estética; participa de lo universal, de lo que son los hombres o han llegado a
ser bajo el dominio social. La obra llega a esta umiversalidad no por conjuro, sino hundiéndose
en lo particular, por “una individualizacion sin consideraciones™ (NL 50), que muestra la
negatividad de lo universal existente, pues el sujeto individual que expresa la obra de arte es
una extenionzacion del conflicto entre el individuo v la universalidad social dada en cada
época. Y esta época, la modema, como se sabe desde Baudelaire, Rimbaud y Marx, sigue
siendo una temporada en ¢l infierno de la mercancia. Nada en si mismo, vale por si mismo,
sino vale en tanto puede ser convertido en objeto de ganancia. La obra de arte lograda, que
verdaderamente cuenta, lo es por oposicion a este espiritu instrumental de la modernidad.
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Una obra para poder ser contemplada estéticamente debe ser pensada, y una vez que
ha sido desencadenado el pensamiento por la obra, éste no puede ser suspendido a capricho.
Interpretar es sacar a la luz su contenido social (VL 51). Este no tiene nada que ver con el
lugar social del autor, o sus intereses, o el interés social de las obras. La interpretacion tiene
que mostrar “como el todo de una sociedad, cémo una unidad en si misma contradictoria,
aparece en la obra; en donde la obra queda presa de ella y en donde rebasa sus limites™ (NL
51). "Determinar esto exige ciertamente tanto un saber del interior de las obras de arte
cuanto de la sociedad que le es externa™ (NL 51). Este saber no hay que imponérselo a las
obras, sino destilarlo desde adentro de ellas mismas, develar en contacto intimo con ellas las
mediaciones sociales o histéricas de lo que aparece y se expresa en ellas. Interpretar significa
agudizar el oido para el sentido que en ella resplandece y sefiala mas alla de las relaciones
cosificadas y deformadas por la racionalidad del principio de cambio entre los hombres y su
mundo interno y externo.

Es en la interpretacion donde arte y filosofia, diferentes por los materiales con que
trabajan, se encuentran. Lo que la obra dice sin concepto, no discursivamente, lo trata de
desentrafiar la filosofia mediante el concepto. Para Adomo no se trata de hacer desaparecer
las fronteras entre arte y filosofia, como creen Habermas, Wellmer y Bubner, sino de “sondear
el ambito al cual ambos estan mutuamente remitidos y se complementan” (AT 391)," a saber,
su relacion critica con lo socialmente dado, “La filosofia necesita del arte para llegar a las
cosas mismas”, para aprender a verlas en su ser intimo desgarrado, en lo que son, han
llegado a ser y pueden llegar a ser; pero el arte, a su vez, desea ser comprendido, y para esto
se necesita del concepto para poder abrir el caracter enigmatico de su lenguaje no conceptual.
“Unicamente puede comprender una obra de arte quien la comprende como una complexion
de la verdad. Esta esta referida inevitablemente a esa relacion con la no verdad, la propia v
la externa a él; todo otro juicio sobre la obra de arte es fiitil” (AT 391). Sélo en cuanto
complexion de la verdad es la obra de arte conocimiento enfatico, y esta complexion, no
sobra repetirlo, depende de sus medios de exposicion, de su construccién formal, de las
relaciones que, mediante la forma, se establecen entre los diferentes momentos y elementos
de la obra.

Vv

En un mundo en que los hombres, los individuos y los colectivos, se han vuelto mas
enajenados y mas extrafios entre si y la naturaleza, la novela tiene su impulso verdadero en
el intento de descifrar el enigma de la vida externa y de las extrafias relaciones que establecen
los hombres entre si, consigo y con las cosas. Su relos es un esfuerzo por develar la esencia

3  ADORNO, Theodor W. Asthetische Theorie. Frankfurt / M.: Suhrkamp Verlag, 1973. De aqui en
adelante esta obra se abreviard como AT.
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social que hace de los hombres lo que son en una sociedad endurecida y administrada, que
solo deja espacio para la convencion, que solo fomenta la enajenacion y la inhumanidad.
Esta insistencia de Adomo en la inhumanidad de la sociedad actual no es negativismo o un
rasgo apocaliptico de su filosofia, como dicen ciertos comentaristas. No, el arte modernamente
serio no tiene la pretension de consolar, de ser sermon dominguero, de embellecer idiota e
hipocritamente una existencia desgarrada, contradictona, cruel. Esto ya lo hace de una
manera desmesuradamente ridicula y hasta el cansancio la industria de la cultura. Se necesita
estar analiticamente ciego, conceptualmente embobecido, para no darse cuenta que el arte
modemo es negacion radical del espiritu instrumental moderno, o para creer, por ejemplo,
que es suficiente pensar o fomentar éticas empresariales, como se ha vuelto comuin en
algunos filosofos colombianos, para combatir el nticleo esencialmente cruel e instrumental
del principio de la sociedad modema, aun regida por el principio de cambio o la razon
instrumental. Lo que llaman trabajo conceptual es simplemente un refregamiento de ojos,
cuestionamiento de los sintomas, pero no de las causas. Pero la novela y el arte ensefian
afortunadamente lo contrario. Ningtin concepto es atin inocente en filosofia, como no lo es
ninguna palabra en la lirica v la novela. A estos filosofos se les deberia recomendar leer y ver

mas arte, pero sobretodo ser permeables a lo que la novela o el arte tiene que decir y puede
eXpresar.

La novela no es invencién de un lenguaje completamente otro del cotidiano, sino
busca liberar a éste mismo de las endurecidas y trilladas convenciones que impiden ver lo
humano posible de los individuos y las cosas. Su uso del lenguaje trata de evitar la metafora
desgastada, la diccion pretenciosa, el concepto moribundo. Resistiendo a esto, la literatura
se convierte en lugar de conocimiento de si mismo y del mundo.

VI

La relacion entre obra de arte y realidad, sus relaciones de semejanza y desemejanza,
o esa obstinacion de la realidad de asemejarse a los hechos novelados, la expresa Adorno,
como lo dice Konrad Paul Liessmann * con el concepto de distancia. El pensamiento v la
obra de arte necesitan de distancia frente a lo real para poder dar cuenta de él, de lo contrario
se convertirian en representaciones servilmente imitativas de la existencia, distancia que,
por lo demas, lo real se esfuerza por suprimir: nada deberia diferir criticamente de ella. La
distancia entre pensamiento y realidad constituye el caracter virtual del pensamiento,® su
posibilidad de darle expresion a lo posible, de mostrar las fracturas y contradicciones de lo

4 LIESSMAN, Konrad Paul. Zum Begriff der Distanz in der Asthetischen Theorie, en:
SCHWEPPENHAUSER, Gerhard & WISCHKE, Mirko (eds.). Impuls und Negativitdr. Ethik und
Asthetik bei Adorno. Hamburg: Argumeni-Verlag, 1995, p. 103 s,

5 Cfr, Ibid., p. 104.
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real, y poder asi convertirse en organo de la utopia. Con el concepto de distancia, Adorno
no quiere concederle al pensamuento y al arte el prnivilegio de encerrarse monologicamente
en sus elucubraciones y construcciones, sino el de sefialar a una condicion imprescindible
de todo pensamiento y toda obra de arte criticas. Como dice Adomo en Minima moralia, “la
distancia no es una zona de seguridad sino un campo de tension”.® La relacion entre obra de
arte y realidad es de tension y si esta desaparece la obra se convierte en una reduplicacién
acritica del mundo existente. La distancia permite que la obra de arte se convierta en una
especie de “realidad a la segunda potencia”, como le gustaba decir a Adomo, que reacciona
criticamente frente a la primera, pero tal reaccion estd mediada por la apariencia estética. Por
ello lo narrado por la novela no es real, pero pudiera serlo, “como lo ha demostrado la
realidad misma™. Nada es completamente real en la novela, ella es una copia esclavista de lo
real existente, pero todo en ella trata de develar la esencia negativa de lo real, como lo ha
demostrado la novela misma. Deformando distanciadamente lo real, la novela busca mostrarlo
en su verdadero ser y asi tratar de darle expresion a aquello que no es idéntico con la
realidad dada, a aquello que sefiala minimamente mis alla de ella v a una configuracion
distinta de la existencia. Los materiales de la novela son tomados prestados de la realidad,
pero transfigurados y configurados de una manera tal por la forma estética que sefialan a
una configuracion minimamente diferente de ellos. Es la distancia transfiguradora de lo real,
el elemento mimético del arte, lo que vuelve a la novela un lugar de conocimiento de lo que
es. Es esta diferencia la que mienta negativamente ¢l concepto de utopia.

Dicho con Kurt Lenk, “la funcién cognoscitiva que Adomo le atribuye al arte
auténtico se basa en su capacidad de hacer experiencias no reglamentadas por el sistema de
admunistracion del mundo y de llevarlas al lenguaje o darselas. Aquello que se le escapa al
pensamiento identificador y fijado conceptualmente en la duplicacion de lo que existe es lo
que busca salvar el arte. El se vuelve asi una especie de contrapunto (...) de la omnipresente
y la omnidominante industria de la cultura y la diversion, que sélo sirve para eternizar el
estado social existente por medio de su duplicacion”,” Sélo la fantasia exacta del arte puede
vislumbrar “algo de la utopia de un mundo mejor”.*

6 ADORNO, Theodor W. Minima moralia, Gesammelte Schriften 4. Frankfurt / Main: Suhrkamp Verlag,
1970-1986, p. 142. Citado por Konrad Paul Liessmann, Op. cit., p. 104,

7 LENK, Kurt. Adornos ‘Negative Utopie’. Gesellschaftstheorie und Asthetlk, en:
SCHWEPPENHAUSER, Gerhard (ed.). Soziologie im Spatkapitalismus: zur Gesellschaftstheorie
Theodor W. Adormos. Darmstadt: Wissenschaftliche Buchgesellschaft, 1995, p. 141,

8 Ibid.
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vil

Esta vislumbre quebrantada del futuro, la aparicion gracias a la apariencia de algo
gue aun no es y que es diferente de lo existente, pero que puede llegar a ser, esta mediada
por el recuerdo. Dicho con Adomo, “el hecho de que las obras de arte existen sefiala que lo
que no s podna llegar a serlo. La realidad de las obras de arte da testimomo de la posibilidad
de lo posible. Aquello a lo que se dirige el anhelo en las obras de arte —la realidad de lo que
no es— se transforma para ella en recuerdo. En €l se casan lo que es, como lo que fue, con
el no ser, porque lo que fue no es yamas” (4T 200).

La obra lograda es recuerdo del sufrimiento, y de las posibilidades pasadas sepultadas
por la historia; es también una manera de recordarle al hombre su vinculacion con la naturaleza,
el hecho de que es un ser corporal que padece. Pero es tambien el lugar en el que la
apariencia permite ser conocida como apanencia y el pasado narrado, como dice el titulo de
una de las novelas de Padura Fuentes, es transfigurado en Pasadoe perfecto, pero no porque
el pasado haya sido verdaderamente perfecto, pues el material de la historia narrada, como
dice el mismo Padura Fuentes son los desastres “fisicos, morales, espirituales, matrimoniales,
laborales, ideologicos, religiosos, sentimentales y familiares” de sus protagonistas, “Pasado
perfecto: si, asi la titularia, se dijo, y otro estruendo. llegado de la calle, le advirtio al escribano
que la demolicion continuaba, pero €l se limito a cambiar de hoja para comenzar un nuevo
parrafo, porque el fin del mundo seguia acercandose, pero aun no habia llegado, pues
guedaba la memoria™.* Es perfecto, el pasado, por virtud de la apariencia estética porgue ella
permite fingir un mundo cerrado, sin ninguna semejanza con la realidad externa, pero de
haberla, no es mas que pura obstinacion de la realidad. Es perfecto. no porque se transfigure
la realidad dotandosele de un sentido perfecto, trascendente. que nunca ha tenido. Su
perfeccion reside en que no olvida la imperfeccion de lo contado, en que no olvida la
destruccion y el dolor vividos por los protagonistas v porque no olvida la destruccion y el
dolor que continuan. La novela libera de la ilusion de un ser espiritual puro, carente de
naturaleza corporal.

La constelacion de la utopia estética se configura en la tension entre pasado perfecto
narrado y conciencia del desastre, pues solo una conciencia que no olvida el desastre
pasado y actual puede ser memoria de la utopia, de la posibilidad de recrear lo existente de
otra manera, de una manera donde hombres y cosas no estén sometidos v reducidos
existencialmente al principio de cambio.

Lo que la novela ensefia es que la conciencia humana no es una entidad abstracta,
sino que ella vive en situaciones concretas, en las que se amalgaman las determinaciones
somaticas y culturales del individuo. La existencia humana es mostrada por la novela en su
temporalidad ineludible, que su conciencia no es algo abstractamente subjetivo, sino la

% PADURA FUENTES, Leonardo. FPaisaje de otofio. Barcelona: Tusquets Editores, 1998, p. 259.
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indisolubilidad de una conciencia encarnada y del mundo que le ha tocado vivir. Porella la
novela muestra la ilusion y la mentira de una subjetividad de cognoscente absoluta. La
conciencia, como el puente de la cancioninfantil, estd quebrada, resquebrajada, y su curacion,
de ser posible, no puede hacerse ciertamente con cascaras de huevo, pero si quizas con una
memoria que no olvide lo posible en medio del desastre y que no olvide que el dolor humano
es mediado somaticamente, que la conciencia humana no es subjetividad omnipotente, sino
que recuerde su anclaje esencial en un ser corporal fragil, su pertenencia a la naturaleza, y
cuya felicidad es inseparable en gran medida de la satisfaccion de sus necesidades materiales.
No de otra cosa es memoria la novela. Este olvido lleva al dominio ciego de la naturaleza
interna y externa por una razon social, que cada vez mas parece llevar al desastre total. La
dignidad de la novela consiste en su insistente oposicion a este dominio ciego de una razon
que no quiere tener memoria del dolor que ha producido a hombres y cosas por reducirlos a
meros medios de ganancia. No callar esto es su manera de aferrarse a la esperanza de que el
mundo social existente puede ser diferente, de modo que se le pueda devolver a los hombres
y las cosas algo de la dignidad que la razén instrumental les ha quitado. Para decirlo con
Adomo, seria mejor que ¢l arte desapareciera o que deje de ser, como lo ha sido hasta ahora,
el lenguaje del sufrimiento vivido. Sélo esta obstinacion le permite ser “promesse du
bonheur ",
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Me atrevo a afirmar que el lugar del arte en la filosofia de Theodor Adorno es el del
recuerdo de lo que aun no ha sido. Tal vez la frase parezca exirafia, pero creo que la idea se
puede comprender si se piensa en que muchos hemos vivido la experiencia de recordar algo
que antes imaginamos ¢ sofiamos, aungue esto no haya ocurrido de manera efectiva. En ese
sentido es que veo situado el arte en el pensamiento de Adorno vy es lo que intentaré
mostrar. Para lograrlo me aproximaré cronolégicamente a varios de los textos claves de su
obra, en los cuales se aprecia que en esta filosofia el valor asignado al arte es el de constituirse
en modelo de liberacion del espiritu frente a la racionalidad instrumental. En otras palabras,
el arte es propuesto como la representacion del reclamo de una libertad irrealizada y anhelada.
Ademas, pondré en evidencia que esta valoracion se mantuvo a lo largo del tiempo con una
gran coherencia, como parte sustancial de una filosofia que se desarrolld bajo la concepcion
triste, dolorosa y paraddjicamente esperanzadora de que “la tierra enteramente ilustrada
resplandece bajo el signo de una triunfal calamidad™?

En primer lugar, quiero referir una gran premisa de lo que fue la filosofia de Adomo,
pues en su conferencia inaugural como profesor en 1931 —titulada Acrualidad de la
filosofia— consigné el germen que luego crecio en el avance de su obra. En ese texto
Adorno sentd la posicion de que a diferencia de la pretension de los sistemas filosdficos
tradicionales que, desde sus categorias conceptuales, pensaban y tomaban la realidad
como una totalidad sistematica, ésta no es un todo coherente y unitario susceptible de
concebir y organizar como un orden univoco y estatico. Por el contrario, desde ese momento
Adomo manifesté que entendia la realidad como una serie de piezas, de fragmentos dispersos,
de vestigios y escombros, “la ratio autonoma, tal fue la tesis de todo sistema idealista,
debia ser capaz de desplegar a partir de si misma el concepto de la realidad y toda realidad.
Tal tesis se ha disuelto a si misma”.’ En consecuencia, Adomo expreso su acuerdo con una
de las ideas de Benjamun, la cual fructifico muy a su manera: fijar lo peculiar y transitorio
como punto de partida para la interpretacion filosofica, y desplegar toda aproximacion a la
verdad desde el presente a partir de descifrar las constelaciones en las cuales cada objeto se
inscribe, pues la labor de la filosofia es “interpretar una realidad carente de intenciones
mediante la construccion de figuras, de imagenes a partir de elementos aislados de la realidad™.*
Asi, tras los pasos del Benjamin errante y vagabundo que veia la historia como historia de
los vencidos, Adomo fij6 su mirada sobre lo contingente como ¢l lugar donde el hempo yun
dudoso progreso estampan sus marcas. Es por este motivo que para Adorno “la situacion
historica hace que la filosofia tenga su verdadero interés alli precisamente donde Hegel, de
acuerdo con la tradicién, proclamo su indiferencia en lo carente de concepto. en lo particular
y especial, en eso que desde Platon fue despachado como perecedero y sin importancia™.*

{ &¥ ]

HORKHEIMER. Max; ADORNO, Theodor. Dialéctica de la ilustracion. Madrid: Editorial Trotta,
1998, p. 59

3 ADORNO, Theodor W. Actualidad de la filosofia. Barcelona: Allaya, 1994, p. 74.
Ibid., p. 89.
§ ADORNO, Theodor W. Dialéctica negativa. Madrid;: Taurus, 1975, p. 16.
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Si aquellas ideas denotan las bases de la mirada filosofica de Adorno, ya se puede
vislumbrar que también ellas intervienen en su percepcion del arte. Mas aun, si tenemos
presente que casi a la par de su formacion como filosofo Adorno también estuvo inmerso en
el mundo artistico. Como sabemos, el vinculo de Adomo con el arte se remonta a su temprana
relacion con la musica; primero por la influencia de su madre y su tia —Ila una cantante y la
ofra pianista— y luego en su juventud, cuando en Viena se dedico al estudio del piano y de
la composicion guiado por Alban Berg, donde también entré en contacto con el compositor
Arnold Schinberg.® Esta cercania de Adorno con la misica y los misicos de vanguardia de
aquellos afios incidio de manera determinante en el concepto que el filosofo concibid del
arte. Como lo evidencia Susan Buck-Morss, en Schonberg “la propia estructura de sus
composiciones proporcionaba la ‘imagen de una rmisica liberada’ y Adorno lleg6 a ver en
esta imagen la vision utdpica de la sociedad”.’

Esta relacion de musica y filosofia se concreta en un ensayo importante fechado a
comienzos de los afios 40, de gran densidad conceptual e interpretativa, titulado por Adorno
Schénberg y el progreso. Alli apreciamos con claridad como algunos de los impuisos y de
las preguntas que mueven la filosofia de Adomno €l las hall6 presentes en el arte moderno,
y como en la peculiaridad de éste Adormo encontro respuestas alternativas a algunos de los
problemas que poblaban su pensamiento. O para decirlo de otra forma, en una musica que
por su singularidad rompia con las convenciones y liberaba sonidos hasta entonces
proscritos por la tradicion. Adomo leyo una fuerza expresiva que exteriorizaba la conciencia
de un espiritu oprimido y sometido por la historia. Mediante un anilisis inmanente Adomo
expuso como la nueva técnica y los nuevos sonidos respondian a las corrientes internas
que impulsaban el desarrollo de la obra musical, las cuales, a su vez. se correspondian con
las tensiones intrinsecas de la sociedad. En efecto, al situar el origen del material del arte en
la epoca, la tradicion y Ja experiencia del mundo que el artista posee, Adorno puso en
evidencia que los cruces, las rupturas, los vacios, los choques y, en general, las disonancias
caracteristicas de la nueva musica eran producto del propio movimiento del material musical,
el cual, por provenir de la sociedad. albergaba contenidos historicos sedimentados. Al
referirse a la composicion, Adomno afirmo que “las exigencias impuestas por el material al
sujeto provienen mas bien del hecho de que el ‘material’ mismo es espiritu sedimentado,
algo socialmente preformado por la conciencia del hombre. Y ese espiritu objetivo del matenal
(...) contiene sus propias leyes de movimiento™?

Por este camino, Adormo aprecio que la musica de Schénberg al liberar la atonalidad
y la disonancia, negadas por el pasado musical y cultural, daba voz a una expresién y, con
ello, a unos valores que habian permanecido ocultos. Estos sonidos por fin expresados eran

6  Cfr las notas introductorias de Gerad Vilar en: ADORNO, Theodor W, Sobre la musica. Barcelona:
Paidos, 2000.

BUCK-MORSS, Susan. Origen de la dialéctica negativa. México: Siglo XXI editores, 1981, p. 264-
265.

&8 ADORNO, Theodor W. Filesofia de la nueva musica. Buenos Aires: Sur, 1966, p. 34.
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como la representacion de una oposicion critica y de una ruptura contra la opresion del
poder y la fuerza de las convenciones culturales. En la nueva sonoridad Adomo veia la
imagen de una manifestacion del espiritu emancipada de las normas y canones del mundo
practico. Un mundo, por demas, que para preservar su existencia sometia sus miembros a
una falsa reconciliacion entre el individuo y las categorias impuestas como de uso universal
por medio del ocultamiento y la negacion de valores disidentes o extrafios. Adorno sostuvo
que “la musica de Schonberg desmiente la pretension de que se concilie lo universal y lo
particular”,’ y agrego que “todas las formas de la misica, no s6lo las del expresionismo, son
contenidos precipitados. En ellos sobrevive lo que de otra manera estaria olvidado y que ya
no puede hablarmos directamente (...) y no hay endurecimiento de la forma que no pueda
interpretarse como un endurecimiento de la vida".'

Como se aprecia, ya en aquella época para Adomo era clara su concepcion del
vinculo critico entre el arte y su tiempo, como si los cortes y sobresaltos de las composiciones
de Shonberg al golpear la tradicion también expresaran un grito de emancipacion de la
individualidad frente a la totalidad opresora. Por esto Adomo afirmé que “el origen de la
atonalidad, como completa purificacion de la musica liberada de las convenciones, tiene
precisamente en esto algo de barbarie. En efecto, ésta sacude en los estallidos anticulturales
de Schonberg la artificiosa superficie. El acorde disonante no sélo frente a la consonancia
es el mas diferenciado y avanzado, sino que parece como si el principio de orden de la
civilizacion no lo hubiera sometido del todo, casi como si de cierta manera fuera mas antiguo
que la tonalidad”." Asi vemos que en este texto de comienzos de los afios cuarenta Adomo
ya valoraba el universo estético como un modelo de expresion de lo no integrado a la
pretension historica de la razon de conformar totalidades sisterndticas, pretension de la cual
se habia mostrado critico en su conferencia de 1931, Enmi concepto, si bien de manera muy
esquematica, los valores interpretativos derivados de las primeras obras de la “nueva musica™
y la relevancia concedida a lo particular en una concepcion critica de la historia concentran
el nucleo de lo que fue la interpretacion adorniana del arte, micleo desarrollado con amplitud
y detalle a finales de los afios 60 en la Teoria estética (TE), aunque antes maduro en otros
escritos.

Asi es como en Dialéctica de la ilustracion (DI), una obra escrita con el peso a
cuestas de la Il Guerra Mundial repartido entre Adorno y Horkheimer y publicada en 1944,
estos presupuestos se radicalizan y adquieren nuevos matices y alcances. Sin duda, el
horror del nazismo vivido por Adomo ahondé su total aversion por la sistematicidad
funcional con la cual la razon puede llegar a comportarse y acentud su interés intelectual por
aquellos fragmentos de la sociedad que padecen el dolor causado por la violencia integradora
o excluyente de las ideologias, De todos son conocidas las tesis, las criticas y los interrogantes

9 Ibid., p. 39.
10 Jbid., p. 40-41.
|l Ibid., p. 39.
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que D/ planteo frente a la [lustracion. entendida ésta “en el mas amplio sentido de pensamiento
en continuo progreso, (que) ha perseguido desde siempre el objetivo de liberar a los hombres
del miedo v constituirlos en sefiores”.'* En esta obra los autores, sin renunciar a la racionalidad
y reclamando que ella supere su estado instrumental. configuran una acida critica contra la
actitud historica de la razon ilustrada como instrumento de dominio y nos confrontan con
algunas de las heridas que esta ha abierto en la humamdad.

En D/ se consigna que “la llustracion reconoce en principio como Ser y acontecer
s6lo aquello que puede reducirse a la unidad; su ideal es el sistema, del cual derivan todas
y cada una de las cosas”."” En este oscuro panorama se construye la imagen de un mundo
administrado en el cual “la razon misma se ha convertido en simple medio auxiliar del aparato
economico ommicomprensivo. La razon sirve como instrumento universal, util para la
fabricacion de todo los demas, rigidamente orientado a su funcion™.'® Por ello, en la obra es
descrita sin matices una razon que controla y domina la naturaleza, una razon que recae en
mito, una razon degradada en instrumento sometido a los designios del capitalismo y de la
industria cultural, una razon que iguala, subordina y subsume a los individuos hasta
convertirlos en existencias anonimas al servicio de intereses economicos y politicos. Adomo
suscribe asi la critica a la razon ilustrada, al descubrir en su expresion sisternatica la semilla
de las ideologias que pretenden dominar el mundo y eliminar de €] la pluralidad y la diferencia.
La exigencia y el reto que plantea la D/, como se dijo, es la autosuperacion de ese estado de
la razém por medio de la crinica de la propia razon. “La aporia ante la que nos encontramos en
nuestro trabajo se revelo(...) (v ella es) la autodestruccion de la Tlustracion (...) Si la Tustracion
no asume en si misma la reflexion sobre este momento regresivo, firna su propia condena”™.
A este respecto, —Yy es uno de los reparos que le formulan a Adorno— tras desnudar
semejante aporia, la DI nos deja sin aliento pues indica el destino pero no muestra e} camino. '
Aunque, podriamos responder, ese camino parece ser €l que abre la Teoria estéfica, donde
vemos al arte en todo su potencial critico y negativo frente a una vida dafiada.

De hecho, en contraste con la achtud avasalladora de la racionalidad instrumental y
cosificante en la misma D/ de nuevo es propuesto el universo estético. Esta obra introduce
un tipo de relacion entre la razon y las cosas que marca una diferencia defimtiva con el
modelo de racionalidad criticado. La D/ propone la conducta mumética del espiritu como una
ventana abierta hacia el respeto intelectual por lo individual y lo peculiar de cada objeto e
individuo. El origen de este tipo de comportamiento o forma de relacion con el mundo, que

12 ADORNO, Theodor W. Dialéctica de la ilustracion, p. 59.
13 Ibid., p. 62.
14 Jbid., p. 83.
15 Jbid., p. 53.

16 Sobre las criticas a las aporias del pensamiento de Adomo se pueden consultar, por ejemplo. algunas
obras de Jurgen Habermas, como Perfiles filosofico-politicos. o de Albrecht Wellmer, Sobre (a
dialéctica modernidad-poesmodernidad. La critica de la rezon después de Adorne.
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Adomo no duda en definirlo como racional, la DJ lo sitia en los rituales magicos de los
hombres primitivos cuando los sacerdotes y los magos a través de operaciones muméticas
se plegaban a las cualidades y particularidades de los objetos y los ammales para conocerlos
y asemejarse a ellos. Este acto, en consecuencia, eliminaba la separacion entre ¢l sujeto y la
cosa y producia como efecto una suerte de fusion. La DJ afirma que “la magia, como la
ciencia, estd orientada a fines, pero los persigue mediante la mimesis, no en una creciente
distancia frente al objeto. La magia no se fundamenta en ‘la omnipotencia del pensamiento™."”
Y si1 bien en la DI no es desarrollada con amplitud esta idea, si se anuncia con precision que
para Adomo el arte es el modelo del comportamiento mimeético del espiritu. De hecho, en la
D1 se afirma que “la obra de arte posee aun en comun con la magia el hecho de establecer un
ambito propio y cerrado en si, que se sustrae al contexto de la realidad profana. En él rigen
leyes particulares”.'® En esencia, este es el germen de una de las principales cualidades que
Adomo le atribuye al arte, la cual lo hace distinto de cualquier categoria conceptual y cuyo
analisis se abordd con detenimiento, como dijimos mas atras, en la TE.

Pero antes de concentrarse en la TE, Adorno agudizo su critica a la razon sistemética
e nstrumental en la Dialéctica negativa (DN), una obra de 1966. Este texto, un dialogo
denso e impresionante de Adomno con la tradicion filosofica, parte de un principio: “los
objetos son mas que su concepto™.' La negatividad sin concesiones de esta dialéctica
opone la singularidad del objeto —y como la de éste la del individuo— a los sistemas de
pensamiento e ideologicos, de modo que lo particular al no plegarse a la totalidad conceptual
permanece contradictorio para ella y para la pretension de validez universal de determinados
preceptos. Esta reflexion es la base de la dialéctica negativa, postulada como una filosofia
de la contradiccion de todo sistema de pensamiento y como la salvaguarda de la diferencia
y la singularidad irreductibles de lo particular frente a lo universal, pues “dialéctica es la
conciencia consecuente de la diferencia” *® Se comprendera entonces el juicio de Adorno
de que “mientras la conciencia tenga que tender por su forma a la unidad, es decir, mentras
mida lo que no le es idéntico con su pretension de totalidad, lo distinto tendra que parecer
divergente, disonante, negativo™”

Esta es la base del concepto de la no identidad o de lo no idéntico, que es el eje de la
filosofia y de la estética negativas de Adomo. Observando la tradicion filosofica y cientifica,
como habia hecho en la D/, él también asegura aqui que “pensar quiere decir identificar”,”
y para Adorno lo idéntico es lo reducido a concepto. Identificar es la igualacion forzada o

17 ADORNO, Theodor W. Dialécrica de la Hlusiracion, p. 66.
18 [bid., p. 73.

19 ADORNO, Theodor W. Dialéctica negativa, p. 13. Esta concepcidén de la dialéctica negativa de
Adomo se construye a partir de una critica minuciosa y sistemdtica, sobre todo, de Kant v Hegel

20 Ibid., p. 11.
21 Ibid., p. 14,
22 Ibid., p. 13.



sutil de lo diverso dentro de una cateporia; idéntico es lo repetido, la reiteracion serial del
concepto, lo que esta definido de antemano: es la racionalidad cosificante que se extiende
sobre cada sujeto y cada esfera de la vida hasta unificar y petrificar a los seres eliminando lo
que hay de peculiar en ellos y de diferente ante la totalidad. “El pensammento de la identidad
dice bajo qué esta subsumido, de qué es un caso o qué representa, o séa lo que no es en si
mismo".>* En abierto contraste, “la contradiccion es lo no idéntico™.** No idéntico es aquello
que en el objeto persiste en no ser identificado ni subsumido bajo preceptos sistemdticos,
es lo siempre contradictorio a los sistemas —conceptuales y sociales— y a los ordenes que
éstos inscriben y procuran mantener. Lo no idéntico, entonces, lo podemos leer como
portador de dos valores en el pensamiento de Adorno. El primero es el valor original, donde
nace la expresion, correspondiente a la esfera epistemologica, que atafie a la irreductibilidad
del objeto y su singularidad bajo el concepto. Esto es, una posicion que denuncia los limites
de los aparatos conceptuales para determinar la realidad como una totalidad, como portadora
de un sentido y una verdad absolutos. En este contexto, **‘lo no-idéntico es’ (...) siempre ‘lo

no-idéntico-respecto-a’ los aprioris que desde fuera pretenden poder reducirlo a ejemplo de
lo general”.*

Y el segundo valor es uno social —al cual nos apegaremos porque el arte lo convierte
en material suyo—, que es la extension del pnmero al terreno de la praxis, de la histona.
Recordemos que Adorno no concebia el pensamiento y la teoria como esferas desligadas de
la realidad, de su época. Con este fundamento es que en el plano social el principio de su DN
significa que el individuo tampoco puede ser anulado bajo las abstracciones, las reglas y los
mandarmientos formales de los sistemas normativos bajo los cuales se ordena una sociedad.
En Adomo “el pensamiento no reconciliatorio era impulsado por condiciones objetivas:
porque las contradicciones de la sociedad no podian desterrarse por medio del pensamiento,
la contradiccion tampoco podia desterrarse del pensamiento”,?® Para Adomo, en el plano de
la experiencia vivida y sensible ¢l motor de esta dialéctica era el dolor, el horror de la violencia
causada por un régimen totalitario que obligaba los individuos a someterse bajo los dictados
del poder politico y econdmico. Tal es la firmeza del juicio de Adomo que en la DN afirma
que la sociedad “'se compone tanto de la suma de los sujetos como de su negacion. Los
sujetos estan en ella irreconocibles e inermes”.*” De alli su declaracion de que “todo dolor v
toda negatividad, motor del pensamiento dialéctico, son la figura de lo fisico a través de una
serie de mediaciones que pueden llegar hasta hacerle irreconocible™ *® En otras palabras, lo

23 Ibid., p. 152.
24 [Ibid., p. 13.

25 GOMEZ, Vicente. Teoria critica y estética; dos interpretaciones de Theodor Adorne. Valencia: Universidad
de Valencia, 1994, p. 61.

26 BUCK-MORSS, Susan. Op. cit., p. 139.
27 ADORNO, Theodor W. Dialéctica negativa, p. 19.
28 Ibid., p. 203.
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no idéntico en la sociedad lo podemos tomar como la vida, la expresion o los elementos
particulares irreductibles a las categonas y los imperativos establecidos por un orden
ideologico, motivo por el cual estos elementos son valorados como extrafios, diferentes,
inasimilables e inaceptables para los principios reinantes en la organizacion colectiva.

Subrayamos de la dialéctica de Adomo que lo no idéntico, “en cuanto critica del
sistema, trae a la memonia lo que pueda haber fuera de é1".* Esto es, un anhelo incubado en
el individuo: el cumplimiento de la promesa de emancipacion, de bienestar y felicidad que la
organizacion social hace al sujeto para integrario a ella. Desde esta perspectiva “‘lo no-
idéntico’ toma, ademas, el significado de *lo otro’, de aquello que no sucede™.* Porque este
anhelo es la utopia: el suefio individual por acceder a un estado o condicion por fuera de los

topicos establecidos, una experiencia que haga posible lo que no sucede dentro de los
limites fijados en el orden colectivo.

En este contexto ahora se comprende mejor la tesis de que “la filosofia esta obligada
a darse contenidos reales”,” historicos, y que lo no idéntico se reconoce en la interpretacion
de lo concreto, lo ransitorio y lo diferente, que son la clase de elementos que justamente
busca salvar esta dialéctica. Estos son contenidos que nos remiten a tipos especificos de
expresion o reclusion del espiritu, ya que “la dialéctica negativa es un conjunto de anélisis
de modelos”,* que “introducen en lo concreto y asi intentan satisfacer la intencion concreta
de lo que (...) ha sido tratado en general”.* Estos modelos son las situaciones efectivas
donde se aprecian sedimentados el vértigo vy los desequilibrios causados por la razon
convertida en instrumento del poder. Entre los modelos Adorno da una gran trascendencia
al arte. De hecho, en la DN escribid que “el micleo de lo individual podria compararse a esas
obras de arte extremamente individuadas e irreductibles a esquema alguno, cuyo analisis
reencuentra en el extremo de su individuacion rasgos de universal”.* Asi, de nuevo el
universo estético aparece en un sitial privilegiado, y la mimesis es expuesta como ¢jemplo de
un comportamiento olvidado por la razén: “sélo de una forma puede representar el concepto
la causa de la mimesis, a la que suplanto: apropiandose algo de ésta en su propio
comportamiento, sin dejarse corromper por ella™.*

29 Ibid., p. 39.

30 GOMEZ, Vicente. Op. cit., p. 61.

31 ADORNQ, Theodor W. Dialecrica negativa, p. 14].
32 Ibid., p. 36

33 [bid., p. 8.

34 Ibid., p. 165,

35 Ibid.. p. 23.
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El arte

En nuestro juicio, tomar el arte como paradigma de lo no idéntico es un desarrollo
critico del postulado kantiano de que lo bello es una finalidad sin fin que gusta sin concepto.
En su TE, lailtima obra de Adomo, él es prodigo en aclarar que la configuracion de la obra
de arte —y tambi€n su recepcion— no esta determinada por categorias conceptuales. Esto
no significa que la escritura o la realizacion de una obra sea fruto de la locura, de un impulso
salvaje o de arrebato divino. Esta afirmacion guarda la idea de que una obra de arte llega a
ser una umdad integral gracias a un proceso organico de crecimiento y organizacion Internos
y autonomos en ¢l cual ella no se rige ni es determinada por conceptos. axiomas, formulas o
dictamenes exteriores. Los que hacen arte saben de qué se habla cuando se alude a este
proceso, el cual, en nuestro criterio, encarna la mimesis estética en el sentido que Adomo la
concibe.

En la nocion adorniana de la mimesis el autor desempeiia el papel de mediador.
Adomo aclaro que “la reflexion mas sencilla muestra lo poco que coincide el contenido de
verdad con la idea subjetiva, con la intencion del artista”.’® Si una obra dependiera del
pensamiento y los sentimientos del artisia ella no seria autonoma: aun terminada dependeria
de su hacedor o seria producto de un juicio determinante, de los conceptos que su autor
hubiese vaciado en ella. Como lo propone este planteamiento, el autor actia para la obra
como una suerte de puente, a través del cual los distintos elementos que integran el material
artistico se movilizan del exterior al interior del producto hasta adquirir forma y valor estéticos.
Adomno denomina esta cualidad del artista como el papel de quien, para el arte, se comporta
como el lugarteniente del sujeto colectivo de una época: “el artista portador de la obra de
arte no es el individuo que en cada caso la produce, sino que por su trabajo, por su pasiva
actividad, el artista se hace lugarteniente del sujeto social y total™.*

En efecto, para Adomo el autor con su trabajo da forma al material que recoge en la
sociedad, pues material “es todo aquello de lo que parten los artistas: todo lo que en
palabras, colores, sonidos se les ofrece™ y “todo lo que las obras encierran de forma y
materiales, de espinitu y materia, ha emigrado a ellas desde la realidad”.* Tras estas frases se
encuentra la explicacion de que cada obra pertenece a su tiempo. Y tal vez sea una de las
mayores virtudes del arte ir hasta lo mas profundo y velado de los conflictos de su época,
hasta las formas de prohibicion y de exclusion més sutiles, y tomarlas como propias para
integrarlas en la sintesis no conceptual que es la obra. Desde el punto de vista de Adomo,

36 ADORNO. Theodor W. Teoria estérica. Madnid: Taurus, 1980, p. 172

37 ADORNO. Theodor W. Notas de literatura. Barcelona: Ariel, 1962, p. 134
38 ADORNO, Theodor W. Teoria estética, p. 197.

39 Ibid., p. 140.
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la pareja arte-historia es indisoluble. “El momento histérico es constitutivo de las obras de
arte. Son auténticas aquellas gue, sin reticencias y sin creerse que estan sobre él, cargan
con el contenido histérico de su tiempo”.**

Ahora podemos describir la categoria de la mimesis como la disposicion del artista
que, en su labor, elimina la distancia propia de la relacion sujeto-objeto. Y el artista durante
su actividad —en su condicion de mediador entre la realidad y la unidad organica e integral
que busca llegar a ser la obra— presiente, descubre y atiende la atraccion, los roces, las
tensiones y las fricciones que se dan entre los diversos componentes de cada producto del
arte. Adomo denomind estas atracciones y yuxtaposiciones del material como impulsos
miméticos. Estos impulsos los podemos entender como una fuerza propia de los elementos
estructurales de la obra, encargados de orientar, sin regirse por determinaciones
conceptuales, el ordenarmento particular de la pieza. Esta musma idea, que ya la vimos
anunciada en escritos anteriores a la TE, Adomo la recoge en su observacion de que las
obras de arte son duefias de una logica propia, la cual se comporta como la fuerza conectora
de las fracciones de todo producto artistico y le permite a éste ordenar sus distintos elementos
de acuerdo con los impulsos miméticos de cada componente, y no con un fin extenor. Esta
légica, denominada por Adorno auténoma ley formal de la obra, es opuesta a la logica
formal rectora del encadenamuento del mundo. Ella, nos dice Adorno, toma los mismos
principios de la logica del orden practico —como la causalidad, el tiempo vy el espacio—
pero les da un uso distinto, sélo posible por el caricter aparencial del arte. En lo que tienen
de apariencia, de ilusion, de mostrar como real lo que no es real, las obras de arte quiebran
los principios de la logica formal. De acuerdo con Adorno, como tales principios son los que
sirven al dominio de la naturaleza, al ser quebrados en el arte tambien en éste el dominio del
mundo es revisado y superado. Por estas caracteristicas, segin Adomo, “nada habria de
enigmatico (en las obras de arte) si su logicidad inmanente no se enfrentase con el
pensamiento discursivo, cuyos criterios, por regla general, quedan decepcionados™.*

Movidos por esta logica, entonces, los impulsos miméticos son como el magnetismo
que surge entre las partes de una creacion estética. Son como una fuerza que somete al
artista, quien atrapado y seducido por ella la sigue, bajo su orientacién se pliega a los
materiales que dan cuerpo a la pieza artistica y mediante los procedimientos técnicos que €l
posee, cruza, yuxtapone y suelda esos elementos hasta configurar la obra como una unidad.
Precisamente, Adomno hace notar que la creacion estética —por excelencia su modelo de la
mimesis— es un procedimiento racional, en €l se sabe lo que se hace, porque la produccion
del arte es un proceso del cual tiene conciencia el artista, quien al percibir las necesidades
que cada elemento estético genera en la evolucion de su trabajo las resuelve con su técmica
por medio de las pruebas y los ajustes que aplica en el matenal. Porque hay conciencia de

40 Ibid., p. 241.
41 Ibid., p. 182.
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cuales recursos estéticos utilizar y como utilizarlos, respetando en su singularidad las piezas
en las cuales se van a aplicar, se explica que el proceder del arte sea elevado como critica del
modelo instrumental de la razén. Que la intuicion y la imaginacion desempefien un papel
primordial, sin que ello signifique la renuncia o el desentendimiento de la razon. Una relacion
similar, como lector e intérprete, es la que establece el receptor del arte con la obra: éste antes
que guarecerse en la distancia y someter el arte a sus categorias conceptuales sigue la obra
en su forma hasta reconocer sus secretas fuerzas y sentidos. Como lo expresa J.M. Bernstein
“mimetic affinity is the primitive form of sympathy and compassion, which play a large
role in Adornos ‘ethics’ (...) Mimesis is appropriation without sumbsumption, in it the
appropriating subjeic likens herself to the object, reversing conceptual appropriation; it
is a relation of particular to particular (...) This affinity is what gives mimesis title to be
recognized as a form of cognition".*

Tal proceso es, por tanto, la destruccion de la premisa del procedimiento instrumental
de la razdn como tnico caracter de la racionalidad v, a la vez, una alternativa critica contra el
dominio de la naturaleza. Gracias a este proceder las obras se realizan y “se contraponen a
lo que les es exterior, al lugar de la razon dominadora de la naturaleza y se convierten en un
para-si”.* Ya que mediante la mimesis “cada obra es idéntica a si misma, no a un concepto”,*
la pieza artistica puede reunir en una unidad no conceptual elementos, fuerzas o commentes
sociales no integradas al ordenamiento general de la experiencia. Es por este motivo que “la
identidad estética viene en auxilio de lo no idéntico, de lo oprimido en la realidad por nuestra
presion identificadora®;* es decir, en una obra pueden estar reunidas y expresarse piezas no
idénticas, fragmentos de la sociedad donde se han sedimentado las marcas historicas de la
racionalidad identificante. *La forma sélo puede objetivar los impulsos singulares cuando
es capaz de seguirlos alla donde ellos quieren ir. Solo esta es la methexis de la obra en la
reconciliacion™.* Esta es la gran critica del arte al modelo de razon identificadora: la obra
puede dar presencia y voz a lo imposible de asimilar para el concepto, puede mostrarnos lo
urepresentable o irrealizable para la logica, los prejuicios vy las ideologias de un orden
prictico determinado por el interés de dominio.

42 BERNSTEIN, J.M. The fate of art. Aesthetic alienation from Kant to Derrida and Adorno. Pennsylvama:
The Pennsvivania State University Press, 1992, p. 201. Tradueccion mia: “la afinidad mamética es la
forma pnmitiva de simpatia ¥ compasion, la cual juega un extenso papel en la ética de Adomo (...)
Mimesis es apropiacion sin subsuncion, en ella el sujeto que se apropia se une gl objeto. en inversion
de la apropiacion conceptual; ella es una relacion entre un particular v otro. Esta afinidad es la que le
otorga & Ja mimesis ¢l cardcter para ser reconocida como una manera de conocer”.

43 ADORNO, Theodor W, Teoria estética, p. 376.
44 Ibid., p. 120.

45 Ibid.

46 [Ibid., p. 160.
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Porque el objeto artistico no esta somendo a los principios del discurso que ordena
la sociedad €l se reviste de una cualidad unica: en la perspectiva abierta por Adomno. la obra
de arte se muestra como no identica a las categorias de utilidad y de poder imperativas en el
ordenamiento moderno. Se comprende entonces la inclinacién de Adomo por las piezas
artisticas que, a su juicio, concentraron las tensiones de la “presion identificante™ de la
actitud de la razon que €l critico. Y con este argumento se hace clara su predileccion intelectual
por obras que acogieron el dolor y las huellas de una sociedad burocratica e industrial
caracterizada por la abstraccion y la subsuncion de los individuos ante las solapadas o
manifiestas reglas y preceptos que rigen el mundo y lo limitan al interés economuco y
politico. Ante un panorama sombrio, es que tiene peso la posicion de Adomo segun la cual
*“para poder subsistir en medio de una realidad extremadamente tenebrosa, las obras de arte
gue no quieran venderse a si musmas como faciles consuelos, tienen que 1gualarse a esa
realidad. Arte radical es hoy lo mismo que arte tenebroso, cuyo color fundamental es el
negro”.*’ A grandes rasgos, fueron éstas las caracteristicas que Adorne leyo en los mas
emblematicos trabajos del arte moderno, en su momento tan extrafios y exasperantes para la
tradicion y con frecuencia tan herméticos y abstractos como la sociedad del siglo XX. Y fue
en esas obras que Adomo, con su teoria de la mimesis y su estética negativa, puso en
evidencia gue ¢l arte modemo mauguro el camino de una separacion critica —esto es,
conciente— entre el quehacer artistico y los presupuestos de la razon instrumental. “Si en
la realidad todo se ha convertido en fungible el arte opone a este todo-para-otro las figuras
de lo que sena exclusivamente ello mismo, de lo emancipado de cualquier identificacion

impuesta”.*

Vemos, pues, que una operacion mimética hace posible que el arte dé rostro y expresion
a lo que no la tiene en ¢l orden factico; que partes de la existencia no reconcihadas con la
racionalidad modema —como la individualidad y la naturaleza— tengan en el arte un ambito
para representar su situacion, para representar la falsedad v el dolor existentes en el mundo,
que el arte muestre lo que niega la historia: lo que evidencia el desajuste entre razon y
realidad. “La figura adecuada para un mundo administrado, figura que ha sido acogida por
las obras de arte, es la comunicacion de lo incomunicable, la manifestacion explosiva de la
conciencia oprimida”.* Gracias a la mimesis y a la apariencia estéticas es posible que aparezca
como realizado en el territorio del arte lo irrealizable en el mundo ordinario y venal, pues por
su distancia del ordenamiento practico el arte en su ambito se presenta como si realizara lo
imposible: el arte puede mostrarse como la aparente realizacion de la utopia, de aquello que
aun no es. Solo aparente, momentanea, realizacion que sigue, por ello, anhelada.

De alli tal vez la expresion sublime, desbordante, de tantas obras. Su tono gris v
triste, aunque se vistan de comedia. Con Adormo vemos que “la utopia del arte, lo que
todavia no existe esta cubierto de negro, éste sigue siendo siempre (...) recuerdo de lo

47 Ibid. , p. 60.
48 J/bid. p. 115
49 Jbid., p. 258



posible frente a lo real que lo oprimia, algo asi como la reparacion de las catastrofes de la
historia universal, como la libertad”.* Aunque tenemos que reconocer que se trata de una
reparacion irreal porque las obras no son la realidad. Son como un anuncio de lo que ella
podria ser: el arte “por su misma forma esta prometiendo lo que no existe y formulando
objetivamente la exigencia, por precaria que sea, de que eso, por el hecho de aparecer, tiene
que ser posible™.”' El arte puede anunciar como posible, o por lo menos como deseable, el
final del dominio, reclamar la urgencia de este final, nos puede hacer sofiar con él. “En la
aparicion de algo no existente, como si existiera, ¢s donde encuentra su piedra de escandalo
la cuestion sobre la verdad del arte (...) El insaciable deseo de la belleza (...) es el deseo del
cumplimiento de lo prometido™,” dice Adomo. Y no es que creamos que el arte pueda
reducirse a una formula por la cual siempre debe mostrarnos a un sujeto aplastado por la
maquinaria de un sistema politico o por unos banqueros mezquinos. Semejante reduccion
chocaria con todo lo dicho hasta aqui. Se trata, mejor, de que cuando el arte se acerca a lo
mas simple y cotidiano de cada epoca, puede vislumbrar las mentiras y exclusiones mas
ocultas y mas nefastas, puede vislumbrar resquicios del mundo que a veces no vemos, por
donde la libertad quiere asomarse, donde unas fuerzas invisibles que nos envuelven nos
impiden el movimiento y nos atan a un poder externo. Si, en un mundo marcado por el sello
indeleble de la calamidad, de la degradacion del hombre por el hombre mismo, el arte nos
puede hacer sofiar lo que ain no es, para que conservemos la memoria de lo posible. Para
que no olvidemos que el mundo no puede seguir siendo como es.

50 Ibid., p. 180
51 Ibid., p. 114
52 Ibid
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Resumen. Segun Adorno, la teoria no supeditada a exigencias prdcticas inmediatas refleja y reproduce
una injusticia, a saber, la gque acompana a la division entre el trabajo manual y el trabajo intelectual,
pero por otra parte es una fuenie de aulonomia en medio de la agudizacion en los sociedades del
capitalismo indusirial avanzade de lo dominacion de la naiuraleza y el control adminisirativo de la
vida. Con miras a evitar el uso clasificarorio del lenguaje v la consecuente infravaloracion de lo
particular en nombre de la primacia de lo universal, Adorno opta por una escritura dialectica
congruente con su critica a la reificacion.

Palabras claves: Dialectica, teoria, praxis, dominacion de la naturaleza.

Summary. According 1o Adorno, theory’s lack of subordination to immediate practical exigencies
reflects and reproduces an injustice, namely that associated with the division between mental and
manual labor. Nonetheless, theory is in his view a source of autonomy in the face of the increasingly
acute domination of nature and administirative control of life under advanced industrial capitalism.
Adorno 5 dialectical writing is geared toward the aveidance of classifving uses of language. In other
words, such writing aims toward dismantling the docirine of the primacy of universals. Adorno opis
for a form of discourse that coheres with his critigue of reification.

Key words: Dialectics, theory, praxis, domination of nature.

Mir der Trennung von Theorie und Praxis erwacht Humanitar'

La frase filosofia académica no tiene un referente simple. Las multiples formas en
que se ha institucionalizado y practicado la filosofia entorpecen cualquier intento de asignarle
un significado sucinto. Claro que se puede proceder a prescribir, a estipular, un significado

1  "Con la separacién entre la teoria y la praxis se despierta la humanidad™. ADORNO, Theodor W.
Marginalien zur Theorie und Praxis, Gesammelte Schriften. TIEDEMANN, Rolf (ed.). con la
colaboracidn de Gretel Adomo, Susan Buck-Morss v Klaus Schultz. Francfori en el Meno: Suhrkamp
Verlag, 1977, vol. 10.2, p. 768. (Todas las traducciones de Jos pasajes de las obras de Adomo gue he
citado han sido reahzadas por mi. No he podido acceder a las Lecciones sobre la filosofia de la historia
de Hegel en el idioma original. Mientras, mi desconocimiento del francés me obliga a depender de la
raduccion al espaiol de Ef orden del discurso de Michel Foucault).
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tal, v —sobre esa base— a ensalzar o desacreditar una o mas formas de hacer filosofia. No
obstante la dudosa inteligibilidad inmediata de esa frase, la presentacion en una revista
filosofica especializada de un texto para homenajear a Theodor Adomo al cumplirse cien
afios de su nacimiento, encierra algunas dificultades. Son innegables las fuertes presiones
en ambitos académicos para elaborar textos cientificos, en un sentido lato del término que
cabe asociar a lo que en aleman se llama wissenschaftlick y que incluye lo que en inglés se
denomina como scholarly. La obra de Adomo, sin embargo, no armoniza con ciertos canones
académicos como los que orientan el trazado de fronteras entre las diversas disciplinas o los
que apuntalan la opinion, no siempre explicitada, segun la cual la exégesis de textos
consagrados reviste mayor valor gue el enormemente riesgoso y dificil intento de desbrozar
nuevos caminos para la reflexion. Tratar acerca del pensamiento de Adomo como si sobre la
base de una aceptacion no meditada de los referidos canones se le pudiera asignar un lugar
en la historia de las ideas seria interpretarlo rudimentaria y tendenciosamente. Incurre uno
en una paradoja pragmatica si se identifica con la teoria critica y se circunscribe a transformarla
en objeto de lecturas filosoficas academicistas o se sirve de ella simplemente para avanzar
profesionalmente. No es que las exégesis textuales le sean ajenas a la teoria critica de
Adomo, pero en ningun caso constituyen un fin en si mismo.

No hay en Adomo una actitud museologica frente a la tradicion cultural. La labor de
comprension, la bisqueda hermenéutica de sentido, esta imbricada en su obra con la critica
al capitalismo industrial avanzado. Se trata de una critica a una sociedad que para Adomo
exacerba el control tecnocratico de la existencia, y que agudiza la dominacion y la progresiva
destruccion de la naturaleza.’ La critica adorniana supone, en consonancia con Marx, que
es falsa la idea de un conocimiento filoséfico desinteresado, es decir, de un conocimiento
valoricamente neutral, desapasionado e imparcial. Abstenerse de tomar partido en favor del
progreso social es asumir equivocadamente que los seres humanos no somos perfectibles,
y que la destruccion del habitat, la innecesaria represion de nuestras capacidades creativas
y la conversion de los trabajadores en engranaje de la maquinaria econdmica constituyen el
fin de la historia. La critica, de acuerdo a Marx y Adomo, es un elemento constitutivo de la
interpretacion correcta de las potencialidades del ser humano, un ser capaz de vivir libre,
solidaria y creativamente. Cabe agregar que, como Adomo subraya en el ya citado ensayo
de 1968 acerca de la relacion entre los conceptos de teoria y praxis, la undécima tesis de
Marx sobre Feuerbach, supone la interdependencia v no una oposicion tajante entre la
interpretacion del presente y la tarea de “cambiar el mundo”, tarea que en consonancia con
la formulacion entrecomillada luce como una fantasia de omnipotencia. Los conceptos de
entendimiento y critica no son ni coextensos, ni absolutamente contrapuestos. Lo propio
cabe afirmar acerca de los conceptos de critica social y praxis transformadora.

2  En su ensayo temprano sobre la actualidad de la filosofia, Adomo afirma —de manera muy esquemanica—
que mientras las ciencias se concentran en la explicacion (Erkl@rung), a la filosofia le corresponde la
interpretacidn (Deutung). Véase ADORNO, Theodor. Die Aktualitdt der Philosophie. TIEDEMANN,
Rolf (ed.), con la colaboracidon de Gretel Adomo, Susan Buck-Morss v Klaus Schultz. Francfort en el
Meno: Suhrkamp Verlag, 1973, vol. 1, p. 325-344.
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En conexion con el caracter heterodoxo de la obra adormiana, no basta con sefialar
que las relaciones del propio Adorno con las instituciones académicas fueron por lo general
tirantes. Después de todo, los problemas de adaptacion que Adormo experimento en vida
podrian limitarse a revestir interés biografico si sus escritos formaran parte sin ambages del
canon, La escritura adorniana es expenmental, lo que no implica que no pueda prestarse a
interpretaciones que, asignandole un lugar en una historia continuista del pensamiento
filosofico, busquen neutralizarla. Afirmar que es experimental no equivale a sostener que
sea absolutamente diferente —en el supuesto no concedido de que tal cosa existe— respecto
de todo lo que la antecede. El arte experimental, por ejemplo, nunca ha sido ahistorico. De
todos modos, Michel Foucault ha llamado la atencion sobre algunas de las estrategias
institucionales de canalizacion y ordenamiento de los discursos, v sin duda hay hermencuticas
de asimilacion academica de lenguajes heterodoxos. Como ya se ha observado, la obra de
Adorno no respeta las fronteras entre las disciplinas académicas. En una época de progresiva
profesionalizacion de las diferentes ramas del conocimiento, en que las humanidades se han
visto presionadas a seguir la tendencia de la tecno-ciencia hacia la especializacion exacerbada,
es disonante una obra que articula la interpretacion v la critica de pasajes de Nietzsche,
Weber, Marx, Kant, Hegel, San Agustin y Platon, entre otros, con la interpretacion de la
poesia de Mdrike, el Final de partida de Beckett y la misica atonal. Pero dicha obra no es
innovadora unicamente con respecto a los temas que incorpora; la arquitectura de los
escritos de Adomno es, si se quiere, iconoclasta. No seria de extrafiarse que a lo largo de su
vida Adomo estuviese buscando una analogia discursiva de lo que a su juicio son las
formas mas avanzadas de experimentacion artistica, y sobre todo musical. Adorno se vale
del termino parataxis para caracterizar sus composiciones textuales. Dichas composiciones
rompen con la logica de la subsuncion, ¥ en especial con la subordinacion de los particulares
convertidos en meros ejemplos —sustituibles, descartables— a los universales. Cabe acotar
que Adorno tiende a no especificar el referente de la palabra logica. En la Dialectica de la
Tlustracion,” que €] elabord conjuntamente con Horkheimer, la logica simpliciter aparece
criticada como medio de donunacion de la naturaleza.! Esa critica esta sin duda dirigida al

3  Las referencias en el presente trabajo 2 la Dialécrica de la flustracion y & la idea de que la filosofia
posterior de Adormno esta imbricada con el libro que escribié conjuntamentie con Horkheimer, en
ningun ¢aso presuponen que el aporte de Horkheimer sea de segunda importancia. Dejo de lado la
pregunta acerca del curso de las reflexiones de Horkheimer luego de la Segunda Guerra Mundial ¥ me
concentro en algunos aspectos del pensamiento tardio de Adorno, el cual constituye un desarrollo de
la Dialéctica de la llustracion

4  Los conceptos de dominacion de la naturaleza y relacion miménca con el entomo natural atraviesan
la obra de Adomo. Figuran promunentemente en la Dialectica de la HNustracion y se ven desarrollados
en la Dialéctica negativa y la Teoria estética. No es posible dentro de los margenes del presente ensayo
iluminarios adecuadamente. Los Manuserites de Marx de 1844 v el Malestar en la culiura de Freud son
en ciertos respectos afines. Seria un error, eso si, pasar por alio las diferencias que separan a Freud de
Marx. Freud no columbra salida alguna del impasse civilizatorio al que conduce un uso de la violencia
estatal abocado a contrarrestar la fuerza centrifuga de la agresividad de los individuos. A su juicio. la
plena realizacion de lo que llama principio del placer no es posible. Marx, en cambio. alude en los
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primado ontologico y filosofico-historico de lo universal en el sistema hegeliano. En el
marco de su dilucidacion del sentido de las expresiones espiritu absoluto y espiritu universal,
Hegel afirma en sus Lecciones sobre la filosofia de la historia universal que “{...) los
individuos desaparecen ante la sustancia universal, la cual forma los individuos que necesita
para su fin (...)".* Cabe acotar que en su discusion acerca de la moralidad y la religion, en la
obra que acabo de mencionar, Hegel se hace eco del imperativo kantiano de tratar a los
demas no solo como medios, sino también como fines en si mismos, aunque insiste en que
la legitimidad del Estado, en tanto que encamnacion de lo que llama la idea, esta por encima
de los derechos individuales. A la luz de las catastrofes europeas de nuestra era, Adomno
somete a critica moral y politica una logica, como la hegeliana, que asocia la forma mas
elaborada de la verdad con la realizacion histérica del llamado espiritu universal. A lo largo
de su obra, hace hincapié en la politicidad y la eticidad inherentes a las categorias filoséficas.
La l6gica hegeliana confiere primacia tedrica a la conceptualizacion frente al detalle estético,
el cuerpo, la naturaleza y las diferencias individuales. De otro lado, Adomo pone en tela de
juicio la superioridad de una filosofia pensada como filosofia primera respecto de lenguajes
aprioristicamente clasificados como lenguajes subalternos.®

Entre los modelos que onentan la escnitura adormiana estan las constelaciones
historicas que Max Weber elabora,” la hegeliana negacién determinada, la filosofia
antisisterndtica de Nietzsche y la critica de Marx a las representaciones ideologicas —en el
sentido de la norwendige Schein (apariencia necesaria)— de la sociedad capitalista e
influenciado por Alfred Sohn-Rethel, Adomo postula una afinidad entre lo que llama
Identitiitsdenken (pensamiento identificador) —categoria que trataré de ir esclareciendo—
y el proceso de mercantilizacion en las sociedades capitalistas. Segiun Adomno, la tendencia
moderna y contemporanea a concebir la naturaleza como un acervo de cosas fungibles, de
piezas intercambiables, de materia prima para la produccion, se institucionaliza —Hegel diria
que se exterioriza— como una especie de dictadura del valor dinerario de las actividades
humanas. Pero su critica al uso identificador del lenguaje se refiere también a la asignacion

lextos de su juventud a lo que en el tercer volumen de El capital aparece alegéricamente como la esfera
de la libertad. De todos modos, cabe asociar una idea de Marx, segun la cual la organizacion industrial-
capitalista del rabajo mecaniza y embrutece al ser humano, minando sus capacidades creativas ¥
robéndole la felicidad que advendria con el usufructo de los productos de su trabajo, es decir, con una
poiesis llevada 8 buen ¥rmino, a una ides de Freud, de acuerdo a la cual el desamrollo civilizatorio exige
la renuncia a la satisfaccion pulsional.

- HEGEL., G W. F. Lecciones sobre la filosofia de la historia universal, version de José Gaos. Madrid:
Ahanza Editorial, 1999, p. 66.

6  Uno de los casos paradigmidticos es el rechazo de Socrates en la Repuiblice a aquellas formas de mimesis
hidadas por é| de mcompatibles con ¢l buen orden de la polis.

7 Los pasajes sobre ¢l concepto de constelacion en la Dialéctica negativa me parecen espléndidos. Véase
ADORNO, Theodor W. Negative Dialekiik, Gesammelte Schrifien. TIEDEMANN, Rolf (ed.) con la
colaboracién de Gretel Adormno, Susan Buck-Morss y Klaus Schultz. Francfort en el Meno:
SuhrkampVerlag, 1973, vol. 6, p. 164-168.
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autoritaria de funciones y compartimientos estancos a los seres vivos.® La entronizacion del
valor de cambio, de la forma mercancia, se apoyaria en un empleo del lenguaje ya sea
indiferente u hostil respecto de la alteridad. Influenciado por motivos romanticos y la idea
hegeliana de que en tanto que Versiand® el pensamiento se convierte en instrumento de
célculo y de reificacion de la naturaleza, Adormo ensaya una escritura tendiente a evitar el
uso clasificatorio del lenguaje y la consecuente infravaloracion de lo particular en nombre
de la primacia de lo universal.

~ Hegel concibe la culminacion del proceso historico de construccion de la libertad
como la superacion de todo particularismo.'’ La critica de Adomno al /denritdtsdenken, su
evocacion —en contraposicion, esta vez, a Hegel— de lo no-idéntico,'' pretende de forma
deliberadamente paradojal, usar un lenguaje ineluctablemente conceptual como medio de
apertura a aquello a lo que las generalizaciones no hacen justicia. El reto que Adorno
enfrenta es entonces enorme. Basta sefialar brevemente que el término mediante el cual
tratamos de sefialar la unicidad de cada cual, a saber, individuo, es un universal. Si Adomo
esté en lo cierto, la conceptualizacion mantiene al lenguaje atrapado en una suerte de circulo
cerrado a las diferencias especificas. Cabe remarcar que inclusive vocablos deicticos como
aqui y ahora —que ciertamente tienen muiltiples referentes y cuyos significados pueden
estar no solo cultural, sino también psicologicamente condicionados— poseen identidades
fonéticas y graficas mas o menos estables. Es mas, Adorno se posiciona escépticamente
respecto de la posibilidad de fundamentar la filosofia y sostiene que el intento de hacerlo
refleja y refuerza la tendencia, que se ha acentuado en la época modema, a que la ratio
devenga drgano de control de las pulsiones. El capitalismo industrial avanzado tiende, sin
duda, a poner en escena el conductismo, a materializarlo, institucionalizarlo. La Dialectica
negativa se vale de medios conceptuales para preparar el terreno en el que habra de
desenvolverse la Teoria estética, la cual se dirige a entablar un didlogo entre un lenguaje
conceptual limitado y ciertas obras de arte entendidas como alegorias de una relacion de
afinidad con los objetos. Adorno sostiene gue la economia de la libido y los procesos de

E No comparto la critica de Anke Thyen segun la cual Adomo confunde identificar con fidentifizieren
mif) —npor ejemplo. decir que a8 ¥ b son iguales— con identificar como (identifizieren als) —confenr
una identidad a ¥ o y—. Thyen sostiene que conviene reconstruir la Dialéctica negariva como una
critica a la segunda forma de identificacion. Como he sefialado, Adomo contempla en su diagnostico
del capitalismo industrial los dos sentidos que Thyen atribuye al conceplo de /dentitdisdenken.

9  Hegel retoma v resignifica en la Fenomenologia del espiritu la distincion kantiana entre ¢l entendimento
fVerstand) v la razén (Fernunft).

10 Hegel escribe: “El hombre educado es aquel que sabe imprimir a toda su conducta el sello de la
universalidad. el que ha abolido su particulansmo, €] que obra segun principios universales (...)" Vease
HEGEL. G W. F. Op. eit, p. 69.

11 La idea de Hegel de que ¢l espinitu es libre en tanto en cuanto se mantenga idéntico a si TISmMO en su
universalidad, es decir, sustraido a las cosas externas vy a su propia exteniondad, aparece, por gjemplo.
en HEGEL, G W. F. Enzyklopadie der philosophischen Wissenschaften, en: NICOLIN, Friedhelm &
POGGELER, Ono (eds.). Hamburgo: Felix Meiner Verlag, 1969, p. 313-314.
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produccion y reproduccion de la vida en sociedad forman parte del andamiaje de los
conceptos, y que no son susceptibles de una dilucidacion plena como la que Hegel asocia
a la autoconsciente libertad del espiritu absoluto.

La historia universal, tal como Hegel la concibe, tiene como finalidad una eticidad
fincada en el pleno reconocimiento intersubjetivo. Dicho reconocimiento se enlazaria con la
universalizacion de la libertad. A juicio de Hegel, un sujeto no es propiamente libre si su
aparente independencia depende del sometimiento del otro, y no es libre si no se conoce a
si mismo como uno de los herederos y propagadores de un sistema de libertad generalizada.
El sujeto puede experimentar la libertad solo si supera su historica alineacion respecto de lo
que siempre fue en esencia, a saber, un ser autoconciente. En Hegel, la autoconciencia no
puede ser solipsista. El solipsismo soterra la historicidad y la mundanalidad de las formas de
conciencia. El pleno desarrollo de la libertad implica en Hegel la constitucion de una sociedad
politica de sujetos que se conocen a si mismos. El autoconocimiento, en Hegel, es una forma
de unidad diferenciada, y no de supresion de lo que él denomina como determinaciones. Es
decir que tal conocimiento de si que de manera ontologicamente problematica Hegel atribuye
al espiritu absoluto, se daria con la armonia entre la animalidad y la espontaneidad intelectiva,
el deseo y el control racional de los apetitos, la accion y el pensamiento, la expeniencia y el
conocimiento, la naturaleza y la historia, la dependencia natural y la libertad, el individuo y
el Estado, la subjetividad y la objetividad. El trabajo del concepto, conforme a la formulacion
hegeliana, debe propender a la superacion de la enajenacion, a que los sujetos hagan suyo
¢l mundo, no en el sentido de que sean omnipotentes, pero si en el sentido de que lo
interpreten como condicion histérica de posibilidad de su autorrealizacion,

En la Dialéctica negativa, Adomo afirma que la utopia del conocimiento consistiria
en abrirse a lo no conceptual por medio de los conceptos.'* Desde esa optica, el positivismo,"
el empirismo y lo que Marx llama materialismo vulgar falsean la realidad, pues suponen una
relacion simple y directa, pero a la vez de oposicidn tajante entre la mente o el lenguaje y el
mundo posible de ser experimentado. Sobre la base del concepto kantiano de espontaneidad
y la idea de ascendencia hegeliana del caracter inmanentemente contradictorio de las
formaciones historicas, Adomo interpreta el lenguaje, no como espejo del mundo, sino

12 “Die Utopie der Erkenntnis wilire das Begriffslose mii Begriffe aufeutun, ohne es iknen gleichzumachen "
(La utopia cognoscitiva consistiria en abrirse con los conceptos a lo no conceptual, sin hacerlo 1gual
a ellos). ADORNO, Theodor W. Negative Dialekiik, Gesammelie Schrifien, vol. 6, p. 21.

13 Adomo caracteriza el positivismo de manera poco diferenciada. El positivismo seria el ensamblaje de
saber y poder centrado en la tesis de que el sentido vy la verdad de las ideas estin dados por la facticidad,
por hechos presuntamente observables aqui y ahora, mientras que en la linea de Hegel y Marx, Adomo
concibe el sentido y la verdad del lenguaje como supeditados a la construccion de un mundo histérico
digno de los seres humanos, es decir, a la formacion de una comunidad de individuos libres en armonia
con la naturaleza subjetiva y objetiva. Cabe recordar la devastadora critica de Hegel en la seccion sobre
la certeza sensible de la Fenomenologia del espiritu a nociones inmediatistas de términos deicticos
como aqui ¥y ahora.
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como uno de sus elementos constitutivos y productivos. Siguiendo a Hegel, lo institmido
no es idéntico a los universales que lo estructuran. Los conflictos y los cambios politicos
pueden verse desencadenados por la falta de identidad que he mencionado. Tal es el caso
de los efectos mundo-historicos de la critica de Martin Luther King a la parcial realizacion
del ideal del derecho universal de los ciudadanos estadounidenses a la vida, la libertad y la
busqueda de la felicidad. Pero decir que las significaciones son elementes constitutivos de
las estructuras y los procesos historicos no equivale, segin Adorno, a pensar que la
conceptualizacion es autosuficiente, que estd herméticamente cerrada; por el contrario, no
se produce, ni se contiene a si misma. La idea de la primacia del objeto en Adorno"* supone
la materialidad del lenguaje, su mundanalidad e historicidad.

La tesis que Habermas ha hecho suya, a saber, que no es posible trascender el
espacio del lenguaje para constatar la forma en que las palabras encajan con su objeto no
basta para refutar la idea adorniana de la primacia del objeto, pues tanto el consensualismo
habermasiano como el materialismo de Adorno dependen del uso referencial del lenguaje.
Habermas se vale de una funcion del lenguaje que, a su juicio, no puede ser fundamentada
de manera objetivista. La validez de los enunciados, para Habermas, solo puede establecerse
intersubjetiva y razonadamente. La teoria de la verdad como consenso que él defiende no
esta referida a cualesquier consensos, sino a consensos basados en procedimientos
comunicativos que asegurarian el libre empleo del lenguaje. Como sea, si Habermas esta en
lo cierto cuando arguye que las referencias lingiiisticas solo podrian justificarse una vez
institucionalizada la racionalidad comunicativa, yerra al aseverar que su version de la teoria
critica subsana lo que €l caracteniza como una de las principales lagunas tedricas de la
filosofia de la historia insita en la Dialéctica de la [lustracion y las obras posteriores de
Adomo, a saber, la ausencia de fundamentacion. El intento habermasiano de justificar la
teoria critica queda supeditado a una esperanza, a una contingencia historica, a saber, que
se institucionalice v, sobre todo, universalice el uso democratico de la palabra. Pero veamos
esta cuestion con mas detenimiento.

De acuerdo con Habermas, fundamentar la teoria critica implica esclarecer sus
condiciones historicas de posibilidad. Habermas cree que la Ilustracion Modema sienta las
bases para la desacralizacion de la comunicacion, para el libre examen pibhico de las
pretensiones de validez consubstanciales con cada acto lingiiistico. Segun Habermas, la
posibilidad de construccion de una democracia deliberativa esta enraizada en la realidad
historica, y se abre en la modernidad con la llamada Versprachlichung des Sakralen.” La
critica a la racionalidad instrumental esta, para Habermas, entre las herederas de la apertura
lingilistica que caracteriza a las sociedades occidentales modermas. Habermas endilga a
Adorno v Horkhemner ignorar las fuentes historicas de dicha critica, una critica que él

14 Veéase ADORNO, Theodor W. Negative Dialektik. Gesammelte Schriften, p. 184-187.

15 La expresion podria traducirse como linglistificacion del orden sagrado, valga el neologismo
subrayada.
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caracteriza como de un pesimismo filoséfico-historico incondicional, y sugiere que si la
sociedad capitalista es como él sostiene que ellos la conciben, a saber, una sociedad tendiente
a la reificacion, la asaz pesimista y sombria critica social que practican dificilmente se habria
podido dar. Segin Habermas, Adormo y Horkheimer incurren en una contradiccion
preformativa, puesto que denunciarian a carta cabal la racionalidad, lo que incluinia la
racionalidad inherente a sus aseveraciones. La Dialéctica de la Iustracion terminaria
entrampada en una paradoja autorreferencial.

Es extraiio que un conocedor de la filosofia hegeliana como Habermas pierda de
vista la distincion insita en la Fenomenologia del espiritu entre la razon y el entendimiento,
y la influencia de dicha distincion en la critica a la [lustracion elaborada por Horkheimer y
Adomo. A pesar de que no comparten la nocion hegeliana de un progreso histonco
instrumentado por una razon astuta, no se apartan de una idea que Hegel ayuda a desarrollar
y Marx transforma, a saber, la idea de una sociedad racional, que seria una sociedad que no
limitaria el potencial de autopoiesis de los seres humanos. Puede ser, eso si, que la deficitana
critica que Habermas dirige a la Dialéctica de la Ilustracion se vuelva plausible, si se la
reformula como sugiero a continuacién. Tal vez quepa derivar de la tesis de Habermas sobre
la modemidad en tanto que proyecto inacabado la idea de que la referida distincion hegeliana
no se sostiene. La esencia de la época modemna seria el contradictorio proceso de ilustracion.
La dialéctica de sistema y mundo de la vida pone de relieve el peligro que representa una
racionalidad tecnocritica sobredimensionada para la supervivencia de las costumbres, los
habitos, las experiencias y los usos lingilisticos cotidianos. Habermas pone en tela de juicio
la progresiva colonizaciéon del mundo de la vida por parte de los modernos medios
subsistéemicos —verbigracia: el dinero y el poder— para la coordinacion de la accion social.
Es decir que Adomo y Horkheimer estarian dependiendo de una diferencia —entre la Fernunft
(razon) v el Verstand (entendimiento), tal como Hegel la concibe— de dudosa inteligibilidad,
pues sdlo la progresiva exteriorizacion politica de la Vernun/ft podria ir develando su sentido.
Cabe subrayar que a Habermas no le interesa permanecer en el espacio de una idealizacion,
de lo que Hegel endilga a Kant: el formalismo. El procedimentalismo de Habermas y su
inclinacion en las dltimas décadas hacia el liberalismo politico son signos de un escepticismo
pronunciado respecto de la filosofia hegeliana de la historia, y forman parte de una version
de la teoria critica que se entiende a si misma como ambivalentemente referida a su tiempo
historico. Horkheimer y Adomo, de acuerdo a Habermas, ignoran las posibilidades de
progreso teorico —de las cuales la critica social que practican es emblematica— y de
desarrollo de la democracia que se abren con el advenimiento de la [ustracion Moderna.

Para regresar a la Dialéctica negativa, el texto se inicia con una formulacion
desencantada acerca de la acmualidad de la filosofia. Tras el fallido intento de constituir una
sociedad sin clases, una comunidad de individuos libres y solidarios cuya autopoiesis se
nutriria de una relacion arménica y creativa con su entorno natural, Adomo concibe la
filosofia como un reservorio de autonomia. En su ensayo sobre los conceptos de teoria y
praxis, remarca —a proposito de la undécima tesis de Marx sobre Feuerbach— que el
decisionismo, el inmediatismo hostil a la teoria, presuntamente inspirado en dicha tesis,
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omite una de las frases ahi contenidas, a saber, la frase nicht nur (no sélo). Marx no aboga
por sustituir la interpretacion filosofica del mundo por la accion transformadora; sostiene,
eso si, que no basta con circunscribirse a la reflexion. Adomo empieza la Dialéctica
negativa asi: “Philosophie, die einmal iiberholt schien, erhdlt sich am Leben, weil der
Augenblick ihrer Verwirklichung versdumt ward (...)"."* No cabe dar por sentado el
significado de la palabra filosofia en la oracion que he citado. En el marco de la vasta obra
multidisciplinaria que Adormno nos ha legado, es ingente la tarea de esclarecimmento del
sentido que dicha obra confiere a la filosofia y a la pregunta acerca de su relevancia actual.
En el presente contexto esbozaré algunas ideas necesanamente abreviadas.

El concepto de filosofia que esa oracién contiene no esta referido a la pluralidad
empirica de idearios y escuelas que cabria agrupar, asi sea de modo aproximativo y
controversial, bajo el signo de lo filoséfico. La referencia a la filosofia que aparentaba haber
sido superada se dirige a la tradicion del idealismo aleman, v en especial, a un campo teorico
que incluye la segunda formulacion del imperativo categorico kantiano, el concepto hegeliano
de pleno reconocimiento intersubjetivo v la critica insita en los Manuscritos econémico-

filosoficos de Marx a la ahienacion. Se trata de una tradicion de pensarmento que comprende
diversas aproximaciones a la critica de la cosificacion de las personas. La Dialéctica de la
[lustracion relaciona dicha critica a una denuncia general a la dominacion de la naturaleza.
Aungue con base en un materialismo fincado en la idea del primado del objeto, en la Dialéctica
negativa Adomo se posiciona ambivalentemente respecto del concepto de reificacion, me
parece no obstante que algunas de las categorias que recorren su obra —ciertamente a
partir de la Filosofia de la nueva musica vy la Dialéctica de la llustracion—, como la de una
vida no coercitiva (unreglementiert), no administrada, no sometida a un funcionalismo
mstitucionalizado y capilar, se inscriben en esa tradicion. Adorno la enriquece iluminando el
concepto de sujeto desde el psicoanahsis, la critica a la economia politica vy la estética.
Rechazando la idea de que sujeto y objeto son unidades discretas y disjuntas, elabora una
concepcion dialéctica de su mutualidad y su oposicion, e indaga acerca de las condiciones
historicas de posibilidad de relaciones de afinidad con los objetos y las demas personas. Es
ese el espacio conceptual en el que se ubica su concepto de experiencia estética auténoma,

en los dos sentidos que €] atribuye al término esthesis, signo tanto de nuestras capacidades
sensoriales como del arte.

Seria un error caracterizar la tradicion a la que me he referido como si fuera homogénea.
Ni Kant, ni Hegel abogan por la maxima reduccion posible del trabajo socialmente necesario.
De otro lado, parecen suponer que no podemeos evitar tratamos mutuamente como medios.
Pero conforme a la segunda version del imperativo categérico y la cuestionable idea de
Hegel de que la dialéctica de amo y esclavo no es sostenible, si en efecto es necesario que

16 “La filosofia, que en un momento parecid haber sido superada, continia con vida porque se perdid la
ocasion para reahizarla”. ADORNO. Theodor W. Negative Dialekiik, Gesammelte Schriften, vol. 6,
p. L.
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los seres humanos nos usemos los unos a los otros como medio, por ejemplo, de lo que la
Filosofia del derecho llama sistema de necesidades, es decir, la economia de mercado, ello
no implica que debamos tratar a los demas de manera exclusivamente instrumental. Cabe
acotar que en nombre de una critica al formalismo kantiano, Hegel busca evitar recurrir a una
normatividad abstracta. Como sea, su problematica conviccion de que ya estaban dadas en
su época las condiciones lastoricas y politicas para la formacion de una eticidad fincada en
el reconocimiento intersubjetivo puede leerse como una suerte de Aufhebung (superacion)
de la prescripcion kantiana de tratar a los demas no sélo como medios, sino también y
concomitantemente como fines en si mismos. Tal Aufhebung pasaria por el intento de
enriguecer la formulacion kanhana remitiendola a la pregunta acerca de sus condiciones
historicas de posibilidad y efectividad. En vez de un deber ser, de un sollen indetermunado,
Hegel postula la necesidad humana de desarrollar historicamente la libertad universal.
libertad que presupone que nos hemos ido conociendo a nosoros MISMOS COMO SETES
capaces de realizar nuestro potencial espinitual superando las limitaciones sociales y naturales
del pasado.

La filosofia de Marx es una filosofia fronteriza, en ¢l sentido de que incorpora una
concepcion de las circunstancias historicas en las que seria superada. De ahi que asigne un
significado materialista, practico, a los viejos anhelos de justicia, felicidad, libertad, bienestar
y comunidad. Serian plenamente inteligibles en tanto que concretados en una sociedad
emancipada. Hegel habia concebido la tecnica y la practica como formas de integracion del
sujeto con los objetos que despiertan su deseo, y habia pensado la constitucion de una
subjetividad unificada como efecto, en parte, de la lucha a lo largo de la historia contra la
muerte, ¢l “amo absoluto”, es decir, como efecto, en parte, del proceso de superacion del
miedo y el terror a través del trabajo de formacion y transformacion de la naturaleza. Y
afirmaba Hegel que mientras que en aras de satisfacer sus impulsos los seres humanos
permanecieran circunscritos a la finitud de los objetos que despiertan su interés no estarian
sino “en lo externo”, extrafiados de si mismos, no estarian “en si mismos™; en ese plano no
serian sino iguales a los animales. Hay una necesidad superior, decia Hegel, de trascender
las limitaciones del mundo de las cosas, de buscar lo infinito, pues solo asi podemos
pensamos y hacernos como seres libres, es decir, llevar a término el plan de una historia
universal providencial. Para Marx, en cambio, hay una idea alternativa de la sintesis subjetiva.
Marx argumenta que nuestra esencia, incluida nuestra capacidad para la creacion artistica e
intelectual, es material, sensorial. En sus manuscritos de 1844, concibe la autorrealizacion
como la autopoiesis de individuos libres y creativos en medio de una sociedad de sujetos
libremente asociados y no enajenados de los productos de su actividad.

En la Dialéctica de la llustracion, Adomo y Horkheimer enriquecen la idea de una
filosofia limitrofe, de una concepcidn materialista del proceso de formacion de la subjetividad.
La Dialécrica de la llustracion es una fragmentaria fenomenologia materialista del sujeto.
Horkheimer y Adorno sostienen que no es al interior de sistemas conceptuales, como por
ejemplo los que buscan afianzarse deductivamente, que la verdad de las ideas morales y
politicas de la tradicion filosofica en occidente puede establecerse. Hegel sienta las bases
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para interpretar la verdad como la externiorizacion de las significaciones constitutivas del
mundo historico, es decir, como el despliegue de dichas significaciones por la via de la
accion. Los signos, conforme al sentido literal de la palabra, no son autosuficientes, no se
contienen a si mismos, por asi decirlo. Inclusive cuando en calidad de alegorias o enigmas
tienen referentes especialmente problematicos, apuntan a algo diferente a ellos. La funcion
referencial es inherente al lenguaje, lo que en ningiin caso implica que la relacion entre
palabra y objeto sea simple, facilmente determinable. La tesis de Adomo, que mencioné
anteriormente, de que se perdio la oportunidad (die Augenblick) —literalmente un abrir y
cerrar de ojos— para la realizacion de la filosofia, se afinca en la nocién materialista acerca
de lo que es la verdad que he ido bosquejando. La critica de Adormo a la dominacién de la
naturaleza esta concebida como momento, en el sentido hegeliano del término, de los procesos
socio-historicos, y no como un fin en si mismo. Adomo y Horkheimer caracterizan la
Dialéctica de la llustracion como una suerte de mensaje de botella. El sentido que dan a su
quehacer filosofico es el de hacer las veces de custodio del ideal de una vida plena.

La escritura adorniana gira alrededor de un concepto, que en parte es de ascendencia
estética, a saber, el concepto de Darsrellung (exposicion). No es una filosofia construida
more geomeirico, ni orientada a la demostracion deductiva de la verdad de conclusiones
supeditadas a premisas l6gicamente jerarquizadas. Hay en varios lugares de la obra de
Adomo una critica no muy bien definida a la logica, la cual es descrita en la Dialéctica de la
llustracion como instrumento de dominacion de la naturaleza. En general, la critica adorniana
a la logica parece suponer que es un error pensar que la verdad de una proposicion deba
estar en funcion de su encadenamiento con otras proposiciones, del lugar que ocupa en la
estructura logica. En todo caso, dicha critica no estd suficientemente desarrollada en su
obra. Cabe suponer que Adormo y Horkheimer, y en especial Adorno en sus escritos
posteriores, conciben la logica hegeliana como una l6gica mejor adecuada a los contenidos
historicos que las logicas formales, aunque habria que recordar la frecuente oposicién de
Adomno al caracter afirmativo y totalizador de la dialéctica hegeliana. La Dialéctica negativa
de Adomo contrapone a las sintesis hegelianas oposiciones que no estin en funcion de la
suposicion de Hegel de que su época es cognoscible como una época en la que quedan
sentadas las bases para una suerte de reconciliacion entre el concepto de libertad y las
mnstituciones politicas, para la realizacién del potencial que la especie humana tiene de
universalizar la autonomia. Hegel dibuja el fin de 1a historia como una especie de catarsis
luego de los desgarramientos vinculados con el llamado trabajo del concepto. Una historia
concebida como la historia del florecimiento del espiritu universal es una historia que aparece
como eminentemente significativa, inteligible, al menos para la “ciencia” filoséfica que Hegel
defiende. En la obra de Hegel, los conceptos no estan pensados principalmente como
contenidos mentales, y en ningln caso como los contenidos de mentes aisladas. Las
representaciones a las que se refiere la epistemologia sujeto-céntrica y dicha epistemologia
son de acuerdo a esa obra fases del proceso de formacion del espiritu. La frase trabajo del
concepto dice relacion tanto con los giros dialécticos que los idearios pueden experimentar
como con la obsolescencia de las formaciones historicas, y dice relacion con los desfases
entre lo ideal y lo material. El concepto hegeliano de espiritu designa el entramado de
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significaciones que se expresan politica, cultural y economicamente, e incorpora en su
campo semantico al arte, la religion vy la filosofia a los conceptos a ellas vinculados, a las
formas en que ellas se institucionalizan y a la relacion a veces tirante, a veces armonica entre
lo que cobra forma y los ideales que lo orientan.

Creo que la critica de Adomo a la l6gica puede ser extrapolada y mejor dilucidada del
andlisis de su escritura dialéctica. Adorno se refiere a ella como paratictica. Pero
independientemente de las intenciones del autor, las composiciones de Adomno son, en vez
de limitarse a evocar 0 mencionar, construcciones prismaticas, en las que cada elemento,
como en una obra de arte bien lograda, goza de autonomia. Autonomia no significa separacion
total, expresion que denota algo irrealizable. Asi, por ejemplo, a pesar de que Kant interpreta
la dialéctica como logica de la apariencia, su concepto de autonomia se entreteje de modo
incipientemente hegeliano con una nocién universalista de la validez de la ley moral. El
concepto adorniano de autonomia es relacional. Adorno busca evitar subordinar detalles o
ejemplos a la soberania tedrica de las generalizaciones, al imperio de una totalidad frente a la
cual lo individual no es sino un elemento funcional. Como ya he sefialado, Adomo piensa
que la praxis discursiva debe ser congruente con la critica a las politicas de supresion de la
individualidad. Se trata de escribir de tal manera que ni la arquitectura ni el sentido de los
textos estén gobermados por el apriorismo de las abstracciones. Las constelaciones textuales
adornianas se orientan por lo que Benjamin llama Erfahrung (experiencia plena, significativa),
y que Adomo asocia a la autonomia, la creacion, la autorrealizacion y, en general, a una vida
no sometida a la dominacién. Si bien la misica no es propiamente semantica, las
composiciones atonales, y en especial su rechazo a la funcion rectora de la clave dominante,
parecen estar entre los modelos de la escritura adorniana, Para Adomno, el pensamiento a la
vez jerarquizante vy clasificatorio, el cual se vale de relaciones de subsuncién y subordinacion,
es una de las condiciones de posibilidad de las politicas que con diferentes grados de
violencia coaccionan la vida humana.

A mi juicio, dos textos tardios de Adomo, los llamados Dialektische Epilegomena,"’
muestran con excepeional virtuosismo el caracter experimental de su escritura, Adorno
busca trascender los limites del logocentrismo, cuya problematizacion, segun la Dialéctica
de la [lustracion, se ve impulsada por Schelling. En £/ orden del discurso, Foucault usa una
expresion que armoniza bien con la critica de Adomo al /dentitdtsdenken, a saber, monarquia
o soberania del significante.”” Se podria atribuir a Adomo la idea de que el idealismo que su
escritura pretende desmantelar es una suerte de encierro conceptual, de panlogicismo o, si
se quiere, de endogamia tedrica. Y cabe aseverar anacréonicamente que Adomo objeta lo

17 Véase ADORNO, Theodor W, Kulturkritik und Gesellschaft Il, Gesammelte Schriften. TIEDEMANN,
Rolf (ed.) con la colaboracién de Gretel Adomo, Susan Buck-Morss y Klaus Schultz. Francfort en el
Meno: SuhrkampVerlag, 1977, vol. 10.2, p. 741-782. La seccién comprende dos textos: “Zu Subjekt
und Objekt™ y “Materialen zur Theorie und Praxis™.

18 FOUCAULT, Michel. El orden del discurso. Barceiona: Tusquets Editores, 1973, p. 43.



que ha venido a llamarse pantextualismo. Si interpreto correctamente a Adorno, es posible
denunciar la filosofia, sefialar que los problemas tradicionales son seudoproblemas fincados
en usos indebidos del lenguaje, anunciar el retorno a las cosas mismas o definir el positivismo
como la ultima metafisica que habra de allanar el camino hacia la conversion de la filosofia en
la sintaxis légica de la ciencia experimental, para dar algunos ejemplos de posiciones anti-
metafisicas, y continuar de manera criptoconservadora en la linea de lo que se denuncia. Es
paradojal el destino de ciertos intentos de trascender la filosofia, como el de Witigenstein,
que han tenido una vida postuma muy intensa en las facultades de filosofia. Adomo ensaya
una gramatica filosofica alternativa, que no estaria supeditada a los recursos ontogramaticales
——conforme a una formulacion reciente de Habermas— del llamado /dentitdtsdenken. Pero
no es facil decidir hasta qué punto su obra no esta siendo institucionalizada, ni hasta queé
punto es exitoso su esfuerzo, tanto proposicional como preformativo, de romper con la
l6gica de las identificaciones. A continuacion, me concentraré en uno de los dos ensayos
que forman parte de los Dialektische Epilegomena, a saber, el ensayo Marginalien zur
Theorie und Praxis. No me detendré a examinar el texto Zur Subjekr und Objekt.

En el ensayo que me ocupa, Adomo teje la relacion entre la teoria y la praxis como
una contradiccion dinamica. Debo acotar que el sentido del término contradiccion no esta
dado definitivamente por la logica formal. Los conflictos humanos son, entre otras cosas,
conflictos en torno a la definicion social de la realidad vy, en general, en tomo a qué deciry
como decirlo. La relacion entre la teoria y la praxis debe concebirse dialécticamente ya que
ni los conceptos de lo teorico, lo practico y la interaccion entre ambos, ni las formaciones
politicas, culturales y economicas informadas por dichos conceptos han permanecido
estaticos. Ya he advertido que la dialectica en Adomo es negativa. En el caso de la oposicion
entre la teoria y la praxis, ello implica que para Adorno es falso en la coyuntura historica en
la que escribe postular una sintesis que superaria dicha oposicion. De otro lado, lo tedrico
y lo préactico no estin completamente separados entre si. En un mundo sacudido tanto por
la transformacion de los suefios utopicos en la infernal pesadilla del comunismo burocratico
como por las catastrofes de Auschwitz e Hiroshima, Adomno juzga que es incongruente la
concepcion circular de la dialéctica en Hegel, entre cuyas consignas estan la de la unidad de
la unidad y la diferencia, y la de la reconciliacién de la realidad con la razon. Adomo invierte
las tesis de Hegel de la mutua implicacion de lo real y lo racional, y de lo verdadero vy la
totalidad: la sociedad actual es a su juicio falsa.'

19 Debo acotar que la palabra alemana traducida como realidad s Wirklichkeir, que se deriva del verbo
wirken (wrabajar, producir, hacer, efectuar). La historia universal es, de acuerdo a Hegel, la historia de]
espirity, cuya razén de ser consiste en producirse a si mismo como lo que €5 en esencia, a saber, libre,
y ser hibre no puede significar estar determinado por algo externo. El concepto hegeliano de realidad
no esta referido a la ingente multiplicidad de accidentes histéricos, que suelen verse agrupados de
diversas maneras por el positivismo v el empinismo histoniogrificos. Las tesis de Hegel cuya inversion
he amribuido a Adomo evidencian una cierta indeterminacion histérica.
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Adomo sostiene, ademas, que si en medio del capitalismo tecnocratico, del cultoalo
pragmatico y utilitario se asume que la teoria debe estar orientada a la resolucion inmediata
de problemas practicos, ello implica ceder ante el primado de una concepcion reductiva de
la praxas, que da por sentado que la eficiencia y la pronta eficacia en el marco de la dominacion
politica y la produccion de mercancias son a la vez necesarias y suficientes para una vida
bien llevada. E implica, segun Adomo, claudicar frente a un activismo hostil a la practica
tedrica, a la reproduccion ciega de una civilizacién material terriblemente destructiva. La
blsqueda de la Dialéctica negativa de una salida frente a lo que podria llamarse el
inmanentismo de la filosofia de la conciencia no debe entenderse como un programa tendente
a la abolicion de la reflexion filosdfica, de la actividad teérica. Pero como la expresion prictica
tedrica sugiere, no se estd promoviendo la pueril idea de un intelectualismo puro, de una
filosofia que, como por arte de magia, no estaria condicionada por la lucha por la
supervivencia, los conflictos politicos y las pugnas al interior de las instituciones académicas.
Por otra parte, Adomo mantiene que la distancia reflexiva frente a las exigencias de nuestra
animalidad —que Hegel caracteriza como la elevacion del pensamiento sobre lo finito— ha
sido puesta al servicio de la represion, tanto en el sentido freudiano del término como en el
sentido de la dominacion politica. Para Adomo, la represion es una prolongacion irreflexiva
de la historia natural. Pero los usos represivos del lenguaje tedrico no definen
exhaustivamente la teoria. En palabras de Adomo: Wohl ist der Dispens des Geistes von der
materiellen Arbeit Schein, denn Geist setz zur eigenen Existenz materielle Arbeit voraus.
Aber er ist nicht nur Schein, dient nicht nur der Repression. Die Trennung markiert die
Stufe eines Prozesses der aus der blinden Vorherrschaft materieller Praxis hinausfiihri,
potentiell hin auf Freiheit.”

Y acerca de la doctrina aristotélica de la virtud, dice que si bien es ideoldgica en tanto
que privilegio del heleno privado sustraido a la cosa publica, abre no obstante un horizonte
para la felicidad que adviene con la reflexion libre, con una reflexion que escaparia al ejercicio
y el padecimiento de la violencia (dem Ausiiben und Erleiden von Gewalt entronnen wire).”

Es recurrente en Adorno el uso del modo subjuntivo. Su teoria es una teoria concebida
como refugio de desiderata morales y politicos. Me refiero, sobre todo, a la justicia, la
creatividad, la felicidad, la solidaridad y la autonomia. Pero por si sola la teoria es politicamente
impotente. De otro lado, el polisémico concepto hodierno de praxis, con sus diferenciados
pasado y presente, lleva la huella de una mundo histérico que ha traicionado los suefios de
emancipacion que dieron brio a la era moderna en su etapa formativa. Adorno piensa que la

20 “Sin duda, la liberacion del espintu frente al trabajo material es ilusoria. La propia existencia del
espiritu presupone el trabajo material. Pero no es solamente ilusoria, ni se limita a estar al servicio de
l2 represion. La separacidn —entre la teoria y la praxis— se da en la fase de un proceso de distanciamiento
frente a la ceguera de una dominacién primigenia centrada en la praxis material. Es decir que dicha
separacion es polencialmente una fuente de libertad”. ADORNO, Theodor W. Kulturkritik und
Gesellschajt 11, Gesammelte Schriften, vol. 10.2, p. 768.

21 JIbid., p. 769.

62



praxis contemporanea esta profundamente atrofiada. Una praxis dingida a la vida buena
buscaria trascender el ordenamiento vigente. El privilegio del trabajo intelectual, que en la
fracturada y antagonica sociedad contemporanea se constituye en forma unilateral de vida,
se apoya en la muy extendida subordinacion del trabajo manual a un régimen disciplinario
conductista, deshumanizante, Dicho régimen no puede evitar perpetuar la pobreza relativa,
tanto en el sentido dinerario como en el que dice relacion con la pésima distribucion de la
tranquilidad, el aire puro, el agua potable y los recursos educativos, entre otros; por ende,
no puede sino contribuir a la reproduccion de la violencia. El descuido y la indolencia, que
Adorno tilda de frialdad burguesa, estan en su opinion entre las condiciones de posibilidad
de los campos de concentracion y exterminio. También la progresiva destruccion humana de
la tierra se debe a la generalizada desidia. “Fallige Praxis wire allein die Anstrengung, aus
der Barbarei sich herauszuarbeiten”. Una praxis orientada a alcanzar la madurez, la
Miindigkeit (mayoria de edad) postulada por Kant como el objetivo de la Ilustracion, requiere
la libertad espiritual. En una sociedad libre, la separacion entre lo tedrico v lo practico
quedaria superada. “Das Ziel richtiger Praxis wire ihre eigene Abschaffun”.*

Como he venido sosteniendo, Adorno muestra que la historia de los conceptos de
teoria y praxis es la historia de las formas en las que en el marco de su muma oposicion sus
significados se han ido configurando, exteriorizando. En algunos casos, dicha oposicion se
exacerba. Por ejemplo, en varias universidades en el presente, cuya planta docente incluye
a profesores de filosofia, se pone en practica la opinion segun la cual la filosofia no sirve
para nada. Piénsese a ese respecto en la estructura curricular y en la distribucion del poder
economico y politico al interior de esas instituciones. Pero claramente hay maneras de
definir y experimentar la praxis que no estan explicitamente supeditadas al contraste con la
teona. Ciertas tareas administrativas son realizadas rutinariamente; una politica sometida en
su totalidad a la reflexion tedrica seria inviable. Tampoco tiene sentido exigirle a la teoria que
a cada paso demuestre su importancia para las demss formas de praxis. El cultivo del lenguaje
v las matemadticas en las universidades no puede darse si su practicidad inmediata debe
estar ab initio demostrada. Y los muiltiples y a veces laberinticos problemas asociados al
mundo laboral no pueden ser anticipados con precision. Dirigir la educacién a preverlos
detalladamente y, sobre esa base, a estar preparados a solucionarlos expeditivamente seria
impractico; uno descubriria que en la turbo contemporaneidad, en la que las grandes ciudades
latinoamericanas también estin inmersas, una instruccion inclinada al inmediatismo se
volveria rapidamente anacronica. Las experiencias in situ son indispensables para la
adquisicion del sentido de la praxis laboral. Me parece que el rechazo en nombre de la
concrecion y la eficacia inmediata al pensamiento y el ocio que lo posibilita, a la teoria por su
naturaleza presuntamente abstracta.* cae en una abstraccion burda. No sélo sobredimensiona

22 "“Una praxis venidera se centraria en el esfuerzo por dejar atris la barbarie”. /bid., p.769.
23 “El objetivo de una praxis recta seria su propio desmantelamiente”™. (La negrilla es mia). fbid., p. 769.
24 Ihid., p. 776,
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la efectividad® de las acciones, como las que parecen hacer de la protesta politica un fin en
si mismo, sino que ademds se basa en un conocimiento erréneo, abstraido de la realidad que
pretende dominar. Segun Adomo, el activismo inmediatista de los rebeldes de la década de
los sesenta del siglo pasado copia del mundo que denostaban, de un mundo en el que
predomina la racionalidad instrumental, una vision a la vez técnica y ciega de la eficacia de
las acciones. A la formacion humanistica, que se ha visto empujada a tomar como modelos
a la tecnociencia y las exigencias mercantiles, politicas y militares, no le corresponde hacer
algo que nadie puede hacer, y es acertar en las escuelas, liceos y universidades el pronéstico
del futuro que le espera al graduando.

Con ello no busco ensalzar la llamada teoria pura, que en todo caso es una ficcion.
Sigue siendo util una formacion humanistica, en un sentido de lo util no subordinado a
calculos dineranios y burocraticos cortoplacistas. Si se la toma en serio, enriquece los procesos
de creacion de sentido, propicia la creatividad y el aprendizaje nutrido por el arte de escuchar,
conduce al desarrollo de la sensibilidad estética, y abre un espacio para pensar la autonomia.
Como sefiala Hegel, no podemos alcanzar la autodeterminacion, no podemos llegar a ser
libres, si no nos concebimos como tales. Convertida en una serie de reflejos condicionados,
la vida humana se malogra. Segun Adorno, no obstante, la teoria no supeditada a exigencias
practicas inmediatas refleja y reproduce una injusticia, a saber, la que acompaiia a la division
entre el trabajo manual y el rabajo intelecrual, pero por otra parte es una fuente de oxigeno
—valga la metafora— en medio de la agudizacion en las sociedades del capitalismo industrial
avanzado de la dominacion de la naturaleza vy el control administrativo de la vida. Frente al
deterioro ambiental, la tendencia a la banalizacion de la vida y el frecuente maltrato del que
son objeto los rabajadores, es valiosa y practica la actividad intelectual libre. Dicha actividad
sirve de refugio para el concepto de vida buena, para el 1deal dingido a que la innata
creatividad de cada ser humano no sea coartada.

La filosofia social de Adorno se centra en la critica al presente. La palabra critica,
claro esta, tiene diversas acepciones. Una elaboracion adecuada del concepto adomiano de
critica rebasaria los limites del presente texto. Cabe mencionar sucintamente que la Dialéctica
negativa esta influenciada tanto por la idea kantiana de una critica de larazéna la razon —
el genitivo der es a la vez objetivo y subjetivo—, la cual Adomo reorienta en sentido de la
autolimitacion del lenguaje conceptual, como por la oposicion de Marx a la mercantilizacion
de la existencia y el falseamiento ideologico de la realidad capitalista. Ademas, Adomo
ensaya una critica social a la vez inmanente y frascendente, es decir, una critica referida al
proceso de institucionalizacion de la racionalidad instrumental en la sociedad moderna e
ilurminada por una 1dea que tiene raices profundas en occidente, a saber, la idea de una vida
buena. En lo que a la histoncidad de dicha 1dea respecta —yv habria que recordar las frecuentes
referencias adornianas al elemento historico de la verdad (der historische Kern der

25 Jbid., p. 774. Adomo afirma que el activismo de los rebeldes en los aflos sesenta evidenciaba una
exageracion narcisisia de su propio poder.



Wahrheit)— Adomo se inscribe en una tradicion filosofica que, a juicio de Foucault, se
remonta al ensayo de Kant sobre la Ilustracion. Foucault sostiene que Kant inaugura la
reflexion filoséfica moderna en torno al presente. Kant concibe su época como una época
todavia no ilustrada, pero si de progresiva ilustracion. Una indagacion apropiada acerca del
concepio de presente —que recorre las filosofias de Hegel, Marx y Nietzsche, y se ve
problematizado en ellas— tampoco seria abarcable en el marco del trabajo en curso. Sin
duda, no se sostiene la nocion simplista del tiempo humano conforme a la cual el pasado, el
presente y el futuro son unidades disjuntas. Lo que llamamos presente esta atravesado por
el recuerdo, el olvido, la represion, las expectativas, la afioranza.

La interpretacion museologica de idearios pasados sustituye la reflexion critica acerca
de su efectividad historica y relevancia contemporanea por una actitud hagiogrifica. Y si
uno hace de las filosofias que defienden la autonomia objetos de culto incurre en una
paradoja pragmatica; ensalzarlas, suponer sin mas que son dignas de adhesion sumisa y de
emulacion, es caer en la heteronomia. Se le hace un flaco favor a la teoria critica si se busca
alabarla reduciéndola a una nueva ocasion para investigaciones gobernadas por los criterios
y los intereses de una acadermia altamente burocratizada. Claro que en el caso de América
Latina, y tal vez no sélo en dicho caso, el academicismo es un fenomeno complejo v
contradictorio. En las humanidades y las ciencias sociales es especialmente dificil evaluar la
calidad del trabajo intelectual. En una época en la que, grosso modo, las universidades
nuestra América buscan consolidarse, superar los frecuentemente denigrados ensayismo,
improvisacion y diletantismo, y alcanzar la respetabilidad internacional, la expectativa, si es
que no se trata de una exigencia sofio voce, de que en vez de arriesgarse al foucaultiano azar
de la experimentacion los textos en las disciplinas humanisticas y sociales se inscriban en
tradiciones que han podido proliferar y ennquecerse en ¢l mundo noratlantico apunta a
facilitar la evaluacion de dichos textos. Tal expectativa no es del todo uracional; v como he
advertido, no es que el trabajo exegético le fuera ajeno a Adorno, Pero no cabe duda de que
un individualismo apoyado en la conviccion de que el principium individuationis es
condicion sine gue non del progreso hacia la Miindigkeit kantiana, le llevé a estar incémodo
en ambitos institucionales; su escritura es, entre otras cosas, signo de esa incomodidad. No
obstante, la institucionalizacion en estas latitudes de la idea de que los temas y los
procedimientos de la academia noratlantica son candnicos contribuye a reproducir la
dependencia culmral, a fomentar la heteronomia, independientemente de la distnncion que
Gadamer traza entre la autoridad de la tradicion y el autoritarismo. Sin embargo, la lectura en
América Latina de la obra de Adorno —o, mejor dicho, su recepcion critica— se justifica en
el presente en razon de que esa obra desmitifica una forma de vida cuya fuerza hechicera en
nuestros paises es considerable.
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Resumen. En este trabajo se pretende hacer una pequefia correlacion, a manera de homenaje. entre el
pensamienio de Theodor W. Adorno y el de su amado maesiro, Walter Benjamin.
Los vinculos gue unen a ambos pensadores, pueden encontrarse en el peso de las palabras que
comparien, en medio de un coniexio propio de la critica filosdfica alemana y de las raices judaicas
gue los unen. Bajo la figura alegorica del dngel de la historia, se tejen nexos entre una seleccion de
citas tomadas de la Dialéctica negativa de Th. W Adorno v de algunos conceptlos expuestos en E|
origen del drama barroco aleman de W. Benjamin.

Palabras claves: Historia, dngel, aiegoria, progreso, nombre. verdad, idea. concepto.

Summary. This paper intends to establish a small correlation, by way of homage, between Theodor W
Adorno s though: and that of his beloved teacher, Walter Benjamin. The ties that bind both thinkers
can be found in the weight of the words that they share, in the context of German eritical philosophy
and the Jewish roots that links them. Under the allegoric figure of the angel of history. bonds are
woven among a selection of guotations taken from Adorne’s Negative Dialectics and from some
concepts expounded in Benjamins The Origin of Baroque Drama.

Keywords: History, angel, allegory, progress, name, truth, idea, concept.

En el libro Dialéctica de la mirada que tiene como objeto estudiar la obra de los
pasajes de Walter Benjamin, su autora, la profesora Susan Buck Morss, cita una frase del
célebre escritor del siglo XIX, Victor Hugo. En un estado de animo sublime, este poeta
francés, habia dicho que el progreso era la huella de Dios mismo en la tierra.! Una frase
lapidaria que en su momento tenia una resonancia triunfal pero parecia haber sido
contaminada, desde un principio, por una invisible carcoma que algunos afios después
derruia su elevado sentido: Sobre el implacable remolino de la historia contemporanea, la
conviccion afirmativa del progreso histdrico parecia desvanecerse. Sobre la enorme figura
ejemplar del angel de la victoria cercana a Victor Hugo y al aire decimononico, habia nacido
una pequefia larva resistente, animada por el espiritu de un otro angel —el de la historia—

| BUCK-MORSS, Susan. Dialéctica de la mirada. Madrid: Visor. 1995, p. 107,
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muy bien dotada desde el punto de vista aerodindmico, virtud que le posibilitaba una
prolongada supervivencia. Pero lastimosamente se encontraba naturalmente inerme ante un
misterioso vendaval que soplaba desde los confines del mito pretérito y que la arrastraba
hacia un progreso caracterizado por una repetitiva destruccién acumulada e irreparable.

Benjamin describia al angel como un pequefio querubin con cara de esfinge, dotado
de unos ojos desmesuradamente dilatados, la boca abierta, como si tragara el viento, y las
alas extendidas; un angel que asombrado y aparentemente temeroso giraba su rostro hacia
el pasado, hacia una catstrofe que amontonaba incansablemente ruina sobre ruina.?

El horizonte del progreso se habia invertido en su mirada atonita y petrificada, un
angel de la imposibilidad, una especie de dngel de sal, que como la mujer de Lot miraba el
ocaso de su ciudad. Esta imagen, decididamente humana, la habia encontrado Benjamin en
una pequefia obra grifica de Paul Klee, que sin ser una de sus mas virtuosas, se ajustaba
muy bien a lo que el filosofo se proponia construir a partir de su semblante. Una figura
constelativa en la cual se encontrara el sentido de la antinomia inherente a la palabra progreso,
mas bien una caida en picada desde el pinaculo de los héroes, al monticulo polvoriento del
destino individual; la soledad ejemplar de aquel soldado muerto en la trinchera, por una
patria, que de ante mano habia sido desmantelada. Una historia que envuelve al hombre
anonimo, sin dar ninguna cuenta, silenciosa y exenta de toda finalidad.

Estas imagenes de pensamiento que construye Benjamin siempre tienen como
objetivo tratar de salvar algo de lo sagrado, en el recuerdo, por medio de lo profano. Asi
mismo, el 4ngel de la historia parecia hermano terrenal de aquel iluminado dngel nuevo
habitante del Talmud.® La entrafiable historia se refiere a un dngel que ante el trono del
innombrable se reencarnaba eternamente en una presencia nueva, y tenia como tnico fin
alabar al creador de un modo nunca antes pronunciado. El corto destino del angel nuevo era
justamente recitar una sola estrofa inédita y dar paso a un otro hermano, de cuya boca
emanara la pristina rima siguiente. Su pequefio pariente modemo habia cambiado el destino
efimero del cantor, por el eterno suplicio de ser arrastrado por el interminable soplo de la
historia.

El dmbito contemporaneo en el cual la palabra de Dios como faro de doctrina filosofica
se habia apagado, acompaiio a los filésofos Walter Benjamin y Theodor W. Adomo durante
la existencia y los congrego en tormo a ideas comunes y bajo la estela de una figura que
podria considerarse alegorica. El angel de la historia como imagen de pensamiento rondaba
a la escena como semblante de una idea, un simil reencarnado en el tiempo por el halito

2 BENJAMIN, Walter. Uber den Begriff der Geschichte, Gesammelte Schriften. Herausgegeben von:
TIEDEMANN, Rolf & SCHWEPPENHAUSER, Hermann (eds.). Frankfurt: Suhrkamp, 2000, Band
-2, p. 697.

1 WEIGEL, Signd. Cuerpo, imagen y espacio en Walter Benjamin. Buenos Aires: Paidos, 1999, p. 108.
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reiterativo de la fragmentacion; una imagen quiza emanada de unos campos de batalla
miticos y de un desprendimiento reciente desde la pérdida del alma en la modernidad. Las
memorias y los recuerdos unieron a los filosofos en torno a un escepticismo critico, anclado
por fin en el estudio de] arte como escenario posible y representativo del conflicto.

Ambos pensadores se unian por una reflexion de inevitable influencia marxista, no
dogmatica, y una decidida vocacién, mas que anfi-idealista, podriamos decir: meta-idealista.
En este sentido estaban completamente convencidos de que no se podria esperar ningun
progreso, ni emanado por la palabra divina ni en practica terrenal alguna, lo cual es notable
especialmente en el caso de Benjamin, quien a pesar de su estrecha relacion con algunos
militantes comunistas, estaba convencido que la revolucion del proletariado no era un
camino hacia la depuracion dltima. Vale la pena recordar ademsds, que Benjamin en su juventud
tuvo momentos que podrian ser calificados como misticos, no obstante, pronto logro
desprender ese conglomerado sagrado y promisorio del lenguaje, de sus hilos celestes, vy
regar el contenido en la tierra como si fuera una gran pifiata. El producto que yacia ahora
ante sus ojos particularmente curiosos conservaba sin embargo cierta rigidez grave, de
objeto fragmentario, tipica de aquellos viejos lugares de culto fundados sobre piedras
donde el dios se hizo palabra.

A pesar de aquellas semejanzas entre ambos filosofos en el origen y, sin lugar a
dudas, especialmente lexicales, también es necesario recalcar sus notables diferencias, por
ejemplo, la gran capacidad que tenia Adomo para montar sus propias observaciones
sobresalientes sobre el estrato Benjaminiano. En este sentido vale la pena recalcar cémo
Adormo siempre cita a Benjamin, como si tuviera un particular brillo, como si sus citas fueran
pequefias gemas dentro de un texto completamente nuevo.

El dedicado discipulo Theodor W. Adomo recordé a Benjamin de muchas maneras,
un ejemplo de ello es su libro Sobre Walter Benjamin, librito que muchos, sin duda, habran
leido. Adorno lo rememora, de la siguiente manera: “Quien se dirigia a ¢l se sentia como un
nifio que ve la luz del arbol de navidad por la rendija de la puerta entreabierta. Pero la luz
prometia al mismo tiempo, como propia de la razon, la verdad misma, no su brillo impotente
()"

Mas adelante leemos: “La idea de Benjamin era renunciar a toda interpretacién
metafisica y hacer surgir los significados inicamente mediante el montaje chocante de lo

materal (...) la idea atrae asi la cosa, como si quisiera transformarse tocandola, oliéndola,
gustandola”.’

Es claro que Benjamin era un virtuoso tejedor de imagenes dotado de un singular
poder descriptivo, un colector subjetivo de suefios recordados a la hora del despertar, un

4 ADORNO, Theodor W. Sobre Walter Benjamin. Madrid: Céitedra Teorema, 1995, p. 13.
5 Ibid., p. 26,
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hombre que siempre, cuando queria expresar sus ideas. tenia a la mano la evocacion de
aquellos caramelos de colores de su infancia. El orden de los caramelos variopintos dentro
de la caja de madera, su olor y aquel sabor inolvidable que se derretia sobre la lengua del
nifio, construia, segun decia en los recuerdos berlineses.® ¢l origen de su pensamiento
otrora convertido en reflexion filoséfica.

El permanente salto por fuera de los modelos y sistemas, la insistencia sobre la
experiencia particular en la singularidad literania y la importancia dellenguaje ineludiblemente
marcado por la historia, pero personificado por cada sujeto como origen y medio de toda
reflexion, caracterizo el sentido de los escritos de Benjamin. De tal manera vale ld-pena
retomar la importante obra El origen del drama alemdn y en especial algunas paginas del
proemio de este escrito en las cuales Benjamun trata de expresar, de manera temprana, ciertas
premisas sobre su posicion vital y de reflexion.

Los dos filosofos se conocieron justamente cuando Benjamin estaba preparando los
fundamentos para este texto y ya habia elaborado antes algunas obras importantes,
especialmente un trabajo, bastante extenso y poco conocido, que conformoé su tesis doctoral.
La temética se ocupa Del concepto de la critica de Arte en el Romanticismo alemdn y
estudia detenidamente obras de F. Schlegel, Novalis y sobretodo una leccion de Fichte: E/
concepto sobre la doctrina de la ciencia (Begriff der Wissenschafislehre). Benjamin cita
una frase de esta obra, muy interesante ¥ que, sin duda, parece dar pie a algunas de sus
reflexiones posteriores alrededor del drama barroco aleman; la frase dice: “La ciencia, no
solamente tiene contenido, sino también una forma".” Vale decir que Fichte usa alli la palabra
ciencia, mas que todo, en el sentido de doctrina filoséfica. La forma en este caso guarda
resonancias con la vieja forma de los griegos, tan afin al alma, pero también sefiala la ulterior
posibilidad de la forma en la conformacion matenal del texto. Se dice a continuacion, que
toda reflexion ha de tener un material (Stoff) y debe estar dotada de una trama o procedimiento
objetivo (gegenstdndliche Handlung). En este acto propio podran conformarse las tres
etapas fundamentales de la reflexion; una relacionada con el sentido, es decir, el pensamiento
sobre algo en particular basado en los conceptos, y las otras dos ocupadas con el pensamiento
sobre el pensamiento mismo. Sin duda, estas afirmaciones nos pueden parecer emparentadas
con aquelio que Benjamin llama “representacion apropiada para una obra filoséfica”, evocada
en £l origen del drama aleman como objeto fundamental de su preocupacion y, jqué otra
cosa podria ser, en este caso, un procedimiento objetivo si no algo semejante a una
representacion? (Darstellung).

6 BENJAMIN, Walier. Berliner Kindheit um Neunzehnhunderi, Gesammelie Scrifien. Herausgegeben
von: TILLMAN, Rexroth (ed.). Frankfurt: Suhrkamp, 2000, Band IV-], p. 263. Aqui Benjamin se
refiere a2 un aparie untulado Leos colores idie Farben).

7 BENJAMIN, Walier. Der Begriff der Kunstkritik Deutschen Romantik, Gesammelte Werke. Herausgegeben
von: TIEDEMANN, Rolf & SCHWEPPENHAUSER, Hermann (eds.). Frankfurt: Suhrkamp, 2000,
H"-r“j I'Eq p- zﬂ
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De paso sea dicho que Benjamun, entonces, trataba de conseguirse un empleo en la
Universidad de Frankfurt, no porque tuviera una clara vocacion de profesor universitario,
sino porque necesitaba dinero para mantener su familia; igual que Nietzsche, su espiritu era
mas de un caminante que de un empleado virtuoso, Su trabajo de habilitacion justamente
fue El origen del drama aleman, eleccion de corte romantico. Se trataba alli del estudio
sobre unos viejos dramas barrocos que nadie conocia pero que Benjamin consideraba que
daban pie, en especial por su precario estilo, para comprender mejor la hasta ahora poco
valorada figura alegorica. La invesngacion fue rechazada por el honorable jurado, pero
hasta nuestros dias el proemio permite miiltiples consideraciones interesantes.

La obra es quiza una de las mas compactas, y s1 se quiere, una de las mas sistemdticas
de Benjamun. Mas que eso, se conforma como un laboratorio gue construye una interpretacion
particular y muy onginal de una escritura filosofica aplicada al arte. en este caso, al drama
barroco vy la tragedia gnega como polos opuestos.

Pero antes de desarrollar estos aspectos sobresalientes de su trabajo, Benjamin se
precede con un proemio contestatario, que se titula literalmente: Prologo critico al
conocimiento (Erkenntniskritische Vorrede). Este particular interés por la critica al
conocirmento y su inminente transicion hacia la critica literana lo habia concebido, como
habiamos dicho, en parte a partir de su investigacion sobre el Romanticismo Aleman* y sin
duda también, en alusion a su admirado y no poco enfrentado maestro Kant, puesto que a
partir de él se puede decir que el problema del conocimiento y de la critica entré como punto
crucial al ambito filoséfico.

La preocupacion de Benjamin radicaba especialmente en: ;como se podia construir
una forma adecuada con el fin de representar una apropiada escritura filosofica? Tendria
que ser, por medio de motivos viejos y nuevos y que ante todo no se vendiera en cuerpo y
alma a la ciencia y al pensamuento positivo, que sin duda albergaba una promesa equivoca
de verdad. Esta preocupacion por la representacion (Darstellung), lo motiva a través de
todo el texto a hacer vivir, por medio de un ingente esfuerzo, su proposito de renovacion.

Benjamin sostiene que la representacion filoséfica esta inscrita y depende de la
lengua, v que una escritura asi debe estar emparentada con el arte en una construccion
analogica al qué hacer figurativo, pero que ademas, el arte de la descnipcion adecuada
tendria que tener un estilo acorde con la historia del significado de las palabras en el uso
filosofico. Por supuesto que no queria decir con esto que al abjurar de la escritura filosofica
minimalista enraizada unicamente en la logica, se tenga que pasar a hacer la corte al arte
como sistema representativo que ahora diera paso al verdadero filosofar, como sin duda lo
planteaban los romanticos alemanes como F. Schlegel y Novalis.

&  BENJAMIN, Walter. Ursprung des Deutschen Trauerspiels, Gesammelte Werke. Herausgegeben von:
TIEDEMANN, Rolf & SCHWEPPENHAUSER, Hermann (eds.). Frankfurt: Suhrkamp, 2000, Band
-1, p. 19-119.
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La manera como la escritura filosofica estaria emparentada con el arte, seria para
Benjamin, debido a su inalienable vinculo con la lengua y su uso poético. Toda significacion
halla su origen en el arte descriptivo a partir de una composicion que respete el origen
historico sagrado, y para nosotros, hace poco, secularizado de las palabras.

La solucion para la escritura filosofica —empero resalta Benjamin, como habiamos
dicho— no se debe buscar en el ordenamiento de lo estético del texto, aunque la belleza
también haria parte integrante de éste, sino en la forma como se constituye el texto, de una
manera organica. Benjamin evoca los viejos tratados medievales que yacen ante el lector
como seres vivos que aun respiran. En todo caso, si el escrito es pertinente, deben
concedérsele las pausas necesarias para emanar su sentido por medio de un decir respetuoso,
ocupado del origen de sus significados.

Para Benjamin seria impensable hacer una filosofia “nueva” al vacio, sin referirse a
una arcaica pertemencia que nos une a aquellas obras precedentes y propias.

Estos textos ejemplares que, como las ciudades, han sufrido mutaciones y mutilaciones
y que han dado lugar a nuevas conformaciones, realmente son el lugar apropiado de cualquier
reflexion. La practica filosofica deberia dar origen a una paulatina configuracion natural y
actual a partir del vaivén de unos significados arcaicos consignados en el uso de las palabras.
Se trata de un encuentro histérico y natural, por lo cual se puede intuir que la figuracion
filosdfica se mantendra viva siempre y cuando se sostengan estos principios fundamentales
y, en referencia con F. Schlegel, tendrian una infinita posibilidad de reconexion. Para Benjamin,
este qué decir implica una fusion en el lenguaje que, si bien esti sometido al permanente
encuentro dialéctico, no padece de sus efectos un tanto amquilantes sino que proporciona
una posibilidad natural de equilibrio guardada por una armonia que se resiste dentro de su
fragmentacion inevitable y aun en presencia de sus innegables pérdidas. El proceso implica
una fusion con el cuerpo del lenguaje mismo, el efecto primordial consiste en un equilibrio
inestable de caracteristicas consonantes, estado que mas adelante en su vida reflexiva
llamaria “aquietamiento dialéctico™ (dialektischer Stillstand).

Se nos recuerda la hermandad entre los viejos tratados filosoficos del medioevo vy
los mosaicos de las capillas. Especificamente en los mosaicos la fragmentacion del material,
a pesar de su evidente ruptura, permite un brillo quedo de una aparente umdad y singular
belleza.

La dificultad que una representacion filoséfica basada en estos principios entrafiaria,
que se ajusta enteramente a una forma prosaica, es decir, una vez mas, sobre una nunuciosa
estructuracion de la escritura constituida para un lector atento quien puede hallar en ella un
espejo del cuerpo de la obra y de si mismo. Sin duda, pareciera poco apta para conmover de
una manera retorica espontanea. Benjamin siempre seflala la posicion antagénica entre la
palabra que se habla profanamente y la palabra escrita, propia de un uso casi sagrado y
mucho mas comprometido con los significados que entrafian de un modo historicamente
determinado.
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Mais adelante, Benjamin hace énfasis en la relacion que existe entre los conceptos
que directamente nos vinculan con el mundo fenoménico de las cosas v la necesana distancia
que toman los conceptos de las ideas y de la verdad.

La verdad, en primer lugar, nos es dada a priori como el nombre, Benjamin dice: Die
Wahrheit ist ein Vorgegebenes, es vano entonces preguntar por ella, Un arbol es arbol, ello
es una muy corta verdad, preguntar por queé, no tendria mucho sentido. Podemos notar que
para €| la verdad no tiene un origen metafisico sino que nos es dada por la cultura, son
formas reales y simbdlicas que nos son pre-proporcionadas por el lenguaje. Las ideas, que
para Benjamin son los nombres, entrafian la verdad de una manera efimera y volatil. Hace
falta para originar la aparicion de la verdad poner a cantar a las ideas en una suene de
polifonia, que al ponerse en contraposicion intima, origine un nuevo ordenamiento y una
descarga instantanea de verdad. Los conceptos y disposiciones logicas no tienen que ver
mucho con este mecanismo sonante; aunque Benjamin reconoce que los conceptos son
necesarios en el proceso, como pequefios obreros que llevan y traen desde los fendmenos
aquellos contenidos utiles para vivificar a las ideas. Los conceptos son pequefias bisagras
furtivas que permiten el destello de la verdad.

Es notorio que Benjamin en todo este trabajo evita la palabra “explicar”, siempre usa
el término representar, una particular representacion de la verdad (Darstellung der Wahrheit).

La belleza, para Benjamin, hace parte de la verdad, como bien habia dicho Platén, y
para ello se cita el Banguete. La verdad como contenido de belleza produce una llama que se
enciende cuando entra en la envoltura o circulo de la idea (Hiille). Este sibito ingreso en la
orbita de la idea hace que la obra se consuma por el fuego de la belleza. La verdad permite
que se le represente en la belleza y la belleza hace de testigo o fiador de la verdad.

Cualquier filosofia, si aspira a ser sistematica, solamente tiene validez si en su
fundamento y evocacion primera esta la idea como inspiracion y onigen vital. La idea como
fuente hibrida de verdad y de belleza se construye propiamente en el nombre, un nombre
pletorico de significados ancianos, una especie de monumento al lenguaje. Benjamin afirma
que asi mismo el drama barroco como objeto de estudio filosofico en el arte, es una idea.

Los nombres significantes entrafian en si las ideas, y los conceptos se actualizan en
su entormo. Los fenomenos asi mismo, como objetos explicables por medio de los conceptos,
no estin en las ideas; éstas son ordenes virtuales y como tales, verdaderas imagenes. El
nombre es como un animal materno, el cual debajo de sus abundantes plumas, guarda todos

los polluelos que en verdad serian los conceptos, como unidades vivificantes, que atraen el
movimiento y la vida como vinculo entre los fendmenos vy las ideas.’

9 Ibid., p. 215.



La causa de la filosofia esta en revelar el caracter simbélico de la palabra, en el cual la
idea se autocomprende, momento que es contrario a toda comunicacion externa, y que
unicamente se posibilita mediante la representacion de su caracter pnmado, es decir: en el
pensar del pensar. O quiza es mas claro si decimos que la filosofia, para poder cumplir con
esta labor, debe tener un oido historicamente aprestado v una mirada afin con la naturaleza
que le permita trazarse enuna figura, en si misma, acorde con su origen. En este sentido se
puede comprender que la filosofia, en su relacién con el mundo fenoménico, mas que
explicarlo debe celebrarlo mediante el adecuado y prudente uso de la palabra prefiada de
todos sus sentidos arcaicos.

A juicio de Walter Benjamin, ha de procederse a partir de lo mas simple y sin
pretensiones revelantes. El filosofo ya no es la “boca de Dios”, en su lugar, ha de pegarse al
tejido de los textos que le son otorgados en herencia, como tnica textura explorable, Los
pilares de estos textos Benjamin los llama palabras deificadas, que ademas constituyen en si
las ideas fundamentales, siempre iguales, que ocupan a los hombres.

El ser de la verdad es idea y no se puede comparar con el ser de lo que aparece.
Benjamun dice textualmente: “La estructura de la verdad ha de tener un ser que en su falta de
intencion se semeje a la simpleza de los objetos, pero que les sea superior en cuanto a la
persistencia” (Also erfordert die Struktur der Wahrheit ein Sein, dass an Intentionslosigkeit
dem Schlichten der Dinge gleicht, an Bestandhaftigheit aber ihnen iiberlegen wire).”” La
frase resulta bien dificil, pero si la miramos con una cierta simpleza, podemos ver que el
lenguaje seria justamente un buen ¢jemplo para explicar lo que Benjamin nos trata de decir;
el lenguaje tiene una sencillez real cercana a las cosas, pero también posee una persistencia
simbolica que continuamente nos rodea y nos conforma.

El filosofo debe, en la medida que le sea posible, desamarrar las palabras-ideas de su
desgastada utilidad empirica y tratar de buscar en ellas un horizonte mas lejano, donde
recuperen su fortaleza y se muestren con una vestimenta nueva salvada del permanente
triturado que reciben en el uso cotidiano. Los nombres o ideas no son aptos para determinar
una clase o categoria logica, y por ello se insiste que no son conceptos, mas bien entrafian
aquellas generalidades sobre las cuales reposan los sistemas de clasificacion y sus conceptos
representativos. Para las ideas, enfatiza Benjamin, no se halla un promedio (Durchschnitr).
Se comprende que el nombre tiene una singularidad subjetiva que le permite respirar como
un ser vivo, y este halito es el que el filosofo debe escuchar. Por tanto, nos queda claro que
para Benjamin, una representacion filoséfica acertada deberia tener un principio formal
adecuado y que fuese de una constitucion organica."

10 Ibid., p. 216.
11 Ibid., p. 202.
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También nos queda claro que Benjamin en el proemio de El origen del drama aleman
no propone un regreso incondicional a Platon, en consonancia con su conviccion de trabajo
evoca la historia de las palabras que usa por medio de estas frecuentes alusiones. La verdad
emana de las constelaciones de ideas, gque como soles cantores, producen una armonia que
ya no esta en el cielo sino aca en la tierra, contenidos dentro de nuestra posibilidad de hablar
y de escribir, una formacion netamente humana que, no sin mucha nostalgia y dolor, se sabe
expulsada del paraiso y que marcha ahora sobre la tierra como unica superficie.

Ahora bien, de manera breve debemos regresar al eminente discipulo de Benjamin,
quien en este afio es objeto de un cilido festejo. Si hemos leido alguna vez el poco conocido
prologo de Benjamin a El origen del drama aleman, podriamos tratar de escuchar su
resonancia en algunos apartes de la introduccion a la Dialéctica negativa de Adormno. El
intento apenas se hara a pequeiia escala, pero ain asi puede resultar interesante.

Por el momento, nos vamos a referir a cuatro apartes especificos de dicha introduccion:
La desmitologizacion del concepto. Y tres apartes finales, en su orden: Cosa, lengua e
historia, Tradicién v conocimiento, y por ultimo, Retérica.”

Se leen textualmente apartes de La desmitologizacion del concepto, y dice asi:

“(...) La verdad es que todos los conceptos, incluidos los no filosoficos, tienen su
origen en lo que no es conceptual ya que son a su vez parte de la realidad, que los obliga a
formarse ante todo con el fin de dominar la naturaleza. La mediacion conceptual se ve desde
su interior como esfera mas importante, sin la que es imposible conocer; pero esa apariencia
no debe ser confundida con su verdad (...)".

“(...) una filosofia se quita la venda de los ojos, y acaba con las autarquias de los
conceptos (...)".

“(...) Cambiar la direccion de lo conceptual, volverlo hacia lo diferente de si mismo:;
ahi esta el gozne de la dialéctica negativa (...)".

Adorno, visiblemente, mete la raiz de su discusion en la tierra de Benjamin, pero sale
del otro lado con unas afirmaciones muy propias que ya no son de su maestro. Es interesante
ver acd, como repica lo nuevo desde lo viejo, es decir, hace honor a su oficio de filosofo. Vale
anotar que: “el gozne de la dialéctica negativa”, en ningtin momento procede de Benjamin.

Para Benjamin el problema radicaba en una consonancia de las ideas, la tension entre
ellas se mantenia en una especie de quietud inestable, la dialéctica, sin duda, hacia parte de
esta tension, pero no tenia una preeminencia tan fuerte como para Adomno. A Benjamin, mas
bien le parecia que la dialéctica era algo inherente a la naturaleza, pero no podia constituirse

12 ADORNO, Theodor W. Dialéctica negativa. Madnd: Taurus, 1975, p. 19, 57, 65.
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en una representacion filosofica absoluta.
En el aparte Cosa, lengua e historia, leemos:

El prototipo remoto v confuso del verdadero pensamiento lo ha puesto el lenguaje en los
nombres, gue no exageran ¢l aspecto categorial de las cosas, auque asi pierden la funcién
cognoscitiva. Un conocimiento sin recortes pretende eso mismo que s¢ la ha enseflado a
enunciar y que obturan los nombres demasiado cercanos a esta renuncia, resignacion y
ofuscacion se complementan ideoldgicamente. Una delicada exactitud en la eleccion de
las palabras, como si estas tuvieran que nombrar las cosas, es una de las razones, y no de
las menores, por las que la exposicion filosdfica fe es esencial a la filosofia. E1 fundamento
cognoscitivo de tal msistencia de la expresion en ¢l 16 dé ¢/ es la propia dialéctica de la
expresion (...)

El traductor dice “Exposicion filosdfica™; el término es correcto y también Benjamin
habla del “Exposé” en un sentido general, pero en el escrito de Adomo dice claramente:
representacion filosofica (philosophische Darstellung)."

Adomo alude, como Benjamin, al prototipo remoto y confuso del pensamiento
prirmigenio que se alberga en los nombres. Benjamin evoca al respecto, muy alegéricamente,
la imagen de Adan quien recién emergiendo de la densa selva a las extensas praderas, se
dispone a sefialar con el dedo aquellos objetos previamente anénimos y con su boca atn
adormecida les otorga el nombre como primer esfuerzo pensante, Aquellas palabras iconos
fueron asignadas por sus hijos al designio divino, a la boca de Dios.

Mais adelante en el texto Adomo dice:

“(...) Hasta en Benjamin tienen propension los conceptos a ocultar autoritariamente
su estructura, solo los conceptos pueden realizar lo que impide el concepto (...)".

Los conceptos, aquellos pequefios obreros, a partir de su movilidad adquieren un
innegable poder que trata siempre de ocultarse tras la presencia tacita de los nombres. Lo
que se insinua, es que el filosofo debe asignarle a cada uno su debido lugar. Adorno

prosigue:

“(...) Lo que hay de determinable en la diferencia de todos los conceptos, obliga a
recurrir a otros, y asi brotan las constelaciones que son las unicas en poseer algo de la
esperanza que encierra el nombre (...)".

Adomo da un lugar justo al concepto, lo ubica dentro de una evocacion en cascada,
algo que por ende permite ver el nombre como aparicién a la luz del horizonte.

En Tradicién y conocimiento se lee:

13 ADORNO, Theodor W. Negative dialektik, Jargon der Eigentlichkeir. Darmstadt: Wissenschaflliche
Buchgesellschaft, 1998, Band 6, p. 61, 62.
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“(...) La filosofia modemna, v hasta ahora dominante, querria elimmar del pensamuento
sus factores tradicionales, des-historiarlo en cuanto contenido y reducir la historia a una
especialidad entre las ciencias positivas. Desde que busco el fundamento de todo conocer
en la supuesta inmediatez de los datos subjetivos, se ha aspirado a expulsar del pensamiento
sus dimensiones historicas, obedeciendo a esa especie de idolo que es el puro presente
(...)" (pure Gegenwart).

Se nota en estas dos palabras de Adomo, “puro presente”, un aire alusivo a lo que
Benjamin llama el tiempo actual (jertzt Zeir). Un tiempo que ya se insinua en £/ origen del
drama aleman, donde el pasado y su historia conforman lo actual con claras alusiones al
eterno retorno, algo que sin duda no existe en el puro presente. El tiempo actual, mas
adelante, para Benjamin s¢ convierte en utopia y en verdadero enigma, ya que parece

siempre como si llegara, pero nunca llega, quiza en parte por el peso de la prefiez de lo
precedente.

Adomo prosigue:

“(...) Sejustifica la transicion de la filosofia a una interpretacion que no absolutiza mi
el significado ni el simbolo, sino que busca la verdad alli donde el pensamiento seculariza la
imagen primigenia e irrecuperable de los textos sagrados (...)".

Justamente, para Benjamin lo importante radica en salvar lo sagrado secularizandolo,
como bien se pudo ver en el ejemplo que trae de Platon en El origen del drama aleman. Este
estado secular de los textos, que en si habrian de ser sagrados, pero ya no lo son, dan lugar
a una cierta orfandad de la filosofia en la que una vez muerto el Dios que la habitaba, vive la
historia, en la oscuridad de un templo animado por unos hombres sobrevivientes que deben
cuidarlos como memoria y hacerlos renacer como actualidad.

Citaremos, por ultimo, algunos fragmentos del aparte sobre la Retérica:

“(...) La retorica representa en la filosofia lo que no puede ser pensado de otro modo
que en el lenguaje (...)".

Al contrario que en El origen del drama aleman, donde Benjamin traza una notable
diferencia entre la retorica como arte del habla y la silenciosa reflexion que surge de los

textos, Adormno recoge en la retorica toda posibilidad manifiesta del lenguaje, y habla de la
alegria de convencer, una peitho que va no solamente es audible y visible, en la generosa
figura de la diosa, sino ante todo legible y descifrable historicamente.

Dice Adomo: “(...) Cultura, sociedad, radicion, informan el pensamiento en la cualidad
retorica; la pura oposicion contra ésta va unida a la barbarie en que acaba el pensamiento
burgués (...)" y termina asi:

*(...) Sélo en la mis extrema lejania comienza la cercania, la filosofia es el prisma que
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capta su color(...)".

Adomo termina su introduccion con una alusion a la luz y los colores, justamente de
manera semejante a como Benjamin inicia su proemio a El origen del drama alemadn.
notoriamente coloca en el epigrafe una cita de la Teoria de los colores de Goethe.'* Siempre
habia estado interesado en esta obra polémica de Goethe, precisamente porque hallaba en
ella un interesante enfrentamiento entre ciencia y arte, una cierta imposibilidad de ejercer
cabalmente ambos oficios, que desembarca a orillas del arte y de la reflexion filosofica, mas
que de lado de las ciencias exactas.

Benjamin, en una resefia bibliogrifica sobre esta obra, cita una graciosa frase de
Fniedliinder:

“(...) El legitimo esclarecimiento sobre la teoria de los colores, la podria hacer un
aficionado a Goethe que fuera también matematico; y en verdad, la matemnatica de Goethe no

es un hierro de madera, sino un caballo de madera, con el cual los griegos de Goethe,

pudieron vencer a los barbaros Troyanos de la optica, y por fin devolver a la robada Helena
su colorido original (...)"."

Para Benjamin este reencuentro con el ‘colorido oniginal’, de la ‘robada Helena', no
es lejano a lo que podria ser un encuentro con una adecuada y actual representacion de la
obra filosofica, que lejana o cercana, es pariente de un mundo sensible y el arte como espejo.
Asi mismo, su discipulo Theodor W. Adorno, se encaminoé hacia una nueva dimension del
problema, €] fue un prisma singular, y de los mas representativos del siglo veinte,
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Fecha de aceplacion Enero 21 de 200a

MEDIACION Y CONOCIMIENTO
Sobre algunos motivos de la dialéctica negativa de
Adorno”

Por: Jairo Escobar Moncada
Universidad de Antioquia

Resumen. Este ensayo tiene como objetivo presentar algunos de los temas centrales de la Dialéctics
negativa de Adorno. Especial atencion se le dedica al concepio de mediacion, sus relaciones con el
concepto de no-identidad v @ los de sujeto y objero. Importanie en Adorno es su imtento de superar
inmanentemente la dualidad férrea swieio-objero de la filosofia moderna, y el concepto de conciencia
que le subvace, v por ello es dificil considerar a Aderno, como lo hace Habermas. a un filosofo preso
en las aporias de la filosofia de la conciencia.

Palabras claves: Dialéctica negariva. mediaro. inmediato. identificacion. sujeto. objeto. lenguagje.
cuerpo.

Summary. The goal of this essav is o present some of the central topics of Adorno 5 Neganive Dhalectics.
Especial attention is devoted 1o the concepi of mediation and its relations with the concept of non-
identity, and to the concept of subject and objeci. Adorno s anempt to overcome immanently the tight
duality subject-object made by modern philosophy, and the underlying concepi of conciousness is
verv important. That is why it is so difficull 1o consider Adorno, as Habermas does, to be a philosopher
trapped in the aporias of the philosophy of conciousness

Keywords: Negative dialectic, mediate, immediate, identification, subject, object, language. body.

La dialéctica negativa quiere liberar a la dialéctica v a la filosofia de su caricter
afirmativo, valga decir, apologético, y esto en dos sentidos: 1) De la subjetividad constituyente
y su férrea armadura conceptual, 2) de la consideracion de la realidad dada como si fuera
algo dltimo inmodificable. El concepto de negatividad se refiere, negativamente, a estos dos
momentos: a una subjetividad que pone la existencia como opuesto a la no existencia, el ser
al no-ser, y lo hace de un modo tal que su acto de poner parece constituir la existencia o el
ser mismo, y a una afirmacion de lo que es como algo que debe ser y que no puede ser de otra
manera, estemos o0 no de acuerdo con ello.

* Este mabajo esta vinculado al proyecto de investigacion “Cuerpo, mente, mundo™ del grupo de Estudios
Kantianos de! Instituto de Filosofia de la Universidad de Antioquia. Ademas, esta ponencia fue leida
para presentar la filosofia de Adomo ante un amplio publico. Para su pubhbicacion he conservado la
version leida y he comregido algunas mprecisiones. Mucho de lo dicho entonces hoy lo dira de otra
manera, pero 51 accedo a su publicacion es porgue considero gue muchas de las cosas dichas entonces
no solo aun son comectas. sino que también fueron bien dichas.
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El primer momento, el de poner, se puede llamar gnoseologico o, como hoy se dice,
epistémico: el sujeto pone el objeto y lo determina en su ser, constituye su existencia y lo
constituye como siendo de esta o aquella manera. El segundo, el de afirmacion de lo que es,
es ético-social, gira en torno al deber ser o no deber ser de algo en nuestro mundo social e
historico. Ambos momentos se entrelazan mutuamente, pero no son irreductibles el uno al
otro. La ética no es primariamente un problema gnoseologico, y la gnoseologia no es
primariamente un problema ético. La negacion, referida al poner, significa en primer lugar
que el sujeto no es absoluto, completamente libre, en su actividad constituyente del objeto,
y que éste no se reduce a lo que el aparato categorial subjetivo le atnibuye, aqui y ahora. Esta
reduccion del objeto a las atribuciones que el sujeto le pone, es lo que Adorno llama en
sentido fuertemente negativo del término “identificacion del objeto™. La identidad del objeto,
su ser mis, propio e intimo, es limitada y reducida a las atribuciones que el sujeto hace de él,
vale decir, lo que un sujeto acritico, irreflexivo, hace de él. El objeto no es mas que aquello
que el sujeto dice de él: él es asi y no de otra manera. En este uso, el término identidad se
refiere a algo fijo, estable, inmodificable: ¢l objeto es reducido, aqui y ahora, a lo que el
sujeto es aqui y ahora, a la identidad fija, estable y presuntamente inmodificable que aqui y
ahora tiene, en una palabra, 2 su neurosis. Con la repetida expresion de “aqui y ahora”
quiero meramente sefialar la determinacion espacio-temporal tanto del sujeto como del objeto,
a su determinacion historica y social.

Sujeto v objeto no son entidades ahistoricas, sino que estan sometidas al proceso
histérico y social en el cual nacen y perecen. Y hoy, aqui y ahora, para Adormo sujeto y
objeto padecen una identificacion negativa: son constituidos por una razon dominadora,
instrumental objetivante, que mutila sus mejores posibilidades. Razon instrumental quiere
decir que sujeto v objeto son meros medios para una racionalidad cuyo micleo mas propio
es el lucro y el dominio. Sujeto y objeto, dicho brevemente, son medios exclusivamente para
el lucro, y solamente son, pueden existir, en tanto pueden producir lucro. Esto es lo que se
mienta con razon identificadora como sindnima de razon instrumental: los sujetos y los
objetos sufren de una mala identidad consigo mismos porque sélo son identificados como
sujetos y objetos para un fin determinado por el principio de cambio. Su ser se reduce
meramente a esto, y esta reduccion quiere decir que todo ente, cuyo deseo mas intimo es
perseverar en su ser, Conservar su existencia, es sometido a una autoconservacion angustiosa,
temerosa, porque bajo el predormnio de la razon instrumental, totalizadora, todo ente sabe,
conciente o inconcientemente, que sélo puede preservar su ser, conservar su existencia en
tanto pueda ser medio para un tinico fin: el de generar ganancia. Quien no pueda entrar en
este circulo de intercambio estd condenado a no existir. Y es totalizadora pues nada debe
escapar de sus redes. Nada es fin en si mismo, y todo es medio para lo otre absoluto: el
principio de cambio.' Ciertamente el concepto de identidad, como lo utiliza Adorno, tiene
otros significados, pero sélo teniendo como trasfondo este sentido negativo y reductor de
identidad es posible empezar a comprender el concepto central de la filosofia de Adomo: el

1 La critica del pnncipio de cambio, como nicleo social e histonco, del pnncipio de identidad no pretende
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de no-identidad, el de lo no 1déntico. Central no quiere ser unica, sino que todo el esfuerzo
conceptual de Adorno esta orientado a darle presencia al concepto de no-identidad, a
introducir en el tejido radicional de la filosofia este concepto como el unico sentido posible
de aquello que la filosofia mas anhela: la reconciliacion entre sujeto yobjeto. Este seria su
telos (finalidad) mas intimo. Para Adorno no se trata de suprimir el concepto de identificacion
de la filosofia sino de pensar, al interior de la dialéctica de identidad y no-identidad, una
forma de identificacion de sujetos y objetos gue esté libre de la racionalidad instrumental y
domnadora, que no reprima violentamente los momentos no idénticos.

El otro momento mencionado, el de afirmacion de lo dado como algo cerrado e
inmodificable, tiene su contraparte negativa, su opuesto dialectico en el concepto de utopia.
Este es el concepto con el cual Adomo quiere dar cuenta del otro sentido de negatvidad
antes mencionado: negatividad como deseo intenso de que lo que es, tal como es aqui y
ahora, deje de ser lo que es porque no se quiere que siga siendo tal como es, pues deforma
violentamente las cosas y los hombres. La utopia mienta el momento del deber ser, de lo
posible ética y socialmente.

Pero con esto no se ha dicho nada o, mejor, se ha dicho demasiado poco. Pues no
basta conjurar conceptos para hacer una filosofia, y los de no-identidad y utopia, aislados
de su lugar de nacimiento son mudos, y este lugar de nacimiento es la palabra hasta ahora
no considerada en la expresion dialéctica negativa, a saber, la palabra dialéctica. Esta palabra
remite a la filosofia platénica, por un lado, y a la hegeliana, por otro. Desde Platon esta
palabra tiene por lo menos dos sentidos, que son importantes destacar ahora, el momento
de dialegesthai (de busqueda) en el didlogo con otro, de la verdad, y el de entrelazamiento
de los conceptos, esto es, la vinculacion y relacion de un concepto con otro y su necesidad
de otro u otros conceptos para actualizar plenamente su sentido. Pensar dialécticamente
exige pensar en la relacion que un concepto tiene con otros, y s6lo en tal relacion encuentra
un concepto su significado. Para esta relacion Platon emplea la palabra symploké
(entrelazamiento), Hegel, la palabra mediacion y Adomo las palabras mediacion y
constelacion. Pensar dialécticamente es para Adomo pensar en constelaciones y para él,
Platon y Hegel pensaron ciertamente en constelaciones, solo que estos tltimos redujeron la
constelacion, segun Adorno, a la afirmacion y no le dieron asi cabida a lo no idéntico. Esto
vale quizas mas para Hegel: de este momento afirmatvo y apologético de su dialéctica da
cuenta el concepto de espiritu absoluto. Es sobre 1odo contra esta forma de concebir la
dialéctica contra Ia cual Adorno polemiza: aqui se trata de salvar con Hegel, y contra Hegel,
lo mejor de su pensamiento, el concepto de no-identidad yel lugar de su fermentacion: el de
experiencia. Pero, como ya dije, el concepto de no-identidad es mudo, ciego, sin valor, si no
muestra su lugar de nacimiento, este lugar es el de la dialéctica sujeto y objeto. Y la dialéctica
quiere decir pensar la mediacion entre sujeto vy objeto. La mediacion, el término moderno

eliminar dicho principio, pues de ¢l depende en gran medida la existencia de la sociedad como un todo,
sino la realizacion de un cambio libre y jusio, que hasta ahora no ha tenido lugar.
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para la symploké platonica, es el corazon de la dialéctica, y sobre todo de la dialéctica
negativa, y con esto, empiezo a entrar en las categorias y conceptos de la Dialéctica
negativa (DN).?

No hay nada en esta tierra que no esté mediado, que no deba algo de su ser a un
proceso de mediacion. Mediacion quiere decir que un concepto esta necesariamente
entrelazado, relacionado con otro concepto, que un concepto necesita, para su determinacion
conceptual, de otro u otros conceptos, Nada es puramente inmediato, ni siquiera lo mas
puro de la teoria del conocimiento tradicional: los datos de los sentidos, pero tampoco lo
aparentemente menos sometido a la mediacion: el sujeto trascendental. El concepto de
mediacion tiene en Adomo un lado esencialmente polémico: ni lo sensible ni lo mteligible
son entidades separadas que, posteriormente, se juntan para producir el conocimiento, sino
que tanto lo sensible como lo inteligible estan mutuamente entrelazados. Mediacién quiere
decir que no es posible pensar la sensibilidad y la inteligibilidad como separadas, como si
lo sensible fuera algo libre de concepto ylo inteligible libre, puro, de lo sensible. Lo sensible
estd ya impregnado y marcado por lo inteligible y viceversa. No hay sujeto puro del
conocimiento que recibe un material sensible y lo ordena luego con sus categorias, y produce
asi conocimiento, pero tampoco un mundo sensible cadtico, desordenado, que adquiere
realidad y sentido gracias a las categorizaciones de la conciencia. La mediacion es ante todo
una actividad del sujeto, pero no se da solo en el sujeto.

La mediacion en Hegel termina con la absolutizacion del sujeto cognoscente y el
espiritu. Para Adorno se trata no solo de invertir la direccion de la mediacion hacia lo
afirmativo y apologético sino, sobre todo, de romper las pretensiones absolutas constitutivas
del sujeto cognoscente, que entre mas absoluto se cree, esto es, menos mediado, mas
encadenado esta a las leyes de la necesidad factica, a las leyes y ntmos de la racionalidad
instrumental. La mediacion es para todo pensamiento dialéctico serio —y digo esto pues el
materialismo dialéctico vulgar no quiere saber nada de ello— la categoria gnoseologica
principal, es el antidoto fundamental contra toda prima philosophia y ontologia sustancialista,
simplemente porque recuerda que el conocimiento no es tnica y exclusivamente una actividad
pura del sujeto y que el objeto no es inicamente producto natural, sino que es construido
yhecho con la participacion de la actividad humana. Veamos una larga cita de Adomo sobre
la mediacién. Adomo comienza diciendo que la mediacion de lo inmediato y la mediacion del
concepto no son lo mismo:

Al concepto le es esencial la mediacion, €] es, de acuerdo con su constitucion,
inmediatamenie la mediacion; la mediacion de la inmediatez sin embargo es una
determinacion de la reflexion, con sentido sélo en relacidn con su opuesto, lo inmediato.
Si no hay nada que no esté mediado, entonces la mediacion se refiere, como Insistio
Hegel, siempre necesaniamente a lo mediado, sin el cual ella no seria. Que, en cambio, lo

2 En adelante citaré DN y a continuacion la pdgina de la edicion alemana vy luego la de la castellana. Casi
siempre me he visto obligado a corregir dicha traduccidn, que de todas maneras estd mejor traducida
que la Teoria estética, que es un gjemplo de una traduccién vergonzosa, a pesar de muchos aciertos.
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mediado no sea sin la mediacion, tiene caracter privatuvo y epistemologico: expresion de
la imposibilidad de deterrminar algo sin la mediacion; apenas algo mas que la wautologia que
el pensar en algo es justamente eso, pensamiento. Inversamente no habria mediacion sin
algo. En la inmediatez no se da tanto su estar mediado, como en la mediacion algo
inmediato, que ella media. Esta diferencia la descuidd Hegel. Mediacion de lo inmediato
concieme a sus modos: el saber de elio v los limites de tal saber. La inmediatez no €5 una
modalidad, una mera determinacion del como para una conciencia. sino objetiva: su
concepto se refiere a lo que no puede ser eliminado por su concepto. La mediacion no
significe que todo se absorbe faufgeht) en ella, sino postula lo que esta mediado por ella,
lo inabsorbible: la inmediatez, en cambio, representa una componente gue no necesita del
conocimiento, de la mediacion, del msmo modo que ésta de lo inmediato /DN 173- 174).

Los dos terminos en juego en el concepto de mediacion, incluso lingiliisticamente,
son mediato e inmediato. Lo mediato es lo que estd proximo en el espacio y en el tiempo de
otra cosa, pero entre ambos yace una tercera. Lo inmediato es lo que estd cercano, que
parece darse sin mediacion de tiempo y espacio, sin término medio. Estos son los significados
primeros, simples, de mediato e inmediato, y sobre estos se apoya la reflexion filoséfica
sobre la mediacion. La mediacion conceptual es, si se quiere, lo tercero entre el yo cognoscente
y lo inmediatamente dado, pero esto tercero solo interviene cuando se pretende conocer lo
inmediatamente dado. Solo cuando entra en juego la pretension de conocimiento entra en
juego el término “mediacion”; y conocer es conocimiento por medio del concepto. Porello
dice Adorno que el concepto es esencialmente mediacion. El concepto es siempre un tercero
entre el yo cognoscente y la cosa, el concepto no es la cosa, es distinto de la cosa, pero es
el vehiculo de su conocimiento. El concepto no es puesto por el sujeto, sino en sentido
estricto, por el lenguaje que usa para referirse a las cosas del mundo. La diferencia del
concepto con la cosa se puede expresar diciendo, por ejemplo, que el concepto de aziicar no
es dulce. Esta diferencia entre el concepto vy la cosa mienta un momento de no-identidad
entre cosa ¥ concepto, entre lo inmediato y su determinacion conceptual. Mediar algo
conceptualmente implica que yo hago una operacion de identificacion de lo no conceptual
con el concepto puesto por mi, pero lo propio del aziicar no se agota en esta identificacion,
que establezco mediante la palabra. Por eso esto no conceptual, el algo, como lo llama
Adorno, es indisoluble en el concepto, lo inabsorbible por él. La ilusién del idealismo
hegeliano es haber creido que el concepto, instrumento de identificacién, de lo que no es
concepto absorbe totalmente aquello que se mienta con él. La mediacion necesita de algo
que pueda mediar viz- conocer, pero el algo, lo inmediato, no necesita del concepto para ser.
Solo para su conocimiento se necesita la mediacion del concepto, no para su existencia, sino
para su modo de ser conocido y los limites de este conocimiento. Pero Adomo no dice que
lo inmediato no sea mediado, sino —y esta diferencia es importante tenerla en cuenta— que
lo inmediato no necesita de la mediacion como ésta de lo inmediato. El “como™ (das Wie)
sefiala a modos diferentes de estar mediados conceptualmente los objetos. Durante el
proceso de conocimiento el concepto media lo no conceptual mediante el aparato categorial
y lingiiistico, el uso de estos condiciona el modo como la cosa es conocida, esto es,
aprehendida, identificada, determinada y en el mejor de los casos, diferenciada de otras,
pero lo inmediato no necesita del conocimiento para existir, y por ello lo inmediato no es
ninguna modalidad gnoseologica, no es primariamente para una conciencia sino que es
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simplemente, haya conciencia o no. Por ello es objetivo, y los términos objetivo y objetividad
en Adorno, mientan en su sentido pleno y fuerte, este momento de independencia de lo
dado inmediatamente, del algo respecto de lo conceptual, su caracter trascendente al sujeto.
Esto lo expresa Adormo gnoseologicamente con el concepto de no-identidad. Por ello, no es
cierta la afirmacion de Schnfidelbach, quien dice que el concepto de no-identidad no tiene
un significado delimitado en Adomo.? Decirlo significa pasar por alto el lugar gnoseolégico
donde los conceptos de no-identidad y negatividad tienen su nacimiento. Nacen de la
reflexion, en primer lugar, sobre la mediacion. Que el concepto y la cosa no son idénticos es
una trivialidad, como subraya Adorno, pero una trivialidad respecto del todo filosofico.
Esta trivialidad es olvidada por el idealismo absoluto, y recordarlo es necesario para pensar
justamente la relacion sujeto-objeto. Para la DN, como intento de pensar una nueva forma de
racionalidad —yv esto es lo que esta en juego—, la mediacion y la reflexion sobre ella y sus
momentos son esenciales, pues desde aqui constrmimos nuestra concepcion de mundo y
nuestra relacion con éste. El olvido de la diferencia que hay entre los términos mediacion e
inmediato lleva, como dice Adorno, a la posicion del concepto como algo totalitario, se
escamotea lo no conceptual en el uso del concepto y término en el “absoluto dominio del
sujeto” (DN 174). Pero sélo un pensamiento que se acuerda de la diferencia entre ¢l concepto
y lo pensado, de la diferencia de lo mediado en la mediacion, del momento de no-identidad
en todo acto de pensamiento, puede respetar lo diferente en sus actos identificadores.

Pensar es esencialmente identificar (DN 17, 13). La identificacion es el primer paso
del pensamiento, y la critica de la razén 1dentificadora en Adorno no quiere suprimir la
identidad, esto es imposible, sino reorientar su tendencia: el respeto de lo diferente mas alla
de las identificaciones puestas por el sujeto, o en palabras de Adomo, la identidad de la
cosa, en sentido estricto, seria su momento de no-identidad contra todas las \dentificaciones
que se hagan de ella (DN 164, 164). Sélo una reflexion sobre la mediacion que no olvida esta
diferencia seria capaz de romper la prision conceptual en que el sujeto se ha encerrado a si
mismo, su claustrofébica racionalidad, por temor y miedo ante lo amenazante de la naturaleza,
pero también a la naturaleza de su explotacion violenta y destructiva. Una conciencia que
olvida la diferencia, ¢l momento de no-identidad en todos sus actos cognoscitivos €s, como
dice Adomo, una “conciencia endogamica”, que por miedo ante lo amenazante de la naturaleza
solo acaba identificandose a si misma, creyendo que estd identificando la cosa. Pero la
identificacion de la cosa, para la DN, consistiria precisamente en reconocer lo que en la cosa
no se disuelve en los actos cognoscitivos identificadores. Lo contrario a esto es ¢l micleo
de la barbarie: la incapacidad para dejar ser a lo otro en su extrafieza y diferencia, “Si se le

3 SCHNADELBACH, Herbert. Dialektik als Vernunfikritik. Zur Konstruktion des Rationalen bei Adorno,
en: FRIEDEBURG Ludwig von & HABERMAS, Jirgen (eds.), Adomo-Konferenz. Frankfurt am
Main: Suhrkamp Verlag, 1983, p. 69. Pero lo no idéntico tampoco es un simbolo conceptual, un lugar
vacio para un concepto, como dice en la pagina 70, sino que es estrictaments un concepto, ¥ uno de
los centrales de la dialéctica negativa. Mis adelante volveré sobre esto.
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dejara de condenar lo ajeno, apenas habria ya enajenacion™ (DN 174, 175).

Si el pensamiento en general tiene en la mediacion su condicion de realizacion.
pensar es basicamente pensar la mediacion de una cosa con otra por medio de los conceptos
que las denominan. Pero, ; cuil es el centro de la mediacion, o mejor, el punto de fuga de toda
mediacion que no quiere terminar en la repeticion vacia de la cosa? Para Adorno es la
particularidad de lo particular o, en otros términos, la no-identidad de lo particular con todas
las mediaciones que lo determinan. Mediar mediante el concepto es determinar, identificar.
El concepto de una cosa dice meramente los rasgos universales bajo los cuales ella cae, pero
esto “'es radicalmente distinto de lo particular que es determinado conceptualmente”™ (DN
175, 175). En lo particular, afiade, “‘el concepto es siempre a la vez su negativo; €l recorta
(coupiert) lo que él (lo particular) es v que no se deja denominar inmediatamente,
sustituyéndolo por la identidad. Esto negativo, falso, sin embargo a la vez necesario, es el
escenario de la dialéctica™ (DN, ibid.). Es necesario, pues pensar consiste en deternunar e
identificar lo particular, y la mayoria de las veces no se da cuenta de aquello que en él es
reacio a la reduccion conceptual, su momento de inefabilidad. En este escenario (Schauplaiz)
dominado por la identidad, tiene lugar la dialéctica, cuyo impulso consiste en darle lenguaje,
mediante el concepto, a lo indisoluble de la cosa en el concepto. Lo particular no es, como
para Hegel, “una existencia nula” porgue sélo es cognoscible por lo universal. Esto es
cierto, dice Adorno, pues conocer consiste en determinar por medio de la universalidad del
concepto, pero lo particular, agrega, no es idéntico con ella, De serlo, la dialéctica y el
conocimiento se paralizarian.

El conocimiento tiene su lugar en la dialectica de 1dentidad vy no-identidad, vy esta
dialéctica quiere liberar a la razon de su reduccion a razon mmstrumental. Identidad no es
necesariamente instrumentalidad. Pero lo no-identico no es como un conjuro conceptual, tal
como sugieren Habermas y Schniddelbach entre oftros, algo que solo podna ser conocido
por una especie de contemplacion mistica, sino que &s un concepto en sentido estricto, y su
sentido unicamente puede conocerlo al intenior de la dialéctica con lo no-identico. “Lo no-
idéntico, de ninguna manera es algo no conceptual, pero tampoco se disuelve completamente
en el concepto. Identidad v no-identidad hay gue comprenderlos como una relacion de
complementariedad intraconceptual, y no —como afirma Habermas— como polarizacion:
identidad cosificada, instrumental, por un lado —el discursivo— v, por el otro lado —el no
discursivo— una no-identidad numetica, aporética, mistica™.*

Lo particular no es pobre en determinaciones, al contrario, es rico en ellas porque es

4 RADEMACHER, Claudia. Versdhnung oder Verstdndigung? Kritik der Habermasschen Adorno-
Revision, zu Klampen verlag. Lidneburg: 1993, p. 44. Este libro no sélo es una acertada critica a la
lectura que hace Habermas y sus seguidores de Adomo, sino una excelente exposicion de los momentos
centrales de la filosofia adomiana. Sin entrar en detalles, ella expone claramente, apoyandose en
Kager, los sentidos de los términos identidad v no-identidad. La relacion entre ambos términos es
antingmica y no meramenie aporética, como quiere Habermas, quien, por esto afirma que Adomo no
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algo mas que la identidad que le quiere imponer el concepto, es “historia sedimentada”,
tiene una historia que impulsa a la filosofia dialéctica, a darle lenguaje a sus determinaciones
muiltiples, a la atmosfera en la cual la cosa es lo que es en su identidad y su diferencia con
otras.

El objeto, como lo dado inmediatamente al sujeto, es también, cognoscitivamente lo
mas lejano. Lo inmediato no es, strictu sensu, lo inmediato, pues el objeto siempre esta
mediado historica y socialmente. Ambos, sujeto y objeto, dice Adomo, son categorias de
reflexion surgidas, devenidas, formulas para algo que no se debe unir. Son diferentes, pero
su diferencia no es absoluta. No son ni dualidad dltima ni detras de ellos acecha la unidad
ultima (DN 176, 176). Su relacion es negativa, “expresion unica de la no-identidad™ (Tbid.)
“Se constituyen uno a través del otro, y por virtud de tal constitucion se separan (treten
auseinander)"” (DN 176, 177). Pero antes de adentrarme mas en la dialéctica sujeto-objeto,
quiero recordar la consigna con la cual Adorno comienza su reflexion sobre las categorias
de la dialéctica negativa: “Kein Sein ohne Seiendes " (no hay ser sin ente). Y lo recuerdo
porque aqui esta claramente expresado el secreto de la mediacion y de la dialéctica: “Algo
—continua Adomo—, como el substrato mentalmente necesano del concepto, incluso del
de ser, es la abstraccion extrema de la realidad (Sachhaltigen) no idéntica con el pensamiento
que no puede ser eliminada por ningun proceso mental ulterior”. (DN 139, 139). Cuando
Adorno dice que sin ente no hay ser, quiere decir que toda doctrina del ser, toda ontologia,
no es pensable sin ese momento ineliminable de todo pensamiento: el algo, lo no conceptual,
lo particular, lo inmediato. Pero también dice algo que se precisa lineas mas adelante: la DN
como abogada de lo particular no pretende ser ninguna ontologia, ni siquiera de lo no-
idéntico. De desearlo, meramente pondria otra cosa como lo primero; esta vez no la identidad
absoluta, el ser, el concepto, sino lo no-idéntico, lo ente, lo factico (140). Y esto es justamente
el engaiio e ilusion de toda prima philosophia: creer que hay algo primero, sea ser, identidad
o concepto mas alla y libre de lo ente, lo no-idéntico, lo no conceptual, mejor dicho, que es
posible pensar el ser, lo idéntico o lo conceptual sin la mediacion por lo ontico, lo diferente,
lo no conceptual. Considero que en esta idea reside la importancia y, podria decirse, lo
revolucionario y subversivo de la filosofia adorniana, si las palabras ‘revolucion’ y
*subversion’ no se usaran hoy para justificar cualquier irracionalidad practica y cualquer
nueva boberia tedrica que se ofrezca al mercado. En otras palabras, aqui hay algo nuevo en
lo cual reside la importancia de Adomo para toda filosofia futura, y la leccion central que
hay que aprender de é1: que cualquier filosofia que quiera colocar algo como primero, mas

puede mostrar conceptualmente la medida de la critica del pensamiento identificador, sino que debe
conjurario extraconcepiuaimente. Pero esto significa pasar por alto, como lo muestra Rademacher,
los pasajes de la DN en los cuales Adomo muestra que la medida estd dada por la critica inmanente del
pensemiento identificador mismo. Ciertamente a veces Adomo no se expresa tan claramente como
uno quisiera, distinguendo mejor los varios sentidos de estos conceptos, pero no es de ningin modo un
apostol de una filosofia que ve en el concepto un estorbo para el pensamiento, algo que debe ser
suprimido para tener acceso directo a la cosa.
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alla del ente, lo no idéntico y lo no conceptual, corre necesariamente hacia el idealismo
absoluto. Esto tiene un nombre filosofico: hipostasiar. Y contra la hipostasis de algo solo
hay un antidoto: la mediacion, que es solo el recuerdo de que no hay nada absolutamente
primero, inmediato y ademas la memoria de que la cosa no se disuelve completamente en el
concepto. Y con esto regreso a la dialéctica sujeto-objeto.

Como ya se dijo, objeto es lo inmediato, pero no se agota en la inmediatez. Entender
esto es entender el punto desde el cual Adomo quiere descentrar toda filosofia idealista,
pero no para poner la materia o lo factico en su centro, sino para darle paso al pensamiento
de lo no-idéntico, mejor, a la experiencia de lo no-idéntico al interior del mismo pensamiento
que es necesariamente identificador. Mediacion significa primeramente que hay una
diferencia entre sujeto y objeto. Y esta diferencia mienta un desequilibrio al interior de esta
relacion, que sefiala a la primacia del objeto. En palabras de Adomo: “Por virtud de la
disimetria del concepto de mediacion hace que el sujeto caiga en el objeto de otra manera
que éste en aguél. El objeto solo puede ser pensado mediante el sujeto, perose conserva
siempre frente a este como otTo; Sujeto es, por su propia constitucion, ante todo también
objeto. Del sujeto no se puede eliminar {Wegdenken) m siquiera como 1dea, el objeto; pero
del objeto el sujeto. A la subjetividad le pertenece como significado ser también objeto; pero
al significado de objetividad, no el de ser sujeto (...) De la objetividad es tomado que el
sujeto sea; esto le da a el algo de objetividad: no es casual que subjectum, lo que subyace
(das zugrunde Liegende) recuerde lo que el lenguaje especifico de la filosofia llamo objetivo.
El objeto, por el contrario es referido a la subjetividad sélo en la reflexion sobre la posibilidad
de su determinacion. No que la objetividad sea algo inmediato, que haya que olvidar la
critica al realismo ingenuo. La primacia del objeto significa la progresiva diferenciacion
cualitativa de lo mediado en si, un momento de la dialéctica que no esta mas alla de ella, sino
que se articula enella” (DN 184 - 5, 185).°

Es claro, a prnimera vista, que ambos componentes de la relacion se articulan en la
dialectica existente entre ellos. Tambien es claro que en toda mediacion hay una disimetna,
una desigualdad, como lo mostro la reflexion sobre lo mediato y lo inmediato. Y esta disimetria
es aqui precisada asi: €l sujeto cae en ¢l objeto de una manera completamente desigual a
como el objeto en el sujeto; es posible pensar la objetividad sin sujeto, pero no el sujeto sin
un momento de objetividad. Esto es claro, pero ;en que reside la disumetria que le da al

5  En relacion con esto bien vale la pena citar algunos pasajes de su ensayo Sobre sujeto v objeto del
libro Stichworte (Consignas): “El giro hacia el sujeto, que desde el principio tiende al primado de este,
no desaparece simpléemente con su revision, esta se realiza, y no en 4limo término, a favor del interés
subjetivo de la libertad (...) A su vez el sujeto, paradigma de la mediacion, es ¢l Ycomo”, v nunca, en
cuanto contrapuesto al objeto, el “qué”, que es postulado por toda representacion concebible del
concepto de sujeto. Potencialmente, aungue no actualmente, ¢l sujeto puede ser concebido aparte de
la objetividad; no asi la subjetividad, del objeto (...) La prmacia del objeto es la inrentio obligua de la
intentio obligua, no la intentio recta rediviva, es el correctivo de la reduccion subjetiva, no la denegacidn
de una paricipacion subjetiva”. (Stw. 156 - 7. 148).
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objeto una prioridad o primacia respecto del sujeto? Y primacia quiere decir que el objeto es
mis determinante respecto del sujeto, que éste de aquél. El objeto no es algo dado,
inmediatamente dado. Es algo mas que un dato donado por la percepcion al entendimiento
para que este lo determine y lo conozca como el objeto x o y. Hay en Adorno vanos modelos
para mostrar la pniondad del objeto. Nombraré dos que considero esenciales, y que llevan al
nucleo de su teoria sobre la primacia del objeto.

1. La reflexion sobre la funcion constituyente atribuida al sujeto en la filosofia modema
le permite mostrar a Adomo que es el sujeto, por el contrario, quien esta constituido por las
mediaciones objetivas. Esta reflexion la considera Adomo un giro al giro copernicano hecho
por Kant, quien coloco al sujeto y sus categorias como ¢l punto de validacion en la
objetividad de los juicios sobre el mundo. Elpmhnnampﬂlh&ummﬂgmﬁam
una subjetivizacion lata del conocimiento, pues de ser asi no s¢ podria hablar de validez
objetiva de los juicios, que es lo que busca Kant, sino de fundamentar tal objetividad a
través del sujeto y sus actividades categorizantes. En el centro de tal fundamentacion esta
la deduccion trascendental de las categorias con el “yo pienso que tiene que poder acompaiiar
todas mis representaciones’ . El sujeto aqui es concebido como sujeto rascendental. El giro
de Adomo a este giro kantiano consiste en mostrar como el sujeto es ya un momento de la
objetividad o, como se dijo en la cita, mostrar como el sujeto cae en el objeto de una manera
mas radical que lo que el objeto en el sujeto. ;Qué hay que entender aqui primariamente por
objeto? Dicho sumariamente y sin tantos rodeos, es la sociedad de la cual los sujetos
particulares son dependientes para su vida y conservacion. La reflexion del sujeto sobre si,
sobre sus formas de conocimiento es a la vez una reflexion sobre la manera como la sociedad
constituye las formas que hacen parte del conoctmiento. Las formas no yacen misteriosamente
en el sujeto trascendental, sino que han surgido socialmente e histéricamente, pero, a su vez
tienen un momento de la validez objetiva. En cada frase que realiza el sujeto sobre el mundo
esta presente la sociedad, la época y el lenguaje socialmente aprendido. La sociedad no es
externa a la experiencia del conocimiento, sino es inmanente a la experiencia (Srw. 157, 148).

Es en el lenguaje y en las categorias del sujeto cognoscente donde se muestra la
preponderancia del objeto sobre el sujeto, pues el lenguaje, donde tiene lugar el nacimiento
y perecimiento de las categorias, es algo esencialmente objetivo. Es algo dado al sujeto. Se
realiza ciertamente a través del didlogo de sujetos particulares, pero no es creacion de sujeto
particular alguno. En el lenguaje y su uso se hace visible la fuerte impronta de la objetividad
sobre el sujeto, de la sociedad sobre el yo y su aparato categorial constitutivo. El giro de
Adomo quiere decir que el aparato categorial constituyente es también constituido, a saber,
social e historicamente. La validez objetiva de los juicios cognoscitivos no es producto de
una constitucion subjetiva de la objetividad, sino al revés, de la constitucion del sujeto por
la objetividad. Por esto puede decir Adomo que el desciframiento del significado de la
subjetividad supone “‘¢l concepto de objeto, pero no al revés, el de objetividad el de sujeto”
(Srw.157, 148).Y esto tiene un sentido mas radical de la mentada constitucion social, objetiva
del sujeto: en que es posible concebir una tierra sin sujetos, por causa de alguna catastrofe
bien sea natural o humanamente hecha, pero es dificil concebir un sujeto sin un entorno



natural y social como condicion de posibilidad de su existencia.

Pero con este giro, recuerda Adomo. no se pretende destronar el sujeto v colocar en
su lugar al objeto, no se pretende, como en algunas ontologias postmodernas y modernas,
que callan sus presupuestos, hacer del sujeto un mero sujeto pasivo del entramado objetivo
en el que estd inmerso. La reflexion del sujeto sobre si y su constitucion objetiva no pretende
suprimir la posicién del sujeto en el conocimiento, como si pudiera acontecer sin €1, sino
suprimir su falsa elevacion, que lo encadena mas aun a la objetividad en la cual estd
enclaustrado, En palabras de Adorno, la posicion clave del sujeto en el conocimiento es
experiencia, no forma (Sm: 162, 153). El sujeto se realiza como tal en el conocimiento mediante
la experiencia de si y del objeto. no es forma que le imponga al objeto sus categorias, sino
experiencia del objeto que saca a la luz, hundido en tal experiencia, las determinaciones por
las cuales éste ha llegado a ser lo que es. El concepto de experiencia quiere decir que el
conocimiento del objeto necesita mas participacion del sujeto por medio de sus enervaciones,
de sus fantasias v de su autorreflexion, y no una entrega pasiva a los formantes subjetivos.
Y con esto no se pretende sociologizar la filosofia, sino mostrar el papel constitutivo de la
sociedad en el acto de conocimiento a traves del lenguaje v las formas de vida. Sujeto ¥
objeto no son entidades carentes de naturaleza, extrasociales y exmalinguisticas, sino que
estan completamente constituidos natural. social y lingiiisticamente. En este sentido, no se
puede hablar de un sujeto y objeto inmediatos, sino que ambos estan mediados, constituidos
social y lingiiisticamente.

Por otro lado, el sujeto cognoscente no es espiritu puro, sino lo que se puede llamar
espiritu no es mas que “impulso corporal modificado™ (DN 202, 204). El dolor, motor del
pensamiento negativo dialéctico, es fisico, y su existencia desmiente la omnipotencia del
espiritu. Asi mismo la felicidad busca siempre la satisfaccion sensible. La conciencia
desgraciada le recuerda al espiritu cognoscente, negativamente, la dimension somatica del
conocimiento (DN 202/203, 203/204). S1 se elimina esta, se suprime simplemente la dimension
terrenal, humana del sujeto. “La elevacion desmesurada del sujeto, que se basa sobre la
negacion de su naturalidad, corporeidad, conduce al hecho de que los objetos del
conocimiento parecen disolverse en contenidos de conciencia. Pero no sélo es reprimido lo
no-identico del objeto del conocimiento, sino también lo no-identico del sujeto, de modo
gue el sujeto se pemifica en objeto”.® La represion de la dimension somatica del conocimiento
lleva a la autoelevacion del espiritu como la unica mmstancia del conocimiento, olvidando asi
que é] mismo, la razon. son entitades encarnadas, atadas finitamente a la finitud del cuerpo,
de la carne. Para Adomo, “el recuerdo de la naturaleza en el sujeto” (das Eingedenken der
Natur im Subjekt), como dice en Dialéctica de la lfustracion. valga decir de su corporeidad,
es el mejor antidoto contra toda filosofia absoluta,’

6 RADEMACHER., Claudia. Op. i, p. 50,
7 Vinmiendo de otra tradicion. el filoséfo francés Maunce Merleau-Ponty liega a tener pensarmenios
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2. El segundo modelo tiene que ver con el papel de la conciencia en el conocimiento.
Para la teoria tradicional del conocimiento, aquella es el lugar dltimo para construir y levantar
el edificio del conocimiento, es una base segura y estable. Se parte de la conciencia y de los
hechos conscientes, de la conciencia y sus datos (Gegebenheiten)* como algo estable y
iltimo, pero una reflexién sobre la conciencia como ha sido realizada modernamente por
Schopenhauer, Nietzsche y Freud que Adomo retoma, muestra que tales datos de la conciencia
no son algo ultimo y definitivo, sino que ellos forman parte de un contexto mas amplio, del
cual son un momento. Nuestra vida animica no es como pensaba la gnoseologia anterior
actualidad pura, sino que aqui se da un juego complicado de vivencias actuales, recuerdos,
olvidos y de fuerzas pulsionales dinimicas, que se invierten mayormente en el olvido, y que
aqui, al interior de la vida animica, se dan ciertas objetivaciones, que poseen cierta solidez y
consistencia y de las cuales dependen los datos y experiencias actuales de la conciencia, v
ésta dinamica animica participa también en nuestra percepcion y conocimiento del mundo.
Repito, en nuestra vida conciente se dan cicatrices, heridas, traumas, endurecimientos que
impiden, como se suponia antes en la teoria del conocimiento, que la conciencia sea pura
actualidad. Si esto es asi, la tesis de la prioridad de la conciencia frente al ente, que el ente es
constituido por la conciencia, pierde mucho de su plausibilidad. Esta dinamica de la vida
animica impide hablar, en sentido estricto, de la unidad del yo, la tesis sacrosanta de las
teorias gnoseologicas tradicionales, sino dicho con cuidado minimo, tal unidad es fragil.
quebrada, necesita ser permanentemente reconstituida y con esfuerzo. Este yo no es unitario,
ni posee una fuerte y férrea identidad. Su constitucion depende de un juego de fuerzas
psicodinamicas, fuerzas inconcientes, dentro del cual el yo conciente no es el todo, sino
como ya se dijo, un momento Yy, por cierto, delgado y fragil. Pero con esto no se pretende
reducir el sujeto gnoseologico al psicologico, pues la validez de los juicios, esto es, su
objetividad y verdad, no es algo que se pueda fundamentar psicolégicamente, sino que en
los juicios hay un momento de objetividad a través del lenguaje que no es reductible a
fuerzas psicodinamicas. Esta reflexion psicologica solo quiere mostrar, como ya se dijo, que
la conciencia no es algo iltimo, sino algo constituido como el objeto que pretende constituir.
La racionalidad subjetiva no es un asunto individual, sino que ésta depende en

similares a los de Adomo en tomo al problema del conocimiento: él también, en su libro Fenomenologia
de la percepcicn, critica la funcidn constituyvente atribuida al sujeto, muestra la importancia de la
corporeidad para el conocimiento del mundo, critica la rigida dualidad sujeto-objeto, destaca 12
importancia del lenguaje. Ambos reformulan ademis el concepio de expenencia para mostrar que la
posicion del sujeto en el conocimiento esta mediada por su historia, su cultura ¥ su lenguaje, asi como
la concepcion de lo dado inmediatamente, entre otros. Claro que en Merleau-Ponty la dimension
somalica estd mejor v mas ampliamente tematizada. Menciono esto pues seria posible establecer un
dialogo entre ambos pensadores, que permita corregir las parcialidades y limitaciones mutuas v abnr asi
la perpectiva de una filosofia que de mejor cuenta de la naturalidad y finitud del ser humano en el
mundo.

& En lo que sigue parafraseo libremente 2 Adomo en las Vorlesungen zur Einleitung in die Erkenntnistheorie
(Lecciones de introduccion a la teoria del conocimiento), en especial Ia leccion del 5 de diciembre de
1957.



su ser y validez de una racional objetiva que es una construccion social, psiquica y lingiiistica,
y laracionalidad subjetiva obtiene validez y objetividad a traves de la segunda y no al reves,
pero la segunda solo se realiza como tal a través del sujeto particular y su capacidad de
autorreflexion.

Mediacion del sujeto, resumiendo, quiere decir que la objetividad esta presente en €l
en la figura de formas lingiiisticas, psicologicas y conceptuales, que son a su vez producidas
social e historicamente, y que por lo tanto presuponen a la sociedad como objetvidad
determinante suya. Mediacion del objeto quiere decir que el sujeto, para conocerlo, necesita
de las formas lingilisticas y conceptuales aprendidas socialmente, esto es, de las formas
objetivas que lo han constituido. Podria, empero, aqui pensarse que nos movemos
circulo, que el sujeto se limita durante el conocimiento a repetir lo ya aprendido sobre el
objeto. Pero aqui se olvida un elemento esencial en toda experiencia del objeto, y sin el cual
es imposible para Adorno el conocimiento en sentido estricto y pleno del término: la reflexion
del sujeto sobre su propio formalismo, sobre las formas en las cuales esta encerrado,
aprisionado, y que Adomo llama el “blogue” entre sujeto y objeto, y sélo esta autorreflexion
permite ver mas alla de dicho blogque vy crear las condiciones para que el conocimiento del
objeto no sea repeticion de lo ya dado, sino intento de salvar la no-identidad del objeto mas
alla de las identificaciones que le son impuestas objenvamente. Conocimiento del objeto es,
podria decirse, el esfuerzo de salvar la objetividad del objeto. su paruculanidad, de las
identificaciones objetivas repetitivas en las cuales vive inmerso inicialmente para la conciencia
el objeto. Para esto se necesita mas sujeto, un sujeto capaz de autorreflexion y de
rememoracion de lo que en él hay de naturaleza.

Si el conocimiento tiene su pivote en la mediacion, si sujeto y objeto son lo que son
gracias a sus mediaciones, pero también gracias a las posibilidades que poseen, ; como dar
cuanta de ello, como darle expresion, de modo que se evite la mala identificacion del objeto?
Para Adomo, esto se puede hacer solamente mediante constelaciones conceptuales. Cada
constelacion conceptual es un modelo mediante el cual se pretende hacer patente lo propio
del objeto. ; Qué es constelacion? Es el término en el cual concentra Adomo sus reflexiones
sobre ¢l lenguaje. La constelacion “ilumina lo especifico del objeto. que le es indiferente o
molesto para el procedimiento clasificatorio. Modelo en este sentido es el comportamiento
del lenguaje. Este no ofrece meramente un sistema de signos para las funciones cognitivas.
Alli donde se presenta esencialmente como lenguaje, se vuelve exposicion (Darstellung),
no define sus conceptos. Su objetividad se la da el lenguaje por medio de la relacion en que
pone los conceptos, centrandolos alrededor de la cosa. Con ello sirve a la intencion del
concepto de expresar completamente lo mentado. Solo las constelaciones representan, desde
fuera, lo que el concepto ha amputado en el interior, el mas (das Mehr) que quiere ser por
mas que no lo pueda”™. (DN 164, 165). La constelacion conceptual es el inico medio lingiiistico
con el cual cuenta la filosofia para, deshechizar, desmitologizar el concepto, su tendencia
clasificatoria y totalizadora. El prejuicio del concepto consiste, como ya se dijo, en creer que
éste, por si solo, puede dar cuenta de la plenitud de la cosa particular; que el término de una
cosa revela su esencia, y, como consecuencia iltima, como sucede en la filosofia conceptual
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realista, creer que el concepto es la realidad de la cosa, que la cosa es lo que es gracias al
concepto. Agui se olvida ¢l momento no conceptual del concepto, mas precisamente, que el
concepto, todos los conceptos, se refieren a algo no conceptual, factico, y que los conceptos
son momentos de la realidad, cuya formacion fue exigida por el dominio de la naturaleza. La
critica del concepto no pretende suprimirlo, sino eliminar la apariencia de su absoluta
separacion, de su supuesta autosuficiencia respecto de la realidad. “De la necesidad de la
filosofia de operar con conceptos, no se debe sacar la virtud de su prioridad, como
inversamente, de la critica de esta virtud, sacar el verdadero sumario de la filosofia”. (DN 23,
20). La filosofia esta atada al concepto, y éste al lenguaje, como el pez al agua: fuera de su
medio el pez muere, y el concepto, fuera del lenguaje, se vuelve mudo. Mediante el lenguaje
se libera la dialéctica del hechizo de su mismidad, del enclaustramiento en el concepto. “La
reflexion del concepto sobre su propio sentido le hace superar la apanencia de ser un ser en
si corno una unidad de sentido”™. (DN 24, 21). Conocer por medio de la constelacion, implica
poner los conceptos, varios conceptos, alrededor de la cosa con el fin de abrir su interior. El
concepto dice bajo qué algo esta subsumido, de qué algo es un ejemplar; la constelacion de
conceptos, por el contrario quiere decir qué es la cosa en su particularidad. La constelacion
tiende potencialmente al interior de la cosa. Para hundirse en el interior de la cosa, se
necesita de algo exterior, el lenguaje, que debe insistir monadolégicamente frente a la cosa,
para abrirla. Pero la interioridad del objeto no es una entidad misteriosa, sino el proceso que
éste ha acumulado en su devenir, su “historia sedimentada". Adomo dice: “Conocer el
objeto con su constelacion es saber el proceso que ha acumulado”, y esto implica conocer
“su puesto historico en relacion con otros”. Sélo en constelacion pueden realizar lo que el
concepto impide: destacar lo especifico del objeto, su esencia intima. Lo especifico del
objeto es su historia, la que ha padecido y la que ha hecho y vivido con otros. Esta historia
solo puede ser descifrada por el lenguaje que es el unico que permite crear constelaciones
conceptuales. Aqui, en estas constelaciones, es donde hay que ubicar un concepto central
de Adorno: la mimesis. Mimesis representa en Adorno el hundirse del sujeto en la cosa, su
experiencia plena y sin recortes. Mimesis conceptual de la cosa, el telos interno del concepto,
como ya lo mostro Platon, solo es posible en el lenguaje y mediante el lenguaje. La mumesis
no es una imitacion esclava del objeto, sino realizacion, mediante el lenguaje, de una
constelacion conceptual en la que lo interno de la cosa, su identidad mas propia, su historia
acumulada y sus posibilidades, encuentren su expresion. Esto exige por parte del sujeto
atencion a la cosa, fantasia que respetando su lejania se le acerque, pero no cualquier tipo
de fantasia, sino, con una c:&presidn de Benjamin, “fantasia exacta”. Nirenuncia al concepto
ni renuncia a la fantasia, cuyo motor es el deseo de algo mejor, son los medios de la dialéctica
pegativa, cuyo unico deseo es el de gque sujeto y objeto puedan vivir sin angustias, libres
del temor de ser aniquilados e instrumentalizados, y solo el deseo bien deseado, como lo
ensefian los cuentos infantiles, y trata de recordar la DN, hace de la filosofia algo mas que
una ocupacion conceptual vacia, y solo la autorreflexion del concepto sobre si mismo puede
impedir que la ocupacion con la filosofia no se convierta en una prolifica produccion de

imigenes para personas reacias al esfuerzo del concepto.
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RESENAS

VARGAS GUILLEN, German.
Fenomenologia del ser y del

lenguaje. Bogota D.C.: Alejandria
Libros, 2003, 382 p.

Dos ideas recorren el libro del
profesor Vargas Guillén: la razén intuitiva y
la intersubjetividad. Con ellas se quiere
responder a la paradoja de que ‘nos
COmMUNICamos y no nos comunicamos’. Su
estudio, realizado desde la fenomenologia,
da cuenta de las largas jomnadas que el autor
le ha dedicado a todo lo largo de su vida
académica. Estas, a su vez, han estado
marcadas por el interés, que se percibe en
varios de sus trabajos, por responder a la
situacion del hombre latinoamericano, Volver
a las categorias de ser y de lenguaje supone:
repensar desde la metafisica lo que se ha
significado con ser y con el giro lingiiistico
el lenguaje; una vy otra tradicion de
pensamiento terminan, segun el autor, por
absolutizar una o la otra categoria. Con la
fenomenologia, ser y lenguaje aparecen
como momentos de una correlacion (noesis-
noema); explicitarla es su tarea,

En este libro se muestra que al pasar
de una fenomenologia estatica (acceso a la
esencia mediante el estudio de las
variaciones) a una fenomenologia genética,
€s posible abrir mediante la interrogacion el
sentido originario que se constituye desde
lo que ha sido hacia lo que sera. El sentido
es siempre para una subjetividad que lo
constituye s6lo en razon de las posibilidades
que se le abren en su encuentro con la
facticidad y los otros. Contra la critica, que
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generalmente se hace a la fenomenologia de
Husser] de solipsismo, éste no puede ser
comprendido sino como condicion esencial
de la intersubjetividad. Esta es la tesis que
defiende Vargas Guillén: la intersubjetividad
solo se da si hay un sujeto. Los intentos
posmodernos por s6lo pensar en una
comunidad sin sujetos lleva a su disolucion
Y. por consiguiente, a la pérdida de quienes
constituyven sentido v abren mundos
posibles de ser realizados. Pero el ser
tampoco puede ser identificado con el
lenguaje, pues si entendemos lenguaje como
lo que se sedimenta con la significacion,
perdemos de vista como se constituye el
sentido. Esta pregunta no puede ser resuelta
desde el lenguaje mismo, es por esto que es
decisivo abordar la intuicién.

Ella no es todavia lenguaje, aparece
en la vida pre-predicativa, es la manera en
que en la experiencia misma percibimos y
nos percibimos, aparece con la vivencia de
nuestro ser encarnado con la que nos
abrimos al sentido, la cual al querer ser
comunicada a otro la revestimos de
significacion mediante el lenguaje, para que
otro pueda acceder de alguna manera a su
comprension: es asi que la paradoja “nos
COMUNICAmOoS y no nos comunicamos” hace
presencia. El paso del sentido a la
significacién permite que al ser éste
expresado mediante el lenguaje otros lo
entiendan, pero algo queda en la vivencia
que no puede ser traducido en palabras,
ellas expresan lo que puede ser comun y
puede ser compartido. A lo que ha sido
sedimentado recurrimos para apalabrar
nuestras vivencias y ellas acuden para
llenarse con su contenido. Es por esto que
preguntar por la intuicion se vuelve
relevante, pues sélo desde ella es posible
pensar otra vez en una subjetuvidad como
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fuente de sentido. Ella nos habla de la forma
especifica en que cada umo vive su
experiencia de encuentro con el munda.

El excesivo enfasis de la filosofia
contemporanea en el lenguaje hace que se
dé un olvido del hombre. Volver a él adquiere
importancia, no para caer en un humanismo
a ultranza que lo supervalore, sino para
reconocer con Husserl que el hombre solo
es en tanto hace parte de una comunidad y
que en ella construye proyectos con los
otros para hacer de éste un espacio cada
vez mas habitable. Esta es la tarea gue se
abre al hombre en Latinoamérica. Alli, por la
especifica forma en que se ha constituido
su historia, la insistencia desde la
fenomenologia por pensar la subjetividad,
la intersubjetividad, la razon inmitiva, el
lenguaje, permite que no solo sea escuchada
una sola voz, sino que aquellas que han sido
acalladas, silenciadas, puedan ser oidas. Es
alli que una fenomenologia genética puede
ser puesta en marcha: preguntar por el
sentido originario de lo que se abrié como
posibilidad y no se constituyd, es el camino
que se abre mediante la recuperacion de la
memoria, lo que ha quedado en el recuerdo
y de lo que desde el cuerpo vibra que aun
no ha sido significado y por lo tanto
pronunciado.

El libro se encuentra dividido en ocho
estudios. El estudio I, Ser v conocer, se
aborda desde algunos de los problemas con
los que se ha enfrentado la tradicion al pensar
en cada uno de ellos y la manera en que la
fenomenologia de Husser] los entiende en
correlacion. Es por esto que son abordados
temas como la subjetividad, el lenguaje, la
conciencia individual, el ser personal, la
intersubjetividad y la intuici6n.
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El estudio Il permite comprender
como la historia es posible de ser pensada
cuando se pasa de una fenomenologia
estafica a una genética, en tanto estructura
del mundo de la vida. El lenguaje es
sedimentacion de la experiencia y el
interrogar es método que permite acceder a
la descripcion del sentido desde el cual no
solo se constituyen las Illamadas
personalidades de orden superior (familia,
barrio, universidad, nacion, etc.), sino que
gracias a ellas se constituye el ser personal.

En el estudio [II, Intuicién, lenguaje
e intencionalidad, el autor se propone
mostrar que uno de los fundamentos de la
experiencia lingiiistica es la vida subjetiva y
con ello la intuicion. Se defiende la tesis de
que “La filosofia de la conciencia es y
requiere del solipsismo trascendental. Mas
aun, sefialamos que sin él no es posible
comprender ni el juego lingiiistico, ni los
niveles de accion comunitaria y comunicativa
que se posibilitan por los juegos
lingiiisticos” (p. 159). Este estudio es central,
pues en &l se precisa, contra el ataque de
solipsismo a la fenomenologia, la necesidad
de establecer que gracias a la tematizacion
que Husserl realiza del solipsismo
trascendental se entiende la constitucion de
la intersubjetividad y con ella la subjetividad.
Conciencia, intencionalidad, sintesis pasiva,
lenguaje, sintesis activa, comunicacion,
permiten describir tal constitucion,

En el estudio IV, Juegos de lenguaje
y mundo de la vida, se propone un didlogo
entre fenomenologia y analitica, con el fin
de mostrar desde estas dos perspectivas lo
que significa hablar de vida subjetiva y de
vida del lenguaje. La presentacién de tal
didlogo permite delimitar los contornos de
cada una, pero asimismo ahondar en la



comprension del tema al que se enfrenta este
libro.

Estudio V, Las criticas husserlianas
a la Modernidad. Falta a la Modemidad,
segun Husserl, explicitar la manera como la
subjetividad actua v puede ser fuente de
muiltiples interpretaciones. El rabajo que se
realiza sobre varios de los filosofos de la
Modernidad (Descartes, Hume, Kant)
constata que éstos apuntaban al
descubrimiento de la intersubjetividad y de
la temporalidad, se muestran sus aciertos,
pero a su vez sus extravios. Con el hallazgo
de Husserl del ‘mundo de la vida como
terreno universal de creencia’ (p.243), no se
trata ya, como en la tradicion, de un
enfrentamiento sujeto/objeto sino de una
correlacion, no se trata tampoco de la razon
sola sino de una razon comunitaria que
busca ser racional. En ultimas, es la
construccion de una ética que incluye al otro:
“el yo s6lo se puede realizar, pues, en la vida
comunitaria v la comunidad es a su vez el
“lugar” de confluencia de los yoes que
juegan multiples aspiraciones con las que
se da sentido al devenir de cada si mismo y
de la historia” (p. 246).

En estudio VI, La neonarrativa:
descentramiento del sujeto, el autor inicia
un didlogo critico con el pensamiento de Paul
Ricoeur; aparece la distincion entre
fenomenologia lingilistica (Paul Ricoeur) y
fenomenologia intencional, lo cual permute
establecer que si una supone a la otra
(lenguaje-intencion) €s necesario ir desde la
sedimentacion del lenguaje en la
significacion a la intencionalidad. Esto lleva
a plantear la necesidad de una fenomenologia
del cuerpo, pues no sélo nos expresamos
mediante palabras, La neonarrativa aparece
como una opcion que debe ser considerada,
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neonarrar, es asurmir la expenencia de mundo
tal y como se da en la intencion primera del
cuerpo experimentando el mundo™ (p. 266).

Estudic VII, Fenomenologia e
historia de las ideas. Vargas Guillén propone
la siguiente hipétesis: “en el entorno del
latinoamericano hacen presencia la
intencionalidad occidental, variada por la
estructura de la intencionalidad v la tradicion
del encuentro pluriétnico”; ésta se abre
como posibilidad de interrogacion desde la
fenomenologia genénca v la fenomenologia
del cuerpo, lo que permitiria asumir la tarea
de “describir como hay unas
intencionalidades por llegar a ser, que
vibran en la corporeidad amencana, es la
intencionalidad de ser reconocidos, todos y
cada uno, los americanos como seres
humanos que pueden optar libremente el
sentido de su vida, el significado de su
existencia, el valor de la experiencia, la
autonomia de sus actos” (p. 276-277).

Estudio VIII. El hombre en
perspectiva. Se propone finalmente una
vanante al problema del humanismeo, con la
voz del poeta cubano Lezama Lima, se hace
un llamado a la accion comprometida con
nuestros pensamuentos ¢ ideales, con ello
se vuelve a insistir que no hay sujeto sin
comunidad, es asi que se abren las
posibilidades de ser y existir auténticamente
y con ello una €tica “producto de una
fundamentacion metafisica en la cual se
establezca como se esta expresando el ser
de la facticidad en el ser de la humanidad y
el ser de la humanidad en la facticidad. Tal
fundamento, en tanto diga relacion a la forma
como el hombre puede respetar el ser de las
cosas y el propio, potenciando en la relacion
la mutua expresion de ambos, sera entonces,
una ética” (p. 312).



Al final del libro se encuentran tres
excursos dedicados a comentar el ensayo
Derecho a la vida de Daniel Herrera
Restrepo, el libro Primado de la razon
prdctica de Adolfo Ledn Gomez y finalmente
establecer una proximidad de bisqueda entre
la filosofia analitica y la fenomenologia desde
El yo en la fenomenologia de Husserl de
Daniel Herrera Restrepo vy Filosofia
analitica y lenguaje cortidiano de Adolfo
Ledn Gomez.

Estos excursos dan testimonio del
reconocimiento que Vargas Guillén hace a
quien es su maestro de tanto aflos Daniel
Herrera Restrepo, con quien mantiene un
didlogo permanente a lo largo de todo su
libro. En éste se hace también presente,
obviamente ademas de los textos clasicos
de la filosofia, la lectura permanente que
durante varios afios ha realizado el autor de
pensadores colombianos vy latinoamericanos,
Danilo Cruz Vélez, Guillermo Hoyos Vésquez,
Julia Valentina Iribarmne, Reyes Mate, Antonio

Considero que con este libro, German
Vargas Guillén logra dar a la razon intuitiva,
a la subjetividad vy a la intersubjetivad un
lugar relevante en los estudios sobre la
fenomenologia de Husserl, pero no sélo con
el fin de lograr una mejor comprension de
estos asuntos, sino para mostrar una ruta
de investigacion en Latinoamérica, sobre la
cual ya se han dado importantes avances en
este mismo texto.

Luz Gloria Cardenas Mejia
Universidad de Antioquia

HERRERA RESTREPO,
Daniel. José Félix de
Restrepo 1760-1832. Nuestro
filosofo ilustrade. Cali:
Programa editorial de la
Universidad del Valle, 2003.

Este libro constituye una
contribucion mas de Daniel Herrera Restrepo
al estudio de la memoria histérica de la
filosofia en Colombia. A este asunto ha
consagrado gran parte de sus esfuerzos
desde hace unos treinta afios cuando fundo,
en compaiiia de otros colegas, la Sociedad
Colombiana de Filosofia. Junto con Joaquin
Zabalza Inarte se embarco, unos afios mas
tarde, en el proyecto de fundar una Biblioteca
Colombiana de Filosofia, que ha publicado
18 volimenes hasta el presente. El iltimo de
esos volumenes, recién aparecido el afo
pasado es la edicion de las Obras completas
de José Félix de Restrepo, compilada por
Rafael Antonio Pinzon Garzén y con notas y
contextualizaciones de Daniel Herrera

Restrepo.

La histona de la filosofia en Colombia
€s una parte de la historia de nuestra cultura
y de la constitucion de nuestra identidad
cultural. En su ensayo La filosofia colonial
de los siglos XVII y XVIII: ; Nuestra 1ardia
Edad Media?, Joaquin Zabalza' se dedica a
estudiar el sentido de la expresion “tardia
Edad Media"” con la cual la historiografia
liberal de la segunda mitad del siglo XIX

1 La filosofia del medioeve. VIl Cologuio de la
Sociedad Colombiana de Filosofia. Biblioleca
Colombiana de Filosofia. Vol. 10. Bogota:
Universidad de Santo Tomis, 1987,
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denomino el orden colonial. Zabalza
considera que esa expresion no es del todo
equivocada. El autor analiza tres aspectos
de esta denominacion: la Edad Media; la
segunda escolastica espafiola, nos dice
Zabalza es mas proxima a nosotros e influyé
de una manera mas clara sobre nuestra
llamada Edad Media o filosofia colonial, tal
como se dio en Espaiia en los siglos XV1 y
XVII, cuyo horizonte habia cambiado a raiz
del descubrimiento y la conquista del nuevo
mundo. En este periodo sobresalieron
Francisco de Vitoria y Francisco Sudrez. El
orden colonial de la América espafiola tenia
caracteristicas internas que recordaban la
Edad Media v la segunda escolastica
espafiola. Tal como en la Edad Media, la
educacion seguia en manos de la iglesia.
Fueron las 6rdenes religiosas las que
abrieron las primeras escuelas de gramatica
y las que fundaron las universidades. El
panorama de las practicas filosoficas en las
instituciones educativas coloniales dependia
de las caracteristicas del imperio espafiol y
de sus necesidades fundamentales en las
colomas, es decir, la actividad misionera, la
unidad de fe, la unidad politica ¥
admunistrativa con la distante metrépoli.

Asi pues, la filosofia, vio la luz en la
Nueva Granada en claustros regentados por
comunidades religiosas. Eso marco su
desarrollo en los primeros siglos de su
ensefianza en nuestra tierra. Se ensefiaba,

2 JARAMILLO URIBE, Jaime. El pensamiento
colombiano en el siglo XIX. Bogotd: Editorial
Terms, 1964, Citado por Daniel Herrera: “las
pricticas nobiliarias de mesa ancha, de gusto
osiensible y hospitalidad; la imprevision del
futuro, ¢l desdén por ¢l trabajo lucrative, por
las profesiones técnicas burguesas o capitalistas,
impregnaron ¢l alma espafiola”, p. 17.
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se aprendia vy se discutia desde los
parameiros de la escolastica.

En la segunda matad del siglo XVIII,
las ideas de la llustracion llegaron a Nueva
Granada, por todos los caminos legales e
ilegales. En su primera fase la [lustracion fue
un movimiento reformista orientado a
cambiar las viejas estructuras pedagogicas.
economicas y politicas de Espaia y su
imperio en relacion con las naciones mas
avanzadas de Europa. Podemos senalar
como caracteristicas de la Ilustracion
neogranadina:

- La lucha contra el abuso de las
argumentaciones silogisticas.

- El pronunciamiento contra la ensefianza
del latin v la propuesta de recuperacion del
idioma espaiiol.

- La manifestacion contra el argumento
de autoridad en lo que respecta al
conocimiento de la naturaleza, y por el
contrario, la propuesta de que se privilegie
la razon y la experiencia como fuentes del
conocimiento.

- La fe en las ciencias, sobre todo en las
que llamaban “tiles”, y la confianza de que
las aplicaciones de esas ciencias serian la
base del progreso humano y de la sociedad.

- El deslinde de campos enwre el saber
cientifico y la conciencia religiosa,
privilegiando para el pnmero la razén y la
experimentacion y conservando para el
segundo la primacia de la fe.

- El despertar de la conciencia de
nacionalidad.

Suele asociarse el comienzo de la
Ilustracion en Nueva Granada al papel



desempeilado por el medico espaiiol Jose
Celestino. No nos detendremos en este
espacio. Solo nos interesa indicar que fue
maestro de José Félix de Restrepo, y que
cuando los consideramos desde la distancia
que nos da el iempo transcurrido, podemos
considerarios como sembradores de semillas
de pensamiento autonomo. Restrepo fue
discipulo de Mutis en el Colegio del Rosario.
De Mutis aprendio la concepcion analitica
de la razon vy la reserva respecto a los
sisternas cerrados y comprendio el alcance
de la nueva ciencia en el dominio de la
naturaleza y la ransformacion de la sociedad.

Daniel Herrera sostiene que fue
Restrepo quien escribio los primeros texto
de filosofia en nuestra tierra, textos
concebidos fundamentalmente para apoyar
la ensefianza. Aun a niesgo de equivocarme
sostengo que Restrepo es tanto mas
recordado cuanto sus discipulos
desempefaron un papel meritorio en la
apropiacion y desarrollo de las ciencias de
nuestro entorno y en el proceso de
independencia. Para la mayoria de los
colombianos son conocidos los nombres de
Francisco José de Caldas, Camilo Torres y
sus hermanos Ignacio y Jeronimo, Francisco
Antonio Zea, Joaquin Caicedo y Cuero,
Miguel Pombo, José Maria Cabal, Miguel
Cabal. Todos ellos fueron discipulos de
Restrepo. Quiza haya sido Caldas quien le
hizo el homenaje mas explicito, en la carta de
presentacion que le dirigio a Muris en 1801:°
“Por fortuna me toco un catedranco ilustrado
(es decir, José Félix de Restrepo) que
detestaba esa jerga escolastica que ha

3 CALDAS, Francisco José. Cartas de Caldas.
Bogotd: Academia Colombiana de Ciencias
Exactas, Fisicas v Maturales, 1978,

corrompido los mas bellos entendimientos;
me apliqué bajo su direccion al estudio de la
anitmetca, geometria, imgonometna, algebra
y fisica experimental, porque nuestro curso
de filosofia fue verdaderamente un curso de
fisica y matematicas (...) Me entregué a
cultivar los elementos que habia recibido en
el curso de filosofia. Conoci que éstas no
eran sino las semillas de la ciencia”.

Dos rasgos distintivos de Restrepo
aparecen una y otra vez en la caractenizacion
que hace Daniel Herrera de él: su condicion
de maestro vy su eclecticismo. Restrepo,
discipulo de Mutis, tuvo la suerte de
desarrollar su tarea sin el peso que habia
representado para el gaditano el hecho de
haber sido considerado el “oraculo del
reino”. Motivo de satisfaccion, pero tambieén
de compromuso. Mutis se enorgullecia de
haber contribuido a despejar las tinieblas de
las mentes de los jovenes neogranadinos.
Daniel Herrera sefiala que José Félix de
Restrepo, después de Mutis, desempefio un
importante papel en la naturalizacion,
secularizacion y socializacion de la ciencia y
de la filosofia en nuestro contexto cultural.
Continué con la introduccion del
pensamiento de la Modernidad, que Mutis
habia iniciado y luchoé por un cambio radical
en los estudios mediante la introduccion de
la nueva ciencia v la nueva filosofia. En esta
tarea cont6 con el respaldo del Virrey vy de
Moreno y Escandon.

Seis afios después de la expulsion
de los jesuitas, Moreno y Escandon
presento su plan en pro de la fundacion de
una universidad publica y de una
reorientacion de los estudios, de acuerdo a
los ideales de la Ilustracion. Moreno vy
Escandon, criollo, Maestro en Filosofia y
Doctor en Jurisprudencia de la Academia
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Javeriana, profesor a los 2 afios, fue enviado
en 1764 a Espana por los jesuitas para
negociar asuntos concernientes con la
Javeriana. Al cabo de los afios regreso como
Fiscal,

Los principios de su Método
provisional e interino de los estudios gue
han de observar los colegios de Santa fe
eran: (a) la ensefianza es un deber del Estado;
(b) s necesario introducir la ensefianza de
las ciencias itiles; (c) el objetivo de la
educacion es formar a los ciudadanos como
agentes de la historia. Lo verdaderamente
nuevo fue la sustitucion del método
escolastico por el orden de las razones; el
rechazo del argumento de autoridad y del
silogismo, como fuentes del conocimiento;
el entrenamiento de la razon, la experiencia y
la observacion.

El proyecto de universidad piiblica
choco con el poder de la iglesia, entre otras
cosas porque buscaba la introduccion de
Wolf, la fisica de Newton y el tratado de
filosofia de Fortunato Brescia (franciscano,
enemigo de la escolastica v culuvador de
las ciencias exactas). Pequefios cambios, con
la adopcion del texto de matematicas de Wolf
en el Colegio de San Bartolomé, pueden ser
tomados como un wiunfo en el contexto.

Hoy es dificil determinar si en nuestra
tierra se abuso mas de la escolistica que en
otras tierras; o si ¢l cansancio que los
neogranadinos expresaron respecto a ella era
signo del cansancio de todos los ilustrados
respecto a una tradicion con la que quisieron
romper de manera radical.

El autor del libro que estamos
analizando dedica el capitulo I1I al analisis
de la praxis y la teoria educativa de Restrepo.
Los rasgos que las distinguen son: 1. Su
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lucha por la seculanizacion y socializacion
de la ensefianza. 2. Su oposicion al dictado
en clase; a cambio propuso la eleccion de
un autor que sirviera como guia, pero no
debia tomarse dogmaticamente como
autoridad.

Secularizaciéon pero no espiritu
anturreligioso, sino lucha por hacer respetar
el imperio de la razon y la experiencia en el
campo del saber y el derecho de los seglares
de examinar a sus propios discipulos. De
acuerdo con Herrera, Restrepo no renuncio
a sus creencias religiosas; compartio el
espiritu de Wolf, Newton y Mutis, de
concebir el conocimiento cientifico de la
namuraleza como un camino para acercarse a
Dios, quien realizo la creacion de acuerdo.a
leyes matematicas. No obstante, las
verdades religiosas no debian ser sometidas
a la especulacion dialéctica ni a las sutilezas
de la logica. Los campos de la razon y de la
fe debian mantenerse separados,

Restrepo procurd usar un método
socratico en su ensefianza. Introdujo el
espainol tanto en la ensefianza como en los
textos, considerandolo como un requisito
indispensable en la sacralizacion del saber.

En cuanto al eclecticismo
caracteristico de José Félix de Restrepo,
Daniel Herrera concluyve que lo mas
importante de su trabajo fue su proposito
de lograr una revolucion en la ensefianza,
que propiciara la apropiacion de la ciencia
modemna en Nueva Granada. Fue mis un
receptor ¥ un divulgador de ideas que un
creador de las mismas. Mas que un pensador
original fue alguien que logrd realizar una
sintesis de las ideas filosoficas y cientificas
mis importantes de su época. Su guia para
la realizacion de esas sintesis fue adoptar
como criterios guia la razon y la experiencia,



tal como lo hubiera hecho cualquier otro
ilustrado. El eclecticismo fue la expresion del
rechazo a los sistemas cerrados, al
dogmatismo Y al espiritu de partido. Restrepo
no fue discipulo de ningun filésofo en
particular, nos dice Herrera, y para ello se
apoya en las declaraciones del mismo
Restrepo contenidas en su Oracidn de 1979:
“*La filosofia que emprendemos no es
cartesiana, aristotélica, ni newtoniana.
Nosotros no nos postraremos de rodillas
para venerar como ordculos los caprichos
de algiin filosofo. La razon y no la autoridad,
tendré derecho a decidir nuestras disputas”.

¢ Cudl fue la contribucion de Restrepo
a la historia de las ideas filosdficas en
Colombia? Haber publicado las primeras
obras filoséficas en espafiol que se
conocieron en toda Latinoameérica:
Lecciones de logica (1823), Lecciones de
fisica experimental (1825) y Lecciones de

metafisica.

Daniel Herrera nos dice que “para
Restrepo la filosofia es un medio de
autodominio y de autovaloracion para el
logro de la madurez personal, cultural,
politica y social” (p. 59).

Lecciones de ldgica: una légica no
ergotista

Restrepo consideraba que el
verdadero paradigma de un pensar logico,
coherente y riguroso eran las matemidticas;
no obstante, tuvo que ensefiar logica, debido
a las exigencias de los planes de estudio
vigentes en ese entonces. Pensaba que la
logica debia enseflarse a continuacion de
las matemdticas.

La Logica o arte de pensar de Pont
Royal fue la fuente de inspiracion de las
Lecciones de logica de Restrepo, texto
sintético concebido para servir de guia a los
estudiantes. La logica de Port Royal es rica
en analisis, todos ellos orientados a
esclarecer las formas logicas fundamentales
gue rigen la mente humana. Esta logica
presta atencion preferencial al juicio v
muestra un espiritu cartesiano,
especialmente en la exposicion del método,

Daniel Herrera discute
interpretaciones previas que se¢ han hecho
del texto de Restrepo, relacionandolo con
Aristoteles, Descartes, Arnauld vy
Malebranche, Sostiene que Port Roval, en
quien Restrepo se basa, habia dejado de
considerar a Aristoteles como autoridad y
que los mas importante de la logica es el
conjunto de reflexiones que los hombres
hacen sobre las cuatro operaciones:
concebir, juzgar, raciocinar y ordenar. Herrera
no esta de acuerdo con Jaime Jaramillo Uribe
quien, apoyandose en el testimonio de Juan
Francisco Ortiz, alumno de Restrepo,
sostiene gue este maestro utilizd el texto
Elementos de mathesis univesal de Wolf
para la ensefianza de la logica.

De Wolf, Restrepo aprendio el rigor
malematico para pensar y para exXponer sus
ideas y aprendié que las matemiticas son
indispensables para el trabajo cientifico.
Concibe las matemnaticas como el paradigma
de la logica. Restrepo consideraba que era
necesario ensefiar la logica de una manera
diferente a la tradicional.

“La experiencia ensefia que de mil
jovenes que aprenden logica, no hay diez
que sepan algo de clla seis meses después
de haber terminado el curso. Parece que la
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causa de este olvido y de esta negligencia
tan comun esta en que las materias de que
trata la logica, ademas de ser tan abstractas
y tan alejadas del uso, son ensefiadas a
través de ejemplos poco atrayentes, de los
cuales nunca se habla. De esta manera el
espiritu que s6lo con esfuerzo hace el
estudio, no encuentra nada que lo retenga a
él y facilmente pierde las ideas recibidas en
él, ya que ellas jamas son vividas en la vida

Restrepo concebia la logica como arte
del buen pensar. En el capitulo que dedica al
juicio v a la proposicion, se extiende en la
presentacion de reglas que se deben tener
én cuenta tanto en relacion con la creencia
de las cosas que dependen de la autoridad
como en relacion con la critica de textos.
"Ofrece reglas de critica histérica para
discernir las obras genuinas de los autores
de las espurias y para entender sus escritos’,
Recomienda atender al sistema y principios
de cualquier autor que se guiere estudiar, y
no tomar sus palabras de forma desnuda.
También se ocupa del raciocinio y del
metodo. Entiende el método como “acto de
nuestra mente que dirige los pensamientos
con un orden acomodado para hallar y
ensefiar la verdad”. Pasos que deben darse
en la busqueda y ensefianza de la verdad.
En el primer caso, usar el método analitico;
en el segundo, el sintético. Restrepo
considera que las fuentes del conocimiento
50N razon, experiencia y autondad. La razon
es el camino para convertirse en duefio de si
mismo y del universo; para ello es necesario
dejar de lado los prejuicios y con animo libre
enfrentarse a los problemas y a las
soluciones dadas a ellos. Los sentidos, en
tanto don divino, no pueden ser tan
imperfectos como para engafiarnos siempre,
como llegd a pensarlo Descartes.

Lecciones de fisica experimental:
las ciencias naturales como
filosofia natural

Este texto fue el primero de filosofia
natural publicado en América espafiola y
sirvié como texto inico en nuestro pais hasta
mediados del siglo XIX. Contiene Fisica,
Geografia, Astronomia, Fisiologia y Quimica.
La primera parte se ocupa de Fisica; la
segunda estd dedicada a la Geografia, la
Astronomia y el Sistema del universo (Wolf
y Cassini); la tercera, al estudio del cuerpo
anmimado.

Restrepo se apoya en el abad francés
Jean Antoine Nollet(1700-1770). Pero no es
una mera sintesis como algunos han querido
sefialarlo. Restrepo cita, también, las
Lecciones de fisica de Sigaud de la Fond y
Microscapio o la inteligencia de todo el
mundo de Baker. Nollet lo sirve de maestro,
pero en sus Lecciones, Restrepo presenta
otros autores que publicaron después de
Nollet: Newton, Musschenbroeck,
Boeharve, Gravesande (experimentalistas
holandeses difusores del pensamiento de
Newton), Huygens, Reaumur, Wolf, entre
otros.

Aunque el texto no posea
originalidad, fue un medio importante para
domiciliar las ciencias en America, para
ensefiar el paso de las ciencias cualitativas
a las ciencias cuantitativas. Durante la
Colonia los estudiantes neogranadinos
memorizaban la fisica especulativa de
Anstoteles. Para los ilustrados, la ciencia
debia ser un discurso critico y progresivo,
apoyado en la experiencia; se pensaba que
el mundo era tanto mas susceptible de
matematizacion cuanto mas se pareciera a
una maquina.
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Lecciones de Metafisica. La
metafisica como ciencia de lo

suprasensible

Permanecieron inéditas en la
Biblioteca Nacional hasta cuando Rafael
Montoya y Montoya publicé un volumen
con el titulo de Obras completas de José
Félix de Restrepo. No obstante en esa
publicacion sélo se reconocieron la Logica
y una parte de las Lecciones de fisica. Este
texto no fue escrito personalmente por
Restrepo sino por Rafael M. Vasquez, uno
de sus discipulos en el Colegio Mayor de
San Bartolomé en 1822, el texto se compone
de cuatro lecciones: Ontologia, Teologia
natural, Psicologia del alma racional,
Mutuo comercio entre alma y cuerpo. En el
texto pueden reconocerse fuentes variadas:
Descartes, Bossuet, Malebranche y Fenelon,
Polignac (inspira la Teologia natural),
Ciceron, Platon y Socrates. En el tratamiento
del problema de Dios en el del alma prima
una mentalidad agustiniana y San Agustin
rmismo es citado.

Llegados a este punto no nos queda
sino invitarlos a conocer ¢l libro del profesor
Herrera y aquel otro que le sirve de

referencia, las Obras completas de José Félix
de Restrepo.

Luz Marina Dugue M.
Universidad del Valle
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