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Presentacion

esde diferentes ambitos de la Filosofia, los autores de este numero 53 de

Estudios de Filosofia contribuyen a la promocion del debate y a la discusion
critica en diferentes topicos del pensamiento filoséfico contemporaneo. Desde el
pensamiento de Reinhold y Husserl, Julio César Vargas Bejarano presenta dos
visiones de la fenomenologia y sus diferencias de principio. Esta investigacion
permite examinar el concepto de fendémeno y los limites de una autoconciencia
basada en la reflexion, concluyendo que si bien la teoria de Reinhold tiene sus
limitaciones, ain sigue vigente en la investigacion fenomenologica.

En la investigacion sobre Teoria del Arte, Carlos Mario Vanegas Zubiria,
defiende la tesis de la reivindicacion de la apariencia en el arte en las Lecciones
sobre la estética de Hegel. En este sentido el articulo indaga por la distincion
entre la apariencia que engafia y la apariencia necesaria, para plantear una mirada
esquematica sobre el papel de la apariencia en el arte y la tarea de éste para la cultura.

En el campo de la filosofia antigua, Antoénio Pedro Mesquita en su articulo:
Platon y Aristoteles. Dos ontologias en confrontacion, plantea dos tesis respecto
de la naturaleza de la metafisica y de su objeto en el marco del pensamiento
de Aristoteles, las cuales suponen y certifican a la vez la irreductibilidad de las
ontologias platonica y aristotélica.

En el articulo Las emociones como formas de implicacion en el mundo. El
caso de la ira, el concepto de ira y las obras de Martha Nussbaum, Robert Solomon
y Aristoteles, son el punto de partida para Luisa Fernanda Lopez Carrascal, quien
defiende que en ciertos casos la ira puede llegar a ser racional. El articulo destaca
la dimension moral de las emociones a partir de un analisis del origen de estas y
de aspectos fundamentales de su estructura y naturaleza moral.

Jaime Llorente Cardo presenta un articulo en el que se exponen los
supuestos antropoldgicos implicitamente contenidos en la obra de Michel Henry
para argumentar que de lo corporal deriva una concepcion unitaria del fendmeno
humano, asi como una rehabilitacion del estatuto ontologico de la subjetividad.

En torno a la filosofia de la educacion, Olga Lucia Fernandez y Carlos Alberto
Valencia muestran resultados de una investigacion a proposito de la educacion y la
democracia, en la cual se muestra la funcion de la metafora en tanto invencion para
resolver problemas mediante la creatividad y el pensamiento divergente. Siguiendo
en el campo de la educacion, Leonardo Colella explora los procesos educativos a



partir de la ontologia y la teoria del sujeto de Alain Badiou y los aportes de Rancicre,
analizando los elementos que constituyen el concepto de “sujeto” en la educacion.

Finalmente Diego Abadi estudia en su articulo las problematicas planteadas
en la obra de Deleuze a luz de la filosofia de Maimon con lo cual mostraré la
importancia filos6fica de algunos caracteres de la Idea deleuziana y de los conceptos
relacionados con ella, destacando los condicionamientos de los cuales parte y las
novedosas resoluciones que propone.

Francisco Cortés Rodas
Director

Revista Estudios de Filosofia
Doi: 10.17533/udea.ef.n53a01



Karl Leonhard Reinhold y Edmund Husserl.
Dos concepciones de la fenomenologia®

Karl Leonhard Reinhold y Edmund Husserl.
Two Conceptions of the Phenomenology

Por: Julio César Vargas Bejarano
Departamento de Filosofia

Facultad de Humanidades
Universidad del Valle

Cali, Valle

E-mail: juliocesarvargasb@gmail.com

Fecha de recepcion: 28 de noviembre de 2014
Fecha de aprobacion: 20 de junio de 2015
Doi: 10.17533/udea.ef.n53a02

Resumen. Un siglo antes de Husserl, con el proposito de completar el sistema de la filosofia kantiana, motivado por
los ideales de la llustracion y por sus interrogantes teoldgicos y religiosos, Reinhold diseno el programa
de elevar “lafilosofia a ciencia rigurosa”. Para ello desarrollé una disciplina cuyo propasito es acceder
— reflexivamente — a los principios elementales de la conciencia, a la facultad de la representacion.
Disciplina que ha de validarse fenomenologicamente. Aunque, a primera vista la fenomenologia de
Reinhold (aun en su version tardia, de 1802) tiene varios aspectos en comun con la de Husserl, hay
diferencias de principio. El parangon entre estas concepciones de la fenomenologia, la explicitacion
de sus convergencias y diferencias, permite aclarar, en primer lugar, en qué sentido una concepcion de
‘fenomeno 'restringida a la manifestacion resulta demasiado estrecha; en segundo lugar, cudles son los
limites de una teoria de la autoconciencia basada en la reflexion, segiin un modelo ‘optico’. De este
modo, se muestra que, a pesar de sus limites y debilidades, la fenomenologia de Reinhold sigue arrojando
luces a la investigacion filosdfica.

Palabras clave: Representacion, fenomeno, autoconciencia, reflexion, facultad de la representacion

Abstract. A century before Husserl, in order to complete the system of Kantian philosophy, motivated by the
ideals of the Enlightenment and its theological and religious questions, Reinhold designed the program
to raise “philosophy to a rigorous science.” For this he developed a discipline whose aim is to access -
reflexively - to the elementary principles of consciousness, the faculty of representation. This discipline
must be validated phenomenologically. Although at first glance the phenomenology of Reinhold (even
in its later 1802 version), has several aspects in common with that of Husserl, there are differences
of principle. The comparison between these conceptions of phenomenology, the explicit expression of
their convergences and differences, allows to clarify, first, in what sense a conception of ‘phenomenon’
restricted to the manifestation is too narrow, second, , what are the limits of a theory of self-consciousness
based on reflection, according to an “optical” model. Thus, it is shown that, despite its limitations and
weaknesses, the phenomenology of Reinhold keeps shedding lights on philosophical inquiry.

Keywords: Representation, Phenomenon, Reflection, Self-consciousness, Faculty of Representation

*  Este articulo es resultado del proyecto de investigacion titulado: “Fenomenologia y psicologia:
ponderacion de las criticas de Aron Gurwitsch y Marc Richir a la fenomenologia trascendental de
Husserl”, aprobado por la Vicerrectoria de Investigaciones de la Universidad del Valle, 2014-2015.

Coémo citar este articulo:
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Julio César Vargas Bejarano

“Cuando Husserl afirma en relacion a la fenomenologia: ‘tomamos como punto de
partida la conciencia’ (Ideen I, § 34 60), ello corresponde exactamente con la
teoria de la representacion de Reinhold” (Schuhmann, 1971: 44)!

A pesar de su profusa obra y de su propodsito de mostrar el principio fundamental
de la filosofia, Karl Leonhard Reinhold (1758-1823) ha pasado a la historia de
la filosofia, como un filésofo menor, primer epigono de Kant. Estacion en el
camino hacia los corifeos del Idealismo Aleman. Reinhold desarrolla una filosofia
elemental, filosofia de la conciencia, de sus principios y estructuras esenciales, que
hacen posible el conocimiento. Psicologia racional. Si bien su filosofia falla en
su pretension de (de)mostrar el fundamento del conocimiento, el “principio de la
conciencia”, surge la pregunta por la leccion que deja su fracaso. ;Fracaso estéril
o productivo? En el primer caso, su filosofia no seria mas que un vano intento de
acceder a la dimension incondicionada; en el segundo, permite un aprendizaje:
identificar los limites de la tesis de que la representacion es el fundamento del
conocimiento. El examen de su proyecto y método filosofico permite identificar
su error: la pretension de que la psicologia racional, teoria de la representacion, es
la via para acceder al fundamento del conocimiento en general.

Para llevar a cabo la tarea que — a su juicio — Kant dejo inconclusa, Reinhold
se propone desarrollar una fenomenologia, ciencia fundamental del conocimiento,
orientada por un principio fundamental, el principio de la conciencia. A primera
vista existen numerosos aspectos comunes entre la fenomenologia de Reinhold
y la de Husserl. Sin embargo, las diferencias son de principio. El contrataste
entre estas dos versiones de la fenomenologia permite establecer con claridad la
diferencia entre un modelo de la reflexion basado en la representacion (Reinhold)
y la reflexion como parte constitutiva del método fenomenologico trascendental de
Husserl. A pesar de las similitudes entre estas dos concepciones de la fenomenologia,
existen diferencias de principio: la concepcién de la relacion entre la dimension
condicionante, trascendental, y la psicoldgica, es distinta; las concepciones del
fendomeno y de la autoconciencia son distintos.

La primera parte presenta los rasgos basicos de la ‘filosofia elemental’ de
Reinhold, el programa de “elevar la filosofia a ciencia estricta”, su concepcion de
la fenomenologia. La segunda parte pondera las similitudes y diferencias entre los
programas fenomenolégicos de Reinhold y de Husserl. Se atiende especialmente
a las diferentes concepciones de los ‘elementos’ de la conciencia: en un caso la

1 “Wenn Husserl tiber die Phanomenologie sagt: “Als Ausgang nehmen wir das Bewuftsein” (Husserl,
1976: § 34, 60), so entspricht er damit genau der Reinholdschen Vorstellungstheorie.”
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‘representacion’ (Reinhold) y en otro las vivencias, los fenomenos (Husserl). Se
cotejan las diferentes nociones de ‘fenémeno’, de ‘reflexion’, los modelos de
‘autoconciencia’. Este paralelo permite establecer que si bien la reflexion forma
parte del método fenomenolodgico, la autoconciencia no es resultado de un acto
reflexivo, pues ésta ya tiene lugar, en un nivel pre-reflexivo, a partir de relaciones
intersubjetivas.

1. La ‘“filosofia elemental’ y la fenomenologia de Reinhold

En el marco de un proyecto filoséfico ilustrado, la filosofia de Reinhold dinamiza la
reflexion sobre los temas centrales del idealismo aleman: las disputas entre teismo
y ateismo, realismo e idealismo y las condiciones para elevar la filosofia a sistema,
ciencia. Desde su primera publicacion Los misterios hebreos (1787), una constante
en toda su obra es su interés por conciliar fe y razon, su proposito de acceder a
las raices filosoficas y religiosas de la ‘verdad’ (Ahlers, 2010: 10).2 Para ello, la
filosofia contribuye a aclarar los conceptos fundamentales del credo religioso, a dar
cuenta del principio racional sobre el que se cimenta la creencia en Dios y el actuar
moral. (Hoyos, 2001: 34- 57)°. Para estar a la altura de tales debates, la filosofia
ha de acceder al rango de prima philosophia, reflexion sobre el ‘fundamento’ del
conocimiento, realizacion del ideal kantiano de la ciencia filosofica, ciencia de los
principios de la razoén.

Sin embargo, Reinhold no mantuvo una concepciéon homogénea en su
filosofia. Sus investigaciones sobre el ‘fundamento’ lo llevaron a realizar cuatro
giros, que corresponden a cinco periodos de su pensamiento (Cf- Bondeli, 1995;
Ahlers, 2005). Tras la publicacion de los célebres articulos de divulgacion de la
filosofia de Kant, el primer periodo inicia en 1789, con la publicacién del “Ensayo
de una teoria de la facultad de representacion humana” (citado como ‘Ensayo’), en
donde formula su teoria de la “Facultad de representacion”, cuyo objetivo es ofrecer
las premisas de la teoria del conocimiento en general (Reinhold, 1789: 67). En 1797,
se identifica con la “Doctrina de la ciencia” de Fichte, con la Tathandlung, como
principio fundamental de la filosofia, y con su defensa ante las criticas escépticas
del Enesidemo, segundo periodo. En 1799, tras un encuentro con Jacobi en Eutin,
decide asumir una posicion intermedia entre el teismo spinocista de Jacobi y la

2 En este lugar no ofrecemos una exposicion detallada de la filosofia de Reinhold, ni examinamos las
numerosas criticas a su teoria de la representacion. Para una presentacion global de la filosofia de
Reinhold y sus aspectos débiles (Cf. Cassirer, 1994a; Beiser, 1993; Bondeli, 1995; Hoyos 2001).

3 Aunque, en 1789, Reinhold reconoce explicitamente que la filosofia de Kant resuelve sus interrogantes
sobre las “verdades fundamentales” de la religion y la moral, critica luego, en 1792, la filosofia moral
de Kant. (Cf. Reinhold, 1787: 53-56; Lazzari, 2010: 133).

11
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filosofia de Fichte, tercer periodo. Un par de afios después, entusiasmado por la
lectura de la recién publicada obra de Christoff Gottfried Bardili (1761-1808),
Grundrif3 der Logik, en discordia con Fichte por su resefia critica a esta obra, decide
romper relaciones con el autor de la “Doctrina de la ciencia” y su filosofia, cuarto
periodo. Finalmente, quinto periodo, en 1808, realiza un ultimo giro a su filosofia,
se dedica al analisis del lenguaje coloquial, anticipando — a juicio de algunos — el
giro lingtistico del siglo XX.

En este articulo restringimos la atencidn al primer periodo del pensamiento
de Reinhold, sin embargo resulta importante presentar brevemente algunas de las
tesis que sostiene al inicio del s. XIX, periodo en donde denomina explicitamente
su trabajo filoséfico como fenomenologico, concretamente en el articulo titulado
“Elementos de Fenomenologia o explicacion del realismo racional mediante su
aplicacion a las manifestaciones” (Cf. Reinhold, 1802: 104-185). Apoyado en la
‘filosofia de la identidad’ de Bardili, Reinhold se propone presentar el “auténtico
sentido del idealismo’, en su nueva doctrina, a la que llama “realismo racional”
(Cf. Reinhold, 1802: 219). De Bardili, retoma la tesis, de cufio spinocista, de la
identidad entre las leyes del pensar y las leyes del ser, de la naturaleza. El eje del
conocimiento se traslada de la representacion, al pensamiento, cuyas verdades son
eternas, inmutables. Gracias al pensamiento, a su /ogos, se puede acceder con toda
evidencia a la realidad, al ser. En contraposicion con las filosofias de Kant, Fichte,
Schelling y Hegel, Reinhold proclama el “fin de la revolucion trascendental” (citado
por Ahlers, 2005: 298), afirma que el pensamiento no ha de investigarse bajo los
limites de la subjetividad, sino en relacion con su origen primordial: el proto-
ser, la proto-verdad. En 1802, con el objetivo de controvertir la filosofia critica,
‘subjetivista’, del ‘idealismo aleman’, Reinhold funda una revista, cuyo titulo
es Beytrige zur leichteren Ubersicht des Zustandes der Philosophie (abreviada
como BzU), de la cual aparecieron 6 nimeros. Focalizando su critica en Schelling,
Reinhold considera a su filosofia de la ‘identidad’ como un engafio, la acusa de
‘indiferentismo absoluto’, segun el cual el fundamento, que permite la armonia
entre naturaleza y espiritu, es oscuro, incognoscible: aunque permite acceder a la
unidad, no permite conocer la realidad, su riqueza y diversidad (Cf. Reinhold, 1802:
196; Ahlers, 2005: 301). Como reaccion a esa filosofia de la “proto-apariencia”,
“philodoxia” (Cf. Reinhold, 1802: 186ss), Reinhold sostiene que el acceso a la
proto-verdad se realiza examinando al pensamiento puro, pero no desde un punto
de vista subjetivo (de la representacion, absolutizando la subjetividad), sino en
relacion con el ser, ajustdndose a su dindmica, que no es ni subjetiva, ni objetiva.
En conexion con Platon, Leibniz y Bardili, concibe la fenomenologia como transito
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de lo oscuro y confuso, de la materia, a la claridad del conocimiento racional: “La
fenomenologia (...) ha de llevar a plenitud el esclarecimiento del conocimiento
humano, el cual se introduce en la ontologia (o la logica pura [...]) mediante el
claro conocimiento de lo racional como tal, mediante el claro conocimiento de
la sensibilidad” (Cf. Reinhold, 1802: IV). Mediante el pensamiento, la oscuridad
de los fenomenos deviene claridad, verdad pristina. El trabajo fenomenolégico
consiste en partir de la evidencia de la manifestacion, para acceder a su arquetipo,
a su esencia, todo ello de la mano del protofundamento, el proto-ser (Urwesen),
que se hace presente en el pensamiento, para ser aplicado a la manifestacion (Cf.
Reinhold, 1802: 108ss).*

A pesar de que el filosofo austriaco tan solo utiliza explicitamente el término
‘fenomenologia’ para referirse a su filosofia, en el cuarto periodo de su pensamiento,
especialistas como Cassirer (1994a) y Beiser (1993) consideran acertadamente
que la primera parte de su obra, la ‘filosofia elemental’, es una “fenomenologia”.
Nos parece acertada esa apreciacion debido a que Reinhold en toda su obra sigue
el principio fenomenoldgico de atenerse a los contenidos de conciencia, teniendo
siempre presentes a los datos de la sensibilidad: mientras en el primer periodo de
su pensamiento centra la atencion en las ‘representaciones’, entendidas como las
condiciones ‘internas’, a priori, del conocimiento; en el cuarto periodo, en la relacion
entre el pensamiento y la materia. En este articulo establecemos un parangdn entre
la ‘“filosofia elemental’ y la fenomenologia de Husserl, de sumo provecho para
aclarar el caracter de la subjetividad ‘trascendental’ husserliana.

El primer periodo del pensamiento de Reinhold tiene una clara orientacion
kantiana. Elogia la mediacion ejercida por la Critica de la razon pura (en adelante
referida con la abreviatura Kr}) a las exigencias del empirismo y el racionalismo
con respecto al problema del origen del conocimiento. Sostiene que esa obra se
edifica sobre el principio de que el acceso a cualquier objeto sélo es posible por
las condiciones a priori, materiales y formales, de la experiencia (“Todo objeto
estd sometido a las condiciones necesarias de la unidad sintética de lo multiple
de la intuicion en una experiencia posible”. Cf. Kant, 1993: 196). Sin embargo,
declara que este principio no se puede demostrar —de demostrase caeria en una
prueba circular, pues el principio es valido en si mismo-, solo puede mostrarse
en su aplicacion, en la experiencia (Cf. Reinhold, 1978: 66-69). Reinhold tiene el
mérito de (ser el primero en) advertir una inconsistencia en la filosofia de Kant, la

4 Parauna presentacion de la critica de Reinhold a Schelling, Fichte y Hegel véase Ahlers (2005, 2012);
para una presentacion del ‘realismo logico’ de Reinhold y sus conexiones con Bardili, véase Bieli
(1995).
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dualidad entre las dos fuentes del conocimiento sensibilidad y entendimiento, entre
la filosofia tedrica y filosofia practica. Frente a esto, se propone desarrollar una
arquitectonica, filosofia sistematica, acorde con los ideales de la ilustracion, cuyo
fin es emancipar a los seres humanos del autoritarismo de la tradicion (politica,
religiosa), una filosofia que llene el “vacio entre teoria y praxis” (Cf. Reinhold,
1978: X), dejado por filosofia kantiana.

A su juicio, toda la KrV de Kant se asienta en un principio, fundamento
de la experiencia, sin embargo, presupone la validez de lo que quiere fundar: la
experiencia y sus principios (Cf. Reinhold, 1790: 281). Por ello, la tarea a seguir
es el esclarecimiento de tales principios y asi completar el programa — tedrico y
practico — de investigacion de Kant. Llevar a feliz término la doctrina, el “sistema
de todos los principios de la razéon”, que Kant anuncid, pero no completo, pues
su interés reside en una “propedéutica”, ‘critica’ de las “fuentes y limites” de la
razon (Cf. Kant, 1993: 57-58). Si bien Kant examina las condiciones a priori para
el conocimiento de todo objeto de la experiencia, quedaria pendiente demostrar
como es posible conocer las estructuras formales del espiritu — sensibilidad,
entendimiento y razdn —, tarea de la “ciencia de la facultad del conocimiento” (Cf-
Reinhold, 1978: 70).

La ciencia de “toda la facultad de la cognicion” (Cf. Reinhold, 1978: 71)
ha de estar conformada tanto por los resultados de la KV, como por la ciencia de
la razén, de las formas generales de la representacion. Esta ciencia equivale a la
“psicologia racional” (Cf. Kant, 1993: 656), cuyo propdsito es dar cuenta de las
condiciones a priori para el conocimiento de los objetos inmanentes, internos a
la conciencia, accesibles mediante la reflexion (Cf. Reinhold, 1978: 78). Critico
de la “doctrina del alma de Locke, del empirismo de Hume y del sensualismo,
intentando superar el dualismo entre realidad exterior, trascendente, e ‘interior’
de la conciencia, apartandose de la tesis dogmatica de que el psiquismo, el alma,
es una sustancia, Reinhold plantea la pregunta de cdmo es posible que en el
psiquismo se conforme la unidad sintética de lo multiple, como es posible que la
sensibilidad, las intuiciones de tiempo y espacio y las categorias del entendimiento,
se unifiquen en una representacion, simple o compleja. A su juicio, el problema
del conocimiento se resuelve en la medida en que la reflexion, libre de supuestos,
se dirija a la conciencia, al psiquismo puro, abstrayéndolo de sus relaciones con la
dimension organica, corporal. Para acceder al nivel de ciencia rigurosa, la filosofia
ha de describir la conciencia como tal — no en sus estados psiquicos, empiricos
—, acceder a su principio fundamental, y desde €I, dar cuenta de sus estructuras y
leyes, a priori. Para ello se requiere de una especie de epoché con respecto a las
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condiciones “externas” del conocimiento, inaccesibles, (la cosa en si, el sujeto,
Dios), limitandose a las condiciones “internas” de la representacion, cuyo caracter
es necesario, a priori. La pregunta por el origen (trascendente) de la afeccion no
se resuelve en la dimension ‘noumenica’, sino en las representaciones, es decir,
mediante la clara, la evidente, descripcion conceptual de todo lo que se encuentra en
la conciencia, en cuanto derivado del principio fundamental. El dogmatismo surge
de la mezcla indebida entre la dimension ‘externa’, inaccesible y las ‘condiciones
internas’, a priori.’

La “filosofia elemental” (elementar) se ocupa, en primer lugar, de lo
originario, universal, no derivable de otros principios, no subordinado a un todo
que lo explique (Cf. Kant, 1993: 102); pero también es teoria de la “conciencia
en general” — fenomenologia — (Cf. Reinhold, 1789: 321ss; Beiser, 1993: 247). El
tema de descripcion es el factum de la conciencia, conformado, no por vivencias
(como en la fenomenologia de Husserl), sino por representaciones. Parte del
presupuesto de que todos los seres humanos tienen en comun ‘representaciones’.
La conciencia, todo el conocimiento, es resultado de la constitucion de unidades,
de representaciones, cuya estructura esta conformada por tres partes: a) la mera
representacion, b) la conciencia de quien estd representando, autoconciencia, y
c) el objeto de la conciencia. Hacerse cargo del conocimiento exige restringir la
atencion a las “condiciones internas” de la conciencia, a su forma, constituida por
la unidad funcional, por la relacién conjunta entre la ‘mera representacion’, objeto
y sujeto (Cf- Reinhold, 1789: 322).

Sin embargo, puntualiza Reinhold, la conciencia no es simplemente la
relacion de una “mera representacion” a un “objeto”’ y a un “sujeto” (Cf. Reinhold,
1789: 323). Es resultado de una accion doble, espontanea: la capacidad que tiene
el sujeto, a quien también denomina ‘alma’ (Seele) y facultad animica, afectiva
(Gemiit), de transformarse y relacionar la simple representacion con el objeto y con
el syjeto. La mera representacion esta conformada por dos momentos, ‘materia’ y
‘forma’. La ‘materia’ — que se puede interpretar como el significado — permite que
tenga lugar la relacion de la representacion con lo representado, el objeto como tal,

5 Entre 1789y 1792, Reinhold refina su ‘teoria de la facultad de la representacion’, su teoria de la facultad
del conocimiento. Frente a las criticas de Schwab y Heydenreich sobre la argumentacion circular
que sostiene la (pretendida) diferencia entre ‘contenido’ y ‘objeto’ de la representacion, planteadas
en el ‘Ensayo’ (1789), Reinhold reformula un afio después su concepcion del ‘objeto’, planteando
explicitamente la diferencia entre la dimension noumenica, la cosa en-si, no representable, y la dimension
phenomenica, en el marco de los Beytrdge volumen I (Cf. Reinhold, 1790: 170ss). Esta diferencia le
permite reformular su concepcion de ‘objeto’ y de ‘contenido’ de la representacion. Sobre este tema
no podemos profundizar aqui, para ello ¢f. Fabianelli, 2010a.
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objeto externo. Mientras la materia tiene un origen incognito, en la exterioridad, en
la realidad en si, la ‘forma’ pertenece al sujeto, a la dimension animica (Gemiif).
El sujeto, representante, solo tiene conciencia de si, en cuanto esta referido a lo
representado, ya sea un objeto, o €l mismo, mediante la reflexion.

Reinhold intenta superar el ‘dualismo’ entre sujeto y objeto, negando
cualquier correspondencia entre la representacion subjetiva y la realidad en si. La
facultad animica tan solo recibe — provenientes de la desconocida exterioridad -
impresiones sensibles, sin forma (Cf. Reinhold, 1789: 342). Luego, la facultad de
la representacion las eleva a ‘representaciones’, percibe, por ejemplo, un arbol, una
casa. La materia determina que la forma se atribuya a éste y no a otro individuo;
las formas, universales, el orden con que son concebidos los objetos. La realidad
‘en si’, incognita, s6lo provee estimulos, que derivan en impresiones sensibles,
informes, sobre las cuales se construye la representacidon, con sus respectivos
‘objeto’ y ‘contenido’ (Cf. Reinhold, 1790: 188).

El sistema de la ‘filosofia elemental’ estd conformado por dos disciplinas:
aquella dedicada a los primeros principios, a la facultad de la representacion, y
aquella que da cuenta de como tiene lugar el conocimiento, fenomenologia. Todo
el conocimiento se asienta en la facultad de representacion, oculta, de la cual tan
solo tenemos noticia de su actividad, cuyo principio reza asi: “La ‘representacion’
es aquello que ‘diferencia lo que es diferenciado, en la conciencia, por el sujeto,
esto es, objeto y sujeto, y se refiere a ambos” (Cf. Reinhold, 1978: 81)

La filosofia tan solo puede ser rigurosa si todos los conceptos, categorias
y principios son claros, inequivocos, y esto se garantiza en la medida en que
se pueden deducir del principio fundamental, de conciencia. De €l se derivan,
desde el punto de vista formal todas las demds proposiciones. El “principio de
conciencia” determina todas las actividades cognitivas, permite distinguir entre
mera representacion, objeto y sujeto, el conocimiento de la realidad, lo posible
y la autoconciencia. El conocimiento es resultado de un proceso: la atencion se
dirige a la ‘mera representacion’, cuya materia remite al objeto; luego, a partir de
la actividad del Gemuit, surgen simultaneamente las representaciones del objeto y
del sujeto. Por ultimo, como resultado de un acto reflexivo, el sujeto se identifica
con su propia representacion, autoconciencia.

Aunque la ‘filosofia elemental’ recibié desde un comienzo numerosas criticas,
Reinhold fue consciente de sus aporias e intent6 superarlas. Una de las dificultades
centrales de su teoria es la pregunta de como surge la conciencia de si, si el ‘sujeto’
y el ‘objeto’ no forman parte de las condiciones ‘internas’. Segun Reinhold, el sujeto
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no se puede conocer directamente, sino en su “reflejo”, en su representacion. Tal
‘reflejo’ tiene como insumo la ‘materia’ de la representacion, que no proviene del
exterior, sino de la sensibilidad ‘interna’. La imagen, representacion, del ‘si mismo’
equivale a la ‘apariencia’ del sujeto, pero no a su ser propio, animico (Gemiit),
desconocido, inaccesible a la representacion. Esto llevaria al problema de que,
en rigor, no es posible el conocimiento de si, porque el sujeto representado, no se
corresponde con el sujeto representante, la facultad animica, de la representacion.
La solucion de Reinhold a este problema es insuficiente, circular. Propone que
el sujeto cuenta con la capacidad de distinguir entre lo representado, quien esta
representando y la mera representacion. Para hacer esta distincion la facultad de
representacion se debe poner a si misma en perspectiva, de forma tal que tenga
ante si la triada: sujeto representado, sujeto representante y mera representacion.
No obstante, persiste el problema de que para que tenga lugar esta abstraccion, la
identificacion del sujeto representante con el sujeto representado, debe anteceder
una conciencia de si, que permita saber que el sujeto representado coincide con
quien esta ejecutando la representacion. En otros términos, para defender la tesis de
que la conciencia de si es resultado de la representacion, se requiere una capacidad
previa, propia de la facultad de representacion: debe poder identificarse a si misma
con lo representado.

Si bien Reinhold afirma que su teoria del conocimiento no equivale a la
‘psicologia’ (sensualista, empirica), sin embargo, es una ‘psicologia racional’,
descripcion de las estructuras puras de la conciencia. Y la descripcion de su funcion
—apriori, constituyente del conocimiento — deriva en “psicologia trascendental” (Cf.
Fabianelli, 2010b: 53-56): a partir del factum de la conciencia, de su actividad, se
debe dar cuenta de como es posible conocer la realidad en cuanto aparece, en cuanto
representada. Todo se valida mediante la deduccidn trascendental, cuyo punto de
partida es el principio de la conciencia, cuyo caracter no es logico, sino intuitivo.
Los ‘fendmenos’, condiciones ‘internas’ del conocimiento, estdn presentes en la
conciencia, en calidad de sensaciones, intuiciones, representaciones, conceptos,
categorias, ideas. Todo se sintetiza en el término ‘representacion’. Una revision
general de los comentaristas y criticos de Reinhold permite establecer que la mayor
parte de las objeciones a la ‘filosofia elemental’ se ha enfocado en la circularidad
de su argumentacion. No obstante, desde el punto de vista del movimiento
fenomenologico fundado por Husserl, se puede establecer la insuficiencia de la
nocidn de ‘fendmeno’, restringido a la manifestacion, al aparecer, dejando de lado
el problema de la apariencia, de la ilusion. Esta carencia le impide a Reinhold
identificar los limites del método reflexivo, no puede aceptar que su sistema
trascendental no estd asentado sobre un fundamento sélido, le impide superar la
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concepcion de una “psicologia trascendental’ y acceder a los problemas propios de
una fenomenologia trascendental, tal y como Husserl entendi6 a la subjetividad.

2. La ‘filosofia elemental’ de Reinhold y la fenomenologia de Husserl

Las criticas a la ‘filosofia elemental’ no tardaron en surgir. Desde la orilla de los
escépticos, Schulze® y Maimon, fueron los primeros. Pero, somos del parecer de
que, a pesar de sus falencias y fracasos, la fundamentacion de Reinhold atin tiene
qué aportar a la reflexion filosofica. En esta parte, contrastamos en dos pasos
las versiones reindholtiana y husserliana de la fenomenologia. En primer lugar
se establece la diferencia de perspectivas, de presupuestos, de cada una de estas
filosofias, en especial atendemos a la nocidon de ‘fenémeno’y a la técnica metddica
de la reflexion. Esto nos lleva a considerar, en segundo lugar, el problema de la
autoconciencia, central para cualquier fenomenologia.

6  El primero fue Schulze, quien en su obra, Aenesidemus, pone en cuestion la existencia de la facultad
de representacion (Cf. Schulze, 1911). De existir, seria el origen, la causa de las representaciones que
— efectivamente — estan presentes en la conciencia, sin embargo, afirma Schulze, Reinhold no provee
ninguna demostracion de su realidad. Reinhold pretende demostrar la existencia de dicha facultad,
bajo el supuesto de que todos los filosofos, atn los escépticos, estan de acuerdo en que la conciencia
contiene sensaciones, conceptos, ideas, representaciones. De ahi, infiere — sin percatarse de su engafio
—, que una representacion es posible, gracias a una capacidad, origen efectivo, oculto. Aenesidemus
muestra la debilidad de esta argumentacion en los siguientes términos: que un objeto X, efectivamente
existente, no pueda ser pensado sin otro Y, de ahi no se sigue que Y exista. Ignorando este precepto
logico fundamental, Reinhold da un paso ilicito, asume, que si las representaciones se piensan como
reales, existentes, debe haber algo que las produzca. Cuando, de hecho, s6lo hay una asociacion
entre los términos ‘representacion’ y ‘facultad’. Si esto fuera cierto, afirma Aenesidemus, tendriamos
que aceptar toda la filosofia espinosista, leibniciana. Todo el sistema idealista seria real, mas afn, se
deberia aceptar la existencia de un creador, a partir de la tesis de que el pensamiento siempre reclama
un principio incondicionado. Kant se habria equivocado en su tesis de la imposibilidad de conocer lo
incondicionado. El escéptico no niega que en la conciencia haya contenidos sensibles (sensaciones),
representaciones, conceptos, ideas, fuerzas, y que pueda representarse una o varias facultades que los
produzca. Niega que se pueda comprobar la existencia de tal facultad. Pero, si no se puede garantizar
el origen, tampoco se puede tener certeza sobre la existencia de tales representaciones. En realidad, el
escéptico solo utiliza los términos ‘intuicion’, ‘representacion’, ‘razon’, ‘conocimiento’, de un modo

metaforico, para poder entenderse con los demas, pero no porque éstos existan realmente.

La critica escéptica contintia, afirma que la ‘filosofia-elemental’ pretende garantizar la existencia de
tal facultad, sin que le corresponda ninguna intuicién empirica, tan sélo se basa en el principio de la
conciencia, como un faktum, no demostrable, sino mostrable en su actividad. Pero, no tiene en cuenta
que de los atributos de un efecto no se puede retroceder a su causa o fundamento, con seguridad. Si
bien pueden tener aspectos comunes, causa y efecto son dos asuntos muy diferentes, del efecto no se
puede extraer la causa. Y, subraya Schulze, aunque tal facultad existiera, tampoco podria caracterizarse
a partir de los atributos de las representaciones. La ‘filosofia elemental’ tan solo describe los atributos
de la representacion, pretendiendo mostrar la existencia de una facultad. (Cf. Schulze, 1911: 72-99),
para una exposicion del Anesidemus (y de la filosofia de Salomon Maimon) y de su critica a Reinhold
y a la filosofia trascendental (Cf. Hoyos, 2001: 105-230ss).
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2.1 Dos concepciones del fenomeno y de la reflexion

Tras la redaccion de las Investigaciones Logicas, Husserl advierte algunos puntos
de convergencia entre su fenomenologia y la ‘filosofia elemental’ de Reinhold. En
un manuscrito, fechado en 1901, afirma:
Reinhold es digno de atencion. Exige, en el segundo volumen de su ‘Nueva teoria de la
capacidad de representacion humana’, la investigacion de las ‘condiciones internas del
representar’ (...) En cuanto es asi, suena exactamente como si Reinhold tuviera en mente
una teoria del conocimiento fundada, fenomenoloégicamente, pura. Seria interesante
averiguar si Reinhold realmente ha tenido esta idea, o si ha ofrecido indicaciones previas

que avancen en este camino. Todo esto es muy interesante y significativo y, correctamente
comprendido, ciertamente valioso.” (Citado por Schuhmann, 1971: 44)

El paralelismo entre la fenomenologia de Husserl y de Reinhold no se limita
a su interés comun de elevar la “filosofia a ciencia estricta”’, ni a la denominacion
comun de sus filosofias como ‘fenomenologia’, sus proyectos filoséficos se
asemejan en dos aspectos: en primer lugar, en su propodsito de investigar el
fundamento del conocimiento y, en segundo lugar, en la orientacion de su método,
basado en la reflexion, en la descripcion de los fendmenos — vivencias (Husserl)
o representaciones (Reinhold) — de los actos de la conciencia.® El panorama de
la ‘filosofia elemental’ de Reinhold, ofrecido en la primera parte, sirve de base
para establecer las convergencias y divergencias entre ese proyecto filosofico y la
fenomenologia de Husserl.

A primera vista, podria parecer que entre la fenomenologia de Reinhold y
la de Husserl, hay mas similitudes que diferencias. En primer lugar, sus filosofias
asumen a la reflexion como parte central de su método: el problema del conocimiento
se resuelve mediante el retorno a la conciencia sobre si misma, en orden a ganar
la evidencia de sus cogitationes, a establecer sus estructuras puras, a priori.
Mediante este procedimiento se elevaria la filosofia a “ciencia estricta”, rigurosa.
Aligual que la “filosofia elemental’ de Reinhold, la naciente fenomenologia de las
Investigaciones Logicas parece optar por resolver el problema del conocimiento
a partir de una reflexion psicologica, pura, ordenada a explicitar las estructuras
intencionales. Al igual que Reinhold, Husserl se propone superar el sensualismo,

7  Esderecordar que Reinhold antecedi6 a Husserl en la propuesta de elevar la filosofia a ciencia estricta
(no es casual que el austriaco haya titulado el articulo, donde pretende divulgar su filosofia, asi: “Sobre
la posibilidad de la Filosofia como ciencia estricta”), ciencia basada en la evidencia inmediata, en la
descripcion rigurosa de los elementos, principios de la conciencia (Cf. Reinhold, 1790: 339-372).

8 Karl Schuhmann advierte sobre el parentesco entre la filosofia de Reinhold y la fenomenologia de
Husserl — particularmente en el procedimiento comun de la epoché y la reduccion al campo de la
conciencia — y advierte sobre las pocas investigaciones realizadas sobre esta tematica comun (Cf.
Schuhmann, 1971: 44 nota). Hasta donde tengo conocimiento, Schuhmann es el unico que hasta el
momento se ha ocupado de la relacion entre estos dos filosofos.
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la dualidad interioridad y exterioridad. Comparten la maxima de la fenomenologia:
ceiir la descripcion a los ‘fendmenos’, en cuanto presentes en la conciencia,
prescindiendo de toda teoria previa. Reinhold expresa esa tesis en los siguientes
términos:
El principio de la conciencia no supone ningun concepto filoséfico
determinado de representacion, objeto, sujeto, sino que ellos son primeramente

determinados y mostrados en ¢l. Estos conceptos solo pueden ser expresados
mediante proposiciones, que reciben su sentido del principio de la conciencia,

estan plenamente contenidos en él, se derivan de ¢l inmediatamente. (Cf.
Reinhold, 1790: 168)

Ambas fenomenologias comparten el principio metodico de ceilir la
investigacion a las condiciones ‘internas’ de la conciencia. A tal punto que Reinhold
realiza una especie de ‘epoché’ con relacion a todo lo que no es la conciencia (Cf.
Schuhmann, 1971: 44).

Hasta aqui hay plena convergencia entre ambas posiciones filosoficas; sin
embargo, hay diferencias de principio: la fenomenologia de Husserl no concibe la
conciencia como una dimension ‘interna’, correlativa a otra ‘externa’, sino como
correlacion intencional: el objeto siempre se presenta ‘en tanto que...’ (als), en
relacion a un sentido, subjetivo. La concepcion intencional del conocimiento no
presupone que la relacion con el objeto se efectiie como representacion.’ Aunque
Reinhold, niega que haya adecuacion o correspondencia entre la representacion
y la realidad ‘en si’, presupone a ésta como el origen incognito de la materia,
contenido de la representacion. Asume una posicion “fenomenalista”, segin la
cual el ‘fendmeno’ se restringe a lo que adviene a representacion y, como tal, esta
disponible: mientras las ‘condiciones internas’ del conocimiento son inseparables de
la manifestacion, las condiciones externas, separables, inaccesibles.!® La descripcion

9  Que la teoria de la intencionalidad no equivale a una teoria de la representacion, se puede apreciar
en la critica de Husserl a la psicologia de Brentano. De acuerdo con Brentano, todos los actos de la
conciencia o son representaciones o se basan en una representacion. Husserl critica esta posicion, no
asume a la representacion como la actividad fundamental de la conciencia, sino a la intencionalidad
(Cf- Husserl, 1984a: 377ss).

10 Atunaprincipios del siglo XIX, en el marco de su ‘realismo racional’, Reinhold asume al ‘fenémeno’ solo
desde el punto de vista de la ‘manifestacion’, opuesta a la apariencia. En confrontacion con Schelling,
afirma que considerar el fenomeno como ‘apariencia’ conduce a una mera Philodoxia, apariencia
del pensamiento, “amalgama entre el pensar y el poetizar” (Cf. Ahlers, 2010: 7). La fenomenologia
reinholdtiana, en este periodo, parte del supuesto de que el pensamiento esta en condiciones de hacer
presente al proto-ser, lo incondicionado y eterno. A diferencia de la filosofia de la “indiferencia” —
Schelling — (Cf- Reinhold, 1802: 196; Ahlers, 2005: 301), considera que el pensamiento puede acceder
a lo real, a lo multiple y diverso. El fendmeno no es apariencia, por el contrario, el pensamiento puede
acceder — mediante la logica - al ‘arquetipo’ de las cosas, a su esencia. En este movimiento el proto-ser
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fenomenologica ha de atender a las formas, relaciones y leyes, de la actividad de la
conciencia. La facultad de representacion se hace cargo de las condiciones ‘externas’
— el objeto y el sujeto — a partir de la materia, proveniente de las representaciones
especificas, y de la forma que ella le otorga.

La fenomenologia de Husserl asume, desde su irrupcion en las Investigaciones
Logicas, otra concepcidn del ‘fendmeno’. Si bien en los actos intencionales se
distingue entre ‘materia’y ‘cualidad’, esto no equivale a la relacion ‘materia-forma’,
propuesta por Reinhold. Para Husserl, la materia equivale al sentido intencional,
el cual comprende las propiedades, formas y relaciones que determinan al objeto
intencionado; la cualidad del acto determina el modo como se realiza la aprehension
del objeto, esto es, en cuanto representado, percibido, recordado, imaginado,
valorado, etc.). Materia y forma constituyen la esencia intencional, a la que pueden
corresponder o no, objetos intencionales. Puesto que en este lugar no podemos
presentar detalladamente la teoria fenomenoldgica de la intencionalidad, nos
limitamos a sefialar los rasgos propios de la nocion husserliana de ‘fenomeno’, de
fenomenologia. Para ello, partimos de la diferencia entre ‘manifestacion’y ‘lo que
se manifiesta’. Si bien los términos ‘fendmeno’ y ‘manifestacion’!! (Erscheinung)
son sindénimos, si bien Husserl los utiliza, en algunos textos, de manera indistinta,
podemos identificar una diferencia entre ellos. La ‘manifestacion’ es correlativa a
uno o varios ‘objetos’, gracias a ella podemos acceder a éstos. La manifestacion de
algo, no asegura su existencia, su realidad. Un mismo objeto puede manifestarse
de diversas formas: en la percepcion, en el recuerdo, en la fantasia.

De acuerdo con Husserl, la ‘manifestacion’ puede realizarse de tres posibles
maneras: en primer lugar, si se atiende a la “vivencia concreta de intuicion” (Cf:
Husserl, 1984b: 764), a los contenidos de conciencia, el objeto puede manifestarse,
como representado, percibido, recordado, fantaseado. En segundo lugar, la
‘manifestacion’ se puede entender como la presencia efectiva de un objeto, que
esta (hic et nunc) siendo dado a la conciencia, este seria el caso de la percepcion. Y,
en tercer lugar, la manifestacion se refiere a los ‘objetos de los sentidos’, es decir,
a la sensacion, en cuanto medio para la manifestacion de las propiedades de los
objetos. Sin aparecer ella misma, permite la exhibicion del objeto, sus atributos,
cualidades sensibles como el color, el olor, entre otras (Cf. Husserl, 1984b: 765).

se revela a si mismo, como lo verdadero por antonomasia, anterior a cualquier otra verdad, el “Prius
kot €€oynv [primero por excelencia]” (Cf. Reinhold, 1802: 110). La fenomenologia es “pura filosofia
natural”, cuya tarea es acceder al fundamento, a la causa, de la naturaleza, retraer las manifestaciones al
arquetipico, al incondicionado, proto-ser, y a partir de ¢él, extraer sus “principios puros” (Cf. Reinhold,
1802: 110ss).

11 En la version de José Gaos y Garcia Morente este término es traducido como ‘fendmeno’.
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Puesto que en ella tiene lugar la ‘donacion’ efectiva del objeto, la segunda
modalidad tiene un privilegio sobre la primera y la tercera, es mas originaria. La
fenomenologia se ocupa de las tres modalidades de la ‘manifestacion’; sin embargo,
es de tener presente que ellas no advienen a la conciencia, sino como resultado de
un acto reflexivo. En cuanto tema de la reflexion, las vivencias, en donde tiene lugar
la manifestacion (su estructura y génesis), son los fenomenos de la fenomenologia.

Los “fenomenos” (“Phenomene” — Cf. Husserl, 1984b: 765) designan las
vivencias, concretamente, las ‘manifestaciones’ en cuanto ‘objetos’ de la reflexion.
La reflexion pone por tema a las “vivencias’, a las “manifestaciones’ del objeto, de
cada objeto. El tema de la fenomenologia no son los objetos en general, ni ésta o
aquella region de la realidad, region natural, psiquica, ideal. Es el ‘aparecer’, pero
como éste no se ofrece directamente, requiere de la reflexion. “Fenomenologia
significa”, para Husserl, “la doctrina de las vivencias en general y, alli incluidas
todas las donaciones intencionales, demostrables con evidencia en las vivencias,
no solo reell, sino también intencionalmente.” (Cf. Husserl, 1894b: 765).

La fenomenologia describe las vivencias, pero no desde una perspectiva
empirica, sino pura, eidética. No describe el psiquismo de esta o aquella persona,
sino sus estructuras generales, esenciales, y como participan en la constitucion del
objeto real, existente.

A pesar de las diferencias, es, precisamente, la descripcion pura, esencial,
de las estructuras de la conciencia, uno de los rasgos comunes a estas dos
fenomenologias: ‘psicologia racional, pura’. Como hemos dicho, Reinhold considera
que el origen oculto de tales estructuras es la ‘facultad de la representacion’. Y
aunque Husserl no habla ni de ‘facultad’, ni de ‘representacion’, considera la
dimension trascendental, como horizonte oculto, origen, condicion a priori del
aparecer. Sin embargo, cada uno tiene una concepcion distinta del origen: para
Reinhold, el origen es trascendente, ‘en-si’, de él solo se tiene noticia indirectamente,
en la actividad (psiquica, animica) de la ‘representacion’.'> En cambio, para
Husserl, el horizonte trascendental, condicion del aparecer, no es externo, habita
en la experiencia.

12 Enel periodo del ‘realismo racional’, conectado a la tradicion platonica y neoplatonica, Reinhold sostiene
que mediante el pensamiento se puede acceder al ser esencial, a lo arquetipico (véase notas 4 y 10).
Seglin esta posicion, la dimension trascendente no es ajena a la manifestacion de las cosas, garantiza
su evidencia. Aunque en este articulo no profundizamos en este periodo del pensamiento de Reinhold,
a pesar de las similitudes con la fenomenologia de Husserl, para quien la dimension trascendental
no es externa a la experiencia, es de tener en cuenta una diferencia central, el horizonte determina la
comprension de todos los objetos, reales, ideales, posibles, e impide que cualquier proposicion o teoria
se entienda como ‘clausurada’.
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Es precisamente aqui, en la posibilidad de acceder al ‘origen’, y en los
efectos que esto tiene para la comprension de como surge el sentido de ser, en los
efectos en la vida personal — el abandono de la actitud natural, el transito a la actitud
fenomenologica —, en donde reside la mayor diferencia entre la filosofia elemental
de Reinhold y la fenomenologia de Husserl. Para Reinhold, la relacion entre la
capacidad de representacion y la estructura tripartita de ‘mera representacion’,
‘objeto’ y ‘sujeto’, esta supeditada al principio de la conciencia. La facultad de
representacion solo puede caracterizarse a partir de su actividad, su forma se infiere
de la “sensibilidad, el entendimiento y la razon”, que constituyen su “alcance”, pero
no su contenido (Cf. Reinhold, 1790: 177). Se puede sentir la fuerza del origen
oculto, incondicionado, sus efectos en la representacion, pero ella misma permanece
desconocida (Cf. Reinhold, 1789: 2051f) El origen, el alma, es ‘externo’, lo ‘otro’
de la conciencia, cuya ‘representacion’ no ofrece informacion alguna con respecto
a su naturaleza. Esta posicion se corresponde con una descripcion ‘naturalista’ de
la conciencia, propia de la psicologia racional del siglo X VIII. Segtin esta posicion,
para dar cuenta de la naturaleza del mundo y del psiquismo, el pensamiento
debe retornar sobre si mismo, establecer su funcion, determinar las leyes que
la gobiernan. Antes que dar cuenta de la ‘sustancia’, se debe reconstruir de qué
manera el pensamiento, desde los mas simple a lo complejo, de la representacion
a las teorias, participa en la construccion del conocimiento (Cf. Cassirer, 1994b:
113ss; Cassirer, 1994a: 36-38).

En contraposicion a la psicologia de inspiracion sensualista, empirista,
en cuyos principios se apoyod la naciente psicologia experimental de finales del
siglo XIX, Husserl es heredero de las investigaciones de Brentano y de Dilthey,
quienes buscaron alternativas para dar cuenta de la conciencia, del psiquismo y su
papel en la constitucion del conocimiento. Sobre la base de que el psiquismo no
es una instancia interior, en interaccion causal con el medio, Husserl afirma que la
conciencia es esencialmente intencional: mediante sus actos se refiere a los objetos
y, a la vez, es determinada, afectada, por ellos. Esta correlacion se explicita como
resultado de la epoché y reduccion fenomenologicas. El aparecer no es absoluto,
sino esencialmente relativo a una perspectiva, a la conciencia. Todo lo que aparece
—un objeto, una imagen, una representacion —, aparece ‘en tanto que’... esto y no lo
otro, arriba o abajo, cercano o lejano, etc. Sin embargo, al momento de determinar
qué es el ‘aparecer’, resulta siendo que éste se evade a la mirada directa, es vivido,
pero solo puede ser elevado a objeto de analisis, a tema, de un modo indirecto,
mediante la reflexion. Pero, por reflexion se entiende aqui un método muy distinto
al de Reinhold. Para la fenomenologia, la reflexion no consiste en el retorno de la
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razon sobre si misma, sobre sus actividades, para explicitar su principio fundamental,
y, desde alli, deducir las estructuras necesarias, a priori. Antes bien, su punto de
partida es el “aparecer” subjetivo-relativo, las vivencias, para explicitar luego —
mediante reduccion eidética — las estructuras intencionales.

Pero, las filosofias reflexivas se enfrentan ante un problema, el caracter
irreductible, la opacidad, del cogito. El ego cogito, actual, se evade, nunca
puede ser plenamente alcanzado por el acto reflexivo. Esta dimension oculta a
la mirada directa, pero vivida, factica, es trascendental. Oscura como el interior
de un telescopio, posibilita el aparecer, sin que ella misma se exhiba. Reinhold
desestima esta oscuridad, le otorga una caracter metafisico, ‘en si’, no accesible
a la representacion, al principio de la conciencia. A lo sumo, esa ‘trascendencia’
provee contenidos afectivos, que sirven de insumo para la facultad — subjetiva —
de la representacion. Ante la pregunta de como puede esta facultad conocerse a
si misma, como se adquiere la conciencia de si, Reinhold responde que — si no es
‘abstraccion’— la reflexion puede acceder a la “concreta totalidad”, pero no se refiere
a la existencia de un sujeto en el mundo, sino a la claridad conceptual sobre su ser, a
la visién conjunta de sus relaciones con otros objetos, en el contexto general de sus
vivencias. Totalidad divisible mediante la abstraccion, divisible en el componente
‘subjetivo’ y ‘objetivo’ (Cf. Cassirer, 1994a: 46, 52ss).

2.2. Dos concepciones de la autoconciencia

Para dar cuenta de la autoconciencia, Reinhold acude al ‘principio de la
conciencia’. Apoyandose en Kant, sostiene que la alteracion de la materia, y con
ello la causalidad, no se explica a partir de una interaccion entre elementos fisicos,
interaccion externa al sujeto, sino de la asociacion, propia del entendimiento, la cual
supone a su vez una unidad (categorial) que la soporta. Sin embargo, para fundar el
conocimiento, no basta un principio que afirme tal unidad, tal y como seria el caso
del de ‘no contradiccion’, que garantiza tan solo la coherencia de pensamiento.
Para ello, se requieren los principios “de la conciencia” y “del conocimiento™'?,
cuya estructura es: si un elemento 4 se relaciona con otro B, esta relacion es posible
gracias a una unidad, que permite establecer ya sea sus atributos comunes, ya sea
sus diferencias.!'* Cierto, este esquema resulta apropiado para dar cuenta de como

13 “Laconciencia cuyo objeto no es ni una mera representacion, ni lo que representa, sino algo representado
diferente de ambos, se llama conocimiento.” (Cf. Reinhold, 1990: 223; Hoyos, 2001: 62ss)

14 Fichte desarrolla sistematicamente este esquema en su “Doctrina de la ciencia” (1794). Al respecto
Manfred Frank afirma que esta concepcion dialéctica de la identidad sirve de base para el idealismo
de Schelling y de Hegel, y que Leibniz habia descrito esta estructura, en sus reflexiones sobre el
‘fundamento’, preludio al principio de la conciencia de Reinhold (Frank, 1991: 96-98).
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un todo, una unidad, se relaciona — mediante sintesis y analisis — con sus partes
constitutivas; sin embargo resulta inapropiado para dar cuenta de la autoconciencia.
De la capacidad de un sistema (pongamos por caso un robot) para identificar sus
partes, realizar sintesis y analisis, interactuar con el medio, no se sigue que tenga
conciencia de si.

El ‘principio de conciencia’ de Reinhold tan sélo permite definir formalmente
sus elementos: ‘sujeto’, ‘objeto’ y ‘mera representacion’. Reinhold define cada
uno de ellos acudiendo indiscriminadamente a los otros (Hoyos, 2001: 59ss): por
ejemplo, afirma que el sujeto es aquél al que le corresponde un objeto y puede ser
diferenciado mediante la representacion. Argumentacion circular.'> Para salir de
este escollo, Reinhold transgrede su principio fenomenoldgico de atenerse a los
eventos de la conciencia, acude a la capacidad de representacion, y afirma que
ella dispone de una guia, las formas a priori, formas de la sensibilidad y formas
de la representacion, que le permiten al sujeto construir la representacion, esto es,
atribuir (activamente) forma a la materia y (pasivamente) ser afectada por la materia
(Stoff), cuyo origen es trascendente. Cada una de ellas, materia y forma, proviene de
fuentes trascendentes, ‘en si’: la forma proviene del Gemiit, de la facultad animica;
la materia, de la realidad externa.

Segun este esquema, la representacion (ya sea del objeto, o del sujeto, en el
caso de la autoconciencia) sucede en dos niveles, uno amplio, que corresponde a la
capacidad de representacion, dirigida a un objeto en general, y la representacion en
sentido restringido, dirigida al objeto, en el marco de la estructura tripartita: mera
representacion, sujeto y objeto. En el caso de la autoconciencia se puede apreciar
mejor la ambigiiedad de esta descripcion: no se puede establecer con claridad qué
es el sujeto, si aquél que, oculto, gobierna la capacidad de representacion, o el de
la estructura tripartita, propia del ‘principio de conciencia’. Desde el punto de vista
de la capacidad de representacion, el sujeto es activo, adquiere conciencia de si
mediante una relacion, dirigiéndose a su representacion (como sujeto ‘reflejo’) en
la estructura tripartita. Sin embargo, no hay una correspondencia entre el sujeto,
‘actividad pura’y la representacion de si, a la que accede en la estructura tripartita.
Reinhold intenta superar las dificultades de este modelo, pero se encuentra ante el
problema de aceptar la dimension animica como ‘en si’, base de la autoconciencia.

15 Hoyos (2001: 69ss) muestra la circularidad en que incurre la fundamentacion de Reinhold. Cuando
mediante la reflexion se explicita el principio de la conciencia, en rigor “no toma nada” de ¢1, asume
que es el fundamento, pero no cae en cuenta de que es un “modelo auto-referencial”, circular: “lo que
es aceptado como presupuesto ‘verdaderamente probado’”, el principio de conciencia, “no contribuye
en nada a su demostracion filosofica como verdadero”, cae en la aporia de la fundamentacion, en el
trilema de Miinchenhausen.
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Para resolver este problema, explora la facultad del deseo como la dimension que
motiva la representacion, reaccion a los contenidos sensibles (Stoff), cuyo origen
es la trascendencia de la realidad ‘en si’.

En cambio, para Husserl, la reflexion y la autoconciencia tienen un sentido
diferente al de las teorias de la representacion. La fenomenologia pone por tema la
‘conciencia de si’ que tiene lugar a nivel pre-reflexivo, anterior a la construccion
tedrica del conocimiento.'® No es una reflexion al estilo Optico, un retorno sobre
una representacion previa, sino una reflexion que ha de ajustarse a su objeto,
siempre dinamico, cambiante: la dimensidn trascendental. La dificultad radica en
acceder a un objeto, el campo de la conciencia, que a pesar de ser vivido!’, no se
ofrece directamente, al modo de un objeto ‘a la mano’, ‘ahi delante’. Husserl se
enfrenta a la dificultad de mostrar como es posible la relacion entre la dimension
trascendental, constituyente, siempre presente, actuante, y la dimension constituida,
mundanizada, psicoloégica — unidad psicofisica. A su juicio, tras la reduccion
fenomenolégico-trascendental, se establece que la dimensidn trascendental, el
yo trascendental, constituyente, es ‘origen’ de la dimension psicolégica. Pero, al
momento de dar cuenta del transito de la dimension psicoldgica a la trascendental,
parece encontrarse en una situacion analoga a la de Reinhold, debe mostrar que la
autoconciencia que precede a la reflexion tematica, no es un presupuesto implicito,
inaccesible, inttil para la reflexion. De ser asi, si la reflexion “no toma nada” de lo
explicitado, todo se torna en una “idea escandalosa (...) y dificil de aceptar”, para
utilizar la expresion de Luis E. Hoyos (2001: 69): o se presupone que el fundamento
determina los actos de la conciencia, pero no es, en modo alguno accesible, o se
incurre en una argumentacion circular.'®

16 En un libro proéximo a publicarse, titulado “Dacion y reflexion. Una investigacién fenomenologica”,
Felipe Leon (2014) muestra en qué sentido la reflexion es un rasgo esencial al método fenomenologico,
mediante ella es posible tematizar la experiencia pre-reflexiva, pre-teérica. De manera que, a pesar
de sus acusaciones al método reflexivo de Husserl, la hermenéutica existencial de Heidegger pone en
practica la ‘reflexion’. Para la relacion entre autoconciencia y reflexion Cf. Zahavi, 2003.

17 Para la fenomenologia de Husserl, la experiencia estd conformada primordialmente por el sustrato
vivencial, pre-tedrico, en donde tiene lugar la apertura al mundo — mediante la afectividad —, los
vinculos intersubjetivos, la constitucion del yo puro y la constitucion de objetos, reales y posibles, las
kinestecias.(Cf- Husserl, 2006: 187ss; Husserl, 1994: 41ss; Welton, 2003).

18 Comentando el modelo reflexivo de Reinhold, Hoyos trae a colacion la leyenda de la reina Isabel
de Castilla, quien se quejaba ante Nebrija, por la dificultad de su teoria gramatical. Molesta ante la
dificultad del aprendizaje de la gramatica, le decia que el uso del lenguaje corriente era mas facil que
la teoria gramatical que lo pretendia explicar. Sobre esta base, Hoyos critica a Reinhold que su teoria
sobre la reflexion es obtusa, “fundamentalismo extremo”. Asumiendo que en ella se explicite algo —
como seria el caso de la gramatica —, (para Reinhold) lo explicitado no se podria utilizar para efectos
de la teoria y de la comprension (“no toma nada”, afirma Hoyos). Este seria el caso de Reinhold, quien
dice explicitar el principio de la conciencia, con su respectiva facultad de representacion, pero a la vez
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Punto de partida de la fenomenologia trascendental son la epoché y la
reduccion fenomenologica, cuyo primer resultado es la explicitacion de la estructura
ego-cogito-cogitatum: el yo puro, a través de sus actos intencionales, se dirige a
los objetos, a la realidad objetiva, a la posibilidad, y a si mismo (Cf. Husserl, 1976:
71ss). Puesto que el yo puro efecttia los actos intencionales (los inicia, los termina,
cambia de actitud), parece ser que la conciencia de si se logra mediante la reflexion.
El yo trascendental esta presente en el flujo de la conciencia, conforma una unidad,
que permanece idéntica en el fluir de las vivencias (desde luego, esta unidad pura,
no excluye la historia subjetiva, las habitualidades). Sin embargo, el yo no se puede
apercibir directamente a si mismo, escapa a la reflexion, es decir, al momento de
determinarse tan s6lo encuentra su yo ‘sido’, pasado, objetivado, pero no activo,
‘presente’. De este modo, la autoconciencia seria resultado de la flexion del ego
sobre si mismo, que se encuentra como ‘reflejo’, ‘objetivado’. No obstante, esta
interpretacion de la autoconciencia comparte el rasgo esencial de la reflexion, tal
y como la entiende Reinhold. Se expone a la mencionada critica de la conciencia
relacional, presupone una unidad previa, una autoconciencia, cuya aclaracion
requiere de otra autoconciencia, y asi sucesivamente (Cf. Zahavi, 2003: 158-159).
Para Husserl, en cambio, la autoconciencia no es resultado de una relacion del yo
consigo mismo, antes bien tiene un caracter pre-reflexivo, pre-teorico. Horizonte
temporal, en el campo trascendental de la conciencia tiene lugar la conciencia de si,
como horizonte presente, presente viviente. El yo trascendental se vive a si mismo
como actividad pura, presente continuo, pero también constituido, en unidad con
su cuerpo, con los otros, apertura al mundo. Veamos esto de cerca.

La pregunta por la constitucion de la realidad objetiva es derivada de la
pregunta de como tiene lugar la autoconciencia. Que la autoconciencia tiene
lugar a nivel pre-reflexivo, significa que a los actos intencionales, dirigidos por
el rayo de la atencidn, les corresponde la conciencia de si, conciencia temporal,
no tematica. Y esto de un modo continuo, es decir, la unidad se conforma a pesar
de las interrupciones propias del dormir y de los demas estados de “inactualidad”
del yo (Cf. Husserl, 1997: 145ss). Mientras la atencion esta centrada en un objeto,
simultdneamente el yo cuenta con un saber implicito — pero explicitable —, saber
del trasfondo perceptivo, de su posicion corporal y sus movimientos, cuenta con
el trasfondo oscuro del pasado, de las representaciones que pueden actualizarse
mediante asociaciones, sintesis pasivas. No obstante, esta conciencia no es un mero
saber marginal, sino que constituye la dimensidn trascendental, fuente del sentido
de la experiencia (Cf. Zahavi, 2002: 160ss).

afirma que ella no aparece, no aparecen ni el ‘objeto’, ni el ‘sujeto’, tan solo tenemos noticia de ellos
mediante sus efectos, la representacion. (Cf. Hoyos, 2001: 69ss).
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Pero, si la autoconciencia ya tiene lugar en cada acto intencional, previo
a la reflexion, si la reflexion no rinde la conciencia de si, aun queda por resolver
como es posible la autoconciencia pre-reflexiva. Para Husserl, la autoconciencia
es resultado de la constitucion temporal: el flujo temporal tiene la forma esencial
del presente originario, retencion y protension. Esta estructura unitaria no esta en
el tiempo, sino que lo constituye. Unidad entre el presente continuo, lo retenido
y las protensiones. Puesto que esta conformada por esta estructura temporal, la
subjetividad trascendental no puede acceder directamente a si misma, sino mediante
un acto reflexivo. El yo actual, presente puro, dirige la atencion al yo sido, retenido,
de manera que hay siempre una unidad entre el yo actual, puro, y el yo constituido,
pasado-presente, con atributos definidos.

Ante esta division, Husserl afirma que se trata del mismo yo, en dos momentos
distintos, una vez constituyente; otra, constituido, objetivado. Sin embargo, esta
unidad no es facil de defender: ;coOmo saber que se trata del mismo yo, si sus
atributos son tan disimiles? Tampoco se puede afirmar que son dos yoes totalmente
distintos, pues esto llevaria o bien a sostener que el yo trascendental es inaccesible
y que, en consecuencia, el yo constituido, es lo “representante representado” (Cf.
Reinhold, 1790: 223); o bien, llevaria a sostener que la conciencia esta conformada
por actos y estructuras intencionales, accesibles mediante la reduccion eidética,
circunscritas exclusivamente al plano psicologico. Negacion de la fenomenologia
trascendental.

Si bien es cierto que en el modelo fenomenolodgico la autoconciencia no
es resultado de la reflexion, necesita de ella para su autoaclaracion. Husserl
entiende por ‘inconsciente’ a la dimension trascendental, vivida, determinante de
la experiencia, pero explicitable mediante la reflexion. Todas las representaciones,
fantasmas, simbolos, que lo constituyen pueden ser explicitados mediante actos
reflexivos, dirigidos explicitamente por el yo; o pueden ser resultado de una o varias
asociaciones pasivas, que motivan la atencion del yo, la toma de conciencia. En
cualquier caso, el advenir a la conciencia, el acontecimiento, puede ser aclarado
mediante la reflexion fenomenologica, que desentrafia las estructuras inconscientes
que participan en este proceso."’

19 A diferencia de Freud, Husserl sostiene que el advenir a conciencia, el ‘acontecimiento’ se puede
explicar desde la conciencia, mediante la reflexion. En otros términos: el ‘inconsciente y sus contenidos,
‘subfondo’, ‘reservorio’ de la conciencia, puede ser explicitado, al menos parcialmente, mediante actos
reflexivos. En cambio, para el fundador del psicoanalisis existen fuerzas (inconscientes), represion,
que impiden que una representacion advenga a conciencia y si esto tiene lugar, hay una transposicion
del sentido. Cabe sefialar que las relaciones entre fenomenologia y psicoanalisis han tomado un nuevo
impulso en los ultimos tres lustros. Para una vision panoramica de las relaciones entre los conceptos
de inconsciente y pulsion en Husserl y en Freud, véase, por ejemplo, Bernet, 2003.
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Para Husserl, el yo puro, trascendental, requiere de la reflexion para aclarar
su autoconciencia, para elevarla a nivel de significado. El acto reflexivo retorna
sobre lo ya vivido descubre al yo sido, con sus determinaciones facticas: con
atributos personales, en unidad con su cuerpo, con su mundo entorno, familiar,
social. Si bien la ‘autoconciencia’ precede a la reflexion, no puede disociarse de
lo que descubre mediante ella, de lo contrario permaneceria como realidad ‘en si’,
lo absolutamente otro de la conciencia. Aqui encontramos la dificultad central:
la unidad del yo trascendental. Todo lo que €l sabe de si, temdticamente, sus
‘contenidos’, adquiridos mediante actos reflexivos, corresponden a la dimension
psiquica, determinada, factica.

Entre el yo trascendental, constituyente del “sentido de ser” del mundo (Cf.
Husserl, 1973: 549), y el yo psicoldgico, mundanizado, hay una imbricacién, cuyos
aspectos comunes estan conformados por la estructuras eidéticas de la conciencia.
La sintesis, los aspectos comunes, en vez de conciliar la diferencias, conducen a
una aporia: jcomo es posible la unidad entre el yo constituyente del sentido de
ser, externo al mundo, y a la vez mundanizado, determinado psicoldégicamente?
Ante esta paradoja las soluciones se pueden agrupar en dos clases: de una parte,
aquellas que, con Husserl, mantienen la unidad, mediante un salto a la dimension
trascendental, responsable de la constitucion de todo, de si misma y de lo imbricado,
es decir, de la dimension psiquica, mundanizada; de otra parte, aquellas que niegan
esta unidad (Merleau-Ponty, Waldenfels, Richir).

La tesis de que la autoconciencia se conforma — pre-reflexivamente — al
modo de una unidad, unidad del yo trascendental con el yo constituido, psicologico,
cuenta con una debilidad, ya identificada por Husserl. Por la dindmica temporal del
flujo de conciencia, el acto reflexivo no puede acceder a una unidad plena entre el
yo constituyente y el yo constituido. Tan pronto ha sido objetivado, tematizado,
un “crecimiento” (Husserl, 1973: 550) trascendental ha acontecido. Un reducto
permanente se evade siempre a la reflexion. Y no se trata tan solo de una dimension
puntual, ‘presente’, antes bien, se trata del horizonte pleno de la concrecion, la
subjetividad trascendental.

Husserl afirma que en este nivel la ‘ilusion’, la abstraccion, es inevitable, el
campo fenoménico, la subjetividad trascendental, parece ser psicoldgica, pero en
rigor no lo es (Cf- Husserl, 1973: 550ss). La ilusion, ‘Psicologismo trascendental’
(Cf- Husserl, 1968: 331ss), consiste en asumir a la subjetividad andnima, concreta,
sentida, por lo abstracto, aprehensible mediante el lenguaje, mediante la reflexion. La
autoconciencia de la subjetividad trascendental no es tematica, se trata de un saber
de si, “an6nimo” (Cf- Husserl, 2006: 187ss), no constituido por el yo, mediante la
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reflexion o tematizacion. Sin embargo, la fenomenologia se vale de la reflexion para
explicitar las estructuras trascendentales, ocultas a la mirada de la actitud natural.
Y, gracias a la imbricacion entre lo psicologico y lo trascendental, tales estructuras
pueden ser asumidas como propias de la subjetividad trascendental. Puesto que la
dimension trascendental no aparece directamente, s6lo es posible acceder a ella a
partir de su manifestacion, como ‘ilusion’ o ‘distorsion’ originaria, inevitable.? De
ahi que la descripcion (esencial) de las estructuras trascendentales no sea definitiva,
pues esta supeditada a condicionamientos, debe ajustarse a la fenomenalizacion.

Ante esto, la reflexion debe tener presente que los fenémenos de la conciencia,
la subjetividad trascendental, no se reducen a lo que se manifiesta: el aparecer
estd determinado por lo no aparente, trascendental. Este desfase irreductible
del fenomeno, impide que la tematizacion se ajuste plenamente a su dindmica.
La autoconciencia, antes que ser resultado de la reflexion, ya tiene lugar en el
nivel primordial de la pasividad y de la proto-actividad. Si alli hay ‘identidad’,
autoconciencia, ella no surge de una posicion solipsista, sino de la interaccion
intersubjetiva, mediante la empatia, en relaciones de quiasmo. Pero, esta tematica,
la génesis de la conciencia de si a partir de relaciones intersubjetivas, requiere de
un examen detallado, en otro lugar.

De la presentacion de los rasgos centrales de la ‘filosofia elemental’ de
Reinhold y del contraste con la fenomenologia de Husserl se pueden sacar algunas
conclusiones. El método fenomenoldgico de Husserl tiene un caracter reflexivo, si,
pero es de tener presente que la autoconciencia no es resultado de la relacion del yo
consigo mismo. La autoconciencia tiene lugar en nivel pre-tematico, pre-reflexivo,
conciencia ‘an6énima’. En esta instancia no se pueden determinar con claridad las
fronteras entre la subjetividad y la intersubjetividad, en esta instancia tiene lugar

20 Tomandole la palabra a Husserl, Marc Richir (1998) se propone investigar precisamente esta ‘ilusion
trascendental’. En conexion con Husserl, afirma que la autoconciencia aparece como ‘identidad’
consigo misma, pero esta ‘unidad’ es aparente, constituida mediante el esquematismo trascendental (la
fantasia); luego, elevada al lenguaje mediante las instituciones simbolicas. La dimension trascendental
tiene un modo de aparecer ‘desfigurado’, ‘recortado’, aparece mundanizada. La ‘imbricacion’, el
encubrimiento de lo trascendental por lo psicologico, esta conformada por un campo esencial, pero
de “esencias salvajes” (Merleau-Ponty), indeterminables. Para dar cuenta del caracter inaprehensible
de la dimension trascendental, el método debe acudir a otro modelo de reflexion, distinto del modelo
‘Optico’, pues éste solo conduce a una porte-false: o se presupone que el psiquismo es una capa
‘espiritual’ e interaccion con la naturaleza, o se asume que a la dimension espiritual corresponde un
ego, determinado (hipostasis). La descripcion fenomenoldgica ha de ajustarse a la fenomenalidad del
fendmeno, debe avanzar en zigzag, apoyada en juicios reflexionantes, el método identificado por Kant
en su tercera critica. Opuestos a los juicios determinantes, tales juicios tienen presente que su tema no
es un estado de cosas determinable, definible, se ajustan al caracter dinamico, indeterminable de su
objeto (Cf. Richir, 1998).

30



Karl Leonhard Reinhold y Edmund Husserl. Dos concepciones de la fenomenologia

la apertura al otro, al mundo, mediante la afectividad, en vinculos intersubjetivos.
Del examen de la fenomenologia de Reinhold surgen interrogantes que ayudan
a comprender mejor, por qué la fenomenologia no es una filosofia reflexiva — a
pesar de que se valga de esta técnica en su método —, ayudan a comprender en qué
sentido el ‘fendémeno’ no se reduce a la manifestacion, sino que esta determinado
por una dimension trascendental, siempre imbricada con la dimension psicoldgica,
psicofisica, mundanizada.

Para las teorias de la representacion — como la de Reinhold —, que limitan
su nocién de ‘fendmeno’ a lo que se manifiesta, dejando de lado el problema
de la apariencia, la dimension trascendental queda reducida a una dimension
‘en si’, accesible tan s6lo mediante sus efectos, mediante la representacion,
descriptible mediante las actividades, leyes y funciones de la conciencia. Para tales
teorias, subsiste el problema de la cosa ‘en si’, el ‘alma substancial’, el ‘objeto’,
trascendentes, inaccesibles a la representacion. En cambio, para la fenomenologia no
hay ‘realidad en si’, sino una imbricacion entre lo trascendental y lo psicolégico, lo
determinante y lo determinado. Reinhold fracas6 en su intento de elevar la filosofia
a “ciencia estricta”, sin embargo no es un fracaso vano, su filosofia no solo impuls6
al idealismo aleman, sino que también permite aclarar, por via negativa, el sentido
propio de la reflexion fenomenoldgica-trascendental, y en qué medida, a pesar de
las semejanzas y relaciones de complementariedad, la fenomenologia trascendental
no es psicologia racional.
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Resumen. Desde Platon el arte ha sido deslegitimado filosoficamente porque su elemento y su medio es la
apariencia. De tal manera que, el ser y la verdad, segun la antigua teoria, se encuentran en las ideas y
no en las apariencias sensibles. Hegel estd lejos de este platonismo en sus Lecciones sobre estética
v, por el contrario, va a realizar una reivindicacion de la apariencia en el arte. El interés de este
articulo es indagar por la distincion entre apariencia que engaiia, vinculada al no-ser, y la apariencia
necesaria de las obras de arte que, para Hegel, es la apariencia de la esencia. El articulo aprovecha
tanto la oposicion planteada por Hegel entre belleza natural-belleza espiritual, como el modo de ser
del arte como ideal, para indicar que es la apariencia del arte una de las formas donde el espiritu se
hace concrecion, donde revela su conciencia activa, pensante, y puede manifestar sensiblemente las
determinaciones e intereses mas altos para su cultura.
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Abstract. [t may be noted that since Plato art has been philosophically undermined because its element and
its means (media) is appearance. In such a way that, being and truth according to ancient theory, are
found in ideas rather than in sensible appearances. Hegel is far from Platonism in his Lectures on
aesthetics and on the contrary, he makes a claim of the appearance in art. The interest of this paper
is to investigate the distinction between deceiving appearance linked to non-being, and the necessary
appearance of works of art, that for Hegel, is the appearance of the essence. The article uses both the
opposition raised by Hegel between natural beauty and spiritual beauty, as the way of being of art as
an ideal, to indicate that the appearance of art is one of the ways in which the spirit reaches concretion,
where it reveals its active consciousness, its reasoning, and can manifest determinations and significantly
higher interests for its culture.
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“Damas y caballeros, el programa que tienen ustedes en las manos esta impreso con
caracteres derivados de la cultura fenicia, modificados por griegos, romanos y por
escribas carolingios, y adoptados en el Renacimiento italiano; los numerales nos
llegaron de la antigua India a través de Arabia; el papel en el que esta impreso es

una invencion de los chinos que llegé a Occidente en el siglo VIII, cuando los drabes
tomaron prisioneros chinos que les enseriaron el arte de fabricar papel. Claro, el
término Friday (viernes) proviene de sustituir por Frigg, una diosa teutonica, a la
antigua diosa Venus, o mejor dicho a la deidad planetaria que en la antigiiedad tardia
recibio uno de los siete dias del ciclo que hoy llamamos semana” (Gombrich, 1991).

He iniciado con la afirmacion de Ermnst Gombrich porque considero que
manifiesta uno de los intereses sustanciales de las humanidades y, por supuesto del
arte: la vinculacion de nuestro presente historico con aquello que nos ha forjado
y a lo cual nos vinculamos existencialmente a través de nuestra herencia cultural,
entretejida con los hilos de formas diversas de vida, con los variopintos modos del
pensar y de la sensibilidad, con la multiplicidad que se nos presenta en la historia,
y que podemos encontrar al virar la mirada a la gestualidad de expresiones que
componen eso que llamamos tradicion. Por otra parte, creo que el breve relato de
Gombrich expresa la actitud transformadora y activa del hombre, tan sustancial para
considerar cualquier aspecto sobre el arte en Hegel. Y es que la modernidad instaurd
el momento de la actividad pensante, de la reflexion, que se instaura, en medio de
la identificacion de cualidades humanas, como la actividad mas esencial para el
hombre. Pensarse, producirse, hacerse objeto de si mismo, saber de si, es para
el moderno Hegel la tarea del espiritu humano. Y esta actividad, entendida como
un constante movimiento de la reflexion, est a la base del caracter de la apariencia
del arte, porque el arte no es el producto de una cosa abstracta, sino de algo que
devela una individualidad viva. Y esta es el espiritu que se hace concrecion en la
apariencia de la obra de arte, en tanto conciencia activa, pensante, y pensamiento
de algo que es (Cf. Hegel, 1989: 62).

Soy consciente de que un acercamiento al concepto de apariencia que Hegel
expone en sus Lecciones sobre estética no puede realizarse de forma autonoma
respecto al entramado argumentativo sobre el arte que alli se expone. Por ello,
primero realizaré una aproximacion al concepto desde la oposicion belleza natural—
belleza espiritual; luego indagaré el modo de ser del arte como ideal, para plantear
una mirada esquematica sobre el papel de la apariencia en el arte y la tarea de éste
para la cultura. Quisiera adelantarme y sefialar rdpidamente que uno de los objetivos
principales de las Lecciones es ubicar el arte y su funcion dentro de la cultura,
especialmente la cultura moderna y, para hacer esto, Hegel ha propuesto que el
arte, en tanto realizacion de la verdad suprema, “obedece a propdsitos e intereses
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irreductibles a las condiciones de su aparicion” (Podro, 2001: 22), a pesar de que
siempre estd referido a un contexto historico, cambiante y finito. Tal devenir del
arte es posible gracias a la mediacion de la reflexion, pues a través de ella se logra
la realizacion de los contenidos en la apariencia; donde el hombre puede manifestar
sensiblemente las determinaciones e intereses mas altos para su cultura; por ello el
arte es reconocido como un producto del hombre, como su propia imagen (/bid.,
53). Pero esto, es lo que pretendo sefialar a continuacion.

Belleza natural y lo bello del arte

La primera aproximacion al concepto de apariencia que quiero tratar aparece en esa
oposicion tan arraigada en la tradicion entre la belleza natural y la belleza del arte. Ya
en el exordio de la “Introduccion” a las Lecciones, Hegel enfatiza en la delimitacion
que debe tener la investigacion filosofica sobre el arte. Sus lecciones tratan de la
estética, cuyo objeto especifico de estudio es el arte bello. Los conceptos de estética
y bello son utilizados aqui por la familiaridad que poseen en el pensamiento de la
época, asi que no pueden considerarse con la carga conceptual que la tradicion les
ha proporcionado. Por ejemplo, belleza en Hegel no hace referencia ni a la correcta
proporcioén entre las partes de un objeto, entendida como armonia y simetria entre
las partes de un todo; ni es entendida como la medida, el orden y la buena forma;
tampoco es considerada aqui desde un orden cognoscitivo que referia la belleza
perfecta a las ideas, y la imperfecta al nivel sensorial y material, como ocurre
en Platon, quien considera la belleza como una imitacion objetiva y rigurosa de
las formas perfectas, lo que le permite identificar al arte con la apariencia de lo
verdadero absoluto. Sin embargo, y pese a la gran influencia platonica sobre la
belleza, Hegel delimita el objetivo de sus Lecciones a un tratamiento cientifico de
lo bello en el arte, donde queda excluida cualquier consideracion sobre la belleza
de la naturaleza. Con esta advertencia preliminar, Hegel se prepara a examinar
el arte desde una postura alejada de la estética dieciochesca, en tanto “desplaza el
interés por la percepcion de lo bello en general a la experiencia de la obra de arte
concreta” (Dominguez, 2003: 124).

La exclusion de la belleza de la naturaleza como beneficiaria de la
consideracion de la filosofia del arte se debe a que Hegel entiende el arte bello
como superior a lo bello natural, lo que implica que abandona como tarea del arte
la imitacion de la naturaleza, una idea que era antigua, medieval, renacentista e
incluso, Kant la mantenia en el siglo X VIII. Esta tradicion tan amplia de la mimesis,
establecio el devenir de una metafisica de lo bello, es decir, de una cosmovision de
la Belleza que para el pensamiento ilustrado estaba regida por la racionalidad en la
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imitacion de las formas de la naturaleza.! Pero creo que Hegel realiza esta ruptura
con la mimesis como esencia del arte, cuando afirma que “lo bello artistico es
superior a la naturaleza”, donde hay un énfasis en esa superioridad que indica que “la
belleza artistica es la belleza generada y regenerada por el espiritu” (Hegel, 1989:
8), toda vez que lo bello del arte es la manifestacion de la idea en una forma exterior
que ha sido llevada a cabo, a su apariencia —zur Erscheinung—, por la misma Idea.
Por este motivo, tal belleza no puede ser una propiedad esencial a la naturaleza; por
el contrario, la belleza solo existe para nosotros, en tanto espectadores conscientes
que la contemplamos.

De lo que se desprende que la belleza, en strictu senso, es real solo
desde la perspectiva de la conciencia, en tanto autorrealizacién del espiritu
(Cf. Ramirez, 1988: 89). Es una superioridad que se legitima en que lo bello
artistico es producido por el espiritu, para contemplarlo y para considerarlo por
si mismo.? Pero esta superioridad no es cuantitativa en tanto se encuentra en
relacion con otra, sino que es una superioridad absoluta, como aquello que tiene
capacidad de la mediacion, de la actividad pensante que conoce al penetrar en
los fundamentos, en la necesidad del contenido sabido y desarrolla el contenido

1 “Cuando Charles Batteux establecio en 1747 el concepto de las bellas artes, dio un contenido positivo
para aquel campo conceptual basico que habia surgido a lo largo del siglo XVIIL. Y ese concepto
identifico el arte con la belleza y definio su funcion como la de imitar la naturaleza.18 A partir de la
posibilidad distintiva de la autonomia estética y del contenido positivo de las bellas artes se establecio
la Historia del Arte” (Fernandez, xvii); “A Constituicdo paradoxal da arte reside essencialmente
na contradi¢do pela qual, por um lado, ela ¢ mimesis em relagao a realidade e, por outro lado, ¢ a
quintesséncia das “construgdes ilusorias, criagdes fantasticas, imagens do desejo. A arte representa a
unificagao paradigmatica da liberdade e da coagdo, da anarquia e da regra, do logro e da fidelidade a
natureza singular e do tipico, da imanencia formal e da transcendéncia sistematica™” (Bazin, 1989: 281);
“Ya en la Antigiiedad se podia observar un profundo dualismo en la concepcion de la naturaleza; si el
arte ha de imi- tar la naturaleza, esto puede significar dos cosas distintas; o la imitacion de las leyes
que la rigen o la imitacion de su aspecto. El primer concepto derivaba de Democrito y el segundo de
Platon. [...] Y en el siglo XVI a estas concepciones se afiadio la tesis de que el arte antiguo profundizo
y puso en practica las leyes de la naturaleza mejor de lo que lo hubiera hecho la naturaleza misma, por
lo que por ello puede constituir un modelo en el terreno del arte igual de bueno o mejor que la propia
naturaleza”. (Tatarkiewicz, 1991: 239). Y respecto al escultor: “Y ya que su objetivo es la imitacion
de la naturaleza, el escultor ha de advertir que la imitacion tiene dos aspectos: tenemos que admitir
que hay universales y particulares. Todos los seres humanos tienen un aspecto parecido, pero al mismo
tiempo no hay dos iguales” (Wittkower, 1983: 95).

2 “la forma de la intuicion sensible pertenece al arte, de modo que el arte es lo que presenta la verdad en
modo de configuracion sensible para la consciencia, y ciertamente de una configuracion sensible que en
esta apariencia suya misma tiene un sentido y un significado superiores, mas profundos, sin no obstante
querer hacer aprehensible a través del medio sensible el concepto como tal en su universalidad; pues
precisamente la unidad de éste con la apariencia individual es la esencia de lo bello y de su produccion
por el arte” (Hegel, 1989: 78).
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en sus determinaciones (Cf. Hegel, 1989: 56). Por su parte, si consideramos la
belleza en la naturaleza, solo puede hacerse desde un caracter muy primario,
como pura exterioridad, en tanto no se ha realizado el trabajo del espiritu sobre
ella. Pero en el Arte, lo bello es la manifestacion de la idea en lo sensible exterior
que se realiza desde su propia interioridad; el arte, entonces, puede considerarse
como un momento de autorrealizacion en el cual el espiritu concuerda con su
manifestacion. Con esta mediacion que Hegel introduce como el fin del espiritu,
ha realizado la revalorizacion y la inversion de la relacion tradicional —tanto de
los antiguos como de nosotros— de lo bello artistico y lo bello natural.?

La obra de arte y las meras cosas

Ahora bien, quisiera diferenciar la obra de arte de los demas objetos del mundo,
para considerar su peculiar apariencia sensible; para ello, me remitiré al apartado
titulado “La obra de arte en cuanto objeto sensible para una relacion esencial con
el hombre en cuanto sensible”. En esta apartado Hegel indaga la obra de arte como
cosa sensible, como objetos externos que aparecen para nuestros sentidos como
cualquier “cosa” de la naturaleza. Pese a esta vinculacion, este no es el destino de
la obra de arte porque ella no existe solo para eso, pues, de lo contrario, tendria
razén Platon al considerar el arte y sus productos como una duplicacion superflua
de las cosas naturales. Para Hegel, la obra de arte es de “tal indole que en cuanto
sensible es al mismo tiempo esencialmente para el espiritu” (/bid., 30). De tal
suerte, lo sensible de la obra de arte s6lo debe tener existencia para una necesidad
humana, que puede entenderse como necesidad de pensamiento o de satisfaccion
contemplativa, donde se puede apreciar algo producido humanamente y que, a su
vez, ha sido puesto en obra.

Pero nuestra relacion con las meras cosas puede darse desde dos instancias
que hacen de lo sensible algo interesante para el espiritu. El primer modo apunta a
lo mas inmediato y elemental: relacion de nuestra intuicion —sensible— desiderativa
con el mundo externo. He aqui lo menos espiritual para el espiritu, como ver, oir,
sentir por sentir. Por ejemplo, cuando alguien quiere relajarse se deja llevar por lo

3 “Pues la idea como tal es ciertamente lo en y para si verdadero mismo, pero lo verdadero sélo seglin
su universalidad todavia no objetivada; pero la idea en cuanto lo bello artistico es la idea con la
determinacion mas precisa de ser realidad efectiva esencialmente individual, asi como una configuracion
individual de la realidad efectiva con la determinacion de dejar que la idea se manifieste esencialmente
en si. Con esto queda ya formulada la exigencia de adecuar completamente entre si la idea y su
configuracion como realidad efectiva concreta. Asi concebida, la idea en cuanto realidad efectiva
configurada conforme a su concepto es el ideal” (Ibid., 56).
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que ve/oye/siente; pero esto no es mas que una mera aprehension de lo externo de
la que no queda nada. El espiritu es espiritu cuando es activo y cuando, al percibir
lo externo lo hace algo suyo, para hacer algo con ¢él. Asi, el espiritu tiene que estar
realizandose de alguna manera, lo que implica que su modo de ser es performativo,
entendido aqui como una ejecucion, una actuacion o como representacion.

La primera manera del espiritu de hacer de lo externo algo suyo no es
por la mera aprehension sensible, sino por la relacion de deseo frente al mundo:
aqui el hombre es singular sensible que se enfrenta a las “cosas en tanto que
asimismo singulares” del mundo externo; o se dirige a ellas no “como pensador
con determinaciones universales” (/bid., 30), sino segin el impulso e intereses
singulares, y se mantiene en ellas, puesto que es mediante el deseo que se logra la
consumacion de los objetos y la consecuente autosatisfaccion. La relacion segun
el deseo es negativa, pues para usar y consumir lo externo, tiene que dosificarlo:
no se pueden satisfacer con la apariencia externa, sino que, estimulado por ella, la
quiere y quiere la cosa en su existencia sensible concreta. Aqui, en esta relacion
negativa del espiritu con el mundo externo, no cabe el arte, pues el espiritu como
puro y s6lo deseo, no es todavia espiritu libre (Cf. Ibid., 31).* Para Hegel, por el
contrario, la relacion del hombre con el arte no es la relacion de deseo sélo para
el deseo préactico, o para satisfacer cosas sensibles organicas o inorganicas que
se puedan usar o consumir; el deseo practico es insensible para objetos de mera
satisfaccion espiritual.

El segundo modo de interesarle lo externo al espiritu es el de “la relacion
puramente teorica con la inteligencia”. Cuando el interés del espiritu en lo externo
es el interés tedrico, el examen, lo que el espiritu busca ya no es la cosa singular para
usarla y consumirla, sino la cosa en su universalidad, para conocerla; esto es, para
“encontrar su esencia y ley internas, y en concebirlas segtin su concepto”. Ademas,
el interés tedrico deja ser las cosas singulares, porque el espiritu como inteligencia
no pertenece so6lo al individuo como el deseo, sino al individuo en cuanto en si
mismo universal (wir = del nosotros); es, entonces, la razon universal del hombre
la que se afana “por encontrarse a si misma en la naturaleza y con ello restablecer
la esencia interna de las cosas” que, por supuesto, no puede confundirse con lo

4 “Al deseo no le basta con meras pinturas de la madera que quisiera usar o de los animales
que quisiera comer. Ni tampoco puede el deseo dejar al objeto subsistir en su libertad,
pues su impulso le apremia precisamente a superar esta autonomia y libertad de las cosas
externas y a mostrar que éstas so6lo son ahi para ser destruidas y consumidas. Pero, al mismo
tiempo, tampoco el sujeto, victima de los intereses limitados, mezquinos y singulares de
sus deseos, es libre en si mismo, pues no se determina a partir de la universalidad y la
racionalidad esenciales de su voluntad, ni tampoco libre respecto al mundo externo, pues el
deseo sigue estando esencialmente determinado por las cosas y referido a ellas” (/bid., 31).
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que aparece en lo sensible. En lo sensible dado, lo que encontramos inmediata o
inicialmente es caos, infinita diversidad, desunion, etc.’

Ya desde Kant se pensaba el “principio subjetivo” de la finalidad en la
naturaleza que no se puede atribuir a la naturaleza, como se penso6 en la Antigiiedad
o en el medioevo. Por el contrario, el mundo moderno nos ha ubicado a nosotros
mismos como ese principio de orden; asi, sin el “principio subjetivo” la naturaleza,
en su infinita diversidad, queda irrepresentable. Ahora bien, ;es esta relacion del
hombre sensible con la obra de arte como extraida de lo sensible una relacion
tedrica, de la inteligencia? No. Esta no puede ser nuestra relacion con la obra de
arte, en tanto seria desatender lo que le da individualidad a la obra: su apariencia
sensible. Aunque el comportamiento tedrico no sacrifica lo singular, también lo
modifica, lo transforma interiormente al hacer de lo concreto, algo abstracto; de lo
individual, el caso de una generalidad (Cf., Ibid., 31).

A partir de estas razones, lo sensible en el arte tiene como caracteristica la
inmediatez de su significatividad, en su manera de representar un contenido de
pensamiento —Danto dira “encarnar un significado”—; por esta razon, lo sensible
de la obra quiere ser “superficie y apariencia de lo sensible”, “quiere presencia
sensible” (Ibid., 32) porque su caracter material se ha espiritualizado; y es que
a través de la mediacion del trabajo espiritual, la mera sensibilidad se hace en la
apariencia sensible una idealidad, libre del artista (del hombre), para que cuando
capte el interés del receptor (el hombre), éste espiritu perciba en esa idealidad que
se encuentra con lo suyo.

De lo anterior se puede afirmar que el arte se ubica como perteneciente a
dos mundos; con su forma y figura pertenece al mundo de los objetos sensibles
externos, y por ende se encuentra entre los fendmenos de la naturaleza. Pero como
este cardcter material ha sido espiritualizado, elevado a apariencia, pertenece a su
vez al mundo del pensamiento. Esta dualidad es adecuada si el contenido del espiritu
determina la figura concreta en la que se realiza, y por ello esta exterioridad no nos
vale inmediatamente, sino que detras suponemos un significado que espiritualiza la
apariencia externa. Lo exterior alude a su alma. Pues una apariencia que signifique
algo no se representa a si misma y lo que ella es en tanto externa, sino otra cosa
(Ibid., 19), pues “Es mas, toda palabra ostenta ya un significado y nada vale para si

5 “Pues la inteligencia racional pertenece no al sujeto sirigular en cuanto tal, como sucede con el deseo,
sino a lo singular en cuanto al mismo tiempo en si universal. Puesto que el hombre se relaciona con las
cosas segun esta universalidad, es su razén universal la que se afana por encontrarse a si misma en la
naturaleza y con ello restablecer la esencia interna de las cosas, la cual no puede ser inmediatamente
mostrada por la existencia sensible aunque constituye el fundamento de ésta” (Ibidem).
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misma. [gualmente, el espiritu, el alma, transparecen a través de la mirada humana,
el rostro, la carne, la piel, toda figura, y siempre es aqui el significado algo mas que
lo que se muestra en la apariencia inmediata” (/bidem).

La obra no se agota en la mera rudeza de la piedra, o en las lineas, colores o
sonidos que utilice, sino que ella despliega “una vitalidad interna, un sentimiento,
un alma, un contenido y un espiritu al que precisamente llamamos el significado
de la obra de arte” (/bid., 20). Es por ello que en la pintura su materialidad, “la
extension en la superficie, la particularizacion de los colores”, es decir, los elementos
que forman la objetualidad de la obra, “tal como es para la intuicion, [debe ser]
transformada en apariencia artistica puesta por el espiritu en lugar de la figura real
misma” (/bid., 586). Esta “cualidad dual” que posee la obra de arte se corresponde,
entonces, con la naturaleza dual del propio ser humano. Para Hegel el ser humano
es como las cosas naturales, puesto que estd inmerso en la inmediatez del mundo
exterior, pero, a la vez, es “conciencia pensante”, puesto que se piensa a si mismo,
y se separa de ese mundo indeterminado cuando “se intuye, se representa, piensa’’;
de tal suerte que se desdobla en la actividad pensante, representandose a si mismo
como algo exterior pero en el cual se identifica como en lo suyo propio. Este es el
modo teorico, en tanto se realiza desde la filosofia, desde la reflexion teodrica sobre
las preguntas que ya Kant habia planteado: qué es el hombre, qué puede alcanzar, y
como puede conocer. De igual manera, el hombre también realiza este proceso en
el ambito externo a él, pues modifica las cosas externas para identificarse con ellas,
les imprime su caracter interior para luego reconocer sus propias determinaciones.
Esta es la posibilidad del espiritu de extrafiarse y de reconocerse de si en lo otro,
para captarlo—captarse y volver a si mismo a lo suyo. Asi, el hombre ha creado
mundos donde se refleja a si mismo, donde humaniza la naturaleza y todo aquello
que es exterior a ¢l se encuentra mediado ahora por su actividad reflexiva.

Ya en otro apartado de las Lecciones, “Lo bello natural”, Hegel presenta
algunas consideraciones que ayudan, desde una perspectiva diferente, al
tratamiento de la naturaleza espiritual del arte, y su existencia singular inmediata,
circunscrita a la contingencia de la realidad efectiva finita. En el literal C titulado
la “Deficiencia de lo bello natural”, Hegel ofrece consideraciones para tratar la
naturaleza espiritual del arte y su existencia singular inmediata. Aqui, lo bello
natural es deficiente porque depende del inmediato ser—ahi. La idea, en este
ambito, se realiza en una inmediatez singular y logra su realidad efectiva como
existencia; el problema es que esta idea queda dispersa y amarrada a fines y medios
finitos, a “toda la finitud de la apariencia”. De tal suerte que la idea de lo bello
natural se realiza en la ausencia de libertad, pues al realizarse en una exterioridad
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que la enreda, que la hace sumisa y la sumerge en el desenfreno del arbitrio y el
acaso, se expone a contingencias que no son esenciales para si misma, y que la
dispersan. Al respecto nos dice Hegel:

En esta inmediatez la idea ha realizado singularizadamente todos sus aspectos y resulta

por tanto solo el poder interno que refiere entre si las existencias singulares, tanto naturales

como espirituales. Esta referencia es exterior a ellas mismas y también aparece en ellas

como una necesidad exterior de las mas diversas dependencias reciprocas y del estar
determinado por otro (/bid., 110).

Aqui esté explicita la diferencia que reside entre el espiritu y la naturaleza:
el primero es en esencia Libertad, en tanto tiene la posibilidad de ser relacion de si
mismo consigo mismo; la segunda, por el contrario, es Necesidad. En otros términos,
el espiritu tiene en si mismo su propia determinacion, mientras que la naturaleza no
la puede tener porque sus fenomenos son contingentes, toda vez que en éstos no se
realiza la mediacion de sentido que es el pensamiento, sino que aparecen como un
simple reflejo de la belleza del espiritu; y en su modo incompleto e indeterminado,
estan sujetos a la “condicionalidad de coyunturas externas”, y condenados a la
finitud de medios y fines externos (Cf., Ibid., 8, 110).°

La referencia a este pasaje me permite sefialar el caracter distinto que tiene
el Ideal del arte, en tanto puede decirse que “frente a la prosaica realidad dada, esta
apariencia producida por el espiritu [la obra de arte] es el milagro de la idealidad,
una burla si se quiere, y una ironia sobre el exterior ser—ahi natural” (/bid., 122);
ahi esta la vitalidad que el arte si tiene, un goce que se produce en el individuo y a
través del cual puede acceder al arte —como ocurre con la filosofia o la religion—.
La belleza artistica es producto de un espiritu —un artista—, y otro espiritu —infinitos
receptores— la reproduce, la interpreta y la realiza.

Sin embargo, esta vitalidad no apela a fines exteriores y contingentes sino a
fines e intereses humanos, de la cultura, que se concentran en una figura inmediata.
Ademas, si se considera la relacion necesaria de la idea del arte con su figura
singular, la inmediatez de esta figura no dispersa el concepto que se realiza alli,
puesto que el concepto concentra en si las particularidades de la realidad externa,
permaneciendo singularizado, en unidad libre y total. Y esto es lo que ocurre en la
obra de arte, no porque aparece en ella lo verdadero “por tener ser—ahi interno o

6 “lainmediatez del ser-ahi es un sistema de relaciones necesarias entre individuos y poderes aparentemente
autonomos, en el cual cada singular es utilizado como medio al servicio de fines extrafios a él, o bien
precisa de lo exterior mismo a ¢l como medio. Y puesto que aqui la idea en general solo se realiza en el
terreno de lo exterior, al mismo tiempo aparecen también desatados el desenfrenado juego del arbitrio
y el acaso, asi como toda la urgencia de la precariedad. Este es el dominio de la ausencia de libertad
en que vive lo inmediatamente singular” (/bid., 110).
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externo y ser en general realidad, sino unicamente porque esta realidad corresponde
al concepto” (/bid., 84).

Con esta diferencia, se puede indicar que el arte estd determinado por la
reflexion y representa intereses y vicisitudes del pensamiento humano; y hace
esto al poner en apariencia —Schein— la libertad del espiritu pensante. El caracter
espiritual del arte indica la actividad vital del pensamiento que lo eleva sobre
lo indeterminado y la arbitrariedad de las circunstancias contingentes. Es en la
apariencia del arte donde el espiritu pone en juego sus inquietudes y tiene su fin
mas elevado y sustancial. Es esta condicion la que eleva al arte sobre los fenomenos
de la naturaleza, pues siguiendo a Hegel, si el arte cumple con esta caracteristica
le puede brindar al hombre algunas respuestas a sus necesidades y demandas, para
que, a su vez, pueda alcanzar sentido y orientacion en el desarrollo del mundo
de la vida (Cf. Hegel, 2006: 17).” Esta perspectiva, creo que puede relacionarse
aqui con Arthur Danto. El filésofo norteamericano afirma que la falta de criterio
perceptual —los indiscernibles— del arte contemporaneo posibilitd el giro a una
nueva autoconciencia, algo asi como una reflexion filosofica sobre el modo de ser
de la obra de arte. Desde esta posibilidad, Danto acude a Hegel para afirmar que,
frente al arte contemporaneo, se necesita de nuestra contemplacion reflexiva, lo
que permite la autonomia del arte frente a la finalidad historica, de tal suerte que
se logra una autocomprension del arte.

Creo que es este caracter activo del pensamiento frente a sus productos, lo que
le permitié a Hegel ubicar la funcion del arte en el mismo ambito que la filosofia
y la religion, toda vez que es “un modo de hacer conscientes y de expresar lo
divino, los intereses mas profundos del hombre, las verdades mas comprensivas del
espiritu” (Hegel, 1989: 11). Esta es la tarea del arte: tener la posibilidad de configurar
sensiblemente en la apariencia, lo que para la cultura humana es significativo. En
este sentido, es posible que el arte sea digno de un tratamiento cientifico—filosofico
toda vez que el fin del arte es la manifestacion de los contenidos e intereses del
hombre configurados en un fenomeno sensible, y asi se constituye como una vision
del mundo que invita a la consideracion pensante, a que el espiritu lo considere
como objeto de su conciencia.

7  “Estanecesidad pasa por las mas multiformes manifestaciones hasta el modo de produccion de si mismo
en las cosas externas, tal como se da en la obra de arte. Y no solo con las cosas externas se comporta
el hombre de este modo, sino también consigo mismo, con su propia figura natural, a la que no deja
tal como encuentra, sino que deliberadamente modifica. Esta es la causa de todo atavio y adorno,
aunque éste sea tan barbaro, de mal gusto, completamente desfigurador e incluso pernicioso como los
zapatos de las mujeres chinas o las perforaciones de orejas y labios. Pues s6lo en el mundo civilizado
la alteracion de la figura, de la conducta y de cualquier modo y manera de exteriorizacion emana de la
formacion espiritual” (/bid., 27).
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Objeciones a la apariencia del arte

Hemos afirmado que la verdad se manifiesta a través de la configuracion sensible y
concreta, correspondiente a la naturaleza del arte. Esta finalidad del arte nos lleva
a la tesis de Hegel que acentua, enfaticamente, que la verdad se manifiesta en la
apariencia. Pero para lograr esto, Hegel refuta las objeciones que histdricamente
han dicho algo sobre el arte, en especial las que sostienen que el arte no es digno de
un tratamiento filosofico. Tales detractores consideraban el caracter servil del arte,
pues su funcion es la de pretender la relajacion del animo por medio de su caracter
suntuario y ornamental. El arte es, desde esta perspectiva, un mero divertimento y
un modo de llevar el ocio.® No hay en él ningtn fin serio, es algo superficial y sin
ningun tipo de interés sustancial para la cultura del pensamiento. Y si llega a tener
algun tipo de “seriedad cientifica” ha sido por sus servicios a fines mas elevados.
En consecuencia, el arte no posee un fin en si mismo, sino que es un medio para
formas de pensamiento mas elevadas; ademas, cuando se ha subordinado a fines
mas serios, el arte ha utilizado el medio de la Ilusion.

De esta objecion se desprenden dos consideraciones importantes. Por
una parte, se presenta al arte como un elemento que hace grata la vida, que la
ablanda frente a los circunstancias del mundo prosaico y cotidiano, pero a pesar
de encontrarse en el arte una forma de ocio, este tipo de disfrute es insustancial, y
de esta manera la vida humana no puede apelar al arte, sino a la filosofia, que en
su trabajo racional y analitico siempre ha dicho la “verdad” de las cosas. Por otra
parte, aparece la posibilidad de ver en el arte un medio eficaz, que ha sido utilizado
por la filosofia para intentar considerar las contradicciones propias del ser humano:
su instinto y deber, su sensibilidad y su espiritualidad. Esta postura, como vimos,
presenta al arte como un medio y, mas ain, como un medio que es discutible por
tener su vida en la apariencia, entendida como ilusion.

8 ‘“aunque las creaciones artisticas no son perniciosas para estos serios fines y a veces incluso, al menos
en su funcion de mantener alejado el mal, parecen promoverlos, el arte contribuye mas a la remision,
a la relajacion del espiritu, mientras que los intereses sustanciales precisan mas bien de la tension de
éste. Por eso puede parecer desproporcionado y pedante querer tratar con seriedad cientifica lo que
para si mismo carece de naturaleza seria. En todo caso, segun tal enfoque, el arte aparece como algo
superfluo, aunque la emolicion del animo que el hecho de ocuparnos de la belleza puede causar no sea
precisamente perniciosa como afeminamiento. A este respecto, a menudo ha parecido necesario tomar
la defensa del arte bello, el cual se admite que es un Iujo, en lo referente a su relacion con la necesidad
practica en general y, mas precisamente, con la moralidad y la piedad, y, puesto que su inocuidad
no puede ser probada, hacer creible al menos que este lujo del espiritu procura un nimero mayor de
ventajas que de desventajas” (Ibid., 8).
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Frente a esta objecion, Hegel responde con el rechazo a la postura que
identifica la ilusion y la apariencia. En primer lugar, el arte no puede ser portador
de intereses ajenos a su naturaleza ni mera ilusion; por el contrario, al ser un
producto humano tiene una necesidad interna que lo hace autonomo y lo separa
de cualquier otro fin. Como el espiritu pensante es quien le da sentido a la obra de
arte, su fin no es un mero pasatiempo para la distraccion ociosa del espiritu. En
este sentido, si consideramos al arte solo para el divertimento y el entretenimiento,
o para la decoracion y la estimulacion de nuestra vida privada y publica, es decir,
para el uso de circunstancias exteriores al arte, este seria servil, instrumentalizado;
sin embargo, el acento moderno que establece Hegel en su filosofia del arte es que
“lo que nosotros queremos examinar es el arte /ibre, tanto en su fin como en sus
medios”. Hay en esta afirmacion una vinculacion entre lo libre, lo absoluto y el
fin sustancial superior que se condensa cuando plantea que la tarea del arte es el
develamiento de la verdad, y tiene “por tanto su fin ultimo en si mismo, en esta
representacion (Vorstellung) y este develamiento mismo.” (Hegel, 1989: 44).

Y es en esta vinculacion donde Hegel puede plantear de cara su famosa y
cuestionada tesis respecto a la funcidn historica, como una oposicion a la supuesta
indignidad del arte como objeto de tratamiento filosofico: “solo en esta su libertad
es el arte arte verdadero, y solo cumple su suprema tarea cuando se sitia en la esfera
comun a lareligion y a la filosofia” (/bid., 11). Ante la sospechosa dignidad del arte,
Hegel propone la mas alta dignidad, tan alta como la religion y la filosofia. El arte
y sus productos son un llamado a la reflexion, despierta el juicio de los individuos
y les presenta a través de la intuicion materia para el pensamiento. Ahora bien, al
considerar aqui un fin sustancial para el arte, donde la libertad del espiritu esta en
obra, la apariencia adquiere para el arte un caracter esencial, lo que le permite a
Hegel atacar la arraigada posicion de considerar la apariencia como opuesta a la
verdad.

Desde la antigiiedad el arte ha sido deslegitimado filoséficamente porque el
elemento y el medio de existencia del arte es la apariencia. Ya sabemos que en la
antigua teoria el ser y la verdad se encuentran en las ideas, y no en las apariencias
sensibles. Asi, por ejemplo, podemos verlo en Ricoeur cuando afirma que Socrates
elabora “una especie de fenomenologia del error” (Ricoeur, 2004: 23-33), es
decir, que toma una cosa por otra, como ocurre en el Sofista, al acusar a los que
fabrican “imitaciones” (mimémata) y “homénimos” (homonuma) de los seres como
imitadores del ser y la verdad (234d), ellos hacen un simulacro, una representacion
de una cosa ausente.’ Asimismo ocurre en el Fedro, cuando se introduce el mito de

9 “Sabemos que quien promete producir todo mediante una sola técnica. solo elaborara, por medio de
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la escritura, un invento que desea regalar el artificioso Theuth al rey Thamus. Ante
el regalo, el rey desconfia del artificio como phdrmakon de la memoria, y rechaza
esta téchne porque en ella

Apariencia de sabiduria es lo que proporcionas a tus alumnos, que no verdad. Porque
habiendo oido muchas cosas sin aprenderlas, parecera que tienen muchos conocimientos,
siendo, al contrario, en la mayoria de los casos, totalmente ignorantes, y dificiles, ademas,
de tratar porque han acabado por convertirse en sabios aparentes en lugar de sabios de
verdad (275a-b)."?

De igual manera puede verse en La Republica, donde Socrates le plantea a

Glaucoén el simil de la linea. Alli le explica que hay dos segmentos del conocimiento,
uno de ellos es el de lo visible, el de las imagenes “ante todo a las sombras”. Estas
sombras o eidolon son las que estan mas alejadas de la verdad, en tanto estan alejadas
también respecto a aquello que imitan (510a)." Las inquietudes sefialadas en Platon
apuntan a constituir la distancia que la imagen, o la sombra como apariencia, tiene
respecto a la verdad. Platon considera al simulacro, en tanto apariencia, como un

disenos, imitaciones y homonimos de las cosas. Serd asi capaz de ocultar a los jovenes poco inteligentes,
mostrandoles sus dibujos desde lejos, que €l es el mas habilidoso para realizar realmente lo que quiere
hacer.”; “;Y Qué’! {No supondremos acaso que existe también alguna otra técnica que tenga por
objeto los razonamientos o no podria suceder u que los jovenes, Que estan aun lejos de la realidad de
los hechos, quedaran hechizados con argumentos que entran por los oidos, cuando se les mostraran
imagenes sonoras 19 de todas las cosas, de modo que hicieran que ellos creyeran que lo dicho es lo
real y que quien lo dice es el mas sabio de todos en todo?” (234d); “;Como no sera evidente, que
hasta un ciego, como suele decirse, lo veria? Pues hasta que no se refute o no sé admita lo dicho, sera
en vano pretender hablar de discurso o de pensamientos falsos, y de imagenes, figuras, imitaciones y
simulacros, asi como de las técnicas que se ocupan de ellos, sin caer en el ridiculo a vérse uno obligado
a contradecirse a si mismo” (241e)

“dijo Theuth: «Este conocimiento, oh rey, hara mas sabios a los egipcios y mas memoriosos, pues se
ha inventado como un farmaco de la memoria y de la sabiduria.» Pero ¢l le dijo: «jOh artificiosisimo
Theuth! A unos les es dado crear arte, a otros juzgar qué de daflo o provecho aporta para los que pretenden
hacer uso de ¢l. Y ahora t1, precisamente, padre que eres de las letras, por apego a ellas, les atribuyes
poderes contrarios a los que tienen. Porque es olvido lo que produciran en las almas de quienes las
aprendan, al descuidar la memoria, ya que, fiandose de lo escrito, llegaran al recuerdo desde fuera,
a través de caracteres ajenos, no desde dentro, desde ellos mismos y por si mismos. No es, pues, un
farmaco de la memoria lo que has hallado, sino un simple recordatorio. Apariencia de sabiduria es lo
que proporcionas a tus alumnos, que no verdad. Porque habiendo oido muchas cosas sin aprenderlas,
parecera que tienen muchos conocimientos, siendo, al contrario, en la mayoria de los casos, totalmente
ignorantes, y dificiles, ademas, de tratar porque han acabado por convertirse en sabios aparentes en
lugar de sabios de verdad.»” (257a-b).

“Toma, pues, una linea que esté cortada en dos segmentos desiguales y vuelve a cortar cada uno de los
segmentos, el del género visible y el del inteligible, siguiendo la misma proporcion. Entonces tendras,
clasificados segtin la mayor claridad u oscuridad de cada uno: en el mundo visible, un primer segmento,
el de las imagenes. Llamo imagenes ante todo a las sombras y, en segundo lugar, a las figuras que se
forman en el agua y en todo lo que es compacto, pulido y brillante y a otras cosas semejantes, si es que
me entiendes” (510a).
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doble que pretende mediar entre el hombre y la verdad; y es un doble que introduce,
desde la busqueda de su legitimidad, la ficcion, la pura ilusion, en cuanto quiere
presentarse como presencia de lo invisible. Por eso, el problema de Platon con la
apariencia radica en que ésta quiere presentarse como realidad. Postura que resulta
imposible para una filosofia que ha instaurado una dualidad epistémica establecida
en un saber organizado conceptualmente, en donde la apariencia es una duplicacion
superflua de las cosas naturales. Las breves nociones que he traido aqui, han
establecido toda una tradicion en la que se considera que los objetos estéticos, y por
supuesto con ellos el arte, tienen su modo de ser, su “realidad” y “verdad” siendo
la representacion de algo que no son.

Pero Hegel se encuentra muy alejado de esta postura platonica, de ahi que
cuestione esa indiferencia establecida de la apariencia como no—ser. Para él, a la
esencia “le es esencial la apariencia; [pues] la verdad no seria tal si no pareciera 'y
apareciera, si no fuera para alguien, para si misma tanto como para el espiritu en
general” (Hegel, 1989: 12). Y a partir de esto se encarga de distinguir la apariencia
que engana de aquella que no lo hace; para poder encontrar la pertinencia de la
apariencia del arte (Ibidem.), a partir de tres comparaciones. La primera de ellas
tiene que ver con la apariencia del arte y la realidad. En este punto Hegel senhala
que la realidad apela a la apariencia del mundo externo de los fenomenos y del
mundo interno de nuestros sentimientos. Tanto al uno como al otro, en medio de
la cotidianidad, les atribuimos realidad y verdad porque es lo que percibimos y
sentimos de manera inmediata, por ello, ante la fuerza de estas experiencias, le
imponemos al arte la categoria de mera apariencia.

Sin embargo, para Hegel la obra de arte es una concepcion a la que se le da
existencia y realidad. El arte y sus productos no pueden considerarse como mera
ilusion, en tanto ya han pasado por la conciencia humana, por la actividad del
espiritu. De esta manera, la apariencia necesaria a las obras no es para engafar,
no es para presentarnos una ilusion, sino que, como son obras donde la verdad
adquiere existencia, ser—ahi como figura concreta e inmediata y elevada lejos de los
amarres del mundo exterior, es apariencia de la esencia. La apariencia se presenta
a nosotros para reconocer y para regenerar algo verdadero, algo que nos interesa
comprender y que nos pide confrontacion pensante con ello. Hegel afirma que
esa “esfera del mundo empirico interno y externo del mundo” no puede llamarse
“verdadera realidad efectiva”, sino “una mera apariencia y una ilusion mas cruda”,
toda vez que la “auténtica realidad efectiva”, la que si puede considerarse como
verdadera, “se hallara mas alla de la inmediatez del sentir y de los objetos exteriores”
(Hegel, 1989: 12).

48



La apariencia (Schein) en las Lecciones sobre la estética de G. W. F. Hegel

La segunda comparacion la realiza con las representaciones de la historia,
donde podemos apelar a la posicion que tiene la poesia y la historia para Aristoteles.
En Poética, Libro 1X, 1451b, se aprecia:

De lo que hemos dicho se desprende que la tarea del poeta es describir no lo que ha

acontecido, sino lo que podria haber ocurrido, esto es, tanto lo que es posible como probable

o necesario. La distincion entre el historiador y el poeta no consiste en que uno escriba

en prosa y el otro en verso; se podra trasladar al verso la obra de Herddoto, y ella seguiria

siendo una clase de historia. La diferencia reside en que uno relata lo que ha sucedido,

y el otro lo que podria haber acontecido. De aqui que la poesia sea mas filosofica y de
mayor dignidad que la historia.

Este caracter es el que creo que puede pensarse en la comparacion que
realiza Hegel entre las representaciones del arte y de la historiografia, en tanto
la apariencia del arte, si bien hace parte de la realidad sensible, “apunta desde si
a algo espiritual que debe acceder a la representacion a través suyo, frente a su
apariencia inmediata no se presenta a si misma como ilusoria, sino mas bien como
lo efectivamente real y lo verdadero, mientras que lo inmediatamente sensible vicia
y oculta lo verdadero” (Hegel, 1989: 12), mientras que las representaciones de la
historiografia padecen de lo particular, estan enredadas en la contingencia de lo
inmediato y de la “realidad efectiva ordinaria”.

La tercera comparacion aparece entre las apariencias del arte y las
explicaciones de la filosofia. Hegel explica aqui que la filosofia apunta a los
principios éticos y religiosos y, por tanto, la apariencia sensible y las representaciones
de la historiografia se encuentran mas alejadas de la verdad que el pensamiento
filosofico y la apariencia del arte, porque en estos dos lo verdadero que manifiestan
solo puede tener ser—ahi y realidad si ha pasado por el pensamiento. Lo espiritual de
sus contenidos permite que el espiritu acceda a la representacion; y que la apariencia
sea un elemento sustancial de la tarea del arte, en tanto el arte hace de lo sensible
apariencia, para hacer de la apariencia, verdad. Pero a pesar de la cercania con la
filosofia o la religion, es preciso aclarar que el arte no es ni pensamiento ni concepto,
es pensamiento en lo sensible, actividad del espiritu que hace de lo sensible, de
lo que no es humano, algo humano, y de este modo puede la apariencia cobrar
interés para nosotros, pues, en tanto apariencia, queda determinada y destacada
del rasero de las cosas. Esta es la idealidad del arte, un pensamiento o una idea en
la existencia, en la historia, que se hace comprensible para el hombre. Se puede
considerar que esta mediacion es la que hace significativa una obra de arte y que
¢ésta represente la necesidad universal y absoluta del hombre. Es pues la obra de
arte una forma en la que el hombre configura y reconoce su vision del mundo; y
por medio de ella “introduce una modificacion en la realidad sensible que permite
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reducir su extrafiamiento. Se trata de un momento practico de la duplicacion del Si
propia de ese ser pensante que es el hombre” (Vercellone, 2004: 44).

En la apariencia, una idealidad

Javier Dominguez afirma claramente que el Ideal no es otra cosa que el arte mismo
en la historia y sus realidades (Cf. Dominguez, 2006: 268); o en otros términos
el Ideal es la forma como el arte le da determinacion a la idea, y con ello, la hace
influyente y operativa en el mundo de la vida de las humanidades histéricas. La
idea se entiende aqui como “‘el concepto, la realidad del concepto y la unidad de
ambos” (Hegel, 1989: 81). Entendida asi, consiste en esa unidad ya sefalada, en la
que predomina en cierta medida el concepto. De forma abstracta, el concepto es el
que engendra por si mismo su realidad y en ella se realiza, permaneciendo idéntico
consigo mismo en su objetividad (Cf. Ibidem). El concepto en su determinacion solo
se refiere a si, y en tanto no es negacién frente a algo extrano, sino diferenciacion
infinita de todos sus momentos, es unidad libre, ideal, toda vez que “el concepto es la
unidad de diferentes determinaciones y con ello totalidad concreta (...) unidad ideal”
(Cf. Hegel, 1989: 82). El concepto logra la unidad consigo mismo cuando accede
a las determinaciones que le son propias y, luego de superarlas, puede alcanzar
la total unidad consigo mismo conservandose en su otro. Esta conservacion es lo
que hemos llamado la Idea; Idea como “unidad de la subjetividad y objetividad del
concepto”, idea como singularidad donde lo universal entra en relaciéon consigo
mismo en la alteridad. Estas son las categorias que Hegel refiere al modo en el que
se concreta una obra de arte particular.

Respecto al ideal del arte, la apariencia es la forma que lo hace existencia
y realidad. Ya he afirmado que el arte hace de lo sensible en la apariencia una
idealidad para que pueda ser comprendida e interpretada. Asi, lo verdadero es lo
conceptual sin mas, la idea, y en cuanto nos referimos al arte hay que indicar que
lo bello del arte “es la exteriorizacion y representacion de la Idea” en la apariencia
(Hegel, 1989: 71). Sin embargo, para desentrafiar esta posicion, hay que indicar que
Hegel rechaza que el concepto sea entendido como unilateralidad, como abstraccion
indeterminada que no se puede llevar a la concrecion de la figura sensible, como es
el caso de lo bello artistico. Con su concepto de belleza Hegel plantea que no es s6lo
abstraccion del pensamiento, sino que es “el concepto absoluto en si mismo concreto
y, mas determinadamente tomada, la idea absoluta en su apariencia conforme a
si misma” (/bidem); o en otras palabras, la idea debe llevarse a concrecion como
apariencia, pues solo asi puede entenderse la Idea absoluta como espiritu, y que
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esta logre el influjo y la eficacia en las acciones humanas, permitiendo que la idea,
junto a la reflexion, posibiliten el cultivo del arte en la cultura espiritual a través
de la formacion de los individuos.

En este sentido, comprendemos que para Hegel el espiritu libre y absoluto
es el que determina lo verdadero, no asi la naturaleza que es /o otro puesto por
el espiritu. Es asi como el espiritu, en tanto libre e infinito, no linda con nada y
menos con algo que es contingente, efimero y que en si no es libre. La naturaleza,
por su parte, es la forma en que el espiritu se pone como negacion de si; por esto
la naturaleza es portadora de la idea absoluta, pero en el sentido en que el espiritu
la ha puesto como forma sensible reduciéndola hacia si mismo: “el espiritu en
cuanto la idealidad y negatividad, (...) se particulariza y niega ciertamente en si,
pero asimismo supera esta particularizacion y negacion de si como puestas por €17
(Hegel, 1989: 72). En este sentido debe concebirse al espiritu como movimiento,
como actividad que logra la diferenciacion de si en la naturaleza, negacion absoluta
que es superada para alcanzar “la universalidad libre consigo mismo”.

Aqui se enfatiza que “la infinita negatividad” es lo que constituye el concepto
de la subjetividad del espiritu. En cuanto subjetividad, el espiritu se encuentra en
el ambito de la naturaleza, es en si, pues esta inmerso en la esfera de la finitud del
conocer, y no ha alcanzado para si mismo su propio concepto. Pero el espiritu debe
superar esta primera experiencia buscando su universalidad en lo verdadero, y
alcanzar la libertad infinita. Debe elevar lo finito a la claridad del pensar, al concepto,
bajo el amparo del entendimiento para que pueda salir de esa lucha en lo relativo.
En este proceso, el espiritu “aprehende la finitud misma como lo negativo de si, y
con ello alcanza su infinitud. El espiritu absoluto es esta verdad del espiritu finito”
(Ibidem), 1o que quiere decir que el espiritu se pone como objeto de su propio saber,
de su querer, diferenciado de si mismo, y luego al traerse de nuevo a si, alcanza
la unidad de lo verdadero (Hegel, 1989: 73). Con este argumento Hegel logrd
esclarecer el vinculo esencial de la idea de lo bello, como concepto absoluto. Este
vinculo es esencial puesto que la idea de lo bello del arte debe superar la inmediatez
de su realidad finita, debe elevar su existencia material a la apariencia, que es el
ambito de la verdad del concepto; ademas, debe ser para la reflexion del espiritu y
de esa manera poder develar la infinitud del mismo. Esta es la relacion que guarda
la obra con la realidad efectiva, de negatividad y diferenciacion, en la que el arte
debe ser despojado de toda arbitrariedad y limitacion de la realidad, pero no a través
de la negacion inutil de su propia naturaleza, sino por medio de la superacion de la
misma en la esfera del pensar, del saberse a si mismo. Este proceso se esquematiza
en la siguiente estructura, que extensamente se ha expuesto aqui:
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- Primero un contenido
- Segundo la expresion, la apariencia y la realidad de ese contenido

-'Y en tercer lugar la particularidad de lo exterior que representa lo interno
(Hegel, 1989: 74)!

Con estos tres puntos Hegel se refiere a que el contenido, en tanto mera
abstraccion, tiene en si mismo la forma de su ejecucion; el contenido del arte se
determina en la apariencia, que es su concrecion, y debe alcanzar su realizacion
efectiva. Este tener en si mismo la forma de su realizacion es la forma en que se
satisface una necesidad, que en el arte sera una necesidad universal. Pero hay que
aclarar que, en tanto el concepto es algo subjetivo, interno, que se enfrenta en su
unilateralidad a lo objetivo, a lo exterior, el proceso de su realizacion no debe
entenderse como el quedarse en la objetividad de nuestro mundo de intereses
y fines, en la que se logra la concrecion del contenido, ni tampoco mantenerse
en la interioridad del contenido espiritual; por el contrario, este contenido debe
comprender que no se halla ante un limite, sino que se encuentra a si mismo en
su negacion como deficiencia —entendida como mera objetividad de fines finitos
o como unilateralidad de la interioridad. Tal deficiencia debe ser negada, pero de
manera pensada, sabida (Cf. Ibidem) (lo que no implica que tenga que ser solo
una manera discursiva de pensar, toda vez que el arte es una manera de pensar que
apela a la inmediatez de lo sensible). Con esta explicacion del proceso que realiza
la obra del arte, Hegel concibe el contenido total de nuestro ser—ahi, el cual tiende
a la consecucion de la libertad. Desde esta perspectiva, el sujeto logra alcanzar
su totalidad en tanto rebasa para si su propia deficiencia y, enfrentandose a las
oposiciones que ocurren en su vida, puede alzarse afirmativamente y alcanzar su
totalidad entendida como Libertad (Cf. Hegel, 1989: 74).

La necesaria vinculacion en el sujeto de su puro pensar, de lo interno,
con la existencia sensible y el sentimiento, deben llevar a la consecucion de la
unidad del sujeto como sujeto total, el cual ha llegado a apropiarse del mundo

12 “Si recordamos aquello que ya establecimos sobre el concepto de lo bello y del arte, encontramos
dos cosas: en primer lugar, un contenido, un fin, un significado, /uego la expresion, la apariencia y
la realidad de este contenido, y ambos aspectos, en tercer lugar, de tal modo interpenetrados que lo
externo, lo particular, aparece exclusivamente como representacion** de lo interno. En la obra de arte
no se da nada mas que lo que tiene referencia esencial al contenido y lo expresa. Lo que llamabamos
el contenido, el significado, es lo en si simple, la cosa misma devuelta, a diferencia de la ejecucion, a
sus determinaciones mas simples si bien comprehensivas. Asi, p. ¢j., el contenido de un libro puede
resumirse en un par de palabras o frases, y en el libro no debe aparecer nada distinto de aquello de lo
cual ya en el indice ha sido enunciado lo general. Esto simple, este tema, por asi decir, que forma la base
de la ejecucion, es lo abstracto, mientras que, por el contrario, la ejecucion es lo concreto” (Ibid., 74).
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exterior en la representacion, en el pensamiento (Cf. Ibid., 1989: 75). Respecto a
la libertad de la belleza, ésta es posible porque es la idea misma la que determina
su articulacion como figura sensible, autodeterminacion que implica de suyo la
concordancia de la idea de belleza con su existencia particular o, en otras palabras,
la multiple apariencia particular es la vida misma de la idea, la idea aparece en
su totalidad infinita existiendo concretamente, pues

aunque los aspectos, partes, miembros particulares del objeto bello también concuerdan

en unidad ideal y dejan aparecer esta unidad, sin embargo la congruencia debe hacerse

visible en ellos solo de tal modo que conserven, uno frente a otro, la apariencia de libertad
autonoma (Hegel, 1989: 87).

Es decir, que la figura que representa lo bello, el objeto que particulariza la
idea, no solo tiene unidad ideal, sino que debe tener unidad real, realidad autonoma:
esto es la vitalidad existiendo de la idea.

Hegel esta anticipando el gran valor que tiene para el arte que el contenido
del mismo se realice de tal manera, que su representacion sensible hecha apariencia
pueda ser aprehendida y apropiada por todo individuo que busque la libertad; libertad
que esta encaminada correctamente si el individuo apela a la Bildung como forma
de aprehension de la exterioridad de su ser. Ademas, al exponer este contenido de la
existencia del sujeto, estd indicando que el arte pertenece a ese mismo contenido, y
que al igual que la libertad y los procesos de conocimiento, tienen que vérselas con
las determinaciones exteriores del mundo de la vida. Asimismo, el arte lo tiene que
hacer, puesto que la materia que da vida a la verdad en ¢l es completamente exterior,
pura sensibilidad, pura objetividad para la intuicion. En la pintura, por ejemplo, lo
exterior, su ser—ahi efectivamente real “debe ser degradado a una mera apariencia
(Scheinen) del espiritu interno que quiere intuirse para si como espiritual”. Lo que
quiere sefialar Hegel aqui es que la pintura, y por tanto el arte, es animado por el
espiritu, por la actividad del &nimo humano. Y la actividad interna del sujeto “en su
aparecer efectivamente real esta al mismo tiempo asociada a la multiformidad del
ser—ahi externo”. En este sentido, la exterioridad sensible de la obra es la apariencia
del interior del sujeto (/bid., 586)

La importancia de realizar efectivamente un contenido, que se determine
como existencia y que en el caso del arte sea existencia material elevada a la
apariencia, se debe al impulso que incita hacia el nivel de lo espiritual, de lo que se
concibe a si mismo como objeto, y que concibe lo exterior como producto propio,
como impulso y estimulo para el movimiento y la accion del pensar. El arte despierta
el juicio de los individuos y les presenta a través de la intuicion pensamientos
que deben reflexionar y confrontar; y de esta manera se ubica como una esfera en
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donde el individuo puede formarse para la cultura. Es en esta actividad del hombre,
actividad que procede en su realizacion para otro, para la intuicion familiar del
publico, donde los pueblos han puesto sus representaciones y contenido mas ricos;
donde podemos acercar a nuestra propia tradicion, a partir de la manifestacion en la
realidad prosaica de la vida, nuestros intereses mas sustanciales —como hombres
de sociedad—, con la caracteristica que son para nosotros, para nuestro habitar en
el mundo de la vida, como guias y formas que nos ayudan a considerar pensante y
sensiblemente nuestros contextos sociales, porque como afirma Javier Dominguez,
la tarea y la funcion que Hegel le confia a las obras es la de “aflorar la autoestima,
pues nos hace sentir hombres del presente”; son “obras para reconocer lo propio y
lo diferente, el pasado y el presente” (Dominguez, 2008, 220) en fin, obras en las
que yace “lo humano del espiritu”.
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Resumen. La finalidad del presente escrito consiste en plantear dos tesis respecto de la naturaleza de la metafi-
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He aqui porque es justo estar agradecidos no solamente
a aquellos cuyas opiniones podemos compartir.

Metaph. a 1, 993b12

1.

Algunos autores han sugerido, algunas veces, que la sustancia o entidad (obcio)
! poseeria en Aristoteles un caracter eminentemente relativo o contextualmente
indexado, correspondiendo simplemente, en cada area de investigacion, al
topico clave examinado en la misma, es decir, a lo que en ella se considera como
“sustancial” o “esencial”.

Un ejemplo de esto es Richard McKirahan, quien en Principles and Proofs,
un texto de 1992,% permite, al menos, que se le lea de dicha forma. *

Pues bien, aunque esta interpretacion nunca haya sido muy favorecida por
la critica, quisiéramos aqui ponerla explicitamente en tela de juicio, y, al hacerlo,
reclamar la irreductibilidad de las ontologias de Platon y de Aristoteles como lo
que contradice y refuta dicha interpretacion. O, mejor dicho, quisiéramos poner
en tela de juicio esa interpretacion para poner de relieve la irreductibilidad de
las ontologias de Platon y de Aristoteles. De forma muy directa, podria decirse
lo siguiente: no es cierto que la sustancia corresponde en el sistema aristotélico
simplemente al topico clave que se examina en cada area de investigacion, puesto
que, en ese caso, Aristoteles seria Platon.

En concreto, el objetivo del presente escrito consiste, por lo tanto, en plantear
dos tesis respecto de la naturaleza de la metafisica y de su objeto en el marco del
pensamiento de Aristoteles, los cuales suponen y certifican a la vez la irreductibilidad
de las ontologias platonica y aristotélica.

Esas tesis son las siguientes:

1*) La sustancia (ovcin) no posee en Aristoteles un valor puramente
instrumental, ni se reduce en ningln caso a lo “sustancial” o a lo “esencial” en
cualquiera rama de estudios indiferentemente dada, puesto que sefiala por naturaleza,
y por eso mismo de forma invariable, un conjunto de objetos determinados, o, en

1 Aunque reconozcamos los méritos de la traduccion de oveia por “entidad”, tal y como propone Tomas
Calvo en su traduccion de la Metafisica, mantendremos preferencialmente la version consagrada de
“sustancia”.

2 McKirahan, 1992.

3 Cf por ejemplo la reseia de Maria José Figueiredo, en Figueiredo, 1994.

58



Platon y Aristoteles. Dos ontologias en confrontacion

lenguaje aristotélico, un conjunto de entes, a saber, los que en sentido propio son
(los individuos).

2%) Por ello, la metafisica, en cuanto ciencia que tiene por objeto el ente en
cuanto ente, es decir, la sustancia, juega también un rol especifico e insubstituible
en el pensamiento aristotélico (el de filosofia primera), un rol que no puede
transferirsele ni otorgarse a otra.

De estas tesis resulta una tercera, la que se refiere con propiedad a la relacion
entre Aristoteles y Platon.

Podemos formularla del siguiente modo:

3%) La vinculacion de la sustancia a un conjunto determinado de entes,
que se expresa mediante la restriccion del sentido propio de “ente” (que se
identifica con la sustancia) a dicho conjunto, constituye la especificidad clave
de la ontologia aristotélica, en particular frente a aquella en cuyo seno surgio (la
ontologia platonica), de tal modo que se puede asistir al paso de una a la otra en la
transformacion interna a la que se somete el concepto de ovoia, y que se manifiesta
particularmente en el surgimiento del esquema, hasta entonces desconocido, de
sustancia/accidentes o sujetos/predicados.

Por tanto, se trata de dejar claro, contra las concepciones instrumentales de
la ovoia, que la sustancia aristotélica no es una nocion operacional o puramente
taxondmica, sino que posee un contenido ontoldgico propio e invariable, y que en
dicho contenido radica la diferencia especifica de la ontologia aristotélica respecto
de la platénica.

Ahora bien, el lugar en el texto aristotélico donde podemos encontrar
perfectamente expuesta la naturaleza de la sustancia en la direccion sefialada, y en
el que, por lo tanto, aparecen establecidas textualmente las dos tesis presentadas
en primer lugar, es el capitulo de la Metafisica en el que Aristoteles empieza el
analisis de la sustancia, es decir, el capitulo 1 del Libro Z.

Por ello, el desarrollo posterior lo haremos a partir de una traduccion y
comentario de Z 1, con arreglo a los cuales podremos regresar finalmente a las
tesis en debate.

Con esto se comprende la estructura del presente estudio, realizando en un
primer momento la sefialada traduccion y comentario, y respaldando enseguida
sobre ellos las tesis enunciadas.
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2.

Presentamos el texto con las respectivas citas, pero siguiendo las grandes unidades
en las que lo dividimos y que quedan sefialadas de forma parentética por medio de
los cinco primeros nimeros romanos.

Por motivos que quedaran claros mas adelante, hemos optado por una version

lo mas literal posible, aunque provocando por eso mismo una opacidad que el
posterior comentario se encargara de desvanecer. *

El texto dice asi:

[£: 1028a10] El ente (10 dv) ° se dice de varios modos, de conformidad con la diferenciacion
hecha anteriormente en el [libro] sobre los diversos modos [de decir]; en efecto, significa,
por una parte, lo que es (10 ti éott) y este algo (t0d¢ 1) y, por otra, el cual (10 modv), el
cuanto (moc6v) y cada uno de los demas que se predican de este modo.

[1I: 1028al3] Pero, de todos los modos en que se dice, resulta evidente que el primero es
lo que es, el cual significa la sustancia (obcia); puesto que cuando decimos de qué tipo es
este algo (moidv 1t 16d¢), decimos bueno o malo, pero no tres codos u hombre; y cuando,
en cambio, [decimos] lo que es (ti £éotwv), no decimos blanco, ni caliente, ni tres codos,
pero si decimos hombre o dios. Y los otros son dichos ser, ° al ser cantidades, o cualidades,
o afecciones, u otra cosa semejante, de lo que es de este modo.

LI

[Z1I: 1028a20] En esta medida, cabria preguntar si “‘caminar”, “encontrarse bien” y “estar
sentado” significan cada uno [algo] que es 7 y lo mismo respecto de todos los casos
semejantes; puesto que ninguno de ellos es naturalmente por si mismo, ni puede separarse
de la sustancia (00dg yap avTdV £otiv ovte Kob a0 TEPLKOG 0UTE YWpileoHat duvatov
T 0veGiag), sino que, con mas razon, lo que camina, lo que se sienta y lo que se encuentra

. 8 . . . ,
bien es lo que es. Estos parecen ser mas ° porque su sujeto (10 Vmokeipevov) es algo
definido (®propévov), a saber, la sustancia y el singular (1 oboia kai 10 k00’ Ekaotov), los

NeREeBEN Be)

La traduccion se refiere al texto establecido por la coleccion Loeb, que presenta algunas alteraciones
de detalle respecto a la leccion de W. D. Ross que hoy en dia sigue siendo de referencia.

Traducimos aqui t0 6v por “ente” sin que nos guste, pero por necesidad. La palabra es ambigua y permite
incluso interpretaciones indeseables, pero es la inica que corresponde al sustantivo griego, preservando
ala vez la referencia al verbo ser, cuyo participio presente es, originalmente, §v. Sin embargo, con vistas
a contrariar esa ambigiiedad y apartar dichas interpretaciones hay que tener presente que, en el contexto
de la metafisica aristotélica, “ente”, segtn el sentido general que posee aqui y que es precisamente
el sentido bajo el cual se constituye su objeto, no denomina en ningun caso cualquier ente particular,
pero significa solamente todo lo que es, puramente en cuanto es, sefialando, por lo tanto, el conjunto
de las “cosas” que son (e. g., esta mesa, pero también el rojo, tres codos, etc.). La dificultad que en
todo caso subsiste es la de distinguir en ciertos casos la utilizacién de dv en cuanto sustantivo y modo
verbal; la resolvemos por principio dando preferencia a esta ultima solucion, pero sefialando a la vez
en una nota la respectiva alternativa (V. infra, nn. 7-10).

: “y se dice que los otros son entes” (t0. &’ GAAa AéyeTon Gvtar).

: “significan cada uno de ellos un ente” (§xactov avT®V OV onpaivet).

: “[que es] un ente” (t®v vtV TU).

: “estos parecen mas entes” (tadta 8¢ pAAAOV QaiveTal dvta).

cNeoloNe]
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cuales se manifiestan en esta categoria: puesto que lo bueno o lo sentado no se dicen sin
ella. Por tanto, resulta claro que cada uno de aquellos es por medio de ésta, de tal modo
que lo que es primeramente (10 TpdTOG 6v) —no lo que es algo, sino lo que es simplemente
(61 amh@dg) —, ha de ser la sustancia.

[ZV: 1028a31] Sin duda que “lo primero” (10 mpdtov) se dice de varios modos. Sin embargo,
la sustancia es primera en todos, tanto en el enunciado (Ady®), como en el conocimiento
(yv@oet), como en el tiempo (ypovew). Desde luego, ninguna de las demas categorias es
separable (ympiotdv), sino solamente ella. Pero también es primera en el enunciado: pues
es necesario que en el enunciado de cada uno de ellos esté presente el de la sustancia
(évomépyew). Y suponemos que sabemos mejor cada uno de ellos cuando conocemos lo
que es (ti éotwv) el hombre o el fuego, mas que el cual, el cuanto y el donde (naAAov 7
70 TO1OV 1j TO TOoOV 1j TO To¥), puesto que también sabemos cada uno de estos mismos
cuando conocemos lo que es el cuanto y el cual (dtav i €671 TO TOGOV 1} TO TOWOV YVDOEL).

[V: 1028b2] Asi pues, lo que desde hace mucho, ahora y siempre se investigd y se dejo
siempre en suspenso (dmopoduevov), [a saber,] lo que es el ente (ti 0 6v), significa lo que es
la sustancia (tig 1 oveia). Unos declaran que es una, y otros mas que una, algunos declaran
que es limitada, y otros ilimitada. Por ello, también para nosotros la mas importante, primera
y, por asi decirlo, unica cosa que ha de examinarse, es lo que es el ente, en este sentido.

3.

Tal y como resulta de las divisiones introducidas en el texto, éste acarrea cinco
grandes momentos, que se distribuyen del siguiente modo:

I: la afirmacion de la pluralidad de sentidos del ente, con el sefalamiento
ilustrativo de algunos de ellos; '

II: 1a declaracion del primado de la sustancia en el conjunto de las categorias;

III: la discusion de algunos casos especiales, con vistas a la corroboracion
del sefialado primado;

IV: la tematizacion de dicho primado bajo diversos angulos, desembocando
en la reconstitucion de la unidad de las categorias, es decir, del ente “por si mismo”;

V: la reconduccién de toda la metafisica, en cuanto investigacion del ente,
a una indagacion sobre la sustancia.

10 Lanocion de ente en general admite cuatro grandes acepciones, definidas en Metaph. A7 (pero Cf. E 2,
1026a33-b2,y ® 10, 1051a34-b2), entre las que se destaca el ente “por si mismo”, ademas del ente por
accidente y también el ente como verdadero y falso, y el ente como acto y potencia (pero véase: Metaph.
E 4, 1027b29-10282a4, y K 8, 1065a21-26). Por tanto, la pluralidad de sentidos de ente sefialada aqui
ya se ubica dentro del ente k08 o016, discriminado por las categorias, cuya enumeracion exhaustiva
se presenta, como es sabido, en el cuarto capitulo de las Categorias y en el noveno del libro I de los
Topicos.
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Desde el comienzo del texto, nos topamos con la reiteracion del principio
clasico segun el cual “el ente se dice de varios modos”, ' aplicado aqui ya
especificamente al ente k0’ a010.

La diversidad de sentidos a la que se hace referencia en este paso apunta,
por lo tanto, a la diversidad de las categorias.

Sin embargo, lo que resulta curioso en esta referencia es el modo como se
hace, o, dicho de otra forma, la manera como se introduce aqui las categorias.

En efecto, uno de los puntos claves de este paso, y que, por lo general, las
traducciones no ponen de manifiesto,'? es el sentido literal de las expresiones
utilizadas por Aristoteles para designar a cada una de las categorias, recuperando,
ademas, el vocabulario tipico de los demas lugares candnicos.

Y es que aquello sobre lo cual se habla aqui no es inmediatamente la sustancia,
pero mas bien “lo que es”; y tampoco es la cualidad, la cantidad o el lugar, una
terminologia de la que el griego, sin embargo, ya disponia, '* sino mas bien el
“cual”, el “cuanto” o el “donde”. 13

Ahora, como bien sabemos, “lo que”, “cual”, “cuanto”, “donde”, etc.,
son en griego pronombres, adjetivos o adverbios pronominales que Aristoteles
explora ya sea en su forma interrogativa (ti, moiov, nécov, mod), 0, como sucede
preferencialmente aqui, y por lo general, en su forma indefinida (t1, T010v, TGOV,
mov), '®la cual constituye el correlato de respuesta a las interrogaciones expresadas
por aquellos.

11 Otras pasos de la Metafisica donde surge son I" 2, 1003a32, A7, 1017a7-b9, y E 2, 1026a32.

12 Véase por ejemplo: Ross, 1924; Tredennick, 1933; Tricot, 1933; Bonitz — Seidl, 1980; Garcia Yebra,
1982%; Frede — Patzig, 1985; Calvo Martinez, 1994; Bostock, 1994. Excepciones son: Furth, 1985;
Sachs, 1999; Angioni, 20022 Entre los comentadores, el tema ha sido observado (véase, por ejemplo,
Ackrill, 1963: 78-80; Garver, 1974: 29-30; Frede, 1981: 12; Smith, 1994: 75; Smith, 1995: 56-57,
Santos, 1995: 88-89), pero rara vez valorado (una excepcion es Hoffmann, 1980: 218-219).

13 Entre los mas significativos, véase: Cat. 4, 1b25-27 (y, en general, 1b25-2a4); 4Po. 122, 83a21-23; 1
22, 83b15-17; Top. 19, 103b21-23 (y, en general, 103b20-39); SE 4, 166b13-14; Ph. 17, 190a34-b1;
Metaph. B 2, 996b17-18; A 6, 1016b6-9; A 7, 1017a24-27; E 2, 1026a36-37; Z 4, 1029b23-25; EN 1
4, 1096a24-27, MM 1 1, 1183a10-11; EE 1 8, 1217b27-29 (y Cf. 29-33); Rh. 11 7, 1385b5-7. Para un
elenco casi exhaustivo de los pasos en que surge, véase Oehler, 1956: 352-355. Respecto al orden en
que son enunciadas las categorias, véase Apelt, 1891: 140-141.

14 Toémnog (lugar) es una palabra comun de la lengua griega; mo1dtg (cualidad) fue introducida por Platon
en el Teeteto (182a) y mocdtng (cantidad) fue introducida paralelamente por Aristoteles, preservandose
después de forma exclusiva en el lenguaje filosofico.

15 Algunas excepciones puntuales a esta regla en otros lugares del corpus son: Ph. V 1, 225b5-8 (mo1dtng
en vez de mowdv); Metaph. K 12, 1068a8-9 (de nuevo mo1dtg en vez de mowdv y 16mog en vez de mob);
Metaph. K 12, 1068b15-17 (témog en vez de mov).

16 En Aristoteles, “lo que” (ti) resulta siempre interrogativo en este contexto.
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Pues bien, esta opcion por las formas pronominales en detrimento de las
sustantivas y, mas aun, la preferencia por el aspecto indefinido en cuanto respuesta
general y, por lo tanto, indefinida a las cuestiones estipuladas por los interrogativos,
no es casual, ni por ende desdenable.

Indica que, para Aristoteles, las categorias son la respuesta a ciertas
interrogaciones tipicas: “;qué es esto?”, ““; de qué tipo es esto?”, ““; cuanto es esto?”,
“;donde es esto?”, “;cuando es esto?”’.

En este sentido, cada una de las categorias corresponde a un modo especifico
e irreductible de interrogar sobre el ser de algo.

Pero conviene precisar un poco mas este punto: las categorias corresponden
a modos irreductibles de interrogar sobre el ser de algo, porque dichos modos no
pueden reconducirse a una sola interrogacion fundamental que se expresaria en ellos
diferentemente. Y en todos esos modos irreductibles se interroga siempre sobre el
ser de algo, no porque el conjunto de las respuestas permita alcanzar un presunto
ser unitario de la cosa sobre la que inciden las preguntas, sino, exactamente al
revés, porque en cada una de ellas se interroga la misma cosa desde tantos angulos
diferentes cuantas interrogaciones hay, a saber, desde el angulo de lo que la cosa es
cualitativamente, desde el angulo de lo que ella es cuantitativamente, etc.

La doctrina de las categorias depende estructuralmente de la tesis de la
homonimia del ser, de la cual resulta ser una expresion. Por tanto, declarar que
cada categoria corresponde a un modo irreductible de interrogar sobre el ser de
algo es lo mismo que declarar que el esquema interrogativo ;... es S?” puede ser
completado, para un mismo sujeto, de tanto modos irreductiblemente distintos
cuantas categorias hay.

Esta es, ademas, la forma que se ajusta a la propia naturaleza del vocablo
katnyopia en su original sentido forense, en cuanto deudor de un llevar a tribunal
y de un hacer responder ante el tribunal.

Las categorias aristotélicas conservan, en abstraccion de su uso
inmediatamente juridico, la idea clave de un acusar, o sea, de un decir (de algo)
que es (algo), por medio del cual se obliga al acusado a responder por eso que se
dice ser.

17 Véase al respect Ross, 1949: 290: “It [the technical sense of katnyopeiv] does not occur before Aristotle,
but it is an easy development from the use of katnyopeiv ti TIvog (katd Tvog, mepi TIvog), ‘to accuse
someone of something’”. Esta explicacion, en estos mismos términos, la encontramos al menos desde
Dexipo (Cf. In Cat. 6.16-21 Busse).
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Ahora bien, esta reconduccion de las categorias a otras tantas tipificaciones
interrogativas sobre el ser de algo es precisamente lo que permite comprender
qué es la sustancia en Aristoteles. Y, en este sentido, al caracterizar tacitamente
las categorias con esa reconduccion, el texto nos ofrece, a la vez, la metodologia
adecuada para alcanzar el significado de este concepto.

En efecto, para determinarlo basta con hacer la experiencia de la interrogacion
a la que responde esta categoria, es decir, la experiencia de la interrogacién ““; qué
es?”.

Hagamosla, pues.

Cuando preguntamos “;qué es?” respecto de algo, ;/qué es lo que estamos
interrogando?

Entramos por ejemplo en un saléon y, sefialando cierto lugar, nos interrogamos:
“rqué es eso?”.

(Qué tipo de respuestas esperamos conseguir de forma plausible?

9 <c 99 <c

Sin duda que respuestas de este tipo: “es un cuadro”, “es una mesa”, “es un
muchacho”.

Supongamos que el cuadro es negro, que la mesa mide dos metros y que el
muchacho se encuentra alli.

(Serian respuestas adecuadas a esa cuestion las que dijeran: “es negro”,
“mide (= es de) dos metros, “esta (= es) alli”?

Esta claro que no. Puesto que /o que eso es, en los términos exigidos por la
pregunta, es un cuadro, una mesa o un muchacho. Y, por lo tanto, aunque ademas
pueda ser negro, medir dos metros o estar alli, ninguna de estas determinaciones
podria presentarse jamas en este contexto en cuanto respuesta apropiada.

Ahora bien, lo que esto significa es que, cuando se hace la pregunta “; qué es?”
en su sentido natural, o sea, sin ninglin presupuesto adicional o incualificadamente,
la respuesta restituye invariablemente entes de este tipo: un cuadro, una mesa, un
muchacho, etc. Més aun: la respuesta restituye invariablemente entes de ese tipo,
y excluye invariablemente a entes de otro tipo, como negro, dos metros o alli, los
cuales corresponden precisamente a otras cuestiones categoriales, en este caso, las
que piden el “cual”, el “cuanto” y el “donde”.

La conclusion de este ejercicio es evidente: la cuestion “qué es” (a la que
responde la sustancia) circunscribe un tipo muy particular de entes, a saber, los
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individuos (este cuadro, esta mesa, este muchacho, etc.); en cambio, las demas
cuestiones categoriales, ahora independientemente de su especificidad, circunscriben
lo que puede decirse de los individuos, o sea, sus predicados (negro, dos metros,
estar alli).

Abhora bien, la diferenciacion de estos dos grandes grupos en que se dividen
las categorias es deudora de los modos interrogativos que los constituyen y, en
particular, del modo interrogativo presente en la cuestion “;qué es?”, al tener ésta
por objeto los individuos en cuanto conjunto particular de entes.

He aqui lo que el propio Aristoteles reconoce, al declarar:

Cuando decimos cual es este algo, decimos bueno o malo, pero no tres codos u hombre;
y cuando, en cambio, [decimos] /o que es, no decimos blanco, ni caliente, ni tres codos,
pero si decimos hombre o dios.

Sin duda que la metodologia utilizada no estd exenta de objeciones.

Se podria desde luego alegar que es meramente casuistica y depende del
ejemplo o ejemplos que elige, no logrando concluir respecto de todos los casos, ni
tampoco predecir en qué casos fracasaria.

Diriase ademas que padece de una insanable circularidad, puesto que supone
lo que pretende probar, a saber, la singularidad ontoldgica de los individuos, que
ya esta dada por sentado en la definicion del contexto en que se testa a los diversos
modos interrogativos. En efecto, se preguntaria: ;jno sera igualmente razonable,
por ejemplo en el marco de la diferenciacion entre varios colores, que la respuesta
a la pregunta “;qué es esto?” sea “es azul”, o que, en el ambito del aprendizaje de
las horas, a dicha cuestion se conteste “es mediodia™?

Y, por ultimo, ;no podra haber casos en que la cuestion “;qué es?” tenga
constitutivamente por objeto entes que no se hallan en el conjunto de los individuos?
Cuando, por ejemplo, preguntamos “;qué es esto?” respecto de cierta moneda
que apenas indistintamente divisamos, ;no serd una respuesta adecuada decir que
“son cien pesos”, sefialando en este caso una cantidad en vez de un individuo? Y
podriamos invocar sin duda a un sinnimero de casos semejantes.

Todas estas objeciones son justas en abstracto, pero creemos que no sirven
en el presente caso.

Intentemos comprobarlo examinandolas segun el precepto aristotélico que
prescribe que se empiece por lo que nos resulta mas inteligible y, por lo tanto, en
sentido contrario al de su presentacion.
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(Acaso en la situacion sefialada (la de la respuesta “son cien pesos” a la
pregunta “;qué es esto?”) se ejemplifica realmente una excepcion a la regla que
relaciona dicha pregunta con el sefialamiento de un individuo?

Queda claro que no.

Puesto que, en este caso, cuando decimos que esto “son cien pesos”, no
enunciamos una cantidad: identificamos un individuo, a saber, una moneda de
cien pesos, y lo hacemos indicando una cuantia, tan so6lo porque es por medio de
su valor convencional que pragmaticamente atribuimos sentido a dicho individuo.

En efecto, lo que en esta situacion nos lleva a interrogar “;qué es?” es tan
solo el hecho de que no reconocemos en ese instante qué cosa es esa (qué moneda
es esa, o incluso qué es eso). Y, por lo tanto, seguimos preguntando por el individuo
en cuanto tal (la moneda) cuando hacemos la pregunta candnica “;qué es esto?”.
En cambio, si quisiéramos interrogarnos sobre su valor, la pregunta que hariamos
entonces seria, de conformidad con la regla, la pregunta que indaga “;cuéanto es?”.

En esta medida, el hecho de que en los dos casos la respuesta sea nominalmente
la misma (“cien pesos”) no ha de hacernos olvidar la diferencia fundamental que hay
entre ambos: en el primer caso, la respuesta designa al individuo (“es una moneda
de cien pesos™); en el segundo, expresa su cantidad (“esta moneda vale cien pesos”™).

Ocurre lo mismo con la objecion anterior, aunque en otro nivel. Pero esta
objecion ofrece ademas la ventaja de permitir que se compruebe la doctrina expuesta
en su limite, por asi decirlo.

a2

Si no cabe duda que las respuestas “es azul” y “es mediodia” son, en los
casos tipificados, respectivamente pertinentes con relacion a una pregunta que
interroga genuinamente “; qué es esto?”, no es menos cierto que dichas respuestas
tan sélo resultan de esta pregunta en contextos como los apuntados, es decir, en
contextos donde se suponen ciertas calificaciones en el didlogo entablado entre
quien interroga y quien contesta.

El que contesta puede declarar que “es azul” porque sabe anticipadamente
que se esta preguntando por un color, es decir, porque ya ha vinculado el sentido
de la pregunta al conjunto determinado por este concepto. Sin dicha calificacion, la
respuesta volveria fatidicamente al sefialamiento del individuo que en esa situacion
soporta aquella cualidad (“es un papel”, “es un dibujo”, etc.).

Del mismo modo, la cuestion “;qué es esto?” tan s6lo permite la respuesta
“es mediodia” en un contexto como el seialado de un aprendizaje de las horas. Si
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no fuera asi, la respuesta incidiria naturalmente en la indicacion de un individuo
(“es un reloj”, por ejemplo).

Esto significa que, por lo general, la cuestion “;qué es?”” so6lo accidentalmente
puede tener por objeto una cualidad, una cantidad, etc., a saber, solo bajo la
condicion de una calificacion previa de la cuestion. Y, a la inversa, esto significa
también que, segun la leccion, cuando esta cuestion se coloca incualificadamente,
su objeto es, necesaria e invariablemente, el individuo.

Por eso mismo podemos afirmar, con Aristoteles, que la categoria “;qué
es?” tiene por objeto lo que el individuo es simplemente (GmA®C), mientras que las
demas expresan modos cualificados de interrogar lo que él es (seglin la cualidad, la
cantidad, el lugar, etc.), de tal modo que la pregunta “;qué es?”, desde este angulo,
es siempre lo que cada una de las categorias acarrea a su manera, si bien que de
modo cualificado en el caso de las categorias segundas, y de modo simple en el
caso de la categoria primera.

Asi se entiende el primado otorgado por Aristoteles a la categoria “;qué es?”.

Es que, en verdad, todas las demas categorias suponen un individuo que es
menester que haya sido dado ya, exactamente en la medida en que todas constituyen
modos diversos de interrogar/o, indagando sobre lo que puede decirse que é/ es (de
qué tipo es, cuanto es, donde es, etc.).

Esto significa que la cuestion sobre el “cual” o sobre el “cudnto”, por
ejemplo, supone algo que, “antes” de ser de cierta cualidad y de cierta cantidad,
es puramente en cuanto esfe algo, de tal modo que la efectuacion de la pregunta
“¢de qué tipo es esto?” o “jcuanto es esto?” supone que ya se ha identificado, de
alglin modo, qué es esto.

.,

En este sentido, la cuestiones “;qué es esto?”, “;de qué tipo es esto?”
y “;cudnto es esto?” son absolutamente diferentes. Es cierto que todas son
irreductibles, en el sentido general subrayado hace poco. Pero, mas alla de eso, la
primera prevalece sobre las demas al encontrarse ya su respuesta siempre supuesta
en las otras. Mientras la pregunta “;de qué tipo es esto?” tiene por objeto algo que de
algiin modo ya se sabe qué es, aunque tacitamente, no es menester que la pregunta
“qué es esto?” tenga por objeto algo que ya se sabe de qué tipo es o cuanto es.
Por lo tanto, la pregunta “;qué es esto?, es por naturaleza la primera cuestion, la
cuestion sin cuya respuesta no puede formularse o siquiera entenderse ninguna otra.

La diferenciacion entre las diversas categorias y la categoria primera
(la sustancia) estriba asi en el hecho de que aquéllas expresan modos de ser
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irreductiblemente distintos de algo cuyo ser, en cuanto simplemente ese algo,
constituye el objeto de la pregunta incualificada “;qué es?”. Y el primado de la
sustancia queda comprobado por el hecho de que, en cada uno de esos modos de ser,
se subentiende siempre necesariamente e/ algo respecto a lo cual dichos modos son.

Y es por eso que Aristételes denomina preferencialmente t60€ 1, “este algo”,
a lo que en el cuadro de las categorias contesta a la pregunta “;qué es?”.

No es extrafio que asi sea, pues, como ya hemos visto, el objeto de esa cuestion
es precisamente ese algo que las demas cuestiones presuponen cuando intentan
determinarlo con arreglo al modo categorial que las define; pero si sobresale el
hecho de que Aristoteles siga siendo en ella marcadamente fiel a esa experiencia
del interrogar por medio de la cual la primera categoria circunscribe el espacio de
los individuos en cuanto tal.

En efecto, cuando a la pregunta “;qué es esto?”” contestamos “es un cuadro”
0 “es una mesa”, aducimos sin duda el ejemplo de un éste (un cuadro, una mesa),
pero de un éste que es determinadamente algo (un cuadro, una mesa). Y, por €so
mismo, lo que contesta a la cuestion “;qué es?” no es jamas el puro individuo, no
es nunca un bare particular, sino mas bien un individuo especificado, es decir,
subsumido e identificado bajo una generalidad.

Ahora bien, para Aristoteles, este algo si que es la sustancia. Sin duda que
ella es el individuo: pero no solamente el individuo, sino el individuo de este tipo.
En otras palabras, la sustancia para Aristoteles, mas que ser el individuo, es lo gue
el individuo es.

Esta doble vertiente, aporética hasta cierto momento, de la sustancia en
el Libro Z de la Metafisica, es lo que lleva Aristoteles a diferenciar dos sentidos
constantes en ella, examinados exhaustivamente mas adelante: el sujeto (t0
vmokeipevov) y la esencia (10 ti fjv elvar). '

Pero, claro, la sustancia no es, por un lado, sujeto y, por otro, esencia.

Este cuadro, por ejemplo, no es sujeto en cuanto éste y esencia en cuanto
cuadro.

Al contrario, las dos vertientes son en la sustancia una unidad, la que
expresamos precisamente cuando hablamos de “este cuadro” o de “esta mesa”.

18 Cf Z3,1028b33-35.
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Este cuadro es, sin duda, un cuadro: lo que nos apunta a lo que es o era (T
tifjv). Y sin duda que es asimismo un cuadro: el que nos encamina hacia el sujeto
ultimo e irreductible (bmoxeipevov). Pero, en ambos casos, es este cuadro y es en
esa indisolubilidad (es decir, en su individualidad) que resulta ser una sustancia.

Launidad de esas dos vertientes, el ser éste y el ser determinadamente algo,
el sujeto y la esencia, es lo que Aristoteles expresa en la declaracion lapidaria de
Metafisica Z 1 de que “el sujeto es algo definido”, es decir, que el sujeto es la
esencia, y es esto lo que es “la sustancia y lo singular”.

Solo por aqui se podria vislumbrar el modo como la ontologia aristotélica se
aparta, e implicitamente condena, a la platonica, tanto por hacer surgir el estatuto
singular del individuo en el conjunto de los entes, como, principalmente, por hacerlo
depender de una correlacion con un sentido primario, natural o incualificado, de
la cuestion “;qué es?”.

Pero es conveniente llegar primero al final del texto comentado, incluso si
elegimos en este momento una prospeccion mas genérica y breve.

Lo fundamental ya ha quedado subrayado en el analisis precedente.

En efecto, en las tres grandes unidades que ocupan lo que queda, Aristoteles
no hace mas que explicitar y/o desarrollar lo que se encontraba alli potencialmente,
extrayendo a la vez las debidas consecuencias respecto de la determinacion del
objeto de la filosofia primera.

En todo caso, cada una de ellas merece una referencia razonada con relacion
al modo como actiian dicha explicitacion y dicho desarrollo.

Antes que nada, Aristoteles pone de relieve, como hemos visto, el primado
de la sustancia: la sustancia es lo que es incalificadamente (amA®G), porque todo
lo demas se dice que es en cuanto cualidad, cantidad, etc., de la sustancia. En
esta medida, mas alla de la sustancia no hay nada que pueda separarse de ella,
porque mas alla de ella no hay nada que sea “naturalmente por si mismo”. Esta es
la razén por la que ha de considerarse la sustancia como primera tanto en el orden
del tiempo, puesto que solo ella es separable, ' como en el orden del enunciado,

19 En este punto, el argumento es sumamente eliptico. Sin embargo, su sentido es relativamente claro: si
solo la sustancia es separadamente, todo lo que es o bien es /a sustancia o es en la sustancia, la cual ha
siempre de suponerse cronoldgicamente. Por tanto, el “orden del tiempo” sefialado aqui no tiene que
ver con la anterioridad temporal que constituye una de las acepciones de la prioridad serial con la que
Aristoteles comienza el analisis de este concepto en las Categorias (12, 14a26-29) y en la Metafisica A
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puesto que la declaracion de cualquier predicado supone la sustancia sobre la que
predica. 2° Pero ha de serlo especialmente en el orden del conocimiento, puesto que,
como dice Aristoteles, “suponemos que sabemos mejor cada uno de ellos cuando
conocemos lo que es el hombre o el fuego, mas que el cual, el cuanto y el donde”,
y también porque “sabemos cada uno de estos mismos cuando conocemos lo que
es el cuanto y el cual”.

Por tanto, la afirmacion del primado de la sustancia estriba en tres ideas
claves: 1*) la homonimia del ser, expresada en la diversidad de las categorias en
cuanto modos irreductibles por medio de los cuales se dice lo que algo es; 2%) la
reconduccién de todos esos modos a una diferenciacion fundamental entre lo que
ese algo es qua tale (la sustancia) y lo que ¢l es segun la cualidad, la cantidad,
etc., en la que se expresa la diferenciacion entre lo que es simplemente y lo que es
cualificadamente; 3%) en cuanto consecuencia de la anterior, la restriccion del valor
propio del “es” a la sustancia, puesto que solo ella es simplemente, mientras que
lo demas no es mas que en una sustancia. 2!

En consecuencia, el significado ultimo del primado de la sustancia en el
cuadro de las categorias es el siguiente: solo la sustancia es; todo lo que no es
sustancia es solamente en la (o de la) sustancia.

Sin embargo, dicho primado se presenta en este contexto con un aspecto
particular y aparentemente menor, aunque representa una inflexion decisiva en la
senda hollada hasta el momento.

Y es que, en el orden del conocimiento, el primado de la sustancia no se
afirma solamente por el hecho de que conocemos algo cuando sabemos “qué
es” en vez de “cuanto es” o “de qué tipo es”, pero mas bien porque, como dice
Aristételes, también solo sabemos cada uno de estos mismos cuando conocemos
qué es el cuanto y el cual.

(11, 1018b14-20; véase asimismo Ph. VIII 7, 260b19), pero se acerca mas bien a su sentido “natural”
o “sustancial”, es decir, ontologico (Cf. Cat. 12, 14a29-35; Ph. VIII 7, 260b17-19; Metafisica A 11,
1019a2-4). Un ejemplo parecido de identificacion del orden del tiempo con el orden ontologico surge
con la discusion de la anterioridad del acto respecto a la potencia en Metaph. ©® 8, 1049b18-1050a3.

20 Aristoteles sigue siendo aqui claramente fiel a esa experiencia de la interrogacion que fundamenta e
impregna todo este texto. En efecto, se sugiere aqui que la cuestion “;cuanto es?” pregunta siempre
“;cuanto es esto”, y, por lo tanto, al tener por objeto la cantidad, supone siempre el individuo que es
de esa cantidad. Por ello, en la respuesta a esa cuestion, es decir, en el enunciado (por ejemplo, “mide
dos metros”), se enuncia siempre el individuo (“esto mide dos metros”).

21 Enlas Categorias se alarga esta enseflanza para abarcar también al caso de las “sustancias segundas”™:
todo lo que no es la sustancia es en una sustancia (los accidentes) o se dice de una sustancia (las
sustancias segundas): Cf. Cat. 5, 1b11-2b6.
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Obsérvese lo siguiente: ya no se trata aqui de diferenciar la sustancia de
las demas categorias desde el punto de vista del objeto que, de forma expresa o
implicita, simple o incalificadamente, todas tienen. Se trata de diferenciarlas bajo
el angulo de lo que cada una de ellas es.

Por ello, lo que aqui se sugiere es que, a pesar de que la cuestion “;qué es?”
tenga constitutivamente por objeto la sustancia, tal y como queda demostrado por
la experiencia realizada, podemos sin embargo dirigirla a cada una de las demas
categorias, a saber, precisamente las que no son la sustancia, en cuanto cada una
de ellas también es algo.

Ahora bien, esto supone que cada una de estas categorias, en cierto sentido
segundo, puede pensarse también como una sustancia, y surge como dotada de
cierta sustancialidad derivativa. Este “sentido segundo” significa que, aunque no
sean sustancias, se las toma como si lo fueran cada vez que intentamos conocer
lo que ellas son. Y esto resulta valido, obviamente, respecto de las categorias
en abstracto (la cualidad, la cantidad, etc.), pero asimismo de los entes que caen
bajo ellas, es decir, respecto de los predicados propiamente dichos (el rojo, el
tres, etc.).

Se trata aqui de una potenciacion de la reflexion, por la cual la relacion
entre la sustancia y las categorias segundas resulta enfocada en un nivel superior.
En efecto, sustancia y categorias son sentidos del ente: la sustancia es; las demas
categorias son en la o de la sustancia. Pero, precisamente por ello, en cuanto las
categorias son, la diferenciacion de sentidos del ente se puede reflejar ahora en
ellas de forma analoga y paralela. Y, por eso, /o que cada una de ellas es constituye
su “sustancia”, ?? por asi decirlo, y resulta igualmente legitimo preguntar por su
cualidad, por su lugar, etc.

Se trata aqui, sin embargo, de un segundo sentido y de un segundo nivel.
Mientras en el primero hablabamos del ente en general, abarcando a la sustancia
y a las categorias, en éste hablamos solamente del conjunto de estas ultimas,
haciendo abstraccion de la sustancia. Y es precisamente por el hecho de que
hacemos abstraccion de la sustancia, y solamente porque hacemos abstraccion de
la sustancia, que ésta puede volver como la mera sustancialidad de las categorias.

Pero el hecho de que esta abstraccion y operacion son posibles es lo que
también posibilita que Aristoteles pueda terminar diciendo que la investigacion
sobre el ente ha sido “desde siempre” una investigacion sobre la sustancia:

22 Aristoteles habla a menudo de su “sujeto” (como por ejemplo en Metaph. Z, 4, 1029b24), asi como de
su “esencia” (/bid., 1030a31-32) y, en general, de su “qué es” (/bid., 1030a24-25).

71



Antonio Pedro Mesquita

puesto que interrogar “qué es” es siempre, en cierto sentido, interrogar sobre
la sustancia.

Semejante posibilidad le permite determinar de manera consensual el objeto
de la filosofia primera, y no s6lo respecto del proyecto que empieza con €l, sino
de toda la historia de la metafisica, es decir, de la metafisica en cuanto tradicion.

No puede negarse la referencia implicita a Platon.

En efecto, cuando Platon se interrogaba sobre qué es lo bello, qué es lo justo,
qué es la virtud, se interrogaba asimismo sobre “qué es”, se interrogaba sobre la
sustancia.

Sin embargo — y se trata del punto clave —, Platon se interrogaba sobre la
sustancia de lo bello, de lo justo, de la virtud, es decir, sobre la sustancia de los
predicados, desde el punto de vista de Aristoteles.

Ahora bien, no cabe duda que esto sea legitimo en teoria. Es incluso lo
que queda salvaguardado por la advertencia final de Aristoteles respecto de la
sustancialidad de las categorias. Pero solamente lo es, para Aristoteles, bajo la
condicion de reconocer el cardcter segundo de esta investigacion, y, por lo tanto,
bajo la condicion de reconocer el primado de la sustancia, es decir, del individuo.

Mas aun: en realidad, la investigacion de la sustancia en cuanto tal es la
unica que cumple con el designio de la metafisica en cuanto filosofia primera. De
lo contrario, toda pesquisa, por mas que sea metafisica, resulta ser, en términos
aristotélicos, un simple tantear obscuro e indeterminado. %

Al quedarse en la indiferenciacion de “lo que es”, el pensamiento platonico
resulta ser, seglin Aristoteles, precisamente un semejante tantear.

Queda por eso condenado a ser, tal y como se dijo hace poco, una investigacion
sobre la sustancia que hace constitutivamente abstraccion de la sustancia.
4.

Alaluz del comentario antecedente, las tesis que se presentaron al comienzo resultan
naturalmente como consecuencias del texto aristotélico.

Parece legitimo considerarlas expresamente en cuanto tales, y retomarlas
ahora bajo la forma de conclusiones.

23 Véanse las referencias generales a sus antecesores enA 7 ¢ 10yen a 1.
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La primera conclusion concierne a la sustancia.

Hemos visto desde el comienzo que la sustancia se presenta relacionada
con la cuestion “;qué es?” y se identifica con “este algo”, en cuanto respuesta a
dicha cuestion. Pero esta vinculacion no es coyuntural o contingente: se refiere
a la naturaleza misma de la cuestion senalada, al tener constitutivamente por
objeto el individuo, excluyendo todo lo que, siendo, es sin embargo solamente en
cuanto predicado suyo. Asi pues, la sustancia en Aristdteles posee un contenido
ontologico propio e invariable (es t6d¢€ T1, en el sentido sefialado mas arriba), y
refiere constitutivamente un conjunto determinado de entes, los individuos.

Por ello, la declaracion programatica de la Metafisica segln la cual “hay una
ciencia que investiga el ente en cuanto ente y lo que le pertenece por si mismo” *
posee un sentido absolutamente literal y riguroso. La metafisica es exactamente
esa ciencia a la que cabe estudiar la sustancia y sus predicados ka®™ avtd y que,
dada la naturaleza de este objeto suyo, constituye la filosofia primera.

Sin duda que se puede decir, aprovechando la abertura proporcionada por
las palabras del mismo Aristoteles, que también el “cual”, el “cuanto” o el “donde”
son algo: y que, por lo tanto, las indagaciones que tienen por objeto qué es el “cual”
o el “cuanto” constituyen otras tantas ramas de estudio en las que dicho “cual” y
dicho “cuanto” se presentan ahora como /a sustancia o lo sustancial.

Sin duda, pero de forma modalizada y bajo dos conceptos.

En primer lugar porque dichas “ciencias” no prescinden de (ni, por lo
tanto, sustituyen) la filosofia primera. Mas bien la exigen como lo que, al definir e
investigar el ente en cuanto tal, les otorga bajo el concepto de sus sentidos segundos
un estatuto analogo al de la sustancia, mediante una suspension deliberada y expresa
de consideracion de esta ultima. Pero ésta mantiene, por eso mismo, su sentido, su
centralidad y su primado.

En segundo lugar porque dichas “ciencias” son, en realidad, /a filosofia
primera. En efecto, el hecho de que el “cudl” y el “cuanto” sean lo sustancial dentro
de la investigacion que los tiene por objeto en cuanto tales, es decir, en lo que ellos
son, es lo que hace que la ciencia que estudia el ente en general los estudie a ellos.
Porque si bien es cierto que hay ciencias autdbnomas que investigan sustancias
(e.g., la fisica), y otras que investigan por ejemplo cantidades (las matematicas),
también es cierto que el estudio de /o que es la sustancia o la cantidad pertenece
a otra ciencia, la que estudia en general /o que es, es decir, la filosofia primera.

24  Metaph. T" 1, 1003a21-22.
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Por tanto, en el marco de la ontologia aristotélica la metafisica y su objeto
poseen, seglin lo estipulado en las tesis enunciadas, un estatuto y un lugar invariables.

Ahora bien, este caracter invariable de ambas, y sobre todo el sentido y
el fundamento que dicha ontologia les otorga, es lo que constituye su diferencia
especifica respecto de la ontologia platonica.

En efecto, a la luz de esta ltima, todo responde indistintamente a la cuestion
“rqué es?”: tanto la mesa como lo bello, tanto el hombre como la igualdad, la
injusticia y lo desemejante, el doble y el medio, el discurso o el no-ser. Y, por lo
tanto, en términos aristotélicos, todo es una sustancia: la universalidad de las ideas,
constitutivamente afirmada por la respectiva teoria, expresa precisamente eso.

Por eso no tiene ningtin sentido en la ontologia platonica la diferenciacion
entre sustancia y accidentes, o entre sujeto y predicados. Todo es y, por lo tanto,
todo es sustancia y todo es sujeto. (Todo lo que es, por supuesto: sin abarcar a las
cosas sensibles o particulares que solamente son en un sentido segundo y, diriase,
accidental.) 26,

La diferenciacion entre lo que propiamente y simplemente es y lo que tan
solo es cualificadamente constituye, por lo tanto, un descubrimiento especificamente
aristotélico. Se trata, ademas, del descubrimiento originariamente aristotélico,
puesto que se encuentra en el origen del propio pensamiento aristotélico.

Sin embargo, lo que en ese descubrimiento originario constituye su factor
originador es la percepcion de la naturaleza de la cuestion “;qué es?”, en cuanto
ella misma determina por si misma el espacio de los entes que son propiamente.
Y se trata de dicho factor porque, al ejercerse tan s6lo con los instrumentos que
le proporcionaba la ontologia platonica (el primado de la cuestion “;qué es?”), se
constituy6 a si misma en una ontologia irreductiblemente distinta.

Podemos apreciar la dimension de dicho descubrimiento con una fabula.

Es que, en realidad, el punto de partida de Platon en ontologia no es distinto del
de Aristoteles —y, en cierto sentido, es el mismo para todos nosotros, después de él.

25 Esto es lo que resulta de la ensefianza de la Republica X: “Solemos colocar cierta idea, cada cual
unica, para toda la multiplicidad a la que damos el mismo nombre” (596a). Pero véase también Cra.
386d-387a, Phd. 75cd, 100ab, R. VI 507ac, 423e, 439cd, Ti. 51b y sobre todo Ep. VII 342d, que, segin
las palabras acertadas de Ross, constituye “the most catholic list of classes of Ideas Plato anywhere
gives” (Ross, 1951: 85).

26 Ni qué decir tiene que el pensamiento platonico rechazaria los términos que utilizamos aqui para
caracterizarle, y que son posteriores a €l, puesto que son aristotélicos. Este es, sin embargo, el mas
claro testimonio de la irreductibilidad entre las dos ontologias.
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Platon y Aristoteles. D tolog ifront

Para todos, en los términos de uno u otro, la cuestion “;qué es?” pregunta
por la “entidad” o la “esencia”.

Sin embargo, esta respuesta deja sin responder lo mas importante.

En efecto, sigue siendo legitimo preguntar: ;cudles son las cosas cuya esencia
es interrogada con la cuestion “;qué es?”?

Esta pregunta, a la que el propio Platoén no se enfrenta y de la cual quizas
no es, y tampoco podria ser, consciente, se comprendera mejor si nos imaginamos
un dialogo con un platénico.

Podriamos empezar asi:

Pregunta: “;Qué es lo que se interroga con la cuestion ‘;qué es?’?”
Respuesta: “La esencia.”

P: “Pero, (la esencia de qué?”

R: “La esencia de las cosas.”

P: “;De qué cosas?”

R: “De todas las cosas.”

Para Aristoteles, todo el problema se hallaria en esta Gltima réplica.

En efecto, Aristoteles podria aceptar la primera respuesta, podria estar de
acuerdo con la segunda, e incluso podria admitir, en cierto sentido, la tercera.

Pero lo que no podria admitir en la tercera, es decir, el sentido bajo el cual
la tercera respuesta resulta, en su opinion, flagrantemente falsa, es tan vital que,
mediante la necesaria correccion de ésta, todo el encadenamiento de preguntas y
respuestas queda transfigurado, aunque pudiera seguir siendo el mismo verbalmente.

En efecto, segtin Aristoteles, la cuestion ““; qué es?”” no pregunta por la esencia
de todas las cosas: pregunta por ciertas esencias, a saber, por las inicas que merecen,
segun €1, dicho nombre en sentido estricto, al ser desde luego las esencias de las
unicas cosas que merecen en sentido estricto el nombre de “cosas”.

Es por eso que Aristoteles podria asumir verbalmente el encadenamiento
completo de las respuestas.

Pero, al haber simplemente recordado las preguntas, el sentido de las
respuestas que daria, incluso aunque resultan ser verbalmente las mismas que
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las de nuestro platonico, seria radicalmente distinto, radicalmente no-platonico y
radicalmente anti-platonico.

Segun Aristoteles, la cuestion “;qué es?”’ pregunta por el individuo. Y resulta
aun posible decir, en cierto sentido, que la cuestion “;qué es?” pregunta por la
esencia tan solo porque el individuo es lo tnico que posee esencia. Y resulta aun
posible decir, en cierto sentido, que la cuestion “;qué es?” pregunta por la esencia
de todas las cosas porque tan sélo los individuos son estrictamente hablando.

Pero si esto fuera todo, no habriamos comprendido nada.

En efecto, lo que hay que comprender es el motivo por el que en Aristoteles
esta cuestion, la cuestion “;qué es?”, pregunta por el individuo.

Para comprender esto, hay que recorrer el camino inverso, a saber, averiguar
por qué la cuestion “;qué es?” no pregunta incualificadamente por la esencia y
por qué no tiene incualificadamente por objeto todas las cosas, sino que pregunta
solamente por los individuos y, por lo tanto, por todas las cosas tan so6lo en cuanto
todas las cosas son (primariamente) individuos.

En su sentido mas hondo, esta averiguacion investiga como se pasa de la
pregunta “;qué es?”, entendida platonicamente en cuanto pregunta por la esencia,
a la pregunta “;qué es?”, entendida aristotélicamente en cuanto pregunta por la
sustancia. Dicho de otro modo, esta averiguacion investiga la historia interna del
concepto de ovaia.

Eso ha sido lo que precisamente hemos intentado acompaifiar en el texto de
la Metafisica Z. 1.

En dicho texto se atestigua este descubrimiento: “que lo que desde hace
mucho, ahora y siempre se investigd y se dejo siempre en suspenso, [a saber,] lo
que es el ente, significa lo que es la sustancia”.

Pero cabria aun preguntarse: si resulta posible derivar este descubrimiento,
tal y como quedo dicho, de 1a mera experiencia de la interrogacion “qué es”, ;coOmo
se justifica que Platon no haya hecho ese descubrimiento?

(No habra tenido dicha experiencia?

El verdadero problema no es si Platon la tuvo. El verdadero problema es que
lo haya tenido siempre con retraso o de manera intimamente diferida respecto a esa
misma experiencia, que haya preguntado qué es e/ “cual” o el “cuanto”, nunca
pura y simplemente qué es.
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Por ello, el mundo platonico es, desde un punto de vista aristotélico, el
mundo cualificado por antonomasia. Las cosas son inmediatamente las cosas bellas
o las cosas justas y la nocion misma de “cosa” posee unicamente el sentido de un
residuo vacio hacia el que confluyen cualidades, tal y como lo sefiala oblicuamente
el Timeo.”

Sin duda que la “sustancialidad segunda” de las categorias, en los términos
del texto comentado, permite un didlogo con Platén. Pero es exactamente en este
punto donde mas se afirma la especificidad de la ontologia aristotélica: puesto
que, tal y como hemos visto, el “qué es” de las categorias supone y constituye la
expresion mas completa del primado de la sustancia.

En resumen, pues, si la investigacion del ente es realmente “desde hace
mucho, ahora y siempre” la investigacion de la sustancia, la verdad es que solo se
convierte estrictamente en ello con Aristoteles.

Platon es el ejemplo paradigmatico de esto mismo.

Es por eso que el caracter puramente operacional o funcional de la sustancia
nunca podria ser aristotélico: ya que, desde un punto de vista aristotélico, es
platonico.
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La ira es basicamente el juicio de que uno ha sido agraviado u ofendido.

Robert Solomon. Etica emocional

Ira es lo que sobrepuja a la razon y la arrastra con ella.

L. A. Séneca. De ira

El 16 de agosto de 1970 en una cantina de Dibulla, un pueblo apartado en la
Guajira, y al parecer por un arranque de celos, inicia lo que seran veinte afios de
venganza. Esta venganza responde a un ritual basado en el honor y en la legitimidad
de la retaliacion como manera de restituir la afrenta contra la carne y la sangre
del hermano. Con base en estos hechos, Laura Restrepo escribe Leopardo al sol.
La historia empieza cuando Nando Barragan mata a Adriano Monsalve, su primo
hermano, “su amigo, su socio, su llave. Sangre de su sangre”.

Segun una version, la que elige Laura Restrepo, fue el amor por Rebeca
Brito, una mujer casada que atendia la cantina de Dibulla, lo que provoco en José
Antonio Cardenas (Nando Barragan en Leopardo al Sol) la ira con la que hubiera
disparado a Hilario Valdeblanquez (Adriano Monsalve). En los hechos reales, de
acuerdo con la abuela del ultimo de los Cardenas, la razoén no fue esta, sino que
Hilario no quiso acompaiiar a José Antonio a matar a un comandante de policia.

La emocion que antecede al asesinato de Adriano en manos de su primo
Nando es la ira que Laura Restrepo describe asi:

Nando los ve y se le arrebolan las mejillas con una rabiecita colorada, como sarpullido

alérgico (...) se le ampollan y se le inyectan los ojos (...) le sube por el es6fago una desazon

agria y espesa. En su cabeza se dispara un éxtasis vertiginoso, sin pasado ni futuro, sin
conciencia, ni consecuencias, luminoso de ira y enceguecido de dolor (2006: 27).

La fisonomia de la ira que acéd encarna Nando nos recuerda la apreciacion
de Séneca segun la cual es dificil saber si la ira es un vicio mas detestable que
deforme. La ira, ademas, es la pasion “mas sombria y desenfrenada de todas”, es
“sorda a los consejos de la razon”, es una “locura breve”, destruye a las personas
y a las naciones, “es avida de venganza, y no esta conforme con la naturaleza del
hombre” (De ira, I, 1).

Emociones como enojo, enfado, colera, furor, ira, rabia, resentimiento e
indignacion, dificilmente pueden distinguirse unas de otras. Asi como hay quienes
consideran que se diferencian so6lo en cuanto su intensidad: tener rabia es estar muy
enojado, y colera e ira se definen en los diccionarios como enfado o enojo muy
violento (Hansberg, 1996), hay quienes sostienen que se diferencian por su estructura
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evaluativa como veremos mas adelante. Por lo pronto basta sefialar el desprestigio
de tales emociones consideradas negativas, violentas y desestabilizadoras. De
acuerdo con el catolicismo, la ira es un pecado en tanto que apetito desordenado
de venganza, que vulnera la caridad y la justicia; por consiguiente, es contrario a la
razon. También algunos autores, especialmente estoicos como Séneca y Spinoza,
vieron en la ira una pasion violenta e irracional: “la razon desea que la decision que
toma sea justa; la ira desea que parezca justa la decision que se toma” (Séneca, De
ira, I, 18). Seglin Spinoza “[1]a envidia, la irrision, el desprecio, la ira, la venganza
y los restantes afectos que se remiten al odio, o nacen de él, son malos” (Etica,
IV, prop. XLV). Asi, la ira se ha adoptado como uno de los mejores ejemplos de
la irracionalidad de las emociones y de su dominio sobre nuestra voluntad: de la

199 ¢ LR INT3

ira hablamos cuando decimos “no era duefio de mi”, “me cego6 la ira”, “perdi los

EE N3

estribos”, “me dejé llevar por la colera”.

Confrontar esta tesis y sostener que en ciertos casos la ira puede llegar a ser
racional, es el objetivo del presente articulo. En primer lugar, se exploran algunos
argumentos de dos posiciones o teorias respecto al origen de las emociones:
fisioldgica y cognitivista. En segundo lugar, se destacan los aspectos fundamentales
de la estructura y naturaleza moral de las emociones desde el punto de vista de
la teoria cognitiva-evaluadora, siguiendo especialmente a Martha Nussbaum y a
Robert Solomon. Finalmente, y con el animo de reafirmar que no existe una supuesta
irracionalidad de las emociones, sino que su caracter de racional o irracional,
adecuado o inadecuado, depende de su estructura moral y caracter cognitivo,
revisaremos, de la mano de Aristoteles, en qué casos la ira puede ser adecuada
o racional.

I. ;Fuerzas ciegas o emociones inteligentes?

Laidea de que las emociones son fuerzas ciegas, animales, irracionales, divorciadas
de la cognicion y del juicio, esta vinculada con las teorias fisioldgicas de fines del
siglo XIX que concebian las emociones como meras sensaciones, experiencias de
cambios fisiologicos sin complejidad o contenido conceptual (James, 1884). En la
actualidad esta idea se relaciona con ciertas concepciones conductistas y empiristas
de las emociones. Baste sefialar que campos contemporaneos como la neuroética
y la psicologia evolutiva con tendencias conductistas, desarrollados a partir de los
avances tecnologicos de neuroimagen, cuentan con neurofilésofos como Patricia
Churchland que defienden la idea de que las emociones humanas no expresan
juicios o creencias, sino que son respuestas neuroldogicas que compartimos con
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otros animales'. De hecho, de acuerdo con Churchland, es posible inducir furia en
un gato estimulando una determinada red neuronal. Solomon, atn sin compartir
estas ideas reduccionistas, intenta simpatizar con la posicion de Churchland
suponiendo que, al hacer esta afirmacion, ella esta diferenciando entre la furia y
la ira. La furia seria, de acuerdo con Solomon, “una reaccién neuromuscular con
minima inteligencia, minima atencion a su objeto (si es que existe) y una minima
prudencia en su conducta ofensiva” (2007: 72) La ira, por su parte, implica
necesariamente sentimiento y juicio ademas de la respuesta fisiologica distintiva.
Solomon advierte que es preciso no confundir las pasiones o emociones con
“los primeros movimientos” fisiologicos y de excitacion. El error de identificar
las emociones con el ingrediente fisioldgico nos conduce, sostiene Solomon, a
desconocer o empobrecer las importantes diferencias y variantes de las emociones
(la furia, el enfado, la ira, la irritacion y la indignacién moral, por ejemplo). La
complejidad y riqueza emocional muestran precisamente que, mucho mas que
respuestas rudimentarias como un gruiiido, un rugido o un gemido, las emociones
pueden ser sumamente refinadas, sutiles y sensibles al igual que contundentes y
verbalizadas, incluso poéticas (Solomon, 2007).

En oposicion a este reduccionismo fisioldgico se encuentra la idea de que el
cambio fisico per se no es suficiente para el surgimiento de la emocidn, la emocion
precisa de una evaluacion o cognicion de dicho cambio corporal; es decir, entre la
activacion fisiologica y la emocidén media un proceso de evaluacion cognitiva que
da lugar a la expresion de la emocion. En efecto, como veremos inmediatamente,
la teoria cognitivo-evaluativa sostiene que las emociones, aunque comportan
reacciones somaticas, se caracterizan por una valoracidon positiva o negativa de
un objeto intencional (individuo, acontecimiento o situacidén) y una tendencia a la
accion relativa al objeto en cuestion.

Investigadores que privilegian una perspectiva fisiolégica pero no
reduccionista de las emociones, entre ellos Antonio Damasio (2005, 2007), sostienen
este caracter evaluativo de las emociones. Damasio considera que es probable
que estemos “disefiados” neuronalmente para responder con una emocion, de

1 Una aproximacion a la perspectiva de Churchland puede verse en su ponencia de 2008 Human Dignity
and Bioethics: Essays Commissioned by the President’s Council on Bioethics, disponible en http://
www11.georgetown.edu/research/nrebl/pebe/reports/human_dignity/chapterS.html. También en su
libro Braintrust: What Neuroscience Tells Us about Morality, en el que argumenta que la moralidad
se origina en la biologia del cerebro. Las técnicas de neuroimagen han abierto el espacio a disciplinas
como la Neurofilosofia, la Neuroteologia, la Neuroeconomia, la Neuroestética o la Neuropolitica.

2 Ejemplo de la version extrema de la furia, tal y como la describe Solomon, es el ataque de locura
homicida llamado en el sur de Asia amok.
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manera preprogramada, cuando percibimos determinadas caracteristicas, solas o
en combinacion, de estimulos provenientes del entorno. Emociones como el temor
pueden ser provocadas al ver una culebra, inclusive antes de que la imagen haya
alcanzado el neocortex, region cerebral encargada de las funciones ejecutivas.
En este caso no es necesario que el agente sepa que es una culebra, pues el solo
movimiento zigzagueante lo pone en estado de alerta y lo lleva a actuar de cierta
manera. De acuerdo con Richard Lazarus, las emociones son “evaluaciones” en
las que un animal reconoce que algo importante para sus propios objetivos esta
en juego dentro de lo que sucede en su entorno (citado por M. Nussbaum, 2008).

Toda emocion remite, pues, a un objeto cuya presencia desencadena esa
reaccion, y una valoracion (consciente o inconsciente) de ese objeto, una valencia
afectiva de aprobacion o rechazo (bueno-malo) hacia el objeto que suscita nuestra
atencion, en funcion del riesgo o beneficio que suponga para nosotros. El miedo,
por ejemplo, al igual que el resto de emociones, tendria una funcién informadora, de
alarma, en este caso entre la amenaza y nuestra capacidad para responder a aquella.
Asi, en cada emocion subyace una creencia o valoracion, a saber, “x es peligroso”,
y un deseo, normalmente la supervivencia y el bienestar.

Si identificamos la furia con el estimulo-respuesta fisiologico y adoptamos
la perspectiva evaluativa tendriamos que decir que tal reaccion corporal no es
propiamente una emocion, pues las emociones contienen una percepcion de su
objeto, objeto que esta investido de valor o importancia. Si no hay un objeto, la
emocion seria solamente un temblor o una contraccion del estdémago sin relacion
alguna con el pensamiento y entonces deberiamos darle la razon a los neurofisiologos
(Nussbaum, 1997 y 2008). No obstante, las emociones no son, dice Solomon, meros
sentimientos encerrados en si mismos, sino formas de implicarnos en el mundo.

Por supuesto, es posible tener una reacciéon emocional (y, por ende, una experiencia

emocional) en ausencia de todo trasfondo de implicaciones emocionales y demas. La

estimulacion artificial de programas afectivos produciria sin duda una experiencia

semejante, muy real, pero totalmente desprovista de sentido. De hecho, por ese motivo
no la llamariamos siquiera emocion (2007: 326).

En este sentido, podria decirse que la ira de Nando Barragan, por el contrario,
esta llena de significado. No es una mera perturbacion fisioldgica, aunque muchos
insistan aiin hoy en que “la naturaleza de la ira es justamente su esencia neurologica-
hormonal-muscular” (Solomon, 2007: 34). La ira de Nando nos remite claramente
a su implicacién en el mundo, a una situacion y relacion con otros, nos remite al
pensamiento de que ha sido agraviado u ofendido. La ira de Nando es ira con alguien
y por algo; contiene ella misma un juicio evaluador complejo de responsabilidad y
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también sobre el amor por Rebeca Brito y sobre la lealtad y la amistad de Adriano
Monsalve. La venganza que se lleva a cabo y desemboca en violencia, contiene
ademas un trasfondo historico y cultural.

Ya Aristoteles habia advertido que el fildsofo de la naturaleza y el 16gico dan
distintas definiciones y explicaciones sobre la misma cuestion: en el caso de la ira,
el l6gico la llamara “un deseo ardiente de desquite o algo por el estilo”, mientras
que el fildésofo de la naturaleza la describira como “una ola de sangre y calor en
torno al corazoén” (Del Alma, 403a). La definicidon de un concepto, segun la teoria
de Aristoteles, debe enunciar la esencia de la cosa que no se da separada de la
materia. Es contundente la manifestacion y expresion casi automatica de la ira en
muchas circunstancias, también lo es la herencia evolutiva y la respuesta fisioldgica
que compartimos con otros animales, pero esto es so6lo una parte, incluso breve,
de lo que son las emociones. De la evidencia de las expresiones fisiologicas de las
emociones no podemos concluir sin mas que éstas son “sindromes corporales” o
“sucesos bioldgicos” homologables a los de otros animales, desconociendo la otra
evidencia: que las emociones se derivan de estados cognitivos, juicios y creencias:
“ninguna emocion, y especialmente la ira, es una mera respuesta neurologica
evolucionada” (Solomon, 2007: 33).

Hay quienes sostienen —sin contradecir necesariamente la postura cognitiva-
que la ira, como algunas otras emociones, es una emocion basica, universal,
transcultural precisamente por ser un suceso bioldgico, comun a la especie, que
viene incorporada como resultado de la evolucion. Suceso biologico, dicen, que
luego moldearan externamente la socializacion, el aprendizaje y la cultura.

Solomon no niega que existan emociones tan rudimentarias como la furia a la
que se refiere Churchland y que se distinguen por la inmediatez con la que ocurren.
La aparicion subita es ciertamente una caracteristica frecuentemente mencionada
para describir las emociones, especialmente la ira, pero, incluso en el caso mas
extremo como el amok, no tan simple®. Algunos autores consideran las emociones
como arrebatos repentinos y de poca duracion, mientras que los estados de animo

3 Sibien podemos admitir con Solomon que el amok se diferencia de otros actos homicidas por su rapidez
y desmesura, debemos advertir que la planificacion del acto puede tardar afios. Es el caso -uno entre
muchos- de un profesor que en 1913 mato a su esposa y a sus cuatro hijos, provocd varios incendios y
dispar¢ a todo aquel que se atraveso en su camino. Era, a todas luces, un acto de stibita y espontanea
explosion de rabia salvaje que se desato en el lapso de un dia. Pero es necesario comprender que este
acto se gesto durante afios. Hacia dos afos habia comprado dos pistolas y habia hecho practicas de
tiro, recogio en un cuaderno la serie de asesinatos que cometeria, e incluso llegé a pensar que podria
hacerse una pelicula sobre sus asesinatos. No se trata aqui, pues, de una reaccion neuromuscular con
minima inteligencia, se trata de un caso mucho mas complejo que la neuroética no puede simplificar.
Véase el completo trabajo de Sofsky, Tiempos de horror. Amok, violencia y guerra (2000).

86



Las emociones como formas de implicacion en el mundo. El caso de la ira

serian mas duraderos. También debemos decir, junto con Jon Elster, que en ocasiones
el amor y la ira “pueden crecer sigilosamente de forma gradual e imperceptible de
manera que no nos demos cuenta de lo que esta ocurriendo” (2001: 36). De acuerdo
con Solomon “la mayoria de las emociones no se miden en fracciones de segundo,
sino en horas, dias y semanas. Algunas emociones duran afios. La ira es una de ellas
(...) Desde luego existen los breves arranques de ira” (2007: 36).

En lo que Solomon insiste es en que la mayoria de las emociones y las
mas importantes del amplio espectro no son tan simples como aquellos arrebatos
repentinos, sino que por el contrario tienen una estructura evaluativa mucho mas
compleja y refinada. La comprension de esta estructura nos exige detenernos en
algunas de las caracteristicas de las emociones que ya hemos venido introduciendo.
En el siguiente apartado nos centraremos en la tesis de Martha Nussbaum segun
la cual las emociones tienen tres caracteristicas fundamentales, lo que le permite
sostener su argumento sobre el caracter cognitivo-evaluativo de las mismas: las
emociones son intencionales, estan basadas en creencias, y son eudaimonistas®.

II. La estructura de las emociones: creencias, intencionalidad
y eudaimonia

Se habia sefialado que las emociones se refieren al modo de sentirnos en medio
del mundo, que estan dirigidas o referidas a objetos del mundo, condicion a la que
debemos referirnos con la expresion intencionalidad. Mas aun, arriba sefialamos que
el objeto de las emociones esta investido de valor o importancia para las personas.
Como afirma Nussbaum: “Las emociones encierran siempre una valoracioén o una
evaluacion ya que llevan consigo la combinacion del pensamiento sobre un objeto
y el pensamiento sobre la relevancia o importancia de dicho objeto” (2008: 45).
Este vinculo especial de las emociones con sus objetos revela que las emociones
no son simplemente estados corporales, sino que se dirigen a una relacion muy
especifica que tenemos con los objetos, relacion configurada, como veremos, por
las creencias y juicios.

El objeto que, por lo demas, puede estar presente y ser real o no, figura en la
emocion tal como es percibido o interpretado por la persona que la experimenta.

4 Aunque mas adelante quedara claro en qué sentido usa Nussbaum este concepto, por ahora vale la
pena mencionar que en la nota al pie 23 de Paisajes del pensamiento (2008) la propia autora dice que
usard eudaimonistic como distinto al eudaemonistic, referido al uso que hacen algunas teorias sobre el
bien y no como se ha asociado a la felicidad o placer en interpretaciones equivocadas de Aristoteles.
Eudaimonia seria la referencia desde la cual medimos la importancia de nuestras emociones, en tanto
sentido de lo que queremos para nuestra vida. Como veremos, para Nussbaum, esta referencia es lo
que hace posible el caracter evaluativo de la emocion.
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En otras palabras, la naturaleza evaluadora de las emociones es autorreferencial,
esto es, se hace desde el punto de vista de la persona que experimenta la emocion’.

El valor o importancia de dicho objeto, presente en las evaluaciones del
mundo en relacidon con el bienestar, esta vinculado con los objetivos y proyectos
mas importantes de las personas, con “el sentimiento de proyectos vitales en los
que su propio ser esta involucrado” (Nussbaum, 2008: 143). Al caracter valorativo
propio de las evaluaciones cognitivas de las emociones se refiere Nussbaum como
el componente eudaimonistico de las emociones.

No obstante, este componente eudaimonistico que Nussbaum reconoce
también en los animales, bien puede estar asociado a las condiciones de
supervivencia y tener un caracter adaptativo, pero también puede tener un alcance
eudaimonistico mayor tratandose de las emociones humanas®. Dice Nussbaum:
“En definitiva, en una criatura ética y socio-politica, las propias emociones son
éticas y socio-politicas, componentes de la respuesta a las preguntas «;Sobre qué
vale la pena interesarse?”», y « ;Como he de vivir?»” (2008: 177). De esta forma
podriamos decir que las emociones son una forma de juicio a través del cual
valoramos y atribuimos importancia a ciertas cosas y personas. L.as emociones
como percepciones intencionales constituidas por creencias que confieren a su
objeto un valor o importancia son ipso facto eudaimonistas, esto es, se encuentran
vinculadas con los apegos y proyectos del organismo y, en el ambito humano, con
lo que tiene un valor intrinseco no meramente instrumental, con la vida humana
plena o florecimiento de la persona, valor e importancia que remiten a un bien.
Veamos de qué modo en este planteamiento Nussbaum aprecia y recoge, pero
también modifica, el legado estoico.

5 Deesto se ocupa también Solomon quien explica de qué modos un cierto sentido del yo esta implicado
en todas las emociones; véase Solomon, 2007: 298 y ss. También para Hume las pasiones indirectas,
entre las que se encuentran la ira, el amor y el orgullo, estan vinculadas a la idea de yo y de la percepcion
y relacion con otros, a diferencia de las directas que surgen de modo inmediato a partir del placer o del
dolor o de la percepcion de eventos que son desagradables o agradables.

6 La continuidad que pretende sostener Nussbaum entre los seres humanos y los otros animales
ocasionalmente resulta exagerada o desconcertante. Si bien argiiir acerca del carcter intencional de las
emociones en los animales no humanos es plausible y razonable, no parece serlo tanto la atribucion de
deliberacion sobre los fines que hace Nussbaum: “(...) podemos deliberar no solo sobre como lograr
los fines que ya se encuentran establecidos, sino sobre los fines en si mismos, preguntandonos, por
ejemplo, si son consistentes con nuestros otros fines, como deberiamos precisar algunos de nuestros
fines de manera mas concreta, etc. Esta especie de deliberacion tiene lugar también en los animales”
(2008: 164). Este es apenas uno de los modos y lugares en los que algunos planteamientos de Nussbaum
parecen incurrir en demasiada antropomorfizacion. Véase un desarrollo de esta opinion en la entrevista
que le hace Helena Modzelewski en el articulo “Autorreflexion y educacion de las emociones para la
democracia Entrevista a Martha Nussbaum”, Areté, Revista de Filosofia Vol. XXVI, N° 2, 2014 pp.
315-333.
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El neoestoicismo de Martha Nussbaum consiste en retomar de los estoicos
la idea de las emociones como juicios. Para los estoicos las emociones son un tipo
de juicio que hacemos sobre la importancia de los bienes externos, los cuales son
inestables y no estan bajo nuestro control. Hasta aqui Nussbaum esta de acuerdo.
Con lo que esta en radical desacuerdo es con la idea de que los juicios con los que
se identifican las emociones sean siempre y necesariamente falsos: “Dicen [los
estoicos] que de las cosas falsas sobreviene perversion en la mente, y de ella brotan
muchas pasiones o perturbaciones y motivos de inconstancia. Segin Zenon, la
perturbacion o pasion es un movimiento del alma, irracional y contra la naturaleza;
o bien un impetu exorbitante. (...) Y les parece a ellos que las pasiones son juicios,
como dice Crisipo en Sobre las pasiones” (Diogenes Laercio, 1990).

Segun los estoicos, damos excesiva importancia a los bienes externos
(la pérdida de un hijo, las injusticias, el dinero o la salud), y nada de esto esta
bajo nuestro control, por lo cual no tiene sentido llorar o sufrir. Nussbaum, por
el contrario, piensa que la consideracion de que las emociones estan vinculadas
al valor e importancia de cosas externas que no estan bajo nuestro control, es
fundamental: “Las emociones, argumento aqui, comportan juicios relativos a cosas
importantes, evaluaciones en las que, atribuyendo a un objeto externo relevancia
para nuestro bienestar, reconocemos nuestra naturaleza necesitada e incompleta
frente a porciones del mundo que no controlamos plenamente” (Nussbaum, 2008:
41). Asi, a diferencia de los estoicos, Nussbaum no considera que llorar la pérdida
de un amigo o sentir ira frente a una injusticia nos haga menos virtuosos. Para los
estoicos la persona virtuosa es autosuficiente: al liberarse de la importancia que se
le da a los bienes externos y a las pasiones vinculadas a éstos, la persona es capaz
de forjar un caracter independiente, autarquico. Nussbaum, por el contrario, es
de la opinién de Aristoteles quien “se interesd por los infortunios que entorpecen
o impiden la actividad de una existencia caracterizada (...) por la eudaimonia”
(Nussbaum, 1995). En tanto que las emociones son constitutivas de nuestra
naturaleza, no podemos simplemente desentendernos de ellas, lo que si podemos es
modelarlas o educarlas, tarea que Aristoteles reconoce como primordial en nuestra
vida practica. Los estoicos, por su parte,

no estan interesados en moderar las pasiones con la razon -ello, en realidad, seria imposible

en una teoria como la estoica que sostiene que una pasion es la razon misma en un estado

peculiar-, sino que proponen eliminarlas por completo como un método terapéutico

adecuado (...). Las pasiones son estados perversos de la razon, verdaderas enfermedades
que, como tales, deben ser erradicadas por completo, no moderarlas (Boeri, 2003: 152).

Los infortunios, y en general nuestra vulnerabilidad y mutua dependencia,
es donde se anclan la relaciones interpersonales y se justifica la existencia de
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la moralidad. En este sentido, bien podriamos atender la posibilidad de que la
universalidad de nuestra moralidad radique no ya en alguna facultad abstracta o
divina, sino en el tipo de humanidad o existencia que nos es propia. En palabras
de Nussbaum: “La vida humana presenta algunas caracteristicas invariables que
son dictadas por la naturaleza de nuestro cuerpo y del mundo en que habitamos.
Somos una especie fisicamente débil y cognitivamente madura a una edad temprana,
mientras aun estamos indefensos desde el punto de vista fisico” (2008: 179).

Este mismo espiritu lo encontramos en Solomon (2007) quien también nos
proporciona ademas el argumento universalista para comprender la universalidad
de la ira:

Una emocion podria ser universal en virtud de las condiciones y circunstancias comunes

de la vida humana, por ejemplo, el hecho de que todos precisamos comida y agua, y

tenemos necesidades y deseos, el hecho de que sentimos dolor, enfermamos y morimos

(...)lo que los existencialistas denominan.../a condicion humana, y bastaria para explicar

por qué tenemos tantas emociones en comun, especialmente el miedo, la ira, la tristeza,

el asco y alguna forma de afecto o, cuando menos, un sentimiento de dependencia. Las

circunstancias de la vida son tales que todos nos enfrentamos a peligros, nos sentimos

frustrados u ofendidos por nuestros congéneres, nos sentimos decepcionados y sufrimos

por las pérdidas, encontramos cosas repugnantes, nos sentimos mas proximos a algunas

personas que a otras (2007: 336).

Podemos decir entonces que algunas emociones y formas de comportamiento
o practicas son “basicas” y universales: importantes en todas partes para la
prosperidad de la vida humana. A esta conclusion llegamos partiendo de dos de las
caracteristicas generales de las emociones: su caracter intencional y su componente
eudaimonistico. Revisemos ahora la tercera caracteristica que propone Nussbaum
en su argumentacion: las creencias son constitutivas de las emociones.

La definicion que Aristoteles ofrece de la ira da testimonio del papel de las
creencias en el surgimiento de una emocion: “Sea la ira un deseo de venganza
manifiesta, acompanado de pesar provocado por un desprecio manifiesto contra
uno mismo o contra algtn allegado, sin que el desprecio estuviera justificado” (R,
11, 1378a). Aqui podemos advertir que la creencia de que hemos sido objeto de un
agravio inmerecido provoca nuestra ira; en este caso, el conocimiento del desprecio
injusto seria la causa de la emocion. Encontramos claramente la idea de que el
juicio constituye una condicion necesaria de la emocion. La ira, dice Solomon, es
basicamente el juicio de que uno ha sido agraviado u ofendido (2007).

También en otros lugares Aristoteles deja ver que las emociones guardan
conexiones importantes con las creencias: la creencia de que el sufrimiento de
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alguien es inmerecido suscita nuestra compasion, mientras que la conviccion de
que todos los hombres son malos impide sentir compasion (Retorica, 1385b13-19).

Lo mismo podriamos decir respecto del componente cognitivo que parece
implicar la definicion aristotélica de otras emociones, tales como el miedo:
“cierta pena o turbacion resultante de la representacion de un mal inminente”;
o la vergiienza, que es “una representacion del deshonor”. En otras palabras,
las creencias relevantes son condiciones necesarias para la emocion. Para sentir
ira debo creer que he sufrido una injuria a causa del dafio intencional de otra
persona. El miedo necesita la creencia de que ese objeto puede producirme algin
dafio. Ahora bien, puede ocurrir que nos imaginemos que otros nos hacen dafio
o que la ira surja de una falsa creencia. En la teoria cognitiva-evaluativa de las
emociones se trata precisamente de discernir si la creencia en la que se basa el
juicio es correcta o no. En caso de que la creencia sea falsa, lo seria también
el juicio, pero no asi la emocion. La emocidon no puede ser verdadera o falsa,
sino adecuada o inadecuada. De cualquier manera, serd necesaria una creencia
(falsa o verdadera) para que aparezca la emocion. Si la creencia es verdadera, la
emocion sera adecuada.

En otro lugar, Nussbaum nos ofrece una buena ilustracion de como resultan
inextricablemente vinculados las creencias, su dimension eudaimonista y la
vulnerabilidad propia de nuestra condicion humana necesitada e incompleta:

El miedo implica el pensamiento de que en el futuro pueden acontecer cosas malas e

importantes que no somos capaces de impedir. La pena implica el pensamiento de que nos

han privado de algo o alguien extremadamente importante; la colera, el pensamiento de que

otro ha danado gravemente algo a lo cual atribuimos gran valia; la piedad el pensamiento

de que otros estan padeciendo sin culpa propia; la esperanza, el pensamiento de que nuestro
bien futuro no esta plenamente bajo nuestro control (1997: 89).

Que una emocioén sea desencadenada por un elemento cognitivo significa que
es desencadenada por una creencia relacionada con otros o con uno mismo, con el
presente, el pasado o el futuro (Elster, 2001). Asi, creencias, juicios y emociones
estan estrechamente relacionados: si cambia la creencia, cambia el juicio y, por tanto,
también la emociodn. El caracter central de las creencias en las emociones se aprecia
al percatarnos de cdmo afectando las primeras se afectan las segundas. De hecho,
“hacer creer” es una de las estrategias mas usadas por la publicidad y la politica.
Revelar el poder politico de las emociones es justamente uno de los propdsitos de
la Retorica. Los politicos no pueden influir directamente en los estados fisicos y
en las sensaciones de su auditorio, pero si pueden influir en las creencias de las
personas respecto a las determinadas situaciones (Retérica, 11, 1).
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Ya Michael Moore lo expuso de manera locuaz en su pelicula Bowling for
Columbine (2002) al sostener que las empresas que fabrican y venden armas,
fabrican también el miedo, lo expanden y hacen creer a los norteamericanos que
viven en constante peligro, por lo cual deben defenderse, es decir, comprar armas.
Podemos citar cientos de casos en los que las emociones son capaces de influenciar,
guiar, propiciar, modificar y cambiar pensamientos, desde los mas xenofobicos y
discriminatorios, hasta los mas solidarios y democraticos. Las creencias, por tanto,
pueden ser falsas o ficticias, pero son necesarias e incluso suficientes para producir
una emocion y, por consiguiente, una accion.

Ahora bien, un mismo objeto puede provocar emociones diferentes de acuerdo
con las creencias que se tengan sobre el mismo (Nussbaum, 2008: 51 y 1997: 95
vy 99). Por ejemplo, el senador conservador Roberto Gerlein expresa ptublicamente
el asco que siente hacia el sexo entre hombres: es “sucio y asqueroso, por lo que
merece repudio, ademas de ser un sexo excremental”’. Otros no compartimos tal
creencia y, por tanto, no experimentamos esa emocion para ese caso particular.
Nussbaum ha estudiado este fendmeno del asco que padecen algunos hacia la mujer,
el negro o el judio. De hecho, para Elster “ciertos prejuicios como la misoginia o el
antisemitismo también pueden considerarse disposiciones emocionales” (2001: 34).

La educacion, moderacion o uso inteligente de las emociones resulta
fundamental para Aristoteles precisamente para la formacion de juicios adecuados.
Dice al respecto Luz Gloria Cardenas:

Lo que sera fundamental es lograr que ellas [las pasiones] no oscurezcan el juicio, sino
que ayuden a una mejor comprension de las situaciones en las cuales se dan las acciones
concretas. {Coémo, por ejemplo, sin el temor o la compasion, el amor o el odio, o la ira,
podemos emitir un juicio que sea adecuado y pertinente a las situaciones en las que una
accion determinada se da? Sin el temor, por ejemplo, que acompaiia la inminencia de un
peligro; o sin el sentimiento de compasion que nos hace percibir que una desgracia sufrida
es inmerecida; o sin el amor que nos vincula a los bienes que nos son comunes; o sin el
odio que, por el contrario, nos lleva a rechazar el mal; o sin la ira que suscita el desprecio
que sufrimos o sufren los que nos son cercanos; no nos seria posible. Nos equivocariamos
en nuestros juicios (2009: 699).

Las consideraciones precedentes podrian sugerir que el tratamiento de las
emociones en términos de juicios o creencias compromete una estructura lingliistica
propia de los seres humanos, especialmente adultos. Siendo asi, la propuesta de
Solomon y de Nussbaum no permitiria comprender las emociones de los animales y
los nifios prelingiiisticos y por ello, podria argiiirse, no representa un marco general

7  Véase los comentarios en Revista Semana: http://www.semana.com/politica/articulo/me-da-asco-dos-
varones-compartan-catre-gerlein/268145-3.
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adecuado para las emociones. Sin embargo, anteriormente se sefialdo que una de las
modificaciones al legado estoico realizada particularmente por Nussbaum atafie a
la falsedad del tipo de juicio que implican las emociones. Pero esta no es la tnica
modificacion. El planteamiento neoestoico de Nussbaum y de Solomon modifica
el caracter lingiiistico proposicional que para los estoicos si implicaba la emocion
como juicio.

Recientemente Solomon ha reconocido el excesivo intelectualismo que
sugiere el tratamiento de las emociones como juicios, a pesar de sus continuas
aclaraciones. Un juicio, para Solomon, no es un acto intelectual objetivo, sino una
manera de enfrentar cognitivamente el mundo. Para explicar la propiedad de la
intencionalidad o referencialidad caracteristica de las emociones y la expresion de
que “una emocidn es una implicacion en el mundo”, dice Solomon:

las emociones se estructuran mediante juicios, pero es importante aclarar lo que entiendo

por “juicio”. No me refiero a juicios deliberativos (...) lo que tengo en mente se parece

mucho mas al reciente énfasis en la intuicion y el juicio repentino (...) Los juicios que

estructuran las emociones tampoco precisan ser siquiera verbalizados (...) Y tampoco son

los juicios emocionales lo que algunos filosofos denominan “actitudes proposicionales”

(...) En ocasiones he comparado los juicios emocionales con los juicios cinestésicos, toda

vez que nuestra conciencia puede ser meramente tacita (incluso para uno mismo) (2007:
280. Resaltado en el original).

Veamos qué podemos aportar a esta aclaracion de Solomon. La palabra ha
sido, sin duda, el medio privilegiado para la expresion, para el juicio, ya sea moral,
estético o politico. Sin embargo, frente a ciertas acciones de dolor y violencia
especialmente, hay quienes han mostrado los limites del texto para decir, juzgar
o evaluar. La imagen aparece entonces como una alternativa. “El arte dice cosas
que la historia no puede decir”, dice la artista colombiana Beatriz Gonzalez®.
Pareciera que es necesario celebrar, como dice el poeta Juan Manuel Roca sobre
la fotografia, que siendo “un lenguaje en apariencia agrafo a pesar de sus secretas
gramatica y sintaxis, tenga un vasto poder revelador” (2015). Sin embargo, si bien
una emocion es expresada por el artista o el fotdgrafo y recibida por el espectador
bajo la forma de imagen, es inevitable no conceptualizarla lingliisticamente. De
aqui no se deduce que los nifios prelingiiisticos o los animales no tengan emociones,
sino que no tienen el lenguaje ni la capacidad reflexiva que ésta implica. Que se
pueda transmitir la vivencia y acceder a ella probablemente depende mas de la
educacion en los sentimientos y de la capacidad de empatia.

8 La conversacion entre el historiador Gonzalo Sanchez y Maria Elvira Escallon sobre la obra de esta
ultima “Desde Adentro”, fotografias y video sobre el atentado al Club el Nogal, resulta reveladora en
este aspecto. Véase en: Sanchez, G. y ML.E. Escallon (2007). Memoria, imagen y duelo. Conversaciones
entre una artista y un historiador, en: Analisis Politico n° 60, Bogota.
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Tenemos, pues, una nocioén de racionalidad que no precisa lenguaje (ni
conciencia como actividad deliberativa y reflexiva). Sin embargo, la ira de Nando
Barragan que implica ofensa y venganza, y que ilustra muy bien la definicion
aristotélica de la ira, parece requerir cierta suerte de pensamiento causal y de
conciencia historica posible solo en los seres humanos capaces de lenguaje,
autoconciencia, reflexion y deliberacion. De aqui que pueda resultar dificil pensar
la experiencia emocional separada de nuestras facultades lingiiisticas.

Teniendo en cuenta lo dicho hasta aqui pasaremos a revisar la afirmacion
de Aristoteles seglin la cual hay ocasiones en que la ira es necesaria y adecuada, e
incluso la carencia de ella puede ser prueba de debilidad y estupidez.

I1I. ;De qué modo y en qué casos puede la ira ser adecuada?

Afirma Séneca que la definicion de la ira que ofrece Aristoteles no dista mucho de
la suya “porque dice [Aristételes] que la ira es el deseo de devolver el dafio. Largo
seria examinar detalladamente en qué se diferencia esta definicion de la nuestra”
(Deira, I, 3). Lo que pretende demostrar Séneca es que, entendiendo lo mismo por
ira, no puede desprenderse nada bueno o 1til de ésta como pretende Aristdteles. En
efecto, Aristoteles declara:

Estapidos es necesario llamar a los que no se encolerizan en presencia de cosas que deben

producir una verdadera cdlera; asi como lo son los que se encolerizan de una manera, en

un tiempo, y por cosas que no lo merecen. El que en tales ocasiones no se irrita, parece no

sentir nada, ni saber indignarse justamente. Hasta se debe creer que no sabra defenderse

en una ocasion dada, puesto que ningln sintoma de valor siente en si mismo. Es una

cobardia, digna s6lo de un esclavo, sufrir un insulto y dejar que impunemente se ataque a
las personas de su carifio (Etica a Nicomaco, IV).

Las emociones, pues, no son en si mismas irracionales. Al igual que en las
acciones, en las pasiones puede haber exceso, defecto y justo medio, siendo la
virtud el justo medio. La ira, entonces, puede ser también experimentada “o bien
demasiado, o bien poco, y en ambos casos incorrectamente” (Etica a Nicomaco,
1106b). Aristoteles se refiere a la posibilidad tanto de la racionalidad como de la
irracionalidad de la ira en el sentido de si es adecuada o ajustada para la situacion
en la que aparece. En la interpretacion de Solomon: “sin el contexto social, la ira
seria realmente poco mas que frustracion y furia estériles. No existiria tal cosa como
laira justa. Como recalcaba Aristoteles, hemos de aprender cuando, donde, cuanto,
con quién y en qué circunstancias enfadarnos” (2007: 43). Segtn lo anterior, la ira
es racional -o al menos adecuada- cuando: 1) el desprecio sufrido era injustificado,
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2) se dirige hacia la persona correcta, y 3) se da en el momento apropiado y durante
un tiempo razonable’. Veamos.

1) Laira es adecuada cuando el desprecio sufrido era injustificado. Dado
que la ira es “el juicio de que uno ha sido agraviado u ofendido” (Solomon, 2007:
37) debe haber razones para creer que fui ofendida, pues, por contraste, puede
ocurrir que el desprecio si sea procedente, en cuyo caso no habria lugar para la ira.
Pero ;como saber si el desprecio es justificado? ;Cuantas veces no hemos recibido
como ofensa acciones insignificantes o imaginarias? Tal y como sefala Séneca:
“Entre todo lo que hacemos con tanta solemnidad, nada hay serio y grande. Por esta
razon, repito que vuestra ira, vuestra locura nace de dar demasiada importancia a
cosas muy pequenas” (De ira, 111, 34).

Murphy (1998) hace referencia a algunos reduccionismos en los que caen
las personas que hacen “mala propaganda” al odio (hatred) y uno de ellos es
justamente reducir el dafio moral a una “fabulacion”. Simone Weil -citada por el
mismo Murphy- afirma que “es en razon de nuestra vanidad que imaginamos que
otros nos hacen mal (...) la gente suele imaginar que la han herido” (1998: 91).
Asi, si el odio es una construccion imaginaria, es injustificado, irracional e inmoral.
“Frecuentemente lleva la interpretacion a ver injurias imaginarias”, dice Séneca.

Sin embargo, la ira -y junto con ella el temor (también la vanidad, si
aceptamos la afirmacion de Weil)- son emociones con las que se enfrentan los
jueces para determinar el dafio en el caso de la ira y las posibilidades negativas
imaginadas en el caso del miedo (Nussbaum, 2006). Hacer explicitos los cuadros de
ira o temor ayuda a aumentar la conciencia del publico y de los jueces tal y como
lo senala Aristoteles en la Retorica. A manera de ejemplo pensemos en el discurso
de Clitemnestra a los jueces recreado por M. Yourcenar.

Clitemnestra le dice a los sefiores jueces que explicara por qué matd a su
esposo Agamenon con un cuchillo ayudada de las temblorosas y cobardes manos
de su amante Egisto. Ella amaba a su esposo y se entregé completamente a él: “Si
mi nodriza me envolvid en paiiales al salir de mi madre, fue para él; si aprendi
a contar en la pizarra del colegio, fue para poder llevar las cuentas de su casa de
hombre rico” (1995: 104). También consinti6 la muerte de Ifigenia, su hija, a manos
del propio Agamenon como sacrificio para que los barcos pudieran partir a Troya.

9 Auristoteles distingue al iracundo o al irascible (orgilotes) del colérico (orgé). La irascibilidad o iracundia
es la disposicion o el estado de encolerizarse con demasiada frecuencia o durante mucho tiempo y esto
si constituye, para Aristoteles, un vicio (Etica a Nicomaco, 1108a, 7; 1125 b, 29).

95



Luisa Fernanda Lopez Carrascal

Después de esperarlo durante diez afios, Agamenon regresa acompafiado de una
mujer joven y responde con fria indiferencia al amor de Clitemnestra. Por eso decide
matarlo: “para que se diera cuenta de que yo no era una cosa sin importancia que
se puede dejar o ceder al primero que llega” (1995: 109).

Debemos suponer que el desprecio evidente de Agamendn hacia
Clitemnestra era injustificado? De ser asi la ira de la reina es -concedamoslo por
ahora- comprensible, no asi su venganza. También es posible argiiir que el rey
combatio durante diez afios y que en aquella época era usual que se tomaran las
mujeres como botines de guerra. Esperar fidelidad por tanto tiempo era algo ingenuo
de parte de Clitemnestra. Por lo demas, ella también le fue infiel durante este tiempo;
por lo tanto ;deberiamos decir que el desprecio de Agamenodn era justificado, luego
no tendria por qué haber despertado tal ira en la reina? Finalmente ;quién determina
la objetividad de las razones para la ira y el desprecio?

Con frecuencia el agresor insiste en que el agredido merecia la ofensa y quien
la recibe no lo ve de la misma manera. El proposito de la Retorica y especialmente
del Libro II, es justamente este: convencer a la audiencia de que se tenian buenas
razones (0 no, segun sea el caso) para que la agresion tuviera lugar: “Y es evidente
que el orador debe mover con su palabra a sus oyentes, para disponerlos a la
indignacion, y presentar a los adversarios como culpables de aquello por lo que nos
indignamos y poseedores de las cualidades que mueven a la indignacion” (Retorica,
1380a). Nos enfrentamos aqui al evidente factor subjetivo en las emociones del que
no puede darse cuenta precisa en términos de razones objetivas, sino en funcion de
sensaciones subjetivas, creencias y juicios.

Hay, de otra parte, casos en los que la ira puede tener eventualmente una
justificacion racional y motivos o razones evidentemente objetivos y sin embargo,
quienes sufren el agravio no sienten odio ni ira. Este es justamente el llamado de
Séneca a resistirnos a caer en la tentacion negativa del odio, no sélo moderandolo
o educandolo, sino extirpandolo desde el inicio, pues “mas facil es excluir lo
pernicioso que gobernarlo, no admitirlo que ordenarlo después de admitido.
En cuanto toma posesion, es mas fuerte que la templanza y no soporta freno ni
restricciones” (De ira, I, 7). Si para Aristoteles la ira exige buenas razones, para
Séneca nunca hay buenas razones o buenos motivos para despertar al monstruo
de la ira. Nada mas lejano de las razones que la ira. Justamente la ira se parece
mas a la locura que “si bien enemiga de la razon, solamente se desarrolla en el
ser capaz de razon” (De ira, I, 2). Sin embargo, parece ser pertinente la pregunta
de Novato a Séneca: “-jComo! El varoén honrado, ;no se irritara si ve que su
padre es golpeado, si sumadre es violada?” (De ira, I, 11). Séneca usara distintas
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formulas argumentativas para ir mostrando a sus interlocutores que precisamente
los sabios estan libres de pasiones y odios, puesto que no se enfrentan al que
yerra, sino al error.

Ciertamente no toda reaccidon defensiva debe tomar la forma de Ia ira, pero
cuando ésta se expresa puede interpretarse como un juicio (falso o no) de que hemos
sido agraviados. Por ello para Aristoteles la discusion no radica en determinar si
las pasiones son positivas o negativas, o si algunas de ellas lo son y otras no; de lo
que se trata es de “juzgar con rectitud” en cada caso: “Como (...) la virtud consiste
en gozar, amar y odiar de modo correcto, es evidente que nada hay que aprender y
practicar tanto como el juzgar con rectitud y el gozarse en las buenas disposiciones
morales y en las acciones hermosas” (Politica, 1340a). En esto consiste la educacion
de las emociones y también la sabiduria de los jueces y/o del que domina el arte
de la retorica.

2) La ira es adecuada cuando se dirige hacia la gente correcta, es decir,
hacia quien desprecio, pues con frecuencia las pasiones, especialmente la ira, se
desplazan a otros. La ira, dice Aristoteles, debe dirigirse hacia una persona concreta,
no contra el ser humano en general (Retdrica, 1378b). Sin embargo, esto no suele
ocurrir y es una razén mas para proscribir la ira por completo como insiste Séneca,
pues “su furor no cae solamente sobre aquel a quien persigue, sino sobre todo lo
que encuentra al paso” (De ira, 111, 1).

Varios estudiosos de la //iada han interpretado que la ira de Aquiles hacia
Héctor -desproporcionada y sangrienta- es la ira desplazada que siente ante el
desprecio anterior de Agamenon. Héctor ha reemplazado a Agamenodn en su objetivo.
La furia con que arrastra el cadaver no es digna de un personaje ecudnime como
Aquiles (Taplin en Konstan, 2004). Sin embargo, la duda acerca del motivo de
la colera de Aquiles es razonable, pues también es un hecho evidente el dolor de
Aquiles ante la pérdida de su amigo.

Una forma diferente de ver este “desplazamiento” es el episodio que
menciona Nussbaum (2003) sobre Elie Wiesel quien era un nifio cuando estuvo
en uno de los campos de concentracion. El recuerda que a la primera persona que
vio cuando llegaron las fuerzas aliadas fue a un oficial negro muy grande quien, al
ver aquello que tenia ante sus ojos, empezo a gritar y maldecir durante mucho rato.
Al verlo, el pequeiio Wiesel penso que finalmente la humanidad habia regresado,
que esa ira era signo de que la humanidad habia regresado. En efecto, el oficial no
se enfrentaba a un rostro, o a un victimario concreto, ni era ¢l el objeto del dafio;
el oficial se enfrentaba a una situacion a todas luces dolorosa que lo llend de ira e

97



Luisa Fernanda Lopez Carrascal

indignacion. El no habia sido objeto de torturas, pero podia imaginar el dolor de
los que si las vivieron; esa es la verdadera humanidad.

3) La ira es adecuada, segiin Aristételes, cuando se da en el momento
justo y durante un tiempo razonable, pues perpetuar la ira significa derivarla en
rencor. Al respecto bien vale recordar que la ira no es siempre ni necesariamente
un estado o suceso subito y momentaneo, sino que puede llegar a ser un proceso
que se desarrolla a lo largo del tiempo y puede prolongarse. Sin duda perpetuar
la ira puede producir efectos negativos en contra de nosotros mismos, nuestros
amigos y familiares y, como advierte Séneca: “con tal de danar al otro, descuidada
de si, precipitindose sobre sus propios dardos y avida de una venganza que ha de
arrastrar con ella al vengador” (De ira, I, 5).

En resumen, podriamos hablar de la irracionalidad de la ira (y en general de las
emociones) cuando se dirige a la persona equivocada, si surge de una falsa creencia
y si se prolonga por mucho tiempo. En este sentido no nos encontrariamos frente
a una dicotomia entre lo emocional y lo racional. El caracter racional o irracional,
adecuado o inadecuado de las emociones esta dado por la valoracion que hagamos
de las creencias en las que éstas se fundan y en su relacion con nuestros proyectos
y metas mas importantes.

IV. Conclusiones

Abordamos en este articulo la interpretacion cognitivista de la teoria aristotélica
de las emociones que hacen tanto Martha Nussbaum como Robert Solomon,
teoria que amplia y modifica la nocion tradicional de la razéon como divorciada de
las emociones. Desde su perspectiva, las emociones no son energias o impulsos
sin conexion alguna con nuestros pensamientos, creencias o valoraciones; por el
contrario, son “respuestas inteligentes a la percepcion de valor” y a la importancia
de las personas y cosas con las que nos relacionamos. Sefialamos tres caracteristicas
de las emociones que nos permitieron sustentar dicha tesis: (1) Las emociones
se dirigen a un objeto y se manifiestan segin se perciba dicho objeto. Asi, por
ejemplo, “mi célera no es un mero impulso, un hervor de la sangre: esta dirigida
contra alguien, a saber, una persona que en mi percepcion me ha agraviado”
(Nussbaum, 1997: 94). (2) Las emociones estan estrechamente relacionadas con
ciertas creencias acerca de su objeto. Siguiendo el ejemplo anterior, la creencia de
que hemos sido objeto de un agravio inmerecido provoca nuestra ira; de aqui que
para Solomon la ira sea basicamente el juicio (fundado en una creencia) de que
uno ha sido agraviado u ofendido. (3) Las emociones son eudaimonisticas, es decir
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relativas a lo que la persona considera valioso para una vida lograda. En este sentido
las emociones son localizadas: tienen un lugar en mi propia vida y su importancia
depende de aquello que contribuya al logro de mis metas. La emocion que aparece
frente al desprecio es la ira, pues éste constituye evidentemente un obstaculo para
el florecimiento humano.

Tomamos la ira como eje para analisis del aspecto cognitivo de las
emociones por ser precisamente la emocidn que, en principio, estaria mas lejos de
ser considerada en su dimension moral o, en palabras de Solomon, porque la ira
es una “forma de implicacion en el mundo”. Ciertamente no nos referimos a la ira
que con razon rechaza Séneca y que entendemos mas bien como irascibilidad y en
casos extremos como furia, crueldad o demencia. La ira, como todas las emociones,
tiene un justo medio entre el exceso y el defecto, siendo la irascibilidad el uno y
la imposibilidad de indignarse el otro. Estamos de acuerdo con Séneca en que “no
debemos encolerizarnos por causas frivolas y despreciables. Mi esclavo es torpe, el
agua estd tibia, el lecho poco mullido, la mesa descuidadamente servida: locura es
irritarse por esto” (De ira, II, 25). El aspecto interesante de la ira para la moralidad
s su respuesta a una injusticia, por lo cual la carencia de ésta “puede ser incluso
prueba de debilidad y estupidez” tal y como lo afirm6 el propio Aristoteles.
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1. Introduccion: el modo de donacion del fenémeno corporal
y los cuatro paradigmas antropologicos

Conforme a la concepcion de la fenomenologia sostenida por Michel Henry, ésta
constituye una disciplina filoséfica autonoma investida de la capacidad de dotar
a la filosofia misma de una esfera teérica propia y una jurisdiccion reflexiva
especifica frente al dominio de investigacion acotado por las ciencias particulares.
Si ello ha de resultar en general factible, se debe fundamentalmente a que la
mirada fenomenologica, lejos de circunscribirse de forma tnica y exclusiva a
la consideracion de los fenomenos mismos en cuanto tales (esto, es, en sentido
“sustantivo”), se desplaza mas alla de este horizonte “objetivista” u “Ontico” hasta
arribar a su auténtico “objeto” de atencion, a saber: el acto mismo de aparicion
de los fenémenos (en un sentido eminentemente “verbal”), su modo concreto de
epifania y mostracion. No se trataria ya, pues, de examinar los multiples fenomenos
dados en cuanto tales -como sucede en el caso del método cientifico de acceso a
los elementos objeto de su investigacion-, sino de desviar el sentido de la vision
fenomenologica hacia el modo determinado de darse o acontecer tales fendmenos
y hacia la especificidad propia que éstos presentan en sus diversas modalidades
de donacién'. La toma en consideracion fenomenologica de los datos o hechos
facticamente dados en el horizonte del aparecer mundano consiste esencialmente,
por tanto, en el acto de trazar una cesura epistemologica que disocia, en el propio
seno del objeto o fendmeno dado, su contenido ontoldgico concreto (aquello que el
objeto “es” sustancial u “onticamente”) y el acontecimiento puramente “eventual”
constituido por su mero darse: por la facticidad ligada al hecho de su simple “dejarse
ver” en la desnudez de su manifestacion.

1 Esporello que, alahora de fijar el auténtico objeto de estudio propio de la investigacion fenomenologica,
Henry indica que “Este no es precisamente el fenomeno, lo que aparece [...], sino el acto de aparecer
(phainesthai). Este objeto propio de la fenomenologia es el que hace que sea inmediatamente diferente
de todas las demas ciencias. Estas se ocupan, en efecto, de multiples fenomenos considerados cada
vez seglin su contenido especifico [...] La fenomenologia, por el contrario, se da como tarea el estudio
de aquello que esas diversas ciencias jamas toman explicitamente en consideracion: no el contenido
particular de los diversos fendmenos, sino su esencia, lo que hace de cada uno de ellos un fenémeno:
el aparecer en el que se nos muestran, este aparecer en cuanto tal” (Henry, 2001a: 35-36).

Este decisivo rasgo habia sido ya correctamente entrevisto con anterioridad por Henry al postular
el caracter originario de la donacion fenomenologica: “La cuestion de la fenomenologia, la inica
que confiere a la filosofia un objeto propio haciendo de ella una disciplina autébnoma, la disciplina
fundamental del saber -no una simple reflexion ulterior sobre lo que otras ciencias han encontrado-,
dicha cuestion ya no atafie a los fenomenos sino al modo de su donacion, a su fenomenicidad -no a lo
que aparece, sino al aparecer-. Apercibir esto ultimo y analizarlo en si mismo constituye la aportacion
inestimable de la fenomenologia histdrica, su tema” (Henry, 2009: 32).
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Los “objetos” fenomenologicos se muestran siempre, al decir de Henry
y en sentido husserliano, “no como simples objetos, sino como «objetos en el
Como» («Gegenstinde im Wie»)” esto es, en cuanto “objetos considerados no en
su contenido particular sino en el modo segln el cual se nos dan y nos aparecen
-en el «Como» de su donacion-" (2001a: 36)*. El fenémeno del cuerpo propio cae,
sin duda, en el interior de la esfera de aquellos fendmenos susceptibles de resultar
privilegiadamente contemplados a través de semejante prisma de observacion,
teniendo en cuenta de forma particularmente acusada el hecho de que en este
caso el “objeto” asi considerado y tematizado presenta tal vez una panoplia de
modalidades diversas de donacion mas nutrida y compleja de lo que una primera
y superficial mirada propedéutica podria llegar a sospechar. En efecto, el referente
realmente denotado por el prima facie univoco término “cuerpo” no lo constituye
de forma exclusiva el elemento material, espacial y organico que suele ligarse al
concepto de corporalidad: aquel al cual Henry se refiere mediante expresiones
tales como “cuerpo trascendente objetivo” o “cuerpo organico” (2007: 266-267).
Este modo de concebir la corporalidad responde a un determinado paradigma
antropoldgico conforme al cual el “cuerpo objetivo” constituye un miembro de
pleno derecho del ambito ontologico al que pertenecen en general las res extensae,
es decir, aquellos elementos cuyo particular modo de donacion se identifica con
el propio de los objetos materiales y substanciales configuradores de mundo que
yacen objetivamente ante la mirada de una conciencia observante.

La subjetividad, entendida como el envés o el otro pliegue de la totalidad de
lo existente, quedaria asi desgajada de tal modo “objetivo” de darse, reservandose
para ella una modalidad de donacion heterogénea con respecto a la ofrecida por el
fenomeno de la corporalidad. Tal seria la concepcion antropologica subyacente, por
decirlo en términos heideggerianos, a la “moderna metafisica de la subjetividad”,
es decir, al paradigma, a la vez subjetivista y mecanicista, instituido por la filosofia
galileano-cartesiana en el instante auroral de la modernidad filosofica y cientifica.
No obstante, esta forma determinada de considerar el fenomeno del cuerpo -y la
idea de donacion que late tacitamente tras ella- constituye unicamente uno de entre
todos los posibles modelos antropolégicos derivados de la reflexion fenomenolédgica
relativa a la corporeidad (al modo de darse) del cuerpo propio. Se trata de aquella
consistente en “desplazar los dos términos de la relacion trascendental a la misma
region ontologica, la region del ser trascendente, lo que implica, en relacion con

2 Igualmente: “Pues la fenomenologia no se pregunta por los objetos sino por su modo de donacién,
por los «objetos en su comox»” (Henry, 2009: 184).
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la subjetividad absoluta, el olvido de su caracter radicalmente inmanente, es decir,
la destruccion de su caracter ontologico propio” (Henry, 2007: 213). Los analisis
llevados a cabo por Henry permiten distinguir ademas al menos otros tres arquetipos
antropoldgicos directamente ligados a otras tantas interpretaciones acerca del
estatuto ontologico de la corporalidad: la interpretacion nihilista de la subjetividad
(derivada de la anterior y facilmente identificable con las posturas “existencialistas”
asumidas por Sartre en L ‘étre et le néant), la teoria del “cuerpo-sujeto” intencional
representada por la teoria del “cuerpo encarnado” de Merleau-Ponty y la peculiar
teoria heideggeriana del cuerpo como instrumento coadyuvante a la respuesta al
Ser en el marco de la “copertenencia” Ser-hombre propiciada por el acontecer
del Ereignis (apuntada por Heidegger singularmente en el contexto de los cursos
conocidos como Zollikoner Seminare).

La critica de estos cuatro modelos prototipicos desemboca y cristaliza en
la asuncidon de una propuesta alternativa en referencia a la cuestion del modo
en que cabe entender el particular modo de donacion propio del fenomeno
corporal: la llamada por Henry “teoria del cuerpo subjetivo”. Una concepcion de
la subjetividad encarnada en la cual “el ser esencial” del cuerpo es localizado en
“el cuerpo subjetivo como experiencia interna trascendental del movimiento y
del sentir” (Henry, 2007: 260), y que admitiria con toda legitimidad ser definida
provisionalmente en términos de “corporeidad trascendental” o, si se prefiere, como
un “trascendentalismo corporeista”. También a esta ultima postura henryana subyace
una larvada concepcion antropoldgica implicitamente contenida en cada uno de sus
postulados esenciales; concepcion que, mediante el contraste con respecto a aquella
destilada por cada una de sus cuatro contrafiguras anteriormente mencionadas,
trataremos de poner de relieve en lo sucesivo.

2. Del monismo ontologico a la interpretacion nihilista
de la subjetividad

Comencemos, pues, por el paradigma “objetivista” de cufio cartesiano. Este se
halla presidido, al decir de Henry, por una “ambigiiedad radical” en su constitucion
mas propia; un caracter ambiguo consistente fundamentalmente en que “algunas
veces, efectivamente se trata de un cuerpo subjetivo del que Descartes tuvo el
presentimiento genial, pero otras veces [...], se trata de la unioén del alma con un
cuerpo que es simple y llanamente el cuerpo en tercera persona de la naturaleza fisica
y mecanica, un cuerpo cuya esencia es la extension y que esta siempre sometido, si
no actualmente al menos virtualmente, a la categoria de partes extra partes que hace
ininteligible su pretendida mezcla con la esencia del pensamiento” (Henry, 2007:
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199-200)°. Parece palmario que la constitucion de lo humano, contemplada desde
la perspectiva cartesiana, tiene lugar merced a un enigmatico y acaso arbitrario
acto de hibridacion ontologica acaecida entre una instancia puramente subjetiva o
noética y un elemento investido de una inequivoca carta de ciudadania en el reino
de la exterioridad factico-objetiva mas radical (aquella que representa justamente
el ambito de donacion que constituye, segun el dictamen de Henry, el circulo de
investigacion acotado por el discurso cientifico).

Incluso dejando el margen el caracter “incomprensible” de tal horizonte
interpretativo, semejante planteamiento de la cuestion relativa al gozne que escinde
y articula subjetividad y corporalidad arroja como resultado antropoldgico una
concepcion del fenomeno humano en su totalidad que suspende a éste en un perpetuo
acto de gravitacion directamente derivado del simple caracter accidental que resulta
necesario reconocer al hecho de la hibridacién casual entre las dos categorias de
res: cogitans (inmanencia pura de la subjetividad) y extensa (cuerpo trascendente
organico y espacialmente determinado). De ahi la observacién de Henry conforme
a la cual el reconocimiento del nexo meramente contingente que ligaria a ambas
sustancias implica necesariamente la asuncioén de un punto de vista antropoldgico
en el que “la naturaleza humana [...] se nos da precisamente como producto de un
accidente incomprensible” (Henry, 2007: 202). En semejante contexto antropologico
y ontologico resulta tan absurdo como imposible adelantar cualquier clase de teoria
acerca de una posible “subjetividad originaria” de lo corporal (una ontologia del
cuerpo subjetivo). Y ello porque, habida cuenta del presupuesto que circunscribe
la corporalidad de forma exclusiva a la esfera de lo “objetivamente dado” en la
exterioridad del mero ser-ahi factico, toda hipotética remision de tal corporalidad
materialmente dada al circulo de su contrafigura ontoldgica radicalmente heterdclita
aella (la subjetividad), ha de aparecer con necesidad como la tentativa de constituir
un “hierro de madera”. Hibrido teratomorfo en el cual consistiria propiamente la
esencia de lo humano.

Frente a lo anterior, Henry postula explicitamente la posibilidad de acceder
a la donacion de un cuerpo que “es por completo subjetividad y que es uno en su
ser con el ser mismo de la subjetividad absoluta” (2007: 199). Una teoria de la
subjetividad trascendental de la corporalidad encarnada cuya esencia radica “en
sustituir el dualismo cartesiano por la realidad originaria que aquél enmascaraba, a
saber, el dualismo ontologico, la interpretacion filosoéfica correcta de la vida natural

3 De forma oportuna en referencia este aspecto, apunta Jean-Luc Nancy: “Lo extenso es el juego de
los pesajes: partes extra partes (el fallo de Descartes es concebir el extra como vacio y como lo
indiferenciado, cuando es muy exactamente el lugar de la diferenciacion, el lugar de la «corporaciony,
el tener lugar del pesaje y por consiguiente de la comunidad del mundo)” (Nancy, 2010: 67-68).
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del ego, de la inmanencia absoluta de la subjetividad ante el ser trascendente”
(2007: 216). Asi pues, desde la optica henryana, el fallido -por ininteligible- intento
cartesiano de fundar la naturaleza humana en la teoria de la union sustancial “solo
tiene como resultado poner al descubierto el caracter ontoldogicamente inapropiado
del horizonte filosofico en que este problema fue planteado por Descartes” (2007:
208), es decir, explicitar la endeblez de las coordenadas en las cuales Descartes y los
cartesianos tratan de incardinar la cuestion del ensamble entre los dos heterogéneos
elementos (subjetividad y corporalidad) cuya articulacion configura supuestamente
la totalidad del fenomeno humano*.

Otro tanto cabria afirmar (con pertinentes matices) en referencia a la
antropologia implicitamente contenida en la concepcion nihilista de la subjetividad
sostenida por posturas como el existencialismo sartreano. En efecto, la distincion
establecida por Sartre en L ‘étre et le néant entre étre-pour-soi y étre-en-soi viene
a coincidir en lo esencial con la postulada por Descartes entre res cogitans y res
extensa, con la salvedad de que, en el primer caso, la subjetividad no resulta ya
identificada con un ego sustancial y autofundado, sino con una pura oquedad que
en si misma carece de consistencia ontologica alguna y se muestra, por tanto,
como un mero acto de perpetua “nihilizacion”: en términos de “pura Nada”.
Segun el dictamen de Henry, tal formulacion se remite a una concepcion espuria
de lo subjetivo fundada, bien en un enfoque general de orden psicologista, bien
en una idea nihilista de la subjetividad entendida ésta como “un puro «vacio»
frente al mundo” (2007: 258), que es justamente lo que sucede en el caso que nos
ocupa. Esta ultima perspectiva constituye el consecuente culmen de la tendencia
constitutivamente insita en el monismo ontologico, esto es, en “la concepcion
segun la cual lo real s6lo puede sernos dado en el elemento del ser trascendente”,
dado que ésta “supone vaciar la subjetividad de toda realidad” (Henry, 2007: 260)
desde el momento en que todo lo real ha de encontrar su &mbito propio de epifania
en la esfera de la exterioridad efectiva; unico circulo del aparecer que el monismo
nihilista con respecto a la subjetividad reconoce y acepta realmente. Esta tesis a la
vez “monista”, “objetivista” y “nihilista”, contribuye decisivamente a obturar la
via que permite el acceso a la posibilidad de intuicidon de un cuerpo trascendental
ligado a la esfera de la pura inmanencia, esto es, de una genuina ontologia de la

4 “Asipues, el problema de la interaccion reciproca entre las dos sustancias “no refiere a un acontecimiento
misterioso e incomprensible, sino por el contrario a un hecho muy claro y muy evidente de suyo, siempre
y cuando lo consideremos precisamente como un fenémeno, nos atengamos estrictamente a lo dado y
reflexionemos solamente sobre ello, haciendo abstraccion de todos los constructos trascendentes que lo
hacen ininteligible. Lo que nos importa ahora no es tanto aclarar la accion que el alma ejerce sobre el
cuerpo [...], sino entender como en la tradicion filosofica esta accion ha llegado a hacerse precisamente
incomprensible” (Henry, 2007: 209).
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subjetividad en cuyo seno se incluiria, a titulo de miembro de pleno derecho, la
corporalidad originaria. Pensemos aqui en la tesis apuntada por Nancy segun la
cual “la ontologia del cuerpo es la ontologia misma: ahi el ser no es nada previo o
subyacente al fenomeno” (Nancy, 2010: 16)°.

La nocién misma de “cuerpo subjetivo” resulta, por tanto, radicalmente
refractaria tanto al horizonte estatuido por la filosofia cartesiana como al “nihilismo
de la subjetividad” sartreano. Ello es debido, en el primer caso, a que en el
esquema cartesiano “cuerpo’ mienta y ha de mentar siempre algo perteneciente a la
exterioridad objetiva trascendente al ego (y, por tanto, una expresion como “cuerpo
subjetivo” constituiria una auténtica contradictio in terminis), mientras que en el
segundo obedece al hecho de que en el marco del “nihilismo subjetivo” simplemente
no se da “espacio” o “lugar” alguno -empleando tales términos con una evidente
significacion figurativa o metaforica- en el cual le fuese hipotéticamente dado
alojarse o “habitar” de algiin modo a una instancia tal como un cuerpo subjetiva y
trascendentalmente concebido. Ello sucede porque la pura vacuidad constitutiva
de la conciencia o “ser-para-si”’ no admite, en general, ningiin &mbito de acogida
o alojamiento fout court. No es posible situar nada en el interior de la negatividad
absoluta o “habitar” en el seno de un puro acto eventual de “anonadamiento” como
aquel en el que se agota la conciencia sartreana. Tal toma de posicion arroja, de
forma implicita, una determinada postura de orden antropologico, a saber: aquella
desde cuyo punto de vista, no lejano del asumido finalmente por el cartesianismo,
“el fendmeno de la encarnacion aparece necesariamente, a ojos de la conciencia,
como una paradoja, como una agregacion sintética misteriosa efectuada a su ser
propio, aunque reducido, bien es verdad, a una pura forma. Se establecia asi una
oposicion entre, por un lado, lo que ya no es sino una pura nada y, por otro lado,
una determinacion fija, un simple ser-ahi [oposicion equivalente a la del ser-en-
siy el ser-para-si]”, con lo que el cuerpo pasaba a ser contemplado simplemente
“como un elemento del mundo, como una simple determinacion ubicada en el ser
entre otras determinaciones indiferentes” (Henry, 2007: 260), es decir, como cosa
entre las cosas.

La asuncién de este horizonte tedrico supone desarraigar al cuerpo de su
genuino modo de donacion originario para arrojarlo a un estatuto ontoldgico objetivo
y trascendente que no le conviene por esencia, tornandolo asi “mutilado de aquello
que constituye su ser esencial, a saber, el cuerpo subjetivo” (idem.). En efecto,

5 Henry localiza, en cambio, la relevancia del principio fenomenoldgico “en haber planteado la
fenomenologia como un prius de la ontologia, subordinando la segunda a la primera. Y ello, no con el
proposito de descalificar a la ontologia [...], sino con el de asignarle un fundamento seguro” (Henry,
2001a: 42)
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injertando la cuestion en el terreno acotado por la fenomenologia henryana de la
corporalidad, la subjetividad pierde el cardcter de “medio impersonal y vacio”, de
instancia definida por la naturaleza absolutamente neutra con la que el nihilismo
la habia investido al situarla frente a la opacidad de un mundo objetivo “externo”
a ella igualmente caracterizado por el anonimato ontologico y la neutralidad.
En oposicion a ello, Henry localiza las dos determinaciones fundamentales de
la corporalidad (movimiento y sentir) como facultades no susceptibles de serle
imputadas a una instancia abstracta o definida por la impersonalidad anénima, sino
como capacidades “pertenecientes a un individuo concreto”, dado que una potestad
en general “nunca es un poder indeterminado, es siempre el poder de un ego [...],
puesto que la idea de una sintesis pasiva sensible sin referencia a un ego [...] se
nos mostré como carente de sentido” (Henry, 2007: 258).

De forma analoga, el modo de donaciéon de la subjetividad incluye,
ciertamente, la presencia ante ¢sta de un ambito “externo” trascendente y
objetivamente dado, mas tal ambito mundano, lejos de invadir, colmar y anegar el
delicuescente intersticio ontologico abierto por la vacuidad de lo subjetivo (como
sucede finalmente en Sartre), ha de detenerse ante una instancia subjetiva investida
de contenido propio y concreto: “esta subjetividad no es una forma vacia, tiene
ya un contenido que no esta constituido por el ser trascendente, sino que es un
contenido originario, a saber, el de la experiencia interna trascendental en cuanto
tal®. De este contenido originario, trascendental, podemos decir que es precisamente
aquello que constituye la densidad de la vida, una densidad ontoldgica primera
e irreducible” (Henry, 2007: 259). He aqui la intuicién mediante la cual Henry
refuta el ntcleo de la ontologia fenomenolodgica sartreana sin ni siquiera referirse
a ella de manera explicita. Resulta plenamente consecuente con ello el que Henry
indique que, como corolario derivado de todo lo anterior, “la idea que se tenia de la
naturaleza humana debia ser corregida radicalmente”. Esto equivale, en la practica,
a tomar en seria consideracion el hecho de que, a la luz de sus auténticos modos
de donacion respectivos y ahora ya desvelados, “la conciencia no es el vacio de la
nada y el cuerpo no es un objeto”, sino que, muy al contrario, “la subjetividad es
real y el cuerpo es subjetivo” (2007: 260). La clave tedrica que propicia la adecuada
comprension del nexo ontoldgico existente entre lo objetivo y lo subjetivo radica,
pues, en captar de forma apropiada la decisiva simultaneidad dada entre la forma
concreta de donacidn de la subjetividad y el modo en el que el cuerpo (ahora ¢é1

6 A este respecto, G. Fainstein observa: “El cuerpo no es primero un ser y luego una experiencia de ese
ser, sino que se nos presenta en la propia experiencia como un saber originario; es su manera de darse.
Esto constituye el primer principio de todo conocimiento, el hecho primitivo” (Fainstein Lamuedra,
2010: 236).
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también originariamente subjetivo) inhiere esencialmente en ella, le pertenece y
resulta indisociable de tal donacion’.

Henry procede, por tanto, a una rehabilitacion y restauracion del firme
estatus ontologico de la subjetividad y a una paralela vindicacion del cuerpo
(elemento tradicionalmente adscrito al &mbito de donacion propio de la facticidad
trascendente objetiva) para la causa de lo subjetivo. Y lo hace sin incurrir por ello
ni en la dualidad subjetivismo-objetivismo caracteristicamente cartesiana ni en
posiciones metafisico-subjetivistas susceptibles de ubicar su postura al respecto
en la linea de fuego de las habituales criticas de raigambre heideggeriana hacia la
“moderna filosofia de la subjetividad” y sus derivas contemporaneas. Con ello, el
fenomendlogo galo logra perfilar una tesis antropologica propia presidida por la idea
de un nuevo sujeto unitario, no escindido ya por cesura alguna entre subjetividad y
corporalidad, y libre, por tanto, de la tarea relativa a la justificacion y explicacion
del caracter arbitrario, criptico y casi esotérico que la tradicion derivada del
cartesianismo habia conferido al fenomeno de la subjetividad encarnada, es decir,
al propio modo de donacién de lo humano.

3. Del quiasmo de la subjetividad encarnada al cuerpo como instancia
de apertura y réplica al Ser

Entre las criticas contemporaneas al monismo ontoldgico, el psicologismo y
el nihilismo de la subjetividad, destaca la teoria del cuerpo-sujeto elaborada
por Merleau-Ponty; inicialmente investida de un sesgo de orden mas bien
epistemologico y “psicologizante” (en Phénoménologie de la perception) e
impregnada en su pensamiento tardio, merced al recurso a nociones tales como
chiasme o chair du monde, de rasgos mas clara y netamente “ontoldgico-metafisicos
(singularmente apreciables en Le visible et ['invisible). En su obra [Incarnation,
a pesar de reconocer los indudables y notables avances que la fenomenologia
contemporanea (singularmente la merleau-pontyana) ha logrado llevar a cabo en
orden a deslindar el cuerpo-objeto tradicional de un postulado “cuerpo subjetivo”,
asi como en referencia a la sustitucion de un ego puramente inmanente como raiz
originaria de nuestra percepcion abierta al mundo por un sujeto corporalmente
encarnado, Henry considera que tales tentativas permanecen aun incardinadas en

7  “El fenémeno de la encarnacion significa la realidad de una posibilidad ontologica que no es abstracta,
sino que resulta en cambio idéntica al ser mismo del ego. En cuanto al ser del cuerpo, este no es
originariamente un simple ser-ahi, ni es tampoco una determinacion objetiva cualquiera de la que el
hombre, en cuanto ser metafisico, podria solo constatar su finitud, contingencia o absurdidad” (Henry,
2007: 260-261).
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el interior del concepto tradicional de fendmeno. Un modo de donacion a cuyos
presupuestos tacitos tampoco la teoria del cuerpo-sujeto propuesta por Merleau-
Ponty parece sustraerse y cuyo horizonte de inteligibilidad no logra, en todo caso,
eludir ni obviar. El “sujeto corporal” merleau-pontyano aparece realmente como
un cuerpo intencional, esto es, originariamente puesto en franquia con respecto
a la exterioridad: abierto a la apertura universal representada por el evento de
donacion de un mundo. Este primigenio acto de extraversion ontologica por parte
de la hipotética corporalidad trascendental e intencional, no solamente no desliga
el estatus ontologico del cuerpo de su tradicional remision a la esfera del modo de
darse propio de los fenomenos objetivo-mundanos, sino que la secunda, consolida y
fortifica®. La teoria del cuerpo intencional inocula, pues, de nuevo la savia destilada
por el antiguo cuerpo-objeto en el seno del renovado cuerpo trascendental propio
del sujeto encarnado que aparece ahora como piedra de toque de la totalidad de lo
empiricamente percibido. De esta forma, “el «fuera de si» determina tanto el cuerpo
en calidad de nuevo sujeto del mundo sensible, como el cuerpo tradicional sito en
este mundo a titulo de objeto, y sentido en él. Asi, el nuevo cuerpo trascendental no
es mas que la condicion del antiguo, hasta el punto de poder deslizarse ¢l mismo
hacia la antigua posicion, como se ve en Merleau-Ponty” (Henry, 2001a: 156).

Asi pues, lejos de rebasar el horizonte originalmente instituido por el
monismo fenomenologico, la teoria intencional del cuerpo-sujeto no solamente
redunda en la constitucion de una nueva identidad entre cuerpo trascendental y
empirico, sino que ademas “no es so6lo una aberracion: en ultimo caso, resulta
mas bien de llevar hasta el limite los supuestos que constituyen el monismo
fenomenologico, y debe comprenderse como su tltima consecuencia” (idem.).
El caracter de apertura intencional deviene, pues, una suerte de éter universal que
envuelve tanto al cuerpo trascendental como al cuerpo objetivo, homogeneizando
y nivelando, asi sus supuestamente heterogéneas modalidades de donacion. La
teoria heideggeriana del cuerpo secundara, radicalizdndola ontolégicamente y
despojando de entidad sustancial al correlato intencional de la apertura hacia
la exterioridad, esta propuesta intencional formulada por Merleau-Ponty, como
tendremos ocasion de mostrar. La teoria del cuerpo intencional elimina, pues, la
diferencia ontologica entre corporalidad subjetiva y objetiva en la medida en que
sustituye la confrontacion ontoldgicamente antagonica entre dos modos de donacion
heterogéneos e irreductibles entre si por un peculiar tipo de monismo ontologico

8  Asi, Merleau-Ponty escribe: “I/ ne faut donc pas dire que notre corps est dans l'espace ni d’ailleurs
qu'il est dans le temps. Il habite l'espace et le temps” (Merleau-Ponty, 1992: 162). Y analogamente:
“le corps propre est a la fois objet constitué et constituant a l'égard des autres objets. Mais [ ...] il faut
choisir, et en derniere analyse, le replacer du coté de l'objet constitué” (Ibid., 274).
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conforme al cual es so6lo un univoco modo de epifania fenomenologica el que
propicia el aparecer del cuerpo objetual ante la sede de aparicion representada por
el cuerpo-sujeto ante el cual aquél se muestra. Un aparecer, ya no susceptible de
ser propiamente reconocido como “fenomenologico”, e identificado, por lo demas,
con la exteriorizacion hacia el “afuera” representado por el horizonte del mundo
objetivamente dado. Un rasgo que concede una inequivoca preeminencia (y aun
la primacia absoluta) a un modo particular de donacion coincidente con el modo
de darse propio de los fendomenos mundanos.

El bucle descrito por la corporalidad subjetiva no afecta, por tanto, sélo
a aquello que aparece en la esfera de lo objetivamente dado (particularmente
al cuerpo-objeto material y orgéanico), sino también a su propio modo de darse
y aparecer ;|No se perfilan aqui acaso los apreciables contornos de una nueva y
peculiar clase de “monismo ontoldgico intencional”? Sin duda se trata del mismo
“monismo de la intencionalidad” que rige larvadamente la célebre dialéctica de
la aisthésis apuntada por la nocion merleau-pontyana de “quiasmo’. El caracter
reversible del circuito que, a modo de palindromo estético, establece el contacto
tactil de la mano izquierda sobre la mano derecha y que supone una tacita identidad
y convertibilidad reciproca de fondo entre corporalidad sentiente y corporalidad
sentida, implica realmente un dominio universal de lo sentido simultaneo a la
preponderancia absoluta de un tinico modo de donacién: aquel en el cual lo sentido
es susceptible de serlo (el aparecer “externo” a la subjetividad)'’. En alusion a ello,
escribe Henry: “De manera que nunca hay otra cosa que lo sentido, y que el poder
de sentir, que es en cada caso desplazado desde una instancia a la otra, de una
mano a la otra, es siempre supuesto mds alla de lo que no adviene al aparecer mas
que bajo la forma de lo sentido [...]. El cuerpo objeto de la tradicion y del sentido
comun permanece de hecho como lo que era desde siempre, ciertamente como
un cuerpo-objeto, sin deber su manifestacion mas que a su estatuto de ob-jeto; a/
hecho de estar arrojado ahi-delante-en-un-mundo, en ausencia de cualquier otra
legitimacion” (Henry, 2001a: 157)!.

9 Enun conocido locus classicus de Phénoménologie de la perception, Merleau-Ponty expone el quiasmo
del siguiente modo: “quand je touche ma main droite avec ma main gauche, [‘objet main droite a cette
singuliere propriété de sentir lui aussi [...]. Quand je presse mes deux mains ['une contre l'autre, il
ne s'agit donc pas de deux sensations que j'éprouverais ensemble, comme on percoit deux objets
Juxtaposés, mais d ‘une organisation ambigué ou les deux mains peuvent alterner dans la fonction de
«touchantey et de «touchée»” (Merleau-Ponty, 1992: 109).

10 “Dado precisamente que el cuerpo trascendental que siente con todos sus sentidos nos abre al mundo,
todo lo que €l permite sentir -y, asi, ¢l mismo en calidad de cuerpo sentiente, aunque igualmente
susceptible de ser sentido por si mismo- se ubica en el mundo como objeto sentido” (Henry, 2001a: 156).

11 A tal respecto, y en alusion a las posiciones “ontologizantes” apuntadas por el Merleau-Ponty tardio,
M. T. Ramirez indica oportunamente: “Podemos hablar ya del ser mismo, no como un ser inaccesible
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Mas atn: el reconocimiento de esa dualidad -en ultimo término presidida
por una previa identidad de fondo- establecida por Merleau-Ponty entre las
instancias presentes en el quiasmo de la aisthésis (Sentiente/sentido, Vidente/
visible) explicitamente calificada por Henry como “mito”, provocaria, asimismo,
la recaida de la mirada fenomenoldgica sobre el cuerpo en el tradicional
dimorfismo que escinde sujeto y objeto. La incursion en esta “dicotomia clasica”
deriva directamente del hecho de que el célebre entrelacs merleau-pontyano que
disuelve el tocar “activo”y la pasividad del “ser tocado” en la indiferenciada esfera
de la identidad propia de dos “carnes trascendentales” que resultan ser una sola
0 poseer una misma raiz comun (“lo sensible”), no instituye en modo alguno una
articulacion disimétrica entre las instancias de ese modo deslindadas. En cierto
modo, tal corporalidad tinica se fracciona, disgrega o aliena internamente solo
para propiciar el hecho de que la mano tocante asuma de forma provisional el rol
dominante tradicionalmente reservado al “sujeto” cognoscente (si bien tamizado a
través de la facultad tactil), mientras que la mano tocada resulta relegada al papel
de elemento pasivo que se limita a recibir los efectos de la facultad tactilmente
cognoscitiva propia de la anterior, es decir, reificada e identificada con el papel
jugado por el “objeto” de conocimiento en el contexto de la epistemologia clasica
(tal la cartesiana).

Esta dicotomia de lo perpetuamente intercambiable apuntada por Merleau-
Ponty entronca plenamente, pues, a pesar de su caracter aparentemente innovador,
con aquella otra subyacente al esquema sujeto-objeto, es decir, con el dualismo
ontologico (facilmente reversible en monismo de la exterioridad, como hemos
visto) tradicionalmente sostenido por la metafisica de la subjetividad clasica. Asi
lo reconoce el propio Henry cuando, en el contexto de una discusion acerca de la
escision entre el ego y el sujeto considerado por él meramente como el otro en el
marco de la relacidn erotica, advierte del riesgo de recaida en la polaridad sujeto-
objeto que tal planteamiento entrafia, y cuestiona: “; Pero no es también ella, todavia,
la que determina el no menos famoso quiasmo de lo tocante y lo tocado, sobre el
cual funda todo su analisis de lo «Sensible» el tltimo Merleau-Ponty?” (Henry,
2001a: 268). Desde un punto de vista antropologico, resulta palmario que de la tesis
del cuerpo-sujeto intencional se sigue una concepcion del sujeto humano que cifra
la totalidad de su esencia, singularmente la determinacion de lo corporal, en una

0 como una hipdtesis tedrica, sino como una constatacion perceptiva, como aquello que nos ensefia
-aun «negativamente» nuestro ser corporal y viviente. Es desde el quiasmo sujeto-objeto, desde las
relaciones de superposicion y complementacion, entre el vidente y lo visible, desde la Carne pues, que
podemos arribar a la afirmacioén de un Ser mas alla de nosotros” (Ramirez, 2014: 229-230).
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remision al “Ex-stasis del mundo”. Conforme a la seria toma en consideracion de
esta exteriorizacion ex-statica, “El cuerpo propio esta en el mundo como el corazén
en el organismo: mantiene continuamente en vida el espectaculo visible, lo anima
y lo alimenta interiormente, forma con él un sistema” (Merleau-Ponty, 1992: 235).

En contraposicion a tales tesis, Henry invierte el sentido de la via que
hipotéticamente proporciona acceso a lo corporal. No se trata ya de atender
prioritariamente al fenomeno de la apertura “ex-statica” a la exterioridad del mundo
dado a la hora de fijar el modo concreto de donacion de la corporalidad, sino,
inversamente, de obturar la totalidad de los cauces que ocasionan el reflujo del darse
propio de lo mundano sobre el ser propio del cuerpo. Por mor de ello, la objetividad
del cuerpo material y espacialmente determinado se difumina hasta tornarse
fenomenolégicamente irrelevante y con ella también la intencionalidad del cuerpo-
sujeto merleau-pontyano, que resulta ahora suspendida y “desactivada”. El cuerpo
pierde asi los atributos fenomenolégicos que la ligaban a la esfera de 1o objetual para
tornarse origen y raiz no sustancial de la totalidad de lo dado: fuente “subjetiva”
de toda donacion tinicamente susceptible de ser acogida y reconocida merced a
una fenomenologia de la vida concreta. Una vida que no conoce quiasmo sensible
alguno ni tampoco alberga en su seno la estructura propia de la intencionalidad ex-
statica hacia lo mundano y sensiblemente perceptible, sino que favorece el acceso
a la epifania fenomenolodgica de la corporalidad en virtud de la previa revelacion
de una “corporeidad originaria invisible” situada de espaldas al modo de darse
propio de los objetos que pueblan el mundo exteriormente percibido: “Ni el sentir,
ni lo sentido ni su estructura opositiva, ni el quiasmo Tocante/tocado, Vidente/
visible -ya lo comprendamos todavia como un quiasmo, ya como una estructura
positiva o, al contrario, como un enlace, como la identificacion inconcebible del
constituyente y lo constituido y como su confusién-, nada de todo esto interviene
con lo que debe ser pensado ahora” (Henry, 2001a: 158). La “corporeidad” originaria
se nutre exclusivamente de los atributos fenomenologicos que la vida genera de
forma puramente inmanente: con prescindencia, pues, de remision a exterioridad
mundana alguna intencionalmente dada. El modo de donacidn de lo vital acontece
merced a una epifania interna en la cual la vida aparece especularmente ante si
misma y en cuyo seno la instancia percipiente y la instancia percibida se muestran
como una y la misma'?. Con ello resulta disuelto el quiasmo merleau-pontyano

12 A este respecto, en su ensayo “;Qué es aquello que llamamos la vida?”, Henry declara con toda
explicitud: “la vida permanece en si misma; carece de afuera, ninguna cara de su ser se ofrece a la
aprehension de una mirada tedrica o sensible, ni se propone como objeto de cualquier accion [...]. La vida
es una dimension de inmanencia radical. Tanto como podamos pensar esta inmanencia, debera significar,
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de la sensacion y la esencia de lo humano aparece en términos de donacion de un
padecer (no de un éxtasis dotado de correlato objetivo), de “un sufrir y un gozar
cuya materia fenomenologica es, en efecto, la afectividad pura, una impresividad
pura, esa auto-afeccion radicalmente inmanente que no es otra cosa que nuestra
carne” (Henry, 2001a: 159). De ahi que Henry se refiera a la “superficialidad” de
“las tesis que interpretan la relacion tocante/tocado, puesto que lo tocado no es un
cuerpo césico” (2001a: 270).

Heidegger radicaliza, como se apuntd anteriormente, esta tendencia
merleau-pontyana a concebir la revelacion de lo corporal a partir del acto del Ex-
stasis hacia la exterioridad de lo dado en el “afuera”. Sin embargo, en este caso,
“lo externo” no se halla ya representado por la totalidad de las determinaciones
concretas u objetos que aparecen en el horizonte de lo mundano, sino, mas bien,
por ese horizonte ontolégico mismo merced al cual y en cuyo interior aparecen
los elementos onticos y concretos particulares. Si bien ya el “primer Heidegger”
habia tratado con denuedo de deslindar la nocion de lo humano de toda reificacion u
objetivacion procedente de los rasgos “biologicistas” atin adheridos a la antropologia
metafisica oponiendo a €sta la apertura extatica (Erschlossenheit) de un Dasein
no susceptible ya de ser concebido categorialmente como “cosa entre las cosas”,
la interpretacion que el “dltimo Heidegger” ofrece acerca del fendmeno de la
corporalidad (singularmente en Zollikoner Seminare) recae en el planteamiento
merleau-pontyano de la cuestion confiriéndole ademas un marcado sesgo abstracto
y antihumanista. En efecto, en los mencionados Seminare, impartidos durante la
década de los sesenta, Heidegger declara explicitamente que “El fendmeno del
cuerpo (L) como tal estd maximamente encubierto para los médicos, porque se
ocupan sélo del cuerpo [Leib-Korper] reinterpretandolo como funcién corporal.
El fenémeno del cuerpo [L] es totalmente unico, irreductible a alguna otra cosa,
por ejemplo, irreductible a mecanismos. Es preciso poder aceptar el fendmeno del
cuerpo [L] como tal incolume” (Heidegger, 2007: 249-250). No obstante, ;a qué
cuerpo y a qué modo de donacién de lo corporal se refiere Heidegger al mencionar
la irreductibilidad del cuerpo a lo mecéanico-organico y al deslindarlo, por tanto, de
toda “materialidad” concreta y de toda funcionalidad de caracter fisico?

Lanocion heideggeriana de la corporalidad se encuentra traspasada de parte
a parte por la idea de una extraversion originaria de la cual participa paralelamente
también la percepcion (no ya la “subjetividad”™). Es a este éxtasis originario de lo
corporal al que Heidegger hace referencia cuando, radicalizando los presupuestos

pues, la exclusion de cualquier exterioridad, la ausencia del horizonte trascendental de visibilidad
en que toda cosa es susceptible de tornarse visible, y que llamamos mundo” (Henry, 2010a: 26).
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contenidos en la analitica del Dasein como “existir -en sentido transitivo- de un
ambito del caracter de abierto del mundo”, determina el modo de ser del cuerpo vivo
(Leib) en términos de réplica o respuesta a ese “algo que le desencubre” al Dasein y
alo cual él se halla ya siempre esencialmente referido, esto es, al Ser distinto de los
entes concretos cuyo aparecer posibilita. Tal contestacion a la solicitacion de lo que
aparece y se desencubre no resultaria posible si el ser humano careciese de entidad
corporea, “si €l s0lo consistiera en una percepcion «mentaly, sino fuera ¢l también
de naturaleza corporal” (Heidegger, 2007: 311-312). De ahi que la corporalidad
como un todo se halle constitutivamente remitida y ligada a la exterioridad desde
la cual el Ser requiere y precisa del concurso de la percepcion humana, esto es, que
“todo lo que nombramos nuestra corporalidad [L], hasta la ultima fibra muscular
y hasta la mas oculta molécula hormonal”, pertenezca “esencialmente al interior
del existir” (2007: 312).

Esta teoria del originario éxtasis ontologico de lo corporal supone una directa
negacion, investida de un volumen de radicalidad mayor aun que el presentado
por las propuestas anteriores, de toda posibilidad de postular el darse de algo
semejante a un cuerpo subjetivo. Ello sucede, no ya s6lo merced a la forma en
que el cuerpo-sujeto merleau-pontyano y su constitutiva intencionalidad hacia lo
externo adquieren aqui un paroxistico nivel de hipertrofia, sino fundamentalmente
en virtud del hecho de que no se dan propiamente, en el horizonte tedrico abierto
por Heidegger, ni subjetividad ni objetividad dignas de tal denominacién de forma
legitima. Mientras que en el caso del cuerpo intencional teorizado por Merleau-
Ponty (de forma andloga a lo que sucedia en el cartesianismo y en la ontologia
sartreana), el referente ontologico tanto de la subjetividad como de la corporalidad
lo constituia el conjunto de entes determinados que nos salen al encuentro en el
horizonte de un mundo, en el marco de consideracion inaugurado por Heidegger
el “correlato objetivo” del modo de ser del Dasein y su corporalidad viene dado
por una instancia ella misma “no objetiva”. En efecto, el concepto heideggeriano
de “diferencia ontoldgica” entre Ser y entes propicia, cuando es efectivamente
aplicado a nuestra cuestion, que el éxtasis de la apertura a lo que aparece de la que
participa singular y privilegiadamente el propio cuerpo, se vierta sobre una instancia
absolutamente indeterminada, neutra y no sustancialmente efectiva (es decir, sobre
algo que no es esencialmente “objeto” ni “cosa” concreta alguna). Dificilmente
resulta factible hablar en este contexto de “cuerpo subjetivo” o “trascendental”
cuando, no es que la subjetividad se muestre como un mero ego sustancial que
excluye el cuerpo en cuanto perteneciente a la res extensa (al modo cartesiano)
0 que aparezca en términos de pura nada vacia de contenido (como en el caso de
la concepcidn nihilista sarteana), sino que no se da, propiamente “subjetividad”
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alguna en sentido propio en la cual quepa incardinar cuerpo alguno, ni de hecho
distinguir ninguna otra cosa'.

Tampoco el ambito del darse del Ser al margen de sus “contenidos” -los
existentes concretos- representa esfera de objetividad alguna, sino a lo sumo una
abstracta exterioridad carente de toda determinacion y no perceptible en el sentido
habitual ligado al término “percepcion”. El resultado de este planteamiento es que
el modo de donacion propio de la corporalidad remite, desde el punto de vista
fenomenologico, a un elemento no fenomenoldgicamente dado en modo alguno,
es decir, a algo que no aparece, que no es fendmeno ni pertenece a la esfera de lo
fenoménico. Los entes aparecen, pero el Ser, captado como aquello que propicia
tal aparicion sin aparecer ¢l mismo, se retira de la mirada fenomenologica con
simultaneidad a su acto posibilitador de la epifania de lo efectivamente dado.
Heidegger permanece aqui fiel a los postulados apuntados por él mismo en el
Zihringen Seminar de 1973 en referencia a una posible “fenomenologia de lo
inaparente”. De hecho, en los Seminarios de Zollikon el pensador de Messkirch
explicita claramente su posicion a este respecto: “Hay fendmenos no perceptibles.
En tanto que nosotros sélo podamos percibir esta mesa aqui existente como esta
mesa existente, si para nosotros existir como tal es de alguna manera manifiesto, sin
que requiera ser captado propiamente, entonces hemos comprendido el fendmeno no
perceptible «existir». Este manifiesto mostrar-se del existir mismo no es perceptible
como lo es la mesa. El existir como tal es entonces un fendémeno no perceptible y
éstos son los fendomenos fundamentales” (Heidegger, 2007: 251).

Contemplada desde una perspectiva antropolégica, tal postura viene a
despojar al fenomeno de lo humano, cuando éste es captado desde la vida, de su
autonomia propia al remitirlo a la interpelacion permanente de una instancia situada
en la exterioridad y, por muy escasamente fenoménico y éntico que sea el caracter
con el que se postule, proveniente de un “afuera” objetivo ;Acaso no equivale esto
areeditar la postura “objetivista” y focalizada hacia lo externo criticada por Henry,
si bien revistiéndola de los ropajes de una exterioridad no ya mundana o efectiva,
sino puramente ontologica? El propio Henry, al equiparar el caracter “fantasmal” y
delicuescente (semejante al atribuido al “sujeto eternamente ausente” por la filosofia
tradicional) adquirido por la facultad sensitiva en el marco de una objetividad de “lo
sentido” para la cual aquélla deviene siempre mero presupuesto nunca efectivamente
dado, con el estatus hipotético y superfluo que acaba confiriéndose al cuerpo

13 De hecho, Heidegger aclara que: “la meditacion permanece atn en el peligro de ser recibida como
una «ética existencial» o algo parecido, contrarrestando asi aquello que la historia del Ser se propone
en el futuro: la desaparicion del hombre (Verschwindung des Menschen), del animal rationale y de la
subjetividad” (Heidegger, 1998: 30).

118



Cuerpos habitados por la misma carne: implicaciones antropoldgicas de la teoria...

trascendental en el marco del quiasmo merleau-pontyano, escribe: “Los supuestos
de la fenomenologia se derrumban cuando la condicion de todos los fendmenos
[es decir, el Ser| debe renunciar ella misma a toda pretension de fenomenicidad”
(Henry, 2001a: 157)'*. Esta declaracion admitiria ser considerada como una
auténtica réplica a los postulados heideggerianos anteriormente expuestos. Como
también lo hace, de manera larvada la aporética imposibilidad de la fenomenologia
misma contenida en el hecho de que la propia extraversion (sea ésta intencional
u “ontologica”) que permite el aparecer de los fenomenos se sustraiga ella misma
-como sucede en Heidegger- al estatus de la fenomenicidad. Henry se refiere a
ella cuando cuestiona: “; Puede ser visto todavia lo que es visto, cuando la vision
misma zozobra en la noche y ya no es nada?” (2001a: 52).

El naufragio heideggeriano de la mirada fenomenolégica acaece mas en virtud
de la saturacion luminica resultante de la fosforescencia del Ser que a causa de la
sombra de lo nocturno, pero en este caso, la plenitud de luminosidad y el efecto
lobrego generado por la exposicion a la oscuridad absoluta producen un efecto
analogo: impedir que aquello que deja aparecer todo fenomeno sea percibido ello
mismo en términos de fenomeno (aunque se trate de un fendémeno “no perceptible”
y, por tanto, “fundamental’). La recuperacion del “objetivismo de la exterioridad”
referido a lo corporal pasa, pues, en Heidegger, por la destruccion de la posibilidad
misma de toda fenomenicidad, y, consiguientemente, por la supresion de la mirada
fenomenologica en cuanto tal. Antropolégicamente hablando, esta restauracion de
los derechos del objetivismo ontolégico implica un auténtico vaciado de contenido
de la subjetividad y, por extension, de la identidad humana misma, relegada ahora
al supuestamente decisivo papel de guardian del “claro del Ser” en el cual reside
esencialmente la peculiar dignidad que esta salvaguarda le confiere'®. Una vigilia
tendente a la custodia de un elemento impersonal que nada tiene ya que ver con
las estructuras afectivas propias del sujeto ni con el pathos propio de “nuestra

14 Asi, invirtiendo la posicion heideggeriana, Henry apunta: “Dado que la estructura del conocimiento
depende de la de la intencionalidad, el hacer ver en que ésta tiltima consiste rige el conjunto e relaciones
que vinculan al hombre con el ser. En este sentido, la fenomenologia es lo previo al ser: aquello que
lo hace ver” (2001a: 51).

15 “Ser -;un producto del pensar? Pensar es siempre apropiacion acaeciente del Ser [...]. Nunca somos
conocedores, un buscar nos lleva, preguntando, mas alla de nosotros, al claro del Ser” (Heidegger,
2014: 37-39). En velada alusion a este antisubjetivismo ontoldgico de la trascendencia, escribe Didier
Franck: “La position de la question de [ "étre au fil conducteur d 'une analytique de Dasein dont [ 'essence
est la comprehénsion ontologique elle-méme marque la fin d 'une philosophie exclusivement tournée
vers ['étant et implique la destruction du concept traditionnel d homme en tant qu ‘animal rationnel.
Si [...] Sein und Zeit échoue sur le probléme de la chair, il nous faut [ ...] en faire ressortir la nécessité
historiale, établir que 'achévement de la métaphysique rend nécessaire une pensée de l'incarnation”
(Franck, 1986: 126).
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carne patética” (Henry, 2001a: 199), como tampoco con el “originario y puro
«experimentarse a si mismo»” (2001a: 159), es decir, en suma, con la auto-
afeccion vital en la que consiste nuestra carne, nuestra subjetividad encarnada y
corporalmente constituida. Exposicion, pues, a un poder andnimo que requiere y
constrifie al hombre no de forma directa, concreta y reconocible, sino desde una
trascendencia a la vez proxima y remota, pero perpetuamente foranea y neutra.

En lo referente a la alteridad intersubjetiva (o, simplemente, interhumana),
los otros cuerpos, o los cuerpos propios de los otros, no se presentan ante la apertura
ex-statica al “Ser de lo que comparece” como cuerpos habitados por una carne'®
semejante o andloga a la mia, sino como elementos tan comun y ex-staticamente
orientados a la solicitud de un Ser externo a ellos como lo esta el mio propio ;Qué
clase de alteridad interpersonal entre cuerpos habitados por una misma carne
afectiva y auto-afectada puede generarse entre esta comunidad de ménadas en
comun éxtasis ontologico?"’

4. Donde mora la carne: la antropologia fenomenolégica del cuerpo vivo

Hemos tenido ocasion de desgranar ocasionales retazos referentes a lo esencial de
la teoria de la corporalidad de Henry a lo largo de su confrontacion con los cuatro
paradigmas acerca de lo corporal y su articulacion con lo subjetivo examinados
con anterioridad. Tratemos finalmente de pergefiar los rasgos antropoldgicos
fundamentales que se derivan implicitamente de tales posiciones relativas al estatuto
de la subjetividad encarnada. Esta -y con ella el fendmeno humano contemplado
como un todo- se muestra fenomenolégicamente merced a un pliegue esencial: el
gozne no dualista que articula la doble dimension de la corporalidad. Por un lado
nuestro “cuerpo mundano” y objetivo aprioricamente configurado como “un objeto
mdgico -un objeto doble, visible e invisible, inerte y movil, insensible y sensible-,
porque lleva y oculta a un tiempo, a través de la declinacion de sus apariciones
mundanas, una carne viva” (Henry, 2001a: 261)'%, y por otro la vida trascendental

16 “Consideremos el cuerpo objetivo del otro. Si se opone, a nuestros ojos, a los cuerpos inertes del
universo material, es porque lo percibimos como habitado por una carne. Estar habitado por una carne
quiere decir experimentar ciertas sensaciones distintas a aquellas que, referidas a las cosas, aparecen
como sus cualidades objetivas propias” (Henry, 2001a: 199).

17 En respuesta tacita a este interrogante y en oposicion al enfoque heideggeriano de la cuestion, Henry
escribe: “El cuerpo objetivo del otro lleva igualmente en si esos poderes invisibles de sus sentidos y
sus movimientos -mas profundamente, esa carne originaria en la que todos esos poderes estan dados
a si mismos en el «yo puedo», que es tanto como yo [moi] mismo” (Henry, 2001a: 261).

18 Igualmente: “Nuestro cuerpo trascendente objetivo es un objeto magico que no esta jamas situado
de una forma estatica, como una piedra en la base de un muro. Todas las determinaciones relativas
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en su “auto-afeccion” y su “auto-revelacion patética”, la cual jamas aparece en
el horizonte fenomenologico de la exterioridad objetiva, pero resulta implicada
por las propiedades perceptibles del cuerpo material bajo las cuales subyace
permanentemente “una carne que no deja de autoimpresionarse en el pathos de su
noche”". El ego, la subjetividad, dejan pues de remitir a una sustancia noética, a una
pura nada, a la intercambiabilidad de lo patético-sensible o a la apertura y donacion
del Ser, para identificarse plenamente con esa “carne oculta”, con esa revelacion
inmanente del pathos vital para la cual el cuerpo objetivo mundano deviene
“hogar de inteligibilidad, cristal puro de aparecer” (Idem.). Las dos dimensiones
fundamentales de la donacion propia del cuerpo objetivo, su facultad dinamica
(el movimiento) y patética (la sensacion) aparecen, pues, considerando el caracter
“magico” que Henry le reconoce en su literalidad etimologica de Macht (“poder”,
“capacidad” para actuar), como atributos inherentes a la esencia de lo humano;
cualidades consustanciales y prerrogativas constitutivas a la propia configuracion
del hombre en cuanto realidad autonoma y auto-afectada.

El cuerpo objetivo visible participa de la vida invisible que se hurta a la
epifania en el horizonte fenomenologico en la medida en que toma sus significaciones
sensibles y perceptivas de la fuente representada por nuestra carne viva originaria,
en cuanto tales funciones significativas apuntan, como su referente ultimo, a esa
carnalidad viviente auto-afectada que late perpetuamente tras ellas invisible y
oculta en “la esfera de la inmanencia absoluta de la vida trascendental” (Henry,
2001a: 260). Asi pues, el caracter ambiguo que Henry, como vimos, creia avizorar
en el seno del cartesianismo, cristaliza y se transmuta ahora en la ambigiiedad de
lo sensible situada en la méas profunda raigambre de la realidad humana en cuanto
tal. Ambigiiedad o pliegue que no escinde ya instancias heterdclitas e irreductibles
entre si (Descartes, Sartre) ni tampoco elementos reciprocamente intercambiables
(Merleau-Ponty), sino que acopla y concierta bajo la égida de la revelacion interna
de lo vital una pura experiencia del si-mismo “donde el que experimenta y lo

a su situacion se reducen, en definitiva, a ese grupo de caracteristicas en virtud de las cuales este
cuerpo objetivo se sitlia efectivamente en el mundo no como un ser-ahi inerte, sino como un objeto en
movimiento, secretamente habitado por un sujeto” (Henry, 2007: 265).

19 En este sentido, apunta Henry: “La existencia esta perdida cuando lo que le confiere su efectividad no
reside ya en ella sino, precisamente, fuera de ella, en su propia exterioridad respecto de si. La existencia
esta alienada cuando la ley de su desarrollo no es mas la suya, sino un espiritu ajeno. La existencia que
no se edifica y desarrolla mas a partir de ella misma es contingente y mi cuerpo, desde el momento en
que no es mas el surgimiento en unidad con ¢l mismo del movimiento y del deseo (aquello que soy,
aquello que hago), desde que en su ser al exterior de si se resuelve en esa extrafia yuxtaposicion de
partes y en esa reunion injustificable de funciones, solo es ante el espiritu de la conciencia, es decir,
en la exterioridad, la paradoja de una configuracion imbécil” (Henry, 2010a: 25).
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experimentado son uno [...]. Una carne impresiva y afectiva cuya impresividad y
afectividad no provienen nunca de algo distinto a la impresividad y a la afectividad
de la vida misma” (2001a: 159). Se perfila aqui, por tanto, la asuncion tedrica de
aquello que Henry denomina “un cuerpo-en sintesis-con-el-alma en el espiritu”.
Singular forma de personalismo tamizado por la corporalidad trascendental y que
refiere, en ultimo término a un “cuerpo habitado por una carne, por un «yo puedo»
y por su libertad”, pero también a “un cuerpo habitado por la angustia” (2001a:
279). Una angustia ausente en el quiasmo merleau-pontyano y que actiia como
reverso de la auto-impresividad de la carne subjetiva presente en la potencial
facultad de tocar al otro y dejarse tocar por ¢l merced a la cual el cuerpo objetivo
se reconoce como cuerpo también inserto en la trama relacional urdida por las
estructuras mundanas. Una angustia, en fin, en virtud de la cual el sujeto se sabe
expuesto al poder procedente de la alteridad representada por el cuerpo ajeno y
por sus virtuales potencialidades afectivas sobre el propio. En este sentido, acierta
Jean-Luc Nancy cuando define, en general, el cuerpo como “nuestra angustia puesta
al desnudo” (Nancy, 2010: 12).

El acto de tocar constituye, pues, el “rebasamiento intencional de un
sentido que se abre a algo externo” (Henry, 2001a: 281), a la exterioridad del
otro y de lo otro mundano, pero un exceso que traspasa la inmanencia a la vez
que permanece inserto en lo vital entendido como genuino sustrato y humus
nutricio del cual se alimentan lo tocante y su exteriorizacion intencional hacia la
alteridad. El movimiento dirigido hacia el acto de tocar al otro hunde, por tanto,
sus raices en esa realidad iinica y tltima que es la auto-donacidn vital acontecida
en el marco de la corporeidad encarnada: su intencionalidad se muestra, por
esencia, como una intencionalidad siempre inmanente?. En este sentido la vie
henryana y la chair merleau-pontyana difieren en puntos sustanciales, como
hemos apuntado, pero convergen, no sélo en la medida en que ambas suprimen
el tradicional esquema sujeto-objeto para reemplazarlo por la asuncion de una
misma realidad unitaria que los envuelve e incluye a ambos, sino también al
asumir acaso un andlogo papel atemperador y mitigador de la alteridad que

20 En este sentido, escribe Henry en La barbarie: “Pues el ojo, por ejemplo, no ve sino unicamente el
alma; la mano como determinacion natural y propiamente «objetiva» no siente y no toca nada, de
la misma manera que el oido no oye nada. Si, como parte del cuerpo objetivo, la mano se dirige al
solido con el fin de tocarlo y palparlo, si el ojo ve y si el oido oye, esto solo ocurre en la medida en
que, proponiéndose cada vez como la objetivacion de los poderes trascendentales de moverse y sentir,
de ver, de oir y de tocar, que definen el ser subjetivo del Cuerpo original que somos, llevan en ellos,
copresentes al cuerpo natural y haciendo de ¢l un cuerpo humano, como otras tantas significaciones
vacias, las representaciones irreales de cada uno de esos poderes de los que son cada vez la réplica en
la objetividad” (Henry, 2006: 115).
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lenifica el poder inquietante ligado a ésta, contribuyendo asi decisivamente a
suspenderlo de forma radical.

Asi pues, contemplada desde un prisma antropolégico, la teoria henryana
de la corporalidad contribuye de forma decisiva a sortear las aporias derivadas
del dualismo “objetivista™ cartesiano a la vez que torna inviable la posibilidad
de plantear la cuestion de lo humano en términos de una duplicidad de instancias
radicalmente escindidas entre si: ya se trate de un ego sustancial, de una pura
negatividad o de un quiasmo simultdneamente duplice y convergente entre lo
sentiente y lo sentido. Ademas, la formulacién de Henry restituye su dignidad y
estatuto ontologico a la subjetividad (también a la ligada a lo trascendentalmente
corporal), evitando, asimismo, tanto una nueva reclusion o un re-encapsulamiento
de ésta en la jaula de su propia inmanencia, como liberarla de forma paradéjica
despersonalizandola al despojarla de sus notas constitutivas y haciéndola asi devenir
pura apertura anénima a una instancia analogamente neutral e indefinida. Frente a
todo ello, Henry instituye un renovado estatus para el sujeto humano, libre ya de
su remision al ambito de lo trascendente (el Ser o el mundo), pero evitando incurrir
en los rasgos que propician las criticas contemporaneas de corte “antisubjetivista”
y “antihumanista” heredadas del pensamiento heideggeriano.

5. Conclusion

La fenomenologia del cuerpo de Henry constituye, pues, una ontologia de lo
subjetivo coincidente con una paralela ontologia de la corporalidad definida por
el poder dinamico y por las facultades sensitivo-afectivas propias del ego. Tal
ontologia de la subjetividad tiende a restituir de modo radical el estatus ontologico,
epistemologico y, sobre todo, vital propio de la subjetividad trascendental absoluta.
Una subjetividad situada en una “dimension de lo invisible que es su Morada”
(Henry, 2008: 51), en la pura interioridad “nocturna” y replegada sobre si, ajena
a la exterioridad de lo objetivamente dado y que “se retira y retiene en la Noche
inextatica de su inmanencia pura” (Henry, 2006: 180)*'. El hombre se halla
constituido, pues, fundamentalmente por una potencia vital interna que jamas
se revela en el contexto del mundo, sino que se sustraec permanentemente a su

21 En Généalogie de la psychanalyse, Henry explicita con meridiana claridad esta postura antropologica
al declarar, en referencia a la ruptura de la reduccion que recoge los presupuestos implicitamente
contenidos en la tradicion filosofica, lo siguiente: “Entonces, por un instante, se descubre ante la
conciencia filosofica el anverso de las cosas, su dimension invisible, aquello que nunca se separa de
si, nunca se va fuera de si y nunca se pro-pone como un mundo, aquello que no tiene ni «cara», ni
«fueray, ni «rostro» y que nadie puede ver: la subjetividad en su inmanencia radical idéntica a la vida”
(2010b: 63).
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horizonte; una vida auto-afectada que “se revela a si misma en su auto-revelacion
patética experimentandose a si misma con una fuerza invencible [...]. El hombre
es el Hijo de esta Vida invisible e invencible” (Henry, 2001b: 300). El “cuerpo
subjetivo constituye, contemplado desde tal punto de vista, una de las formas o
dimensiones a través de las cuales esta inmanencia vital absoluta se expresa y
muestra en el marco de la mundanidad objetiva®.

Se trataria, por tanto, de una nueva concepcion antropologica no escindida,
unitaria y carente de cesuras ontoldgicas irrestanables; una vision acerca del
fendmeno humano en su totalidad ubicada de espaldas a toda remision necesaria de
la esencia del hombre a los requerimientos formulados por el Ser y sorda a su muda
y silente citacion®. Un renovado tipo de humanismo, pues, ya curtido en el crisol
de las criticas al humanismo personalista subjetivo formuladas por los epigonos de
Heidegger y superviviente a ellas. Un humanismo trascendental de la subjetividad
del cuerpo y la expresion objetiva de la carne, asi como de la autonomia radical de
un ego que es trascendentalmente idéntico a su cuerpo viviente propio (el “cuerpo
subjetivo”), que se relaciona con la esfera de la exterioridad trascendente a si mismo
en términos de vida activa, sentiente y volente. Un sujeto que, en suma, no se
vincula esencialmente a la apertura indefinida e invisible a un Ser indeterminado y
abstracto, sino a un pathos vital encarnado y afectivamente enraizado en un mundo
concreto donde se halla a si mismo y a los otros.
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Resumen. 4 partir de los resultados del Estado del Arte de la investigacion en el campo de Educacion’y Democracia

de la Maestria en Educacion de la Universidad Catolica de Manizales 2003-2012, se dio lugar al presente
estudio de corte documental, donde se analiza la metdfora desde una perspectiva de la educacion y
la democracia, y estas, a su vez, desde una perspectiva metaforica. Se revisaron 277 obras**, de las
cuales, 33 fueron seleccionadas, debido a que su andlisis permitio reconocer las metdforas, en tanto
invencion para resolver problemas mediante la creatividad y el pensamiento divergente, en el campo
de la educacion y la democracia. Se espera facilitar el desarrollo de otras indagaciones, otros estudios,
otros cuestionamientos, que hagan y se hagan participes de la metafora.

Palabras clave: educacion, metafora, democracy, analogy, method, creation

Abstract. From the results of the state of the art research in the field of education and democracy in the Masters

in Education from the Catholic University of Manizales 2003-2012, place the cut this documentary study,
where the metaphor is analyzed resulted from perspective of education and democracy, and these, in
turn, from a metaphorical perspective. 277 works, of which 33 were reviewed were selected because their
study recognized metaphors, while invention to solve problems through creativity and divergent thinking
in the field of education and democracy. This document is expected to facilitate the development of other
inquiries, other studies, other questions, do and become partakers of the metaphor:

Keywords: education, metaphor, analogy, heuristic, method, creation.
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Introduccion

Las preguntas de indagacion de las obras de conocimiento en el campo educacion
y democracia de la Maestria en Educacion de la Universidad Catolica de Manizales
(2003-2012), giraron en torno a la reforma del pensamiento, las desigualdades, la
pobreza, la politica de la civilizacion, la politica de la humanidad, ciudad, habitat,
la condicion femenina y masculina, la agricultura y el mundo rural, la via de la
reforma de vida, la justicia y represion, la democracia cognitiva y comunicacional, la
reforma de la educacion, la via ecoldgica, la regeneracion del pensamiento politico
y la familia como grandes despliegues conceptuales, ofrecidos desde la metafora
en la constitucion del campo de conocimiento educacion y democracia.

Las experiencias que viven las personas en la vida cotidiana y sus eventos
sociales, les acerca a lo emocional, a lo afectivo, a la pasion. Estas vivencias
resultan dificiles de traducir en palabras. Las palabras -en ocasiones- no alcanzan a
cubrir estas expresiones humanas, y una de las formas de acceder a estos procesos
sociales o personales se da por alusion a, o de una manera indirecta con la analogia
o la metafora. La metafora pues, establece una comunicacion analdgica entre
realidades muy alejadas y diferentes; permite proporcionarle intensidad afectiva a la
inteligibilidad que aporta. Provoca ondas analdgicas que superan la discontinuidad
y el aislamiento de las cosas, ayudando a resolver problemas y a buscar soluciones.

En este sentido, la metafora favorece el desarrollo de un pensamiento
complejo que permite al investigador una comprension profunda de la realidad,
y mediante la indagacion de fendmenos existentes ya conocidos, plantear nuevas
impresiones sobre dicha realidad.

El planteamiento de la pregunta de investigacion para el analisis de las
metaforas de las obras de conocimiento es {;Como se ha constituido el campo de
educacion y democracia a través de la metafora, desde las obras de conocimiento
de la Maestria de Educacion (2003-2012) de la Universidad Catolica de Manizales?

Con el fin de organizar y analizar la informacion en el marco de un Estado del
Arte, se desarrollaron tres fases de caracter secuencial. Primero, se elaboro un listado
general del registro documental referente a las obras de conocimiento realizadas en
la Maestria en Educacion, entre los afios 1995 y 2012; la informacion fue provista
por la Oficina de Documentacion de Posgrados de la Universidad Catolica de
Manizales dentro del cual se obtuvo un registro total de doscientas setenta y siete
(277) Obras de conocimiento. Segundo, se procedi6 a la preseleccion de las obras
cuyas metodologias, movilizaciones y conclusiones, dieran razoén de criterios,
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pensamientos y saberes pertinentes a educacion y democracia; de esta manera, se
encontrd que la metafora, como herramienta explicativa de problematicas sociales
y/o democraticas, dio inicio a partir del afio 2003. En tercer lugar, se realiz6 una
matriz epistémica por cada Obra de Conocimiento y se pudieron clasificar treinta
y tres obras asociadas a la metafora, ubicadas temporalmente del 2003 al 2012.
Finalmente se procedio a la descripcion e interpretacion de datos mediante la
utilizacion de dicha Matriz Epistémica (o ME).

Lametafora, ayuda a discernir y dar sentido a diversos conceptos y estimulos
que entran en juego dentro de un entramado tedrico; a partir de las asociaciones que
se tienen con otras palabras, situaciones o simbolos, se van tejiendo y ampliando
redes y horizontes de significado que dan nuevas perspectivas a las realidades
abordadas. Tras la revision y el analisis de la matriz epistémica, las metaforas
encontradas se agruparon y fueron relacionadas con objetos de abstraccion
descriptiva; caracteristicas, partes o funciones del cuerpo humano; manifestaciones
de fendmenos naturales; mitos y tradiciones ancestrales (relacionadas con los
origenes y la creacion de las cosas); imaginarios (idealizaciones) individuales y
colectivos; o bien, a conceptos como el arte y la estética; de igual manera surgiod la
semilla y sus cualidades evolutivas para comprender al sujeto politico en lo rural.

Clasificacion y utilizacion de la metafora

Las diferentes metaforas propuestas, a que hacen referencia los autores, no son
denominaciones especificas que den razon de una realidad intrahumana, mas bien,
de realidades inter y extra humanas, o sea que sus autores procuraron darle un
empleo y aplicar un sentido metaforico a los procesos tradicionales del contexto
social, politico, educativo, democratico y ciudadano.

El interés de los autores -a través de las metaforas-, se centrd en la educacion,
en sus conceptos, procesos, teorias, alcances metodologicos, pedagdgicos y
formativos en politica y democracia; citando sistemas pedagogicos en los cuales
se contextualiza el concepto de escuela, aula, aprendibilidad, educabilidad,
ensefiabilidad y curriculo para la formacion ciudadana, su relacion con la familia,
la sociedad, la etnoeducacion, la geo-pedagogia y la eco-educacion. En cuanto a la
democracia, hicieron referencia a lo politico, lo juridico, la justicia, el derecho, los
derechos humanos, la equidad de género (inclusion y exclusion étnica, cultural y de
género), el Estado, sujeto bio-politico y etho-politico, consolidando asi, el interés
demarcado en la estructura educativa y su compromiso con la formacion del sujeto
educable en diversos aspectos.
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Desde esta perspectiva, se propone la innovacion de los sistemas educativos
y metodologias de ensefianza en el campo de la politica, democracia y ciudadania,
pues deben trascender del simple enfoque en funcion de lo ya sabido o conocido,
y procurar el trabajo en funcidon de las necesidades de formacion de los futuros
ciudadanos. Respecto de las distintas estrategias educativas para la ensefianza y
formacion de los sujetos, y la adecuacion de esta, a las necesidades y demandas
reales de la sociedad, se exige aumentar los contenidos ideologicos complejos y
enfatizar en el mejoramiento o reestructuracion de curriculos relacionados con la
experiencia social, politica y democratica.

Para lograr la experiencia de una nueva democracia, de un nuevo sujeto
politico y de una nueva ciudadania es necesario empezar a proponer estrategias
de investigacion complejas, que permitan anticiparse a la manifestacion de los
problemas comunes del medio educativo -regional y nacional- , que provean
soluciones originadas en la reflexion profunda y el analisis problémico de la realidad
de la ensefianza que hasta ahora, se ha desarrollado en politica y democracia.

Entre lineas -en las obras de conocimiento analizadas a través de estas
metaforas-, se descubrieron protestas y denuncias ante realidades generadoras de
inestabilidad e inconformismo social de diversa indole, asociadas a la invisibilizacion
de los sujetos, a su discriminacion en todos los ambitos, las inequidades de género,
las desigualdades sociales, la exclusion escolar y social, el desconocimiento de
competencias propias de comunidades y culturas, la exclusion historica de grupos
étnicos y descontentos circunstanciales de caracter histdrico.

En tal sentido, la situacion / pregunta radical de cada una de las obras de
conocimiento implicadas en los procesos analiticos, se asociaron con distintos
topicos que plantea Edgar Morin en La Via para la humanidad 2001; politicas de la
humanidad, reformas del pensamiento y de la educacion, reformas de la sociedad
y reformas de vida donde se agruparon de la siguiente manera.

- Las politicas de la humanidad

Regeneracion del pensamiento politico.
Politica de la humanidad.

Politica de civilizacion.

La cuestion democratica.

La demografia.

Los pueblos indigenas.

La via ecolégica.

El agua.

La via economica.

Desigualdades y pobreza.

La desburocratizacion generalizada.
Justicia y represion.
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- Reformas del pensamiento y de la educacion

e Reforma del pensamiento.
e Reforma de la educacion.
e Democracia cognitiva y comunicacional.

- Reformas de sociedad

Medicina y salud.

Ciudad y habitat.
Agricultura y mundo rural.
La alimentacion.

El consumo.

El trabajo.

- Reformas de vida

La via de la reforma de vida.
La via de la reforma moral.
La familia.

La condicion femenina.

La adolescencia.

Vejez y envejecimiento.

La muerte.

A partir de la revision de los distintos dominios tematicos, conceptos e ideas
planteadas por los investigadores en sus obras de conocimiento, encontramos que
la situacion / pregunta radical de cada una de ellas se encuentran asociadas con las
siguientes iniciativas creadoras / vias de orientacion:

INICIATIVA CREADORA / OBRAS
N VIiA DE ORIENTACION DE CONOCIMIENTO | CANTIDAD
01 |Politica de la Humanidad 1y10 2
02 [Cuestion Democratica 2,9,11,16,30y 31 6
03 |Reforma del Pensamiento 3,4,27y29 4
04 |Ciudad y Habitat Sy13 2
05 |Desigualdades y Pobreza 6,14y 22 3
06 |Condicion Femenina 7y8 2
07 |Politica de Civilizacion 12,23y 28 3
08 |Agricultura y Mundo Rural 15y24 2
09 |Democracia Cognitiva y Comunicacional |17 1
10 |Reforma de la Educacion 18 1
11 |Via Ecologica 19 1
12 | Via de la Reforma de Vida 20y 26 2
13 |Regeneracion del Pensamiento Politico 21 1
14 |Justicia y Represion 32y33 2
15 |La Familia 25 1
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La metafora como analogia en la comprension de la realidad

Se detalla a continuacion la utilizacion de la metafora en el campo de
Educacion y Democracia, desde diversas obras de conocimiento:

3. Metdforas referidas al concepto de semilla y sus cualidades
evolutivas.

Numerosas posibilidades interpretativas, arrojan gran cantidad de significados
posibles. dependiendo de la intencionalidad simbolica que el autor le imprima, y a
pesar de esto, dichas interpretaciones hacen referencia a una misma caracterizacion
metaforica; aspecto que permite y/o favorece, la libre asociacion de conceptos de
acuerdo con la vision de los lectores. (Obras 1 a 4 en la ME).

Obra 1. (Tejada, 2012). Metafora: /a Polinizacion. Sirve para expresar el
sentido natural en que la vida, en esencia, se creay se recrea. La consciencia historica
y ontoldgica, la sociedad-mundo de individuos comprometidos con la construccion
de una sociedad planetaria, y el abandono del progreso como paradigma de la
certidumbre historica.

Obra 2. (Lépez, 2010). Metafora: Curriculo Semilla. Representa la idea
de que los curriculos se deben cimentar desde la base de las comunidades, con
caracteristicas sociales, politicas, culturales y econémicas, diversas y diferenciadas.
Se trata de resignificar la educacion en los procesos de socializacion. Contextualizar
el curriculo en tiempos presentes. Preparar al estudiante, no en el cimulo de
conocimientos, sino en la solucion de las problematicas que vive nuestra sociedad.
Personas criticas y democratas, verdaderos ciudadanos para el maifiana.

Obra 3. (Ceballos, 2009). Metafora: La Siembra de la Semilla. Representa la
fertilidad para potenciar el desarrollo. El regreso a la tierra en paz y reordenada en
forma racional, ecoldgica y humanista; al conocimiento de los pueblos y al renacer
de sus lideres auténticos; es la vuelta al espiritu de linaje y virtud que definia, por
regla general, a los abuelos para gobernar esta tierra amante de la autonomia,
con el espiritu y el arrojo suficientes para regir con justicia los destinos comunes.
Una vision critica y participativa de la economia, puede ayudar en las tareas de
reconstruccion social, politica y moral de la vida colectiva para vivir en una sociedad
que combata la alienacion cientificista y tecnocratica, con el esfuerzo creador y la
inventiva de los propios maestros, estudiantes y un pueblo sentipensante.

Obra 4. (Ceballos, 2009). Metafora: La Semilla. Nace de una leyenda de
la cultura Aymara, en el Macizo Colombiano. Solamente valorando las personas
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se puede emprender el camino del mafiana, mirando las huellas que el tiempo,
inexorable e implacable, pretende hacer olvidar. Benigdi Abadio, indigena Cuna,
decia: “la cultura es para nosotros como un arbol magico que hunde sus raices
en la historia, para extraer de la memoria colectiva de nuestras gentes la savia
maravillosa que nos hara surgir y retoriar de nuevo”. Este arbol esta siendo
sembrado en la conciencia y en el imaginario de las generaciones del presente para
fortalecer procesos de cambio y transformacion, que permitiran -en un mafana-
recoger los frutos de esperanza, oportunidad y equidad requeridos por el territorio
y sus gentes.

3.1. Metaforas referidas a objetos de abstraccion descriptiva.

En este tipo de metafora, se hacen representaciones de conceptos con caracteristicas
similares, los cuales se prestan para una inmensa gama de probabilidades de sentido:
uno para la construccion de emergencias gnoseoldgicas, otro para la creacion y
reconfiguracion de imagenes de pensamiento y conocimiento, y uno mas para dar
razon de la complejidad de las nuevas ciudadanias emergentes. (Obras 5 a 9 en la
ME).

Obra 5. (Ospina, 2010). Metafora: E/ Collage. Es visto como una
herramienta estética que capacita al estudiante del Programa de Enfermeria, para
dar cuidado a personas, familias y grupos, en diferentes contextos ambientales,
sociales y culturales. Se trata de un trabajo interdisciplinario que conlleva a procesos
armonicos hombre-naturaleza-sociedad-cultura.

Obra 6. (Espinal y Salazar, 2008). Metafora: E/ Collage. Hace un llamado
a la civilizacion de las ideas, intentando domesticar la razon en procura de una
sensibilidad que permita significar y habitar la realidad, creando y reconfigurando la
imagen de pensamiento y conocimiento. Hace un llamado a nuevas cosmovisiones,
nuevos lenguajes y nuevas narrativas, en procura de dibujar esta obra de
conocimiento desde una realidad interpretada, dentro de una mirada ampliada con
otros meta-puntos de vista, de este escenario donde debuta la humanidad.

Obra 7. (Naranjo, 2010). Metafora: Caleidoscopio. Procura dar razon de la
complejidad de las nuevas ciudadanias emergentes, y origen a multiples y variadas
formas de ver la vida con patrones de comportamiento diferentes, pero ubicadas
en una Era Planetaria con caracteristicas particulares.
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3.2. Metdforas referidas a caracteristicas, partes y/o funciones
del cuerpo humano.

Metaforas acerca de la biologia, anatomia y fisiologia, para comprender las
realidades politicas y democraticas asociadas con la educacion, en términos de la
logica explicativa del fendmeno natural humano. (Obras 8 a 12 en la ME).

Obra 8. (Alvarez, 2011). Metafora: Enlace y sinapsis neuronal. El autor
intenta expresarla como la forma de transformar al joven, su realidad y la de todos,
mediante la participacion politica, pero como ellos solos no la buscan, se requiere
la participacion de la escuela; esta debe buscar alternativas para impulsar el interés
que los jovenes puedan tener por este mecanismo de participacion, que puede
llegar a determinar la madurez social de los jovenes y generar un cambio desde sus
intereses particulares hasta los intereses sociales. Sinapsis: Escuela—Comunidad;
Axones neuronales: Cuerpo—aprendizaje; Post-sinapsis: Democracia.

Obra 9. (Osorio y Giraldo, 2011). Metafora: E/ cuerpo. El cuerpo es un
didlogo constante entre quienes la escribieron y quienes le dan vida nuevamente, a
través de su lectura, procurando entender con mas claridad las miradas complejas que
tienen los jovenes actuales; pero también reconocera que desde el cuestionamiento
del poder al que nos invita Foucault, el biopoder le impondra a los cuerpos unas
tecnologias especiales, cosificandolos. La biopolitica negativa, los etiquetara como
una poblacion sujeta a controles higiénicos o simplemente los parametrizara como
estadisticas informacionales, buscando conocerlos mejor para asi administrar sus
vidas: “dejar vivir para producir mas”.

Obra 10. (Niio, 2010). Metafora: Engranaje Humano. Plantea que la
estructura humana esta conformada por siete engranajes: Lo biologico, lo cognitivo,
lo relacional, lo ético—moral, lo espiritual y trascendente, el liderazgo y lo politico.
El eje que transmite potencia y movimiento al engranaje, es la participacion.

Obra 11. (Hernandez, 2010). Metafora: Concepcion bioldgica. En esta, se
interpreta la Fecundacion como el ello que es insumo para la configuracion del
Yo; el sujeto humano emocional y la subjetividad individual; en la Gestacion, la
Educacion actia como la placenta que culturiza y socializa en el utero territorial
para la configuracion de geo-identidad; y el Parto, es el que da como resultado el
bio-sujeto como génesis del bio-ciudadano.
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3.3. Metdforas referidas a manifestaciones de fenomenos naturales.

En cuanto a las metaforas asociadas con manifestaciones de orden natural, son
realidades del campo de conocimiento en educacién y democracia, a través de
fenomenos que por su compleja descripcion son abstractos, amplios, intangibles
y no se perciben en forma directa, otros, en cambio, se dan en forma fisica o en
forma sensible. Los autores, al hablar de estos fenomenos naturales, los metaforizan
creando nuevas posibilidades de sentido y comprension. (Obras 12 a 17 en la ME).

Obra 12. (Botero, Gutiérrez y Ocampo, 2012). Metafora: La condensacion.
Se representa el proceso por el cual una sustancia cambia de estado gaseoso a estado
liquido, y es precisamente este proceso el que se desea realizar a fin de obtener las
emergencias del proceso de investigacion de la manera mas limpia y clara posible.

Obra 13. (Martinez y Vallejo, 2011). Metafora: Torbellino de Humanidad.
Se asume que un torbellino necesita de una ignicion inducida. Una chispa que
encienda tan complejo combustible de sensibilidades humanas. Este no puede
encenderse por si so6lo. Necesita la ldgrima derramada sobre el lago que hubiera
salvado a Narciso de su egocentrismo, la lagrima fugaz que despert6 a Eco de su
desamparo. Es una fuerza que se desencadena cuando las sensibilidades humanas
se sincronizan para erguir al sujeto.

Obra 14. (Lopez, 2009). Metafora: E/ darbol. Representa la realidad de la
condicion humana, simboliza el nacimiento y la muerte de la vida, la prolongacion
de la existencia a través de sus retofios en el advenimiento de nuevos horizontes.
La simbologia de esta metafora, permite comprender que somos seres vivos
conectados multidimensionalmente en lugares y épocas de nuestro mundo,
conservando movilidades en los tiempos pasados y presentes. Asi como las raices
del arbol alcanzan los nutrientes para su vida, la familia, como raiz esencial en la
educacion-formacion del sujeto, nutre a la sociedad en la conservacion de nuestra
especie; con nuestras vivencias, retos, suefios en expansion y movimiento, asegura
la trascendencia humana, que va a la par con las dinamicas sociales en que ella esta
sembrada, permitiendo la sostenibilidad en nuevas civilizaciones.

Obra 15. (Quintero, 2008). Metafora: Un destello. Esta metafora se
asocia con la politica, pues el sujeto politico se enfrenta a la incertidumbre de
la posmodernidad; al dirigir la mirada hacia el desarrollo acontecimental y no a
encontrarlo en la accién como actor y protagonista de una democracia urgida de
vitalidad, a la espera de un sujeto que haga valer su capacidad politica, su fuerza,
su palabra y conocimiento para alcanzar el bienestar social, fulgura la recuperacion
de la armonia y la posibilidad de coexistir de todos los seres vivos.
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Obra 16. (Henao, 2008). Mectafora: Agua—Mar—Nocturnidad—Llanura.
Se pretende establecer la diferencia entre lo sélido y lo liquido, considerando la
subjetividad del joven como la navegacion por los intersticios de la pasion, la
emocion y el deseo. Es una mirada al mundo desde otras ldgicas, -si es posible
llamarlo asi-, que se conjuga en el ser pero haciendo y haciéndose. Es contemplar
lo enigmatico de lo indeterminable, de lo no nombrado que bien puede llegar a ser
en el conocimiento. Es sumergirse y bullir en la existencia con decision, accionado
a través del lenguaje articulado.

3.4. Metdforas referidas al concepto de arte y estética

Las metaforas del arte y la estética, siempre procuran una equivalencia entre
realidades y fantasias, encaminandose a buscar afirmativamente lo desconocido
en lo conocido. Asi, la metafora del arte y la estética tienen afinidad con el mito
que busca nombrar y recordar el origen para afirmar el ciclo de la vida, por esto,
el arte, como el mito y el rito, son anacrénicos en la medida que se ubican en un
tiempo cristalizado fuera del tiempo cotidiano, no trascendente.

La metafora del arte y la estética, se convierte en uno de los referentes
mas significativos y de caracter altamente trascendental, pues siempre buscan la
personificacion de los sentimientos, las actitudes y las aptitudes humanas. Adquieren
el valor simbolico por excelencia y por si mismas, pues la existencia humana se
convierte en una completa representacion escénica, en la cual los personajes resultan
actuando tanto en lo bueno como en lo malo de la realidad que viven. (Obras 17
a23 enla ME).

Obra 17. (Almanza, 2012). Metafora: Pinturas de mujeres visibilizadas
en cada delineacion y boceto. Aqui, la formacidn politica es interpretada desde
una metafora que pretende auto-responderse a través de la pintura de mujeres
visibilizadas en cada delineacion y boceto, descritas de esta manera como posibilidad
de suceso, por consiguiente, con emergencias de existencia expresadas en un bagaje
diverso de condiciones socio-culturales e insinuaciones faciales, que daran cuenta
de un recorrido desde sus imaginarios, espacios, pasiones y cogniciones que le han
acompanado en su devenir historico.

Obra 18. (Pelaez, 2010). Metafora: En concierto. Se ha metaforizado con
una de las bellas artes en la medida que la educacion inclusiva, -quizas toda-, sea
estimada como un arte no incluido en la lista conocida por los estudiantes, pero
que como ellos, demanda inspiracion y disciplina. Aqui se pone en relieve que los
estudiantes son /la sinfonia compuesta por el maestro, que tiene su mejor expresion
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en el pentagrama que constituye su clase, y cuenta con la batuta que metaforiza
-en si misma- mediaciones a través de las cuales, se direcciona el forjamiento del
nuevo individuo. De igual manera, se presenta la labor docente como un ejercicio
de creacion que demanda pasion y talento. Al metaforizar la educacion inclusiva con
la sinfonia siempre inconclusa construida y re-construida con muchos instrumentos
musicales, todos ofreciendo diferentes tonos y notas, se esta definiendo un campo
de decisiones, de acciones que muestran posibilidades y que simultaneamente
exhiben coherencia con la ocurrencia fenomenoldgica en el aula.

Obra 19. (Largo y Muifioz, 2010). Metafora: Sujeto carrusel. Los autores
de la obra se apoyan en la estructura metaforica del carrusel, que desde una mirada
cenital (mirar un objeto por encima de) observan como el sujeto educable hace parte
del eje central, y desde ahi, se desprenden unos brazos denominados en esta obra
momentos a desarrollar: (Territorio, ruralidad, desarrollo local, estado/gobierno,
desarrollo/educacién) Al final, se encuentran unas figuras representativas (caballos,
delfines, carros, aviones, leones, tigres, todos de variados colores, con el objetivo
de llamar la atencion en una estrategia para atraer personas) de las dimensiones del
sujeto carrusel (Politico, Historico, ético, social y econdmico), que simulan una
cabalgadura en circulo, desarrollando movimientos ritmicos ondulatorios de subir
y bajar (cima/sima) accionados por un motor eléctrico, en este caso, representado
por el estado/gobierno, y el movimiento en si, representa los nichos configuradores
de la realidad abordada.

Obra 20. (Quiceno, Rincon y Villada, 2010). Metafora: Una estética para
la comprension. La experiencia del arte en este sentido, -como manifestacion de la
estética y construccion referencial del mundo-, no es s6lo una operacion explicativa,
sino un evento que transforma a quien lo interpreta a través de signos vivos. Estética
es comprension, acercamiento a la inmanencia desde lenguajes inexplorados,
ocultos, desde nuevos codigos y nuevas sensibilidades. La obra se organiza desde
la metafora como estética para la composicion de sentidos.

Obra 21. (Ramirez, 2010). Metafora: E/ cine. Generador de pensamiento
critico y reflexivo. La produccion cinematografica, -especialmente de ciencia
ficcion-, nos muestra al hombre y la proyeccion que de si mismo hace, como si
escapara hacia otras realidades mas prometedoras, llenas de esperanza e ilusion,
o mas estrechas y peligrosas, como los clones, réplicos y ciborgs que empiezan a
cuestionar la naturaleza humana y a desdibujar su esencia.

Obra 22. (Garcia, 2010). Metafora: Ritmo. El toque del tambor nos invita a
centrar la atencion en €l, para interpretar el mensaje de quien lo toca; representa al

150



La metafora como analogia en la comprension de la realidad

docente, al educador, al personaje encargado de transmitir los postulados, métodos
planes y proyectos del sistema educativo. En esta obra es aquel que llama, invita y
convoca al sujeto, a realizar una resignificacion de lo que escucha, observa y percibe.

Obra 23. (Arteaga, 2009). Metafora: Ecos de tambores. Ecos que resuenan
en la potencialidad de la existencia-experiencia, es decir, del bios no limitado, no
encapsulado, acritico, esquematizado, predeterminado. La composicion de ecos de
tambores, convoca a una desgarradura vital, desgarradura que por estar en sintonia
con la experiencia vital, es alegre. De alli que recorre al tambor como instrumento-
sonido-palabra-sentido-significado, conectando de un solo retumbo con lo ancestral-
presente. La imagen del tambor provoca eco en la vida, conduce a la apertura del
mar, al horizonte de la lontananza, a la belleza solemne y meliflua de una puesta
de sol. El tambor aleja de las seguridades metafisicas de la modernidad y seduce
con la magia de la danza que lo acompana.

3.5 Metdaforas referidas a mitos y tradiciones ancestrales.

Este tipo de metafora, hace alusion a los origenes y la creacion de las cosas, esta
construidas sobre lo que mds inquieta al ser humano en su lucha dialéctica de
los contrarios, ya sea el mundo de arriba y el mundo de abajo, lo masculino y lo
femenino o la paz y la violencia, se pueden basar en la dicotomia naturaleza-cultura.
(Obras 24 a 29 en al ME).

Obra 24. (Molina, 2012). Metafora: E/ circo. El autor opta por expresar y
poner en discusion aspectos de la violencia y del derecho a la vida, que resultan
dificiles de explicar a cabalidad en un lenguaje literal, estadistico, técnico o
cientifico. Es a partir del circo, como gran escenario en el que ademas de una amplia
serie de artistas que realizan shows, se entrecruzan las miradas de los espectadores
que disfrutan, sufren, lloran o rien con dicho espectaculo. Se han tomado como
base, tanto de manera explicita como implicita, tres modelos arquetipicos de circo,
a saber: el Circo Romano, el Circo Tradicional y el Circo Moderno Contemporaneo,
que bien pueden representar la realidad del pais en materia de violencia y derechos
humanos.

Obra 25. (Quirama, 2012). Metafora: Odiseo. Es fundamental mencionar,
que el nifio es en todo caso -y ahi esta la esencia de la metafora- una especie de
Odiseo, el personaje principal de la aventura épica homérica, en la que la estructura
social de su existencia esta regida por la obediencia que le inspiran los dioses que
trazan la normatividad de su vida, pensando basicamente en el criterio que debe
seguir como mortal y como un ser que debe aprender todos los recovecos del
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destino, aferrado a multitud de escollos ante los cuales puede sucumbir. Odiseo,
quiere decir irritarse frente al hecho de que el ser humano esta siempre buscando
la consolidacion de su entorno -de una u otra manera-, en aras de beneficiar su
conocimiento, al tiempo que este, afecta su relacion con los otros despertandole
una especie de inconveniente consigo mismo, una preocupacion que es constante,
recurrente, dinamica, y fomenta su animo de ser cada dia mas creativo, mas
heterogéneo, mas aventurero, mas.

Obra 26. (Zamora, Mosquera y Riascos, 2011). Metafora: Un solo palo no
llama monte. La Minga (Minka, en quechua), es una antigua tradicion de trabajo
comunitario o colectivo con fines de utilidad social. El significado de minga, se
gesta durante la participacion en trabajos compartidos, logrados de manera répida
y mejorada, en comparacién con la individualidad laboral. El valor actitudinal
del evento, radica en que la mayoria de pobladores, acudia a las convocatorias, al
llamado de los lideres; se movilizaban y organizaban, de tal manera que el esfuerzo
fisico que representaba la minga se convertia en una verdadera celebracion de vida
de amor en una auténtica fiesta; abuelos, tios, primos, vecinos, amigos, reunidos
para realizar trabajos grupales en la comunidad; se lograba, hermandad entre los
pueblos. Con la minga se lograba tener la unién entre los pueblos construyendo una
casa, organizando la limpieza del pueblo, yendo a pescar, haciéndole mantenimiento
al cementerio, o gozando las fiestas locales.

Obra 27. (Torres, 2009). Metafora: La araria Anansi. En la mitologia de
los pueblos de la familia lingiiistica Akan de Ghana y Costa de Marfil, se cuenta
la historia de la heroica Arafia Anansi, con sus caracteristicas un tanto masculinas,
un tanto femeninas, que le robo la sabiduria a Nyamien, dios todo poderoso, para
entregarsela a los humanos. Como el Prometeo de los griegos, Ananse, Ananncy,
Nancy, Miss Nancy, dio a nuestros ancestros la sabiduria, los conocimientos y
habilidad para hacer resistencia contra la esclavitud. Nuestros ancestros le deificaron
por su autosuficiencia y astucia. Asi como la arafia Ananse teje innumerables tramas
y sube muy alto parada en los hilos que ha fabricado; a los hijos de hijas de la
Diaspora Africana, se nos invita a tejer una red entre Africa y América. Anansi, le
dio a nuestros ancestros el poder para luchar por la libertad, fundi6 en sus espiritus
la esencia del cimarron, Anansi es simbolo de resistencia y libertad para los
afroamericanos. Este correlato, basado en las metaforas relacionadas con filigranas e
hilos ancestrales y presentes, nos dibujan como afrocolombianos inspirados, tejiendo
formas de rio, bosques, playas y esteros en nuestras vidas, mientras evocamos de
nuestros montes al palo, al arbol para dialogar sobre desarrollo, biodiversidad,
interculturalidad, etnoeducacion, identidades y culturas afrocolombianas.
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Obra 28. (Gonzalez, 2008). Metafora: Diosa Themis. La justicia sugiere
conexiones entre personas, animales y plantas, conexiones que son naturales. En el
tarot, Themis, Diosa de la Justicia, aparece acompaiiada de las Diosas del Destino,
Norns o Nornen (pasado, presente y futuro). Ellas hablan el lenguaje del amor y
pueden identificarse facilmente con varias formas de la naturaleza con quienes
hablan y gozan el conocimiento directo del otro. Aluden a lo emocional, extendido
mas alla de la vida subjetiva. Quien es consciente de este concepto, naturalmente,
no podria matar un animal, cortar un arbol ni ensuciar un rio, ya que hacerlo seria
herirse a si mismo. Los griegos vieron en este concepto de conexion, Themis, un
principio abstracto de ley y justicia.

3.6. Metdforas referidas a imaginarios (idealizaciones)
individuales y colectivas.

En la lectura de las obras asociadas a esta clase de metaforas, se encuentran
reflexiones en torno a los imaginarios sociales como recurso para la emancipacion
de los pueblos, llega a considerar lo imaginario como herramienta conceptual
metodologicamente posible. Con el objetivo de proveer comprensiones posibles a
los lectores, estas obras llegan a evocar mentiras verdaderas o verdades ficticias,
para dar sentidos al mensaje que pretenden comunicar, identificando conceptos
reales con otros imaginarios. Esto nos lleva a la cominmente denominada Metdfora
Impura, figura retorica que consiste en comparar elementos reales con imaginarios,
incursionando en la idea de ‘futuro como elemento de probabilidad de construccion
de nuevas realidades’. (Obras 29 a 33 de la ME).

Obra 29. (Aguirre y Muiioz, 2012). Metafora: £l puente. Es lo que une y
separa, lo que permite el paso de una a otra orilla y también la posibilidad de alcanzar
otro estado, el cual quedara unido al anterior por ese vinculo que liga y encadena
una etapa con otra, estableciendo también, separacion entre ellas. A veces, la otra
orilla simboliza la muerte.

Obra 30. (Moreno, 2012). Mctafora: Felicilandia. Es un cuento infantil
creado para ilustrar en esta obra de conocimiento, las categorias que fundan y dan
simiente al interés gnoseologico en cuestion. En éste, de forma literaria, se narran
historias de personajes, lugares y situaciones, inmiscuidos en la trama del mundo
de la vida de forma ludica. El personaje central, posee la capacidad de ser feliz
en el devenir de su vida y de su historia, ya que ensefia con sus acciones lo que
produce beneficio para si, su comunidad y su entorno. Felicilandia, es tomada como
metafora, ya que el lector del cuento -independiente de su edad-, podra hacerse
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una idea general y muy aproximada de los contenidos y propositos de esta obra
de conocimiento.

Obra 31. (Vargas, Marin y Roldan, 2012). Metafora: Ayudame a mirar. Para
este caso, cabe destacar algunos aspectos importantes en esta metafora: Diego, el
nifo, representa al que no conoce la mar, al que no sabe, ni tiene experiencia en ella,
al que confia en el padre y esta dispuesto a recorrer el camino y conducir superando
las dificultades del viaje; es capaz de dejar atras lo ya conocido; es sensible frente a
la nueva realidad que se presenta ante sus ojos, dejandose afectar existencialmente
por ella. Diego, representa la humildad, la pequefiez y la capacidad de expresar su
necesidad; representa el tiempo de la infancia, de la sorpresa, de la pregunta, de
la curiosidad, representa el asombro. Este tiempo es un tiempo de esperanza, de
aventura; en términos de Hannah Arendt, el nifio es el recién llegado, aquel que
se abre paso, se abre caminos, crea con sus propios sentidos una nueva realidad y
recrea el paisaje ya visto. El nifio le devuelve al padre la novedad.

Obra 32. (Escobar, Muiioz y Toro, 2011). Metafora: Sujeto existencial
democrdatico. Representa la identidad y el posicionamiento del sujeto en funcion de
sus estatutos, ya que estos forman parte de su condicion humana, lo diferencian de las
demas especies y lo posicionan en el inagotable mundo del ser. Es la convergencia
de sus estados naturales, de sus dimensiones biologicas y cerebrales. Los sujetos
estan puestos en un mundo que les plantea un juego en el cual participan, establecen
dialogos para si y por si mismo, configuran y reconfiguran su realidad. El cerebro/
espiritu, se expande o contrae dependiendo de la forma como los condicionamientos
socioculturales vayan marcando y demarcando, a través de conceptos, discursos y
practicas que constituyen una identidad que se ira haciendo visible en el trasegar
permanente por su devenir historico y existencial.

Obra 33. (Ledn, 2003). Metafora: Exergo: Soltar las amarras. Significa
el desdoblamiento de lo reflexionante en reflexionado. La reflexion constituye un
meta punto de vista en relacion con los diversos puntos de vista. En la mayoria de
ocasiones hay que salirse de si para advertir lo que esta emergiendo en la bruma
vital de las incertidumbres humanas. Nuevos signos puestos al frente, concitan a
subvertir el orden aparente, con el fin de soltar amarras y navegar por aguas raudas
y turbulentas, para encontrar nuevos territorios (no importa si ya han sido explorados
por inclitas miradas) que despiertan visiones sensuales, alertas enervantes. Tal
confrontacion, sitiia de manera inevitable un punto de exergo, un momento para
alejarse y delimitar con la mayor lucidez posible, esta socialidad que emerge ante
nuestra mirada.
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Conclusiones

La educacion puede entenderse como una actividad, tendiente a cultivar la
condicion humana, individual y socialmente considerada. Es un proceso de caracter
historico, societal que tiene margenes generacionales, especialmente cuando la
generacion adulta prepara y mantiene una estructura como sistema, para preservar
la cultura a través del decurso de las generaciones venideras.

La complejidad es considerada como una perspectiva racional que permite
entender los procesos del mundo de la vida desde consideraciones dialogicas en
donde la relacion del “todo con las partes”, encuentra implicaciones, solidaridades
y condiciones sistematicas de caracter holistico y general. Cuando la educacion
se lee y se construye desde posturas complejas, se reconoce el ser humano, como
un sujeto de conocimiento y creacion, activo, no abstracto, posible a su propia
mudanza, lleno de esperanza y perfectible.

La complejidad, educacion y complexus es una relacion mediada por el sujeto
de formacidn y conocimiento; un sujeto en potencia, con capacidades, inteligencia,
sueflos, emociones, un sujeto de diversidad. La relacion educacion complejidad
esta en la forma en como el proceso de formacion lo decide ese sujeto por las
comprensiones que tiene, la manera como piensa, analiza, decide, es una relacion
subjetiva del sujeto.

No es una relacion educacion-complejidad, es una unidad de despliegue desde
un sujeto que transita por la vida, esta en trayectos, en movimientos, en horizontes.
Seria fragmentar el concepto de lo complejo y de lo educativo, lo educativo en si
mismo es complejidad, porque esa adveniencia, transito, trayecto; es un sujeto que
estd en movimiento, y al estar en movimiento, se dan multiples relaciones en ese
trayecto de existencia.

La accion es un sujeto que vive, que transita y se posibilita; eso en si mismo
es la complejidad de ese sujeto, por consiguiente, el sujeto en si mismo es un sujeto
de educacion, es un sujeto habido de encuentros de vida que son educables en si
mismos, un sujeto en posibilidad de busqueda, por ello, la complejidad es la unidad
misma de la vida que transita y deviene en significacion propia.

La metafora permite hacer obras de vida, radiografias de ciudad, revisar
cuales son los problemas multidimensionales de una realidad.

Es necesario recuperar la construccion de conocimiento desde una teoria de
complejidad para no explicar los problemas sélo desde la teoria. Es un reclamo vital
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de las personas y las comunidades para que se escuche la voz de la region, el grito
pedagodgico desde el aula, pero no desde la generalidad, no desde el contenido, si
no desde la experiencia, desde el dominio simbolico.

Lo que reclama la obra del conocimiento es la posicion estratégica y politica
del maestro como actor fundamental del desarrollo de su escuela, de su comunidad,
pero también es el reclamo de hacerse sentir de hacerse escuchar de poder reflexionar
e investigar y sistematizar su practica, su profesion. La obra de conocimiento es
una construccion personal y a través de la metafora construyen concepto de su
experiencia como maestro.

La metafora es una herramienta con la cual se piensa la educacion desde
determinadas dimensiones que la conforman y la implican, ya sean del orden
cultural, econdémico o politico. La educacion pensada desde la metafora es un
concepto que no tiene una figura ni identificacion propia, es maleable, voluble,
flexible.

Si no es posible ver la unidad multiple, hay ceguera epistémica, incluso
social, que no permite comprender la complejidad como un fenomeno asociado a
la realidad multiple, diversa, cambiante. Finalmente, la metafora no es un discurso,
es un decurso de posibilidades frente a la vida.
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ANEXO

Cuadro 1. Matriz Epistémica: La metifora en la educacion y la democracia.

. " RELACION ENTRE
N OBRA DE CONOCIMIENTO METAFORA LAS METAFORAS
Del complejo trasegar de la diaspora humana a lo L
1|7 . . La Pol
incierto de la patria mundo. (Tejada, 2012). a rolmizacion
El curriculo posibilidad de potenciacion de un
2 |sujeto ético-politico-ecologico en perspectiva de | Curriculo Semilla
lo local. (Lopez, 2010).
— — Concepto de Semilla
Poten.mahzacmn de procesos a}utopmesmos en La siembra de Ia y sus cualidades
3 |los sujetos de las nuevas ruralidades. (Ceballos, . evolutivas
semilla
2009).
El sujeto politico macicefio trasegando caminos
de humanidad: encuentros y desencuentros en la .
4 . i La Semilla
emergencia de nuevas geo-pedagogias. (Ceballos,
2009).
Politicas de formacion y organizacion de cono-
5 |cimiento ecosistémico para los estudiantes de El collage
enfermeria. (Ospina, 2010).
Configuracion de espacios eco-educativos para la
con-formacion de sujetos implicados en la con- . .,
6 I struccion de ciudad en dmbitos de civilidad. (Espi-| = “°188¢ Objet‘c’;::rf‘b;if"cmn
nal y Salazar, 2008). P
Emergencia de la educacion, o ;la educacion en la
emergencia? Mirada a la educacion como aporte . .
7 . . . . Caleidoscopio
en la edificacion de ciudadanias emergentes en
momentos de globalizacion. (Naranjo, 2010).
La democracia: trayecto por recorrer en la escuela. | Enlace y sinapsis
8 .
(Alvarez, 2011). neuronal
Reflexiones biopoliticas para jovenes en el siglo
9 IXXI. (Osorio y Giraldo, 2011). El cuerpo
Caracteristicas, partes
El d.es.arro‘l!o humano:. garantia para hacer de la Engranaje y/o funciones del
10 |participacion una realidad en los procesos educa- cuerpo humano
. o Humano p
tivos. (Nifio, 2010).
El bio-ciudadano como sujeto etho-politico para .,
., o . . Concepcidn
11 |la configuracion del territorio y geoidentidad. biolégica
(Hernandez, 2009). &
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No

OBRA DE CONOCIMIENTO

METAFORA

RELACION ENTRE
LAS METAFORAS

El sujeto sociopolitico en la construccion de de-

12 |mocracia desde la transmodernidad. Botero, (Bo- |La Condensacion
tero et al. 2012).
Potenciacion de comunidades democraticas desde .
., . . Torbellino de
13 |la recuperacion de la voz — grito en el sujeto edu- Humanidad
cable. (Martinez y Vallejo, 2011).
14 La familia — escuela dinamizadoras de las rela- El arbol ?gsggzitzzlszzigzs
ciones en humanidad. (Lopez, 2009).
La formacion del sujeto politico para la resignifi-
1 . . . tell
3 cacion de la democracia. (Quintero, 2008). Un destello
. . .. . Agua-Mar-
Jovenes en espacios politicos multisimboélicos: de gua-hviar
16 . L. Nocturnidad-
lo plastico a lo liquido. (Henao, 2008).
Llanura
Pinturas
La formacion politica en reconocimiento del gé- |de mujeres
17 |nero: de la invisibilidad al levantamiento subjetivo | visibilizadas en
de la mujer. (Almanza, 2012). cada delineacion y
boceto
Inclusién en educacion para tiempos de incerti-
18 |dumbre en ausencia de futuro. De la invisibili- En concierto
zacion a la visibilizacion. (Pelaez, 2010).
Emergencia del sujeto rural como potencia gen-
19 |eradora de desarrollo en nuevas comprensiones Sujeto carrusel
epistémicas de estado. (Largo y Muiloz, 2010). Arte y estética
El aula como territorio vital. Pertinencia de las I
. . ., \ Una estética para
20 |logicas de formacion contemporanea para la emer- la comprension
gencia del sujeto politico. (Quiceno et al. 2010). P
El cine: una apuesta por la civilidad en interdisci- .
21 . , El cine
plinariedad. (Ramirez, 2010).
” Exclusion e inclusion en interculturalidad. Ritmo
(Garcia, 2010).
Ecos de tambores: la educacion como politica de
23 las afecciones. (Arteaga, 2009). Ecos de tambores
Hermenéutica de violencia y derecho a la vida en .
24 . . El circo
Colombia. (Molina, 2012). Mitos y tradiciones
)5 |2 escuela como constructora de ciudadania. Odiseo (Epica ancestrales
(Quirama, 2012). Homérica)
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. ; RELACION ENTRE
N OBRA DE CONOCIMIENTO METAFORA LAS METAFORAS
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llama monte
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Resumen. E/ presente articulo se propone explorar los procesos educativos a partir de la ontologia y la teoria
del sujeto de Alain Badiou. Para ello busca analizar las situaciones educativas ya no desde la figura
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Leonardo Colella
Multiplicidad y encuentro educativo

La educacion, considerada aun desde su significacion mas genérica (i. e., inclusive,
mas alla de su institucionalizacion), suele ser interpretada, desde multiples
perspectivas y disciplinas, como una unidad que incluye de forma indiferenciada
dos dimensiones diversas: por un lado, el encuentro potencialmente aleatorio de un
conjunto de individuos y, por el otro, los roles y las funciones que éstos asumen,
prescriptos por una ldgica especifica de transmision de contenidos. Esta singular
consideracion sobre /o que es la educacion, que ha ganado una vasta expansion en
el ambito tedrico, hace de ella una configuracion preponderantemente homogénea
e invariable. En el caso de ocurrir en ella algiin cambio, éste tiende a ser pensado
como el producto de la irrupcion de una fuerza exterior a si misma: ya sea en la forma
de politicas de Estado planificadas o en programas revolucionarios que lo incluyen
como derivado de potenciales disrupciones generales del orden historico-social. De
este modo, la unidad educacion estaria constituida por una pluralidad de elementos
(unidades también) demarcados por el propio ambito educativo: estudiantes,
docentes, directivos, saberes, habilidades, valores, etc. Ontologicamente, diremos
que en estas perspectivas prevalece lo “uno” (aun en forma de “pluralidad” de
unos) por sobre lo “multiple”.

A esta forma de concebir /o educativo oponemos la ontologia de Alain
Badiou y su aplicacion en el campo de la educacion (Cerletti, 2008). De esta
forma, consideramos a la educacion desde el punto de vista de la preeminencia
de lo multiple sobre lo uno. Esto significa que partimos, como lo hace Badiou, de
las multiplicidades inconsistentes, de la presentacion pura anterior a todo “uno”.
Por ello es necesario destacar la diferencia entre “multiplicidad” (entendida como
multiplicidad compuesta a su vez por multiplicidades-sin-uno) y pluralidad (como
multiples unos). Llamaremos a la primera, multiplicidad inconsistente, y a la
segunda, multiplicidad consistente.

Las multiplicidades inconsistentes requieren una estructura que cuente
por (o tenga en cuenta lo) uno, en la que lo multiple adquiera consistencia. En la
presentacion pura lo uno no-es, pero en el pensamiento estructurado “hay” uno.
Por lo tanto, para una situacion estructurada sélo “hay” unos (o conjuntos de unos).
Mas allé de ellos no hay nada, ya que una situacion estd compuesta de multiples
consistentes o de pluralidad (de unos). Sin embargo, desde el punto de vista del
ser-en-tanto-ser, aquella “nada”, el no-ser de lo uno, refiere a lo multiple-sin-uno,
a la multiplicidad inconsistente.
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A consecuencia de ello, afirmamos que la educacion en realidad se presenta
mediante “situaciones” educativas que actualizan la cuenta-por-uno de las
multiplicidades de acuerdo a un criterio determinado que es el que le otorga el
estatuto propio de situacion “educativa”. Ahora bien, ;cual es esa ley de presentacion
de los elementos que constituyen una situacion educativa? O enunciado de otra
forma, ;qué es lo minimo (o0 mas genérico) que presenta una situacion para que sea
considerada educativa? Teniendo en cuenta diversas experiencias mas alla de las
tradicionales e institucionalizadas, no podriamos responder que los “elementos” o
“términos” de la situacion sean educadores, educandos y contenidos (los elementos
del triangulo pedagogico)'. Hallamos diversas experiencias en los que estos
elementos, o bien se encuentran ausentes o bien son asumidos circunstancialmente y
de forma prescindible, sin por ello perder su condicion de experiencias “educativas”.

En las situaciones pedagogicas de Jacotot? enunciadas por Ranciére
en Le maitre ignorant (1987), seria dificil esa asignaciéon marcada de roles, y
principalmente, el elemento “contenidos” seria circunstancial en este esquema. Los
miembros de la situacion educativa “Jacotot” son designados respecto a la igualdad
de cada uno en referencia a una potencia intelectual comun (y no respecto de la
posesion o de la carencia de contenidos).

En Argentina, el contexto politico surgido luego de la crisis econdmica e
institucional del afio 2001 evidencia ciertos modos de intervencion social diferentes
de los tradicionales: trabajadores que se organizan para recuperar las fabricas
declaradas en quiebra, previamente abandonadas por sus propios duefios; vecinos
que se autoconvocan para asumir decisiones locales en asambleas barriales, etc. En
este contexto de ciertas demandas de “autonomia”, “horizontalidad” y “autogestion”,
se constituyen algunas experiencias educativas criticas de la l16gica tradicional. En
la Gltima década, en diversas universidades empezaron a conformarse experiencias
de autogestion educativa, que buscaban transformar los modos de subjetivacion

1 Proponemos dos variaciones, vinculadas entre si, respecto del trabajo de Alejandro Cerletti (2008:
34-41), en referencia a la definicion de una situacion educativa. Ello obedece principalmente a que
decidimos ampliar el universo educativo para que trascienda la educacion institucionalizada, teniendo
en cuenta diversas experiencias educativas que se proponen como alternativas a la l6gica tradicional.
Tomamos la decision teorica, entonces, de analizar las situaciones ya no desde la figura del triangulo
pedagogico, sino mas bien partiendo de un encuentro de individuos ejerciendo una potencia intelectual
igual a la de cualquiera.

2 Nos referimos al conjunto de experiencias educativas del pedagogo Joseph Jacotot que basicamente
representan la posibilidad de una nueva forma de vinculo entre maestro y alumno, en el que se abandona
la logica de la “explicacion” (Colella, 2012, 2013).
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de la institucion académica. Estudiantes, graduados y docentes generaron espacios
colectivos de aprendizaje y reflexion que intentaron diferenciarse de la construccion
de vinculos jerarquicos y de la apropiacion individual y pasiva de conocimientos
(Singer, 2011). Paralelamente, se construyeron en diversos barrios del pais,
principalmente del Area Metropolitana de Buenos Aires, bachilleratos populares,
muchos relacionados con las fabricas recuperadas por los trabajadores, que oficiaban
de espacios de formacion de nivel secundario e intentaban romper con los lazos,
practicas y fundamentos de la educacion tradicional, e incorporaban a jovenes y
adultos que habian sido marginados por la institucion escolar (Ampudia, 2010 y
2012; Elisalde y Ampudia, 2009).

En este sentido, por ejemplo, en diversos bachilleratos populares y seminarios
autogestionados en los que se despliegan multiples situaciones educativas, los
elementos “educadores” y “educandos” pierden significacién ya que los roles
pueden ser intercambiables y variables dentro de una misma situacién (mas que
un elemento fijo y constitutivo, serian posiciones circunstanciales), y en algunos
casos, incluso, no se hallaria presente ninguna figura docente. Tal es el caso de los
seminarios en los que no existe la distincion de roles ya que se asumen como un
“colectivo” sin diferenciar a docentes de alumnos. Asimismo, en los bachilleratos,
una instancia fundamental de la propia educacion es la asamblea, en la que tampoco
hay distincion entre “educadores” y “educandos”.

El propio Freire argumentaba al respecto desde su teoria pedagogica a finales
de la década de 1960:

En este sentido, la educacion liberadora, problematizadora, ya no puede ser el acto de

depositar, de narrar, de transferir o de trasmitir “conocimientos” y valores a los educandos.

(...) En verdad, no seria posible llevar a cabo la educacion problematizadora, que rompe

con los esquemas verticales caracteristicos de la educacion bancaria, ni realizarse como

practica de la libertad sin superar la contradiccion entre el educador y los educandos
(Freire, 2002: 60-61).

Estos planteos no representan un diagndstico general de la actualidad
educativa, de hecho, puede constatarse facilmente que salirse del esquema del
triangulo pedagogico es inusual y poco frecuente en las practicas concretas. Lo que
afirmamos es que podemos prescindir de estos elementos para definir una situacion
educativa desde un punto de vista genérico. Afirmamos, entonces, que existen
experiencias educativas inusuales que despliegan “algo mas” o “algo diferente”
que los elementos propios del triangulo pedagogico.

Postularemos, que una situacion educativa presenta, en principio, individuos
portadores de una igual potencia intelectual. Es decir, una situacion educativa seria
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un complejo y azaroso encuentro entre (las multiplicidades que son los) individuos
desplegando algun tipo de vinculo con los saberes, pensamientos o ideas.

Entonces, aunque actualmente la educacion sea asociada a sus propiedades
regulares, esto es, por un lado, a la presencia de educadores y educandos, y por
otro, a la transferencia de contenidos, afirmamos que una situacion educativa
genérica, a pesar de no ser lo habitual, podria definirse a través de los atributos de
igualdady pensamiento: antes que disponer necesariamente las figuras del triangulo
pedagodgico, una situacion educativa podria presentar individuos indiferenciados
estableciendo un vinculo con los saberes, mas alla de su transmision.

Si (luego) estos individuos son clasificados y considerados diferentes entre si
seguin su posesion o no-posesion respecto de determinados saberes, o si el vinculo
con los conocimientos (la capacidad de pensar) es desplazada por la actividad de
transferir e incorporar aquellos contenidos, es una cuestion de la que nos ocuparemos
a continuacion cuando abordemos lo que Badiou denomina “estado de la situacion”.
Este no es otra cosa mas que una “segunda operacién de cuenta” que considerara a
los integrantes de un encuentro educativo mediante otros criterios (u otra logica) que
los utilizados por la presentacion de la situacion. Recordemos que lo que buscamos
argumentar no es la inexistencia de la segmentacion del triangulo pedagogico en una
situacion educativa sino, por el contrario, que esa segmentacion no es constitutiva
ni totalizante en ella, es decir, que no subsume segln su criterio a la totalidad de
la situacion y que, por tanto, puede ser prescindible (no estar presente) en alguna
situacion sin que por ello tengamos que dejar de considerarla como educativa.

No obstante, ubiquémonos por el momento por fuera (o antes) de esa
segunda operacion de cuenta que regula a los miembros de una situacion educativa
genérica. Imaginemos un grupo de amigos aprendiendo juntos alguna cuestion
particular. Posiblemente haya entre ellos alguno que sepa mas que el resto del tema
abordado, y otro que tenga mayor habilidad que los demds en determinado asunto.
Imaginemos esta situacion que no presenta “poseedores” y “no-poseedores” sino
“amigos”, pero en la que sus miembros, indistintamente, aprenden, ensefan,
se transforman y experimentan otra realidad que la vivida previamente a ese
encuentro, y luego de la cual cada uno de sus miembros concluye diferente de lo
que era antes de atravesar por ella. Podria objetarse que a cada momento algun
integrante asume provisoriamente la posicion de “educador” porque transmite
ciertos saberes, y que los demds actiian de “aprendices” porque reciben esos
contenidos, y que entonces, a pesar de esas variaciones, los “roles” siempre
estarian presentes en toda situacion educativa.
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Sin embargo, despojémonos, por un momento, de la légica que nos obliga
a identificar, en toda situacion que se pretenda educativa, “qué” se ha transferido,
“desde quién” y “hacia quién”. Una vez sustraidos de esa logica que, como
expondremos luego, es diferente de la presentacion, podremos admitir que,
aunque no sea lo usual, existen situaciones educativas mas alla de los componentes
tradicionales: educadores, educandos, contenidos. Un seminario auto-organizado
presenta un conjunto de individuos que se reconocen como iguales (sustraidos del
principio de posesion del saber) y que despliegan la potencia del pensamiento, en
tanto intervencion subjetiva en los saberes puestos en juego en los encuentros.
Si cada integrante puede ser siempre a la vez educador y educando, entonces
la asignacion de los roles pierde sentido al distanciarse de cada miembro real
del encuentro educativo y termina reduciéndose a una nostalgica distribucion
meramente simbolica. Aunque lo habitual de las experiencias educativas sea su
composicion triangular y su funcion de transmision, afirmamos que estos elementos
no son indispensables para caracterizar a una situacion como “educativa”. Es decir,
existen situaciones, inusuales o inadvertidas tal vez, que prescinden de aquellos
componentes sin por ello perder su identidad y su potencial educativos.

Ahora bien, ;cualquier encuentro entre individuos devendria en una situacion
educativa? ;S6lo podriamos definir como “educativos” aquellos encuentros en los
que exista transmision de contenidos? Hemos considerado genéricamente que una
situacion educativa establece “algun” tipo de vinculo con los saberes: bien podria
tratarse de la transmision e incorporacion de un conjunto de saberes establecidos
(o acervo cultural), o bien podria tratarse del ejercicio del “pensamiento”
como intervencion en estos saberes existentes. En este caso, no referimos a
una interpretacion habitual de la nocidén de “pensar” como la capacidad de
contemplacion, representacion, imaginacion o reflexion. Las situaciones educativas
presentan un vinculo con el saber que podria ser el despliegue de una potencia
intelectual disruptiva respecto de los saberes establecidos. Recordemos que no
buscamos definir la generalidad de los casos, sino mas bien su genericidad, los
componentes de una situacion para que ésta pueda ser considerada como educativa.

Ahora bien, sefialamos previamente que una presentacion estructurada
cuenta-por-uno los términos de una situacion, es decir, establece una relacion de
pertenencia de esos elementos con la situacion. Como describimos anteriormente,
desde la situacion solo existen los unos (en tanto multiples consistentes). El criterio
de cuenta propone un determinado régimen de visibilidad y de existencia a partir del
cual la multiplicidad inconsistente no-presentada es inexistente. Badiou denomina
“vacio” a lo que ha sido “marginado” por el criterio de cuenta, a lo inexistente para
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la situacion, a lo invisible desde el punto de vista de la estructura por no haber
sido contado segun la ley propia de la operacion. En este sentido, toda situacion
“impresenta” su vacio, es decir, que toda presentacion estructurada no puede dar
cuenta de la multiplicidad inconsistente.

Una situacién educativa cuenta, por ejemplo, individuos, pero a la vez
impresenta o no tiene en cuenta las multiplicidades de multiplicidades que estos
individuos son. Desde el punto de vista de la situacion, estas multiplicidades se
sustraen a la operacion de cuenta por uno. Esta perspectiva nos orienta a pensar la
educacion como una perpetua configuracion de situaciones educativas particulares
en las que la propia presentacion se encuentra potencialmente desbordada por su
vacio (las multiplicidades inconsistentes relegadas por la cuenta-por-uno), y ya no
como una estructura de reproduccion completamente cerrada’. La incorporacion
del vacio en la ontologia de la educacion significa una afrenta a la omnipotencia
que pretende todo acto educativo buscando garantizar la transferencia y evitando
los derroteros azarosos que atentan contra las “planificaciones” y que, en algunas
ocasiones, son traducidas como “indisciplina” o “desafio a la autoridad”.

Recordemos que, para Badiou, el concepto de muiltiple no supone la existencia
de lo Uno, sino que consiste en ser sin-uno, o multiple de multiples. Ahora bien,
la ontologia badiouiana, basada en la teoria de conjuntos, diferencia dos formas
posibles de relacion en torno a ellos. Por un lado, como describimos previamente,
existe una relacion de pertenencia en la que un multiple es contado como elemento
de la situacion; por otro, se halla una relacion de inclusion que indica que un
multiple es subconjunto de otro. Por tanto, existe una meta-estructura, una segunda
operacion de cuenta (diferente a la primera) que establece esta relacion de inclusion.
Es decir, la consistencia no depende tinicamente de la estructura (de la cuenta-por-
uno) ya que hay algo en la presentacion que escapa a la primera cuenta. Por esta
razdn, es necesario que la estructura, a su vez, esté estructurada: “La consistencia
de la presentacion exige, entonces, que toda estructura sea duplicada por una
metaestructura que la cierre a toda fijacion del vacio” (Badiou, 1988: 112). Badiou
denomina estado de la situacion a esta metaestructura en directa alusion politica
con el Estado.

Pero, ;cudl seria la caracteristica distintiva de esta segunda operacion de
cuenta que la diferencia de la primera? Hemos afirmado que la estructura (o

3 Puede notarse aqui cierta incongruencia con algunos aspectos presentados por diversas obras de
la sociologia educativa, principalmente francesa, de los afios posteriores a 1970, agrupadas bajo la
denominacion de “reproductivismo”. Cfr. Bourdieu y Passeron (1995); Baudelot y Establet (1974).
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situacion) cuenta elementos o términos; en cambio, la segunda-cuenta refiere,
sefala Badiou, a “partes”. Una “parte” seria un multiple compuesto por aquellos
elementos presentados: un sub-multiple.

Indicamos que una situacion educativa presentaba (unos-multiples)
individuos y cierta relacion con los saberes prestablecidos. Si bien la situacion estaba
estructurada a partir de la cuenta-por-uno de los individuos, afirmamos la existencia
de una metaestructura compuesta por una segunda operacion que cuenta partes en
tanto multiples compuestos por esos individuos. Un encuentro educativo, atravesado
por la légica de la explicacién, incluye a los individuos, en primer orden, como
“educadores” o “educandos”. Es decir, el estado de la situacion educativa busca la
segmentacion de los individuos segun el criterio de la posesion o la no-posesion de
determinados saberes o habilidades, para otorgarle las funciones de su transmision
0 su incorporacion, respectivamente. Se distingue aqui lo que una situacion presenta
(lo que “hay”) de lo que su estado incluye: si bien se presentan individuos, se los
busca incluir, segun el caso, como “alumnos”, “docentes”, “directivos”, etc. El
despliegue de esta inclusion adquiere la forma de segmentaciones o tipificaciones:
podria, a su vez, designar sub-agrupamientos del tipo de alumnos: “aprobados/
fracasados”, o de nivel “superior/inferior”, “avanzados/iniciales”; y, del mismo
modo, docentes de nivel “superior/medio/inicial”, “con experiencia/novatos”, con
formacion de “posgrado/grado/no-universitaria”, etc. En efecto, un multiple que
participa de una situacion educativa es presentado como “individuo” (en tanto
participe de aquella potencia pensante), pero al mismo tiempo es tenido en cuenta
por el estado de esa situacion, en primer orden, como “estudiante” o “docente”, y
eventualmente, a su vez, por innumerables factores de segmentacion, por ejemplo,
niveles de formacion o de experiencia (para los docentes), grados de avance y de
falencias (para los alumnos), etc.

Hemos senalado, siguiendo la ontologia de Badiou, que la segunda operacion
de cuenta diferia de la primera, por lo que sostenemos que mientras una situacion
educativa presenta individuos (o mas especificamente aquella potencia intelectual
que ellos portan), el estado los incluye segmentados seglin una segunda ley o criterio.
La estructura originaria que estaba expuesta a su vacio posee una metaestructura
estatal que, al intentar contar todas las partes posibles de una situacion, buscara
dar cuenta también de él. Este cierre realizado por el estado de la situacion es lo
que generalmente hace percibir a una institucion educativa como una unidad (que
opera en su interior, a su vez, con un conjunto de unidades).

Es a través de esta distincion entre una situacion y su estado, que los analisis
rancierianos sobre la igualdad adquieren relevancia. El criterio que guia la segunda
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operacion de cuenta en la educacion formal (pero también en toda experiencia
alternativa que comparta su logica) es la posesion o carencia con respecto a un
conjunto determinado de saberes. Un encuentro educativo podria o bien definirse
a partir de la reduccion de esa distancia prestablecida entre aquellos que saben y
aquellos que no, o bien podria basarse en la verificacion de una potencia intelectual
comun. Esto no quiere significar la omision de que en ambos escenarios se presenten
individuos con diversa cantidad y grado de conocimientos, o la negacion de que en
ambos se produzca una transferencia de estos saberes. La diferencia radica en el
criterio que tiene en cuenta a los diversos participantes de un encuentro educativo
y si esa diversidad es contada bajo una ley igualitaria o desigualitaria.

El Estado como metaestructura

Para Badiou, el Estado (en este caso nos referimos a la institucion juridico-politica
de una nacion) se concentra menos en reflejar o enunciar las relaciones sociales
que en actuar con el fin de evitar la descomposicion del lazo social. No cuenta
los multiples de los individuos sino los miltiples de clases de individuos: cuando
el Estado tiene en cuenta a un individuo no lo hace por la particularidad infinita
que éste es, sino como miembro de un subconjunto. Es decir, el Estado no se
relacionaria con la cuenta-por-uno de los términos sino con los submultiples. “El
Estado no se funda sobre el lazo social —que expresaria- sino sobre la des-ligazon
—que impide-" (Badiou, 1988: 128): esto significa que el Estado se relaciona menos
con la consistencia de la situacion que con el riesgo de la inconsistencia que ésta
impresenta.

El estado de las situaciones educativas estd reglamentado, directa o
indirectamente, a través del régimen juridico-politico del sistema educativo: de
forma directa, mediante las normas que legislan sobre la educacion institucionalizada
y sobre toda aquella que pretenda participar en algiin aspecto de su circuito;
y de forma indirecta, podria hallarse presente en cualquier relacion educativa
extrainstitucional como consecuencia de un modo de subjetivacion sedimentado,
impuesto al establecer la obligatoriedad de la educacion para todo individuo.

El Estado no considera a los individuos de una situacion educativa, sino
que los tiene en cuenta como, por ejemplo, “alumnos” o “docentes”. Esto se debe
a que el principal criterio que posee para su cuenta es la posesion o la carencia
de determinados contenidos, competencias, aptitudes, etc. El Estado establece un
conjunto de requerimientos y valoraciones que lo vinculan, por un lado, con la
“parte-docentes” a través de diversas titulaciones, certificaciones de experiencia
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laboral, capacitaciones, cursos de perfeccionamiento, calificaciones de desempeiio
profesional, etc. Todos estos requerimientos obedecen de una u otra manera a la
variable que denominamos “posesion de contenidos”. En el mismo sentido, la
variable de la “carencia” condensa los diversos criterios que vinculan al Estado, por
otro lado, con la “parte-estudiantes”, bajo las determinaciones del nivel alcanzado,
asignaturas que adeuda, grado de dificultades que presenta, inexperiencia en
determinados campos o ausencia de certificaciones formativas.

El Estado, entonces, cuya funcion principal seria evitar la desligazon social,
ciertamente requiere la incorporacion de los individuos al mercado laboral y a la
practica ciudadana, pero en especial, se ocupa de la legitimacion de los criterios
de distribucion de los lugares sociales (del propio “orden” social). Esto es lo que en
Ranciére adquiere el nombre de “policia”. Para ello, establece las variables primarias
que organizaran esos criterios metaestructurales de todo encuentro educativo: la
posesidn/carencia y la transmision/incorporacion de contenidos.

Incluso su interés se despliega mas alla de la particularidad o especificidad
de esos contenidos. Si asumimos que se trata de los criterios legitimadores
de posiciones, las modificaciones en los contenidos curriculares seran meras
actualizaciones circunstanciales y programadas que buscan adaptarse a variaciones
generales del sistema global, pero que, como hemos visto, no inciden en las tramas
de poder: aquel que ocupa una posicion subordinada por “no saber” resultara en el
mismo lugar de subordinacidn si el saber del que carece es uno o es otro.

Este vinculo estrecho entre lo pedagogico y lo politico también hemos podido
hallarlo de forma manifiesta en Ranciere, expresado en el concepto de “sociedad
pedagogizada”. Para €l, la explicacion trascenderia el ambito educativo para
constituirse como el vinculo mismo del orden social, como operador distributivo
y legitimador de rangos sociales (Ranciere, 1987: 148).

De modo analogo, la educacion también supone instancias politicas de toma
de decisiones. En las instituciones educativas, estas instancias tienen en cuenta a la
parte-directivos (que incluso en la mayoria de los casos y de los niveles coincide
unicamente con ciertos elementos de la parte-docente). En este sentido, un nuevo
criterio de cuenta designa a la “parte estudiantes”, ahora bajo la variable de la
carencia respecto de la capacidad de decidir sobre diversas cuestiones educativas,
por ejemplo, la forma, el contenido, la duracion, los métodos, etc. que intervienen
en un encuentro educativo y en el propio aprendizaje.

En oposicion a esta variable institucionalizada es que los bachilleratos
populares implementan la figura politica de la asamblea. En ella se promueve la
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participacion de los individuos contados indistintamente, sustrayéndose de los roles
mencionados. Del mismo modo, los seminarios autogestionados, en instancias
de decisiones (sobre todo en lo referido a las formas de organizacion), tienen en
cuenta a cada uno de los individuos por “igual”, antes que a las segmentaciones
nominadas por el Estado.

En este tipo de experiencias educativas alternativas, la distancia establecida
respecto de estos criterios fijados por el Estado se encuentra tensionada al momento
de su propio proceso de reglamentacion (por ejemplo, la validacion de los titulos en
el caso de los bachilleratos, o la incorporacion a los planes de estudios de las carreras
universitarias en el caso de los seminarios). Esto nos remite a los bachilleratos
populares reconocidos por el Estado que se vieron obligados a delimitar, aun de
manera ficcional, una figura docente que es la que recibe el salario, aunque en las
practicas concretas no exista un profesor que trabaje de forma individual y ese
salario sea socializado entre los integrantes del equipo pedagogico y un fondo comun
perteneciente al propio bachillerato. De igual manera, el proceso de reglamentacion
implicé la exigencia de determinar formalmente un plantel de directivos que en la
practica real no tendria efecto ante la figura de la asamblea igualitaria. Lo mismo
sucede con los seminarios que pasan a integrar los planes de estudios oficiales, en
los que las condiciones de los criterios estatales (por ejemplo, las calificaciones)
suponen un desafio para resguardar la propia independencia.

Normalidad y singularidad educativa

Tenemos asi conceptualizados a la “situacion”y al “estado de la situacion” educativa.
Badiou sefiala que la distancia entre una y otro puede ser cambiante: “El grado
de conexidn entre la estructura de origen de una presentacion y su metaestructura
estatal es variable. Esta cuestion de distancia es la clave del analisis del ser, de la
tipologia de los multiples-en-situacion” (Badiou, 1988: 117). En este sentido, existen
diversas posibilidades en torno a la distancia entre estructura y metaestructura. A
nosotros nos interesara destacar las siguientes alternativas: que un término o un
multiple se encuentre presentado en la situacion y a la vez representado por el estado
de la situacion (designado como normal) o que un multiple sea presentado por la
situacion y no sea representado por su estado (singular). En tal sentido, normalidad
y singularidad, vinculadas a la distancia entre pertenencia e inclusion, refieren a
modos en los que el ser se manifiesta.

La “normalidad” da cuenta de un estado en el que los multiples son
presentados y representados. Como mencionamos previamente, la funcion del
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Estado es garantizar la continuidad del “estado de cosas”, o eventualmente,
recomponer y reconducir cualquier cambio que pueda darse. El estado procura
que la normalidad sea permanente y asi neutralizar cualquier efecto disruptivo.

Esto es lo que sucede en la habitualidad de las situaciones educativas.
El estado busca institucionalizar todo lo presentado para asi dar cuenta de ello
y asegurar la continuidad y estabilidad de los procesos educativos. En efecto,
regularmente, las situaciones educativas quedan incorporadas en una suerte de
inercia institucional. Sin embargo, se desprende ontolégicamente que, al margen
de que frecuentemente cualquier situacion novedosa sea redirigida a un estado de
normalidad, no existen garantias de que alguna de ellas no pueda ser auténticamente
disruptiva y desestructurante.

Afirmamos, hasta aqui, que el estado de la situacion asegura la cuenta-por-uno
de todas las partes (también denominados sub-multiples o subconjuntos). Cuenta
de nuevo los términos (o elementos) de la situacion, en tanto que son presentados
por esos submultiples. Sin embargo, los términos denominados “singulares” son
contados por uno pero no pueden ser considerados como “partes” al no componerse
por elementos admitidos segtn el criterio de la segunda operacion de cuenta. El
estado de singularidad se configurara a partir de la presentacion de un término que
no puede ser contado como parte: pertenecera, pero no podra ser incluido. Y dado
que no constituye una parte, ese término para el estado no-es. Para que exista desde
la perspectiva estatal, ese término debe ser transportado por la parte que lo excede.
En conclusion, el estado no reconocera a ese elemento singular.

Una singularidad refiere a una multiplicidad que contiene algunos
componentes que no pueden ser representados de forma independiente por el
estado. La multiplicidad es contada genéricamente relegando sus particularidades.
La metaestructura estatal no podra contar ese multiple mds que como unidad, ya
que el régimen de visibilidad otorgado por la cuenta tornara invisible a algunos de
(o0 a todos) los elementos que lo componen. Una singularidad refiere a alguien (o
algo) que no puede ser representado por la cuenta-de-las-partes.

Para nuestro esquema, en el que una situacion educativa presenta individuos
portadores de un potencial ejercicio de pensamiento y que el estado de la situacion,
cuando coincide con la presencia del Estado, representa a estos individuos como
“alumnos” o “maestros” de acuerdo a una ley de cuenta de posesion o carencia de
contenidos, toda vez que un encuentro educativo presente individuos que escapen
al criterio de cuenta que busca establecer el Estado, afirmamos que estamos en
presencia de una singularidad educativa.
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Ya hemos analizado el caso de una educacion que se sustrae a los principios de
la explicacion, postulada por Ranciere-Jacotot. Pero también evaluamos el caso de
los bachilleratos populares o los seminarios autogestionados en los que se presenta
un colectivo de individuos y que, eventualmente, al encontrarse en los bordes del
dominio estatal, el Estado intenta reconocerlos segun roles y segmentaciones por
¢l significadas. Estas experiencias constituyen espacios en los que una singularidad
es factible dado sus principios o fundamentos de constitucion autonomos.

Acontecimiento y educacion

Sostuvimos anteriormente que las multiplicidades normales eran aquellas
que estaban presentadas y representadas. Por el contario, afirmamos que las
singularidades refieren a multiples que pertenecen pero que no estan incluidos o no
son tenidos en cuenta en tanto “parte”. Para una singularidad en la que ninguno de
sus elementos haya sido tenido en cuenta, el estado intentara representarla como un
multiple vacio (en el sentido de “sin nada dentro”), ya que estara imposibilitado de
contar sus elementos. Un multiple con estas caracteristicas, completamente anormal,
es en términos de Badiou un sitio de acontecimiento y “estd” al borde del vacio.
Badiou recurre a un ejemplo de una familia concreta cuyos miembros son todos
ilegales (o clandestinos). En este caso, solo es tenido en cuenta el multiple-familia
pero no cada uno de sus términos (miembros no inscritos legalmente).

Paralelamente podriamos plantear el caso de una situacion educativa
concreta en la que solo se intente tener en cuenta a un grupo de individuos en tanto
“alumnos” (bajo el criterio de la carencia de contenidos), pero no las potencialidades
infinitas que son cada uno de los individuos sustraidos de la logica de la cuenta.
Los miembros de un encuentro educativo que sostienen su vinculo en la igualdad
de las inteligencias y que, a consecuencia de ello, evitan ser contados como
maestros-explicadores o alumnos-ignorantes, podrian ser asimilados a los ilegales o
clandestinos integrantes de aquella familia, de acuerdo a la “ley” de la explicacion
desplegada por la educacion estatal y por aquellas experiencias que la reproducen
inadvertidamente.

Si consideramos que, en alguna medida, los fundamentos de los bachilleratos
populares y de los seminarios autogestionados intentan tomar distancia de
aquella logica, podriamos postular que en su interior albergan, de acuerdo a
las conceptualizaciones empleadas, sitios de acontecimientos. Los sitios de
acontecimientos no garantizan, en efecto, ninguna disrupcion ya que requieren
para ello otros factores que evaluaremos mas adelante.
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De este modo, podemos sefialar que la educacion es una compleja
estructura de repeticion en la que una novedad es posible al incluir sitios de
acontecimientos en los que sus propios fundamentos estructurantes estén al
borde del vacio o de la inconsistencia. Aunque, como ya hemos mencionado, lo
frecuente (sobre todo en la educacion tradicional) sea un estado de normalidad,
segun se desprende de la perspectiva teorica adoptada, ésta se funda sobre
posibles puntos de disrupcion.

Toda situacion, como referimos anteriormente, al establecer la cuenta-por-
uno, impresenta su vacio. El concepto de vacio podria ilustrarse como aquello
que una situacion no puede presentar pero que su estado busca de diversos modos
neutralizar para que no surjan efectos aleatorios y desestructurantes. La irrupcion
radical de “algo” que no puede deducirse de “lo que hay” y que escapa a la ley de
cuenta del estado, Badiou la denomina acontecimiento.

Un acontecimiento es una “singularidad irreductible” que interrumpe el
estado de normalidad de una situacion y la regularidad de los saberes instituidos
que la tornaba inteligible. En todo proceso educativo existen posibles puntos en
los que la reproduccion podria interrumpirse. Ahora bien, esta disrupcion puede
tener como consecuencia una reconduccion (o readaptacion) hacia la normalidad,
o bien puede ocurrir que los recursos propios de la situacion y de su estado no
basten para la recomposicion y aquella novedad logre interrumpir la continuidad
con efectos desestructurantes.

Hasta aqui, hemos considerado que la hegemonia vigente de los procesos
educativos se vincula a los criterios de legitimacion y reproduccion del orden
social a través de la segmentacion de los individuos de acuerdo a los siguientes
pares conceptuales: poseedores/no-poseedores (de saberes, habilidades,
competencias, valores, aptitudes, etc.), capaces/incapaces (de asumir decisiones,
de articular un pensamiento acerca de la propia realidad, etc.) y transmisores/
receptores (de contenidos, herramientas, conocimientos, herencia cultural, etc.).
De este modo, consideramos también que un acontecimiento en educacion
apuntaria a poner en cuestion esta hegemonia vigente. Por esto, hemos propuesto
pensar la experiencia de Jacotot (y la interpretacion que de ella hizo Ranciére)
como una posible puesta en cuestion de los fundamentos de la educacion
moderna. Asimismo, consideramos las experiencias educativas alternativas de
diversos bachilleratos populares y seminarios autogestionados, que al hallarse
en un espacio lindero a la regulacion estatal, confrontan en algunos aspectos
con estos elementos antes mencionados.
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De todos modos, es preciso remarcar que un acontecimiento no podria ser
definido méas que desde su futuro (a posteriori). El grado de disrupcion de un suceso
solo podria dimensionarse una vez desplegadas sus consecuencias. En el momento
mismo no podria anticiparse si se trata de una ruptura radical que descompone el
orden de la situacion o de una recomposicion parcial y circunstancial que asegurara
la continuidad del estado de normalidad. Los recursos propios de la situacion no
permitirian percibir plenamente si algo sustancialmente novedoso esta ocurriendo.
Quiza podrian apreciarse vagas alteraciones debido a la presencia de un excedente
que escapa a la ley de cuenta. Pero es desde su futuro, una vez que se han desplegado
sus efectos, que un acontecimiento puede ser considerado como tal.

Sujeto y educacion

Mencionamos previamente que para que un acontecimiento sea posible eran
necesarios multiples factores. Es en este sentido que Badiou alude al término
“sujeto”. Su teoria del sujeto se encuentra inscrita en su analisis general del ser
y el acontecer, desarrollado principalmente en Théorie du sujet (1982), L étre et
I’événement (1988) y Logiques des mondes (2006). La constitucion de un sujeto
esta intimamente relacionada con un “acontecimiento”, concepto que, como
enunciamos, el autor utiliza para designar la disrupcion de un estado de normalidad
de las situaciones existentes y de la regularidad de los saberes instituidos que las
tornaban inteligibles.

A esta construccion que reune y sujeta los efectos de un acontecimiento y
que decide sostener, impulsar y ser coherente con aquello que trastorna el orden
de una situacion, Badiou la denomina sujero?. Y utiliza el concepto de fidelidad
para designar aquella decision de sostener y ser consecuente con la disrupcion de
un estado de cosas. Es decir, las activaciones subjetivas son promovidas por un
acontecimiento y sustentadas a través de un procedimiento de fidelidad.

La constitucion del sujeto surge de una estructura pero la atraviesa, precisa
de un suplemento azaroso que Badiou designa acontecimiento. Se deviene sujeto
cuando el individuo es transportado mas alla de si mismo por la fuerza de un
acontecimiento. En tal aspecto, el sujeto no es constituido ni constituyente, es un
surgimiento; es el sustento de una verdad que se genera en la situacion a raiz de
las consecuencias de un acontecimiento.

4 Apartir de Logiques des mondes (2006), Badiou introduce diversas figuras subjetivas, por lo que
la utilizacion del término “sujeto” refiere aqui a lo que en aquella obra mas reciente denomina
“sujeto-fiel”.
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El concepto de verdad desarrollado por Badiou no se erige como un absoluto
proveedor de sentido o como una verdad frascendente, sino que constituye una
ruptura inmanente en tanto rastro acontecimental propio de una situacion. Una
verdad atraviesa los saberes de una situacion, fuerza los conocimientos establecidos
del estado dominante de las cosas. Segtin Badiou, existirian al menos cuatro ambitos
en los que se producen acontecimientos y procedimientos de verdad: la politica,
el arte, la ciencia y el amor.

La educacion no esta contemplada por el autor como un ambito independiente
de produccion de verdades. Mas bien, podriamos suponer que habitualmente la
educacion, a través de la logica de transmision institucionalizada, recogeria los
conocimientos instituidos en esos campos (cientifico, artistico, politico, amoroso)
y operaria a favor del reordenamiento de esos ambitos a través del despliegue y
la transferencia de esos saberes establecidos. La educacion buscaria apropiarse de
los enunciados verdaderos (de los acontecimientos) originados en cada campo y
transmitirlos como parte de un saber instituido. La educacion tradicional puede
asumir entonces, por ejemplo, una forma reactiva a las novedades cientificas:

filtra la incorporacion del devenir al presente de la ciencia segun las
grillas epistemologicas de la transmision, tal como las ha heredado del periodo
preacontecimental. Por eso se puede llamar a ese sujeto pedagogismo: él cree poder
reducir lo nuevo a la continuacion de lo viejo (Badiou, 2006: 94).

Pero como hemos analizado, esto se debe al criterio ordenador de la cuenta
que impone el estado sobre la situacion. Si bien propusimos que la situacion estaba
mediada por un acto de “pensamiento”, afirmamos que el estado obedecia a la
ley de cuenta segtin los pares conceptuales posesion/no-posesion y transmision/
incorporacion de contenidos.

Como sefialamos, la educacion, para Badiou, no es considerada como un
ambito independiente de produccion de verdades. Esto significa que no existirian
“verdades educativas” sino, por ejemplo, verdades “politicas” o “amorosas” en el
ambito especifico de la educacion®. Tanto Badiou como Ranciére subrayan el aspecto
politico de la educacion, sin embargo, consideramos que la educacion podria ser
estudiada a partir de cada uno de los procedimientos de verdad postulados por el

5 Puede confrontarse esta postura con la de Kent den Heyer y Diana Conrad (2011), quienes proponen a
la educacion como un quinto campo productor de verdades: “For Badiou, events and subsequent truth-
process potentially occur in four fields of human endeavor— politics, science, art, and love (Badiou,
2001, 2003). To this we add ‘education’ as a fifth field where an event can occur...” (2011: 11). De
todos modos, el texto no argumenta esta propuesta sino que la menciona lateralmente para ocuparse
centralmente de la educacion en el ambito del amor.
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primero. Asi podrian analizarse, ademas de su caracter politico, los acontecimientos,
las verdades, los sujetos y demas aspectos relacionados con la ciencia, el arte y el
amor en la educacion.

De este modo, un sujeto en la educacion, segun la teoria de Alain Badiou,
seria aquel que se constituya en la disrupcidon acontecida respecto de aquellos
criterios ordenadores descriptos bajo el nombre de logica explicativa (la desigualdad
y la circulacién del saber), en favor de sus opuestos: la igualdad (respecto de una
potencia intelectual universal) y el pensamiento (como intervencion subjetiva que
interrumpa la continuidad de los saberes prefigurados).
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1. Introduccion

En su libro Nietzsche y la filosofia Deleuze sienta una posicion con respecto al
kantismo, cuyas consecuencias excederan sin embargo el campo propio de la
obra nietzschena: el proyecto de la Critica de la razon pura habria abierto una via
novedosa para la filosofia, intentando llevar a cabo una critica total y positiva, una
critica inmanente en la cual la razon se examinaria a si misma, pero dicho proyecto
no habria logrado concretarse.! Asi pues, construyendo una interpretacion de
Nietzsche hasta su momento heterodoxa, Deleuze afirma que éste se propone llevar
a término la abortada critica kantiana, teniendo como verdadero rival filosofico al
pensamiento hegeliano.

Ahora bien, aun cuando dicho diagnoéstico se lleva adelante en nombre
de Nietzsche y de su obra, Deleuze concibe su propio proyecto bajo los mismos
parametros, ubicando su produccion filoséfica en una linea alternativa al
hegelianismo y a la dialéctica, concebidos estos como los herederos consumados
del kantismo. Sin ir mas lejos, puede considerarse a Diferencia y repeticion,
primera gran obra deleuziana escrita en nombre propio, como revisitando los
topicos delineados en el Nietzsche y la filosofia, profundizandolos y creando con
ello los conceptos necesarios para dar consistencia a muchos de los problemas
alli planteados. Diferencia y repeticion puede leerse entonces —en resonancia con
como Deleuze comprende a La genealogia de la moral nietzschena-, como una
reescritura de la Critica de la razén pura,? y la filosofia de la diferencia que de alli
se desprende como una alternativa a las filosofias de la negatividad. Es pues en el
afan de reconstruir esa via afirmativa que Deleuze recurre a los mas variados aliados
filosoficos, pero si bien de entre ellos sean quiza Nietzsche, Spinoza y Bergson
los que mayor presencia tienen en el conjunto de la obra deleuziana, en lo que se

1 “Parece que Kant haya confundido la positividad de una critica con un humilde reconocimiento de
los derechos de lo criticado. Nunca se ha visto una critica total tan conciliadora, ni un critico tan
respetuoso. Y esta oposicion entre el proyecto y los resultados (y aun mas entre el proyecto general
y las intenciones particulares) se explica facilmente. Kant no ha hecho mas que llevar hasta el final
una vieja concepcion de la critica. (...) Kant no realiza su proyecto de critica inmanente. La filosofia
trascendental descubre condiciones que permanecen atn exteriores a lo condicionado. Los principios
trascendentales son principios de condicionamiento, no de génesis interna.” (Deleuze, 1971: 127, 129)

2 Esta es la interpretacion de Joe Hughes, que en su guia de lectura de Diferencia y repeticion afirma:
“The theme of critique alludes to one of the most important philosophical contexts of Difference and
Repetition: Kant’s critical philosophy. In Nietzsche and Philosophy Deleuze somewhat infamously
concluded that the formal structure of the Genealogy of Morals suggested that Nietzsche ‘wanted to
re- write the Critique of Pure Reason’. While this may be a stretch for the Genealogy of Morals it is
certainly true of Difference and Repetition. The entire formal structure of Difference and Repetition is
modelled after the Critique of Pure Reason, but only as it is seen from the point of view of the Critique
of Judgment.” (Hugues, 2009: 3)
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refiere a la lectura de Kant, la influencia de Salomon Maimon resulta de la mayor
importancia. Este autor post-kantiano, cuya obra la tradicion fue gradualmente
olvidando, tuvo una gran relevancia en la escena filosofica alemana de su tiempo, al
punto de ser considerado por Fichte como una de sus maximas referencias.® Pero si
Deleuze posa su atencion en este fildsofo “menor” no lo hace por el afan romantico
de reivindicar a un autor marginal, sino porque considera que Maimon ha sido uno
de los mas agudos lectores de Kant. Sin ir mas lejos, fue Maimon quien planted
la critica, que Deleuze retomara una y otra vez en su obra, de que las categorias
kantianas no proveian mas que las condiciones de posibilidad de la experiencia,
cuando lo que una verdadera filosofia trascendental deberia buscar son en cambio
las condiciones genéticas de esta. Pero lejos de agotarse en el sefialamiento de dicha
limitacion, el pensamiento de Maimon construye su propia respuesta al problema,
creando conceptos que encontraran su eco en la produccion deleuziana.

Es pues esa influencia del pensamiento maimoniano en la obra de Deleuze
-al menos en lo que se refiere a la etapa de produccion filosofica que se completa
con Diferencia y repeticion-, 1o que nos proponemos mostrar a continuacion. Para
ello dividiremos el texto en dos secciones. En la primera de ellas haremos una
exposicion general de lo que puede considerarse como el pensamiento de Maimon,
segun la forma que adquiere en el Ensayo sobre la filosofia trascendental. Haremos
las comparaciones necesarias con el pensamiento kantiano, intentando dar cuenta de
sus puntos de contacto y de sus eventuales divergencias. Partiremos del problema
comun a ambos autores, nos detendremos en la critica que Maimon le dirige a Kant
con respecto al criterio de la constructibilidad, y a partir de la solucion puntual que
se le da a dicho problema haremos una exposicion del entramado de los conceptos
maimonianos. En la segunda seccion aprovecharemos lo expuesto anteriormente
para hacer un doble movimiento: intentaremos por una parte problematizar algunos
de los conceptos de Maimon, mientras que por otra procuraremos mostrar en qué

3 Enlaactualidad la figura de Maimon esté siendo recuperada. Como ejemplo de este renovado interés
puede contarse la compilacion de textos editada por Gideon Freudenthal (Freudenthal, 2003). En lo que
respecta especificamente al analisis del pensamiento maimoniano en la obra de Gilles Deleuze, podemos
destacar como antecedentes a los articulos de Graham Jones (Jones, 2009) y Daniela Voss (Voss, 2011).
En el caso de Jones se hace una presentacion general tanto de Maimon como de su influencia de éste en
la obra de Deleuze, proveyéndose una imagen bastante completa de las nociones fundamentales de la
ontologia deleuziana. El articulo de Voss, aunque mas condensado, también intenta reconstruir el pasaje
de Kant a Maimon, y de éste a Deleuze, poniendo el acento sobre todo en la nocion de diferencial y
recuperando las formulaciones de algunas figuras del pensamiento francés de las cuales Deleuze se ha
nutrido en su lectura de Maimon, como es el caso de Jules Vuillemin y Martial Gueroult. En relacion
a estos dos antecedentes, nuestro texto repite en su exposicion el inevitable orden de filiacién que se
da entre Kant, Maimon y Deleuze, pero se propone presentar las formulaciones de cada uno de ellos
a partir del desarrollo de lineas problematicas que se repiten y se contintian diferenciandose.
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sentido esas tensiones abren a cuestiones especificamente deleuzianas. En el primer
apartado, marcaremos los puntos en comun que consideramos mas relevantes
entre ambos autores. En el segundo, mencionaremos algunas de las dificultades
surgidas del planteo maimoniano. En el tercero, por tltimo, indicaremos en qué
sentido las tensiones aludidas marcan una linea de divergencia entre ambos planteos
y exhibiremos algunos caracteres de la Idea -y de los conceptos deleuzianos
relacionados con ella-, destacando los condicionamientos de los cuales parte
y las novedosas resoluciones que propone. Vale aclarar, sin embargo, que una
acabada exposicion de las nociones deleuzianas mencionadas excederia en mucho
las posibilidades del presente ensayo. Hemos preferido, pues, concentrarnos en
las cuestiones que, a través de Maimon, conforman quiza una constelacion de
problematicas poskantianas, para hacer notar el origen, a veces pasado por alto,
de muchos de los conceptos deleuzianos.

2. Maimon y su reformulacién del proyecto critico kantiano

a) La critica de la Critica

En su Ensayo sobre la filosofia trascendental Maimon se propone una tarea
compleja: partir de una lectura muy cercana al texto kantiano, produciendo un
texto que por momentos parece ser un comentario de la Critica de la razon pura,
pero a través de ese rastreo minucioso ir construyendo, manteniendo algunos
conceptos y modificando otros, una version propia e innovadora de la filosofia
trascendental. Ahora bien, quiza lo més interesante de su texto sea que no se trata
de una mera refutacion. Maimon aclara que su proyecto no se propone oponerse
a la critica kantiana, sino por el contrario profundizarla y mejorarla. Tal como lo
resume Martial Gueroult: “La reconstruccion de la Critica no puede en realidad
efectuarse mas que por una critica de la Critica, por una aplicacion mas estricta
del espiritu critico, opuesto muchas veces por Maimon a la filosofia kantiana
que se dice critica” (Gueroult, 1929: 11).* Para ello, en lugar de intentar elevar la
filosofia critica a principios superiores tal como hace Reinhold, Maimon se propone
descender a sus principios inferiores, prestando atencion a los métodos que proveen
las ciencias particulares.

Pero si Maimon considera que va a llevar a cabo una investigacion kantiana
es porque cree que ambos parten del mismo problema. Segun su lectura, el problema
rector de la Critica de la razon pura no es otro que el de la posibilidad de los juicios
sintéticos a priori, en la medida en que éstos abren una via no escéptica, pero

4 Todas las traducciones del texto de Gueroult son nuestras.
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tampoco dogmatica, de justificacion tanto del conocimiento matematico como del
conocimiento de la naturaleza. Asi pues, si el proyecto de la critica es esencialmente
el de refundar las posibilidades del conocimiento, sera sobre la novedosa nocion
de juicio sintético a priori, hasta ese momento una mera contradiccion, que se
construird el nuevo edificio de la ciencia. Tal como lo reconstruye Maimon, en
la Introduccion a la Critica de la Razon Pura Kant parte de la existencia de los
juicios sintéticos a priori (tenemos nociones sintéticas a priori, como por ejemplo
el concepto de causa), constatacion a partir de la cual se derivan dos preguntas
conectadas: quid facti? Es decir, ;es este hecho real o ilusorio; y quid juris? Si
es real, ;de donde surge su legitimidad? Queda claro que, si se da una respuesta
negativa a la pregunta por el hecho del conocimiento, la pregunta por su derecho
sera superflua, mientras que, si se da una respuesta afirmativa a la primera, sera
necesario encontrar una respuesta satisfactoria que asegure la pretension de tales
conocimientos. Ahora bien, si Maimon considera que la tarea critica debe ser
corregida o continuada, es porque cree que si bien Kant ha planteado acertadamente
este problema, no ha dado sin embargo con una solucion satisfactoria.

b) El problema de la constructibilidad

Pero para comprender esta afirmacion, es necesario reconstruir el planteo kantiano,
tal como este se despliega desde la perspectiva de Maimon. Partamos pues de la
cuestion de hecho. Si aceptamos, junto con Kant, que tenemos juicios sintéticos a
priori, en un primer momento no podemos reconocer en ellos mas que sintesis de
palabras, o sintesis simbolicas, no contradictorias. Pero ignoramos sin embargo
en ese momento inicial si tales sintesis tienen un correlato objetivo. Por ejemplo,
si tomamos el concepto de circulo, como aquel de una figura compuesta por una
infinidad de lineas que, partiendo todas del mismo punto, son iguales entre si, o
si tomamos el concepto de causa como la afirmacién hipotética de que, si algo
ocurre, una segunda cosa debe ocurrir, nos encontramos con conceptos solamente
problematicos. Para que tales conceptos dejen de ser problematicos y adquieran
validez objetiva, es necesario hallar el modo de realizarlos en la intuicion. En el caso
del circulo, por ejemplo, haciendo girar una linea alrededor de uno de sus extremos;
en el caso del concepto de causa, encontrando en la experiencia una intuicion «a tal
que, una vez acontecida, le siga necesariamente otra intuicion b.

Para que dicha realizacion no pueda ser catalogada como ilusoria se requiere
también que pueda mostrarse que dichos conceptos son anteriores a toda intuicion, lo
que significa que la construccion en la intuicion debe permitir solamente reconocer la
posibilidad de los conceptos en cuestion, y no de crearlos. Entonces, para que tengan
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validez objetiva, tienen que ser anteriores a la intuicion. Pero con ello solamente se
afirma el hecho del conocimiento. Lo que se impone entonces es la pregunta por el
derecho: si la realizacion de tales conceptos a priori en la intuicion no puede ser
justificada, el hecho de la realizacion se torna incierto, haciendo dudosas las verdades
matematicas y fisicas. Kant resuelve esta cuestion mediante el esquematismo. En
el caso de las matematicas no parece haber muchos problemas, ya que, aunque la
intuicion a la que se recurre sea extrafia a la espontaneidad del entendimiento, es
sin embargo igualmente a priori, razon por la cual puede someterse a las reglas del
entendimiento de modo a priori. El caso de los juicios dindmicos exige mayores
sutilezas, ya que la intuicion a la que se aplican es a posteriori. Sin embargo, Kant lo
resuelve marcando que aquello a lo que se aplican las categorias del entendimiento
que conforman los principios dinamicos es a la intuicion a priori del tiempo, y que
mediatamente estas se aplican a su vez la materia de la intuicion empirica. De tal
manera, si bien el esquematismo concilia facultades heterogéneas, la subsuncion
de una a la otra se hace posible en la medida en que en ambos casos los contenidos
son a priori.

Pero Maimon considera que se trata de una falsa resolucién, ya que si bien
las intuiciones del espacio y del tiempo son efectivamente a priori, este tipo de
intuicién no es producida por el entendimiento mediante una regla, lo que mantiene
a la adecuacion entre éste y la sensibilidad como arbitraria y, en el limite, como
desconocida. Si, en el caso de las matematicas, planteamos que es mediante la
posibilidad de la construccién que una nocion adquiere una existencia de hecho
y de derecho, pero al mismo tiempo fallamos en proveer las reglas completas
de construccion de la nocidn en cuestion, no logramos asentar su legitimidad de
derecho, lo que a su vez retorna sobre su existencia de hecho. El caso que Maimon
trabaja y retoma en repetidas ocasiones, en la medida en que le permite explicitar
el funcionamiento de esa fundamentacion incompleta, es un ejemplo que da Kant
en la Introduccion a la segunda edicion de la Critica, el del juicio que afirma que
la linea recta es el camino mas corto entre dos puntos (Kant, 2007: 72). Lo que
tenemos alli son dos reglas que el entendimiento se prescribe, la regla de ser recta
y la regla de ser la mas corta, pero sin que terminemos de saber como estas dos
propiedades pueden ser atribuidas al mismo sujeto, que seria la linea. Cuando
construyo efectivamente la recta puedo comprender el sentido de dicha proposicion
pero no puedo percibir cdmo accedi a ella. Segiin Maimon, el entendimiento no
puede admitir con completa certeza en el objeto mas que lo que €l mismo ha puesto
en él, pero la propiedad de ser recta parece ser independiente de la regla segun la
cual el entendimiento produce el objeto, no siendo la ligazon necesaria entre “recta”
y “mas corto” una forma universal a priori, sino la forma o la regla de un objeto
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particular, que no resulta del entendimiento sino de la naturaleza de una intuicién
dada a priori que es irreductible al concepto.

Asi pues, la sensibilidad, al ser heterogénea al entendimiento, introduce ciertas
propiedades que al entendimiento le resultan extrafias, de manera que, al no poder
dar cuenta acabadamente de si misma, la constructibilidad deviene contingente,
perdiendo su necesidad objetiva. A los fines de evitar esa deriva indeseada, Maimon
intentara pasar de un principio de constructibilidad a un principio de produccion.

¢) La solucion de Maimon

Para exponer la solucion que Maimon da al problema general de la posibilidad de
los juicios sintéticos a priori puede resultar util enfocarnos en un primer momento
en la solucion que provee al caso particular de la linea recta. Al igual que Kant,
Maimon no pone en duda el hecho de conocimiento de que la linea recta sea el
camino mas corto entre dos puntos, su pregunta es en cambio: ;cudl es la relacion
que hay entre las dos propiedades, la de ser recta y la de ser la mas corta? Para dar
respuesta a tal interrogante, Maimon, tomando la definicion provisoria de linea como
superponible a si misma en todas sus partes, provee un criterio de diferenciacion
entre una linea recta y una linea no-recta o curva: las lineas del segundo tipo pueden
comprenderse como varias lineas del primer tipo unidas. De tal manera, si queremos
demostrar que la linea mas corta entre dos puntos sera siempre la linea recta, lo que
habra que probar es que, entre dos puntos, cubrird siempre una distancia mas corta
una sola linea que varias de ellas. Maimon recurre pues a Euclides: si suponemos
dos lineas entre dos puntos, y la comparamos con una linea entre los mismos dos
puntos, tendremos un tridngulo. Segun uno de los teoremas de Euclides, si en un
triangulo tomamos dos lados cualesquiera, la magnitud de la suma de estos siempre
sera mayor que la del lado restante, y ese teorema puede extenderse a todos los
casos de lineas compuestas de mas de dos lineas.

A partir de ello, Maimon puede dar una respuesta a su pregunta por la relacion
de las dos propiedades. Segtn €l, las dos propiedades no estaran en pie de igualdad:
una pertenecerd, como regla, al entendimiento, mientras que la otra no sera mas
que un efecto reconocido en la intuicion. Asi, para producir una linea recta como
objeto, el entendimiento piensa la regla de que tiene que ser la mas corta entre dos
puntos. “Ser recta” no puede considerarse como una regla del entendimiento, porque
la propiedad de “ser recta” es una propiedad perteneciente a la intuicion, dominio
que cae fuera del entendimiento. La regla de ser la mas corta, en cambio, es un
concepto de reflexion, ya que se trata de una relacion de diferencia con respecto a
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magnitudes, pero a magnitudes puras (intensivas), previas a la aplicacion de éstas a
la intuicidén (magnitudes extensivas). De esta manera, la propiedad interna al objeto,
la de ser recta, no precede a su propiedad externa, es decir, la relacion de “ser la
mas corta”, sino que sucede al revés. “Ser recta” seria entonces so6lo la imagen de
la propiedad relacional de “ser la mas corta”. Es por ello que la propiedad de “ser
recta” no puede considerarse como un concepto del entendimiento, lo que implica
que nada puede derivarse de aquella nocion. De hecho, si consideramos todas las
propiedades que se siguen de la linea recta, encontraremos que ellas se derivan
no de su “ser recta” sino de su “ser la mas corta”. Para Maimon, decimos que una
linea es recta s6lo porque es una expresion mas corta para expresar su relacion de
“ser la mas corta”.

Como se verd, en dicha resolucion hay subtendidos una serie de conceptos
que, si bien llevan los mismos nombres que muchos conceptos kantianos, se
encuentran alterados al punto de cumplir funciones completamente diferentes. Es
por ello que el caso de la linea recta sirve como via para mostrar de un modo sucinto
el reordenamiento conceptual que lleva a cabo Maimon. En un primer momento,
es necesario distinguir entre los conceptos del entendimiento y las intuiciones. Los
primeros, segin Maimon, son puras relaciones, mientras que la intuicion provee los
términos que actualizan esas relaciones. Alli podemos ver que hay una diferencia
de naturaleza entre entendimiento e intuicion, pero que sin embargo hay también
una mutua dependencia. Asi pues, los conceptos del entendimiento son puros
conceptos de relacion pensados, mientras que en la intuicion emergen los objetos
relacionados entre si, pero sin que las relaciones en si mismas sean perceptibles. En
el caso de la linea, el entendimiento piensa la relacién, como pura relacion, es decir,
sin magnitud definida, y como pura diferencia, en una comparacion virtualmente
infinita (la linea recta es la mas corta en comparacion con todas las otras lineas
trazables); la intuicion nos da la linea recta construida, pero sin presentarnos todas
las otras lineas infinitas de las cuales difiere y la hacen ser lo que es.

Esa primera distincion sin embargo no nos hace avanzar un so6lo paso en
la respuesta a la pregunta de por qué, si hay una diferencia de naturaleza entre
entendimiento e intuicion, los conceptos relacionales del primero se ven efectuados
en el dominio de la segunda. Para ello es necesario trazar una segunda distincion,
introduciendo lo que Maimon denomina conceptos de reflexion. Estos, que seran
los conceptos de identidad y diferencia, proporcionaran las formas mas universales
del pensamiento, ya que a diferencia de las categorias, que se aplican sélo a los
objetos de la experiencia, se aplican a los objetos de la percepcion en si misma
(Maimon, 2010: 129-131). Asi, entre las categorias relacionales del entendimiento
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y la intuicidon habra un punto de contacto que vendra dado por los conceptos de
reflexion. Sera entonces a través de los conceptos de identidad y diferencia que
podra salvarse la heterogeneidad aparentemente irreductible entre entendimiento
e intuicion. Sin embargo, el caso de la linea no nos provee mas que un ejemplo
parcial, y no da cuenta mas que de los juicios matematicos, que son un tipo particular
de juicios, en los que el entendimiento es capaz de crear su propio objeto. {Como
puede extenderse entonces este esquema a los casos de juicios empiricos, en los que
los objetos en lugar de ser creados nos son dados de un modo espacio-temporal?

d) El entramado de los conceptos maimonianos: ldeas, diferenciales
y entendimiento infinito

Para ello Maimon debe apelar a la limitacion de nuestro entendimiento finito e
introducir la hipétesis de un entendimiento infinito. Nuestro entendimiento, a causa
de su limitacion, no puede eludir la pasividad que implican los datos de la intuicion;
no puede determinar completamente lo empiricamente dado mediante sus conceptos.
Pero si bien estos objetos no pueden ser completamente determinados de hecho,
el peculiar modo de Maimon de comprender el entendimiento infinito y la nocion
de idea que introduce si permiten establecer una legitimidad de derecho. Entre el
entendimiento infinito y el entendimiento finito no hay una diferencia cualitativa,
sino simplemente una diferencia cuantitativa. Nuestro entendimiento finito es, en
relacion al entendimiento infinito, incompleto pero no heterogéneo. De tal manera,
se puede tomar el ejemplo de la linea y de los juicios matematicos para construir un
modelo de lo que es la operacion de pensamiento para un entendimiento: si la linea
recta puede producirse seglin las reglas meramente relacionales de un entendimiento,
también los objetos espacio-temporales de nuestra percepcion pueden considerarse
como efectos de la produccion de un entendimiento infinito. En nuestro caso, a causa
de nuestra limitacion, no podemos llegar a dar cuenta de su modo de produccion, y es
por ello que no podemos mas que percibir lo que son puras diferencias relacionales
como diferencias ya efectuadas espacio-temporalmente.

Pero si Maimon puede afirmar que, aun a pesar de nuestra limitacion, nuestro
entendimiento no es completamente heterogéneo al entendimiento infinito es
porque, si bien lo dado se nos presenta a la intuiciéon como ya producido, podemos
igualmente a través del pensamiento acercarnos, aunque nunca completamente, a
su regla de produccion. Serd la nocion de idea del entendimiento la que operara
ese pasaje. Maimon define a la idea del entendimiento como “la completitud
material de un concepto, en la medida en que su completitud no puede darse en
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la intuicion” (Maimon, 2010: 44),° y para explicarla retoma el primer ejemplo
que hemos mencionado, el de la definicion de circulo. Asi pues, si en dicho caso
el entendimiento prescribe la regla de que un nimero infinito de lineas iguales
debe trazarse desde un mismo punto, de modo que al unir sus extremos se forme
el concepto de circulo, con ello tenemos la completitud formal del circulo, cuya
posibilidad se puede mostrar en la intuicion mediante la rotacion de una linea
alrededor de un punto dado. Ahora bien, su completitud material no puede darse en
la intuicion, ya que s6lo un numero finito de lineas puede trazarse desde un mismo
punto. Maimon afirma que estamos ante conceptos limite, ya que no se trata en
tales casos de “un concepto del entendimiento al que corresponda un objeto, sino
solo una idea del entendimiento, algo a lo que podemos acercarnos infinitamente
en una intuicion por medio de la adicion sucesiva de dichas lineas” (Maimon,
2010: 45). Asi pues, es la idea del entendimiento la que permite el pasaje de lo
finito a lo infinito, pero segun reglas del entendimiento. El ejemplo mas claro de
esta operatoria lo proveen las matematicas, con algunos casos de series infinitas:
si tomamos el nimero , alli tenemos una regla del entendimiento traducible como
“un nimero tal que, multiplicado por si mismo, dé como resultado el niimero 2”,
lo que implica que las condiciones formales de su producciéon son comprensibles
a un entendimiento finito, mientras que su completitud material, el nimero que
satisface esas condiciones, no es sin embargo dable en la intuicion ya que se trata
de una serie infinita expresada siempre aproximativamente por el numero cuyos
primeros términos son 1,41421356. Asi pues, la idea del entendimiento es la que,
en tanto completitud material, permite el pasaje de las reglas del entendimiento
finito a las reglas de produccion y a la continuidad del entendimiento infinito.

Pero para expresar en qué sentido la Idea es una regla de produccion de
los objetos de la experiencia hay que dejar de lado el ejemplo puntual de la serie
infinita para enfocarse en la nocion matematica de diferencial. Esta nocion, que
fue introducida por Leibniz y Newton, proviene del analisis de las curvas. Si, por
ejemplo, pensamos en una curva de dos dimensiones, cuyos valores variables se
representan segun los ejes de coordenadas y abscisas x e y, una curva vendra dada
por los valores que toman x e y en un intervalo. Si tenemos los valores que toman
x e y en un intervalo determinado, podremos trazar la curva. Ahora bien, en tal
caso tendremos la curva en extension. Pero los diferenciales lo que permiten es
definir una curva en intension, mediante la siguiente operacion. Si tomamos un

5 Todas las traducciones del texto de Maimon son nuestras. Querriamos aclarar, sin embargo, que se
trata de traducciones a partir de la edicion inglesa. Nos excusamos asi por los posibles errores que una
traduccion de segunda mano pudiera acarrear.
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valor cualquiera de x, y a ese valor le sumamos una cantidad infinitesimal,’ es
decir, mas pequefia que la cual no hay otra, obtendremos el crecimiento minimo
en el eje de las ordenadas; si repetimos la operacion en el caso de las y, tendremos
el mismo tipo de crecimiento en el eje de las abscisas. Si bien cada uno de dichos
crecimientos seran imperceptibles en relacion a cada una de las variables, la relacion
entre ellos sera una relacion diferencial, por tanto, una relacion perfectamente
determinada. De tal manera, si invertimos el orden de los procedimientos, es decir,
si en lugar de tomar una curva construida y achicar cada vez mas el intervalo de
su extension hasta llegar a los crecimientos infinitesimales de cada una de sus
variables, partimos de una relacion diferencial, tomando como elementos genéricos
y genéticos de la curva a dichos infinitesimales, tendremos alli mismo la ley de
produccion de toda la curva. Estos elementos genéticos seran irrepresentables
en si mismos, y por tanto, cuantitativamente incognoscibles, pero sin embargo
cualitativamente determinados. Asi pues, una idea del entendimiento sera una
relacion diferencial en la medida en que, a través de puras relaciones, provee la
regla de produccion de sus objetos. Maimon extiende esa logica a la intuicion,
afirmando que la diferencial es el notimeno (pensado por el entendimiento), fuente
de los objetos como fenémeno (que aparecen a la intuicion). Asi pues, tal como
las diferenciales son elementos imperceptibles, cuantitativamente indeterminados
pero cualitativamente determinados que dan la regla de produccion de una curva
(o de una figura geométrica en general), lo que aparece a nuestra percepcion es
como la integral de relaciones diferenciales reales: no tenemos percepcion de los
diferenciales que dictan la ley de aparicion y produccion de los objetos, nuestra
percepcion nos pone ante los objetos ya hechos, pero nuestro pensamiento nos
permite concebir tales leyes de produccion y acercarnos a ella aunque sin nunca
poder poseerlas por entero.

Si agregamos que las ideas de la razon denominaran la completitud formal
de un concepto y de la totalidad de los mismos, obtendremos los siguientes
ordenes subjetivos y objetivos, que condicionan la posibilidad del conocimiento.
Subjetivamente, el orden de las operaciones de la mente es el siguiente: 1)
sensibilidad, que provee la materia de la conciencia; 2) intuicidén, que ordena las
representaciones sensibles bajo las formas a priori del espacio y el tiempo; 3)
conceptos del entendimiento, a partir de los cuales surge el pensamiento, es decir,
la unidad en la multiplicidad; 4) ideas de la razén, que consisten en la totalidad de
los conceptos del entendimiento. Objetivamente, en cambio, el orden de produccion
seria el siguiente: 1) ideas del entendimiento, que expresan lo infinitamente pequeiio

6 Segun las formulaciones de Leibniz, infinitesimal resulta equivalente a diferencial. En este pasaje
conservamos esa equivalencia.
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de toda intuicion sensible y de sus formas, 2) conceptos del entendimiento, 3)
ideas de la razon. En consecuencia, en lo que respecta al problema kantiano del
conocimiento, Maimon resuelve la subsuncion de la materia de la intuicidn a las
categorias del entendimiento transformando lo sintético en un analisis, incompleto
materialmente a causa de las limitaciones de nuestro entendimiento, pero pensable en
su completitud material y en su continuidad a través de las ideas del entendimiento.
Objetivamente, entonces, la materia no seria mas que un estado de las ideas del
entendimiento, de las cuales nosotros recibiriamos pasivamente su efecto.

e) Representacion y cosa en si

Dentro de tal reformulacion del recorrido del conocimiento, la representacion pierde
el lugar privilegiado que habia ocupado en el planteo kantiano. En lugar de ser el
signo que diferencie a lo fenoménico de la cosa en si, no sera mas que un efecto de
la diferencia que hay entre lo parcial —como caracteristica de la finitud de nuestro
entendimiento- y lo completo —como caracter del entendimiento infinito-. Ello
conduce a Maimon a romper la identificacion entre pasividad y exterioridad. Segun
su punto de vista, tal identificacion no es mas que una ilusion filosofica, generada
por una incorrecta ampliacion de la operacion de la imaginacion. La proyeccion de
la sintesis completa como una causa exterior de las representaciones es un modo de
“representarnos” el sentimiento de pasividad que resulta de nuestra ignorancia de la
sintesis originaria del entendimiento infinito. Asi pues, comprender la representacion
como la relacion entre una imagen en la conciencia, y un objeto del cual esta es la
copia, es plantear confusamente la diferencia que hay entre la sintesis completa y
la sintesis parcial. Gueroult afirma al respecto: “La cosa en si como principio de la
materia viene de transferir, al punto de vista del entendimiento infinito, una ilusion
necesaria desde el punto de vista del entendimiento finito” (Gueroult, 1929: 67). No
habria asi para Maimon necesidad de postular un objeto incognoscible, por fuera
del pensamiento, que funcionara como causa de las representaciones y se asumiria
como el objeto completo.

La imaginacion, por su parte, en la medida en que nos presenta como dadas
espacio-temporalmente diferencias que no son en efecto mas que inteligibles, es
denominada por Maimon como una facultad de ficciones.” Pero eso no significa

7  “En tanto intuicion, el espacio (y sucede lo mismo en el caso del tiempo) es pues un ens imagi-
narium: aparece porque la imaginacion imagina como absoluto lo que existe solo en relacion a
otra cosa (...). En este caso la imaginacion (como la facultad de las ficciones, para determinar
objetos a priori) sirve al entendimiento” (Maimon, 2010: 14).
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que tales ficciones no puedan estar sin embargo bien fundadas, ocupando un lugar
de transito para llegar a las ideas. Asi resume pues Maimon lo dicho anteriormente:
Sostengo que la representacion o el concepto de una cosa no es tan heterogéneo con la
cosa en si misma (o con lo que pertenece a su existencia), como comtiinmente se cree. Para
mi, la cosa en si misma, por fuera de su representacion, es complementum possibilitatis,
i.e., lo que pertenece a su posibilidad sin que nosotros tengamos acceso a ello. La realidad
de la primera proviene solamente de la negacion o la limitacion de la segunda. Para un
entendimiento infinito, la cosa y su representacion son una y la misma. Una idea es un
método para encontrar un pasaje de la representacion o el concepto de una cosa a la cosa
en si; no determina ninglin objeto de intuicion pero igualmente determina un objeto real
cuyo esquema es el objeto de la intuicion (Maimon, 2010: 188).

Puede considerarse entonces que las ideas del entendimiento unifican las
nociones de noumeno y cosa en si, deliberadamente diferenciadas por Kant.® Si la
cosa en si se refiere a los objetos incognoscibles que afectan a nuestros sentidos, y
el noumeno se refiere a puros objetos del pensamiento que, aun si no pueden darse
en la experiencia tienen una funcion regulativa en tanto agentes de unificacion de las
representaciones sensibles, Maimon utiliza el rasgo comun de ser irrepresentables
en la experiencia para hacer coincidir ambas nociones. Las ideas seran asi el
objeto del pensamiento, siempre parcial para el entendimiento finito, completo
para el entendimiento infinito, y seran a su vez causa, principio constitutivo de las
representaciones.

Asi pues, para concluir esta seccion, quiza sea Util sefialar los caminos
divergentes a los que conducen los planteos de Maimon y Kant en lo que se
refiere al problema del conocimiento. Si Kant logra mantener la posibilidad del
conocimiento, lo hace resignando lo absoluto y transformando a la representacion,
en tanto fenémeno, en el legitimo locus del conocimiento. El objeto de la
representacion se distingue de la mera aprehension de la imaginacion en la
medida en que esta sujeto a la regla formal de la causalidad, lo que permite dar
al fendmeno un estatuto objetivo, distinto de la mera apariencia o aparicion, y
mantener asi un espacio para la verdad como correspondencia, aunque al precio
de transformarla en una correspondencia formal. Es decir, el fendmeno, en tanto
objeto, deviene el foco de contrastacion que permite que un concepto halle o no
su concordancia. Dice al respecto Kant:

Pronto se advierte que, puesto que la verdad es la concordancia del conocimiento con el

objeto, aqui s6lo se puede preguntar por las condiciones formales de la verdad empirica;

y el fendbmeno, en contraposicion a las representaciones de la aprehension, puede ser

representado como el objeto de ellas, distinto de ellas, solo si esta bajo una regla que lo
distingue de toda otra aprehension, y hace necesaria una especie del enlace de lo multiple.

8 En este punto seguimos el sefialamiento que lleva a cabo Graham Jones (Jones, 2009: 111-112).
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Aquello en el fenomeno, que contiene la condicion de esta regla necesaria de la aprehension,
es el objeto (Kant, 2007: 284-285).

Para Maimon, por su parte, si hay conocimiento es justamente en la medida en
que no hay heterogeneidad entre cosa en si y representacion, y por el hecho de que
el terreno del conocimiento no es el fendmeno, sino un nivel sub-representativo en el
que ya no pueden identificarse objetos. Los objetos de la experiencia no serian mas
que los esquemas de las ideas del entendimiento infinito, las apariciones extensivas
de una realidad intensiva que los funda. Asi pues, si agregamos que para Maimon
todas las facultades humanas se resumen en la facultad de pensamiento, que segin
el funcionamiento de los conceptos de reflexion se define como la posibilidad de
dar unidad a la multiplicidad, puede verse como el conocimiento deja de concebirse
como una tarea del entendimiento, referida a objetos, y se transforma en una tarea
del pensamiento referida a ideas. Sin embargo, cabe resaltar que la relacion con la
adecuacion como criterio de verdad resulta ambigua. Por una parte, el pensamiento
no precisa de una adecuacion de hecho para desarrollar su tarea, adecuacion que
resultaria imposible dada la ineludible multiplicidad de partida que provee la
intuicion. Pero por otro lado, tampoco cabria decir que se abandona dicho criterio,
en la medida en que el pensamiento tiende a la identidad, moviéndose, cuanto le
sea posible, hacia un minimum de diferencia o un maximum de identidad. Habria
entonces que postular una adecuacion material posible de derecho, pero esta seria
inevitablemente infinita.

3. La interpretacion deleuziana de Maimon
a) Condiciones genéticas y principio de diferencia

Maimon es el primer autor que dirige a Kant una critica que se transformara para
Deleuze en una suerte de leitmotiv, al menos durante el periodo de produccion
filosofica que se completa con Diferencia y repeticion. Maimon sostiene que Kant
ha concebido lo trascendental como condicion de posibilidad, en lugar de haberlo
postulado como condicioén genética o real de la experiencia. Deleuze, siguiendo
la iniciativa de Maimon, ha enfocado sus lecturas de Nietzsche y de Bergson bajo
ese mismo prisma, encontrando en la nocion de voluntad de poder del primero un
principio genético y genealdgico, una condicion que no permanece exterior a lo
condicionado (Deleuze, 1973: 129-130), y en el empirismo superior del segundo
un método “apto para plantear los problemas y sobrepasar la experiencia hasta
sus condiciones concretas” (Deleuze, 1987: 28). Ha definido también su proyecto
filosofico, tal como este resulta desarrollado en Diferencia y repeticion, como un
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empirismo trascendental, haciendo de lo trascendental un principio genético y no
un mero condicionamiento.

Pero en lo que respecta a la critica de Maimon, podemos precisar a qué
aspectos del planteo kantiano ésta apunta. Las categorias para Kant proveen la
condicion de la experiencia, es decir, aquello sin lo cual no podria haber experiencia,
pero en tanto son discursivas, no aportan la materia de la experiencia, sino que
condicionan una materia ya dada. Lo dado, tal como lo hemos sefialado en repetidas
ocasiones, se mantiene como heterogéneo a unas condiciones que no pueden dar
cuenta de su aparicion. Es por ello que, para hacer que sus categorias den cuenta
de la génesis de la experiencia, Maimon abre lo trascendental hacia un principio
de diferencia, reformulando la distincion kantiana entre 1dgica general y logica
trascendental. Esta tiltima es una logica en la medida en tiene como objeto relaciones
necesarias y racionales, pero a diferencia de la lo6gica general, cuyo objeto es un
objeto en general, las relaciones que constituyen la 16gica trascendental supondran
una alteracion originaria extrafia al pensamiento puro. Asi pues, si las categorias
del entendimiento aseguran la forma de identidad que se requiere en los juicios
de conocimiento, hay que postular algo otro, un dado que, en la medida en que
es otro, no puede deducirse ni derivarse de la identidad. Este otro principio sera
el concepto de la diferencia, de lo otro en si mismo, a partir del cual surgiran las
cosas diferentes que le son dadas a la intuicion.’

A este respecto Deleuze sigue a Maimon al pie de la letra, afirmando que
para pasar del condicionamiento a la génesis es necesario proporcionar un principio
diferencial. Dice pues al respecto:

Por lo tanto, en Kant, la diferencia sigue siendo exterior y, como tal, impura, empirica,
suspendida de la exterioridad de la construccion, “entre” la intuicion determinable y
el concepto determinante. La genialidad de Maimon consiste en mostrar hasta donde
el punto de vista del condicionamiento es insuficiente para una filosofia trascendental:
los dos términos de la diferencia deben ser igualmente pensados, es decir, que la misma
determinabilidad debe ser pensada como yendo mas alla de si misma para alcanzar un
principio de determinacion reciproca (Deleuze, 2002: 264-265).

Asi pues, mientras que Kant no lograba dar cuenta de la verdadera diferencia
de lo determinable, recurriendo a las formas del espacio y del tiempo como meras

9  “La forma de la identidad refiere a un objectum logicum, i.e. a un objeto indeterminado, porque todo
objeto en general es idéntico a si mismo. En contraste, la forma de la diferencia refiere solo a un
objeto real, porque presupone objetos determinables (en cuanto que un objectum logicum no puede ser
diferente de otro objectum logicum, i.e. de si mismo). La forma de la identidad es entonces la forma
de todo pensamiento en general (asi como la forma de lo meramente 16gico); mientras que la forma
de la diferencia es la forma de todo pensamiento real, y en consecuencia el objeto de una filosofia
trascendental” (Maimon, 2010: 178-179).
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condiciones de diferenciacion de lo que las categorias por si mismas no podian
terminar de singularizar, en Maimon las diferencias espacio-temporales seran efecto
de relaciones diferenciales que funcionaran como razon suficiente de lo diverso. Sin
embargo, para sopesar hasta qué punto la determinacion reciproca de las relaciones
diferenciales en el entendimiento infinito puede mantenerse como un principio de
diferencia puro, deberemos pasar al problema que nos ocupara a continuacion.

b) La ambigiiedad del entendimiento infinito

Al momento de brindar un tratamiento mas preciso del entendimiento infinito,
Maimon da respuestas ambiguas y parece dejar problemas abiertos. La pregunta
bajo la cual se resumen esas problematicas es la de si puede o no considerarse que
haya algo que le sea dado al entendimiento infinito, pregunta que emerge con sélo
continuar las lineas argumentativas tendidas por Maimon. Asi pues, si se afirma que
el entendimiento infinito no posee una diferencia de naturaleza con el entendimiento
finito, y este Gltimo contiene en si mismo un margen de dato que provee el principio
de diferencia, ;puede haber también en el entendimiento infinito alguna especie de
dado que ocupe el lugar de lo multiple determinable?

Si se pone el foco en sostener el modelo del conocimiento tal como lo hemos
expuesto, la respuesta a lo anterior deberia ser negativa. En el entendimiento finito,
las categorias son relacionales pero no determinan el objeto real mas que a posteriori,
una vez que les ha sido dado un determinable en la intuicion. En el entendimiento
infinito, en cambio, la determinacion reciproca resulta necesariamente en una
determinacion completa, ya que en €l son pensadas todas las relaciones posibles.
Es a partir de los niveles de determinacion, de la dependencia de unos con otros de
los diferenciales, que se van deduciendo, de manera relativa, sujetos y predicados,
sustancias y accidentes. Asi pues, en el entendimiento infinito sera sujeto lo que
es pensado como posible, siendo predicado lo que resulte necesariamente de esa
posibilidad, en una relacion unilateral en la que el primero puede ser pensado sin el
segundo pero no asi a la inversa. En un entendimiento finito, en cambio, el sujeto
no sera lo posible sino lo dado, y el predicado sera aquello que es pensado acerca
de €l como objeto. De esto habria que deducir entonces que en el entendimiento
finito lo dado no seria mas que el efecto de su propia limitacion, mientras que en
el entendimiento infinito la diferencia deberia ser subsumida en una identidad
ultima. Esta formulacion, siguiendo la via leibniziana, conducira a afirmar que todo
lo posible es necesario, ya que si el entendimiento infinito es razon suficiente de
la produccion de lo real, y mediante la determinacion reciproca pueden derivarse
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todas las consecuencias necesarias de un concepto pensado, no se veria cual podria
ser la distincion entre lo completamente determinado y lo efectivamente existente.

Sin embargo, Maimon rechaza explicitamente esta via:

De acuerdo a la escuela leibniziano-wolfiana, la actualidad es la completa posibilidad de
una cosa. Pero en mi teoria, la actualidad de una cosa es su representacion en el espacio y
el tiempo. De esto se sigue: 1) que posibilidad y actualidad son totalmente independientes
una de la otra: i.e. no todo lo posible es actual, y a la vez, no todo lo actual es posible en
un sentido positivo (Maimon, 2010: 131).

Maimon encuentra dificultades a la hora de diferenciar lo posible y lo actual
en un entendimiento infinito. Si en un entendimiento finito el concepto de una cosa
es lo posible, y su presentacion en la intuicion su actualidad, ;como puede trazarse
una distincion semejante en el entendimiento infinito? Un entendimiento infinito
debe poder pensar todo, y si se piensa, por ejemplo, una figura en general como
la figura de triangulo, en tanto concepto posible, y un tridangulo completamente
determinado como actual, el entendimiento tiene que poder pensarlos a ambos.
Pero, segiin Maimon, no puede hacerlo en un mismo pensamiento porque ello seria
contradictorio. Tiene que pensarlos pues de un modo analogo al de un entendimiento
finito, en intuiciones diferentes. No puede decirse, sin embargo, que tales intuiciones
sean diferentes porque aparecen espacio-temporalmente diferenciadas, lo que
conducira a preguntarse de qué tipo son esas diferencias que el entendimiento intuye
y debe pensar. Maimon afirma asi que hay un dado que el entendimiento infinito
intuye, pero no termina de precisar de qué tipo es ese dado:

Lo dado intuido por un entendimiento infinito es o bien un objectum reale, significando

algo presente en el entendimiento infinito, pero no pensado por ¢l (esto no contradice su

infinitud porque esta consiste inicamente en la habilidad de pensar todo lo que es pensable,

y lo dado es por naturaleza no pensable); o bien lo dado es una mera idea de la relacion

del concepto con algo por fuera de €l, que es en si mismo meramente una modificacion

del entendimiento. En este Gltimo caso la actualidad no consistiria en algo por fuera del
entendimiento, sino solamente en esta relacion (Maimon, 2010: 132).

Pero resulta extrano el modo en que Maimon presenta la alternativa: o se trata
de un dado extrafio pero interior al pensamiento, o de un dado que es aparentemente
exterior pero no es mas que una modificacion interna. Estas alternativas, que si son
excluyentes no podrian ser ambas posibles, y que si fueran compatibles no tendrian
por qué presentarse como dos alternativas diferenciadas, parecen dar cuenta de
una vacilacion irresoluble en el planteo maimoniano. Si la segunda opcion retorna
sobre la via leibniziana, y al hablar de la relacion con algo que esta por fuera del
concepto pero que no es mas que una modificacion interna, en lugar de dar una
indicacion que sirva para resolver el problema parece mas bien dejarlo intacto, la
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primera opcidn provee en cambio nuevos matices para pensar lo dado, pero al precio
de poner en riesgo mucho de lo hasta el momento construido. Si se afirma que hay
en el entendimiento infinito un margen de dado que no lo hace menos infinito en
la medida en que no se trata de algo pensable, se puede considerar que ese algo
funciona como la cualidad oculta que en Kant representaba la cosa en si. Gueroult
sostiene esa critica, y considera que tal reintroduccion de una cualidad oculta genera
una duplicacion, en el nivel del entendimiento infinito, del problema de la unién
entre el entendimiento y la materia. Ello daria por tierra con la posibilidad del
conocimiento para el entendimiento finito, ya que si la multiplicidad irreductible
de la intuicion podia reducirse hasta un minimum, era porque se suponia una idea
que daba cuenta acabadamente de su produccion. Si en cambio se reconoce una
multiplicidad no determinable completamente ni en idea, el conocimiento no puede
desprenderse de un caracter esencialmente aproximativo.

¢) El proyecto deleuziano

Deleuze se ubicara en una perspectiva diferente a la de Gueroult. Si este ultimo
consideraba que el proyecto maimoniano quedaba trunco a causa de la incapacidad
de dar una respuesta satisfactoria a la cuestion de lo dado en el entendimiento
infinito, Deleuze retoma ese mismo punto critico, pero para partir de alli en otra
direccidn, tomando lineas de desarrollo maimonianas pero despojandolas de ciertos
condicionamientos extrinsecos. Dicho resumidamente, el proyecto deleuziano
se propone continuar un pensamiento de la diferencia que logre hacer de lo
trascendental una condicion genética y no meramente posible, pero liberando a su
vez a la diferencia de una correlacion aparentemente estructural con la identidad.

Desde la perspectiva deleuziana entonces, la oscilacion que exhibe Maimon
puede comprenderse como una consecuencia de la voluntad de conciliar un
principio verdaderamente diferencial con un principio de identidad que asegure, o
al menos resuelva de derecho, la posibilidad de adecuacion del conocimiento de una
conciencia finita con un saber completo. La ambigiiedad en Maimon responderia
al acento que se ponga, ya sea en el principio de identidad —subjetivo u objetivo-,
como necesario a los fines de sostener un ideal del saber, o bien en el principio de
diferencia y en el margen irreductible de dado que éste implica y que es origen
del pensamiento y garante de su incompletitud. En la medida en que la primera
opcion provea la ultima palabra del planteo general, el proyecto maimoniano se
inscribira, en consonancia con los sistemas de Leibniz y de Hegel, en la linea de
los pensamientos que hacen a la representacion infinita. Ello supone comprender
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al entendimiento infinito como un fundamento que, en tanto foco de convergencia
de todos los diferenciales, provea una identidad que permita unificar, aun en un
horizonte infinito, las diferentes apariciones espacio-temporales sobre las mismas
ideas del entendimiento, y las diferentes ideas del entendimiento sobre una misma
idea de la razon. Es entonces justamente para evitar esas derivas, fuertemente
criticadas, que Deleuze pone el acento en el rol imborrable que lo dado ocupa
tanto en el entendimiento finito como en el infinito. Si aludimos al primero como
el polo subjetivo de la relacion de diferencia e identidad, y al segundo como el polo
objetivo supuesto por la primera, podremos organizar quiza con mayor claridad las
dos operaciones conceptuales deleuzianas que nos proponemos sefalar.

Asi pues, si nos detenemos primero en el polo subjetivo, veremos que para
Maimon es necesario que en la conciencia haya un principio de identidad. Segun €l,
si bien partimos de las diferencias seglin nos las presenta el espacio-tiempo, estas
diferencias no pueden ser absolutamente heterogéneas entre si, ya que si ese fuera el
caso, no podriamos tener conciencia ni de los objetos de la experiencia ni de nuestra
propia conciencia. Para poder pensar entonces una experiencia “unificable”, aun
cuando la unidad completa no podria alcanzarse mas que al infinito, es necesario
postular un principio de permanencia que haga de las puras diferencias o los cambios
de una misma conciencia o los cambios de los objetos. Si bien no se tratard de un
sustrato sustancial, sera el principio de continuidad el que funcione como principio
de identidad o semejanza, asegurando que entre las presentaciones de la conciencia
haya un minimum de diferencia. Sera pues al referirse a la critica hecha a Maimon
de que al concebir las Ideas como diferenciales del pensamiento se introduce en éste
un minimum de dato que restaura la dualidad entre entendimiento finito e infinito,
que Deleuze indicara el camino que seguira su reformulacion:

Pero esa objecion solo vale en la medida en que las Ideas, segin Maimon, tienen por

facultad el entendimiento; del mismo modo que, segun Kant, tenian por facultad la razoén,

es decir, de todas maneras una facultad que constituye un sentido comiin, ¢l mismo incapaz

de soportar en su seno la presencia de un nticleo donde se quebraria el ejercicio empirico de

las facultades conjuntas. Es solo en esas condiciones que lo impensable en el pensamiento,

o el inconsciente de un pensamiento puro, debe realizarse en un entendimiento infinito

como ideal del saber, y que las diferenciales estan condenadas a devenir simples ficciones,

si no encuentran, en ese entendimiento infinito, la medida de una realidad plenamente
actual (Deleuze, 2002: 291-292).

Para Deleuze entonces las Ideas no perteneceran a una facultad en particular,
sea ésta el entendimiento o la razoén, ya que ello implicaria otorgar a una sola
facultad la potestad de unificar, bajo su regla propia, al resto de las facultades.
Se constituye asi un sentido comun que funciona como el dador de unidad a una
conciencia, asegurando el ejercicio conjunto de las diferentes facultades bajo el
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presupuesto esencial de que el objeto representado es uno y el mismo, sin importar
la facultad que reciba su efecto. Al rechazar la necesidad de postular un sentido
comun, Deleuze niega pues tanto un Cogito sustancial en el sentido cartesiano como
un sujeto trascendental entendido como mera forma de la sintesis.

Por ello, las Ideas de ningin modo se relacionan como un Cogito como proposicion de

la conciencia o como fundamento, sino como el Yo fisurado de un Cogito disuelto, es

decir, con el desfundamento universal que caracteriza al pensamiento como facultad
en su ejercicio trascendente (Deleuze, 2002: 294).

Es entonces la diferencia misma quien toma sobre si el principio de sintesis,
ya que si hay una comunicacion entre facultades, ella se debe justamente a la
violencia que una le hace a la otra al presentarle un dato que, en cuanto objeto
trascendente, es para cada facultad particular tanto su condicion de constitucion
como su “objeto” imperceptible. Lo que se genera asi es un acuerdo discordante que
pone en movimiento a las facultades sin necesidad de asegurar entre ellas la armonia
de un sentido comtn. La Idea no remitira entonces a una facultad en particular,
sino que recorrera todas las facultades, proveyendo esa peculiar presentacion sub-
representativa que funciona como objeto diferencial y hace posible la existencia
de una facultad determinada. Asi pues, ni el Yo ni las Ideas implican una unidad
de sintesis, siendo el primero un Yo fisurado y las segundas multiplicidades
diferenciales y no multiples de un uno.

Desde el polo objetivo, la critica dirigida a Maimon y la operacion deleuziana
para eludir sus consecuencias se repiten. Si en el entendimiento infinito se postulaba
una continuidad de los diferenciales que comprendia a las ideas del entendimiento
en la unidad de una idea de la razon que funcionaba como fundamento, Deleuze
trazara al respecto una distincion que sera clave en todo su planteo: separara el
caracter de principio positivo de determinacion que tienen las Ideas del caracter de
fundamento que implicitamente se le asociaba. Asi, razon suficiente y fundamento
se divorcian, y la Idea deleuziana deviene un principio de determinacion de lo
desfundado, de la pura diferencia. Es justamente gracias a la nocion de diferencial, y
ala caracterizacion de las Ideas como diferenciales, que principio de determinacion
y fundamento pueden considerarse como distinguibles. Asi, retomando los caracteres
peculiares de lanocion de diferencial tal como la comprendia Maimon, la Idea tiene
como elementos a los diferenciales, que si bien son en si mismos indeterminados,
producen sin embargo en sus relaciones reciprocas un principio de determinacion.
La Idea esta pues emplazada en la diferencia en-si como en lo indeterminado, pero
logra una multiplicidad de relaciones puras que, en cuanto constituyen un plano
completamente determinado, funcionan como razén suficiente de lo actualizado.
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Esto nos conduce a un ultimo sefialamiento. Ya hemos visto en qué sentido la
distincién maimoniana entre posible y actual en el entendimiento infinito resultaba
problematica. Deleuze, por su parte, resolvera esas dificultades caracterizando al
plano de las Ideas no como posible sino como virtual. Siguiendo a Bergson, Deleuze
denuncia en lo posible un “falso” concepto de génesis, en la medida en que oculta
lo esencial del problema al que se propone dar respuesta. Lo posible se opone
por un lado a lo real, siendo su proceso la realizacion, pero por otro no consigue
identificar qué diferencia a lo existente de lo no existente, ya que lo no existente
se encuentra ya recogido en el concepto como posible. La existencia entonces
duplicaria al contenido del concepto, pero puesto fuera de este, en el espacio y
el tiempo como medios indiferentes. Asi pues, si se quiere ir mas alla del mero
condicionamiento, logrando dar cuenta del proceso de produccion de lo existente,
es preciso dejar de identificar a lo trascendental con lo posible, y sera justamente
la nocion deleuziana de virtual la herramienta que se establecera para superar esas
inconsistencias. Asi, en contraposicion a lo posible, cuya realizacion implica la
semejanza de un existente con la identidad de un concepto previo, la actualizacion
de lo virtual se hace por diferenciacion, rompiendo el proceso de semejanza que
unia a la condicion con lo condicionado: los términos actuales no se parecen a las
relaciones virtuales que los determinan. La actualizacion, en tanto diferenciacion,
es entonces siempre una creacion. Si Maimon sostenia que no podia identificarse,
segun el estilo leibniziano, la determinacion completa del objeto con su actualidad
espacio-temporal, las categorias de virtual y actual permiten a Deleuze trazar una
linea de demarcacion en esa zona confusa. Se dice pues al respecto:

Hemos visto que un doble proceso de determinacion reciproca y de determinacion completa

definia esa realidad: lejos de ser indeterminado, lo virtual estd completamente determinado.

(-..) Pero (como se puede hablar a la vez de determinacion completa, y solo de una parte

del objeto? La determinacion debe ser una determinacion completa del objeto, y sin

embargo, no formar sino una parte de ¢l. Es que, siguiendo las indicaciones de Descartes

en las Respuestas a Arnauld, se debe distinguir con cuidado el objeto como completo y

el objeto como entero. Lo completo es solo parte ideal del objeto (...). Lo que falta a la

determinacion completa es el conjunto de determinaciones propias de la existencia actual
(Deleuze, 2002: 315).

Asi pues, si bien lo virtual estd completamente determinado, lo esta bajo el
modo de lo problematico. Lo virtual procedera por determinacion progresiva, yendo
de la determinacion reciproca a la determinacién completa y viceversa, delimitando
campos problematicos de los cuales lo actual serd una solucién por diferenciacion.
El orden de las Ideas, en tanto multiplicidades virtuales, no sera ya el de los juicios
posibles entre si, sino el de los problemas, cuyas condiciones implican resoluciones
de ordenes anteriores y cuyas soluciones proveen las condiciones a problemas de
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ordenes posteriores. De tal manera, no podra considerarse que ninguna de las dos
esferas, actual o virtual, tenga mas realidad que la otra, sino que ambas constituiran
las dos mitades dispares del objeto.

4. Conclusion

Como habiamos anticipado en nuestra Introduccion, la reconstruccion del vinculo
filosofico que se tiende entre Maimon y Deleuze tenia como meta cumplimentar
una serie de objetivos: el de, a través de Maimon, dar cuenta de una constelacion de
problemas que conformaron la escena post-kantiana; el de, a partir de ello, reconocer
algunos lineas, quiza implicitas pero fundamentales, de la lectura deleuziana de
Kant; y el de extraer, de esa constelacion de problemas y de cuestiones, elementos
que, bajo otras circunstancias y junto con otro tipo de materiales, formaran parte
de algunas de las nociones fundamentales de la ontologia deleuziana, como es el
caso de las nociones de Idea y de virtual.

Para ello, mas que proveer imagenes integrales de los autores estudiados
o de brindar un cuadro comparativo de sus proposiciones filosoficas, hemos
intentado presentar algunos de los problemas que animaron sus planteos, con el
fin de dar sentido a las soluciones que cada uno de ellos supo elaborar. Por las
obvias limitaciones de espacio del presente texto, en el caso de Deleuze, no hemos
logrado proveer una reconstruccion general de las nociones que conforman su
ontologia diferencial y que, por tanto, dan respuesta a las dificultades heredadas
del planteo maimoniano, pero tenemos la esperanza de haber planteado de modo
suficientemente claro algunos de los problemas de los que se nutre con el fin de, a
partir de alli, poder seguir trabajando en la reconstruccion y en la elucidacion del
complejo aparato filoséfico deleuziano.
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