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Resumen: Este escrito tiene por objeto exponer la funcién de la cultura y el pensamiento del
Lejano Oriente, expresado en el budismo zen japonésy chan chino (asi como, en general,
en la filosofia y cultura chinas), dentro del pensamiento de Byung-Chul Han. Esto se
propone porque esta dimension de la obra del coreano ha sido poco profundizada en los
analisis que se hacen de él. Este error lleva a equivocos como el afirmar que no existe una
propuesta de emancipacion en Han o que su trabajo se limita a una descripcion pesimista
del mundo. Asi, la investigacion, que parte del método bibliografico-documental, se divide
en tres momentos: el primero, que expone las bases de |a filosofia del budismo zen-chan
desarrolladas por Han; el segundo, que delimita la ontologia de la falsificacién haniana;
y, el tercero, que analiza las tesis sobre Oriente al interior del proyecto tedrico de Han.

Palabras clave: filosofia oriental, budismo zen-chan, psicopolitica, neoliberalismo,
Byung-Chul Han

*  Este articulo es resultado de la investigacion financiada con recursos del proyecto 2808 (codigo SIVIE), “La libertad como
alternativa al neoliberalismo”, de la Universidad Industrial de Santander (Colombia).
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Far East as a weapon for revolution?
Reflections on the role of Eastern philosophy
in the work of Byung-Chul Han

Abstract: The purpose of this paper is to expose the function of the culture and thought
of the Far East, expressed in Japanese Zen Buddhism and Chinese Chan (as well as, in
general, in Chinese philosophy and culture), within the thought of Byung-Chul Han. This
dimension of the Korean's work has not been sufficiently deepened in the analyses that
are made of him. This error leads to mistakes such as stating that there is no emancipation
proposalin Han or that his work is limited to a pessimistic description of the world. Thus,
the investigation that follows the bibliographic-documental research method is divided
into three moments; the first exposes the foundations of the philosophy of Zen-chan
Buddhism developed by Han; the second delineates the ontology of Hanian falsification
and; the third, analyzes the theses on the East within Han's theoretical project.

Keywords: Eastern philosophy, Zen-Chan Buddhism, psychopolitics, neoliberalism,
Byung-Chul Han
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¢Lejano Oriente como arma para la revolucion?... :

Introduccion

El presente ensayo parte de dos premisas: la primera, que dentro de la filosofia de
Byung-Chul Han existe una propuesta critico-emancipatoria en lo que respecta al
neoliberalismo digital contemporaneo; la segunda, que dicho elemento emancipatorio
tiene lugar a partir de una correcta interpretacion de los textos de Han que hablan sobre
el pensamiento y la cultura del Lejano Oriente (que es, principalmente, el budismo zen
japonés y chan chino, junto con elementos de la filosofia y cultura chinas). De esta
manera, la pregunta problema sobre la que gira este texto es la de como darle una
orientacion a esa lectura de Asia oriental hecha por Han en el marco de su proyecto
filosofico basado en Occidente, esto es, desde el discurso filoséfico que ha construido
a partir de la filosofia puramente occidental. Para conseguir lo anterior se estructuran
tres momentos: uno, el cual corresponde al desarrollo de las ideas sobre el budismo
zen que el autor trabaja; dos, el que atafe a la filosofia de la falsificacion; y tres, el
que sintetiza dichas ideas dentro del proyecto critico de Han.

Asi, con lo que sigue, se busca aportar a la construccion del aparato teérico del
autor, que busca, desde una critica al capitalismo, un modo de vida alternativo que
reemplace el modelo desgastante y hegemonico que actualmente domina el mundo, el
cual se ve encarnado en la presencia, la legitimacion y la reproduccion subjetiva del homo
digitalis dentro de las dindmicas sociales, politicas y econdmicas de los seres humanos
en la actualidad. Por tanto, a partir de la elaboracion tedrica de este autor, es posible
encontrar una guia critica, por un lado, y emancipatoria, por el otro, sobre como tomar las
riendas de nosotros mismos para orientar el futuro de la humanidad de forma correcta.
El pensamiento de Han es una especulacion filosofica que aporta directamente a como
entender la praxis hacia un porvenir para todos mas alla de la bestia acéfala (Aleman,
2019) que es el capitalismo neoliberal contemporaneo. De ahi que profundizar en él, en
mayor o menor medida, posibilitaria un conocimiento en la manera de entendernos en
el mundo acelerado, cansado, aislado y transparente en el que actualmente habitamos.

1. Budismo zen en la filosofia de Han

La reflexion sobre el zen alinterior de la obra del coreano requiere un enfoque especifico
en varios conceptos, estos son: religion sin Dios, vacio, nadie, no habitar en ninguna
parte y amabilidad.' Cada uno de ellos esta atravesado por la relacion que tiene para

1 Hay que dejar en claro, desde el principio, que lo que se trabaja en esta investigacion es una lectura del zen dada por Han. No todos
concordarian en que en el zen lainmanencia predomina sobre la trascendencia, sin mas. Por ejemplo, Nishida (1987; 2006) estaria
mas proximo a calificar el punto de vista del zen como el de una “trasdescendencia” (trascendencia “es y no es” inmanencia y
viceversa); Nishitani (1983; 2006), por esa misma linea, diria que la vacuidad es el absoluto mas allé que, al final, es el més aca
absoluto de nosotros mismos. Ambos aplican la I6gica paraddjica del zen, explicada mas adelante, para llegar a sus resultados.
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el zenla muerte (relacion que puede pensarse como la de un director con su orquesta).
Ademads, esto se desenvuelve sobre lo que podria considerarse el zen-en-el-mundo? que
Han parece proponer con su analisis del budismo japonés y chino (lo cual implica, del
mismo modo, un didlogo con el taoismo). El trabajo de Han plantea, entonces, que la
“filosofia del budismo Zen’ se alimenta de un ‘filosofar sobre’ y ‘con’ el budismo Zen.
Tiene que desarrollar conceptualmente la fuerza filoséfica que le es inherente” (Han,
2015b, p. 11). Por lo que el ejercicio critico detrds de la sistematizacion conceptual
consiste en articular un discurso coherente sobre la manera en que la sabiduria florece
desde Asia Oriental como un conocimiento y una practica armonizadas que tiende a
un entendimiento del mundo exterior.

Asi pues, al respecto de la primera dupla de conceptos (religion sin Diosy vacio), hay
que comprender que dentro de la dindmica religiosa del budismo zeny chan no existe
una ubicacion en el allidivino, sino que la religion sin Dios implica una inmanencia que
es propia de la practica y teoria del zen en el mundo: “Todos los deseos mundanos han
quedado abandonados y al mismo tiempo el significado de la santidad ha quedado
completamente vaciado [...] La santidad, a la que los pajaros consagran flores, es s6lo
oprobio” (Anénimo, 2005, imagen 9, p. 154). El aqui es un punto de inflexién en lo que
corresponde al entendimiento particular de Dios y lo sagrado dentro de la dindmica zen;
la inmanencia predomina sobre la trascendencia, la unidad no existe como una forma
de conciliacion personal entre el Cielo y la Tierra, sino que el satori (1& Y) -japonés-
lluminacién) es un camino (3&-chino- dao) en el que el ser, poco a poco, se vacia para
ser-uno con el mundo en que se encuentra ubicado.® En ese sentido, afirma Han:

Transformar lo carente de fundamento en un soporte singular y en un lugar de
morada, “habitar” la nada, trocar la gran duda en un si, son los ‘giros”particulares
en los que puede verse la fuerza unica del budismo Zen. El camino no conduce
a ninguna “trascendencia”’. Seria imposible una huida del mundo, pues no hay
ningun otro mundo (Han, 2015b, p. 25).*

2 Este concepto no es de Han, sino que puede derivarse de la interpretacion de Daisetsu Susuki sobre el zen. Para este dltimo, este

término refiere al significado que llega a tener para quien practica el zen el pensarse como ser en el mundo; inclusive, Suzuki
(2003) afirma que el zen no es solo practica, sino que debe devenir pensamiento: “el Zen no ensena nada. Cualquier ensenanza
que exista en el Zen deriva de la propia mente” (2003, p. 46).

3 Lareflexion de Dogen (2015) al respecto es bastante clara: “El hombre de la Via ve el universo entero en una particula de polvo.
No se trata de que el universo entero se encuentre dentro de una particula de polvo. A veces, la sala de los monjes y la sala del
Buddha han sido construidas en una particula de polvo; a veces, el universo entero ha sido construido en una sala de los monjes
y en una sala del Buddha. El universo entero esta construido sobre este principio, segun el cual ‘el universo entero es el cuerpo
real del ser humano™ (Shobogenzo, “Shin Jin Gaku Do”, p. 332).

4 Estaidea del desprecio del budismo zen por el alli sagrado esta presente, al mismo tiempo, en la leccion de Yunmen (1994) al
respecto de una leyenda sobre Buda que decia que, supuestamente, él se creia el inico digno en el Cielo y la Tierra: “mir6 [Buda]
los cuatro cuartos y dijo: ‘Por encima y por debajo del cielo, solo yo soy el Honrado’. El Maestro dijo: ‘Si hubiera sido testigo de
esto en ese momento, lo habria matado de un golpe’™” (p. 194).
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La religion sin Dios, entonces, se relaciona intimamente con la idea de vacio, al no
haber un alli que funja de centro, la Gnica alternativa de la practica y la reflexion zen
radica en el aqui del mundo en que se vive; la trascendencia cede ante la inmanencia,
el zen no teme matar a Cristo, como lo puede dar a entender la reflexién de Yunmen
(1994).° Pero esta ausencia de centro, esta carencia de un interior donde habitaria un yo
en el que, en sentido occidental, se ubicaria un alma que reflexiona sobre si misma, no
implica una caida en un desierto, sino que se produce un envolvimiento de la persona
por medio de un ejercicio del aqui (espacio) y el ahora (tiempo), algo que va junto con
la ausencia de un yo (producto de la ausencia de un Dios céntrico que oriente el alma)
y el vacio propio de la practica de un habitar des-interiorizado. De ahi que para Han
el budismo zen repose sobre “una confianza originaria en el aqui, por una originaria
‘confianza en el mundo’ [...] en virtud de su confianza en el mundo, podria entenderse
como una religion mundana en un sentido especial. No conoce la huida ni la negacién
del mundo” (Han, 2015b, p. 43).° Por tanto, el vacio se asocia con una apertura al
mundo, la pérdida de una figura sagrada central convierte el zen en una experiencia de
la vacuidad (sdnyatd) en la que la esencia no forma parte del entendimiento humano.
De cierto modo, el vacio implica una des-limitacion en el que las oposiciones del mundo
convergen en un solo flujo dentro del campo vacio del existir.”

El vacio, entonces, dentro del budismo zen, implica una oportunidad para quien
sigue el camino hacia la iluminacion. La experiencia del vacio, ligada al concepto
de nada, genera un vinculo con la singularidad propia de las cosas por medio de
una unificacién del pleno devenir otro; el yo se universaliza, pero, al mismo
tiempo se particulariza en el no-ser para dar lugar a una contraposicion, una
des-limitacién del si mismo que conjuga al ser humano y al mundo en un solo
campo de existencia. Asi pues, esta idea de vacio: “no implica ninguna negacion
de lo particular. La vista iluminada ve brillar cada ente en su singularidad [...]
La luna sigue siendo amiga del agua. Los entes moran los unos en los otros, sin
imponerse, sin impedir al otro” (Han, 2015b, p. 68). Por tanto, el vacio genera
una proximidad, una vecindad, con lo que se encuentra fuera del yo, rompe con

5  Sin embargo el “desprecio” del zen por el “alli sagrado” debe tomarse con pinzas. El pasaje citado al respecto de Yunmen o el
famoso “si ves un Buda métalo” del maestro Linji (Rinzai, en chino) se leen, en primer plano, como iconoclastia de lo sagrado,
por decirlo de alguna manera. Pero el objetivo de estas alusiones es sacudir al auditorio de sus propias ideas fijas acerca de lo
sagrado: el Buda, el despertar, la vacuidad. Esto no impide que en el zen se sigan honrando los tres tesoros (Buda, Dharma y
Sangha) y, por ende, que si haya una nocion de lo sagrado.

6 Laleccion de Linji (2009), en este sentido, es la que mejor sintetiza este esfuerzo de Han por darle un orden tecrico-préactico a
esta especie de ahoraeidad: “Cuando llega el hambre, como mi arroz; / cuando llega el suerio, cierro los 0jos. / Los tontos se rien
de mi, pero/ el sabio comprende. ‘Seguidores del Camino, no busquen dentro de las palabras, porque cuando la mente se agita, se
cansan, y no hay beneficio en tragar aire helado’™” (p. 32).

7 Dogen (2015) comprende esto muy bien: “Todas las aguas aparecen a los pies de la Montana del Este, y, sin embargo, las montarias
se yerguen por encima de las nubes y caminan por el cielo. Las montanas son las cimas de las aguas y, ya sea ascendiendo o
descendiendo, fluyen con el agua” (Shobagenzo “Sansuikyo”, p. 179).
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la centralidad del cogito cartesiano,ya no hay un yo pienso, sino, sencillamente,
un pensar. Esto tltimo trae consigo la separaciéncon el ego para dar lugar a un
no-ego, un campo vacio, en el que existe una experiencia que genera vinculo
con el todo.®

El mundo del budismo zen no se sostiene sobre un sentido especifico, sino que la
intensidad de las relaciones con lo que existe es lo que orienta la manera en que se ata
lo multiple en lo uno y lo uno en lo multiple, la intensidad relacional da un Norte a la
vida dentro del campo vacio. Sin embargo, no existe un yo que imponga su presencia,
sino que la ausencia® es lo que permite una fuerza despejada similar a un temple sin voz:

Al vacio del budismo Zen le falta toda “punta”. Alli el vacio no domina como aquel
centro congregador que lo “busca todo hacia si” o lo “reclama a su alrededor y
de cara a éI". Estd vaciado de esta interioridad y fuerza de gravedad del hacia
si. Y precisamente la ausencia de una “punta” dominadora lo hace “afable” (Han,
2015b, p. 81).

Ahora bien, este sujeto vaciado es un nadie. Habitar el campo vacio implica renunciar
a la presencia, el corazon entra en un ayuno que vuelve el alma esencial en un espejo
vacio, el cual no posee appetitus, por lo que puede amoldarse facilmente a todas las
formas que se ubiquen frente a é1.°° El corazén que ayuna, que anula el appetitus de
la formula, se da a la experiencia real del mundo; ya no hay un deseo que intervenga
o altere el reflejo del mundo en el ser humano, sino que se es atravesado por todo
de forma directa. El ser nadie implica, entonces, una percepcion de paisaje la cual
posibilita una profundidad des-interiorizante y des-limitante. Esta experiencia que
surge de la intensidad entre el sujeto (espejo vacio) con el resto del mundo implica
una busqueda de huellas o, mas aun, encontrarlas para deshacerse de ellas." De ese
modo el objeto que se presenta frente a uno se funde y convierte al sujeto en un algo
sin nombre que vive vinculado con lo que es y no-es: “contemplar el paisaje de modo
exhaustivo significa hundirse en él apartando la mirada de si mismo. El que contempla
no tiene aqui el paisaje como un objeto que esta frente a él [...] el contemplativo se
funde con el paisaje” (Han, 2015b, p. 99). La ausencia de huellas es la reflexién final

8  Lahistoria del maestro Isan sobre la botella de agua (Mumonkan, 1974, pp. 262-263) ejemplifica esta manera de romper con la
sustancia como fuente problematica para alcanzar la iluminacion.

9  Han reflexiona sobre esto mas a profundidad en una investigacion posterior: “en cuando a la ausencia que debe entenderse
como activa, que tiene efecto vaciante, desustancializador, el vacio budista, kong (22), estd emparentado con el vacio taoista,
xu (B2). Ambos hacen que el corazon se ausente, vacian al yo haciéndolo no-si mismo, en nadie, en un ‘sin nombre’” (Han,
2019, p. 25).

10 Sobre esta metafora del espejo en la obra de Han ver Botero, Garcia & Almeyda (2021). En ese texto se profundiza con mas
cuidado lo que implica la idea del reflejo y sus posibilidades politicas, éticas y sociales en un marco occidental.

11 Lahistoria de E/ buey y el boyero trae esta reflexion: “sagrado, profano, ambos han desaparecido sin dejar rastro. El camino llega
asu fin en lo intangible” (2005, imagen 8).
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de la busqueda del boyero, Han sabe eso, de ahi que la nada, el corazén que ayuna,
sea el ser que queda dentro del sujeto vacio; siguiendo una légica paradojica,” es un
ser que se fundamenta en el no-ser.

Asi, finalmente, se desemboca en el concepto de amabilidad (que en algunos
casos también se entiende como afabilidad arcaica). Este concepto surge del yo
vaciado que deja atras la casa para dar lugar a la posada,” a la fonda, esto es, el
“yo” que me constituye como un individuo deja de estar presente, de modo que la
divisién con el “otro” no es mas que una ficcion que no tiene lugar dentro de los
procesos de resingularizacion por los que pasa el yo-desinteriorizado (el yo sin yo).
La desaparicion de la diferencia, de la limitacion alld y aca, permite una apertura
plena, una hospitalidad absoluta que surge como una reflexién sobre el dejar ir la
identidad fija que promete la esencia." Asi, esta amabilidad “descansa sobre una
carencia de si mismo [...] brota de una apertura sin barreras” (Han, 2015b, p. 158)."
Estaidea de amabilidad estd cargada por una interpretacion donde no hay un interior
sobre el cual sostenerse; aun asi la esencia tiene lugar, el espacio que existe es una
puerta abierta que conecta todo con todo."® Esta idea esta relacionada con la nocion
de metta, la cual se corresponde con una vecindad bondadosa en la que el otro me
es proximo en tanto que amigo (mitta),” por lo que la amistad que surge con dicho
concepto permite una relacion mutua de reflejo en el que la reverencia es la que
media el modo en que conviven dos personas.

Este transito del vaciamiento a la amabilidad se produce debido a la pérdida de la
economia del corazén que esta presente cuando el yo tiene lugar (Han, 2021b). El yo
debe desaparecer, inicialmente, para poder dar lugar a un corazén en ayunas que se
convierte en una caja de resonancia en la que el mundo tiene eco; este eco, que puede
pensarse como una forma verdadera de sentir, no puede tener lugar antes debido a
la presencia de la economia del yo que llena el corazon humano. Ahora bien, este
vaciamiento genera una amabilidad y no una apatia debido a que, siguiendo a Han,
es el yo el que cede ante la competencia y el rendimiento; el corazon economizado no
esta abierto, como la posada, sino que es la eterna repeticion de lo mismo.

12 Esta es una idea de Erich Fromm, quien, en su didlogo con D. T. Suzuki, plantea que la base del budismo zen y de la vision de
mundo de la religion zen y chan, y del pensamiento chino e hinda en general, tiene lugar y orientacion a partir de una logica
paraddjica, la cual: “supone que Ay no-A no se excluyen entre si como predicados de X” (Suzuki & Fromm, 1994, p. 111).

13 Este término posee una carga medieval muy fuerte. Una referencia contemporanea seria el hostal.

14 Una reflexion que la Crénica del acantilado azul recoge: “Lin Chiy Ts’ui Wei solo sabian cémo quedarse quietos; no sabian como
dejarlo ir. Si hubiera sido Lung Ya en ese momento, cuando me pidieron el cojin y el aparato ortopédico de meditacion, lo habria
recogido e inmediatamente lo habria arrojado frente a ellos” (2005, p. 31).

15 Hay que senalar el trabajo de Derrida (2008) como antecedente a estas ideas de Han, ya que dicho referente occidental tiene un
papel que jugar al interior de la teoria haniana de la amabilidad.

16 Issa (1973) encuentra esto claro en su entendimiento del mundo: “Este espacio oscuro/ Bajo las hojas gruesas / pertenece / A nuestros
vecinos ociosos” (p. 81). El espacio pertenece a los vecinos, no a uno mismo, por lo que la idea de posada interior se entiende
como pura vinculacion.

17  El KaranTya-metta Sutta tiene la bondad y la vecindad con el mundo como leccion fundamental (Harvey, 2012).
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El corazoén que ayuna permite una empatia fundamental frente a todo lo
existente; la apertura produce vinculo, no desunion, ya que la ausencia de toda
economia posibilita el resurgimiento de esa ligazén con la existencia. El eco al
interior del sujeto es un llamado al encuentro en el que siente que todo el mundo
es su hogar. La distancia apatica con todo sentimiento no tiene lugar debido al
modo en que se sigue la idea de metta, en la cual el estadio final seria un amor a
todos los seres vivientes.

2. Ontologia de la falsificacion

En este marco de referencia del budismo zen, en el cual se busca una lucha contra
la idea de una esencia (permanente, inmutable y carente de transformarse), surge el
concepto de original. Este ultimo es lo que mejor representa la idea occidental de ser,
debido a que se relaciona directamente con la manera en que el individuo se entiende
dentro de la vida y de su propio conocimiento del mundo (Kant, KrV B, 225, p. 215).
Dicha esencia representa un peso al interior del cuerpo, el modo de habitar dominado
por el yo-que-camina cargado por una sustancia que construye el mundo. Occidente
encarna la visién de una ruptura con lo otro, con aquello que esta frente a uno: todo
lo externo es un objeto para ser aprehendido y configurado a mi visién del mundo. En
esto la monada es el mejor ejemplo, ya que constituye un yo con conciencia que es
un espacio cerrado en si mismo que no posee ventanas para la entrada de lo externo
(Leibniz, 2001, p. 106). Asi, la ménada es una casa, una analogia que, mas que una
mera metdfora, es una estructura existencial que marca la manera en que el sujeto
estd en el mundo:

La esencia ayuda a que uno, habitando en si mismo, aferrandose a si mismo,
ofrezca resistencia al otro y asi se diferencie de aquel. La ausencia, en cambio,
cubre al Dasein con algo onirico-flotante, porque no admite, ningtin contorneo
claro, definitivo, es decir, sustancial, de las cosas (Han, 2019, p. 32).

De esta manera, bajo la vision esencialista de la identidad del ser humano, se
instaura la reafirmacion del si mismo por medio de un yo que quiere sostenerse
como figura principal al interior del mundo ( Heidegger, 2010, §38). Lo original (del
chino zhen ji &%) se diferencia de la originalidad occidental fundamentada en la
sustancia (ousia), de la metafora de la casa, ya que la huella verdadera con la que
se identifica ese concepto de original en el chino cldsico no implica un principio
o un final determinado a la hora de pensar la identidad de algo, sino que, por
el contrario, implica un proceso infinito carente de un principio y un final, una
manera de entender lo original que se diferencia de la vision de Occidente, que se
enmarca, por dar un ejemplo, en el nacimiento (Arendt, 2017, p. 265) o en la muerte
(Heidegger, 2018, §53, pp. 282-283).
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En este sentido, el original occidental se caracteriza por ser una casa interiorizada,
la esencia tiene una interioridad que le es propia, esta delimitada y es suya solamente.
La sustancia se presenta como un inmutable que se resiste a la transformacion y, en
dicho proceso, surge la diferencia con lo otro. Asi, la casa esencial se caracteriza por
un habitar que siempre deja huella por donde va. Todo el mundo tiene unos limites
que estan determinados por la esencia de cada cosa, por lo que lo original occidental
destaca por ser una fuerza determinada por resistirse al devenir de las situaciones; es,
como menciona Heidegger (2010, §38, p. 35), una lucha por la autoafirmacion.

Asi, el pensamiento chino responde al zhen ji, el cual es una anteposicion conceptual
al culto de la originalidad occidental, esto es, cada cosa tiene una identidad marcada
por un principio y un fin determinado y, mas aun, delimitado por una esencia clara que
lo vuelve tnico e irrepetible. El zhen ji, se caracteriza por el quan (del chino 1X), esto es,
por el poder estratégico de adaptarse a las situaciones que devienen y tomar ventaja
de ellas; la durabilidad no es caracteristico del zhen ji, sino que la inmanencia de la
originalidad china destaca por la relatividad de la situacion por medio de la gravitacion
que el mismo devenir situacional de la vida le ponga en frente (Han, 2017a, p. 16). Asi,
esta poliformidad del zhen jilo dota de una ausencia de contenido e interior que hace
posible una adaptabilidad al devenir, ya no del yo que habita, sino del caminar de la
persona que es no esencia (del chino f&47)." Esto ultimo es posible debido a que no
existe una manera en que el ser, que no se identifica con otra cosa que si mismo,
no pueda abrirse al cambio, sino que se despliega a modo de destino manifiesto sobre
el mundo, absorbiéndolo, mas que reproduciéndose con él:

No tiene alma ni verdad [la obra del maestro chino]. El vacio des-sustancializador
se abre a las inscripciones y las transcripciones. La obra de un maestro chino
también tiene capacidad de transformarse porque en si misma estd vacia.
Aquello que impulsa el cambio hacia adelante no es la interioridad del ser, sino la
exterioridad de la transmision o de la situacion (Han, 2017a, pp. 24-25; corchetes
incluidos por los autores)."

El zhen ji, entonces, debe dejar de lado el habitar por el caminar, pero el camino
(del chino dao#&) a seguir es, especificamente, aquel que estd cargado por la
ausencia de su propio appetitus y de la reproduccion asexual de su identidad. En
esto convergen el budismo zen y el pensamiento taoista, ya que la ausencia que
caracteriza la cultura china hace posible que el ser humano se inscriba en el ejercicio

18  Lao-Tsé da esta leccion al hablar de los actos de los sabios: “El buen caminante no deja huellas” (Tao Te Ching, XXVII, 71, p. 409).
En este punto hay que dejar algo claro, aunque en este articulo se opta por el sistema de transliteracion pinyin para los vocablos
chinos, lo cual implicaria escribir Lao Zi, en lugar de Lao-Tsé, y Dao De Jing, en vez de Tao Te Ching, se utiliza la transliteracion
presente en la traduccion utilizada.

19 Ejemplo de esto es lo dicho por Zhuang Zi: “No proclamaban sus méritos [los reyes ilustres], y hacian que todos los seres se
contentaran en su lugar. Se establecian en lo imprevisible, y se movian en la nada” (1996, IV, p. 93).
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o bien del no-habitar (budismo zen) o del adentrarse sin direccion al dao: “tanto
el pensamiento taoista como el budista desconfian de toda unidad sustancial que
subsista, que cierre y que persevere en si misma” (Han, 2019, pp. 24-25).%° Asi, la
ausencia deshace el yo; no existe un peso sustancializante que deje marcas en el
piso a la hora de abandonar la casa para dar lugar a la posada como forma amable
ser-con-todos. El caminante se entiende como una persona carente de todo lo que
lo vuelve un yo, sus deseos, su nombre, su cuerpo y demas, todo para poder dar
lugar a la experiencia de apertura de las cosas, la ausencia de definicion; sépase,
la indiferenciacién como una categoria ontoldgica que es inmanente al caminante
hace posible una amabilidad en la que las cosas se superponen unas con otras sin
que los margenes de la identidad se interpongan: “La in-diferenciacién favorece
una coexistencia de lo diverso. Genera un maximo de cohesion con un minimo de
coherencia organizada, orgdnica. El ensamblaje sintético cede lugar a un continuo
sindético de la cercania” (Han, 2019, p. 39).

Ahora bien, dentro de la cultura china que Han analiza, es posible encontrar una
diferencia entre la creacion original, esto es, el proceso de (auto)creacion al cual se le
atribuye un autor y un iniciador (por llamarlo de alguna manera), la copia exacta de
dicho original (en chino, fuzhipin #8%28a) y la copia con una intencionada diferencia
(en chino fangzhipin 15%4aa). Estos dos Ultimos conceptos constituyen el ntcleo de
la filosofia china sobre el arte de la falsificacion:

;Qué es una copia y qué es un original? Aqui se invierte absolutamente la relacién
entre original y copia. O mds bien desaparece por completo la distincion. En lugar
de la diferencia entre original y copia se impone la diferencia entre viejo y nuevo.
Se podria decir que la copia es mas original que el original o que esta mas cerca
del original que el original, puesto que cuanto mds antiguo es un edificio mas
alejado esta de su estado primigenio (Han, 2017a, p. 62).

Este ejercicio de la copia no es simplemente asociado al arte, sino que dentro
del pensamiento chino forma parte de todas las dimensiones de la vida. Entre las
posibilidades que Han ve en la ruptura con una figura original y esencial que, por
ejemplo, un sistema de dominio propenso a la homogeneidad genera, vuelve la burla,
via falsificacion, como algo vital para hablar de una apertura revolucionaria.? Esta

20 Zhuang Zi (1996) es consciente de esta filosofia del caminar: “Mi dnimo no tiene limites. A ninguna parte voy, ni tampoco sé a
donde he de ir. Voy y vengo, y no sé donde debo quedarme. Parto y retomo, y no sé donde esta el fin. Me muevo sin rumbo por la
inmensidad del espacio” (XXII, p. 225). Inclusive, aunque no con tanta semejanza, el pensamiento de Confucio entrega ciertos
rezagos de lo que es el pensar desde lo pasajero: “Una vez el Maestro estaba sentado junto a un arroyo y observo: —iTodo es
pasajero, como esto! ilncesante, dia y noche!” (Analectas, X, p. 85).

21 Esto es algo que Francois Jullien encuentra interesante de la alternativa china al concepto de transicién occidental. Contrario al
callejon sin salida de esta mirada de Occidente, del ser que limita y no permite pensar mas alla de él, la modificacién-continuacion
(en chino bian tong ZZ3&) hace posible otro modo de vivir el mundo (Jullien, 2009).

14 Estud.filos n.° 67. Enero-junio de 2023 | pp. 5-24 | Universidad de Antioquia | ISSN 0121-3628 | ISSN-e 2256-358X

https://doi.org/10.17533/udea.ef.349258



¢Lejano Oriente como arma para la revolucion?... :

idea de una filosofia de la copia, que se extiende a todas las dimensiones de la vida,
posibilita una interpretacion desde el plano subjetivo de la dindmica original-copia. El
proceso de emancipacion de la esencia de algo, de su forma originaria, surge a partir de
un mantenimiento continuo que hace el individuo que se experimenta con el original;
este sujeto piensa el proceso de falsificacion, entonces, como un proceso de creacion
continuada, que en el caso de la constitucion de una emancipacion subijetiva estaria
relacionado con la capacidad para, a partir de la subjetividad dominante, crear un fuzhipin,
una figura que, aunque en apariencia es el mismo objeto que se copia, su esencia carece
de esa cualidad estatica y cerrada; esta esencia copiada esta abierta por el quany por
la ausencia. Asi, el individuo que se quiere emancipar completamente, por medio del
ejercicio de falsificacion llegard a ser un fangzhipin, el cual intencionalmente se burla
de la esencia de lo que se imita para constituirse como un modelo aparte, uno que no
teme construir su castillo sobre arena, ya que su esencia es la arena que se amolda a
las fuerzas del viento que lo azotan.?> Asi, la vida se convierte en un juego en el que el
individuo tiene la posibilidad de des-fijarse de los suelos de la originalidad;® no existe,
asi, capacidad de ser aprehendido por fuerza alguna que se presente como dominante
o0 hegeménica: “En un ciclo infinito de vida no existe nada unico, originario, singular o
definitivo. Solo hay repeticiones y reproducciones. En la concepcién budista de la vida
como ciclo infinito, en lugar de la creacion aparece la des-creacion” (Han, 2017a, p. 68).

Asi, la vida de un individuo renuncia a la esencialidad para dar paso a lo que se
entiende en chino como shanzhai (LLZE). Cierto es que este ultimo esta cargado
de un significado estético y productivo; sin embargo, dentro de la interpretacion de
Han, la falsificacién que surge de lo shanzhai contiene una funcionalidad multiforme
que lo convierte en algo completamente nuevo. El proceso de falsificacion implica: i)
fuzhipin, i) fangzhipiny, finalmente, iii) shanzhai. Este dltimo hace posible la completa
emancipacion de lo original, por lo que surge del proceso de creacion continua una
forma de vida nueva carente de un punto de origen:

Lo nuevo emerge a partir de variaciones y combinaciones sorprendentes. El
shanzhai visualiza un tipo singular de creatividad. Sus productos van apartandose
del original sucesivamente, hasta mutar en originales [...] lo cual no solo se revela
como una expresion de creatividad, sino que también tiene un efecto parédico
o subversivo frente al poder econémico y los monopolios (Han, 2017a, p. 74)

22 Sobre esto habla muy bien Lao-Tse en su elogio a la debilidad: “Lo mas débil del mundo cabalga sobre lo mas fuerte que en
el mundo hay. EI no-ser penetra donde no existe el menor resquicio” (7Tao Te Ching, XLIIl, 6, p. 425). La manera en que esta
subjetividad (débil) se impone ante el sistema dominante (fuerte) es parte de la dinamica taoista de vivir en armonia. Esto implica
senalar que la ontologia de la falsificacion es mas cercana al taoismo que, por ejemplo, al confucionismo o al budismo zen-chan
chino, debido principalmente al elemento metamorfico presente en las lecciones taoistas.

23 Han (2004) habla sobre como, bajo este precepto, la clonacion no es algo mal visto en la cultura china, sino que, por el contrario,
se vuelve un objeto de estudio fundamental. La clonacion, entonces, es una manera shanzhai de comprender la vida desde su
mirada bioldgica.
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La capacidad revolucionaria del shanzhai tiene un antecedente mitoldgico-literario,
en A la orilla del agua el uso de aquel término refiere a la fortaleza en la montafiaen la
que el grupo de bandidos hizo resistencia contra el régimen de un gobierno corrupto
(Nai'an, 1992). Asi, el uso del término es una amalgama entre estética, produccion,
politica y subjetividad, reafirmando el papel de la falsificacién en la vida china como
un instrumento ontoldgico de insumisién frente al dominio de la originalidad y la
aprehension que surge. Las subjetividades falsificadas son fortalezas en la montafa
que se atrincheran para combatir el dominio del poder econémico global que se instaura
en el mundo de la vida.

Vivir de forma shanzhai implica, entonces, intentar sublevarse dentro del mismo
sistema que genera peso sobre las personas.? La burla, en este caso, se convierte en una
figura que permite al sujeto flexibilizar los rigidos cimientos de la subjetividad dominante;
|a falsificacion posibilita la vida libre, ya que rompe, tras un proceso aromatico y creativo,
con la relacion impuesta sobre el tiempo y el espacio de los individuos: “El pensamiento
que se eleva por el [sic] encima del calculo posee una temporalidad y una espacialidad
particular. No transcurre de manera lineal. El pensamiento es precisamente libre porque
su tiempo y espacio no se pueden calcular” (Han, 2015a, p. 156).% La revolucion de los
individuos no se da tanto como un proceso macropolitico que va a afectar, posteriormente,
la vida cotidiana de los seres humanos, sino que la falsificacién subjetiva es el primer
momento que requiere de una deconstruccion de la nocion de original en un nivel
micropolitico para dar lugar a una nueva figura de la democracia: “el comunismo shanzhai
chino probablemente mutara en una forma politica que podria denominarse democracia
shanzhai, sobre todo si el movimiento shanzhai libera las energias antiautoritarias y
subversivas” (Han, 2017a, pp. 80-81).

Ahora bien, el trabajo de Han no es el de intentar interconectar budismo zen o chan
con la ontologia de la falsificacion, ya que esto conllevaria a pensar que solo porque
ambos conceptos son de la misma regién son necesariamente similares. El ejercicio
de Han con proponer esta idea de homo shanzhai es el de postular una subjetividad
falsificada que retome los elementos antes descritos y los contraste con Occidente. El
budismo zen y chan sirven dentro de este proyecto que Han piensa como herramientas
subjetivizantes que posibilitan, desde la espiritualidad, un modo de vida distinto al
que ha servido a Occidente hasta el momento, y que ha derivado en la economizacion
de la vida debido al modo en que se ha apoderado del yo como base subjetiva para la
construccion de un sujeto competitivo. El homo shanzhai puede retomar los elementos

24 Lacultura Nejjuan que actualmente surge en China es producto de esta cultura de la falsificacion (Wang & Wang, 14 de junio del
2021). La cultura del trabajo competitivo y fatigante da paso a una cultura de la involucion en la que se emancipa al individuo de
forma silenciosa frente al poder del aparato econémico neoliberal. Ejemplo de esto ltimo puede ser Ia relacion del individuo con
su propia capacidad de dormir apropiadamente, lo que puede ser una forma de resistencia (Almeyda & Botero, 2021, p. 450).

25 Estaidea de laburla y larisa, como estrategias de subjetivacion que resisten y desafian y las estructuras dominantes, se pueden
encontrar encarnadas en la figura del maestro Pu-Tai (Chapin, 1933).
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del budismo zeny chany, al mismo tiempo, intentar hacer una hibridacién; asi, poco a
poco, a partir de falsificaciones del original, tendra lugar una originalidad.

3. Lejano Oriente y la revolucion subjetiva por venir

A la hora de analizar la critica de Han a la sociedad del rendimiento,*® surge
la necesidad de articular correctamente su discurso para evitar creer que en el
pensamiento del autor existe: “una suerte de simulacro de teoria critica, que convive
[...] con la siguiente afirmacion: ‘estas’ son las cosas tal como son [...] ‘esto’ ya no tiene
ninguna posibilidad potencial de ser transformado” (Aleman, 2018, p. 144). Contrario
a este tipo de postulados, que surgen de una mirada de corte occidental en la que
todo pensamiento responde a un sistema cerrado en si mismo que debe de dar una
respuesta contundente a los problemas del mundo, las lecciones de Han se ubican mds
en direccion a una sabiduria zen que no recurre a la necesidad de Occidente de formular
redes de pensamiento complejo para dar lugar a una transformacion del mundo.” En
ese sentido, Han es un maestro zen o taoista, su pensar no es uno que rinda pleitesia
a la esencia o la filosofia del yo occidental; sin embargo, en paralelo, Han se ubica en
Occidente para poder tener acceso a la caja de herramientas® (Foucault, 2000) que
el pensamiento centrado en el yo posibilita para la critica al mundo contemporaneo.
De ahi que pueda y deba pensarse su obra bajo estas dos caras.

Ahora bien, esta doble cara del autor vuelve imperativo el didlogo entre ambas
partes de su pensamiento; por un lado, sus obras occidentalistas, entre las que
destacan aquellas que describen la sociedad del rendimiento; y por el otro, sus obras
orientalistas, las cuales delimitan conceptualmente su interpretacion de los clasicos del
pensamientoy la cultura chinay japonesa, asi como del budismo y el taoismo presente
en la tradicion de Asia oriental.?® Asi, se vuelve necesario relacionar ambas caras hacia

26  Entiéndase por sociedad del rendimiento la combinacion de distintos elementos que el coreano desarrolla a lo largo de sus haikus
ensayisticos, estos son: cansancio (2012), transparencia (2013), enjambre (2014a), psicopolitica (2014b) y paliatividad (2021a).
La sociedad del rendimiento, entonces, se caracteriza por ser una amalgama de elementos que se relacionan e hipercomunican
en aras de producir un determinado tipo de sujeto, sépase, el homo digitalis (una version aggiornada del homo oeconomicus), que
se caracteriza por ser controlador por el psicopoder (Han, 2016).

27 Sobre la distincion entre sabio y filésofo, hay que decir que el primero, distinto del segundo: “se guarda de anteponer una idea
respecto a las demas, en detrimento de la demds: no hay idea que dé precedencia, que siente como principio, que sirva de
fundamento o simplemente de punto de partida desde donde deducir o [...] desarrollar su pensamiento” (Jullien, 2001, p. 17).

28 Entender la teoria como una caja de herramientas quiere decir que no se trata de construir un sistema sino un instrumento; una
|6gica propia a las relaciones de poder y a las luchas que se comprometen alrededor de ellas; que esta basqueda no puede hacerse
mas que poco a poco, a partir de una reflexion (necesariamente historica en algunas de sus dimensiones) sobre situaciones
dadas” (Foucault, 2000, p. 85). Esta Gltima es la manera en la que Han asume a los autores de Occidente.

29 A este grupo habria que agregar un grupo mas de obras que complementan su interpretacion del mundo, a saber, la obra
tanatolégica (2018c; 2020b) y la cultural (2018a; 2018b), dos grupos que abarcan indiscriminadamente tanto a Oriente como
a Occidente en su contenido.
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un solo horizonte, el cual estaria marcado por la posibilidad revolucionaria que surge del
entrecruce de la obra occidentalista y la orientalista de Han. Esta idea, aunque Han no
estaria de acuerdo, debido a su critica a la posibilidad de una revolucion, implica pensar una
coherencia filoséfica interna del autor; sin embargo, siguiendo con la dindmica zen, seria
una coherencia sin coherencia en la que el pensar no se limita por las abrazaderas del yo.

Asi como se ha expuesto, en el marco de un proyecto critico-emancipatorio el aroma
defendido por Han, el cual tiene la capacidad de revitalizar la vida contemplativa (Han,
2015a), Unicamente podria tener lugar dentro del marco de entendimiento de una
metafisica que entrecruza las lecciones zeny taoistas, junto con la experiencia cultural
presente en la cultura china y japonesa, lo cual implica repensar las categorias de tiempo
y espacio desde los conceptos aqui expuestas (como lo son el de vacio, satori, shanzhai,
etc.,). Esto, ya que el ser humano despsicologizado haniano (Han, 2014b) inicamente
puede tener lugar cuando se complementa con la mirada del corazén vaciado zen. La
inmanencia de la vida deleziana que el autor busca para fundamentar las singularidades
humanas (Han, 2014b, p. 79) tiene una orientacion desde la figura del caminante que
deviene camino. La vida contemplativa que Han encuentra como desgastada y como
base de la respuesta a la revolucién humana que supera al homo digitalis (Han, 2015a)
se articula directamente con la dindmica budista, a la vez que taoista, del no-actuar
como fundamento del no estar en ninguna parte. No solo eso, sino que la posibilidad
de romper con la fuerza subjetivizante del neoliberalismo tecnoautoritario requiere de
la intervencion de la anulacion del yo como categoria que se extiende sobre el mundo.
El vacio hace posible una vida mas alla de la orilla del yo; el ser humano, al entrar en
contacto con la metafisica del Lejano Oriente, siguiendo a Han, tiene la posibilidad de
reencontrarse con otra forma de ser que no radica su libertad en las falsas promesas
que el neoliberalismo implanta. La vida shanzhai hace posible una revolucién lenta
y procesual al interior de los planos subjetivos del individuo dominado. El idiota que
surge como figura de resistencia®® no es mas que un shanzhai que, poco a poco, va
volviéndose una falsificacion del sistema, un tipo de subjetividad despsicologizada y
desustancializada, que bien podria denominarse homo shanzhai, en un intento por
conciliar ambas tradiciones en una sola expresion latino (homo)-china (shanzhai).

Este tipo de ser humano falsificado comprende el mundo en una amabilidad
reverente (Han, 2019), los cuerpos contrapuestos (Han, 2017b) se entienden de forma
indiferenciada en una sola fuerza unificadora en la que el contacto esta mediado
Unicamente por la cercania-lejania del respeto por lo otro que existe en su completa
alteridad, al mismo tiempo que se comunica con el resto del mundo en una praxis
simbdlica que reconcilia la comunidad (Han, 2020a, p. 17).

30 Estaidea del idiota, asi como la de la inmanencia de la vida, tienen sus antecedentes en Deleuze (1996; 2007). Esta idea de Han
implicaria que existe, de alguna manera, una relacion entre la filosofia china y el pensamiento de Deleuze.
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Asi, la filosofia de Lejano Oriente no es Ginicamente una temdtica pasajera dentro
del pensamiento de Han, sino que constituye una parte fundamental y nuclear
dentro del filosofar haniano. La idea de conectar el proyecto critico-emancipatorio del
autor con el pensamiento, la filosofia y la cultura de China y Japén, permite encontrar
que elementos como los expuestos con anterioridad funcionan al momento de hacerlos
encajar con la revolucion del tiempo de Han. La critica a la sociedad del rendimiento
se pone a prueba en la practica al momento de ver el homo shanzhai como una figura
que encarna la persona revolucionaria, que no seria otra cosa que un revolucionario
del vacio. Este ultimo rompe con la dindmica de poder psicopolitico, pues no hay
subjetividad sobre la cual pueda arraigarse; el corazon vaciado se abre a la experiencia
de la amabilidad o la afabilidad.*' La competencia y el rendimiento del homo digitalis se
agota alli donde aparece la comunidad dentro del ruido digital (Han, 2014a), el enjambre
sefractura para dar lugar al florecimiento de lo humano en un nuevo nivel de contacto.

Si bien es cierto que segln la experiencia filoséfica de Han con China y Japén no
hay un Eros que con su aleteo despierte el amor (Heidegger, 2008a, pp. 270-271), lo
que si tiene lugar es la practica de la indiferencia hospitalaria (Han, 2019, p. 33-34)
como fuente de la amabilidad que abarca todo lo que es en una reconciliacién de la
alteridad con la mismidad. De esta manera, la montana puede devenir rio, el cuerpo
puede devenir éter y, al mismo tiempo, volver sobre si mismo; la posada rompe con lo
cerrado de la ménada transparente que se presta para ser objeto del panoptico digital.
Los colores de las estaciones en el paisaje se funden en una misma acuarela en la que
el mundo se convierte en una experiencia de meditar en el templo.* El caminante se
convierte en revolucionario cuando el no-actuar lo sustrae de la dinamica del poder
hegemonico que ejerce control sistémico sobre el yo; sin un yo al cual dominar,
la fuerza psicopolitica se derrumba sobre si misma, la afabilidad triunfa sobre la
hiperindividualidad; el vacio y la amabilidad reverente permiten hacer un rodeo al
aparato de control y los dispositivos de poder.®

La busqueda del aroma perdido que Han (2015a, p. 11) tanto reclama requiere de
entrar en los bosques de Asia oriental, no solo para verlos alrededor, sino para profundizar
en ellos, para detenerse en ellos y encontrar la fortaleza en la montaia sobre la cual
resistir al ejército del gobierno corrupto. La dindmica de ruptura contra el neoliberalismo

31 Barthes (1991) nota esto en su lectura de Japon: “El saludo puede aqui [Japdn] sustraerse a toda humillacion o a toda vanidad,
porque literalmente no saluda a nadie; no es el signo de una comunicacion, vigilada, condescendiente y precavida [...] ¢Quién
saluda a quién?” (pp. 89-90).

32 Esta referencia, aunque parezca zen o chan, es un punto en el que convergen la estética budista con la occidental. Heidegger
(2008b) comprende esto en su reflexion sobre el templo de Poseidon: “Sobre el promontorio escarpado, con una luminosidad
blanquecina, se erguian los restos del templo en medio de un fuerte viento proveniente de la mar, al que las pocas columnas en
pie servian como cuerdas de una lira invisible” (p. 43). Las ruinas del templo son andlogas a la posada, no hay dentro ni fuera,
el viento entra y sale sin ningin problema, amablemente atraviesa el espacio.

33 Elrodeo es precisamente algo que caracteriza a China, en su contraste con Occidente. Pensar en estos términos implica renunciar al
pensamiento lineal para dar lugar a la distraccion que hace que el camino sea mas demorado (Jullien, 2010, pp. 19-20)
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tecnoautoritario surge con la practica de estas lecciones chinas y japonesas en la medida
en que se comprende como una praxis de este tipo encarna lo requerido para sortear la
demoledora fuerza del aparato sistémico. El Lejano Oriente, entonces, comprende una
serie de elementos muy propios que lo vuelven caldo de cultivo para una vida donde
la subjetividad devendria subjetividad sin subjetividad, una forma de caminar sobre
la Tierra en la que no habria mas que una figura sin huellas que retoma la practica de
la amabilidad con el mundo para poder entablar una vida fuera de la dindmica de la
(auto)explotacion y del dogma del trabajo® que profanan el cuerpo hacia un cansancio
a solas Alleinmudigkeit que separa y destruye la capacidad humana de relacionarse
con lo que existe (Han, 2021, pp. 72-73).> En esto, habria que pensar como la filosofia
del no-actuar es una estocada psicosocioexistencial a la légica del trabajo duro que se
instaura dentro del mundo globalizado y neoliberal contemporaneo;* la hiperactividad
producto del rendimiento choca con el muro del monje que ve las hojas crecer mientras
el sol brilla formando un gran paisaje.”’

La manera en la que el budismo (zen y chan), junto con los distintos elementos de la
culturay el pensamiento chinos, constituye una practica de la demoray la hospitalidad
convierte a dicho budismo en la columna vertebral de toda articulacién de la filosofia
haniana. Las obras sobre Oriente no estan solo para promover una cultura, sino que
hacen parte de una orientacion filosofica que unifica todo el proyecto de Han hacia un
solo pensamiento que parte de la teoria critica occidental y se alimenta del proyecto
emancipador presente en varios pensadores clasicos de China y Japon. El homo
shanzhaivive su vida procedimentalmente, se constituye como un punto sin origen ni
final, la falsificacion lo convierte en algo completamente nuevo que tiene la capacidad
de difuminarse en la vida y volverse articular en un ejercicio subjetivo de ruptura y
reconstruccion subjetiva en el que el tiempo tiene su propio aroma que se fundamenta
en la contemplacion y la renuncia a la accion.® El espiritu del dao, el zen y el shanzhai
(de China 'y Japdn) encarna la demora que Han evoca para revitalizar el mundo que se

34 Francisco | da una idea de lo que esto significa, aunque él lo llama, especificamente, dogma de fe neoliberal, el cual: “Se trata de
un pensamiento pobre, repetitivo, que propone siempre las mismas recetas frente a cualquier desafio que se presente” (2020,
p. 44). Asi mismo, Handke (1990), diria que este choque daria como resultado un cansancio césmico que permitiria reconciliar
el mundo.

35 Esto se debe principalmente a la condicion del individuo neoliberal, que solo busca optimizarse en los parametros econdémicos
del célculo instrumental (Rico, 2019).

36 Sobre esta idea del no-actuar como mecanismo revolucionario de subjetivacion en el contexto de un mundo de la vida totalizado
por el trabajo muerto hay que decir que: “se caracteriza por el no hacer nada, esto es, la capacidad de suspender e interrumpir
la locomocion diaria del trabajo que moldea al ser humano” (Almeyda, 2021a, p. 270). En este sentido, es menester traer a
colacion la leccion de Bartleby al momento de afrontar el exceso de trabajo: “Preferiria no hacerlo” (Melville, 2015, p. 37).

37 Basho comprende a la perfeccion esta dindmica de contemplar el mundo desde el vacio: “Mirar, admirar / hojas verdes, hojas
nacientes / entre la luz solar” (2014, p. 70).

38 Enesto se parece al hombre elevado de Confucio: “Dijo el Maestro: -l tipo de hombre mas elevado no es una maquina” (Analectas,
Xlll, p. 30). La maquina y el hombre no tienen una identidad, son dos entidades separadas; la segunda tiene superioridad sobre la
primera, puesto que es capaz de ser un alma noble. El homo oeconomicus es maquina; el homo shanzhai es realmente humano.
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pierde en la pantalla de lo digital; por tanto, la complementacion de un proyecto teérico
con una propuesta practica desde esta filosofia y cultura, aunque complicado, es lo
que articula un discurso lo suficientemente cohesionado como para vivir después de la
psicologia y la sustancia. Es con esta dindmica que la carpa se convierte en dragon.*

Conclusiones

De esta forma, el pensamiento y la cultura del Lejano Oriente no son solamente una
decoracion dentro del trabajo filosofico de Han, sino que forman parte directa de la
estructura tedrica que el autor pretende desarrollar para formular alternativas desde un
plano subjetivo, desde lo que él llama una revolucion del tiempo y/o humana, para poder
reestablecer los desgastados vinculos humanos con lo otro y con el mundo.* Sus tratados
orientalistas constituyen una manera de complementar internamente la intencion de una
vida despsicologizada y de vivir mas alla del dominio de la tirania del yo sustancializado
y esencialista. Aprehender a caminar sin dejar huella, como dice Lao-Tsé, es parte del
proceso de emancipacion de los aparatos de control psicopolitico y digital que el sistema
neoliberal contemporaneo fomenta, en su figura del homo oeconomicus (que en Han esun
homo digitalis), para poder reproducirse constantemente (Aguirre, Botero & Pabon, 2020).

La ruptura, el retorno del aroma y la aparicion de una amabilidad fundacional con el
mundo, requiere de un ejercicio personal en el que se debe ir contracorriente (como la
carpa de la leyenda china) para poder resistir la carga de habitar el rio tecnoautoritario
de hoy y, en algiin punto, convertirse en dragén y volar mas alla de dichas aguas. Sin
embargo, al final, con la meditacion contemplativa suficiente y la practica ritual que
propone la interpretacion del Lejano Oriente haniano, que se entremezcla con la caja
de herramientas occidental que posibilita una critica a las formas capitalistas que
dominan el mundo de este lado del globo, se logra un balance entre teoria y praxis
como forma alternativa ante el modelo hegemonico.

La democracia shanzhai que expone el coreano es una sefal del horizonte
revolucionario, concepto que no puede entenderse en el sentido marxista tradicional,
que esta presente en toda su obra. Tras destruir la casa del yo, el asentamiento
esencialista donde se injerta el homo digitalis, quedan unas ruinas sobre las cuales
puede surgir un nuevo tipo de ser humano, uno que ya no debe sostenerse sobre
las abrazaderas de la mismidad y de la autoafirmacién con la vida, sino que el homo

39 Esto es un viejo mito chino que narra como las carpas se abren paso rio arriba para alcanzar la Puerta del Dragon y convertirse
en dragones tras todas las dificultades de ir contracorriente (Birrell, 1933, p. 242).

40 Y es que este esfuerzo por revitalizar los vinculos con el mundo es fundamental para comprender la dindmica contemporanea de
emancipacion frente al neoliberalismo: “El retorno al vinculo, en su expresion mas basica, alberga una potencia emancipatoria
que trasciende los modos de poder y violencia propios del sistema hegemonico, de manera que este puede construir un futuro
comun, més alla del acoso de la reduccion mercantil del ser humano” (Almeyda, 2021b, p. 360).
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shanzhai camina en una constante falsificacion procedimental en la que, poco a poco,
se formara una gran posada sobre la cual el mundo podra reencontrarse con la armonia.
Una existencia en la que todos carecemos de huellas hace posible una amabilidad
reverencial en la que no hay lucha; la conversion de la carpa en dragon es una liberacion,
una vez sale del agua queda a disposicién del mundo, que ahora ya no esta limitado
a una vision lineal de las cosas, sino que se abre para poder vivir en armonia con él.
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Una redefinicion de la violencia trascendental desde la vergiienza y el menosprecio de si

1. Fenomenologia y violencia

A pesar de no haber ofrecido una “filosofia de la violencia”, Jacques Derrida contribuyd
al pensamiento sobre la violencia al extender los limites del concepto en su discusion
con Emmanuel Levinas y Claude Lévi-Strauss (Campos, 2019a). En lo que respecta a
su discusion con Levinas, Derrida propuso la nocién de violencia trascendental, la cual,
de acuerdo con el filésofo argelino, se refiere a una violencia originaria que comienza
desde la aparicion misma del otro en mi campo fenoménico (Derrida, 1967b). Sin
embargo, tal planteamiento ha despertado la suspicacia de Eddo Evink (2014), quien
critica la indeterminacion del concepto de violencia trascendental. La violencia que
tematiza Derrida es tan inherente al encuentro con el otro que siempre termina por
asomarse en cualquier intercambio. De igual manera, llama la atencion que los andlisis
de Derrida solo se concentren en la dimension intersubjetiva del ego y el otro, y que,
al ser asi, haya dejado marginada la constitucion del propio ego asi como el modo en
que la violencia puede insinuarse aqui.

¢El concepto de violencia trascendental puede ser actualizado a partir de las
descripciones que Husserl hace en Ideas Il respecto a la constitucion del ego auténomo
y libre? Al afirmar que la autonomia del ego puede “vigorizarse por el menosprecio”,
creo que Husserl da las herramientas para ir en esa direccion. Todavia mas, me gustaria
arriesgar que esta pista de investigacion apunta a la verglienza y a sus efectos para
comprender uno de los modos en los que el ego es constituido. Con esta pregunta en la
mira, me propongo, en primer lugar, exponer el concepto de ‘violencia trascendental’ y
sus problemas —el hecho de que el concepto surge del intento de Derrida por cuestionar
los presupuestos metafisicos del discurso de Levinas y que por ello no se preste a una
descripcion de la experiencia violenta. Una vez hecho eso, daré un salto a Ideas I,
que es la obra en la que Husserl tematiza la constitucion del ego auténomo a partir
del rol del cuerpo como érgano de la voluntad. Las consideraciones finales estaran
encaminadas a examinar los desarrollos anteriores a la luz del concepto de vergtienza,
el cual, pese a no haber sido propuesto ni abordado directamente por Husserl, sugiero
ver como una herramienta para pensar la constitucion del ego desde la violencia que
engendra el menosprecio de si.

2. La violencia trascendental, el juego de lo mismo y de lo otro

Para comprender los sefialamientos de Derrida, es necesario reparar en los rasgos
generales de la critica de Levinas a Husserl. En Violence et métaphysique: essai sur la
pensée dEmmanuel Levinas, Derrida encuentra la raiz de un descontento respecto a
la fenomenologia que no dejara de expresarse a lo largo de la obra de Levinas, a saber,
la predeterminacion del ser como objeto a través del privilegio de la mirada [regard]
del sujeto (Derrida, 1967b). Aunque pueda parecer inocua, la distancia entre sujeto
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y objeto oculta, al parecer de Levinas, un esfuerzo por reducir y apropiarse del otro.
Tal esfuerzo también implica una contienda en la que la representacion es un intento
por “domesticar” lo extrafio (Evink, 2014). La fenomenologia no seria la excepcion a la
regla en una larga tradicion dominada por la correlacion entre sujeto y objeto: a pesar
de la atencion a todo aquello capaz de exceder esta correlacion, la fenomenologia,
continua Levinas, violenta al otro, sobre todo cuando lo determina como alter ego en
Meditaciones cartesianas (Derrida, 1967b, pp. 128- 129, 180). Pero el planteamiento
de Levinas no se agota alli; al esforzarse por ir mas alla de los confines de la
fenomenologia, Levinas elabora una metafisica como “meta-fenomenologia”, esto
es, un movimiento de excedencia ética capaz de respetar la separacion y exterioridad
radicales que el otro supone realmente (Derrida, 1967b, p. 132). Si he de arriesgar
una interpretacion cuya justificacion aparecera en lo que sigue, me parece posible
afirmar que, en virtud de lo anterior, Levinas piensa en la violencia como un fenémeno
secundario: solo un discurso filoséfico suficientemente sensible a la trascendencia del
otro es capaz de enmendar el error de metafisicas previas, particularmente el de la
fenomenologia, en lo que respecta a la manera de pensar la alteridad.

Frente a lo anterior, Derrida ofrece una lectura de la quinta meditacién cartesiana
en la que no solo demuestra que la descripcion husserliana si respeta la alteridad del
otro; también explicita a lo largo de su interpretacion que la violencia es un hecho
originario o “trascendental”, es decir, inherente al discurso y a lo fenoménico (Derrida,
1967b, p. 181, 184).

Son dos razones las que hacen destacable la quinta meditacion: en ella se encuentran
la tematizacion del otro como alter ego y la posibilidad de la objetividad del mundo
con base en la intersubjetividad. Sin prestarle mucha atencion a este segundo aspecto,
Derrida se concentra en la constitucion del alter ego o, dicho en jerga fenomenoldgica,
apresentacion analdgica. Después de haber realizado una larga meditacion para
desentrafnar el rol de la conciencia en la constitucion del sentido del mundo, Husserl no
podia dejar de lado el cargo del solipsismo que a veces se le achaca como consecuencia
de la reduccién: debido a que, con la epojé, neutralizo toda tesis de creencia y a que
con ello me limito a mi propio ego trascendental (Husserl, 1979), ;no es claro que me
quedo sin posibilidad alguna de vincularme tanto con los otros como con el mundo
objetivo? Con esto en la mira, Husserl emprende una “epojé tematica” en la que toda
referencia a lo extrafo se suspende momentaneamente para hacer inteligible la esfera
en la que el ego se constituye en su propiedad (Husserl, 1979)." Al suspender tanto al

1 Laesfera de propiedad se compone asi de cuatro estratos: la naturaleza en mi propiedad, el descubrimiento de mi cuerpo organico,
la atribucion de sensaciones y la reflexividad del cuerpo. Debido a que la epojé tematica exige suspender toda referencia a lo extrario,
la naturaleza en mi propiedad no puede confundirse con la naturaleza del mundo objetivo constituida de manera intersubjetiva
(Husserl, 1979). En su lugar, esta naturaleza se refiere, siguiendo a Maxine Sheets-Johnstone, a un sustrato de motivaciones
afectivas y de posibilidades cinésicas en las que se articulan el mover y hacer de mi cuerpo (Sheets-Johnstone, 2006). Solo con
base en este sustrato gobierno y muevo mi cuerpo, al cual, ademas, atribuyo sensaciones a través de mi capacidad perceptiva:
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mundo como a los otros, queda un sustrato que Husserl identifica como “naturaleza
incluida en mi propiedad”, de la cual cabe resaltar, en primer lugar, su caracter fundante
en cuanto presupuesto necesario de toda experiencia de lo extrafio y, en segundo, su
incompatibilidad con la naturaleza entendida como orden espaciotemporal para toda
experiencia posible (Husserl, 1979). El sustrato descubierto por Husserl también incluye
al cuerpo organico, del cual son destacadas sus posibilidades en cuanto 6rgano de la
sensacion y de las capacidades del yo (Husserl, 1979).

Una vez esclarecida la esfera de propiedad, se puede hacer el transito hacia la
experiencia de lo extrafio. De aqui cabe delinear dos direcciones: el esclarecimiento
de la constitucion de los otros y, sobre esta base, del mundo objetivo. ;Qué factores
intervienen en el primero? Esta pregunta exige reparar en la “fenomenalidad no
fenomenal” del otro (Derrida, 1967b), que es la férmula que Husserl acufia para referirse
al modo no original en que el otro se da a pesar de presentarse frente a mi (Husserl,
1979, pp. 174-175). Ciertamente, el otro se me da “en carne y hueso” (Husserl, 1979, p.
174), pero no del modo absoluto en el que, por ejemplo, mis propias vivencias lo hacen.?
De lo contrario, de darse originariamente, “[el otro] seria meramente un momento
de mi propia esencia, y finalmente él mismo y yo seriamos uno y lo mismo” (Husserl,
1979, p. 174). Solo a través de una “mediaticidad de la intencionalidad” o, en términos
fenomenologicos, de una apresentacion se logra la experiencia del otro. Ahora bien,
Husserl habla de dos tipos de apresentacién. Mientras que la primera tiene lugar en
la experiencia exterior como aquella vivencia en donde la cara de una cosa apresenta
otra sucesiva, la apresentacion del otro no remite a ninguna posibilidad de verificacién
o deintuicion plenificante. El otro se da como alter ego, es decir, como una experiencia
que me implica a mi como unidad psicofisica entre cuerpo y alma, los cuales transfiero
al cuerpo del otro no de manera espontdnea sino por medio de una “instauracion
originaria” (Husserl, 1979, p. 177).3

Al afirmar que “el otro es reflejo de mi'y, sin embargo, no es estrictamente reflejo; es
un analogon de mi'y, sin embargo, no es un analogon en el sentido habitual” (Husserl,
1979, pp. 156-157), Husserl no deja de insistir en la alteridad radical del otro. Es en
este sentido que la exposicion de Derrida reivindica los aciertos de Husserl frente al

siento, por ejemplo, mi mano izquierda gracias al tacto de mi mano derecha, lo que hace que el cuerpo y su actividad perceptiva
estén referidos a si (Husserl, 1979).

2 Aqui me refiero a /deas /, obra en la que Husserl elabora otra distincion entre la vivencia de lo trascendente y la de lo inmanente.
Mientras que la primera se caracteriza por ser parcial e imperfecta, la Giltima es definida como un ver que se da de modo absoluto.
En contraste con la percepcion, cuyo desarrollo se da a partir de los matices percibidos de la cosa, la vivencia excluye cualquier
desarrollo progresivo al darse sin lados 0 angulos que contribuyan a su exhibicion. El sentimiento es un ejemplo de vivencia
inmanente (Husserl, 2013).

3 De acuerdo con Didier Franck, esta institucion originaria opera en toda experiencia, no solo en la apresentacion analdgica (Franck,
2014). La experiencia diaria implica una “transferencia analogizante” (analogizing transfer) de un sentido objetivo previamente
instituido a un nuevo caso, ya sea en lo que concierne a dos objetos que se parecen y con los que me encuentro, 0 en lo que
concierne a la semejanza entre dos cuerpos (el mio y el del otro).
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pensamiento de Levinas. En primer lugar, Husserl no se priva de los medios por los que
la tematizacion del otro se vuelve posible; el sentido de su alteridad (sin comparacién a
la de los objetos trascendentes cuya plenificacion se va logrando con cada percepcién)
tiene que pasar por el ego para ser reconocida como una “no presencia originaria”
[non-présence originaire] (Derrida, 1967b, p. 181). Para Derrida, al insistir en que el
otro estd mas alld de toda fenomenalidad, tal y como hace Levinas, se renuncia al
derecho a hablar de él. Solo cuando el otro entra en el campo de mi percepcion vy,
por consiguiente, aparece frente a mi puedo hablar de él y, en consecuencia, tratar
pertinentemente su alteridad. Es en este sentido que el planteamiento de Derrida se
distingue del propuesto por Levinas: en lugar de reducir el otro a la mismidad, dice
Derrida, Husserl es particularmente sensible a su propia manera de presentacion. Asi
pues, Derrida subraya que la apresentacion analdgica, en contra de la interpretacion
de Levinas, se traduce como el reconocimiento de la insuperable alteridad del otro
(Lawlor, 2018, p. 415). De igual manera, el cardcter de alter ego del otro no hace mella
en su alteridad; se trata, antes bien, del gesto por el que Husserl afirma su rol en cuanto
“origen del mundo” (Derrida, 1967b, p. 184).

Al reconocer su alteridad irreductible y su estatus como ego constituyente del
mundo, Husserl ofrece las herramientas necesarias para comprender la alteridad en
términos relacionales y, con ello, la posibilidad tanto de la paz como de la violencia. En
lugar de entender al otro como una trascendencia no negativa e infinita y al ego como
totalidad finita (tal y como hace Levinas), Husserl tiene en cuenta la dindmica propia
de la relacion entre otro y ego: el caracter egoico del otro me hace saber que yo soy
otro para él y, en esta medida, que soy susceptible de ser violentado por €l tanto como
él por mi (Derrida, 1967b).* Disimetria originaria, juego de lo mismo y de lo otro, paso
por el lenguaje y la conciencia para poder saber algo del otro, todas estas son férmulas
que permiten la tematizacién de la violencia trascendental, de la cual Derrida dice:

Esta violencia trascendental, que no procede de una resolucion ni de una libertad
éticas [...] instaura originariamente la relacién entre dos ipseidades [ipséités]
finitas. En efecto, la necesidad de acceder al sentido del otro [...] a partir de su
‘rostro’ [visagel, es decir, del fenomeno de su no-fenomenalidad, del tema de
lo no tematizable [...] esta necesidad [...] es la violencia misma o, mds bien, el
origen trascendental de una violencia irreductible, suponiendo [...] que tenga
un sentido hablar de violencia pre-ética (Derrida, 1967b, p. 188; las cursivas y
la traduccion son mias).

4 Derrida afirma lo anterior a partir de su lectura de La fenomenologia del espiritu, obra en la que se da otro desacuerdo importante
entre Derrida y Levinas en lo que concierne al concepto de finitud. Al respecto, Derrida sefala que el pensamiento de Levinas
esconde un “hegelianismo” al definir la alteridad en términos de trascendencia infinita (Derrida, 1967b, p. 175). Esta critica lleva
a Derrida en Violence et métaphysique y en otros textos a elaborar un pensamiento de la finitud no metafisico (esto es, pensar
en la finitud, a la manera hegeliana, como un momento mas en la afirmacion del espiritu absoluto) (Vitale, 2017; Trujillo, 2018).
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La violencia trascendental que Derrida desprende del planteamiento de Husserl
implica asi una simetria entre dos egos, yo y el otro, que posibilita la violencia y la
relacion ética (Lawlor, 2004). Por un lado, el término mienta una violencia irreductible
en cuanto originaria y, por consiguiente, inherente a lo fenoménico: dado que solo
cuento con la fenomenalidad de su cuerpo y con el lenguaje para expresar algo sobre
él, la posibilidad de traicionar su alteridad radical esta siempre latente. Por otro
lado, es solo sobre esta base, identificada por Derrida como economia de la violencia
(Derrida, 1967b), que la violencia puede ser evitada, que el discurso filosofico puede
tomar conciencia de la situacion del lenguaje y, en consecuencia, reapropiarse de su
negatividad. Derrida opone asi dos tipos de violencia: la peor violencia y aquella que es
apropiada por el discurso filoséfico. Mientras que la peor violencia consiste en cierto
silencio y renuncia a hablar desde la fenomenalidad especifica del otro (el hecho de
que se oculte a mi al mismo tiempo que aparece frente a mi), el gesto ético y menos
violento estaria en reconocer esta situacion y en hablar desde alli, es decir, desde la
no-presencia originaria del otro y la posibilidad de su traicion (Derrida, 1967b).

Si los aciertos de Derrida frente a la filosofia de Levinas han de ser contrastados,
puede decirse, de mano de Valeria Campos, que Derrida logra conceptualizar una
violencia que permea todo intercambio entre el ego y el otro y que, por lo tanto, escapa a
la dicotomia entre violencia y no-violencia (Campos, 2019b). En efecto, si Derrida emplea
el término de ‘originario’ para describir la violencia trascendental, se debe a que toda
presentacion del otro la presupone. No hay en cuanto tal un encuentro o intercambio
libre de violencia, pues la presentacion del otro, asi como el lenguaje utilizado para
dirigirnos a y decir algo sobre él, imponen siempre un cierto sentido que traiciona su
alteridad (Campos, 2019b).> Ahora bien, si la violencia es tan irreductible como Derrida
pretende, ;no nos quedamos sin herramientas conceptuales para comprenderla como
fenomeno? Aqui me interesa sefialar dos cosas. En primer lugar, aunque Derrida parezca
afirmar, como Evink (2016) quiere hacer ver que la violencia se encuentra “en todo acto
intencional”, su planteamiento es solidario de una economia de la violencia que, como
tal, implica la posibilidad de la relacion ética. No obstante, me es dificil evitar pensar

5  Esde destacar que Valeria Campos define la violencia trascendental como una “condicion a priori de la posibilidad del significado
[meaning]” (2019b, p. 155). En la interpretacion que Rodolphe Gasché ofrece del concepto de archiviolencia (propuesto por
Derrida en De la grammatologie), el concepto de condiciones de posibilidad vuelve a aparecer: [a archi-violencia, aquella cuyo
caracter originario reside en arrebatar la singularidad propia al otro al inscribirlo en un lenguaje determinado con tal de poder
hablar sobre y a €I, condiciona otras formas de violencia, tales como la prohibicion y la agresion (Derrida, 1967a, pp. 157-178).
Ahora bien, el concepto de trascendental y de originariedad que Derrida emplea tanto en Violence et métaphysique como De la
grammatologie parece ser mas cercano a Kant que a Husserl. En este sentido, me gustaria sefialar que ambos conceptos (el
de violencia trascendental y archi-violencia) invitan a examinar la manera en que Derrida penso el trascendental y sus
implicaciones. Ademas, tal y como sefiala Gasché atinadamente (Gasché, 2016), hay que recordar que ambos aparecen en
una discusion con implicaciones que me gustaria calificar de epistemoldgicas: de acuerdo con Derrida, Claude Lévi-Strauss no
puede establecer quela escritura facilite el sometimiento [assevissement] de otros pueblos debido a que su observacion reposa en
una “hipétesis inductiva” y no, como Derrida parece hacer en sus textos, en una intuicion de esencias (Derrida, 1967b).
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que el concepto de violencia termina por “diluirse”: cierto, la violencia trascendental es
irreductible, pero al final parece ser una posibilidad entre tantas otras en el intercambio
entre ego y otro. A final de cuentas, la aparicién del otro frente a mi no solo abre la
posibilidad de la violencia; su presentacién inaugura, una vez mas, “la no-violencia”
(Derrida, 1967b, p. 188). En este sentido, la violencia se ve contrarrestada por el mismo
gesto —el lenguaje y la fenomenalidad— que la inaugura, lo que oscurece el modo en que
afecta o incide en el otro. En segundo lugar, las observaciones de Derrida conciernen
mas al cuestionamiento de los presupuestos metafisicos del discurso de Levinas que a
una descripcion de la manera en que la violencia se vive como experiencia. El problema
vuelve a presentarse en la exposicion que ofrece Derrida del concepto de archi-violencia:
es posible decir que lo propio y la singularidad del otro son “borrados” en el momento
mismo en que aparece frente a mi con un determinado nombre (Derrida, 1967a), pero
las razones para describir esta situacion en términos de violencia son oscuras desde
un punto de vista fenomenoldgico, es decir, desde un punto de vista que atienda a
la constitucion de esta expropiacion. En otras palabras, Derrida constata un hecho
con los conceptos de “violencia trascendental” y “archiviolencia” sin preocuparse, a mi
parecer, en desarrollar la manera en que esta condicion incide como violencia en el
otro o incluso en el ego mismo.°

;Qué hacer entonces con su propuesta? En lugar de desecharla, creo posible
retomarla en sus intenciones —pensar en una violencia estructurante y configuradora
de sentido—y resituarla en la constitucion del propio ego. Con este ultimo problema
en la mira, propongo dirigir el foco de atencion a los andlisis que Husserl hace sobre
la constitucion del ego auténomo.

3. Del ego auténomo al ego visto por los otros

Antes de pasar a los andlisis de Husserl en Ideas /1, es necesario hacer una aclaracion
metodoldgica. Hasta donde sé, Husserl nunca abordé el concepto de verglienza. Lo
que si encontramos en Ideas Il es una alusion al menosprecio como desvalor propio
que termina por vigorizar mi autonomia frente a las circunstancias. Ahora bien,
propongo leer dicho concepto a través de la verglienza (la cual ha sido tratada por otros
fenomenologos, como Jean-Paul Sartre y, mas recientemente, Luna Dolezal) a partir
del peso que el mirar del otro tiene en la conciencia de si. En lo que sigue, presentaré
el marco que permite hacer dicha transicién —el menosprecio en cuanto “instrumento
de la autonomia” y el menosprecio que resulta de la vergiienza.

6 Laobservacion que hago aqui tiene el propdsito de sefialar un problema y no tanto una deficiencia del planteamiento de Derrida.
Para continuar esta discusion sobre la experiencia, habria que seguir su interpretacion sobre el concepto de aparecer, el cual
esta atravesado, en primer lugar, por una critica a la metafisica de la presencia en la fenomenologia y, en segundo, por una
interrogacion sobre el estatus problematico del néema (Trujillo, 2018).
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3.1. La accion del ego autonomo y sus pautas

Mi propuesta exige desplazarme de los andlisis de Meditaciones cartesianas a Ideas 1.
Este movimiento implica un cambio de atencion en la medida en que la segunda obra
contiene descripciones amplias sobre lo que llamaré, siguiendo a Husserl, la “actitud
personal”. Si bien dicha actitud implica una atencién especial al cuerpo tal y como era
el caso en la descripcién de la apresentacion analogica en Meditaciones, el andlisis
de Ideas Il ahade algo mas debido a que aporta descripciones en lo que respecta a
la constitucion del cuerpo como drgano de la voluntad del ego. Antes de llegar aqui,
es necesario hacer un breve recorrido por los sentidos del ego a través de la reduccién
trascendental.

De acuerdo con Sara Heindmaa, Husserl distingue tres sentidos de la egoidad: el
ego como polo, el ego personal y el ego como ménada (Heindmaa, 2007). En cuanto
tales, estas tres dimensiones del ego aparecen solo gracias a la reduccion trascendental,
que es, a grandes rasgos, la operaciéon que posibilita la toma de conciencia de la
correlacion entre conciencia, sentido y acto que se alcanza por la epojé fenomenolégica
o0 suspension de la tesis de creencia.” Por esta razon se hace necesario separar la
conciencia trascendental del yo. Para entender la diferencia entre ambas dimensiones,
se puede traer a colacion las observaciones que Husserl hizo en Amsterdam Lectures
a proposito de la conciencia trascendental y la conciencia psicoldgica.

La diferencia entre la dimension trascendental y la psicologica indica, por un lado,
la especificidad del problema de la fenomenologia y, por el otro, el nivel en el que se
ha de situar el ego personal. A diferencia de las ciencias empiricas, entre las cuales
hay que incluir a la psicologia, la fenomenologia da un “paso atras” en cuanto aquello
que busca —la conciencia trascendental en su trabajo constituyente de sentido— no
se encuentra en el mundo (Husserl, 1997, p. 243). Mientras que la psicologia estudia
la psique humana, presuponiendo asi la existencia de un ente ubicado en un contexto
espaciotemporal determinado y, por consiguiente, en el mundo, la fenomenologia
debe, por decirlo de algin modo, separar la psique humana de la conciencia con tal
de hacer comprensible la labor constitutiva de la tltima (Husserl, 1997). Al reflexionar
en la vida de conciencia, dice Husserl en Amsterdam Lectures, puedo darme cuenta

7 Para entender mejor qué implica la reduccion, es necesario traer a colacion una confusion recurrente: 1a identificacion errénea
entre epojé y reduccion. En su acepcion mas general, Ia epojé es un ejercicio de inhibicion que la psicologia y la fenomenologia
trascendental practican con fines especificos: en el caso de la psicologia, se trata de delimitar el area de la psique pura; en el
de la fenomenologia, el objetivo es suspender la actitud natural (Welton, 2000). El deslinde entre ambas disciplinas se da, me
atreveria a decir, con la reduccion trascendental, la cual es una “operacion” que necesita de la epojé para “reconducir” el sentido
de las cosas a su constitucion por la conciencia (Staiti, 2021). Mientras que la psicologia afirma que hay una separacion entre
el fendmeno y el mundo al interesarse exclusivamente en la dimension psiquica, la fenomenologia, a través de la reduccion
trascendental, se vuelve consciente de que las cosas y su sentido solo son posibles por su dacion a la conciencia (Staiti, 2021,
p. 369). Reduccion significa as, en un sentido etimolgico, reconducir —reducere—, pues lo fenoménico es remitido a la labor
constituyente de una conciencia que vivia anonimamente en el transcurso de la actitud natural (Dastur, 2000).
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de que ella, a diferencia de mi propio cuerpo y de otras cosas externas, no es algo que
yazca frente a mi en el modo en que otros cuerpos fisicos si lo estan (Husserl, 1997).
Cierto, me experimento en la medida en que percibo mi propio cuerpo y persona, pero
el proceso de conciencia en virtud del cual tal percepcién tiene lugar es, mas bien, su
condicion (Husserl, 1997). En este sentido, el concepto de violencia trascendental —y
esto es algo a lo que regresaré en la dltima seccion del articulo— tiene que ver menos,
tal y como sugiri6 Derrida, con la postulacion de un hecho originario e irreductible
que con la manera en la que el ego personal es constituido a través de la violencia.
A primera vista, podria parecer que la distincion entre la dimension psicolégica y
la trascendental significa que Husserl se desentendi¢ de toda consideracién sobre
lo humano. Nada mas lejos de la verdad. Como Sara Heindmaa desarrolla, los tres
sentidos del ego —ego como polo, ego personal y ego como ménada— echan luz sobre
los distintos niveles de constitucion del ego (Heinamaa, 2007). Para empezar, el ego
como polo implica no solo que hay un centro del cual emanan los actos de conciencia;
también es un término usado para describir la formacién temporal del ego, esto es,
el hecho de que estd dotado de una historia formada por la sedimentacion de sus
habitos (Heindmaa, 2007). Sobre tal idea se apoya el concepto de persona, el cual
es elaborado por Husserl con tal de dar cuenta del ego constituido a partir del flujo
de sus actos y habitos a lo largo del tiempo (Heindmaa, 2007). En este sentido, la
persona no solo es un agente o sujeto que realiza actos, sean de conciencia o de
indole practica-corporal; el yo también es formado por la sedimentacion de estos
actos (Heinamaa, 2007).

¢;De qué manera hay que entender la relacion entre ego y cuerpo? Esta pregunta
permite ver que el cuerpo también estd atravesado por un proceso de constitucion que
lo distingue de otros objetos de la naturaleza. Sin lugar a duda, el cuerpo pertenece a
la naturaleza en cuanto esta regulado por procesos fisiologicos y sometido al influjo
de otros cuerpos, pero no por ello se distingue menos de estas dimensiones. Para
demostrar lo anterior, Husserl tematiza la experiencia del tacto como opuesta a la
visual. A diferencia de la cosa percibida visualmente a la distancia, al tocar mi propia
mano no solo tengo noticia de como se siente; también experimento esta vivencia como
una sensacion localizada en una determinada parte de mi cuerpo (Husserl, 1989).8
En otras palabras, el tacto implica que identifico tanto a la cosa que tiene contacto
con la superficie de mi piel como al drea sobre la cual se pone el objeto tocado. Esta
caracteristica extensible a toda forma de experiencia tactil transforma la materialidad
del cuerpo para hacer de él una superficie que me presenta tanto al objeto tocado
como a mi cuerpo sintiente. En este intercambio que hay entre la sensacion de la cosa

8  Habria que decir, como Agata Bak sefala, que sensaciones como el dolor de estémago o cualquier otra afeccion corporal no son
afecciones de una parte, sino “la experiencia de ciertas sensaciones localizadas [...] que trazan contornos de la corporalidad”
(2019, p. 196). En este sentido, las sensaciones que tengo de mi cuerpo, sea cual sea su indole, son modos en los que se constituye
mi cuerpo, no nada mas estimulos aislados que afectan una cierta parte de él.
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y la de mi propio cuerpo a través del tacto, el cuerpo es aprehendido como un érgano
de la sensacion.’

Otra caracteristica importante del cuerpo esta en su determinacién como “érgano
delavoluntad”. Al entenderlo asi, Husserl afnade al ego dentro de la ecuacion: el cuerpo
no solo se enfrenta sensiblemente al mundo, sino que su vinculo con la voluntad y
libertad del ego hace de él algo espontdnea e inmediatamente movil (Husserl, 1989).
En virtud de su constitucién como portador de campos de sentido y en cuanto 6rgano
de movimiento y de la voluntad, el cuerpo se “subjetiva” (Husserl, 1989, p. 224). Esto
quiere decir que el cuerpo deja de ser una mera cosa entre tantas otras de la naturaleza
y pasa a ser la expresion y el medio gracias al cual me relaciono con el mundo.

Introducir la voluntad y libertad del ego echa luz sobre otro nivel de constitucion, a
saber, la del ego actuante. De hecho, la posibilidad de actuar en modos distintos y, a la
vez, la manera en que ello genera una pauta de accién son las bases para comprender
al ego autonomo: dado que no solo esta constituido por impulsos —en cuyo caso se
dejaria conducir por ellos—, el ego también puede erigirse como auténomo, esto es,
puede ser guiado por motivos racionales (Husserl, 1989). Una vez mds, aqui se encuentra
el peso que la constitucién personal tiene en la conformacion del ego. La manera en
que reacciono a mis impulsos, ya sea que me deje conducir por ellos o que siempre
anteponga motivos para actuar de otro modo, genera en mi un habito que repercute
alo largo de mi vida.

Cuerpo como 6rgano de la voluntad, habito como pauta de accion, estos conceptos
intervienen en la manera en que el ego evalta y decide su manera de actuar (entre las
cuales Husserl destaca el menosprecio). Tal y como decia, en cuanto ego mévil y corporeo
tengo la habilidad de moverme en cierta manera que cabe esperar de acuerdo con mi
condicién. Al mismo tiempo, mis movimientos estan moldeados por mi peculiaridad,
esto es, por mi propia forma de hacer las cosas (Husserl, 1989). El ego desarrolla asi un
habito que se sedimenta y lo predispone o motiva en lo subsecuente, ya sea que ceda
o querresista a, por ejemplo, el deseo de dormir o de tomar agua (Husserl, 1989). Ahora
bien, estas descripciones se refieren a mi actuar actual; otra cosa ocurre cuando evaluo
mi capacidad para actuar sobre el mundo. Siguiendo a Husserl, mi poder para mover
la mesa no implica solamente la interaccién mecanica entre dos cuerpos; cuando me
pregunto si seré capaz de hacerlo, interviene una posicion o tesis de posibilidad que
me dice algo de mi aptitud como ‘poder-hacer’ (Husserl, 1989, p. 273).

Hay ocasiones en que la tesis de posibilidad de un acto involucra no solo la aptitud
para actuar, sino también la historia y los habitos del ego (Husserl, 1989). En este caso,
la posibilidad de la accién implica representarse al ego como detentor de un caracter

9  Ser 6rgano de la sensacion significa que el cuerpo es el “punto cero de todas las orientaciones” (Husserl, 1989, pp. 165-167).
Las cosas aparecen siempre desde un cierto angulo, y lo que nos permite plenificarlas, si bien parcialmente, es la movilidad del
cuerpo. Franck hace un andlisis sobre la correspondencia entre la presentacion por escorzos o perfiles y la corporalidad del ego
(Franck, 2014, pp. 39-40).
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y, por consiguiente, de una predisposicion para actuar en distintas circunstancias.
Con base en lo anterior, Husserl provee una base para comprender la relacién entre el
peso de las circunstancias y el cardcter: no solo sucumbo al influjo de las cosas; por la
figuracion de sus efectos en mi, puedo imaginar qué accion tomar frente a la situacion
ala que me enfrento (Husserl, 1989). Sin embargo, seria un desproposito entender esta
relacion Unicamente en términos de resistencia, pues Husserl precisa que el ego libre
puede “fortalecer” o “vigorizar” su autonomia en este ejercicio de la imaginacion. ;De
qué manera? A través del menosprecio:

Yo en cuanto yo espiritual puedo también en el curso de mi DESARROLLO
volverme mds fuerte; la voluntad débil puede fortalecerse. Entonces puedo
decir, meditando: yo, como era yo antes, no habria resistido a esta tentacion,
no habria podido hacer aquello. [...] Puedo también vigorizar la fuerza de la
libertad, en cuanto me pongo completamente en claro: si cediera, entonces
tendria que menospreciarme a mi, el sujeto del ceder, y ello fortaleceria de tal
modo el momento del desvalor al cual mi preferencia tiende, que no lo hago,
no podria ceder. Con ello crece mi fuerza de resistencia (Husserl, 2005, p. 315;
las cursivas son mias).

Fortalecer la autonomia del ego a través del menosprecio, he aqui la observacion
hecha por Husserl y que, en mi opinidn, sirve de puente a la violencia trascendental.

;No puede decirse, sin embargo, que el puente entre la vigorizacion de la autonomia
por el desprecio y la violencia trascendental es exagerado? Hay dos respuestas que
pueden ir en esta direccion. Para empezar, que recurra al menosprecio de mi mismo
para, por ejemplo, impedirme agredir a alguien parece revestir un cardcter positivo
antes que negativo. En segundo lugar, es preciso resaltar que la vigorizacion del ego
por medio del menosprecio tiene que ver con una representacion mia haciendo algo
que despierta tal sentimiento. Por consiguiente, se trata de una posibilidad y no de un
hecho por el cual el ego si se menosprecie.

;Qué violencia puede haber aqui? Es en este punto en que creo pertinente considerar
el desarrollo que otros fenomenologos han hecho de la verglienza y sus consecuencias
en el actuar del ego.

3.2 Razones para menospreciarse: el peso del mirar del otro
en la constitucion del cuerpo

Uno de los desplazamientos conceptuales necesarios para lo que viene es el transito
del ego auténomo al ego constituido por el mirar de los otros. La razén de lo anterior
se debe al marco mismo en el que Husserl plantea el menosprecio como una forma de
vigorizacion de la libertad propia del ego. De hecho, el paragrafo que sigue a “El ‘yo
puedo’ motivado en el conocimiento de la propia persona” —en el cual se encuentra la
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alusion al menosprecio— se intitula “Las influencias ajenas y la libertad de las personas’.
Alli, Husserl plantea la diferencia entre el ego que acttia de manera autonoma y aquel
que se mueve en el mundo por el influjo del otro (Husserl, 1989, p. 281). La pregunta que
se abre aqui es la siguiente: si, siguiendo a Dan Zahavi, la experiencia de la verglienza
implica la introyeccion del mirar del otro (Zahavi, 2014), ;cémo puede redefinirse el
menosprecio del ego auténomo como un caso de la verglienza y, por consiguiente, de
violencia?

La manera en que el cuerpo se hace visible es uno de los temas mds recurrentes en
la literatura fenomenoldgica sobre la corporalidad. Estas descripciones retoman los
analisis de Merleau-Ponty sobre la intencionalidad motriz. Para el fenomendlogo francés,
nos dice Luna Dolezal (2015), la intencionalidad es corporea: estamos referidos al mundo
en virtud del vinculo que hay entre conciencia y cuerpo. Ahora bien, esta intencionalidad
tiene un caracter practico antes que cognoscitivo, lo que significa que las cosas y
situaciones que me rodean tienen sentido a través de la accién y su sedimentacion como
hdbito. En este sentido, mi intercambio con el mundo se fundamenta en el aprendizaje
de ciertas técnicas (como, por ejemplo, aprender a usar las tijeras) y en la consecuente
consolidacién de una habilidad. Una vez alcanzado su dominio, la practica se vuelve
pre-reflexiva y pre-tematica: dado que el cuerpo ha integrado a sus capacidades, por
ejemplo, la posibilidad de manejar una bicicleta o de nadar, no es necesario hacer
explicitos los pasos por los que tengo que pasar para lograr dicha actividad. Ahora
bien, puede ocurrir que el curso de la accién se interrumpa. Algunos fenomendlogos
como Drew Leder han tematizado lo anterior a través del concepto “dys- appearance’,
el cual es un término que resalta la tension entre la disfuncionalidad del cuerpo y su
consecuente aparicion en nuestro campo perceptivo (Leder, 1990, pp. 70-79). Silo que
caracteriza la intencionalidad motriz es la realizacion exitosa del acto de manera pre-
temdtica y pre-reflexiva, situaciones como la enfermedad, el dolor o la incomodidad
pueden llevarme a prestar atencion a mi cuerpo y, por consiguiente, a interrumpir el
flujo “normal” de la accion (Dolezal, 2015). Sin embargo, hay otras situaciones que
también pueden llevarme a prestar atencion a mi cuerpo sin que haya una enfermedad
o cualquier otro tipo de molestia de por medio. En efecto, fenomendlogos como Jean-
Paul Sartre han hecho lo anterior al tematizar la vivencia del mirar del otro. Para Sartre,
hay un momento pre-reflexivo en el que el sujeto se confunde con sus actos; los actos
son vividos sin mas, esto es, sin que la atencion se asome en su curso. Ahora bien, si
de repente me siento visto por otro, ya sea de indole imaginaria o real, tomo conciencia
de lo que hago y, por consiguiente, me vuelvo consciente de mi mismo en cuanto ente
corporeo a la disposicion de otra conciencia (Dolezal, 2015).

;Qué lugar tiene la verglienza en esta descripcion? Para responder a lo anterior,
es necesario reparar en los tres momentos en los que se desenvuelve la constitucion
de la visibilidad del cuerpo, que son destacados por Dolezal a partir de los andlisis de
Sartre (Dolezal, 2015, p. 33). El primero de estos niveles es el del cuerpo para si'y se
caracteriza por un estado de inmersion en el que el sujeto esta totalmente absorto en la
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accion. El segundo y tercer nivel se refieren al cuerpo como objeto en cuanto visto por
el otro. Ahora bien, a diferencia del segundo nivel (que implica solamente la toma de
conciencia de que mi cuerpo es un objeto para el otro y, por consiguiente, susceptible
de ser visto cientifica o culturalmente), el tercer nivel de la visibilidad corporal significa
conocer mi cuerpo en cuanto objeto visto y aprehendido en cierto modo por el otro
(Dolezal, 2015). Es en este tercer nivel que la objetivacion del mirar ajeno adquiere un
matiz especial, pues en él no solo sé que soy un objeto para el otro; también sé que,
por aparecer de cierto modo para él o ella, puede haber una disparidad entre la manera
en que me aprehendo y la manera en que soy aprehendido. Cierto, ambos niveles de la
constitucion de la visibilidad corporal dan lugar a la objetivacion —mi cuerpo es reducido
a una parte cuando, por ejemplo, tengo una consulta con el médico—, pero solo el
tercero desemboca en un fendmeno de alienacién o disparidad al incluir sentimientos
de timidez y de verglienza que resultan de la conciencia de mi cuerpo como visto y
ajeno a la imagen que tengo de él (Dolezal, 2015). Al respecto, Dolezal dice:

La alienacién no es una consecuencia necesaria de la objetivacion; mas bien,
surge cuando uno es tratado como un objeto que aliena nuestras posibilidades
en una situacion [dadal. En el caso de la alienacion, la objetivacion es opresiva
y comprometedora. Somos reducidos a un objeto, algo que puede ser comprado
o poseido; algo que puede ser ignorado o herido sin consecuencias. Quizas
seamos tratados como mercancia, como objetos inertes, como teniendo una
subjetividad impotente, como intercambiables o como careciendo de autonomia
y de autodeterminacion [...]. En resumen, la alienacion ocurre cuando el cuerpo
visto’ [seen body] salta a la luz y la concepcidn del sujeto (determinado por
el Otro [sicl) no corresponde a sus verdaderas intenciones, deseos o motivos
(Dolezal, 2015, pp. 36-37; las cursivas y la traduccion son mias).

Es momento de pasar del menosprecio del ego en su actuar autonomo al menosprecio
que puede sentir como consecuencia de la verglienza.

En Ideas II, Husserl se sirve del menosprecio para describir el modo en que el ego
puede vigorizar su autonomia frente al peso de las circunstancias: para no ceder a la
fuerza de los hechos, me represento como actuando por su influjo, lo que despierta en
mi un sentimiento de desvalor propio que termina por fortalecer mi voluntad. Como
objecién a mi planteamiento habia sugerido, en primer lugar, que el menosprecio del
que habla Husserl no parece implicar ninguna forma de violencia y, en segundo, que
no parece detentar ninguna realidad en cuanto mera representacion de la accion. Sin
embargo, ;no puede decirse que el menosprecio también resulta de la experiencia
alienante que tengo de mi propio cuerpo en cuanto visto por el otro? Para concebir
lo anterior, basta con prestar atencion a la interrupcién de lo que Dolezal llama “flujo
social”. Aligual que ocurre con actividades practicas, el cuerpo tiene un funcionamiento
propio en condiciones sociales: sé, por ejemplo, que debo bajar mi voz durante ciertas
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situaciones (como una conferencia, una clase o una boda), o que ciertos habitos,
como verse constantemente al espejo, pueden ser objeto de critica enfrente de otras
personas. Ahora bien, cuando una de estas normas de comportamiento es quebrantada
por mi, me vuelvo consciente de mi cuerpo y de lo que los otros pueden pensar de
mi (Dolezal, 2015). En consecuencia, puedo verme como distraido, torpe o inclusive
poco inteligente. Sea cual sea la cualidad que asumo de mi ego como resultado de
una norma que rompi, la enseianza que desprendo es esta: mas vale comportarme del
modo esperado; de lo contrario, actuaré en cierto modo que redundara en el oprobio
y desvalor propio.

A diferencia de lo que ocurre con el menosprecio como vigorizacion de la autonomia,
la verglienza se refiere a una situacién por la que de hecho puedo menospreciarme
y, por ende, no aventurarme a hacer lo que despert6 el sentimiento de vergiienza.
Esto se hace mas evidente en las vivencias que involucran eficiencia y algun tipo de
autoridad explicita. Al respecto, Dolezal destaca las observaciones de Hubert Dreyfus,
quien resalta el papel que el temor a la decepcion y a vivir un episodio de verglienza
pueden tener en el dominio de una habilidad (Dolezal, 2015). Ciertamente, el temor
puede motivar al individuo a aprender eficientemente una nueva habilidad, pero la
posibilidad del fracaso puede superar los limites de lo anecdético para alcanzar la
totalidad del ego. En este sentido, dejo de sentir verglienza por algo en particular y
paso a sentirla por la totalidad de mi ego —el cual, una vez mas, esta atravesado por
el mirar del otro—. El ego se menosprecia, siente que hay algo defectuoso en él'y, por
consiguiente, se pone limites (O’ Connor, 2019, 55m39s). En este caso, los limites que
se refuerzan no son los que impone una situacion social; mas bien, son los que el ego
se pone como resultado de la introyeccion del mirar del otro.

4. Conclusion

Esta contribucion partié de una idea: el concepto de violencia trascendental,
originalmente propuesto por Derrida, necesitaba una redefinicion. La razén de lo
anterior se debia a la generalidad del concepto: la violencia tratada por Derrida era
tan irreductible que el concepto terminaba por ser inoperante. Para transformarlo,
propuse reubicar el concepto de violencia trascendental en el marco de Ideas Il y,
mas en particular, en las descripciones que Husserl elaboro alli sobre la persona. Mi
intuicion se basaba en la exposicion que Husserl hace del desprecio como una fuerza
para vigorizar la autonomia del ego. Ahora bien, para tratar este término como un caso
de violencia trascendental, propuse redefinirlo a partir de las tematizaciones que otros
fenomenologos han hecho del concepto de vergiienza. Mi interpretacion se basaba en
el hecho de que la verglienza, que implica una introyeccion del mirar del otro, también
desemboca en el menosprecio de si. Sin embargo, queda abierta una pregunta: ;por
qué tratar a la verglienza como un caso de violencia trascendental?
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Para responder a la pregunta anterior, es necesario recordar lo que significa
trascendental en un contexto fenomenolégico. El término de trascendental se refiere
al descubrimiento de la labor constitutiva de la conciencia una vez que la epojé (o
suspension en la creencia del mundo) ha sido efectuada. Tal y como mencioné, este
hallazgo permitia a Husserl distinguir entre la conciencia trascendental y la conciencia
psicoldgica. Dado que el ego situado espaciotemporalmente en un contexto cultural
pertenece a esta dimension psicoldgica, puede decirse que es un sentido constituido por
la conciencia.”® Esta situacién parece abrir caminos para la descripcion fenomenoldgica;
uno de ellos seria el de la violencia y, mas en particular, el que se refiere a la violencia
por verglienza. El vinculo entre ambas vivencias se justifica, a mi parecer, por lo
siguiente: ambas estructuran al ego desde el menosprecio y la limitacion. Recordemos
que la experiencia de la vergiienza pasa por un mirar ajeno que me objetiva y aliena.
Esto significa que el mirar del otro, condicion para la vergiienza, es asumido por mi. En
situaciones en donde el ego esta comprometido de manera total (esto es, situaciones
en las cuales el valor del ego depende del resultado de una accion), el planteamiento
resulta mas patente: el fracaso puede resultar no solo en la decepcién, sino también
en un desvalor general del ego que termina por sedimentarse y establecer limites a
la accion. El ego que siente verglienza es, en este sentido, limitado: sus acciones y
posibilidades se ven coartadas por la manera en que asume y adopta el juicio del otro.

Para continuar la discusion, creo que puede decirse mucho sobre la manera en
que la verglienza estructura la motilidad de los cuerpos a partir de su género. Pienso,
por ejemplo, en las descripciones que Iris Marion Young hizo sobre la intencionalidad
corporal femenina en Throwing like a girl:" a pesar de que los obstaculos y dificultades
a la accién forman parte de nuestro intercambio con el mundo, Young nota que
las posibilidades relativas al cuerpo femenino son tomadas como imposibilidades
debido a que su intencionalidad corporal es reprimida o retenida desde un comienzo
(Young, 1980). Mas alla de proponer un andlisis esencial que ve en esta situacion
una dificultad insuperable, la autora es consciente del hecho de que caracteristicas
normalmente asociadas con la apertura al mundo, como la subjetividad, la autonomia'y
la creatividad, son negadas a las mujeresy, en cambio, atribuidas a los hombres debido
a las condiciones sociales y patriarcales de la sociedad (Young, 1980, p. 141). Ahora
bien, pese a que la autora no menciona la verglienza en sus descripciones, si destaca
el papel que el mirar objetivante del otro tiene en la conciencia de si de los cuerpos

10 EnAmsterdam Lectures se puede leer: “The subjects, which as ‘minds [...] are the topic for psychology, are the human subjects
we find every day when we are in the natural focus. They are out there before us, and we ourselves as human beings are bodily and
mentally present to ourselves through objective external apperception and eventually through topical acts of external perception.”
(Husserl, 1997, p. 244; las cursivas son mias).

11 Dice Young: “I take ‘feminity’ to designate not a mysterious quality or essence which all women have by virtue of their being
biologically female. Itis, rather, a set of structures and conditions which delimit the typicalsituation of being a woman in a particular
society”. En una nota al pie, la filésofa afiade: “It is not impossible, moreover, for men to be ‘feminine’ in at least some respects,
according to the [...] definition” (1980, p. 140).
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femeninos (Young, 1980). En este sentido, no creo que sea un despropoésito tomar
esta linea de investigacion no solo para detectar los modos en los que la verglienza
moldea nuestra experiencia; también es necesaria en cuanto nos invita a pensar en
modos de resistencia.
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Resumen: El acontecimiento de la pandemia desatada en 2020 agudizé un fendmeno
afectivo conocido como fatiga pandémica, cercano en términos médicos al “sindrome de
fatiga crénica”. La explicacion psicologica del fenémeno ofrece una primera aproximacion,
que se ve enriquecida por su descripcion y andlisis fenomenoldgico como sentimiento
existencial del presente. Esta designacion insiste en la referencia corporal de los temples
de dnimo expuestos por Heidegger y permite describir mejor el fenémeno de la fatiga en
referencia a su estudio por Levinas. La fatiga profunda presente se muestra asi como
un sentimiento de cansancio que sujeta la existencia a un no poder ser y hacer lo que
antes se podia, es decir, al pasado prepandémico. Junto a la descripcion, el andlisis
fenomenoldgico del vinculo entre el aburrimiento profundo —estudiado por Heidegger—y
la fatiga existencial pandémica pone de manifiesto los distintos niveles de comprension
ontoldgica de esta Ultima y su cardcter perjudicial.

Palabras clave: fatiga pandémica, sentimiento existencial, aburrimiento profundo,
fenomenologia, Heidegger, Levinas
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Abstract: The event of the pandemic that started in 2020 fed an affective phenomenon
known as pandemic fatigue, medically near to “chronic fatigue syndrome”. Psychologi-
cal explanation of the phenomenon provides a first approach that is enriched with
phenomenological description and analysis of it as existential feeling in the present.
This term stresses the bodily reference of the kind of existential moods displayed by
Heidegger and contributes to a better description of the fatigue phenomenon relying
on Levinas study. Present and profound fatigue is therefore shown as a feeling of
tiredness that ties existence to a no-being-possible or no-being-able for oneself to do
what it was possible before, i.e. in the pre-pandemic past. Besides the description,
phenomenological analysis of the bond between profound boredom —as studied by
Heidegger— and pandemic existential fatigue stresses different levels in the ontological
understanding of this last one and its harmful feature.
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Andlisis de la fatiga pandémica como sentimiento existencial :

1. Introduccion: Analizar fenomenoldgicamente la situacion actual

A finales de los afos veinte del siglo pasado, en sus lecciones del semestre de invierno
de 1929/30, Heidegger (1983/2007) caracterizd la situacion de su época con el
fenomeno afectivo del aburrimiento: un aburrimiento no pasajero sino existencial, no
superficial sino profundo. Lo hacia en el marco de una consideracion de los modos
de encontrarse [sich befinden] la existencia afectivamente templada [bestimmt]
en el mundo, es decir, de una fenomenologia y ontologia de los “temples animicos”
[Stimmungen] del “encontrarse” [Befindlichkeit] existencial. Un siglo nos separa de
estas reflexiones heideggerianas, que aqui se van a reconsiderar con el fin de realizar
un andlisis fenomenoldgico de la situacion actual.' Dicho analisis —creemos, al igual
que Heidegger— que tiene que partir de un temple de animo o, mejor dicho —segtn se
expondra en el apartado 3— de un sentimiento existencial, caracterizado como presente,
es decir, que se ha presentado y se presenta cotidianamente en la vida de nuestros
contemporaneos: la fatiga pandémica.

En efecto, a lo largo del afio 2020, momento de eclosion de la enfermedad COVID-19
como pandemia a lo ancho del globo, se extendié también el término de “fatiga
pandémica” para expresar un modo especifico en que las personas se sentian en una
situacion socio-sanitaria que se estaba globalizando en el espacio fisico y alargando en
el tiempo cronoldgico, a la vez que se diseminaba su presencia en la espacialidad vivida
de los individuos —afectando particularmente a sus movimientos y relaciones con el
entorno fisico e interpersonal—y significativamente en su temporalidad, que aparece
asi modificada por la situacion de estancamiento en que los individuos se encuentran.

Dicha experiencia corporal, vivencial y temporal, cuyos sintomas se pueden
describir en un primer andlisis psicofisico como cercana al “sindrome de fatiga
cronica” (Cf. Apartado 2) se manifiesta completamente en el fenéomeno animico de
la fatiga existencial. Esta habra de ser analizada fenomenoldgicamente con base en
las descripciones de la fatiga que ofrece Levinas (Cf. Apartado 3), y que, a su vez, se
completan con las referidas descripciones de Heidegger del aburrimiento profundo,
particularmente en referencia a la modulacion temporal de la existencia, a la que
ambos fenomenos afectivos apuntan (Cf. Apartado 4). Defendemos entonces, como

1 Pensaratentamente sobre la situacion presente fijandonos en como Heidegger penso la situacion de su época, en el siglo pasado,
invita a escapar del presentismo para reconocer mas bien aquello que ocupa en el presente la categoria de acontecimiento: la
irrupcion en la historia de “acciones y pasiones y de nuevas posibilidades” (Arendt, 1995, p. 42). A su vez, ello invita a huir
de las tentaciones que acosan al historiador —de la filosofia— muchas veces presa del historicismo. Segun decia Nietzsche
(1874/2011), el historiador corre el riesgo de pensar el pasado —y las reflexiones mantenidas en el pasado, en el caso del
historiador de la filosofia— como un objeto que solo hay que conservar, a modo de reliquia de anticuario, o que solo hay que
ensalzar, a modo de monumento. Ni nuestra época presente es mas rica y compleja que las pasadas, pero es la nuestra, donde
hay acontecimientos que irrumpen, como la pandemia de 2020, ni la segunda década del siglo pasado fue mas interesante que
la nuestra, pero en ella se dieron reflexiones de profundo calado filoséfico y antropoldgico, como las de Heidegger, que mas que
la conservacion o el ensalzamiento del pasado invocan el pensamiento critico sobre el presente.
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tesis del presente estudio, que hay un interesante vinculo fenomenoldgico y filoséfico,
que merece la pena analizar, entre la fatiga existencial del siglo XXI —modulada y
manifestada actualmente en un contexto de pandemia—y el aburrimiento, entendido
como sentimiento profundo de la existencia humana, segun Heidegger lo detectaba
en las primeras décadas del siglo XX.2

La “fatiga pandémica” ha ido acompanada de otro sentimiento colectivo que hay
que deslindar del primero, a la vez que resultaria interesante poner de manifiesto sus
conexiones. Se trata de la “ansiedad”, que se ha definido psicopatoldgicamente y se
ha reconocido asi en el contexto de la pandemia bajo la categoria de “trastorno de
ansiedad generalizada” (Monterrosa-Castro, Buelvas-de-la-Rosa, & Ordosgoitia-Parra,
2021; Moreno-Proafo, 2020). Este trastorno se caracteriza por un modo de encontrarse
constantemente amenazado y ansioso, con un miedo excesivo: el paciente interpreta
todos los acontecimientos como negativos, peligrosos y adversos, sin poder medir el
grado de la adversidad que contienen. Tiende entonces a sobrestimar su influencia,
negatividad y peligro; lo cual es dificil de medir en un contexto de pandemia, por otra
parte, dada la extension de la enfermedad en cifras de enfermos y muertos, asi como
por la incertidumbre generada, amplificada por la opinion publica y sus medios. Esta
“ansiedad generalizada” se manifesto especialmente en los primeros momentos y en
los picos de mayor incidencia de la pandemia, y se localizé particularmente entre
los profesionales sanitarios que se sentian en mayor riesgo de ser contagiados o de
contagiar a sus allegados.

Podriamos decir que la imposicion y cercania fisica o imaginaria al peligro, a la
enfermedad y sus consecuencias, generaliza el miedo que —siendo positivo en si mismo,
como actitud adaptativa y de defensa, sin embargo— se transforma de este modo
en una ansiedad negativa. Por otra parte, la perduracion de la situacion de peligro y
amenaza, asi como un cierto alejamiento vital o psicolégico del miedo que produce, sin
que desaparezca la conmocion que éste genera en la vida de los sujetos, podria estar
en origen de la fatiga animica y pandémica que estudiamos.

2 Fatiga y aburrimiento, comprendidos ambos en un sentido existencial, son fenémenos concomitantes en la modernidad, como
formas de una peculiar apatia o indiferencia propia de esta época, que a su vez remite y se distingue de la acedia de los medievales.
Esta dltima tenia un valor puramente moral, negativo y falaz: “El mal de la acedia, que impide la oracién, va acompafado del
aparente bien de buscar distracciones y novedades caritativas, que sirven para aliviar al monje del tiempo detenido en su celda:
pasa-tiempos, que en realidad son formas de un tipo de ansiedad: la avidez por pasar de una cosa a otra, de una accion a otra,
de un interés a otro: taedium sive anxietas, escribe Casiano” (Quevedo, 2011, p. 40). La modernidad occidental, marcada por la
ética burguesa del trabajo, mantuvo el caracter moral y negativo del aburrimiento, pero lo reconocié también como constitutivo de
la paradoja de la existencia, tan aburrida como fatigadamente ocupada: el ennui'y el divertissement pascaliano (Quevedo, 2011).
Ambos —aburrimiento y fatiga— son formas de a-patia, o privativas de la vida emocional en su conjunto, y que contrastan con
la acedia ansiosa, anxietas 0 angustia (también en sentido heideggeriano). Estas ltimas emociones, a diferencia de las primeras,
si que conmueven y agudizan la existencia cuando la templan.
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2. Aproximacion psicoldgica al fendmeno de la fatiga cronica
en nuestra situacion actual de pandemia

La Organizacion Mundial de la Salud definié la “fatiga pandémica” —recogiendo el
término que emergio coloquialmente a lo largo del 2020— como una afliccion que es
“reaccion a una adversidad sostenida e irresuelta que puede conducir a la complacencia,
alienacion y desesperanza, y que emerge gradualmente a lo largo del tiempo y afecta
a un conjunto de emociones, experiencias y percepciones” (WHO, 2020, p. 7),° y que
en concreto se extendio como “respuesta esperada y natural a una crisis sanitaria
prolongada —y no menos porque la severidad y amplitud de la COVID-19 ha obligado a
implementar medidas invasivas con impactos sin precedentes en las vidas cotidianas de
todos” (WHO, 2020, p. 4). Asi que esta fatiga psicologica, motivada por una situacion
prolongada de miedo y ansiedad ante el riesgo de la enfermedad, habria estado también
propiciada y aumentada por las practicas de contencion de la misma tomadas en muchos
paises: la obligacion de portar mascarilla y guantes, los confinamientos y aislamientos
preventivos, las prohibiciones de movilidad, el distanciamiento social y la evitacion de
lugares concurridos, las restricciones para encontrarse con personas allegadas, incluso
hospitalizadas y en riesgo de muerte, etc.

En las personas psicologicamente fatigadas se daria ademas una fuerte pérdida de
confianza en la resolucion de la crisis sanitaria y desesperanza, que estaria vinculada
a enfermedades mentales como la depresion (Morgul et al., 2021). Ello es asi porque,
durante la pandemia, la fatiga psicoldgica respondia a una dinamica circular en
retroalimentaciéon —a mayor incidencia y contencion mayor fatiga y menor seguimiento
de las medidas de contencion (Petherick et al., 2021), con aumento de la incidencia—y
que impedia resolver internamente la situacion. Asi es como las personas acababan
confiando solo en circunstancias externas que ofrecian una solucién definitiva a la
problematica mundial, como las vacunas y las vacunaciones masivas de las poblaciones.

A su vez, mientras que la psicologia clinica explica la ansiedad pandémica dentro
los parametros del “trastorno de ansiedad generalizada” (TAG), resulta dificil asignar
un lugar clinico a la fatiga pandémica. Esta tiene tanto un componente animico o
psicologico como uno fisico o fisiolégico: la afliccion ante la adversidad mantenida
resulta incapacitante y un cansancio general e impreciso se apodera de la persona
afligida que no puede actuar como actuaba antes, hasta el punto de no poder querer
actuar porque siente como imposible toda accion y se experimenta a si misma como
incapaz. En las ultimas décadas se han venido investigando los factores fisioldgicos de
este tipo de fatiga persistente en ciertos individuos bajo la categoria de “sindrome
de fatiga cronica” (SFC), definido como tal en los afos 80 del siglo XX. El sindrome se
describe como una fatiga intensa que persiste en el tiempo y que limita las capacidades

3 Estay el resto de las traducciones de este documento son del autor.
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funcionales de la persona afectada al menos en un 50%, que ni se acompana de otra
enfermedad que genere el cansancio ni se solventa con el reposo, por lo que resulta
en gran medida inexplicable en su origen (Gimeno Pi, Guitard Sein-Echaluce, Rosell6 i
Aubach, Torres Puig-Gros, & Ferndandez Sola, 2016; Rivera Redondo, 2010).

La fibromialgia es una enfermedad distinta, pero que estd estrechamente asociada
al SFC. Se trata de dos patologias categorizadas como “reumatismos generalizados
de partes blandas del organismo” donde no hay presencia de inflamacion. Muchos de
los sintomas de ambas patologias coinciden, pero mientras que en la fibromialgia
el elemento constante e incapacitante es el dolor, en el SFC se trata de la fatiga, el
debilitamiento general y la presencia de dolores poco especificos (Reyes Pineda &
Martinez Larrarte, 2010). Parece comenzar como una enfermedad virica de cuyos
sintomas solo persiste una fatiga intensa y cronica, de ahi que el sindrome se denomine
también “fatiga post-virica”. Su origen virico, junto a evidencias de laboratorio y casos
en estudio, hace pensar que un nimero importante de enfermos recuperados del virus
SARS-CoV-2 padeceran el SFC (Islam, Cotler & Jason, 2020).

Ahora bien, ademas de la constatacion de los elementos fisiolégicos de SFC (el
cansancio, el debilitamiento y el dolor impreciso) y de su probable origen fisioldgico en
muchos casos, especialmente por infeccion virica, existe también evidencia de que el
“sindrome de fatiga cronica” se origina debido a situaciones psicofisiolégicas y animicas
altamente estresantes, también contextuales. Segin Gimeno Pi et al. (2016): “Muchas
personas afectadas refieren en las consultas que sufrieron una situacion de gran estrés
previamente al periodo en el cual empezd a manifestarse la enfermedad y, en algin
caso, al mismo tiempo se produjo una infeccion o algtin otro factor determinante” (p. 2).

A este respecto, nos podriamos preguntar si la “fatiga” pandémica no sélo es un
fendmeno que se esta dando en el contexto de la pandemia por COVID-19 a nivel global
desde el 2020 junto a otros fenémenos animicos como la ‘ansiedad” generalizada, sino si
también puede ser un fenéomeno pospandémico y mas actual de lo que pensamos: en la
medida en que, por un lado, la recuperacion del virus SARS-CoV-2 vaya acompafada en
un porcentaje de casos por el SFC, por el otro, las situaciones intensamente estresantes
vividas en la pandemia pueden generar un estado crénico de cansancio fisico y vital.
En uno y otro caso, dados los altos niveles de afeccion de esta pandemia, se presenta
un horizonte poco prometedor, ya que la salida de la pandemia —una salida externa,
como decimos, gracias a las milagrosas vacunas y su rapida inoculacién— no implica
una salida del estado animico de la fatiga pandémica.

También a este respecto habria que preguntarse, en segundo lugar, hasta qué punto
los factores fisiologicos de la fatiga crénica —que resultan ademds bastante difusos y
poco objetivados (Rivera Redondo, 2010)— se pueden separar de los factores psicoldgicos
y contextuales, es decir, del modo en que el individuo vive y comprende el mundo y se
encuentra comprensivamente en él. El estrés vivido en la pandemia no es el detonante
de una mera fatiga fisica, sino también animica y psicolégica, y mas aun, segtin diremos
a continuacion, una fatiga existencial. Asi que, en tercer lugar, habria que describir (Cf.
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Apartado 3) y analizar (Cf. Apartado 4) a nivel fenomenoldgico qué tipo de sentimiento
es la fatiga crénica tan presente en la pandemia y previsiblemente en la pospandemia, y
por qué resulta en este sentido interesante entenderla como un modo de estary sentirse
en el mundo que no tiene un origen meramente causal (virico o contextual) sino que esta
presente como posibilidad —y fuente de imposibilitacion, como diremos— de nuestra
existencia presente, asi agudizada por la conmocion de la pandemia COVID- 19.

3. Descripcion fenomenoldgica de la fatiga pandémica como
sentimiento existencial presente

Nuestra situacion actual y presente, por cuanto se presenta directamente a la
experiencia vivida, la hemos visto definida por el sentimiento de la fatiga pandémica,
segln se entiende dicha experiencia en términos coloquiales y en boca de todos
—particularmente en el ruido de los medios de comunicacién—y que se vincularia a
su vez a la fatiga crénica que explican las ciencias médica y psicolégica. Por su parte,
en la leccion del semestre de invierno de 1929/30 Heidegger analizaba la situacion de
su propia época, con el objetivo primero de obtener el modo emocional fundamental
o temple de animo fundamental [Grundstimmung] que regia la existencia de sus
contemporaneos (Heidegger, 1983/2007). Ahora bien, Heidegger no da cuenta de
un sentimiento o un temple de animo que se presenta, y del que se habla —como la
actual fatiga pandémica— sino de uno que permanece oculto o callado: silente como
la niebla,” por cuanto informaba su época y daba consistencia a la existencia de sus
contemporaneos sin hacer ruido: el aburrimiento.

En efecto, Heidegger (1983/2007) atiende a las distintas formas en que pensadores
influyentes de su tiempo (Nietzsche, Spengler, Klages, Scheler o Ziegler) explican o
exponen quées el ser humano y qué es lo que hace, i.e. la cultura (con base en categorias
como las de vida-espiritu) y ello en lugar de buscar comprender cémo es el ser del ser
humano, su ser-ahi [Da-sein]. Heidegger reconoce en todos estos diagnosticos un
interés excesivo en nosotros, en nuestro lugar y en nuestro papel en el mundo: qué
somos, donde estamos y qué hemos de hacer. Este exceso de preocupacion por nosotros
mismos, segUn Heidegger, no revela una concentracion y atencion pensante sobre
nuestro modo de ser, sino todo lo contrario: una cotidiana y permanente dispersion

4 Resultaimportante sefalar que el objetivo Gltimo de estos andlisis es de caracter metafisico e historico- filoséfico, segun la revision
heideggeriana de la historia de la metafisica, de Platon a Nietzsche. Sobre este trasfondo el aburrimiento profundo aparece como el
sintoma del nihilismo europeo (Lozar, 2014), que sin embargo contiene la posibilidad de una comprension propia de la metafisica
de la existencia, como explica Heidegger en estas lecciones de 1929/30. De ahi su invitacion a despertar el aburrimiento como
temple de animo fundamental.

5  En palabras explicitas de Heidegger (1983/2007): “¢Sucede al cabo con nosotros que un aburrimiento profundo se mueve de
un lado a otro en los abismos de la existencia como una niebla silente?” (cursiva en el original) (p. 109).
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o diversion esencial, tras la cual se esconde el aburrimiento que va a estudiar en
estas lecciones como temple de dnimo fundamental de nuestra existencia,® segin
detallaremos en el siguiente apartado del estudio.

Ahora bien, ;bajo qué modo afectivo habria que describir el fenomeno presente y
vociferante de la fatiga pandémica? Es sabido que, para dar cuenta de un nivel dntico-
ontoldgico de la existencia, Heidegger no habla de sentimientos [Geftihle] sino de temples
de animo [Stimmungen] en los que el existir se encuentra [sich befindet] en el mundo.
Por una parte, los modos dnticos en que el animo esta templado (por la ansiedad, el
cansancio psicoldgico o el aburrimiento cotidiano) no son meros sucesos o estados
animicos: cosas o entes que ocurren y pasan en el alma, como se piensa generalmente,
también en el ambito filosofico. Por el contrario, los temples animicos “forman parte del
ser del hombre” (cursiva en el original) (Heidegger, 1983/2007, p. 94) dando consistencia
y posibilidad a su modo de ser: una atmdsfera en que consiste su ser en el mundo y la
posibilidad del mismo. En este sentido, y por otra parte, los temples de animo revelan
el modo de ser de la existencia que se encuentra en ellos; de ahi que a nivel ontolégico
Heidegger denomine “disposiciones afectivas” o modos de “encontrarse” [Befindlichkeiten]
a estos fendmenos emocionales (Heidegger, 1967, p. 134).

En Sery tiempo Heidegger explica que cualquier estado o temple animico, al manifestar
como uno estd, pone al individuo ante si mismo, le abre a si mismo como el ser que es y
ha de ser ahi, en su da zu sein. También en la indeterminacién afectiva en la que el existir
[Dasein] se vuelve tedioso a si mismo, y que serd descrita en las lecciones de 1929,/30 como
aburrimiento, se manifiesta el ser de la existencia, como carga para si misma, es decir, con
lo que uno ha de cargar, tomar a su cargo, cuidar (Heidegger, 1967), en su propia facticidad.
Asi pues, ‘el estado de dnimo [es] un originario modo de ser del Dasein, en el que éste
queda abierto para si mismo antes de todo conocery querer” (cursiva en el original), dice
Heidegger (2003, p. 160), de tal modo que —como insistiremos mas adelante— todo acto
de conocimiento y de voluntad se ha de entender hermenéuticamente en relacion a esta
apertura mas originaria de cardcter animico y emocional.

Ahora bien, estas consideraciones sobre los temples de dnimo, contenidas en el
Hauptwerk heideggeriano, no van acompafadas sin embargo de una reflexion sobre
el lugar de la corporalidad. De hecho, en la obra hay un tratamiento minimo del
cuerpo,’ que para Heidegger habria de ser entendido en términos fenomenolégicos:

6  Segun la exposicion de Heidegger, el analisis fenomenoldgico del aburrimiento profundo conduce a su vez a la comprension
propia del modo del ser del ser humano, como existencia [Dasein], que los autores citados por él no habrian divisado, ocupados
por definiciones antropolégicas entitativas. En Ser y tiempo Heidegger habria sefialado en la angustia otro temple de animo que
podia portar este tipo de filosofar, porque, a decir de Heidegger (1983/2007), segun este sentido filosofico y antropologicamente
fundamental “no hay s6lo un tnico temple de animo, sino varios” (p. 89).

7 Ello ha sido objeto de critica por un buen niimero de comentadores, empezando por Sartre, como se lo recordaba Medard Boss
al propio Heidegger (1987/2013). En Ser y tiempo, por ejemplo, Heidegger (1967) remitia solo puntualmente a la corporalidad
en el contexto de la explicacion de la espacialidad de la existencia, indicando que no iba a abordar esta problematica propia, en
contraste con los extensos tratamientos husserlianos (Ciocan, 2008) o merleau-pontianos (Askay, 1999).
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como cuerpo vivido [Leib] y no como cuerpo fisico-fisiologico [Kdrper]. Es en obras
posteriores, especialmente en los Seminarios de Zollikon, cuando Heidegger abordaria
la cuestion, declarando la dificultad que entrana el tema, por cuanto la reflexion
sobre la corporalidad no podria ser un afadido a la ontologia de la existencia porque “el
cuerpo [Leib] no es una cosa, un cuerpo [Kérper], sino que (...) es en cada caso mi cuerpo
[Leib]. El corporear [leiben] del cuerpo [Leibes] se determina a partir del modo de mi
ser” (cursiva en el original) (Heidegger, 1987/2013, p. 147). En este sentido ontologico,
el cuerpo no es una cosa que puede ser puesta ahi delante [vorhanden] para su
observacion y andlisis, ni menos aun aquello que se distingue del alma o el espiritu,
como otro objeto —a modo otra sustancia— de estudio antropoldgico (Caron, 2008),
porque la corporalidad del cuerpo es primariamente uno de los modos de ser abierta,
trascendente, extdtica la existencia para si misma (Johnson, 2016), que presupone el
ser-en-el-mundo [in-der-Welt-sein] de la misma y la estructura ontoldgica del cuidado
[Sorgel (Askay, 1999; Johnson, 2016). Precisamente en el modo de estar afectivamente
dispuesta la existencia [Befindlichkeit], como uno de los tres modos de ser co-originarios
del cuidado (Heidegger, 1967), es donde encontraria un lugar el analisis ontoldgico de
la corporalidad (Sommer, 2013), problematica que no fue desarrollada por Heidegger.®

En un sentido semejante al de Heidegger, M. Ratcliffe (2008) ha sehalado como
hay sentimientos que son “orientaciones existenciales, modos de encontrarse uno a
si mismo en un mundo que operan como trasfondo de toda experiencia, pensamiento
y actividad” (p. 37),° y que el autor denomina “sentimientos existenciales” [existential
feelings]. Ratcliffe rastrea dichos sentimientos existenciales particularmente en el
modo en que pacientes afectados por enfermedades psiquidtricas expresan ciertos
sentimientos que experimentan y que estan ligados estrechamente al sentido de su
pertenencia al mundo y a su sentido de realidad, al modo en que se explicita su ser-en-
el-mundo.’ Nos parece interesante rescatar la designacion de “sentimiento existencial”
de este autor porque, ademas de explicar que hay emociones que actuan como “temples
de animo”, ofreciendo la estructura bdsica de apertura de la existencia para si
misma, contiene claramente —por medio del término “sentimiento” [feeling]l— el
sentido de ejecucion y referencia corporal del fenémeno: se trata de “sentimientos
corporales” [bodily feelings]. El cuerpo, en tanto que siente y se siente afectivamente
a si mismo [feeling bodyl," delinea las posibilidades de comprension del mundo, como

8  La referencia corporal de los temples de animo es apuntada, pero no desarrollada, tanto en las interpretaciones de la idea de
pathos de Aristoteles, de las lecciones de 1924/25 (GA 19), “preparatorias” de la analitica existencial de Ser y tiempo (Sommer,
2013), como en los Seminarios de Zollikon (GA 89).

9  Las traducciones de las citas de Ratcliffe son del autor.

10 Ratcliffe desconsidera, sin embargo, el caracter trascendentalmente ontoldgico que este primer existencial tiene para Heidegger,
puesto que para él (Ratcliffe, 2008) no existiria un sentido de realidad compartido por todos como dominante, o patron de
inteligibilidad de lo real —segun el autor parece entender el ser-en-el-mundo heideggeriano—, sino modos diversos de comprender
e interpretar la realidad, para lo cual los distintos sentimientos existenciales ofrecen guia y estructura.

11 No se trata del cuerpo como mero substrato de afecciones o sensaciones [Kdrper], y por ello el carcter corporal [leiblich] de los
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se evidencia en extremo en los casos clinicos: un cambio en la vivencia corporal es al
mismo tiempo un cambio en la estructura de experiencia de mundo (Ratcliffe, 2009).
En un sentido semejante, la fatiga profunda de nuestra época, en tanto que temple
de animo, se presenta también en sus implicaciones somdticas, como un sentimiento
existencial: se trata de una fatiga animica que siente y se siente corporalmente —segun
el fendmeno psico-fisico de la fatiga crénica— como imposibilidad e incapacidad para
la accién en un sentido radical, segun un correspondiente modo explicito de ser en el
mundo de la existencia.

La corporalidad abre el mundo en el modo en que el existente se siente
somaticamente (tenso, entumecido, embotado...) y se encuentra templado en el mundo
(por la ansiedad, por el cansancio, por el aburrimiento... en correspondencia).”? En
concreto, el sentirse cansado es mas que el estar agotado muscular o psicolégicamente;
es, desde el punto de vista de su acontecer, como dice Levinas (1947/2000), un modo
de sery estar abierto en el mundo, ya que la “fatiga no es, como también explica Sartre
en su andlisis del fenomeno (1943/2005), sino la manera en que yo existo mi cuerpo (...)
la facticidad misma de mi conciencia” (p. 618): un modo concreto del estar templado
del ser-en-el-mundo.”

Segun insiste Ratcliffe (2008), “el sentimiento del cuerpo toma la forma de una
relacién con el mundo como un todo, un sentido cambiante de pertenencia y de ser”
(p. 116), y ello porque los sentimientos existenciales, corporalmente sentidos y vividos,
marcan un concreto horizonte de posibilidades para la ejecucion de experiencias,
relaciones y comportamientos en el mundo (Ratcliffe, 2008; Sartre, 1943/2005). Ahora
bien, en el caso de la fatiga, el horizonte de posibilidades que pertenece a cada existencia
—en tanto que proyectada hacia adelante en su facticidad vivida a cada instante— se va
quedando detenido, estancado, entumecido, sin movimiento, imposibilitado: “Es una
imposibilidad de seguir, desfase constante y creciente del ser en relacion con aquello a
lo que éste sigue estando atado, como una mano que suelta poco a poco aquello a lo que
estd sujeta (...) una mano que se sujeta a aquello que suelta” (Levinas, 1947/2000,
pp. 35-36). Como bien indica la descripcion fenomenoldgica levinasiana, sentirse
fatigado significa quedarse suspendido en un desfase entre el ser-en-el-mundo de la
existencia que se sujeta, i.e. que sujeta (su vida, sus deseos, sus elecciones, sus acciones,

sentimientos existenciales no se reduce a las sensaciones somaticas (Ratcliffe, 2009), como se ha podido reprochar a Ratcliffe
(Guignon, 2009).

12 Esta correspondencia sefala una estructura hermenéutica entre la corporalidad y el encontrarse afectivo de la existencia, de
forma que toda sensacion corporal estd mediada por la tonalidad afectiva con la que se corresponde (Caron, 2008), hasta el
punto de poder leerse en esta clave hermenéutica también el fendmeno —considerado exclusivamente somético e interno— del
dolor (Rodriguez Sudrez, 2019).

13 Sartre diferencia, por un lado, la primera y més primaria conciencia no-posicional que puede darse en el modo de la fatiga, para
la cual “las rutas se revelan como interminables, las cuestas como mds duras, el sol como més ardiente, etc.” (1943/2005, p.
619). Y, por otro lado, la segunda conciencia tética o posicional de la fatiga vivida, para la cual la fatiga se presenta como objeto
de reflexion: “Solo en este plano la fatiga se me aparecera como soportable o intolerable”, explica Sartre en el mismo lugar.
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como un montafero que desea y elije alcanzar la cumbre), y esa misma existencia que,
a medida que se cansa, se suelta (de su vida, de sus deseos, de sus elecciones, de sus
acciones, como el montafero cansado para quien alcanzar la cumbre es deseo, eleccion
y accion imposible), pero sin embargo no puede sujetarse a nada mas: solamente se
sujeta a este desistimiento de si. Por lo tanto, la fatiga, asi analizada desde un punto de
vista existencial por Levinas, no indica la mera incapacidad para hacer, sino la dificultad
para ser, cuando el profundamente fatigado queda sujetado a su no poder ser aquello
que esperaba: su propia finitud imposibilitante (Bloechl, 2005).

En el caso de las personas afectadas por el SFC, como hemos explicado, la fatiga
es un sentimiento corporal de debilidad e incapacidad para la accion, perfilado por
una serie de dolores indeterminados. Podriamos decir que el tipo de horizonte de
posibilidades del mundo vivido de estas personas —reflejado en sus deseos, sus
elecciones, sus acciones— no queda recortado por la afeccion concreta de una u otra
capacidad, ni tampoco modulado por el grado de la afectacion e incapacitacién sobre
las acciones que realiza. Su horizonte de posibilidades existenciales queda mas bien
sujeto totalmente al sentimiento existencial de fatiga: sujetado a la imposibilidad e
incapacidad para desear, elegir y hacer aquellos deseos, elecciones y acciones que
estd soltando debido a un cansancio permanente: un no-poder que se da al tiempo
de un frustrante querer, elegir e intentar hacer lo que antes el enfermo si que podia
hacer. A diferencia de nuestro habitual estar y sentirse cansado, la persona que sufre
SFC no experimenta un no-poder puntual, por falta de fuerzas, sino un no-poder que
convierte en etéreas las posibilidades que brindaba el mundo cotidiano antes de la
enfermedad, contemplado, desde la perspectiva del paciente que sufre esta patologia,
como el mejor de los mundos posibles.

Levinas (1947/2000) explica como el cansancio va siempre ligado al esfuerzo, y
el esfuerzo al cansancio: el esfuerzo cansa y el cansancio lo es en el esfuerzo; ambos
ligados por un sentido del tiempo vivido que mds adelante describiremos. Se trata de
dos fenomenos distintos, de modo que el esfuerzo por intentar y lograr algo puede
acabar (i.e. cuando se alcanza la meta, como el montafero la cumbre, o cuando
uno cambia el objeto de su atencion), mientras que el cansancio, aunque latente,
generalmente persiste (Mena, 2018). De igual modo, cuando el cansancio acaba (i.e.
cuando uno descansa) no quiere decir que acabe con él el impulso por alcanzar lo
deseado, que daria lugar a un nuevo cansancio. Esfuerzo y cansancio son fenémenos
concomitantes pero distintos, en sumodo de ser y en su continuidad y discontinuidad.
Ahora bien, la fatiga profunda por SFC implica la fusion e indistincion entre estos
fendmenos: en la fatiga crénica no hay impulso que no sea siempre frustrado, bajo
la forma del cansancio, y no hay cansancio que no tenga la forma de un esfuerzo o
impulso por descansar o dejar de estar cansado, segun un horizonte de posibilidades
indeterminado, obsoleto, pasado, no actual sino solo recordado. En el caso del
enfermo por SFC, su esfuerzo y su cansancio se confunden en su modo de ser y de
darse temporalmente.
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Planteamos que la fatiga pandémica supone un tipo de descripcion experiencial
semejante, por cuanto la enfermedad misma o las medidas de su contencién generan
un sentimiento corporal de cansancio, incapacidad y debilidad. Esto que ha sido
evidente en el uso de mascarillas o el mantenimiento de los distanciamientos sociales
que modulan los comportamientos somaticos, pero también en nuevas habitualidades
mas sutiles: contenciones y tensiones puntuales, formas de dejadez y de estrés puntual,
etc., que actian como elementos de cronificacion de la fatiga pandémica a un nivel
fisioldgico. Pero, entendiendo ademds la fatiga pandémica como un sentimiento
existencial, de este sentimiento corporal de cansancio profundo resulta inseparable
el horizonte existencial que vislumbra la persona fatigada.

Dicho horizonte existencial queda marcado y transformado por el momento en
que ha irrumpido la pandemia, e incluso por las distintas oleadas en las que se ha
presentado. Lo que antes era posible, lo que uno antes podia hacer, ya no lo puede, se
siente incapaz de hacerlo, incluso al margen del sentido concreto de las prohibiciones
o las derogaciones, las restricciones, las normativas. Se ha cortado con el factico
horizonte cotidiano de posibilidades que definia el mundo de cada cual antes de la
pandemia, y el fatigado queda a la espera de que tal horizonte vuelva: su horizonte
actual es el horizonte pasado —el de la prepandemia— retenido y modificado por la
espera de que lo pasado pueda nuevamente ser, y por la incapacidad, la debilidad,
la flojera de su no-poder ser. Se desea poder hacer exactamente lo que antes entraba
dentro de las posibilidades vitales: no se desea nada realmente diferente, nada mas
o menos importante. La fatiga se da entonces como una suspension continua de la
vida y sus posibilidades, un desfase entre el ser que soy y el que era y queria ser, que
adquiere la forma de una pesada y permanente espera suspendida, marcada por el
peso de la propia debilidad para hacer incluso lo que ahora entra en el horizonte de
las posibilidades personal o socialmente permitidas: el mundo resulta mds estrecho
cada vez para una existencia cada vez mas fatigada.

4. Analisis fenomenoldgico de la fatiga existencial presente
en vinculo con el aburrimiento profundo silente

En sus analisis, Heidegger caracteriza el temple animico del aburrimiento en tres
niveles de profundidad, para mostrar cémo un sentido coloquial o superficial del
aburrirse “por algo en una situacion determinada” ha de revelarse finalmente como
un aburrimiento profundo —a su vez condicion de posibilidad del primero (Elpidorou
& Freeman, 2019)— que nos templa, de forma silente, desde el fondo de la existencia
(Heidegger, 1983/2007). El primer nivel mas superficial de manifestacion del fenomeno
muestra que, al aburrirse simplemente por algo, uno esta absorto en ese algo, en esa
actividad, que sin embargo no colma y deja vacio, y uno esta asi, al mismo tiempo, en
busqueda de otra cosa o accion que haga que el tiempo pase —los pasatiempos—y
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a la espera de que llegue lo que tendria que pasar.™ Son entonces las cosas, el vacio
que provocan, lo que aburre. El cansancio animico, psicofisico, durante y después de
la pandemia, se ha erigido como efecto también de cosas o sucesos concretos: ya
de la enfermedad, ya de su amenaza atemorizante, ya de las medidas que procuran
disipar dicha amenaza. Y este “cansancio por” el COVID-19, por temerlo o por las medidas
sanitarias de contencion, haido acompanado ciertamente del aburrimiento habitual que
describe Heidegger: hemos estado absortos aburridamente por detectar si nosotros o
nuestros allegados nos habiamos infectado, por saber qué es la enfermedad, su origen,
o las escalofriantes cifras de muertos y salvados (y también las cifras esperanzadoras
de vacunados), y por llevar la mascarilla o mantener el metro y medio de distancia. Se
trata de los “pasatiempos” pandémicos —acciones para que el tiempo pase en medio
del tiempo detenido de la pandemia— que nos dejan vacios y a la espera. Este dejar
vacio de las cosas que nos afanamos por reconocer, saber y hacer para que la pandemia
pase —o a la espera de que el tiempo de su fin llegue— es lo que nos fatiga de forma
habitual, por lo que hemos estado fatigados en los tiempos de la pandemia.

Ahora bien, a un segundo nivel de mayor profundidad vivencial y mayor
indeterminacion objetual se encuentra para Heidegger un aburrirse no por las cosas
mismas sino enaquello que hacemos, es decir, en nuestras conductas y comportamientos
(Heidegger, 1983/2007), de tal forma que nuestro modo de vivir es lo que, en conjunto,
se convierte en un pasatiempo y nuestro modo de actuar en formas diferentes de
entretenernos, en las que realmente nos aburrimos.” El aburrido, sin embargo, no
sabe qué le aburre, porque el objeto de su aburrimiento es totalmente indeterminado.
Al mismo tiempo, el aburrido no sabe qué hacer con su vida anclada y estancada en
el aburrimiento, encontrandose la existencia —ya a este segundo nivel— viviendo en
una modificacién de su temporalidad mas propia: se mueve en un presente continuo,
que rompe con las vivencias pasadas y las futuras: la situacion presente se alarga y su
contenido se hunde en el sin-sentido del pasatiempo (Elpidorou & Freeman, 2019). En
los casos en que la fatiga pandémica se ha cronificado este tipo de aburrimiento es
un fenédmeno que la acompana. Resulta curioso como en los pacientes de SFC se ha
detectado elevada comorbilidad de trastornos psiquitricos de la personalidad, pero
no sélo de tipo depresivo o ansioso, como seria normal como efecto de la situacion
incapacitante de la patologia (Sandin, 2005). Se ha detectado en especial una fuerte
presencia del “Trastorno de personalidad obsesivo compulsivo”: “estos pacientes
—afectados por SFC— se describen a si mismos como perfeccionistas, con altos
estandares para el desempefo del trabajo, la responsabilidad y una marcada orientacién
a los resultados” (Calvo, Sdez- Francas, Valero, Alegre, & Casas, 2015, p. 63). Es decir, que

14 Heidegger pone el ejemplo del tren que uno espera aburrido, haciendo cualquier otra cosa para “llenar el tiempo”.
15 Heidegger pone como ejemplo el habito de fumar: un comportamiento aparentemente entretenido, pero que puede esconder un
aburrimiento vital.
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estos pacientes quieren hacer curiosamente mas de lo que pueden y hacerlo mejor de
lo que pueden pero, al estar limitada su capacidad cada vez mas a medida que aumenta
la fatiga, crece no solo la frustracion —raiz de la depresién y la ansiedad— sino también la
fatiga psicologica por la incapacitacion misma.

;Por qué decimos entonces que este tipo de fatiga cronica a nivel psicologico se
acompana del aburrimiento en las cosas descrito por Heidegger? Porque, como se ha
evidenciado durante la pandemia, las personas cada vez mas fatigadas en sus actividades
cotidianas por la incapacidad para realizarlas como antes y, sin embargo, empefiadas
en realizarlas —como los enfermos de SFC—, adquieren otras conductas de pasatiempo
que dan cauce a la necesidad obsesiva de distraccion y al compulsivo aburrimiento que
generaliza la nueva cotidianidad (o normalidad, segun el dictum popular). Asi pues, el
aburrirse distraido e indeterminado ante infinidad de series en plataformas audiovisuales
o el aburrirse disperso comparando precios y comprando por internet se convierten
en practicas habituales de la fatiga vital, que no solo son propias de la pandemia sino
que dan cuenta de un modo de ser del existir en la actualidad, y que ha agudizado la
pandemiay sus habitualidades fatigosas, las de |a fatiga habitual antes descrita. Ademds
de fatigarse en lo que cotidianamente hace sin poder hacerlo como quiere, la persona
vitalmente cansada se aburre en los comportamientos que efectivamente hace y puede
hacer —o le dan la posibilidad de hacer, o caben en su modo concreto de vivir—aunque
no sean los que realmente desea realizar.™

Heidegger, finalmente, sefala un tercer nivel mas profundo en que se produce el
aburrimiento, y donde detecta que se trata de un temple de animo fundamental o que
ocupa el fondo de la existencia. Si ocupa el fondo de la existencia quiere decir que el
aburrimiento profundo esta enraizado en nuestra temporalidad, como insinudbamos
y explicaremos con mas detalle. La forma mas profunda de aburrimiento se da, segtn
Heidegger (1983/2007), al decir “uno (cualquiera) se aburre” (es ist einem langweilig),
donde el aburrimiento afecta al si mismo indeterminado, a uno mismo como cualquiera,
y donde no hay nadie propiamente aburrido porque es simplemente el aburrimiento lo
que se presenta en su vacio: “Este temple de &nimo que expresamos en el ‘es ist einem
langweilig, ‘uno se aburre’, ha modificado ya la existencia” (cursiva en el original),
dice Heidegger (1983/2007, p. 178), implicando entonces al si mismo: convertido en
indiferente e irrelevante para si mismo.

La modificacién existencial fundamental se expresa en una indiferencia radical, de
la que todas las cosas y acciones quedan prendidas, incluyendo al si mismo: “Todo vale
igual de mucho e igual de poco”, explica Heidegger (1983/2007, p. 188). El aburrimiento
profundo es la indiferencia abarcando al ente en su conjunto, a todo lo que es y todo

16 Hay una expresion que refleja dramaticamente este modo de afrontar la vida, a la vez cansado y aburrido de vivir: “estar de
vuelta”. Una expresion muy utilizada por los jévenes, o atribuida a ellos, que dicen sentirse “de vuelta de todo”, cansados de
vivir, habiendo vivido tan poco.
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lo que vive la existencia, que se presenta como vacio, y el existir mismo como anulado.
Como dice Heidegger (1983/2007), esta indiferencia ontolégica del aburrimiento
profundo significa finalmente que “lo ente que nos rodea no ofrece ninguna posibilidad
de hacer ni ninguna posibilidad de omitir” (p. 182).

Esta forma de aburrimiento profundo se nos muestra estrechamente conectada
con la fatiga profunda, donde no es que no se pueda hacer nada, ni tampoco que se
pueda hacer menos que lo que se podia antes, como distenderse menos, tocarse menos,
encontrarse menos, etc. Lo que no se puede es vivir como se vivia antes, porque ese
horizonte de posibilidades anteriores, al margen de que sean dnticamente muy distintas
para unos Yy otros, marca ontoldgicamente el indice de la normalidad, la cotidianidad,
la realidad significativa. Todo lo que se puede hacer ahora, en pandemia, esta vacio, es
irrelevante y valdria lo mismo hacerlo o no hacerlo, porque nada de lo que hagamos sirve
de solucion. Lo Unico que cabe entonces es esperar fatigadamente, es decir, sintiendo
la propia incapacidad, y esperar aburridamente, es decir, haciendo del cuidado de la
existencia un pasatiempo, que finalice la pandemia y regrese la vida normal (no importa
si gracias a un milagro, a una vacuna, a una gran accion politica, etc.).

Hasta aqui hemos sefialado la fatiga crénica de la situacion pandémica actual,
descriptivamente cercana al sindrome de fatiga cronica, pero entendida como un
sentimiento existencial, cuya presencia se ha agudizado debido a la irrupcion masiva
de la enfermedad, el miedo a la enfermedad y las medidas de contencion de la
enfermedad. Y se ha expuesto el vinculo fenomenolégico entre este tipo de fatiga y
el aburrimiento que, si bien son fenémenos distintos —pues no es lo mismo cansarse
que aburrirse— guardan importantes conexiones, que se intuyen ya al pensar en la
sensacion de cansancio y flojera presente en las distintas formas de aburrirse (v.gr.
al mirar el reloj esperando que llegue el tren, segun el ejemplo de Heidegger), o en el
aburrimiento y busqueda de distracciones que se dan en una situacion de cansancio
prolongado e incapacidad para realizar lo que queremos (v.gr. como el convaleciente
en cama). Ahora bien, el vinculo mas esencial entre ambos fenomenos se da a su
nivel mas profundo y existencial, que manifiesta una semejante vivencia del tiempo y
concomitante modificacién de la temporalidad de la existencia.

Heidegger explica en sus lecciones sobre el aburrimiento [Langweile] que este
fenéomeno implica un alargarse o dar largas del tiempo, que queda detenido, perdura y
dura en un tnico ahora extendido [eine Weile lang]: un tiempo que no discurre, donde
todo vale y significa lo mismo: todo es indiferente para el aburrido. En el aburrimiento
“nos cerramos a este estrépito intranquilizador y paralizante de la secuencia que se
desarrolla de los ahora, que alli pueden estar mas o menos extendidos”, dice Heidegger
(1983/2007, p. 162).” Solo hay un presente que dura y que permanece cerrado al

17  Explicandolo desde los analisis husserlianos del tiempo vivido: “what happens in boredom is the collapse of presentation into
representation. Better still, original, or primal, consciousness, which is thrown into the living, attention-gripping present, fails

Estud.filos n.° 67. Enero-junio de 2023 | pp. 43-63 | Universidad de Antioquia | ISSN 0121-3628 | ISSN-e 2256-358X
https://doi.org/10.17533/udea.ef.349363 :

57



* Juan Velazquez Gonzalez

pasado y al futuro, cuyas posibilidades pasadas o las que estan por venir no forman
ya parte del ser-en-el-mundo aburrido, carecen de significado para él, que asi se
queda existencialmente vacio (Elpidorou & Freeman, 2019). El tiempo de la pandemia
es también el tiempo de un presente que dura como un mientras: “mientras dure
la incidencia de la enfermedad la vida no volverd a la normalidad”. Mientras tanto
[einstweilen], solo cabe distraerse y fatigarse, porque la fatiga profunda no afecta
al tedioso y afanado mirar la pantalla, al hastio inquieto de escuchar las cifras, al
repetitivo y acedioso preocuparse por la mas minima sintomatologia sospechosa. De
ahi que la fatiga pandémica sea un temple de animo fundamental de la existencia en el
presente, cuya fundamental somaticidad nos ha invitado a denominarlo “sentimiento
existencial’, que se diferencia del cansancio habitual y la temporalidad cotidiana de
éste, de forma similar a como el aburrimiento profundo se distingue del aburrimiento
superficial y habitual descrito por Heidegger.

Como tan acertadamente lo describi¢ Levinas (1947/2000), el cansancio, vinculado
y condicionado por el esfuerzo e impulso a la accion, contiene la vivencia del triple
éxtasis temporal: “En el adelantarse a si mismo y al presente, en el éxtasis del impulso
que quema el presente anticipandose, el cansancio sefala un retraso en relacion
consigo y con el presente” (p. 37). Aqui damos con la explicacién ultima de por qué el
esfuerzoy el cansancio son dos fendmenos entrelazados: el éxtasis de anticipacion,
que marca el esfuerzo hacia el objeto intencional y objetivo de la accion, ha de
ir acompanado por el éxtasis de retraso, detenimiento y suspension en lo ya vivido,
para que pueda asi darse el instante mismo de la ejecucion continua de la actividad,”
que solo asi se ejecuta, gracias a este vinculo temporalmente vivido entre esfuerzo
y cansancio. Sin embargo, en el caso descrito de la fatiga pandémica, el instante es
sustituido por el mientras tanto, dado que el retraso del cansancio opaca y se confunde
con la anticipacion del esfuerzo: la suspension en la fatiga misma es la forma de todo
esfuerzo e impulso, de toda accion: aburrida, tediosa, repetitiva, carente de significado
vivido. Fatiga profunda —existencial y ahora pandémica—y aburrimiento profundo son
dos temples de dnimo fundamentales de nuestra existencia moderna y actual.

Ahora bien, existe una importante diferencia entre ambos fenémenos a este nivel
existencial de la vivencia temporal, que da cuenta de por qué la “fatiga pandémica”
es un sentimiento presente y publico, mientras que el “aburrimiento profundo” es
un sentimiento silente y callado mientras que el aburrimiento profundo implica una
absoluta indeterminacion objetual —ya que “uno se aburre” de nada en concreto— la
fatiga es siempre fatiga de algo, por muy indeterminado que sea ese algo. En dltimo
término, aquello de lo que uno estd profundamente fatigado es de su propia incapacidad

to be affected by anything streaming forth in the temporal flow, and is devoured and completely overwhelmed by reproductive
consciousness” (Lozar, 2014, p. 112).

18 Como explica sintéticamente Levinas (1947/2000): “El esfuerzo es un esfuerzo de presente en un retraso en relacion con el
presente” (p. 37).
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e imposibilidad existencial, de que no pueda lo que antes podia: el pasado como algo,
como el conjunto de posibilidad que estaban brindadas para la libre realizacién del
yo pasado, para el libre ejercicio de su voluntad. Si antes habldbamos con Levinas
del “estar sujeto o sujetado” de la persona cansada a su propia fatiga, vemos cémo en
el caso de la fatiga existencial y pandémica, la persona profundamente cansada esta
sujetada a —es sujeto de— si mismo, pero un si mismo que ya no existe, que ya no es,
que esta suspendido fatigosamente en su yo pasado. Por ello el fatigado no es libre y
no puede llegar a serlo: es rehén de su propia cotidianidad del pasado prepandémico,
del horizonte pasado y objetivado de su vida cotidiana anterior. Asi pues, la expresion
mds sintomatica de la fatiga pandémica es: “Ojald todo sea como antes”: un tnico
deseo, una unica anticipacion de si a la que se dirige todo esfuerzo o, mejor dicho,
todo cansancio.

5. Conclusion: Liberarse de la fatiga del pasado prepandémico

El objetivo dltimo del estudio del aburrimiento por parte de Heidegger en las lecciones
de 1929/30 (1983/2007) es “dejar que se despierte” (cursiva en el original) (p. 92) el
aburrimiento como temple de animo fundamental que esta dormido o aletargado en lo
que contiene de posibilitador para la comprension de la existencia; y, vibrando asi, la
existencia se apunte, despunte o agudice [zuspitzen], como dice Heidegger, y se vuelva
entonces a la comprension profunda de si misma, especialmente en su temporalidad
originaria, marcada por el indice temporal del instante. El ser de la existencia se
ejecuta a cada instante, y es a cada instante donde se da el haber-sido y el poder-ser,
el horizonte del pasado y del futuro.

También en la fatiga habitual se manifiestan los horizontes temporales en esta
interconexion, dado que el cansancio que acompana a todo esfuerzo es igualmente
un modo de temporalizacion que “asume el instante, desgarrando y reanudando
el hilo del tiempo” (Levinas, 1947/2000, p. 40), a modo de detencion, parada y
receso para volver la existencia sobre si, en lugar de quedar perdida entre los
objetos de ocupacion y esfuerzo. Pero esta apertura a la comprensién ontoldgico-
temporal fundamental de la existencia, segun ha revelado nuestro estudio, queda
paraddjicamente vedada cuando la fatiga profundiza y se instala en el corazén,
templando asi fundamentalmente la existencia, como se ha puesto de evidencia
en la situacion pandémica presente. Una primera aproximacion psicoldgica al
fenomeno, cercano en su estructura al “sindrome de fatiga crénica”, seguida de
la descripcion fenomenoldgica de la fatiga como sentimiento existencial —que
templa la existencia con el sentimiento de incapacidad, segtin una imposibilidad
ontoldgica, de ser—, completada con un andlisis fenomenoldgico de contraste con
el aburrimiento profundo descrito por Heidegger, concluye sosteniendo que, en
lugar de abrir la existencia a su compresion ontolégica mas originaria y temporaria
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—como hace el aburrimiento profundo—, la fatiga profunda la cierra, sujetando y
encerrando al fatigado en su esforzado cansancio.

Comprendernos a nosotros mismos desde nuestra situacion actual de la pandemia
seglin la mirada (Blick) del instante (Augenblick), es decir, de la apertura de posibilidades
facticas que cada momento ofrece, es algo que queda vedado en el caso de la fatiga
profunda. Cuanto mas vibra la fatiga profunda en el fondo de la existencia, mas apresada
queda ésta en la no-posibilidad, vivida somatica y psicolégicamente como incapacidad,
y en un ahora extendido que se vuelve al pasado cotidiano y objetivado —segtin una
historicidad objetiva, no narrativa'®— como su Unica, esperada y suspendida posibilidad.
De ahi que, si bien el aburrimiento profundo acompana a la fatiga profunda, segtin una
vivencia temporal concomitante, no se reduce sin embargo a ésta, o de lo contrario el
aburrimiento profundo no tendria el potencial liberador para la existencia propia que
también reconocemos nosotros con Heidegger.

De ahi que, hoy por hoy, se imponga la necesidad de liberarse de la fatiga de la
carga del pasado, de la normalidad y cotidianidad que fue, para, en la situacion en la
que estamos, y despertando y vibrando tal vez de aburrimiento, podamos ser y vivir
hacia las posibilidades de un futuro incierto y desde las posibilidades que nos brinda
nuestro propio pasado en cada instante: ejercer la necesaria libertad de la existencia,
de la que hablaba Heidegger.® Por este sendero la vida hastiada y fatigada en la
pandemia tal vez pueda también liberarse a si misma, y hacerse cargo de si sin la carga
de esperar tediosamente a que regrese la vida que fue, la de un tiempo prepandémico
objetivado e idealizado, que no existe y que nunca existio. De lo contrario, la fatiga
continuard afectdndonos como un sentimiento existencial profundo —y una patologia
animica— pospandémica.

19 Una historicidad que se da para ser narrada, a cada instante y libremente, en lugar de ser convertida en objeto de observacion,
como imagen estancada de lo que uno mismo ha sido, siempre el mismo (idem). Esta historicidad es la que corresponde a la
historicidad propia del si mismo, a su jpseidad, como Ricoeur ha destacado, continuando los andlisis heideggerianos. Segin
Ricoeur (1985/1996), “la propia identidad del quién no es mas que una identidad narrativa” (cursiva en el original) (p. 997).
Seguramente sea por medio de la consideracion narrativa de nuestras vivencias pasadas prepandémicas, presentes pandémicas
y futuras pospandémicas, como se pueda volver a tejer una y otra vez, de forma terapéutica y reconciliadora, la trama del tejido
de nuestra existencia, que se ha tefiido en la época actual de la angustia, el aburrimiento y la fatiga: algunos de los sentimientos
existenciales mas intensos de la pandemia por COVID-19. La narracion se convierte asi también en herramienta de liberacion de
la carga fatigante de un pasado prepandémico idealizado, y en posibilidad de reconciliacion con las dificultades vividas y con las
incertidumbres del porvenir.

20 Como explicaba el filosofo, “en correspondencia con aquel vacio en conjunto [del aburrimiento profundo], tiene que estar anunciada
la exigencia extrema al hombre, no una arbitraria, no ésta o aquélla, sino la exigencia al hombre por antonomasia. Esto: que al
hombre le es exigida la existencia en cuanto tal, que le es encomendada... ser ahi (da zu sein). (...) la mds intima necesidad
de la libertad de la existencia” (cursiva en el original) (Heidegger, 1983/2007, p. 211).
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Resumen: Este trabajo cuestiona el supuesto cardcter intuitivo o natural del escepticismo
acerca del mundo externo. En §1 examinamos una version del argumento escéptico que
se sostiene a partir de dos principios: clausura del conocimiento e indiferencia. Para
profundizar la postura que ha defendido Michael Williams, en §2 ofrecemos un examen
novedoso de la argumentacion escéptica cartesiana que nos permite establecer que en
dos argumentos de esta estrategia argumentativa resulta claro que la presunta natu-
ralidad que el escéptico reclama es falsa y que, antes bien, para lograr su conclusion,
necesita asumir compromisos con el realismo epistémico, es decir, con la tesis de que
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Unicamente con su contenido y en abstracto. Finalmente, basados en argumentos de
inspiracion wittgensteiniana, en §3 mostramos como es que, en contra del realismo
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Contra la naturalidad del escepticismo acerca del mundo externo... :

1. El argumento escéptico

En el presente texto se discute el escepticismo acerca del mundo externo.! Defensores
de este tipo de escepticismo desde la Modernidad hasta hoy defienden el caracter
intuitivo del argumento escéptico. La estrategia de tal defensa ha sido esbozada por
Hume (1980) y es seguida por autores contemporaneos como Stroud (1984). Decir que la
argumentacion escéptica es intuitiva o que tiene un cardcter natural es comprometerse
con la afirmacion de que depende minimamente de principios tedricos controvertidos.
En otras palabras, esta caracterizacion implica que, en su presentacion, el escéptico
no introduce mas principios que los que ya estan implicados en nuestras practicas
ordinarias de justificacion. El “Argumento desde la ignorancia” es el argumento escéptico
considerado al discutir acerca del escepticismo del mundo externo (ver la reconstruccion
por ejemplo en Coliva & Pritchard, 2020; Williams, 2019):

P,: Si un agente S sabe una proposicion ordinaria p acerca del mundo, entonces S sabe
que ~HE.
P,: Sno sabe que ~HE.

C: S no sabe que p.

Dos observaciones al respecto. En primer lugar, los argumentos escépticos que se
ajustan a esta matriz operan por la introduccion de una hipotesis escéptica (HE), esto
es, un escenario que se plantea como una posibilidad Idgica bajo la cual podriamos
estar equivocados sistemdticamente en aquello que creemos saber. En particular,
el hecho de que la hipdtesis escéptica sea incompatible con nuestro conocimiento
acerca del mundo externo implica que nuestro conocimiento de este tipo de creencias
sea cuestionado (cf. Pritchard, 2006; Coliva & Pritchard, 2021). Asi considerada, una
hipotesis escéptica evalua conjuntos de nuestras creencias y cuestiona que tengamos
justificacion para creer cada una de estas. Todo lo que el escéptico pide es reconocer
que la hipotesis escéptica es légicamente posible, si bien no se compromete con
decir que es de hecho el caso. En este sentido, lo que el argumento pone en duda no
es la existencia del mundo externo, sino la posibilidad de conocerlo.

En segundo lugar, para insertar las hipotesis escépticas, el argumento desde la ignorancia
se apoya endos principios. Por un lado, P, depende de la aceptacion del principio epistémico
de clausura, es decir, el principio segun el cual el conocimiento es légicamente cerrado
bajo alguna relacion logica. Los argumentos escépticos suelen remitir a la formulacion del
principio segun la cual el conocimiento esta cerrado bajo implicacién conocida:

1 Cuando se hable del escéptico, se hace referencia especifica al uso cartesiano del escepticismo (primera meditacion), en el que
se inserta una argumentacion que cabe en lo que se denomina “argumento de la ignorancia”. Ver infra.
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(S) (p) (q) (Si Ssabe que py sabe que pimplica l6gicamente g, entonces S sabe que g).

Ordinariamente parece que estamos dispuestos a reconocer lo siguiente. Asumamos
que Sofia sabe que toda persona nacida en Berlin es alemana. Asumiendo que Sofia
sabe que nacer en Berlin implica ser aleman, parece que Sofia no podria saber que
Klaus nacié en Berlin sin que sepa a la vez que Klaus es aleman. Ahora bien, aplicado
el principio al problema escéptico, entonces tenemos que, asumiendo que un sujeto
sabe que del hecho de que tiene dos manos se sigue légicamente que no es un cerebro
en una cubeta, si el sujeto sabe que tiene dos manos —y, con esto, sabe algo acerca del
mundo—, entonces sabe también que no es un cerebro en una cubeta. El principio de
clausura parece ponernos en posicion de reconocer que saber algo acerca del mundo
externo requiere estar en posicion de saber que la hipotesis escéptica pertinente es
falsa.?

Podria pensarse que la necesidad de estar en posicion de descartar la
hipotesis escéptica revela la exigencia de tener justificacion satisfactoria para las
proposiciones pertinentes que pensamos que sabemos. Ahora bien, se supone que
las posibilidades de error derivadas de las hipotesis escépticas no son eliminables
sin mas ni son un mero disparate como exigencia para saber. Con el principio de
clausura el argumento escéptico se centra en el punto fuerte de traer a colacion
una posibilidad de error masiva representada por la hipdtesis escéptica, esto es,
un error que pondria en cuestion cualquier creencia ordinaria acerca del mundo
externo (cf. Pritchard, 2005).3

Por otro lado, P, se apoya en lo que Vogel denomina “principio de indiferencia™:
“Si tanto p como g son légicamente compatibles con los datos disponibles y proveen
explicaciones de los datos que compiten entre ellas, entonces un sujeto S estd justificado
para aceptar p siy sélo si S esta justificado para rechazar g (como explicacion inferior
de los datos)” (Vogel, 1986, p. 24).* Especificamente, las hipdtesis escépticas estan
disefadas de tal modo que incluso si fueran el caso, nuestra experiencia y nuestras
creencias seguirian siendo exactamente las mismas. Asi, dado que parece que tanto
remitirnos a una hipotesis escéptica como remitirnos a una postura realista como
explicaciones de nuestras creencias constituye explicaciones l6gicamente compatibles
con los datos disponibles —de modo que no podemos rechazar ninguna de las posturas
sobre esta base—, entonces no estamos justificados para aceptar una posibilidad sobre
la otra.® En consecuencia, no sabemos que la hipotesis escéptica es falsa.

2 Lacorreccion del principio de clausura ha sido cuestionada por Dretske (1970) y Nozick (1981).

3 Williams argumenta en contra del poder y de la legitimidad irrestrictas de la introduccion de las hipétesis escépticas. Ver infra,
pero también Williams (2019; 2020) y Corti & Cuoto (2018).

4 Cf. con la formulacion de Coliva & Pritchard (2022) del principio de indiferencia.
Algunas posturas en filosofia de la percepcion discreparian sobre este punto. Ver Williams (2019) y el argumento disyuntivista
de McDowell (1982).
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El argumento escéptico como se ha planteado se apoya entonces en dos principios
que parecen aceptables desde la perspectiva de las practicas epistémicas ordinarias o, al
menos, parecen compatibles con estas. Si esto es asi, el argumento plantea una especie
de paradoja, pues muestra una contradiccion al interior de dichas practicas: por un
lado, ordinariamente parece que consideramos que sabemos proposiciones ordinarias
como que “La Tierra ha existido por muchos afnos’; pero por otro, la argumentacion
escéptica nos llevaria a negar que sabemos algo acerca del mundo externo. Si esta
es una manera adecuada de caracterizar nuestra situaciéon epistémica, entonces el
escepticismo revela algo profundo acerca de la naturaleza del conocimiento humano
y sus limitaciones. En este sentido, el argumento escéptico revelaria una tension
profunda entre la actitud filosofica (escéptica) empefiada en hacer una evaluacion del
conocimiento y las prdcticas epistémicas ordinarias.

En consecuencia, la pregunta que es necesario abordar es: ;como lidiar con el
argumento escéptico? El choque entre la conclusion escéptica y las practicas epistémicas
cotidianas parece ser directo. Esto bajo el supuesto de que las practicas epistémicas
cotidianas respaldan los principios que guian la argumentacion escéptica. Lo anterior
lleva considerar que la argumentacion escéptica tiene un cardcter natural o, siguiendo
a Stroud (1984), que el escepticismo goza de correccion condicional: si se acepta la
naturalidad del escepticismo, sus conclusiones resultan ineludibles. Este rasgo significa
que siconcedemos que las exigencias para construir el argumento son tan basicas que
se desprenden de nuestras practicas cotidianas —es decir, si se concede su caracter
intuitivo o natural—, entonces la conclusion de este resulta ineludible.

Dado lo anterior, surge la pregunta por una manera adecuada de lidiar con el
escepticismo. Una posibilidad la constituye un planteamiento dialéctico que intente
responder al escéptico mediante una refutacion directa. Un ejemplo de este tipo de
respuesta usualmente se le atribuye a Moore (1959), quien le responde al escéptico
con la afirmacién de que hay todo un conjunto de creencias cuya verdad sabe con toda
seguridad, y de cuyo conocimiento se deriva que sabe que las hipotesis escépticas son
falsas. No obstante, una respuesta de este tipo es concesiva con el escéptico en tanto
que supone que las premisas del argumento son inteligibles y considera legitimo el
interés que nos lleva a él. Al tiempo, si es verdad que la argumentacion escéptica tiene
un cardcter natural o intuitivo, entonces todo planteamiento dialéctico que enfrenta
al escepticismo esta de cierta manera en desventaja —pues aceptar la naturalidad del
argumento es, segun la correccion condicional, aceptar automdticamente de algin
modo su conclusion.

Frente a esta ventaja dialéctica que este tipo de planteamiento le da al escéptico,
Williams plantea que en la discusion hay que hacer desde el inicio una redistribucion de
las cargas tedricas, de modo que reconozcamos supuestos que pasan desapercibidos.
Asi, una via distinta de aproximacion al escepticismo es diagndstica. En ella se investigan
las afirmaciones del escéptico y sus compromisos. Al menos pueden identificarse
dos tipos de diagnostico: el terapéutico y el tecrico. El primero tiende a disolver la
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argumentacion escéptica al cuestionar la inteligibilidad de las premisas, es decir, al
acusar al escéptico de algun cambio de significado en las proposiciones que le sirven
de premisa. Un ejemplo de este tipo de abordaje puede encontrarse en Cavell (1979),
para quien el escéptico trataria de significar algo que no puede significar y aun asi
daria con lo que él describe como “la verdad del escepticismo”. Pero adoptar este
camino implica el desafio de dar una respuesta adecuada a la pregunta: ;por qué algo
supuestamente ininteligible nos causa tanto interés y tantos problemas? Empero, mas
bien la situacion parece ser que todos reconocemos que, al menos en cierto sentido,
entendemos lo que el escéptico quiere decir. Si la postura escéptica fuera ininteligible,
entonces pareceria innecesaria una explicacion que aclare el interés especial que nos
lleva a considerar la argumentacion escéptica como valiosa. El diagndstico tedrico
permite identificar como surge el escepticismo y de qué manera tiene algo que
aportarnos acerca de nuestra propia experiencia. En este sentido, se examinan tanto
los supuestos tedricos que se asumen en la investigacion, como los posibles usos
erroneos de los conceptos pertinentes (cf. el prefacio en Williams, 1996; Williams,
2004a; 2004b; 2019; Corti & Cuoto, 2018).

A continuacion ofrecemos una perspectiva de tratamiento del escepticismo
orientada hacia el tercer tipo de aproximacion mencionada. Primero, mostramos
que para lograr las conclusiones escépticas es necesario presuponer un COmpromiso
con el realismo epistémico. Al respecto argumentamos, que es posible rastrear tal
compromiso en dos procedimientos argumentativos del escepticismo cartesiano. Si
el realismo epistémico es una condicion para las premisas del argumento escéptico
cartesiano, entonces, al considerar que dicho realismo es injustificado, se bloquea el
caracter natural que el escéptico reclama respecto de su argumentacion. Este examen
se da con mayor eficacia en Wittgenstein. Segundo, mostramos que la consideracion
wittgensteiniana de que la duda es la contracara del conocimiento sienta las bases para
rechazar el compromiso con el realismo epistémico. Esto se basa en consideraciones
respecto del entretejimiento entre el lenguaje y las practicas humanas que no debe
perderse de vista, si hemos de profundizar en nuestra comprensién de los conceptos
que empleamos. De esta manera, nuestra postura profundiza la postura que autores
como Williams han defendido respecto de la forma en que debe comprenderse el
tratamiento que Wittgenstein ofrece del problema escéptico en Sobre la certeza. La
razon es que el énfasis que hacemos refuerza el punto de Williams de que tenemos
conocimientoy lo hace de una manera que no requiere comprometerse con las llamadas
‘epistemologias de bisagras”.

2. El compromiso con el realismo epistémico

La fuerza del argumento escéptico acerca del mundo externo que hemos presentado
depende en parte de conceder la exigencia de que para saber algo debemos estar en
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posicion de descartar alguna hipotesis escéptica. Esta manera de presentarlo, que pone
en cuestion nuestro conocimiento ordinario de tazas, rios o ciudades, es caracteristica
de la argumentacion de la primera meditacion cartesiana, cuando Descartes (2009)
invoca la posibilidad del suefio, y posteriormente las del genio maligno y del dios
enganador.

A continuacion, presentaremos dos argumentos escépticos con el objetivo de poner
en evidencia los compromisos injustificados que el escéptico cartesiano asume. Al
hacer esto, presentamos un abordaje detallado y novedoso que profundiza las ideas
de Williams (de inspiracion wittgensteiniana) acerca de la manera como el realismo
epistémico esta presupuesto en la argumentacion cartesiana. La réplica escéptica
consiste en afirmar que su propio planteamiento no se corresponde con una posicién
teorica y, en este sentido, no se compromete con afirmacion o negacion alguna respecto
de nuestra situacion epistémica. Lo que él hace, dird el escéptico, es sacar a la luz una
contradiccion, la cual encuentra tras una evaluacién de nuestro conocimiento como
tal, esto es, una evaluacion que suspende todo interés practico imbricado en nuestras
practicas cotidianas. En otros términos, la indagacion epistemologica se da en el marco
de un contexto especial y filosdfico.

El compromiso que le atribuimos al escéptico cartesiano se corresponde con una
version sustantiva del fundacionismo, es decir, un fundacionismo que plantea que hay
creencias basicas cuyo estatus epistémico positivo no depende del de otras creencias.
Este compromiso involucra a su vez, el realismo epistémico, es decir, la posicion que
asume que hay una estructura objetiva de la justificacion, determinada Unicamente por
el contenido de las creencias y con independencia de consideraciones contextuales.®
Al respecto, hay que aclarar que lo anterior no equivale a un compromiso ontolégico
respecto de los objetos que constituyen la realidad, con lo cual no se trata de que se
acuse al escéptico de ser un realista metafisico. De lo que se le acusa es de presuponer
un realismo que postula una estructura inferencial objetiva e identificable en abstracto,
en la que, en ausencia de circunstancias evaluativas especificas, aun seria posible
clasificar las creencias entre basicas y no basicas.”

En el andlisis de Williams encontramos una propuesta que apunta a diagnosticar
la argumentacion escéptica. Un punto central de su diagnostico terapéutico es que
adopta una posicion critica del planteamiento escéptico desde su propia base, esto es,

6  Respecto del uso del término “contexto”, seguimos el uso de Williams. Al hablar de contextos o circunstancias no hay remision
al concepto de contextos como figura en las teorias contextualistas epistémicas. Mas bien, se tiene en mente una concepcion
mas amplia, que incluye informacion no sélo de estandares epistémicos de justificacion, sino también acerca de quién habla,
ante quiénes lo hace, cuando, en donde, en qué entorno, entre otros elementos (cf. 2019). Sobre el contextualismo epistémico
ver Rysiew (2021).

7 Seguramente hay conexiones interesantes entre el realismo epistémico que se le atribuye aqui a la argumentacion escéptica
cartesiana y el realismo metafisico que puede jugar un papel en el proyecto cartesiano. Sin embargo, la exploracion de esta
relacion requeriria de un examen detallado que desbordaria ampliamente los propésitos de este articulo. Gracias a un/a revisor/a
de la revista por traer a colacion esta conexion.
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abarcando incluso los supuestos de éste. Una vez ha logrado avanzar el diagndstico, la
posicion a la que nos induce Williams rechaza el realismo epistémico apoyandose en
tesis de una postura de corte contextualista. Empero, hay que aclarar que este texto
s6lo echamos mano del elemento diagnostico relativo a la argumentacion escéptica, de
modo que no discutimos adicionalmente la alternativa que Williams defiende, a saber,
el contextualismo externista.

Dado lo anterior, en seguida se muestran dos argumentos que pretenden dejar al
descubierto el realismo epistémico que subyace a la argumentacion escéptica cartesiana
como una presuposicion injustificada. Ambos argumentos son novedosos en tanto que
profundizan el argumento de inspiracion wittgensteiniana de Williams y, al enfocarse
en estrategias argumentativas distintas empleadas por el escéptico cartesiano, detallan
las maneras en que se manifiesta el realismo epistémico.

2.1. Argumento 1: Creencia paradigmatica

La evaluacion escéptica del conocimiento del mundo externo realiza una valoracion del
conjunto de nuestras creencias ordinarias. Segtin Descartes, dicha evaluacién no puede
hacerse examinando cada una de nuestras creencias, pues ello equivale a una tarea
infinita. Entonces Descartes se concentra en encontrar una creencia paradigmatica,
representativa del conjunto de creencias a evaluar. Si esta sucumbe ante los ataques
del escéptico, cualquier miembro del conjunto de creencias representado también lo
hace. Asi, Descartes se concentra en alguna creencia respecto de la cual tenga la mejor
posicién epistémica. Un criterio para establecer esta posicion es la falta de razones
para dudar. Si encontramos una creencia respecto de la cual no tenemos razones para
dudar, entonces puede servir para el examen escéptico.

Antes de evaluar las creencias habria que dar una manera de agruparlas y, una vez
hayamos definido conjuntos, pasamos a identificar creencias paradigmaticas. ;De qué
manera podriamos comenzar a agrupar creencias? Descartes propone fijarnos en que hay un
conjunto grande de creencias cuyo contenido es el mundo externo. Estas creencias proceden
de una fuente, a saber, los sentidos. Ahora bien, jcual podria ser la mejor representante
del conjunto de las creencias que proceden de los sentidos? Descartes encuentra que su
creencia: “Estoy aqui sentado junto al fuego”, cumple con los requisitos de ser paradigmatica,
de modo que, si hay una creencia que pueda ser considerada como conocimiento en el
conjunto de las creencias provenientes de los sentidos, es aquella. Mas no es esta la unica
creencia que se adecua a la funcién requerida: creencias como esta han sido usadas por
otros filésofos en sus evaluaciones del escepticismo y son ejemplos de ellas: “Aqui hay una
mano”, “Aqui hay un sobre”, (estas dos dichas por Moore en conferencias bajo condiciones
de visibilidad 6ptimas para todo el auditorio), etc.

El escéptico continia su examen y, mediante la introduccion de las hipétesis
escépticas, concluye que estas creencias paradigmaticas y las del mismo tipo —es
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decir, las del conjunto representado— estan injustificadas, en tanto que para saberlas
requerimos estar en posicion de descartar ciertas hipétesis escépticas.
El argumento puede resumirse asi:

Argumento 1

(1) Para evaluar las creencias, es menester identificar un modo de realizar una
evaluacion de conjuntos de creencias que sea razonable.

(S1) La evaluacion de las creencias no puede hacerse de una en una pues es una
tarea infinita.

(2) Las creencias acerca del mundo externo tienen como fuente a los sentidos y,
con base en esto, constituyen un conjunto identificable.

(3) Enesteconjunto, hay creencias paradigmaticas que son los mejores ejemplares
que los sentidos pueden ofrecernos.

(4) Sielresultado de la evaluacion de las creencias paradigmaticas arroja que no
constituyen conocimiento, entonces ninguna otra creencia acerca del mundo
externo constituye conocimiento.

(5) No tenemos conocimiento de las creencias paradigmaticas.

(S5) Saber las creencias paradigmaticas requiere estar en posicion de descartar
hipotesis escépticas y no estamos en posicion de hacerlo.

(6) Ninguna otra creencia acerca del mundo externo constituye conocimiento.

Dos supuestos clave en este argumento son los siguientes: primero, la aceptacion
de la agrupacion de las creencias en conjuntos; en particular, los conjuntos de
‘creencias acerca del mundo externo” y “creencias que no son acerca del mundo
externo”. Segundo, la aceptacion del mecanismo de representacion que permite
identificar creencias paradigmdticas. Bajo este procedimiento, las creencias
paradigmaticas serian ejemplares representativos en tanto nuestra situacion
epistémica respecto de ellas seria reveladora de nuestra situacion epistémica
respecto del resto de creencias acerca del mundo externo. En particular, si no
sabemos las creencias paradigmaticas, entonces no sabemos el resto de las
creencias acerca del mundo externo.

Notemos que el resultado del examen realizado en el argumento 1requiere de una
consideracion de las creencias en abstracto. En efecto, el argumento solo funciona
si concedemos un tratamiento general de las creencias en el que su contenido basta
para establecer nuestra situacion epistémica respecto de cada una de ellas. De
esta manera, aceptar el argumento requiere conceder que simplemente en vista
de que las creencias del conjunto en cuestion tienen como contenido el mundo
externo podemos inferir algo acerca de nuestra situacion epistémica respecto de
ellas —en particular, por ejemplo, que requieren de algunas otras creencias para
estar justificadas y son, de esta manera, creencias inferenciales, no bdsicas (ver
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Williams, 1996)—. Asi, aceptar el argumento 1 presupone aceptar de la tesis del
realismo epistémico.

2.2. Argumento 2: Los sentidos como fuente de conocimiento

Ahora consideremos un segundo argumento: ante la imposibilidad de evaluarlas una
a una, en la evaluacion que pretende hacer de sus creencias Descartes, comienza
reconociendo que todo lo que ha aprendido viene de los sentidos. Ahora bien, como
todo lo que viene de los sentidos son datos compatibles con una hipotesis escéptica, todo
lo que viene de ellos es compatible con una situacion en la que no conocemos nada
sobre el mundo externo. Asi, surge la pregunta: “;Como podemos conocer algo del
mundo por medio de los sentidos?” (Stroud, 1984, pp. 12-13).8

Sin embargo, para hacer funcionar un desafio al conocimiento del mundo externo
de esta manera, el escéptico requiere una interpretacion especifica de la afirmacion
trivial y ordinaria de que conocemos el mundo por medio de los sentidos. Podemos
interpretar esta afirmacion como una obviedad, al estar de acuerdo con el hecho de que
la informacién sensible es una precondicion causal para la formacion de creencias acerca
del mundo externo. No obstante, establecer esto no equivale a decir nada respecto del
lugar de las creencias acerca del mundo externo en una estructura de la justificacion;
especificamente, no establece que la justificacion de las creencias acerca del mundo
externo sea de naturaleza inferencial —esto es, que dependa de la justificacion de otras
creencias. En otras palabras, es necesario establecer una distincién entre “ser fuente
de conocimiento” —esto es, presentarse en una estructura de la justificacién como
fundamento—y “jugar un papel en la génesis de las creencias” —esto es, desempefar
un rol en su origen. He aqui el argumento escéptico pertinente:

Argumento 2
(7) Formamos creencias acerca del mundo externo por medio de los sentidos.
(8) Sitenemos conocimiento de una creencia por medio de los sentidos, entonces
su justificacion estd basada en ultimas en los sentidos.
(9) Lascreenciasacerca del mundo externo estan justificadas con base en los sentidos.
(10) Siuna creencia esta justificada con base en los sentidos, entonces, respecto de esa
creencia, no estamos en posicion de descartar la hipotesis escéptica pertinente.
(11) Si un conjunto de datos es compatible con el planteamiento de la hipdtesis
escéptica, entonces no constituye conocimiento.
(S11) El conocimiento del mundo externo requiere descartar la hipdtesis escéptica.
(12) Las creencias acerca del mundo externo no constituyen conocimiento.

8  Para examinar otra estrategia escéptica vinculada a la argumentacion cartesiana ver Zuluaga (2021).

74 Estud.filos n.° 67. Enero-junio de 2023 | pp. 65-87 | Universidad de Antioquia | ISSN 0121-3628 | ISSN-e 2256-358X
https://doi.org/10.17533/udea.ef.349444



Contra la naturalidad del escepticismo acerca del mundo externo... :

(13) Por lo tanto, las creencias acerca del mundo externo no tienen una base
aceptable para constituir conocimiento y el conocimiento del mundo externo
es imposible.

La interpretacion de la afirmacion de que conocemos el mundo por medio de los
sentidos como una obviedad es la que establece que la experiencia sensible juega un
rol en la génesis de las creencias. Mas la interpretacion que requiere el escéptico esta
dada por la premisa (8). Dicho de otro modo, el escéptico iguala (a) “El conocimiento
del mundo externo es empirico” y (b) “Toda la evidencia posible es en dltima instancia
sensorial”. La afirmacion (a) se puede interpretar inocuamente de manera que plantea
una condicion causal en la formacién del conocimiento del mundo externo. Empero,
esta interpretacion no parece funcionar como interpretacion de (b), toda vez que en
(b) se impone una estructura de la justificacion del conocimiento que se rastrea hasta
la experiencia sensible. En otras palabras, se importa una estructura de la justificacion
en la que se nos exige que para conocer cosas sobre el mundo a través de los sentidos
es necesario establecer una ruta inferencial que parta desde —o tenga su fundamento
en— el modo como se nos aparecen las cosas, es decir, a partir de datos sensoriales.

A'lo sumo, (a) muestra cierto papel de la experiencia en la evidencia, pero no que
la experiencia es el fundamento, la base justificativa, del conocimiento empirico. Asi,
hay que notar que (b) dice lo mismo que la premisa (9), la cual se infiere de (7) y (8).
Por ende, la consideracion de que las creencias acerca del mundo externo tienen una
naturaleza inferencial, permanece injustificada y es a todas luces controvertida. En este
sentido, responder a la pregunta: “;Qué informacién obtenemos de los sentidos?” no
es algo que pueda hacerse a priori (cf. Williams, 1996).° Este es otro modo de mostrar
que, para poder extraer sus consecuencias, el escéptico impone una interpretacion
fundacionista sustantiva respecto del conocimiento y la justificacion. En esto vemos
nuevamente como se cuela el realismo epistémico.

2.3 Presupuestos de la argumentacion

Cuando se habla de fundacionismo en epistemologia usualmente se lo asocia con una
version sustantiva de esta tesis. Esto a pesar de que puedan distinguirse dos registros

9 Williams ofrece una breve caracterizacion de una vision del conocimiento empirico alterna, a partir de Wittgenstein y Sellars; “al
ser entrenados para aceptar un cierto sistema de juicios (o tal vez varios sistemas relacionados de manera no muy precisa),
también somos entrenados en técnicas para hacer y aseverar juicios. Esto es un asunto causal y cualquier papel que la experiencia
desempefie es causal. Cuando y sélo cuando hemos dominado el sistema estamos en posicion de tratar la experiencia como
evidencia para juicios acerca de como son las cosas objetivamente y de explicar como y por qué ciertas experiencias son
significativas evidencialmente. En otras palabras, somos iniciados en el Sistema de juicios en el que las creencias acerca del
mundo y la evidencia de nuestra experiencia son interdependientes” (1996, pp. 71-72). Cf. Williams (2019); Corti & Cuoto (2018).
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del fundacionismo: uno formal (esto es, aquel que sefiala meramente una estructura
en la teoria del conocimiento), para el cual la justificacién depende de creencias
bésicas, si hemos de evitar el regreso ad infinitum, y otro sustantivo, el cual, ademas de
postular la dependencia justificativa de creencias basicas, plantea aspectos esenciales
de la clase o especie de creencias basicas que la distingue del resto de creencias.
Para la argumentacion que se plantea en lo que resta de esta seccion, el componente
sustantivo del fundacionismo que se presupone en la argumentacion escéptica esta
ejemplificado por el realismo epistémico.

En el fundacionismo que el escéptico cartesiano asume parece claro que, al
cuestionar las creencias del mundo externo, se presupone que hay un conjunto que
es la base a partir de la cual se derivaria el conocimiento del mundo externo. Este
papel fundacional seria ocupado por el conocimiento de los datos de los sentidos.
Esto resulta de asumir que “Toda la evidencia posible es en dltima instancia sensorial”.
En efecto, las condiciones de posibilidad del planteamiento de que “Toda la evidencia
posible es en ultima instancia sensorial” requieren que se presuponga una distincion
entre un conocimiento que sea inferencial y otro que sea fundacional. Como se ha
tratado de mostrar, el conocimiento que seria inferencial es el del mundo externo y
el que seria fundacional es el de los datos de los sentidos. De aqui que se importe el
realismo epistémico como teoria fundacionista sustantiva. A continuacion se detalla
el argumento.

Por un lado, tenemos que el conocimiento de los datos de los sentidos presuntamente
resiste los embates del ataque realizado a través de las hipotesis escépticas. Por ejemplo,
a diferencia de “Sé que aqui hay una mano”, “Sé que tengo una experiencia de rojo” no
se afectaria por el hecho de que no pueda descartar una hipétesis escéptica. Por otro,
tenemos que “el conocimiento del mundo externo es empirico”, esto es, que se da a través
de los sentidos. Mas el conocimiento de los datos de los sentidos es compatible con
la posibilidad légica insertada a través de la hipotesis escéptica. Asi, ese conocimiento
no determina como ha de ser el mundo; en efecto, se mantiene inalterado tanto si la
hipotesis escéptica es el caso como sino lo es. Por ello, el conocimiento del mundo esta
condenado al fracaso. Esto en tanto que no hay forma de satisfacer el requerimiento
de dar con una inferencia que muestre como desde el conocimiento de los datos de
los sentidos se deriva el conocimiento del mundo externo, lo cual es justamente lo que
el escéptico cartesiano pide.

Empero, notemos que esta argumentaciéon asume compromisos controvertidos.
En efecto, se presupone que las creencias tienen, por su contenido y en abstracto,
un estatus epistémico especificable, lo cual equivale a comprometerse con un
fundacionismo sustantivo seguin el cual “nuestras creencias se organizan a si mismas en

10  Siguiendo una caracterizacion que propone Tomasini, basicamente los datos de los sentidos se caracterizan por “(a) ser entidades
epistémicamente simples; (b) ser entidades particulares o privadas a cada mente; (c) ser esencialmente mentales” (2001, p. 91).
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clases generales segun ciertas relaciones naturales de prioridad epistémica” (Williams,
1988, pp. 418-419). Bajo esta perspectiva, mientras que algunas creencias basicas
gozan de credibilidad intrinseca —es decir, de una credibilidad derivada de su propio
contenido—, la justificacion del resto de creencias es de naturaleza inferencial. Asi,
bajo esta linea argumentativa habria especies epistémicas naturales, esto es, conjuntos
de creencias que, al compartir una cierta propiedad esencial constituyen una especie
epistémica cuya identificacion depende solamente de su contenido. Especificamente,
identificamos dos especies epistémicas: creencias acerca del mundo externo y creencias
acerca de los datos de los sentidos. Resulta claro que esta perspectiva asume que las
creencias se insertan en una estructura de la justificacion objetiva e independiente de
todo contexto. Por ejemplo, “Aqui hay una mano” seria una creencia acerca del mundo
externo y para constituir conocimiento necesitaria de una justificacion de naturaleza
inferencial. Por su parte, “Tengo una experiencia de rojo” seria una creencia sobre
datos de los sentidos y, al ser epistémicamente privilegiada, constituiria por si misma
conocimiento.

Notemos que las relaciones de prioridad epistémica recién detalladas describen
una estructura fundacionista sustantiva particular, en la que el tipo de contenido de
una creencia particular determina la clase a la que pertenece (creencia basica o no).
Ademads, al aceptar la prioridad epistémica desatendemos las condiciones del contexto
de la creencia.

Dado lo anterior, para alcanzar su conclusion, el escéptico cartesiano necesita asumir
el fundacionismo sustantivo bajo la forma del realismo epistémico, el cual supone una
estructura de la justificacion (aspecto epistémico) objetiva (aspecto realista). En este
sentido, si se cree que hay especies epistémicas naturales y relaciones epistémicas
naturales —de nuevo, “naturales” en tanto que describen una propiedad o caracteristica
esencial que da lugar a una determinada especie— entonces hay un compromiso con el
realismo epistémico. Mas, como se introduce injustificadamente el realismo epistémico,
resulta que éste surge de la evaluacion que el filosofo hace del conocimiento del mismo
modo como un conejo surge del sombrero del mago.

2.4. Interpretacion de las premisas del argumento escéptico

Ahora centrémonos en un examen preciso de las premisas del argumento escéptico
presentado al inicio. Comencemos preguntando: ;Cudles son los casos de saber
involucrados en “S sabe que p”? Debido a que evaluar cada una de las creencias resulta
ser una “tarea infinita’, la investigacion se centra en creencias paradigmaticas. En
muchos casos, dichas creencias son afirmaciones mooreanas, esto es, proposiciones
de las cuales ordinariamente no decimos que las sabemos; en efecto, no aseveramos
ordinariamente que sabemos que “Aqui hay una mano” o que “Estamos sentados junto
al fuego”. Podemos comenzar a ver aqui que la rareza de las hipdtesis escépticas se
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‘compensa” de cierto modo con la de los candidatos paradigmaticos elegidos. Solo en
la discusion del escepticismo estas creencias se vuelven objetos de conocimiento
(cf. Williams, 2004a; 2019; 2020). No obstante, las hipotesis escépticas son solo
desafios indirectos de las afirmaciones mooreanas. En cambio, son desafios directos de
los compromisos epistémicos implicitos en las afirmaciones mooreanas. Consideremos
la siguiente situacion:

Alfonso: —Sé que aqui hay dos manos.
Beatriz: —;Cémo lo sabes?
Alfonso: —Porque las veo; o sea, por medio de los sentidos.

Una vez se asevera una afirmacion mooreana, a la pregunta por la base justificativa
se responde remitiendo a los sentidos. Notemos que aqui “sentidos” se toma como
una facultad, es decir, como un modulo o sistema de recoleccion y acumulacién de
informacion. Dos consideraciones al respecto (cf. Williams, 2004a): (1) El médulo (o la
facultad) recoge tinicamente cierto tipo de informacion, es decir, esta atado o limitado
en términos de informacion, ya que sélo recibe informacion de cierto tipo; (2) el médulo
opera con independencia epistémica y semantica de otros médulos, de modo que la
evidencia que recoge da lugar a un estrato de conocimiento auténomo. Bajo esta
perspectiva se ve como las hipotesis escépticas entran en juego. Los sentidos solo
ofrecerian evidencia del fenémeno. Dado que, en esta perspectiva, los sentidos serian
auténomos, el conocimiento de fendmenos seria independiente del conocimiento del
mundo. Ademas, la evidencia de fenomenos subdetermina los hechos del mundo (esto
en tanto que no pueden garantizar que el mundo sea como se nos presenta). Asi, al
tiempo, las hipotesis escépticas (i) determinan los limites de los sentidos como modulos
de informacién y (ii) indican la imposibilidad de cruzar esos limites.

Ahora hay que pasar a discutir las consecuencias epistémicas de la postulacion
de las hipotesis escépticas. Para empezar, respecto de la distincion entre apariencia
y realidad, Williams (1988) plantea que ésta no acarrea por si misma alguna
consecuencia epistémica inmediata, en tanto requiere, ademas, de una manera de
ubicar nuestras creencias en alguno de sus costados. Asi, todavia falta argumentar
como el planteamiento de la brecha légica justifica la prioridad del conocimiento acerca
de nuestra experiencia sobre el conocimiento del mundo externo. En este sentido, la
interpretacion epistémica de la brecha logica entre el conocimiento acerca de nuestra
experiencia y el conocimiento del mundo depende de la asuncion del realismo epistémico
y no en el otro sentido. Williams (1988) plantea:

El hecho, si es un hecho, al que apunta el fildsofo escéptico amenaza con llevar al
escepticismo sélo bajo el supuesto adicional de que conocer cualquier cosa acerca
del mundo depende de la existencia de algin método completamente general
para inferir enunciados acerca del mundo a partir de informacion acerca de la
“experiencia” [...] La ausencia de conexiones logicas claras entre enunciados
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de experiencia y enunciados acerca del mundo objetivo no tiene significado
epistemologico intrinseco (pp. 432-3).

La relacion entre la realidad y la apariencia es simétrica y es por esto que el escéptico
necesita argumentacion adicional que le otorgue a la brecha légica implicaciones
epistémicas; en efecto, “‘que el mundo sea de cierto modo requiere que la experiencia
esté definida de cierto modo, tanto como que la experiencia sea de cierto modo
requiere que el mundo esté definido de cierto modo” (Williams, 1988, p. 433). Asumir
una asimetria en la relacion entre el conocimiento acerca de nuestra experiencia y el
conocimiento del mundo es presuponer, de nuevo, el realismo epistémico. Asi, respecto
de las hipotesis escépticas Williams (1988) plantea:

Sila ausencia de conexiones logicas claras entre enunciados de experiencia
0 “apariencias” y enunciados sobre “el mundo” no tiene un significado
epistemologico intrinseco, tampoco lo tienen las bien conocidas posibilidades
escépticas [...]. Dejando a un lado las presuposiciones fundacionistas, estos
ejemplos se reducen a vividas ilustraciones de la independencia légica de
la informacion acerca del curso de la experiencia y la informacion acerca
del mundo. Ellos cesan de ser argumentos a favor del escepticismo. Dichos
ejemplos comprometen la posibilidad del conocimiento del mundo Unicamente
bajo la condicion de que justificar una creencia acerca del mundo dependa
siempre, en Ultimo andlisis, de derivar dicha creencia a partir de “datos de
experiencia”. Una doctrina general de la prioridad epistémica objetiva es
indispensable (p. 433).

De esto resulta entonces que es la manera en que el escéptico emplea las hipétesis
escépticas en su argumentacion la que hace que arrastren consigo los presupuestos del
realismo epistémico y carguen de consecuencias epistémicas la brecha logica que ilustran.

Respecto del planteamiento de que la prioridad epistémica del conocimiento
de datos de los sentidos sobre el conocimiento de objetos fisicos esta atada al
escepticismo via las hipdtesis escépticas, huelga decir que es algo que otros autores
ya han reconocido (cf. Stroud, 1984). Pero para ellos la brecha légica funciona como
expresion de la asimetria epistémica entre conocimiento de datos de los sentidos y
conocimiento de objetos fisicos. En otras palabras, presuntamente, la forma en que
entran en juego las hipotesis escépticas muestra justamente esta asimetria; empero,
lo que Williams argumenta es que, sin argumentacion antecedente de por qué ésta
deberia ser aceptada, hay que decir que ese tratamiento de las hipétesis presupone
la asimetria. En consecuencia, dado que es menester reconocer que las hipétesis
escépticas ponen de relieve la brecha légica entre apariencia y realidad, y esto sélo es
hacer un punto légico, no tenemos un argumento que justifique como a partir de ello
podriamos obtener una conclusion epistémica.
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;Qué hemos hecho hasta aqui? En §2, de manera novedosa, hemos detallado dos
argumentos del que se vale el escéptico cartesiano para llegar a su conclusion, a saber,
el de las creencias paradigmaticas y el de los sentidos como fuente de conocimiento.
Hemos ademds argumentado que los dos argumentos sélo son exitosos en la medida en
que se acepte la tesis del realismo epistémico. Asi, hasta aqui hemos profundizado
en la comprension de la manera en que el argumento escéptico cartesiano se
compromete con el realismo epistemoldgico.

3. Wittgenstein y el realismo epistémico

El objetivo de la siguiente seccion es mostrar como la argumentacion wittgensteiniana
respecto de la duda como practica intersubjetiva favorece la argumentacion en contra
del realismo epistémico. En este sentido, lo que se muestra es la importancia y el
alcance de la aceptacion de la idea de que evaluar una creencia implica sensibilidad
al contexto vy, por ello, una sensibilidad a los intereses desplegados en el juego de
lenguaje. Esto permite comprender la manera en que podemos considerar que tenemos
conocimiento.

En Sobre la certeza Wittgenstein realiza un trabajo de aclaracion conceptual
concerniente principalmente a tres conceptos: duda, saber y certeza. Dicho trabajo
esta motivado en parte por la respuesta mooreana al escéptico. En lo que respecta
a la duda, hay dos aspectos que debemos observar en torno a las relaciones entre
esta, por un lado, y el conocimiento y la certeza, por otro. Primero, la duda es la
contracara del conocimiento; es decir, las proposiciones que podemos poner en duda
son también proposiciones susceptibles de ser conocidas. Segundo, de la imposibilidad
de poner en duda una cierta proposicion en un contexto, Wittgenstein plantea que
dicha proposicion en ese contexto “viaja por fuera de la ruta de toda investigacion”.
Examinemos lo siguiente:

Siobedeces la orden “Traeme un libro” es del todo posible que debas investigar si
lo que ves alli es realmente un libro, pero entonces sabes bien lo que se entiende
por “libro”; y si no lo sabes, puedes consultarlo —pero entonces, deberds saber
sin duda lo que significa otra palabra. Y que una palabra signifique tal y tal, que
se use de tal manera y de tal otra es, nuevamente, un hecho de experiencia como
el de que aquel objeto sea un libro.

De modo que, para poder obedecer una orden ha de haber un hecho de
experiencia sobre el que no tengas dudas de ningun tipo. En efecto, la duda
descansa sélo en lo que esta fuera de duda.

Pero, dado que un juego de lenguaje consiste en diversas acciones repetidas a lo

largo del tiempo, parece que no es posible decir de ningun caso individual que,
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para que haya un juego de lenguaje, tal y tal cosa ha de estar fuera de duda,
aunque pueda decirse que, por regla general, un juicio empirico u otro debe estar
fuera de duda (OC §519).

Hay proposiciones que por su rol en juegos especificos son certezas o, como se
han llamado por la metafora que Wittgenstein introduce, “proposiciones bisagra™,
esto es, proposiciones que posibilitan cada juego de lenguaje. Hay que anotar que
las condiciones de posibilidad de cada juego son objetivas y especificables segun el
caso. Ademas, estas condiciones se caracterizan porque no pueden manipularse sin
dar al traste con las practicas que constituyen el juego (cf. OC §343). Un ejemplo de
lo anterior es la proposicion “La Tierra ha existido durante mucho tiempo”, puesta en
relacion con los datos historicos en el marco de una investigacion en historia. Dicha
proposicion se encuentra a la base de toda investigacion historica, en tanto que, al
ponerla en duda, dejarian de tener sentido los resultados de la investigacion. Asi, bajo
este marco, cuestionar esa proposicion implica dejar de hacer investigacion histérica,
esto es, dejar de jugar los juegos de lenguaje asociados con esta practica investigativa
particular (cf. OC §§182-188).

Bajo esta linea podemos comenzar a plantear un rechazo del realismo epistémico.
En efecto, de la independencia entre los juegos de lenguaje (o de los contextos) se
sigue que los resultados que obtengamos en uno de ellos no afectan las relaciones que
establecemos en otros. Entonces, si el planteamiento escéptico se da en un contexto
filoséfico especifico, con sus necesidades metodoldgicas particulares, los resultados
que se obtengan en este juego no tienen consecuencias importables a cualquier otro
juego ni para todo uso de cierto concepto. Asi, de que no podamos saber la falsedad
de, por ejemplo, “La Tierra ha sido creada hace cinco minutos con evidencia engafiosa
acerca de su antigliedad” en el contexto filosofico, no se sigue lo mismo para el resto
de los contextos; en efecto, el sentido de dicha proposicion y su relacion con el resto de
las proposiciones se ha de estipular sélo dentro de los juegos especificos particulares.
Mientras “La Tierra ha existido durante muchos afos” funciona como una proposicion
bisagra en los juegos de investigacion histérica, en la investigacion filosofica del
escéptico esta proposicion asume nuevas relaciones, con relacion a otras proposiciones
bisagras y otras necesidades metodologicas. Ahora bien, tras la consideracion de la
independencia y simetria de los contextos estd el pensamiento de que una proposicion
en abstracto y segun su contenido no determina nada acerca de su estatus epistémico.
Wittgenstein dice:

11 Ver, por ejemplo, Coliva (2016); Pritchard (2021). Hay algunos planteamientos criticos de las epistemologias de bisagras. Por ejemplo,
Piedrahita (2021) considera que versiones como las de Pritchard y la de Coliva no responden apropiadamente a un desafio relativista.
Por su parte, Williams (2019) argumenta desde otro punto de vista segin el cual estas epistemologias han hecho una interpretacion
debilitada de Wittgenstein, en la medida en que plantean que la actitud doxastica apropiada que tenemos hacia las proposiciones
bisagra es algo mas débil que la actitud de saber. Asi, no han hecho suya propiamente la leccion wittgensteiniana de que sabemos
proposiciones bisagras. Respecto de la pregunta por la justificacion de las proposiciones bisagra, ver Gomez Alonso (2019).
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Que tengo dos manos es, en circunstancias normales, algo tan seguro como
cualquier cosa que pudiera aducirse como evidencia al respecto.

Esa es la razon por la que no puedo considerar el hecho de que veo dos manos
como una evidencia de ello (OC §250).

Aqui Wittgenstein esta mostrando que, en las condiciones en las que Moore
lo plantea, “Aqui hay una mano” se presenta como un juicio terminal o como una
proposicion bisagra. En efecto, en la estructura inferencial de este contexto no hay
nada adicional que pueda citarse a su favor como un fundamento. No obstante, un
cambio de contexto puede alterar el rol de la proposicién. Supongamos que a la seccion
de reparacion de mufiecos de una jugueteria llega una bolsa con las partes de varios
mufiecos y a los reparadores les encargan la tarea de rearmar los juguetes. Bajo estas
condiciones, podemos determinar un sentido distinto y didfano para la proposicion en
cuestion; en efecto, resulta perfectamente plausible que, tras ponerse en la labor de
clasificar las partes de los juguetes rotos, uno los reparadores le diga al resto mientras
sostiene una manito: “Aqui hay una mano”. A su vez, de haber planteado este personaje
que sabe que alli hay una mano, podria perfectamente inquirirse por la justificacion
de su afirmacion, a lo cual él podria plantear, por ejemplo, que lo sabe por el modo en
que estan dispuestos los dedos (lo cual descarta que la parte sea una pierna). Con esto
se estd apuntando, una vez mas, a la consideracion de que una proposicion no tiene
un rol epistémico definido Unicamente a partir de su contenido. También desde otro
punto de vista puede realizarse la misma observacion. Atendiendo a consideraciones
en torno a la posibilidad de cometer un error, Wittgenstein plantea:

Podriamos, pues darle la razon a Moore si lo interpretaramos del siguiente modo:
una proposicién que dice que hay un objeto fisico puedo ocupar el mismo lugar
légico que una proposicién que dice que aqui hay un punto rojo (OC §53).

Es clarisimo que la argumentacion de Wittgenstein permite rechazar la particion de
las creencias entre creencias acerca del mundo externo y creencias de datos de los sentidos,
la cual estd presupuesta por el realismo epistémico. Ahora bien, especificamente, si
alguien esta o no en capacidad de equivocarse, de cometer un error, no es algo que se
determina por la certeza o seguridad que ese individuo siente respecto del contenido
en consideracion, sino que es algo que se establece objetivamente (cf. OC §16). Lo
importante para determinar si hay conocimiento es el estatus epistémico del sujeto,
es decir, su posicion frente a la posibilidad de dar una justificacion y, en general, su
posicion respecto de la posibilidad de cometer un error (cf. Williams 2004b). Si el
analisis presentado antes concerniente a “Aqui hay una mano” es acertado, es decir,
si resulta verosimil que en ocasiones puede funcionar como una proposicion bisagra
(aunque en otras no), entonces no hay razén en abstracto para considerar una prioridad
epistémica en lo que a creencias acerca de nuestra experiencia (o acerca de datos de
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los sentidos) se refiere. Asi, en ocasiones “Aqui hay una mano” puede ser tan cierto
como “Percibo una mancha roja”, en el sentido en que segun como se articula en un
contexto, estas proposiciones toman la forma de juicios terminales o proposiciones
bisagra (cf. Williams, 2020; 2019).

A su vez, un aspecto de las practicas que hay que notar y que viene asociado con
el planteamiento del significado como uso, es la invitacion a fijarse en el aprendizaje
de las palabras. Esta remision a las practicas puede verse como un modo util de caer
en cuenta de que el realismo epistémico no es incontrovertible y podemos, en efecto,
abordar el asunto de la certeza desde otro punto de vista, esto es, uno que tenga en
cuenta consideraciones en torno al lenguaje. Remitir a los usos de las palabras nos
permite percatarnos de que el modo en que los aprendemos, un modo que es publico,
intersubjetivo y normativo, no se basa en una distincion particular entre conocimiento
matematico, conocimiento experiencial o conocimiento de objetos fisicos. Dicho de otro
modo, si bien los mecanismos involucran las particularidades de cada practica, en ello no
se remite a algo que, por decirlo de algin modo, el individuo “descubre” para si mismo,
algo como un estado mental particular o a algo que reside en el propio contenido de la
proposicion considerado en abstracto. Aprendemos a usar enunciados matematicos,
acerca de datos de los sentidos o acerca de objetos fisicos de la misma manera, en
los mismos contextos y no de un modo especifico que singularice y excluya otro tipo
de enunciados. En este sentido, la distincion entre tipos de conocimiento es algo que
aplicamos tras haber aprendido a usar las proposiciones en contextos y para ciertos
propositos; por ejemplo, cuando hacemos filosofia. Al respecto, la consideracién de
las posibilidades de error al formular enunciados resulta ilustrativa:

Comparalo [“Tengo dos manos’] con 12 x 12 = 144. En este caso tampoco podemos
decir “quizas”. Puesto que, en la medida en que esta proposicion descansa en
el hecho de que no contamos mal ni nos equivocamos y en el de que nuestros
sentidos no nos engafan al calcular, ambas proposiciones, la aritmética y la
fisica, se encuentran al mismo nivel.

Quiero decir: el juego de la fisica es tan seguro como el de la aritmética. Pero
esto puede ser malentendido. Mi observacion es una observacion ldgica, no una
observacién psicologica.

Quiero decir: quien no se maraville de que las proposiciones aritméticas (por
ejemplo, la tabla de multiplicar) sean “absolutamente” ciertas, ;por qué habria
de asombrarse de que también lo sea la proposicion “Esta es mi mano™? (OC
§§44T-448).

A partir de lo planteado, cometer un error deja de ser algo que suceda simplemente
segun la posibilidad logica bajo consideracion. Remitir al aprendizaje de las palabras y
al significado de las oraciones permite ver que los juegos de lenguaje requieren como
condicion de posibilidad que aquello de lo que se habla sea conocido y reconocido en
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cada ocasion; por ejemplo, que estemos en capacidad de reconocer una silla, un dolor
o el nimero 2 para poder si quiera entrar en juegos que involucren objetos externos,
percepciones o numeros. Este reconocimiento es un requerimiento basico si hemos de
seguir en un determinado juego de lenguaje y, en tanto sea asi, para determinados juegos
de lenguaje se excluye la posibilidad de cometer un error con la misma inexorabilidad en
el caso de la existencia de una silla que en el caso en el que 5 + 4 = 9 (cf. OC §§455-457).

Todo lo anterior ha tenido como objeto plantear que el sentido de una proposicion
debe ser examinado en asociacion con formas de vida especificas, pues son estas las
que permiten que las proposiciones tengan un lugar en la constitucion del juego. En
particular, esta asociacion pone la proposicién en relacién con otras proposiciones
involucradas y determina el papel que ella ha de desempefar. Esto es lo que se ha
mostrado para el caso de “Aqui hay una mano”: segun un contexto especifico dicha
proposicion puede o no ponerse en relacion con practicas como la de la duda o la del
conocimiento. En consecuencia, lo que se estd planteando es que no hay algo como
“hechos naturales epistémicos” por si solos que el filésofo pueda leer para darle un
lugar a alguna proposicion y determinar de este modo la posibilidad de saberla, ponerla
en duda o situarla en una estructura de justificacion.

Paralelamente, la resolucion de una duda activa un proceso que llamamos
“‘investigacion”, y ésta no es otra cosa que otra practica humana. De este modo,
podemos ahora plantear que la observacion de Williams respecto a la estipulacion
de un meta-contexto disciplinario que determina la posibilidad de una investigacion
constituye la otra cara de la observacion de que la duda a su vez presenta un conjunto
de condiciones que la posibilitan. Toda bisqueda, toda investigacion, responde a una
duda que la activa y que ademas le otorga un sentido, una cierta orientacion y unos
parametros en los cuales ha de tratarse. De esta manera, podemos pensar que hay una
correspondencia entre las condiciones que dan lugar a una duda y el marco en el que se
inscribe una investigacion; después de todo, este modo de plantear las cosas permite
detallar las particularidades del contexto del epistemologo, el cual se posibilita s6lo
cuando se acepta una duda que responde a los mecanismos del realismo epistémico."

4. Conclusion

A la luz del problema escéptico trazado desde el argumento de la ignorancia, nuestro
objetivo ha sido profundizar la idea de que el escepticismo no resulta tan natural
o intuitivo como parece. En efecto, para poder sacar adelante su investigacion, el

12 Se ha ofrecido hasta aqui una interpretacion verosimil de las observaciones de Wittgenstein en Sobre la certeza, principalmente.
Esta interpretacion esté en linea con la que ha defendido en los Gltimos afos Williams (2007; 2019; 2020). Sin embargo, no es
la Gnica epistemologia basada en una interpretacion de Wittgenstein. Las llamadas “epistemologias bisagra” son un ejemplo de
posturas que realizan interpretaciones alternativas (cf. Coliva, 2016).
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escéptico requiere del compromiso con una versién sustantiva del fundacionismo,
bajo la forma del realismo epistémico. Este compromiso permanece injustificado vy,
siendo asi, no es necesario que asintamos completamente a él.” Si bien las hipotesis
escépticas se planteaban con fuerza como pertinentes para establecer la posibilidad
de conocimiento, se ha recalcado con Williams que una interpretacion alterna de ellas
les otorga un lugar como ilustracion de las premisas logicas que concluyen con la
postulacion de una brecha entre lo que se nos aparece como fenémeno y la realidad.
Mas solo en la medida en que se adopta el realismo epistémico puede la tesis de la
brecha logica cargarse de implicaciones epistémicas y esto es algo que no estamos
forzados a aceptar irrestrictamente. A este respecto, un aporte central de este texto
es identificar en dos estrategias argumentativas del escéptico cartesiano los modos
como se presupone la tesis del realismo epistémico.

Por otro lado, se han mostrado algunos lugares en los que Wittgenstein hace ver que
suscribir su tesis del significado como uso implica una consideracion de las practicas
como el lugar del sentido para las expresiones del lenguaje. En esta medida, hay unas
condiciones que posibilitan nuestras practicas lingtiisticas, pero dichas condiciones no
pueden ponerse en duda sin dar al traste con las practicas que sustentan. Al tiempo,
se ha reconocido que la tesis de la irreductibilidad de los juegos situa los contextos
en relaciones simétricas e independientes, de modo que lo que sucede en un juego
no tiene implicaciones légicas en otro. El siguiente paso argumentativo que se ha
esbozado consiste en hacer explicita la argumentacion wittgensteiniana relativa a las
condiciones que posibilitan los casos en que se cometen errores. Esto permite mostrar
como la comprension de este mecanismo arroja luces criticas sobre la particién de
nuestro conocimiento segun su contenido en conocimiento acerca del mundo externo
y conocimiento acerca de nuestra experiencia, y que asume que este Gltimo es el
depositario de la certeza.™
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Resumen: El abordaje kantiano del sentimiento de lo sublime en la Critica de la Facultad
de Juzgar se fundamenta en un antagonismo entre la imaginacion y la razén. En vistas
de comprender este conflicto bajo nuevas coordenadas conceptuales, y persiguiendo un
triple interés exegético, estético y politico, el presente texto busca desarrollar el cardcter
brutal propio de la dinamica conceptual desplegada en tal abordaje. Reconstruyendo el
itinerario kantiano a partir de las incidencias del término Gewalt, bajo un brutalismo de lo
sublime se indaga tanto la violencia que la imaginacion experimenta en la determinacién
matematica de lo sublime como el poder que la razon detenta de acuerdo con la
determinacion de lo sublime dindmico. Asi, bajo tal perspectiva, la violencia, el poder
y la impotencia subjetiva apareceran como caracteres constitutivos de la génesis del
sentimiento de lo sublime dentro del horizonte de la filosofia trascendental.
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Abstract: The Kantian approach to the sublime in the Critique of the Power of Judgment
is based on an antagonism between two faculties, Imagination and Reason. In order
to understand this conflict under new conceptual coordinates, and pursuing a triple
exegetical, aesthetical and political interest, the aim of the present paper is to develop
the brutal character proper to the conceptual dynamics deployed in such an approach.
Reconstructing this mouvement from the incidences of the term Gewalt, under a brutalism
of the sublime, we focus on the inquiry of the violence that the Imagination experiences
in its mathematical determination and, on the other hand, of the power that Reason holds
according to the dynamic determination of the sublime. Thus, under such a perspective,
violence, power and subjective impotence will appear as constitutive characters of the
genesis of the feeling of the sublime within the horizon of transcendental philosophy.

Keywords: brutalism, violence, power, sublime, Gewalt, Kant

David Antonio Bastidas Bolaos: fildsofo de la Pontificia Universidad Javeriana
(Bogota), Becario Erasmus Mundus+ del programa de Master Europhilosophie (Praga,
Barcelona, Toulouse). Actualmente se encuentra realizando su primer afio de doctorado
en la Universidad Bordeaux-Montaigne, Francia. Sus intereses de investigacion son:
idealismo aleman (Kant, Hegel), filosofia francesa contempordnea (Deleuze, Derrida,
Foucault), filosofia moderna (Descartes, Spinoza), estética y filosofia politica.

ORCID: 0000-0002-9681-1371

()

Check for
updates

90 Estud.filos n.° 67. Enero-junio de 2023 | pp. 89-110 | Universidad de Antioquia | ISSN 0121-3628 | ISSN-e 2256-358X
https://doi.org/10.17533/udea.ef.349343


https://orcid.org/0000-0002-9681-1371
https://crossmark.crossref.org/dialog/?doi=10.17533/udea.ef.349343&domain=pdf&date_stamp2022-07-29

Hacia un brutalismo de lo sublime. Violencia y poder en la Analitica... :

1. Introduccion’

Desde Pseudo-Longino, pasando por Boileau y Burke, la reflexion filosofica sobre
lo sublime ha considerado este fenomeno principalmente desde perspectivas
como la retdrica y la estética. Lo sublime, aquella instancia sinénimo de “altura”
o0 “elevacion”, asociada comunmente a las nociones de éxtasis, grandeza, terror,
sobrecogimiento o maravilla, refiere histéricamente, como sefiala Robert Doran,
tanto a un discurso especifico, la teoria de la sublimidad, como a una experiencia
precisa, la de la trascendencia (Doran, 2015). Uno de los puntos mds importantes en
la reflexion de esta dimension estética de lo sublime corresponde al andlisis que Kant
lleva a cabo en la Critica de la facultad de juzgar.? En los §23-29 de la “Analitica de lo
sublime” Kant aborda este fenémeno considerandolo como un sentimiento particular,
sentimiento de placer negativo cuya génesis se encuentra en la representacion de un
objeto excesivamente grande o poderoso. Este abordaje descubrird en el fundamento
de tal sentimiento un conflicto entre la imaginacion y la razon: lejos de representar
un armonico acuerdo entre las facultades, la génesis del sentimiento de lo sublime
radicard en la inherente inadecuacion e impotencia de las capacidades de la imaginacion
respecto a las exigencias de la razon. Con vistas a comprender este conflicto bajo nuevas
coordenadas conceptuales, el presente texto busca explorar el andlisis kantiano de
lo sublime a través de la apelacion a un brutalismo® propio a la dindmica conceptual
desplegada a partir de este sentimiento. Bajo tal rétulo proponemos un andlisis de
un doble movimiento complementario por medio del cual Kant caracteriza el acuerdo
de facultades en lo sublime. Partiendo de una determinacion del cardcter “brutal” de
tal acuerdo, analizaremos, siguiendo la pista de las apariciones del término Gewalt en la
‘Analitica de lo sublime”, de un lado, la violencia que la imaginacion experimenta
en la determinacion matematica de lo sublime y, de otro lado, describiremos el poder
que larazén detenta de acuerdo con la determinacion de lo sublime dinamico. Asi, bajo
un brutalismo de lo sublime pretendemos encaminarnos hacia una comprension en

1 Queremos expresar aqui nuestra gratitud al profesor Sacha Carlson por su acompafiamiento en la concepcion deeste texto.
Asimismo, queremos agradecer al equipo profesional de Charles University en el marco del programa de Master Erasmus Mundus
Europhilosophie por la calurosa acogida durante la cual este texto fue desarrollado.

2 Utilizamos, principalmente, la traduccion castellana de Pablo Oyarzan Critica de la facultad de juzgar (1992). Tenemos en
cuenta ademas la edicion critica de las obras completas editadas por la Academia de Ciencias de Berlin Kants Werke. Akademie
Textausgabe. Sin indicacion alguna, seguimos la traduccion de Oyarzdn. Para la citacion sefialamos, en cada caso, KU seguido
del volumen de la Akademieausgabe en nimeros romanos, el nimero de pagina de esta edicion y, separado por un punto y coma,
la paginacion B indicada en la edicién de Oyarzan.

3 Introducimos el término “brutalismo” tomandolo en préstamo de la Arquitectura. La determinacion de la relacion entre el movimiento
brutalista y lo sublime kantiano excede los limites de este texto. Una determinacion de las relaciones entre la estética kantiana y
la arquitectura ha sido desarrollada por Paul Guyer en su articulo Kant and the Philosophy of Architecture (Guyer, 2011). En lo
que respecta a nuestro texto, la introduccion de este término responde Unicamente a una resonancia de vocabulario. Sobre la
determinacion de los rasgos principales del movimiento brutalista puede consultarse el famoso ensayo de Reyner Banham The
new Brutalism (Banham, 1955), asi como su obra pionera The new brutalism: ethic or aesthetic (Banham, 1966).
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que prima el conflicto, la fuerza y el diferendo en la génesis de tal sentimiento dentro
del horizonte de la filosofia trascendental.

2. Breve recapitulacion del interés contemporaneo en lo sublime
kantiano

Dentro de la tradicién de la filosofia contemporanea, la recepcion de la “Analitica de
lo sublime” ha recibido numerosos tratamientos. En primer lugar, el interés exegético
se ha concentrado en su mayor parte en la determinacion de la relevancia sistematica
del andlisis kantiano. En este sentido, Gerard Lebrun en su monumental ensayo de
1970 Kant y el final de la metafisica interpreta lo sublime a partir de la afinidad
originaria que yace, a su parecer, entre la imaginacion y la razén, constituyendo el
sentimiento de lo sublime la experiencia de una asonancia y un pacto entre la imagen
y la idea, o sea, entre la sensibilidad y la totalidad ontoldgica (Lebrun, 2008). Por
otro lado, cabe resaltar el comentario pionero de Paul Crowther The Kantian sublime:
from morality to art en donde se explora los vinculos que Kant establece entre la
moral y la estética, buscando, en tltima instancia, establecer lo sublime como un
concepto viable para una ampliacion del significado de la cultura (Crowther, 1989).
Mds recientemente, Henry Allison, en su Kant’s theory of taste (Allison, 2001) y Alexis
Philonenko, en su Commentaire de la Critique de la faculté de juger (Philonenko,
2010), desarrollan una interpretacion de lo sublime a partir de la tension que tal
instancia supone respecto a los principios sistematicos sobre los que se estructura
la Critica de la facultad de juzgar.

En segundo lugar, lo sublime kantiano ha sido el objeto de un rico interés estético.
En este punto, la principal preocupacion de los autores ha girado en torno a establecer
un didlogo entre el andlisis kantiano, la produccién artistica y las categorias estéticas
que derivan de este encuentro. En esta linea encontramos, por ejemplo, el trabajo de
Jacques Derrida quien, en la cuarta seccion del primer estudio de La vérité en peinture,
reconstruye lo sublime a partir de la categoria de “colosal’, exceso y desembocadura
de la facultad del juicio considerada bajo el modelo del parergon (Derrida, 1978).
Cabe mencionar también la publicacion de Du sublime (Courtine & Deguy, 1988),
obra colectiva que, reuniendo textos de Philippe Lacoue-Labarthe, Jean Luc Nancy,
Jean Francois Lyotard, entre otros, explora lo sublime a partir de la categoria de
“presentacion”, confrontando la argumentacion kantiana con la produccion artistica
del siglo XX y con problematicas propiamente historicas, comunitarias o teoldgicas.
En todo caso, quizas el mas famoso exponente de este interés estético sea Lyotard
mismo. Su trabajo no solo considera lo sublime como un modelo tedrico privilegiado
para comprender las vanguardias artisticas del siglo XX en L'inhumain (Lyotard, 1988),
sino que implica también una original interpretacion del texto kantiano en las Lecons
sur fanalytique du sublime (Lyotard, 1991). La influencia de tal interés persiste en la
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actualidad, en particular, en la obra de Crowther The Kantian aesthetic: from knowledge
to the Avant-Garde (Crowther, 2010).

La dimension politica ha sido, a su vez, otro eje de reflexion en torno a lo sublime
kantiano. La posibilidad de fundar una vision ético-politica basada en el modelo de lo
sublime emerge, en primera instancia, con el rechazo que expresan en este respecto
tanto Lyotard como Hannah Arendt, respectivamente en el “post-scriptum” a Le
postmoderne expliqué aux enfants y en las Lectures on Kant's political philosophy.
Si bien Lyotard y Arendt entienden la dimension politica de lo sublime principalmente
a partir del terror, la guerra o el sacrificio (Arendt, 1992; Lyotard, 1993), el reciente
trabajo de distintos autores trata de forjar, al contrario, una politica de lo sublime,
vision de un sublime que, “en lugar de ser aterrador, nos brinde la oportunidad de
imaginar radicalmente el mundo de nuevo” (Wittingslow, 2021, p. 34; la traduccion es
del autor). En este sentido encontramos los esfuerzos de Jacques Ranciére y Michael
Shapiro, autores que, partiendo de la ruptura estética que supone lo sublime, tratan de
encontrar en tal discordia la apertura a nuevos modos de distribucion de lo politico. Asi,
Ranciére encuentra en lo sublime un punto de quiebre estético del sensus communis de
la sociedad, quiebre que podria servir como modelo para una nueva distribucién de las
posiciones de la élite burguesa y del proletariado (Ranciere, 2004; 2011). Por su parte,
Shapiro explora en The political sublime la articulacién de una posicion estética que
pueda captar las implicaciones politicas de los acontecimientos catastréficos, posicion
que desemboca en “una sensibilidad ético-politica que reconoce la fragilidad de nuestra
comprension de la experiencia y exige el compromiso con un mundo pluralista en el
que lo comdn (the in-common) debe ser continuamente negociado” (Shapiro, 2018, p. 2;
la traduccion es del autor).

Nuestro texto busca insertarse en la interseccion de este panorama intelectual.
Buscamos desarrollar una lectura de la “Analitica de lo sublime” que subraye el caracter
brutal que pervive en la génesis de tal sentimiento, andlisis que persigue un triple
interés exegético, estético y politico. Asi, en primer lugar, la dinamica conceptual de este
sentimiento sera reconstruida a través de la incidencia de un término clave en el analisis
kantiano, a saber, la nocion de Gewalty su influencia en la caracterizacion del acuerdo
entre laimaginacion y la razén. Haciendo énfasis en la polisemia de tal término," bajo la
categoria de brutal reagrupamos tanto la violencia que la imaginacion experimenta al
momento de comprehender o resistir o absolutamente grande como también el poder
que la razon ejerce sobre la imaginacion, poder cuyo correlato politico, como veremos,
serd encarnado por la cultura. En este respecto, nuestro articulo expande una linea

4 Recordemos que en aleman Gewalt puede designar tanto la violencia como el poder. De un lado, Gewalt refiere a la violencia en
el sentido de una fuerza fisica que obliga a alguien a hacer algo en contra de su voluntad. Asi encontramos expresiones como
“mit Gewalt” (por fuerza / a la fuerza / con violencia), “Gewalt anwenden” (recurrird la violencia). Por otro lado, Gewalt refiere
al poder en sentido politico, asi el poder legislativo es llamado “gesetzgebende Gewalt”, mientras que el poder judicial aparece
como “richterliche Gewalt”.
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de indagacion que, inspirada en parte por la interpretacion de Lyotard, ahonda en las
consecuencias estético-politicas del conflicto inherente al acuerdo de facultades en lo
sublime (Huhn, 1995; Pachilla, 2020).

3. Hacia una determinacion de la dimension brutal de lo sublime

La representacion de lo sublime, al igual que la representacion de la belleza, corresponde
a un juicio de la facultad de juzgar estética. En este sentido, nos dice Kant, lo bello y
lo sublime placen por si mismos, constituyendo ambos juicios de reflexion en que la
satisfaccion estd ligada a la presentacion (Darstellung) de un concepto indeterminado,
sea este del entendimiento (belleza) o de la razon (sublime). En ambos casos esta
presentacion es llevada a cabo por la imaginacion en tanto facultad de presentacion
(Vermégen der Darstellung), facultad que forja en cada instancia un acuerdo
determinado. De ahi que los juicios sobre lo bello o lo sublime sean singulares y, sin
embargo, pretendan una validez universal, si bien restringida al sentimiento subjetivo de
placer y no a un conocimiento objetivo del objeto. No obstante, las diferencias entre lo
belloy lo sublime son evidentes. Lo bello de la naturaleza concierne a la forma del objeto,
forma que consiste en una cierta limitacion; lo sublime, por su parte, “se hallara en un
objeto desprovisto de forma, en la medida que es representada la ilimitacion en él o bien
acausa de él, afiadiéndosele, empero, el pensamiento de su totalidad” (KU: Ak. V, 244; B
75). Larepresentacion de lo bello se enlaza, asi, primariamente con la cualidad, mientras
que la representacion de lo sublime implica preeminentemente la cantidad. Es por ello que
la modalidad del sentimiento de placer difiere entre estas dos dimensiones. Sien lo bello
se encuentra un sentimiento de promocion de la vida (Beférderung des Lebens) basado
en el quehacer de una imaginacion ludica (spielenden Einbildungskraft), en cambio, la
satisfaccion de lo sublime corresponde a un placer que surge solo indirectamente,
de modo tal que se produce por medio del sentimiento de un refrenamiento (Hemmung)
momentaneo de las fuerzas vitales y, en seguida, de una, un tanto mas fuerte, efusion
de tales fuerzas. Si la imaginacion juega espontaneamente en la representacion de lo
bello, en lo sublime su quehacer se marca de seriedad (Ernst). De ahi que, lejos de
constituir un atractivo para el animo, lo sublime constituya un movimiento de vaivén
(atraccion y repulsion) que engendra un placer negativo, o lo mismo, una admiracion
bajo la modalidad del respeto: “la complacencia en lo sublime contiene menos un placer
positivo que una una admiracion [Bewunderung] o respeto [Achtung], esto es, algo que
merece ser denominado placer negativo” (KU: Ak. V, 245; B 76).

Quizas la diferencia mas importante entre lo bello y lo sublime se halla del lado de
la conformidad a fin (Zweckmdpigkeit). Si en la belleza el objeto de reflexion aparece
como si estuviera predestinado a nuestra facultad de juzgar, conforme a fin en su mera
forma, por otro lado, el sentimiento de lo sublime es despertado por la consideracion
de un objeto cuya forma aparece completamente contraria a nuestra facultad de
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juzgar. A la forma de tal objeto Kant la llama “zweckwidrig’ o sea, se trata de una forma
opuestay adversa a la finalidad de nuestra facultad de juzgar, “anti-final” podria decirse,
forma en todo caso inadecuada (unangemessen) a nuestra facultad de presentacion
y —este nos parece ser el pasaje clave en la presentacion de lo sublime en el §23— que
aparece “por decir asi, brutal [gewalttdtig] para la imaginacion” (KU: Ak. V, 245; B 76; la
traduccion y subrayado son del autor). Asi, si lo bello consiste en un [udico acuerdo de
la imaginacion y el entendimiento, lo sublime, por su parte, corresponde a un acuerdo
que, haciendo énfasis en la mencionada cita, puede ser calificado de brutal: brutal en
tanto se trata aqui, como veremos, de una violencia demasiado grande que una facultad
estd obligada a experimentar en provecho del poder que la otra ejerce.

Convencionalmente gewalttdtig es traducido por “violento”, siendo un derivado de
Gewalt. Mas, un andlisis cuidadoso de las posibilidades de traduccién de tal término
nos permite apreciar que gewalttdtig puede ser entendido en castellano también como
“brutal’, en el sentido de un acto que se califique como brutal (Langenscheidt, 2018).
;Qué consecuencias implica esto para una lectura de lo sublime kantiano? ;Qué matiz
ganamos con esta traduccion? ;Por qué recurrir a una traduccion no ortodoxa si, de
entrada, “violento” y “brutal” parecen sinénimos? Etimolégicamente “brutal” deriva del
latin brutalis que significa “irrazonable”. Brutalis, a su vez, deriva de brutus que, ademas
de “carente de razon”, significa algo pesado, grande, algo que se mueve tardiamente,
que se impone con fuerza, por la fuerza de su propio peso (Cf. Blanquez Fraile, 1975).
Subrayamos este ultimo sentido. Desde aqui nos encaminamos hacia una comprension
de lo “brutal” apropiada al texto kantiano. Brutal, como traduccion de gewalttdtig, y
desde alli como clave de lectura del término Gewalt en lo sublime kantiano, califica para
nosotros una instancia extraordinariamente grande, pesada, fuerte, e intensa de la que
deriva, reciprocamente, un cierto tipo de violencia y poder. Brutal, entonces, designa
aqui unainstancia cuya grandeza, peso, fuerza o intensidad se imponen violentamente,
acto que, a su vez, instaura un cierto ejercicio de poder unidireccional y unilateral. En
este sentido, consideramos que el vocablo “brutal” captura el sentido polisémico del
término Gewalt (violencia, en sentido fisico, y poder, en sentido politico). Un brutalismo
de lo sublime se encamina, por ende, a la articulacién de la violencia y el poder que
perviven en el andlisis de lo sublime kantiano.

Volvamos al texto kantiano. La contrariedad a fin de lo sublime, deciamos, engendra
una concordia que la imaginacion experimenta como una irremediable violencia.
Mas, ;quién ejerce esta violencia sobre la imaginacion? No hay duda para Kant que
se trata de la razon. Esto se comprende cuando Kant explica que ningun objeto de
la naturaleza puede ser llamado propiamente sublime, puesto que lo auténticamente
sublime se encuentra contenido Unicamente en el animo (Gemiit). Son las ideas de la
razon pues lo propiamente sublime y, si bien no es posible ninguna presentacion que
les sea conforme, estas son incitadas y convocadas al animo en la representacion de
lo sublime, precisamente por la inadecuacion (Unangemessenheit) de nuestra facultad
de presentacion. De ahi que, aun cuando la vision del océano enfurecido sea atroz,
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tal objeto no presenta lo sublime sino por medio de subrepcion, invocando en todo
caso las ideas de la razén como un poder que se impone sobre las capacidades de la
imaginacion. Es de suma importancia notar que esta descripcion de la representacion
delo sublime supone previamente, a 0jos de Kant, un atemperamiento y una educacion
moral del sujeto: el dnimo debe haber sido ya saturado de diversas ideas para poder
descubrir lo sublime delante de la intuicién de un objeto que aparece como atroz o
todopoderoso. En la medida en que en el sentimiento de lo sublime “el animo es atraido
para abandonar la sensibilidad y ocuparse de ideas que contengan una mds elevada
conformidad a fin” (KU: Ak. V, 246: B 77), sera necesaria una cultura (Kultur) en la
que la sensibilidad del sujeto pueda ser atemperada hacia tales fines, cultura que se
fundamentard, estéticamente al menos, en una cierta autoridad que la razon ejerce
sobre las capacidades de la imaginacion.

De tal manera, si bien lo sublime y lo bello son dos instancias isomorfas dentro de
la analitica de la facultad de juzgar reflexionante, sin embargo, tales instancias difieren
radicalmente en sus efectos. Si el gusto por lo bello conserva al 4nimo en “tranquila
contemplacion”, lo sublime consiste, en cambio, en “un movimiento del animo ligado al
enjuiciamiento del objeto” (KU: Ak., \, 247; B 80). A partir de la consideracion de una
naturaleza incomprehensible e irresistible para nuestra facultad de presentacion, el
sentimiento de lo sublime marcard, en tltimo término, un uso posible de tales intuiciones para
hacer perceptible en el sujeto una finalidad completamente independiente de la naturaleza.

Desde el punto de vista de las facultades animadas en lo sublime, planteamos que la
conformidad a fin de este movimiento del animo puede ser entendida como fruto de un
brutal acuerdo de las facultades. De un lado, la inadecuacién de las capacidades de la
imaginacion para presentar coherentemente la totalidad que se invoca en el sentimiento
de lo sublime serd experimentada por la imaginacion como una violencia ejercida por
algo demasiado grande, demasiado fuerte para sus propias capacidades, violencia
cuya raiz, de otro lado, no es mas que el poder de la razon, el peso y la intensidad de
sus ideas, que sefalan el destino suprasensible del animo mismo. Llamamos “brutal”
al acuerdo de facultades que tiene lugar en lo sublime precisamente a través de esta
violencia y de este poder que alli residen. Ambos vocablos se recogen en el aleman
Gewalt, término que Kant introduce en el curso de la “Analitica de lo sublime” al
caracterizar la naturaleza del acuerdo de facultades que alli se forja. Como apunta
Pablo Pachilla, la introduccion de este término debe comprenderse de una doble
manera: “por una parte, es la violencia ejercida sobre la imaginacion; pero por el otro,
es el poder de la razén en tanto que superior a la fuerza [Macht] de la naturaleza”
(Pachilla, 2021, p. 35). Con vistas a reagrupar bajo un mismo concepto tal violencia y
tal poder postulamos un cierto brutalismo en nuestra comprension de lo sublime. Asi,
la violencia de la imaginacion nos aparece como un acto brutal precisamente porque
ésta se confronta con una instancia extraordinariamente grande, fuerte e intensa y, del
otro lado, el poder de la razon nos parece brutal, reciprocamente, porque se impone
de manera unidireccional y unilateral, sefialando asi la destinacion superior del sujeto.
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4. La violencia de una magnitud incomprehensible

Respecto a su determinacion cuantitativa, lo sublime se define como aquella magnitud
absolutamente grande, aquella quantitas que es grande absolutamente, o sea,
‘aquello que es grande por sobre toda comparacion” (KU: Ak. V, 248; B 81). Decir que
algo es absolutamente grande no refiere sino a un concepto de la facultad de juzgar
puesto que la particularidad de un juicio sobre una tal magnitud no corresponde a
una determinacion comparativa de cudn grande sea tal objeto. Hay aqui, al contrario,
un enjuiciamiento de naturaleza estética sobre una magnitud para la cual no puede
haber una medida adecuada fuera de ella, sino solamente en ella misma: “cuando
llamamos a algo no solo grande, sino absolutamente grande, grande en absoluto,
[...]1, es decir, sublime, al punto se observa que no permitimos buscar para ello
ninguna medida adecuada fuera de él, sino solamente en éI” (KU: Ak. V, 250; B 84).
Esto absolutamente grande es, entonces, una magnitud que es solo igual a si misma.
Tal determinacion cuantitativa Kant la expresa finalmente de la siguiente manera:
“sublime es aquello en comparacion con lo cual todo lo demds es pequeno” (KU: Ak.
V, 250; B 84).

Si bien nada que se presente a los sentidos puede ser llamado propiamente
sublime, puesto que siempre se podra concebir algo todavia mas grande, el sentimiento
de lo sublime se genera a partir de una cierta tendencia propia de la imaginacion.
Precisamente porque nuestra imaginacion exhibe un afan a la progresion hacia lo
infinito, y en nuestra razén existe una pretension de absoluta totalidad como idea
real, la inadecuacion (Unangemessenheit) de los esfuerzos de estimacion de nuestra
facultad de presentacion con respecto a tal idea es lo que despierta en nosotros el
sentimiento de lo sublime, sentimiento de una facultad suprasensible en nosotros
mismos. Sublime es, de tal modo, el temple del animo (Geistesstimmung) debido a una
cierta representacion que ocupa a la facultad de juzgar reflexionante y que nos revela
el poder de una facultad que excede toda medida de los sentidos.

Si la estimacion de magnitudes por conceptos numéricos es de naturaleza
matematica, la consideraciéon de una magnitud por la mera intuicion, segun la medicion a
0jo, es para Kant de naturaleza estética. Respecto a lo sublime, la estimacion matematica
no permite fijar una medida fundamental, o sea, encontrar el concepto determinado de
una magnitud absolutamente grande, puesto que su capacidad de estimacion puede
continuar hasta el infinito, progresando indefinida e indeterminadamente. Al contrario,
la estimacion estética busca aprehender de modo inmediato en una mera intuicion lo
absolutamente grande precisamente porque posee un limite, un maximamente grande.
Cuando lo maximamente grande es juzgado como medida fundamental por sobre la
cual nada mds grande es posible, entonces surge el sentimiento de lo sublime:

digo de [lo maximamente grande] que, cuando es juzgado como medida absoluta,
por sobre la cual nada mas grande es posible subjetivamente [...], implica la idea
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de lo sublime y suscita esa emocién que ninguna estimacion matematica de las
magnitudes por medio de nimeros puede efectuar (KU: Ak. V, 251; B 87).

Solo la estimacion estética, en este sentido, puede presentar la magnitud
absolutamente grande, claro estd, en la medida que pueda el animo captarla (fassen) en
una intuicion. Para Kant, la estimacion estética de un quantum requiere el concurso de
dos actos de la imaginacion. Para recoger intuitivamente (Anschaulich aufzunehmen)
una magnitud, la imaginacién procura de una aprehension (Auffassung/
apprehensio) y de una comprehension (Zusammenfassung/ comprehensio aesthetica).
Si la aprehension puede continuar y progresar indefinidamente, la comprehension,
por su lado, tiene un limite, a saber, la medida fundamental estéticamente mds grande
en la estimacion de magnitudes. En tanto la aprehension continua indefinidamente,
la comprehension no podra sino recoger clara o vividamente (Anschaulich) sino una
cierta magnitud. Esta magnitud corresponde a su limite, la medida fundamental, la
impresion de lo absolutamente grande que la imaginacion puede aun comprehender.
En dltimo término, la inadecuacion de esta comprehension estética marcara la
génesis del sentimiento de lo sublime: lo absolutamente grande exhausta, agota
las fuerzas de presentacion de la imaginacion y es precisamente desde aqui, en su
maximum de comprehension, en la “negatividad”, por asi decirlo, de sus capacidades,
que laimaginacion serd transportada a una complacencia emotiva. Esta complacencia
emotiva fruto del agotamiento de la imaginacion corresponde al descubrimiento de
una potencia del animo que excede toda medida de los sentidos. En lo sublime, apunta
Kant, este descubrimiento describe al d&nimo que “escucha en si la voz de la razén
que exige la totalidad y, por tanto, comprehension en una intuicion, para todas las
magnitudes dadas” (KU: Ak. V, 254; B 92). Lo sublime reclama asi la presentacion de
lo infinito, presentacién que, si bien no puede ser llevada a cabo por la imaginacion,
revela sin embargo la potencia intelectual de la razon para comprehender enteramente,
bajo el concepto indeterminado de noumenon, tal infinito mismo. Sublime es, pues,
la naturaleza en aquellos fenémenos cuya intuicion despierta la idea de lo infinito.
Esto solo puede lograrse a partir del mas grande esfuerzo estético de la imaginacion,
esfuerzo en que la imaginacion violenta sus limites tratando de concebir la aprehension
progresiva de algo absolutamente grande. Es asi como se realiza un transito desde la
imaginacion a la razén, transito en que la imaginacion concuerda subjetivamente con
la razon suscitando entonces un temple de dnimo conforme y compatible con el influjo
de las ideas de la razon.

El temple de dnimo que engendra lo sublime corresponde al respeto: “Respeto es
el sentimiento de la inadecuacion de nuestra facultad para alcanzar una idea que
es para nosotros ley’ (KU: Ak. V, 257; B 96). En la representacién de lo sublime es la
razén quien le impone como ley a la imaginacion la comprehension de una idea que
no reconoce otra medida determinada mds que el todo absoluto. El respeto, como
determinacion cualitativa del sentimiento de lo sublime, procede del maximo esfuerzo
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de nuestra facultad de presentacion, esfuerzo fallido, insuficiente, inadecuado que,
sin embargo, le permite probar su verdadera destinacion (Bestimmung), o sea, “llevar
a efecto la conformidad con aquella idea como con una ley” (KU: Ak. V, 257; B 97).
Este respeto es para Kant respeto hacia nuestra propia destinacion suprasensible. La
positividad de tal sentimiento hace intuible, en dltimo término, la superioridad de
la destinacion racional de las facultades del conocimiento por sobre la mas grande
potencia de lo sensible. La conformidad a fin de tal sentimiento crea un complejo
entramado de placer y displacer: lo sublime es un displacer debido a la inadecuacion
de nuestra facultad de presentacion respecto a la estimacion estética de la totalidad
que exige una idea; de otro lado, lo sublime constituye un placer puesto que hay un
acuerdo (Ubereinstimmung) entre la inadecuacion de nuestra imaginacion y las ideas
de larazon, en la media en que el esfuerzo hacia estas es una ley para nosotros. Para
Kant, es una ley de la razon, y pertenece a la destinacion del sujeto, “estimar todo lo
que la naturaleza, en cuanto objeto de los sentidos, contiene de grande para nosotros,
como pequeno en comparacion con ideas de la razon” (KU: Ak. V, 258; B 98), siendo
todo aquello que active el sentimiento de tal destinacion suprasensible un acuerdo con
tal ley. El respeto representa, por ende, el descubrimiento de una conformidad a fin a
través de la distanciayy la diferencia entre el esfuerzo de la imaginacion y la superioridad
de larazon. Elinicial displacer de la percepcion interna de la inadecuacion de nuestras
capacidades concuerda con la razon al animar el sentimiento de nuestra destinacién
suprasensible, ley segun la cual “es conforme a fin encontrar que toda medida de la
sensibilidad es inadecuada a las ideas de la razon”, hecho que hace del displacer al
mismo tiempo la reflexion de un placer para el animo” (KU: Ak. V, 259; B 98).

Esta dupla displacer/placer que caracteriza al sentimiento de respeto sefala la
estructuracion del sentimiento de lo sublime como una conmocion para el dnimo,
conmocién que representa un sacudimiento, un movimiento de atraccion y repulsion
del &nimo: “El animo se siente conmovido [bewegt] en la representacion de lo sublime
en la naturaleza [...]. Este movimiento puede ser comparado [...] con un sacudimiento
[Erschiitterungl, es decir, con una repulsa y una atraccion rapidamente cambiantes hacia
uno y el mismo objeto” (KU: Ak. V, 258; B 98). Lo trascendente (Uberschwengliche) se
presenta aqui como un abismo (Abgrund) incomprehensible para la imaginacion. Esta
repulsion inicial se acompafia enseguida de una atraccién, puesto que es ella misma
quien revela la capacidad de pensar tal abismo en su totalidad a través de la razon.
Asi, laimaginacion y la razén se acuerdan a partir del antagonismo (Widerstreit) de sus
capacidades: la intuicién de la existencia en nosotros de una razén pura e independiente
se establece a partir de la insuficiencia de aquella facultad de presentacién. Tal
antagonismo nos permite vislumbrar el acuerdo de tales facultades como un conflicto
(Widerstreit) —una disputa, un diferendo diria Lyotard— entre sus capacidades. Lejos
de una armonica conformidad a fin, la génesis del sentimiento de lo sublime se funda
en un violento movimiento de inadecuacion de las capacidades de la imaginacion
respecto a las exigencias de la razon.
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La distancia y diferencia entre las capacidades de tales facultades se debe entender
de manera cuantitativa y cualitativa: lo sublime corresponde, en este sentido, a la
incomprehensible estimacion de algo absolutamente grande, intuicion que requiere para
su comprehension a cabalidad, a su vez, de un espacio-tiempo absolutamente extenso.
Esto es patente si atendemos al siguiente pasaje del §27 de la “Analitica de lo sublime”:

La medicién de un espacio (como aprehension) es a la vez su descripcion y, por
tanto, un movimiento objetivo en laimaginacién y un progressus; la comprehension de
la pluralidad en la unidad, no del pensamiento, sino de la intuicion [Anschauung]
y, con ello, la comprehension de lo sucesivamente aprehendido en uninstante es,
por el contrario, un regressus, que inversamente suprime [aufhebt] la condicién
temporal en el progressus de la imaginacién y hace intuible [anschaulich] la
simultaneidad [das Zugleichsein]. Ella es, entonces (puesto que la sucesion
temporal es una condicién del sentido interno y de toda intuicion), un movimiento
subjetivo de laimaginacion, por el cual se violenta al sentido interno [wodurch sie
dem innern Sinne Gewalt anthut], violencia que tiene que ser tanto mds notoria
cuanto mas grande es el quantum que la imaginacién comprehende en una
intuicion. El esfuerzo, pues, por recoger [aufzunehmen] en una Unica intuicion
una medida para magnitudes cuya aprehension requiere de un tiempo notable
es un modo de representacion que, considerado subjetivamente, es contrario
a fin [zweckwidrigl, pero que objetivamente considerado es exigible para la
estimacion de magnitudes y, por tanto, conforme a fin [zweckmdfigl; y en ello,
empero, precisamente esa misma violencia [Gewalt] que le es hecha al sujeto
por la imaginacion es juzgada como conforme a fin para toda la destinacion del
animo (KU: Ak. V, 258-259; B 99-100).

Por un lado, la aprehension es un movimiento objetivo en la imaginacién que, a
través de su progresividad, despliega la sucesion como su condicion temporal. Tal
operacion no plantea ningun problema: la aprehension puede prolongarse al infinito,
ella pone de manifiesto la pluralidad y diversidad de los miembros sucesivos de una
misma serie que crece indefinidamente. Este procedimiento caracteriza la condicion
temporal del sentido interno y nos recuerda el procedimiento mismo de la “Sintesis
de la aprehension en la intuicion” que Kant esbozara en la primera version de la
“Deduccion de los conceptos puros del entendimiento” en la primera edicion de la
Critica de la razén pura (A98-A100). Por otro lado, encontramos la comprehension
estética. A través de su regresividad, este movimiento subjetivo de la imaginacion
despliega el instante como su condicién temporal singular. En la comprehension
estética se trata de encontrar la intuicion de la unidad para la pluralidad sucesiva
de la aprehension, se trata asi de com-prender en un instante todo lo que ha sido
aprehendido en una determinada serie. Asi, la comprehension se ocupa de tornar
intuible, claro o vivido (anschaulich) una simultaneidad (Zugleichsein), es decir,
presentar en un instante la coexistencia simultdnea de una totalidad que aparece,
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literalmente, al mismo tiempo (Zugleich), suprimiendo (aufhebt) entonces la condicion
temporal de la aprehension.

Lo absolutamente grande demanda pues un movimiento subjetivamente imposible
para la imaginacion, a saber, la comprehension estética de una simultaneidad, de
un ser-simultaneo (Zugleich-sein). Esta simultaneidad implica un espacio-tiempo
absolutamente grande y extenso que la imaginacion simplemente no puede hacer
intuible, puesto que, si bien su aprehension puede progresar indefinidamente, su
comprehension estética no puede captar un algo sino dentro de los limites de sus propias
capacidades. Tal exigencia de comprehension se impone entonces como una violencia
a la imaginacion: 1a transgresion de sus limites, el agotamiento de sus capacidades, la
exhaustividad de todas sus fuerzas nos muestra una condicion espacio-temporal que
la imaginacion no puede presentar. Un objeto que estimamos como sublime demanda
una comprehension que es simplemente demasiado intensa, demasiado grande para la
imaginacion. Tal violencia no es accidental, es mas bien necesaria. Es en el esfuerzo fallido
de la exhibicion de la totalidad que la contrariedad a fin de esta imposibilidad subjetiva se
develara como una conformidad a fin objetiva y necesaria. Y ello puesto que a través de
tal violencia apabullante que la imaginacion experimenta se avista la destinacién superior
del animo, destinacién que se impone como una ley y respecto a la cual no cabe sino el
sentimiento de respeto.

Las determinaciones cuantitativa y cualitativa de lo sublime nos muestran, por ende, la
naturaleza del conflicto que funda el sentimiento de lo sublime. El respeto que emerge a partir
de la consideracion estética de lo absolutamente grande se funda en la propia impotencia
(Unvermdgen) de nuestra imaginacion, impotencia que, paraddjicamente, “descubre la
conciencia de una potencia ilimitada [unbeschrdnkten Vermdgens] del mismo sujeto” (KU:
Ak.V, 259; B 100). Esta impotencia, si bien revela, en ultimo término, una conformidad a
fin en vistas a una ampliacion (Erweiterung) de la imaginacion, es el producto necesario de
una exigencia que se impone brutalmente a la imaginacion. La consideracion estética
de lo absolutamente grande despierta una potencia superior que impone lo imposible
a la imaginacion: comprehender lo incomprensible, presentar lo impresentable, abarcar
lo inabarcable, soportar lo insoportable, exhibir estéticamente aquella totalidad que no
cabe sino pensar a través de la razon. El destino suprasensible del sujeto se intuye en el
sentimiento de lo sublime, por tanto, a través de una abrumadora violencia a la imaginacion,
ejercicio brutal comandado por la intuicién de una magnitud inimaginablemente grande,
ejercicio del que surge el respeto como el temple de animo de una inadecuacion de nuestras
capacidades para intuir una destinacion que es para nosotros simplemente una ley.

9. El poder de una fuerza irresistible

El §28 de la “Analitica de lo sublime” comienza con la definicién de la fuerza y del poder
de la naturaleza y de su relacién con los juicios sobre lo sublime. Kant define, por un
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lado, la fuerza de la naturaleza como una potencia (Vermégen) que se sobrepone a
grandes obstaculos mientras que, de otro lado, esta fuerza se denomina poder cuando
se sobrepone a la resistencia de aquello que ya tiene fuerza. Asi, la naturaleza,
considerada como dinamicamente sublime, corresponde a una fuerza (Macht) que
ya no tiene poder (Gewalt) sobre nosotros: “La naturaleza considerada en el juicio
estético como fuerza [Macht] que no tiene poder [Gewalt] sobre nosotros, es sublime
dindmicamente” (KU: Ak. V, 260; B 102; traducciéon modificada por el autor).® Esta
anotacion revela el punto clave de la seccion. Si la naturaleza ha de considerarse
como sublime, en sentido dindmico, debe ser considerada como un objeto que inspire
temor pero cuyo poder sea nulo sobre nosotros. La naturaleza, en este sentido, debe
poder considerarse como temible, en la medida en que toda resistencia de nuestra
parte seria completamente vana, sin llegar a atemorizarnos, puesto que “‘quien se
atemoriza no puede juzgar sobre lo sublime de la naturaleza, como tampoco sobre
lo bello el que esta dominado por inclinacion y apetito” (KU: Ak. V, 261; B 103). La
naturaleza asi considerada nos presenta una fuerza cuyo poder es irresistible, un
peso insoportable, mas, al mismo tiempo, esta vision se hace tanto mds atrayente
cuanto mds temible se torna, esto, recuerda Kant, “con tal que nos hallemos seguros”
(KU: Ak. V, 261; B 104). Solo estando a salvo del poder de la naturaleza podemos
juzgar efectivamente a esta como sublime; solo bajo una condicion de seguridad
puede el sujeto apreciar, por ejemplo, el océano enfurecido, las altas cataratas de
un poderoso rio o los volcanes en toda su violencia devastadora como objetos de
reflexion del sentimiento de lo sublime. En Ultimo término, esta consideracion elevara
la fortaleza del alma por sobre su término medio habitual, permitiendo descubrir,
como lo hacia la representacion de lo sublime matematico, una potencia superior que,
en este caso, nos proveera valor para poder medirnos, y superar incluso, la aparente
omnipotencia de la naturaleza.

Aligual que con lainadecuacion estética de la imaginacion en lo sublime matematico,
esta elevacion de la fortaleza del alma toma asiento en la impotencia del sujeto, en
este caso impotencia fisica (physische Ohnmacht) respecto a la irresistible fuerza
de la naturaleza. Asi, precisamente porque nos descubrimos como seres fisicamente
impotentes, sin fuerza alguna (Ohn-macht) frente a la naturaleza, la irresistibilidad de
esta Ultima nos demuestra

una potencia [Vermégen] para juzgarnos independientemente de ella y una
superioridad sobre la naturaleza, en la que se funda una conservacién de si de
especie enteramente distinta de aquella combatida y puesta en peligro por la
naturaleza fuera de nosotros (KU: Ak. V, 261; B 105).

5  Con vistas a descubrir los matices del término Gewalt en los §28-29 de la Critica de la facultad de juzgar, traducimos
sistematicamente “Macht” como “fuerza” y “Gewalt” como “poder”. Esta opcion de traduccion se aleja, por ejemplo, de la
traduccion de Qyarzdn, quien traduce “Macht” por “poderio” y “Gewalt” por “prepotencia”.
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De tal modo, juzgamos la naturaleza como sublime en sentido dindmico no en tanto
aparece como atemorizante, sino en tanto despierta en nosotros un cierto vigor (Kraft).
Tal vigor nos permite evitar toda consideracion de la fuerza natural como un poder
respecto al cual tuviéramos que inclinarnos. Al contrario, la naturaleza considerada
bajo este vigor demuestra la sublimidad de la destinacion del sujeto, destino que se
traza por encima de la naturaleza: “la naturaleza se llama aqui sublime simplemente
porque eleva la imaginacion a la presentacion de los casos en que el animo puede
hacer para si mismo sensible la propia sublimidad de su destinacion, aun por sobre la
naturaleza” (KU: Ak. V, 262; B 105).

De esta forma, si en lo sublime matematico la imaginacion se veia confrontada con
la estimacion de una magnitud incomprehensible, sufriendo y soportando por ello una
violencia interna contra sus propias capacidades, por otro lado, la experiencia de lo
sublime dindamico demuestra, complementariamente, una superacion del poder exterior
dela naturaleza. Asi, aquello que constituye una violencia interna para el ejercicio de la
imaginacion, cuando esta refiere su potencia a la facultad de conocer, constituye, por
otro lado, la superacion dindmica de un poder exterior, en tanto la imaginacion refiere
aqui su potencia a la facultad de desear. El principio que descubre lo sublime dindmico
ya no es, entonces, meramente la impotencia de una facultad de presentacion, sino “la
sublimidad de nuestra potencia espiritual” (KU: Ak. V, 262; B 106). La satisfaccién que
emerge en este punto atafe Unicamente a nuestra destinacion suprasensible, supra-
natural. Lo sublime, por ende, segin el momento de su relacion, se define a partir de
la sublimidad del animo que despierta una cierta consideracion de la naturaleza.

El descubrimiento de este principio hace explicito un punto que parecia quedar
oscuro en la descripcion de lo sublime matematico. Si bien el andlisis de este tltimo
mostraba el acuerdo y la conformidad a fin entre las exigencias de la razon y la
inadecuacion de la imaginacion en este respecto, no era explicita la razon por la cual
este acuerdo tenia lugar efectivamente. Dado que en la representacion de lo sublime
dindmico el animo mismo demuestra su sublimidad, su destinacién suprasensible, su
naturaleza misma destinada a lo sublime, entendemos ahora porqué el acuerdo entre
larazény laimaginacion, aun siendo fruto de un irremediable conflicto, era necesario a
ojos de Kant. El movimiento animico del sentimiento de lo sublime no solo concierne a
la estimacion de una magnitud absolutamente grande, sino que revela, finalmente, que
aquello absolutamente grande, aquel objeto de respeto que demanda una imposible
presentacion a la imaginacion, no es otro sino nuestro propio destino suprasensible
que se impone sobre la naturaleza, superando asi todo poder e influencia de esta
sobre nosotros:

La sublimidad, [..], no estd contenida en ninguna cosa de la naturaleza,
sino solamente en nuestro dnimo, en la medida en que podemos llegar a ser
conscientes de nuestra superioridad sobre la naturaleza en nosotros y, con ello,
también sobre la naturaleza fuera de nosotros (KU: Ak. V, 264; B 109).
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La representacion de lo sublime nos demuestra, por tanto, que lo propiamente
sublime no es mas que nuestro destino supra-natural, supra-sensible, o sea, la
destinacion moral en tanto somos seres cuya voluntad puede ser determinada y
pensada bajo el concepto de la libertad. Esta destinacion puede llamarse incluso “supra-
humana” si se entiende que bajo ella se hace intuible en nuestra persona la destinacion
del hombre en su dignidad propia, la humanidad cuya dignidad, aun si sucumbiera al
poder de la naturaleza, quedaria intacta: “alli [en lo sublime] la humanidad en nuestra
persona permanece no rebajada, aunque tuviera el hombre que sucumbir a ese poder
[de la naturalezal” (KU: Ak. V, 261; B 104). El sentimiento de lo sublime nos presenta
sensiblemente esta elevacion de nuestro animo por sobre todo poder exterior. ;jEsta
situacion no supone, entonces, la superacion de un poder bajo el establecimiento de
otro poder mas intenso y mas potente? ;No es precisamente la dignidad humana para
Kant una fuerza cuyo poder es ain mas grande que todo el poder y toda la fuerza de la
naturaleza? ;No es precisamente el poder de la razon aquello que nos permite superar
el poder de la naturaleza, poniéndonos a salvo de su influencia cuando consideramos
lo sublime que en ella se presenta? Pero ;como se materializaria este poder? ;Cémo
podria la razon poseer un poder efectivamente mayor al de la naturaleza, poder bajo
el cual su aparente omnipotencia nos aparece pequefa?

En el §29 “De la modalidad del juicio sobre lo sublime de la naturaleza”, Kant
explica la dificultad respecto a la pretension de necesidad que poseen los juicios sobre
lo sublime. Si, por su parte, los juicios sobre la belleza pretenden un asentimiento
necesario que puede suponerse sin dificultad en los otros, con los juicios sobre lo
sublime este asentimiento no parece conseguirse tan facilmente. Esto, dice Kant, es asi
puesto que parece necesario “una cultura lejanamente mayor [weitem gréf3ere Kultur],
no solo de la mera facultad de juzgar sino también de las facultades de conocimiento
que estan en su fundamento para poder emitir un juicio sobre esta excelencia de los
objetos naturales” (KU: Ak. V, 264; B 110). La modalidad de estos juicios muestra la
condicion bajo la cual estos son posibles, a saber, el desarrollo de un suelo fértil a las
ideas en el hombre: “El temple de animo para el sentimiento de lo sublime demanda una
receptividad del dnimo a las ideas” (KU: Ak. V, 264; B 110). Asi, solo bajo la suposicion
del cultivo de las ideas en el hombre, y por ende bajo la consecuente inadecuacion y
tension de la imaginacion para tratar a la naturaleza como esquema de estas, puede
surgir el sentimiento de lo sublime. Ello constituye finalmente “un poder [Gewalt] que
la razén ejerce sobre la imaginacion sélo para ampliarla a la medida de su dominio
propio (el practico) y dejarla atisbar hacia el infinito que para ella es un abismo” (KU:
Ak.V, 265; B 110; traduccion modificada por el autor y énfasis del autor).

Este desarrollo moral de las ideas en el hombre que la cultura impone nos parece
ser la materializacion del poder de la razén en el contexto de la “Analitica de lo sublime”. En
la génesis de este sentimiento la razén no solo fuerza violentamente a la imaginacion a
una presentacion imposible, sino que ademas esta violencia constituye el fundamento de
un poder que la razén ejerce sobre la imaginacion. La razon fuerza a la imaginacion no
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solo a presentar lo impresentable sino también a elevarse al dominio propio de la razon,
dominio que constituye un abismo para la imaginacion. Este poder, materializado en la
cultura, corresponde entonces a la condicion politica bajo la cual es posible apreciar
estéticamente lo sublime: “sin desarrollo de ideas éticas, al hombre rustico le aparecera
como meramente aterrorizador aquello que, preparados por la cultura, llamamos
sublime” (KU: Ak. V, 265; B 111). La cultura encarna, de tal modo, un poder que nos
prepara para confrontar la fuerza y omnipotencia de la naturaleza, poder proveniente de
la razén, poder que nos pone a salvo de la devastacion de la naturaleza al encaminarnos,
por la fuerza, hacia el dominio de una potencia supra-sensible. Mas, si el desarrollo
de la cultura constituye una condicién para la apreciacion de lo sublime, este tltimo
no es engendrado inmediatamente bajo la aparicion de la cultura. Mas bien, la cultura
constituye una condicion necesaria de lo sublime precisamente porque contribuye al
desarrollo de la disposicion requerida para acoger este sentimiento. En tanto la cultura
propende por el desarrollo del sentimiento moral en el hombre, ella corresponde al
unico fundamento de la necesidad del asentimiento de los juicios sobre lo sublime,
fundamento que, como vemos, se enmarca en un determinado horizonte estético-
politico en donde prima la violencia y el poder de la razén por sobre la imaginacion.
Definiamos previamente el primer lado de un brutalismo de lo sublime a partir de la
violencia que la imaginacion experimenta respecto a las exigencias de presentacion delo
absolutamente grande. ;Cémo podemos ahora, en el contexto que acabamos de describir,
definir el segundo lado de tal posicion? A nuestro juicio, la clave se encuentra de nuevo
en el término Gewalt, término que, como hemos visto, aparece de manera significativa
ala hora de caracterizar tanto la dindmica conceptual de lo sublime matematico como
aquella perteneciente a lo sublime dindmico. En este sentido, en primer lugar, decimos
que el poder de la razon es brutal en la medida en que este se funda sobre la
violencia que la razén ejerce sobre la imaginacion. Si, en lo sublime matematico, el
descubrimiento de la razén como potencia de comprehension de la totalidad se concebia
a través del mayor esfuerzo (fallido) de la imaginacion, en lo sublime dinamico, por
su parte, esta violencia revela el dominio de un poder que sobrepasa absolutamente
todo poder de la naturaleza. Este poder traza para el sujeto un destino mucho mas
grande, fuerte, destino mucho mas poderoso que todo el poderio de la naturaleza en su
conjunto. La dignidad de la humanidad presentada sensiblemente en nuestra persona
marca la intensidad de un poder que desborda y supera el mundo sensible, poder cuyo
dominio supra-humano, supra-personal, supra-imaginario se impone irremediablemente
sobre nuestras propias capacidades. Si bien lo sublime requiere de la cultura como
una condicion politica para su consideracion estética, tanto el andlisis kantiano de lo
sublime matematico como de lo sublime dinamico apuntan en una misma direccion,
a saber, el énfasis en la impotencia (Unvermégen/Ohnmacht) del sujeto respecto a
una exigencia que le es imposible de llevar a cabo y sobre la cual se funda su propia
elevacion. En el sentimiento de lo sublime la razén impone brutalmente, a través de
la violencia, la presentacion de lo impresentable y la resistencia a lo irresistible: esta
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imposicion unidireccional es la condicion necesaria, la disposicion animica implicita,
para apreciar sensiblemente nuestro destino suprasensible, destino que no corresponde
sino al poder que la razon ejerce por sobre toda facultad finita en el hombre.

6. Conclusion: hacia un brutalismo de lo sublime

Bajo un brutalismo de lo sublime designamos la naturaleza del acuerdo de las facultades
implicadas en el andlisis kantiano de la Critica de la facultad de juzgar. Este brutalismo
designa una dindmica en que se subraya la importancia fundamental de la violencia y
el poder en la “Analitica de lo sublime”, una violencia que experimenta la imaginacion
y un poder que la razon detenta en este respecto. Partiendo de la polisemia y de las
apariciones clave del término Gewalt, hemos visto, en primer lugar, como esta violencia
y este poder caracterizan reciprocamente la génesis del sentimiento de lo sublime,
tanto en su determinacién matematica como dinamica. Asi, en lugar de encontrar
una afinidad originaria, una asonancia o un pacto entre la imaginacion y la razon,
como lo pensaba Lebrun, encontramos, al contrario, un acuerdo forzado, impuesto e
imperioso que la imaginacion padece confrontada a las exigencias de la razén. Mds
que un paradojico acuerdo basado, como piensa Allison, en una mera “conformidad
a fin anti-final (counterpurposive purposiveness)” (Allison, 2001, p. 310), vemos en lo
sublime kantiano, como subraya Lyotard insistentemente, la violencia de un diferendo
irrecusable entre la imaginacion y la razon:

La imaginacion, situada en el limite de lo que puede presentar, se violenta a si
misma para presentar al menos lo que ya no puede presentar. La razén, por su
parte, pretende, irracionalmente, violar la prohibicion que se impone a si misma
y que es propiamente critica, la prohibicion de encontrar en la intuicién sensible
objetos correspondientes a sus conceptos (Lyotard, 1991, p. 57; la traduccion
es del autor).

Si, por su parte, Philonenko ve en esta “violencia”, en este “esfuerzo sin forma para
forzar las puertas del alma” (Philonenko, 2010, p. 102; la traduccioén es del autor)
un vocabulario que, aun siendo utilizado por Kant, no conviene esencialmente a la
descripcion de lo sublime, al contrario, pensamos que a través de un énfasis en el
mismo es posible comprender un importante matiz del analisis kantiano. Como hemos
visto, el sentimiento de lo sublime requiere, reciprocamente, de una violencia que,
forzando a la imaginacion a sus limites de comprehension estética, la confronta con
una exigencia imposible; a su vez, esta violencia, considerada desde el punto de vista
de la razon, equivale a un poder que la razon ejerce con vistas a la elevacion moral
del sujeto, poder al que le es imperativo “una imaginacion violentada, excedida y
exhausta” (Lyotard, 1991, p. 164; la traduccion es del autor). A diferencia de la ludica
que caracteriza al acuerdo entre la imaginacion y el entendimiento en la representacion
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de la belleza, lo sublime supone entonces un acuerdo brutal, un brutalismo que
yace, de un lado, en la impotencia a la que es reducida la imaginacion y, de otro lado,
en las exigencias de totalidad que perviven en el poder que detenta en tal respecto la
razon. Forzada a presentar lo impresentable por un poder que la supera infinitamente,
la imaginacion padece una violencia que la reduce finalmente a un mero “instrumento
de la razon (Werkzeug der Vernunft)” (KU: Ak. V, 269; B 117). Asi, como recuerda Kant
en el “Comentario general a la exposicion de los juicios estéticos reflexionantes”,
hay en lo sublime un sentimiento de privacion de la libertad, privacion que sefala a la
imaginacion, al tiempo, el necesario sometimiento a la ley y el sacrificio de sus propias
capacidades. Solo bajo el brutalismo de tal régimen estético es posible la complacencia
en lo sublime.

A su vez, este brutalismo de lo sublime subraya una cierta vision politica que
deriva tanto como pervive en la “Analitica de lo sublime”. A pesar de las alternativas de
Ranciére o Shapiro por encontrar en lo sublime una visién que permitiese la apertura
a nuevos modos de entender el espacio politico, el presente andlisis del brutalismo de
lo sublime nos lleva a compartir una opinién mas cercana a las posiciones de Arendt
o Lyotard. Un “sublime politico” o una posible “politica de lo sublime” no solo estarian
atravesados por la experiencia del terror, la guerra o el sacrificio, sino también por un
inherente ejercicio de poder unilateral cuyo correlato seria al tiempo la violencia. Asi, la
vision politica que, a nuestro juicio, deriva de lo sublime kantiano subraya, ante todo,
la impotencia del sujeto respecto a una exigencia que le es imposible de llevar a cabo,
impotencia fruto de un necesario sometimiento a la ley cuyo resultado, si bien eleva
y descubre sensiblemente una destinacion superior, supone el ejercicio unidireccional
de un poder que excede absolutamente al sujeto y que se funda, reciprocamente, en
la anulacion, sobrepasamiento y transgresion de todas sus capacidades.

Esta misma intuicién, por otro lado, nos permite hacer énfasis en la vision politica
que la “Analitica de lo sublime” supone ya. Como vimos antes, la modalidad de los juicios de
lo sublime subraya la necesidad de la cultura como una de sus condiciones necesarias.
Si bien la “cultura” se entiende aqui convencionalmente como “el desarrollo de ideas
éticas que nos liberan de las gigantescas convulsiones del poder de la naturaleza y
de sus insanas ‘destrucciones” (Philonenko, 2010, p. 111; la traduccién es del autor),
el brutalismo de lo sublime subraya, ademds, el necesario grado de violencia y el tipo
de poder que se ponen en juego en este punto. Siguiendo esta linea, Thomas Huhn
argumenta que la cultura, en la “Analitica de lo sublime”, se presenta como una reificacion
dela dindmica de lo sublime, o sea, como “el momento en que la dominacion se legitima
como un cierto tipo de placer civilizado” (Huhn, 1995, p. 270; la traduccion es del
autor). En este sentido, la necesidad estética de la cultura apunta no solo hacia un
desarrollo moral del sentimiento humano, sino también hacia una legitimacion de la
violencia que es necesaria en este desarrollo moral, legitimacion que en lo sublime
constituye un poder propio a la esfera de la razén. Para Huhn, lo sublime, en tanto
placer civilizado producto del poder de la cultura, se ancla en un intercambio en que
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la imaginacion, reducida a una completa impotencia, cede su propio poder al estar
inscrita en “una presentacion incesante de la naturaleza como aquello que necesita
el borrado del yo [self] en aras de un yo todopoderoso [all-powerful selfl” (Huhn,
1995, p. 273; la traduccion es del autor). Con ello en mente, nos parece que una vision
politica que pretenda tomar el andlisis kantiano de lo sublime como modelo tendrd, en
todo caso, que hacer frente al brutalismo de un determinado interés civilizatorio, un
placer civilizado que subraya la necesaria impotencia que un poder impone al sujeto
con vistas al descubrimiento estético de su destinacion superior.

Finalmente, el brutalismo de lo sublime nos permite pensar nuevas derivas del
interés estético que ha marcado buena parte de la lectura de lo sublime kantiano. Asi,
¢;no podria apreciarse bajo la lupa del caracter brutal de lo sublime ciertos rasgos de
la produccion artistica contempordnea? Sin las grandes pretensiones de encontrar un
modelo para comprender todo un variopinto espectro de producciones, ;no podria
pensarse al menos un conjunto de rasgos que aparecen esbozados en tales producciones
bajo la constelacion del brutalismo aqui propuesto? Lo sublime proveeria, de tal
modo, una forma de encontrar en el arte cierto tipo de rasgos que convocan en el
espectador el sentimiento de un placer que se origina en un brutal sobrepasamiento
de sus propias capacidades. En este sentido aparecen nuevas categorias de interés.
Entre ellas, destacan la violencia a nuestra imaginacion, el poder de una totalidad
incondicionada, la impotencia subjetiva en la consideracion estética, categorias que
permitirian en todo caso articular la coherencia de un tipo de andlisis que parta de la
vision kantiana de lo sublime. Incluso mas, aceptando, como sefiala Crowther, ciertos
desplazamientos historicos en la consideracion de lo sublime, ;no invita un brutalismo
de lo sublime precisamente a la consideracion estética de un cierto tipo de violencia,
un cierto tipo de impotencia, un cierto tipo de ejercicio de poder unidireccional, que
fascinay atrae al espectador en el seno de nuestras sociedades altamente tecnificadas
y globalizadas? Crowther menciona algunos ejemplos en que podriamos encontrar este
interés estético del brutalismo de lo sublime: los desfiles militares, la tecnificacién y
mecanizacion de la guerra, la ciudad como un vasto dominio anénimo de multitudes
misteriosas y violentas, los viajes espaciales y el ingente desarrollo cinematografico
de la ciencia ficcion (Crowther, 1989). El andlisis y consideracion de estas instancias,
bajo los lineamientos de la propuesta de este texto, descubriria la exhibicion, en cada
caso, de una cierta violencia, de una cierta impotencia subjetiva y de un cierto
poder propio de a un interés civilizatorio como partes integrantes de la fascinacion y
complacencia que ejercen sobre nosotros.

En todo caso, bajo el énfasis de una lectura de lo sublime a partir de la categoria
de lo “brutal’, categoria que define la naturaleza del acuerdo de facultades a partir de
su inherente violencia y poder, violencia a la imaginacién, poder unilateral que ejerce
la razén, nos encaminamos hacia una vision de lo sublime kantiano en que prima el
conflicto, la fuerza y el diferendo en la génesis de tal sentimiento. Lejos de negar
este conflicto, la visién del brutalismo que pervive en la “Analitica de lo sublime”
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Hacia un brutalismo de lo sublime. Violencia y poder en la Analitica... :

nos sefala una nueva forma de entender y analizar el acuerdo discordante que tales
facultades entretejen en el corazon del andlisis kantiano.
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El nicleo de la ética de algunos platénicos medios :

1. Introduccion

Atodas luces resulta de gran utilidad, para el estudioso de la historia del pensamiento,
contar con los esquemas conceptuales y argumentativos que permitan observar,
de manera panoramica, de qué manera esta construida una posicion, en este caso
filosofica. Este trabajo pretende esquematizar, si bien limitadamente, el andamiaje
conceptual indispensable del que se sirven los platénicos medios para proponer una
ética. Se trata de una ética sustentada en una vision metafisica del universo en la que
los principios se reducen a tres: Dios, las Ideas y la materia. A partir de ahi, suelen
presentar una antropologia filosofica de cufio platénico, de acuerdo con la cual el
hombre estd compuesto por el alma y el cuerpo, siendo esencialmente alma. El alma,
a su vez, esta compuesta por tres partes fundamentales: la racional, la concupiscible
y la irascible (sin prestar mayor atencion a las partes absolutamente irracionales del
alma, que estan intimamente vinculadas a la corporeidad y que, por ende, no pueden
participar de la razén. Cf. Finamore, 2010 ). A los platonicos medios les interesa la
perfeccion o purificacion del alma, por lo que su ética se encamina a promover las
virtudes morales, sin descuidar, en el ideal del sabio, a las dianoéticas. Asi pues, el
articulo expone, primero, los rasgos generales de la metafisica de los platénicos medios,
después plantea cudl es la antropologia filosofica que se desprende de ellos, para
finalmente dar cuenta de la manera en que este nutrido grupo de pensadores antiguos
entiende las virtudes morales, muy vinculadas, como dicta la tradicion platonica y
aristotelizante, a las dianoéticas.

2. La metafisica medioplatonica

Aunque resulta imposible esquematizar de manera plena los puntos esenciales de lo
que puede denominarse la “filosofia medioplaténica”, por la evidente razén de que no
todos los representantes de esta escuela comparten la totalidad de los puntos de vista
en torno a los distintos temas que abarca la filosofia," si es posible obtener un plexo de
lo que podria llamarse el andamiaje conceptual de esta filosofia, que se situa a medio
camino entre la Academia antigua y el neoplatonismo. Interesa para este trabajo el
andamiaje conceptual de la ética medioplatonica, subrayando, de entrada, que en temas
metafisicos los medioplaténicos destacan por clarificar que los tres principios en los
que se sustenta la filosofia de Platon son: Dios, las Ideas y la materia.2 Apuleyo en su

1 Dehecho, alo sumo se llamarian a si “platonicos”. Como es bien sabido, “platonismo medio” es una denominacion historiografica
bastante reciente.

2 Lo mismo sucede en el caso de Alcinoo, (cf. Moraux, 2000). Sobre la discusion en torno a la identidad del Albino con Alcinoo,
aceptada hasta hace algunos afos, la critica especializada se ha decantado por afirmar que el autor del Didaskalikos es Alcinoo
(AAKIvoog), dado que el titulo que figura en el pinax es: “AAkivoou Aidaokahikog Tav MAdTwvog doypdTwy”, (cf. Whittaker,
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De Platone es lucidisimo al asegurar que Dios y las Ideas trascienden a la materia, de
suerte que, asi, se contraponen a las escuelas helenisticas tradicionales de su tiempo
(estoicismo y epicureismo) (Fletcher, 2014). En el caso de Dios, se trata de un ser tnico,
inconmensurable, padre y artifice de todo, feliz, procurador, etcétera (Cf. Apuleyo, De
Platone, 1, 5,191).% La materia, entendida como principio, es decir, la materia prima, es
indeterminada y, por ende, estd a la espera de recibir sus términos (determinaciones)
(Cf. Vimercati, 2007), los cuales se deben al influjo ejemplar de las Ideas, pues estas
son exempla rerum (las Ideas, en cuanto principios, son incorporeas y simples).
Desde el punto de vista historico-metafisico, lo mas destacable del platonismo medio
estriba en que la doctrina de las Ideas platonica experimenta un giro de resonancias
mayusculas con la propuesta, de raigambre filoniana, de que las Formas tienen el
cardcter de criaturas. Lo Unico que efectivamente esta mas alld de cualquier mezcla
es Dios; las Ideas, aun en su pureza, son criatura de Dios, pues requieren, para ser, de
la mente del Creador, como se desprende en la filosofia religiosa de Filon alejandrino
(Radice, 1984).* Pero una idea andloga se encuentra en Plutarco. El Dios unico de
Plutarco esta mas alld de cualquier mezcla, mientras que el primer intermediario de Dios
es el Logos, centro ontolégico de las Ideas, el cual, asumiendo un papel demiurgico,

1990, pp. vii-xiii). Aunque he seguido para este trabajo la edicion italiana de Bompiani, existe traduccion castellana de la obra de
Alcinoo: (Tomas Garcia, Jorge, 2013). Asimismo, he utilizado las traducciones de los mas reconocidos especialistas, aunque no he
dejado de modificarlas, cuando me ha parecido pertinente, esto es, cuando la literalidad resulta de mas ayuda. En consecuencia,
también caen bajo mi responsabilidad.

3 “isunus, ait, amrepipeTpog, genitor rerumque omnium extructor, beatus et beatificus, optimus, nihil indigens, ipse conferens
cuncta. quem quidem caelestem pronuntiat, indictum, innominabilem et, ut ait ipse, &dpatov, GdAPACTOV, Cuius naturam
invenire difficile est, si inventa sit, in multos eam enuntiari non posse. Platonis haec verba sunt: Bedv eUpeiv Te Epyov eUpoVTa
Te €ig TTOAOUG ék@épelv aduvartov”. Este Dios es (inico, y esta por encima de cualquier otra entidad, pues es absolutamente
trascendente. Pero hay otros dos seres divinos superiores al hombre de acuerdo con Apuleyo: los primeros son los “habitantes
del cielo” (caelicolas), que son los que mueven a los astros, mientras que los segundos son los mediadores, a los que Apuleyo
llama, con término latino arcaico, medioximos, (cf. Apuleyo, De Platone, |, 11, in fine. En el Asclepio, Apuleyo habla mas bien
del Dios primero (dominus et conformator) y luego del dios sensible, que provienen directamente de Aquél, al que denomina
Hijo, e inmediatamente después, por considerar bello al Hijo, produce al hombre, c¢f. Asclepio,

8.  Estos medioximos son los demonios paganos que no sélo sostiene Apuleyo, sino también Plutarco y otros, (Cf. Moreschini,
2013). Alcinoo también destaca este aspecto al decir que Dios es “padre y causa de todas las cosas (Tiyv 100 TTaTpog T€ Kai
aitiou TravTwy Beol)”, (Alcinoo, Didaskalikos, IX, 1; ademas, cf. Loenen, 1957). La misma afirmacion que atribuye a Dios el
caracter de rey y padre esté en el conferencista Méximo de Tiro: “que hay un solo rey Dios y padre de todos, y que numerosos
dioses, sus hijos, comparten el dominio con 6l (5T1 8edg €ig TTavTov BaciAeUg, kai TIaTrp, Kai 8ol TTOAOI, B0l TTOIdEG,
ouvdpxovteg Beol)” (Maximo de Tiro, Disertaciones, Xl, 5). Maximo de Tiro se sirve de la hermosa metéfora del rey arquitecto,
muy en boga, para exponer este tema: “Imaginate un imperio grande y un reino poderoso, donde todos se postran de buen grado
ante una sola alma, la del rey mejor y mas reverenciado. El confin de su imperio [...] es el cielo y la tierra, el uno por arriba, la
otra por abajo [...] Este gran rey, sin inmutarse como la ley (BaoiAéa 8¢ aUTOv O TOV Péyav aTpepolvTa, WoTrEP VOHOV),
procura a quienes lo obedecen la salvacion (cwTnpiav) que hay insita en él. Participan (koivwvoug) de su poder muchos
dioses visibles e invisibles. Unos entran por la puerta principal, a modo de nuncios especialmente proximos al rey, y comparten
su mesa y su hogar; otros sirven a éstos, y otros inferiores, a estos ultimos. Estds contemplando la secuencia y la jerarquia de
poder que desciende desde el Dios hasta la tierra (diadoxnv 0pdg kai Tagv apxfig kataBaivouca £k To0 Beol pexp!
yAg)” (Maximo de Tiro, Disertaciones, XI, 12). Sobre la trascendencia en Filon (cf. Bonazzi 2008).

4 Ladenominacion de filosofia religiosa la retomamos de la obra clésica de (Wolfson, 1962).
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da orden al universo, el cual, siguiendo la terminologia egipcia de la que se sirve el
Queroneo, es Horus el joven (o mundo sensible de la tradicion platénica), reflejo e
imagen de Horus el viejo (el mundo inteligible).” Uno de los méritos de Alcinoo estriba
precisamente en plasmar, en términos filosoficos, que las Ideas no son otra cosa que
Pensamientos de Dios: la inteleccién o vono L ¢ de Dios es la Idea, mientras que, en el
hombre, piensa el filésofo de Esmirna, las Ideas son “inteligibles primeros”, en relacion a
la materia son p&tpov, en relacion al mundo sensible son & Lypary en relacion a
si mismas son oo { o 0 substancia. El primer Dios de Alcinoo es inmévil y mueve como
objeto de deseo, a la usanza peripatética, por lo que no se encuentra contaminado,
de ninguna manera, por cualquier multiplicidad, mas alla de que es Pensamiento del
pensamiento o fundamento ontoldgico de las Ideas o Formas: “Que Dios sea un intelecto
o una entidad pensante, es porque esta dotado de pensamientos, y estos son eternos
e inmutables; si es asi, las Ideas existen (Elte y&p voUc 6edc undpxel elte
voepdy, €0TLV aUT® vonuoto, Kol ToUTto aldvid te kol &rtpemToe €f
d5¢ toUto, eiolv al (déaL) (Alcinoo, Didaskalikos, IX, 3, 32-33).2

Maximo de Tiro hace prevalecer que el hombre posee dos instrumentos para conocer,
que son el intelecto y los sentidos. Hay notables diferencias entre uno y otros, pues el
primero es simple y los otros multiples, aquél se dirige a la unidad y estos a la diversidad;
el intelecto se decanta por lo inteligible, mientras que los segundos por lo sensible.
Pero, lo que es mas importante para la metafisica medioplaténica, el intelecto, a través
de larazon, se dirige hacia lo que es estable, solido, siempre igual: se trata de la parte de la
realidad que es mas real, precisamente. Sirviéndose de la metafora del navegante, tan

5  Plutarco, De /s., 373A-C: “t6 yap OV kal vontov kal ayabov ¢pBopdg kai petaBoAfig kpeittov £0TIV: GG & AmalTol T
ailoBnTov kal cwpatikdv gikdvag EKPATTETAI, kal Adyouq kal €8n kai OpOoIOTNTOG AvalapBavel, kabdmep £V knp®
odpayibeg oUk agl Slapévouotv, AAAG katahapBdvel T ATOKTOV altdg kai tapax®deg Eviaiba tfig Gvw xwpag
AmeAnhapévov kai payopevov Tpog tov ‘Qpov, OV I T1o1¢ eikdva tol vontol kdopou aicBntov GvTa yewd. 510 kal Siknv
bevyewv Aéyetan voBeiag UTTO TudGvog, WG oUK GV kaBapdg obd’ eilkpvigoiog & Tatrhp, Adyog alTog kab’ EQUTOV
AMIYNG kal Gmadrg, GANG vevoBeupévog Tfj UAN S1d to cwpatikov. TTeplylyvetal 62 kol vikd, Tol ‘EpHod, toutéott tol
Aodyou, paptupodvtog kal Setkviovtog, 0TI TTpdG T vontov f} GUoLg petacxnpati{opévn TOV kdopHov AToSiswotv. 1) pév
vép, ETI TGOV Bedv €V yaoTpl tig PEag Oviwy, £€ "101006 kai OoipId0g yevouévn yéveoig ATTOAwvoG atvittetal to piv
£KQaVi yevécoBal Tove TOV KOopOV Kal cuvteheaBfival t® Adyw Thv UANVY, thv dpuowv EAeyxopévny €@’ authic ATEAR
THY TIPWTNVY yEVEDLY EEEVEVKEIV. SLokal daoL Tov Bedv EKEIVOV AVATTnpov UTTO okdTw yevéoBal, kal TpeoButepov ‘Qpov
kaAoliow ol yap AV kdopog, GAN lwdv Tt kal kdopou davracpua péMovrog” (cf. Dillon, 1996).

6  Lamateria no es medida, sino que adquiere su medida de algo mas, a saber, de la forma; por tanto, siendo las Ideas la forma, la
“medida inmaterial”, se sigue que existen. Pero, entonces, ¢cémo es que hay ideas como mayor y menor, suciedad, etcétera?
Porque el hombre piensa mixtamente, es decir, haciendo uso de los inteligibles y también de los sensibles. Pero la divinidad no
razona usando las impresiones sensibles, como los hombres. Sirviéndose de las distinciones aristotélicas del De anima, Alcinoo
asienta que: “Puesto que el intelecto es lo mejor del aima, y en relacion al intelecto en potencia es mejor el que es en acto que
piensa contemporanea y eternamente todas las cosas, y mas bello que esto es su causa y lo que puede existir por encima de
esta realidad, éste es el Primer Dios, que es causa de la actividad del intelecto de todo el cielo (Emel 8¢ Yuxfig voig aueivwy,
voU 6& tol év Suvdpel O kat EvEpyelav TTdvta vodv kal Apa kal dei, Toutou 8¢ kaMiwv O aitiog toutou kal mep Gv
£T1 AVWTEPW TOUTWV UPECTNKEY, 00TOG AV £ln 6 TTp®TOG BG, aitiog UMTdpxwy Tod Al VEPYETV T6) Vi Tol cUUTaVTOg
oupavod)”, (Alcinoo, Didaskalikos, X, 2). Sobre los méritos de Alcinoo desde una perspectiva historica (cf. Witt, 2013).
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querida por los platénicos, hace ver que el hombre que se ha habituado al mundo
sensible es como aquel que tiene los pies sobre una barca, sometido al oleaje. Si
se sirve de la filosofia, y concretamente la razén, hace uso de la dialéctica, alcanza
tierra firme, que son las Ideas, y su fundamento ultimo, que es Dios (Reydams-
Schils, 2019). Al principio le parece confuso y pierde el equilibrio, pero, conforme
se habitua cae en la cuenta de que se trata de la parte mas solida y estable de lo
real. Aun con todo, el hombre es capaz de inteligir algo de Dios y de sefalarlo con
su limitado lenguaje: por ello la herramienta no es otra que el lenguaje apofatico,
fincado en la conviccién de que Dios es visible para los ojos del intelecto, la parte
mas elevada del hombre.’

Ahora bien, al menos ya desde Antioco de Ascalon, se observa una recuperacion
del tema de la verdad como movil de la existencia humana (Polito, 2012; Puglia, 2000),
frente al escepticismo de la Cuarta Academia (representada por Filon de Larisa) y
Carnéades. Es necesario recuperar el criterio para dirimir entre lo verdadero y lo falso,
diluido y perdido en el escepticismo con su negacion de la verdad y con la posicion de
Carnéades inclinada hacia lo verosimil y probable (Ciceron, Disputaciones académicas,
I, 29),° para poder sustentar la tesis moral de que el hombre, en tltima instancia, esta
llamado a la sabiduria moral, a la prudencia. La visién de Antioco, quien ya se sirve en
buena medida del concepto de ¢ pur, es que el hombre requiere actualizar sus diversas
potencias, tanto corpdéreas como animicas, para alcanzar el bien supremo, o sea, la
felicidad (Bonazzi, 2009; Tsouni, 2019). De ahi que ya se pueda hablar en él, como ha
sucedido en el Filebo de Platon, de una vida mixta; solo que la primacia se halla en el
desarrollo moral, sede de la vita beata, como le llama Cicerdn. Si se dieran, ademas de
la vida beata o feliz que se debe a los actos que voluntariamente el hombre actualiza
en si en direccion a la virtud, los bienes de la fortuna o los bienes externos, se hablaria
de una vita beatissima (Cf. Cicerén, De finibus, V, 24, 71).° Pero también el autor del

7 No deja de haber referencias al amor, pues para Maximo de Tiro es a través de la razon y el amor que se alcanza lo que es
inteligible en grado sumo: “a la razon, porque indica por dénde hay que marchar, y al amor, porque Se situa a su vera y aligera
las penalidades del camino con persuasion y encantos (t@ pév Adyw dpdlovtt A o iévar @ 6¢ EpwTi émotapévy, kat
T0Ug TéVoug TG TTopeiag Teldol kal xaplow Emehadpuvovty)” (Maximo de Tiro, Disertaciones, Xl, 10). Evidentemente se
trata de una indeleble marca platonica derivada del Banquete.

8  YaAristoteles advierte que la verdad se sostiene tanto en el plano tedrico como en el practico (él habla de razon tedrica y razon
préctica), por lo cual lo propio de la virtud consiste en discernir entre ambos dmbitos.

9 “quoniam enim id haberent Academici decretum (Sentitis enim iam hoc me &byua dicere), nihil posse percipi, non debere eos in
suo decreto sicut in ceteris rebus fluctuare, praesertim cum in eo summa consisteret, hancenim esse requlam totius philosophiae,
constitutionem veri falsi, cogniti incogniti; quam rationem quoniam susciperent, docereque vellent quae visa accipi oporteret, quae
repudiari, certe hoc jpsum ex quo omne veri falsique iudicium esset percipere eos debuisse; etenim duo esse haec maxima in philosophia,
iudiciumn veri et finem bonorum, nec Sapientem posse esse qui aut cognoscendi esse initium ignoret aut extremum expetendi, ut aut
unde proficiscatur aut quo perveniendum it nesciat; haec autem habere dubia nec iis ita confidere ut moveri non possint abhorrerea
sapientia plurimum. Hoc igitur modo potius erat ab his postulandum ut hoc unum saltem, percipi nihil posse, perceptum esse dicerent”.

10 No es necesario insistir en que la sabiduria y la prudencia vienen a perfeccionar a la parte rectora del alma. La diferencia estriba,
como la hace notar Apuleyo, en que la sapientia versa sobre lo necesario (como ya lo habian resaltado los clésicos: Apuleyo
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Didaskalikos se pliega a esta tesis, buscando poner de realce que la razén humana,
cuando se decanta por las Ideas, lo hace por los inteligibles primeros, sobre los cuales
es posible hallar certeza (esto significa que posee el hombre mentis oculis, como dice
Apuleyo, De Platone, 1, 6,193):" la verdad intrinseca de los inteligibles primeros produce
subjetivamente la certeza, a diferencia de la sola 56¢a a la que esta dirigida la razon
cuando se refiere a las entidades sensibles.

3. El hombre como habitante de dos mundos

Como ha destacado Apuleyo en el De Platone, el hombre es un ser terrestre compuesto de
almay cuerpo, en donde el alma tiene por tarea dominar al cuerpo: alma y cuerpo estan
entreverados, pero es mas corporea el alma irascible-concupiscible que la racional (pues
esta Ultima puede elevarse hasta las Ideas y Dios, ciertamente). Ahora bien, la razon tiene
por cometido velar por el bien del todo, por el bien del hombre en su conjunto, buscando
el equilibrio entre sus partes, lo cual significa que haya predominio de la parte racional
por encima de la irascible-concupiscible. En consecuencia, existe un vinculo indisoluble
entre la verdad y la vida virtuosa que se debe a la razon y que no sélo es puesta de relieve
por Antioco, sino por otros autores como Filén de Alejandria (Dillon, 2008; Reydams-
Schils, 2008), Plutarco (Cf. Xenophontos, 2016), Alcinoo y Maximo de Tiro. Como apunta
atinadamente Apuleyo, la parte rectora del alma es la razén, pero no cualquiera, sino la
recta razon, que es la que estd iluminada por el conocimiento, por la verdad, que funge
definitivamente como ley moral,"? como guia de los actos particulares del hombre, de su
habituarse y, en definitiva, de la vida humana en su conjunto, que es la vida de un hombre
sabio si,” en lo general, se conduce de acuerdo con las pautas del conocimiento genuino.™

Plutarco de hecho llega a visualizar a la filosofia como el complejo de los esfuerzos
humanos por acceder a la verdad; ademas, Dios es la verdad, por ende, la filosofia es

le llama las cosas divinas y humanas) y la prudentia, que permite distinguir entre lo bueno y lo malo moralmente, trata con lo
contingente, (cf. Apuleyo, De Platone, I, 6, 228).

11 “Ovoclag quas essentias dicimus, duas esse ait, per quas cuncta gignantur mundusque ipse; quarum una cogitatione sola
concipitur, altera sensibus subici potest. sed illa, quae mentis oculis comprehenditur, semper et eodem modo et sui par ac
similis invenitur, ut quae vere Sit; at enim altera opinione sensibili et irrationabilia estimanda est, quam nasciet interire ait. et
sicut superior vere esse memoratur, hanc non esse vere possumus dicere”.

12 Cuando la razén manda, lo hace por algo; en otras palabras, la razén no manda gratuitamente, sino con objetividad, que
es precisamente a lo que se denomina véuoc. Es la razén la que “salvaguardara la felicidad recta, inconmovible, intrépida,
autosuficiente, no despreciable ni sometida a las artes serviles (dpuAdget thv ebSaipoviav OPONV kal AoeIoTOV Kal ASER Kkal
aUTdpKn, o0 TamewWiv, <ou> 8¢ UtoBePAnuévnv avdpamddwy téxvarg)” (Maximo de Tiro, Disertaciones, XXXIII, 5).

13 Se trata de una razon tedrica iluminada por la sabiduria. El arte perfectivo de la razon desde el punto de vista teorético es la
sabiduria y, cuando ilumina a la accion, se denomina prudencia.

14 Los platonicos medios suelen distinguir entre el Bien perfecto o supremo, identificado con Dios, los bienes del alma, que son
las virtudes (animi virtutes) y los bienes externos, que son los que estan en conjuncion con el cuerpo (cum corporis commodis
congruunt), a la usanza platonica tradicional.
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el conjunto de actos, tanto teoréticos como practicos, por los que el hombre accede a la
verdad.”Ya desde la sola contemplacion del cosmos, piensa Plutarco, es posible constatar
el orden con el cual esta conformado el universo en su totalidad; por ello, desde el punto
de vista practico, la manera en que el ser humano, que no deja de ser un microcosmos,
se ordena a si mismo, es mediante la virtud, auténtica sujetadora y limitadora de la parte
irracional del hombre. Mediante suaves admoniciones, la virtud encauza la vida pasional
del hombre, y de esta manera el individuo humano es capaz de ordenarse a si, que es lo
que, ya desde Eudoro alejandrino (Bonazzi, 2007a; Bonazzi, 2007b) y, sobre todo, con
Plutarco, se entiende por imitatio Dei (en el cristianismo esta doctrina se entiende como
imitatio Christi, lo cual consiste en hacer concordar las propias acciones con el modelo de
Cristo)." Una razén andloga se encuentra en Alcinoo: mientras que la razén humana, que
se manifiesta sobre todo en el acto del juicio, es el punto de intermediacion entre el aspecto
contemplativo y practico, este Ultimo requiere de aquél para sustentarse, lo cual equivale a
decir que se requiere de la verdad, de la genuina ciencia, para sustentar las propias acciones.
El conocimiento del Bien, sobre todo, es el que permite dirimir entre los bienes que tienen
caracter de solos medios y el que constituye el fin Ultimo del hombre, que es el fin del alma
racional. Conocer el Bien ultimo permite orientar la propia actividad de acuerdo con El,
que es lo mismo que orientar los actos virtuosamente puesto que se dirigen al Bien “mas
preciosoy grande” (Cf. Alcinoo, Didaskalikos, XXVI-XXVII), dado que el ser humano, gracias
al alma racional, es artifice de su propio destino.

15 Elalmaesta inclinada a la verdad, y mas todavia la del estudioso, la del filésofo. De ahi que el interés del fildsofo esté claramente
dirigido a Dios, pues sus advocaciones asi lo demuestran: el Dios es “Pitio” (indagador), “Delio” (claro), “Faneo” (licido),
“Ismenio” (conocedor), “Lesquenorio” (conversador) (Plutarco, De E., 385B-C). También para Filon la filosofia es la que permite
“ver la naturaleza de los seres (tiv Oviwv duot ideiv) y obrar de conformidad (akdAouBa) con ella con miras a alcanzar
la perfeccion en los dos mas excelentes tipos de vida: la contemplativa y la practica, las que traen al instante aparejada la
felicidad del que las alcanza” (Filon, Praem., I, 11). La doctrina andlogamente esta plasmada por Méximo de Tiro cuando dice
la virtud viene a hacer “nacer un alma feliz, una vida sana y opiniones rectas, ordenadas por la armonia y la templanza (Otw
viyvetau ebdaipwy Yuxn, kai Biog UYING, kat S6§at 0pBai, UTTO dppoviag kal kpdoewg ouvtattdpevar)” (Maximo de
Tiro, Disertaciones, XXVII, 9), y por Clemente alejandrino cuando asienta “La virtud en si misma, en efecto, es una disposicion
del alma que se ajusta a la razon, a lo largo de toda la vida (Kot yap 1 dpeth abth 51d6eais £0TI Yuxiig cUpdwVOG T Adyw
mept 6Aov tov Biov)” (Pedagogo, |, 13, 101, 2). Sobre la filosofia de Méaximo (cf. Puiggali, 1983).

16 Nos parece que la posicion de Clemente Alejandrino concuerda con el platonismo y el platonismo medio en muchos puntos, por lo
cual nos parece correcto colocarlo entre los autores (en este caso cristianos, pues no solo los paganos caen bajo tal denominacion)
del platonismo medio (cf. Buganza, 2010). La pedagogia que emplea Cristo es, segin lo sugiere Clemente de Alejandria, doble:
“La pedagogia de Dios es la que indica el camino recto de la verdad, con vistas a la contemplacion de Dios; es también modelo
de la conducta santa propia de la ciudad eterna (r) katé tov Bedv Tadaywyia kateuBuopdg GANBeiag eig Emomnteiav B0l
Kl Tpaewv Ayiwv Umotumwotg £V alwviw Swapovii)”, (Pedagogo, |, 7, 54). Por un lado, la ensefianza divina, que es tesoro
eterno, muestra cudl es el camino recto; por otro, es una ensefianza modélica o telética, pues es la plasmacion de la conducta
santa de la que Cristo, que es Dios, se erige paradigma indiscutible de bondad, justicia y amor. De ahi que anime Clemente a la
humanidad para tomar “La vida del Sefior como modelo radiante de incorruptibilidad, y siguiendo las huellas de Dios (évapyég
Umédeypa AeBapaoiag tv moAeiav £XOVTEG Tol kupiou kai té fxvn tod Bgod Suwkovteg)”, (Pedagogo, 1, 12, 98). No
es una invitacion que se reduzca a unos cuantos, sino que esta enfocada a toda persona, a toda la humanidad. Es una invitacion
universal, pues todo ser humano esté llamado a la perfeccion eterna que significa la salvacion, en la que esta interesado Dios
mismo, (Cf. Clemente de Alejandria, Protréptico, |, 6, 2).
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4. La ética de la virtud medioplaténica

Siguiendo la pauta de Alcinoo, las acciones van disponiendo al agente moral hacia la
virtud y el vicio, lo cual significa que el agente se va disponiendo a si mismo hacia su
meta o bien se aleja de ella (Didaskalikos, XXXII, 5),” y esto de manera libre (Radice,
2008). La virtud de la prudencia, como ya habia ensefado la ética de Aristoteles
tiempo atras, tiene componentes tanto teéricos como practicos, por lo cual es una
ciencia (no exacta o matemdtica), andloga a la que practica el estratega con sus
soldados. Estos ultimos no conocen directamente el fin (los movimientos pasionales,
puede decirse, estan enfocados a sus objetos particulares), sino que este es conocido
por el estratega, por quien posee la ciencia, que en este caso es el prudente. En efecto,
el prudente conoce el fin y, por ello, guia a las pasiones en busca del objetivo tltimo
del todo. Resulta curioso como ya desde la ética medioplatonica aparece claramente
caracterizada la vida interior como una suerte de lucha, andloga a como se interpreta
en la especulacion practica de los Padres de la Iglesia, sobre todo en san Gregorio
Niseno. No es que las pasiones desaparezcan, sino que deben mediarse siguiendo
la pauta del Bien dltimo, fin del hombre. Maximo de Tiro destaca claramente que el
equilibrio que se busca con la virtud no es igualitario, sino mas bien proporcional; asi
como en la ciudad se distingue la parte gobernante de la gobernada, asi, también es
diferente el alma del cuerpo, de manera que debe darse preeminencia a aquélla sobre
éste (Cf. Maximo de Tiro, Disertaciones, V11, 1)." Alcinoo mismo recalca, mediante finos
analisis psicologico-morales, que hay también que apasionarse ante ciertos objetos o
circunstancias, como en el caso de quien se entristece por la muerte de los progenitores;
no es correcto ser insensible ante la muerte de aquéllos, pero tampoco es conveniente
la hipersensibilidad, sino que hay que apasionarse moderadamente. Calvisio Tauro

17  Este proceso pasa por efectuar las virtudes principales, que son las de la parte racional del alma, y las secundarias, que son las
racionales por participacion, a la usanza peripatética, que son buenas o malas de acuerdo con la razén, pero no es la razon misma
la que estd en ellas. Ahora bien, estas virtudes secundarias no se pueden ensefiar, pues no son ciencia ni técnica, es decir, no
tienen una doctrina propia; empero, las virtudes principales, esto es, la prudencia en concreto, si es una ciencia, pues dota a las
demas virtudes de sus contenidos especificos, como el estratega a los soldados: estos Gltimos no conocen a ciencia cierta lo que
les ordena el estratega, quien, en cambio, si conoce el fin. Por la misma razon, para el medioplatonismo de Clemente de Alejandria
“La pedagogia es la buena conduccion de los nifos hacia la virtud (raSaywyiav 6& GpoAoyoTpev eval dywyrv ayadiv
€k matdwv pog apetriv)” (Clemente de Alejandria, Pedagogo, 1, 5, 16). En dltimo término, es por Dios quien “aprendemos a
vivir bien y somos conducidos a la vida eterna” (Clemente de Alejandria, Protréptico, I, 7, 1).

18 Por su parte, Maximo de Tiro pone de relieve que el mal puede tener un doble origen: la materia y, mas importante, la libertad:
el hombre, por si solo, es origen de infinidad de males, a saber, de los males que se llaman “injusticia”, por lo que se habla de
un ciclo de injusticias de la cual se separa solo el justo, (cf. Maximo de Tiro, Disertaciones, Xll). La maldad de la injusticia es la
verdadera enfermedad del aima, enfermedad que en términos antropoldgicos se manifiesta cuando la razon, que por naturaleza
debe ordenar y comandar a la sensibilidad, es subvertida de tales funciones.

19 Més adelante dice que el bien del alma es mas valioso que el del cuerpo, asi como la salud del alma mas importante que la del
CUErpo: “uveldvtt &’ elmtely, Puxn oWHATOG TULWTEPOV TO 62 ToD TIHLWTEPOU AYaBOV, peifov T 68 T@ pelfovt Ayabm
évavTiov, petfov kakdv' ayaBov 8¢ peifov Uyeia Yuxiig Uyeiag owpartog” peifov obv kakov vooog Yuxfig vOoou cwuatog”
(Méximo de Tiro, Disertaciones, VII, 2).
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ya lo destacaba en alguno de sus fragmentos, pues no es lo mismo la impasibilidad
(dopynota) que la insensibilidad (cvodynoia; oavaio®ntog): si uno no tiene
el espiritu embotado, se afecciona convenientemente, de acuerdo con el objeto con el
que esta tratando.? El sabio no carece de afectos, sino que se afecciona conveniente
o equilibradamente, y esto depende de aquello a lo que se enfrenta.

La doctrina de la dpur es recuperada por Eudoro de Alejandria, presumiblemente
discipulo de Antioco. Este impulso tiene que ser, piensa Eudoro, ordenado y moderado
(Eudoro de Alejandria, Testimonianze e frammenti, f. 23, 14),” y por ello es objeto de
la ética. Ya este autor distingue varios estratos en la reflexion ética, destacando que
se trata, en substancia, de una reflexion sobre el valor; pero este no se da de manera
separada y, sobre todo, no es arbitrario, sino que se halla en el plexo del impulso y la
accion, como mediador, si es posible decirlo asi. Efectivamente, en la accion, que es el
acto externo mediante el cual el agente modifica voluntariamente un estado de cosas
del mundo subsistente, se puede visualizar cudl es el impulso que lo motiva, pero este
impulso puede ser racional o irracional, y esto depende de los titulos que se encuentren
en el objeto, que no es otro que sus valores propios (por eso la ética patristica, en boca
de san Basilio magno y san Gregorio de Nisa subraya la unidad entre pensamiento,
palabra y obra). De esta manera, la ética medioplatonica comienza a distenderse
como una postura moral segun la cual hay algo objetivo que permite anclar o dar
sustento a la accion y, puesto que esta Ultima depende de la dppr, puede ser esta
altima justificable o no racionalmente. Y no hay que olvidar que la razén, o mejor, la
racionalidad, es la posicién que permite visualizar al objeto en si 'y, por ende, el punto
de vista comun para todas las entidades racionales. De ahi que la razon tenga, para
la ética medioplatonica, una funcién indispensable. En Calvisio Tauro también puede
verse plasmada una teoria andloga, pero menos completa, con su defensa de la razén
frente a la sensibilidad, pues lo propio de aquélla, en cuanto virtud, es la impasibilidad;
la insensibilidad no es, por ningtin motivo, fuente de evaluacion moral, sino el dominio
de la pasion a partir de la razén (Dillon, 1996).

Alcinoo destaca sobre todo "por poner de realce” la antigua doctrina de que las
virtudes se reclaman entre si, 0 sea, que estan inter-vinculadas, pues tienen como
fuente primaria a la razén, lo divino en el hombre. Efectivamente, en el capitulo IV de
su obra principal, este filosofo distingue entre el uso de la razén que se dirige a los
inteligibles primeros, de donde brota la ciencia, y la razén que se aplica a las cosas

20 “Summa autem totius sententiae Tauri haec fuit: Non idem esse existimavit dopynota et avalynoia aliudque esse non iracundum
animum, aliud avélyntog et avaic®nrog, id est hebetem ac stupentem. Nam sicut aliorum omnium, quos Latini philosophi
affectus vel affectiones, Graeci maOn appellant, ita huius quoque motus animi, qui, cum est ulciscendi causa saevior, ira dicitur,
non privationem esse utilem censuit, quam Graeci otépnotg dicunt, sed mediocritatem, quam petpuotng illi appellant” (Calvisio
Tauro, Testimonianze e frammenti, 16 T).

21 Para este autor, la ética se divide en tres partes: el estudio o teorfa del valor individual (Bewpiav tfig ka®EkaaTov agiag),
el estudio del impulso (to 6¢ mept tv Oppriv) y el estudio de la accion (to 8¢ mept thv mpaEsw).
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sensibles, pues, como se dijo, el hombre es un habitante de dos mundos. La razon,
cuando se decanta hacia el ambito inteligible, busca lo verdadero y lo no verdadero
(“ro &and&c¢ xol 1o pn’), pero cuando se refiere a la accion, dado que tiene una
nocion de lo bello y lo bueno (‘kodoU kol &yaBod”), juzga las acciones que son
bellas y buenas (Didaskalikos, 1V, 8). Entonces, no se trata de cualquier razén, sino de
la recta ratio (6p6d¢ Adyog) (Didaskalikos, 1V, 8), genuino vértice del virtuosismo,
pues, como lo hace ver el autor del Didaskalikos, la templanza hace que el apetito y el
instinto se sometan docilmente a la razon, que es la parte hegeménica del ser humano,
su parte divina. La valentia es la que mantiene firme al agente moral en relacién a su
opinion sobre la norma moral; lo mantiene en conformidad con ella, en definitiva. La
justicia es la consonancia entre las tres partes del alma, a saber, entre la parte racional,
la concupiscible y lairascible, dando a cada una la porcion del bien que le corresponde,
y subordinando todas al Bien dltimo, a la felicidad divina. El hombre prudente es, para
Alcinoo, la denominacién hacia aquel que logra efectuar el engranaje arménico, pues al
ser una virtud tedrico-practica, no pierde de vista el Bien mas precioso y excelso hacia
el que se dirige, como a su fin definitivo, la vida humana.

En otras palabras, la opur en cuanto tal, y las pasiones en general, no tienen
caracter de buenas o malas por si mismas; lo bueno y lo malo viene a ser impreso
por la razén, en cuanto es capaz de moldearlas (virtud) o no (vicio). Si el impulso es
desenfrenado, entonces da origen a los actos morales malos y, por ende, al vicio; si
el impulso es aprovechado para efectuar actos morales buenos, entonces conduce
con mayor ahinco a la virtud. Esta tesis atraviesa los puntos neuralgicos de la ética
de Plutarco, pero también esta claramente presente en Alcinoo. En efecto, la razén
puede aprovechar el impulso sensible, y de hecho se puede definir como un impulso
noble y duradero hacia el bien; por ende, puesto que la medida en las pasiones es lo mejor,
y lo mejor es el término medio entre el exceso y el defecto, las virtudes son términos
medios porque moderan a las pasiones (Alcinoo, Didaskalikos, XXX, 6).2 Una calca
puede verse en la posicion de Apuleyo, para quien cada parte del alma cultiva alguna
virtud, aunque, como se ha dicho, se reclamen unas a otras. La razon resulta ser sede
de la sabiduria y la prudencia, mientras que la parte irascible requiere moldearse a
través de la fortitudo, la cual mantiene firme al alma en la busqueda del bien, la parte
concupiscible de la temperantia (o abstinentia), pues el placer sensible, que es también
un bien, ha de obtenerse armoniosamente. La justicia, finalmente, se encuentra en las
tres partes del alma y, como dice Apuleyo, es el conocimiento y causa de que cada
parte se someta a efectuar su funcién mediante la razon y la mesura o proporcion (De
Platone, 11, 7, 229). Aunque la virtud de la justicia sea universal desde la perspectiva
medioplaténica (Donini, 2001), ésta cambia por su objeto: se llama fidelitas si se dirige

22 “Emel olv 10 pév pétplov &V Toiq TaBeoL 1o BEATLOTOV 0TIV, oK GANO 8¢ £0TI TO pétplov f T péoov UrtepBoAfg Kal
EMEIYPEWG, S1ato0To 1 pecdTNTOG Al Tolaiitan APETA, S1oTL péowg EXOVTAG UGG €V Tolg TdBeoumapéxovtal”.
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alaley, benivolentia si se refiere al bien de uno mismo, iustitia al bien del otro 'y pietas
si se dirige hacia la Divinidad.

Las virtudes morales, como dice Eudoro alejandrino, son precisamente, en su
ejercicio, la felicidad, pues no hacen sino imitar o seguir a Dios mismo. Esta doctrina
es seguida por muchos pensadores antiguos, y puede verse atestiguada en filésofos y
tedlogos de primer orden como Filon de Alejandria, Plutarco y Alcinoo. La vida moral
es andloga a la vida del filosofo, que se encuentra en una constante prueba en pos del
progreso moral (mpoxormr), como han acentuado Plutarco y Apuleyo. En efecto, la vida
moral estd en constante movimiento, y este Ultimo puede ser de ascenso, progreso, o
de descenso (Roskam, 2005). Como aconseja Plutarco mismo, es preciso volver sobre
uno mismo, como pedia el socratismo,? para visualizar el cardcter que cada uno posee
y trabajar, mediante las propias acciones, en pos de la virtud moral. El dinamismo de
la vida moral exige que en todo momento se ponga atencion al cumplimiento del bien
a través de la propia actividad: significa, como dice Boys-Stones, traer valores divinos
alo que los seres humanos hacemos, pues todo bien o valor se deriva del Bien (2018).
En concreto, considerando que la vida humana esta sometida al constante vaivén
que cambia la circunstancia en la que se encuentra, y que las pasiones se distienden
hacia los diversos objetos con los que convive el hombre, se entiende que la virtud
moral tiene por cometido el sometimiento, mas no la desaparicion, de las pasiones,
que son precisamente los vinculos afectivos irracionales que el hombre establece con
los objetos que le rodean. Es importante recalcar que no se trata de una supresion o
cancelacion de las pasiones; por el contrario, se trata de una sujecién y, en cierto modo,
de un aprovechamiento de las energias que implican los impulsos sensibles. Siguiendo
la metdfora de los corceles de cufio platonica, los caballos han de ser dirigidos por la
razon, el auriga, y la manera en que lo hace es a través de las riendas, que representan
precisamente a las virtudes morales. La virtud moral viene a modelar a las pasiones,
y en ello radica su naturaleza. Pero este auriga no es la razon sin mas, sino la recta
ratio, pues es de ella desde donde las virtudes morales brotan como de un vértice,
siendo denominado este hombre recto con el nombre de prudente. El prudente es
quien obra adecuadamente porque sigue la norma moral: la recta razon es tal porque
esta informada por la norma proporcional (que no es otra cosa que otro nombre para
la verdad, pues la razon aprehende lo inteligible), la cual permite evitar precisamente
los excesos viciosos. La razon iluminada por la verdad es guia indispensable para el
desarrollo moral, pues es la razén que apresa algo estable y lo aplica a lo contingente
o, como diria Alcinoo, a lo conjetural, que es precisamente el caracter especifico de la
vida humana en el mundo sensible.

23 Es sugerente el vinculo que puede establecerse entre los agentes individuales como plasmando la providencia de Dios y la
imitacion a El (cf. Boys-Stones, 2018).
24 Es comun el socratismo en algunos platénicos medios més, como sucede en Méaximo de Tiro (Cf. Trapp, 2018).
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Solo cabe apuntar, por ultimo, el tema de la purificacion (x&8opoig). Se trata
de una preocupacion constante entre los filésofos antiguos y medievales que
proviene, al menos, desde los pitagéricos (Zeller & Mondolfo, 1967). En el caso de
los medioplaténicos, Alcinoo resplandece por la claridad con que lo afirma: “Podremos
llegar a volvernos semejantes a Dios si disponemos de una naturaleza adecuada, de
costumbres, de una educacion y una practica de vida conforme a la ley (doxfioe 1 tf
katd vopov) Yy, sobre todo, siusamos larazén (xal 1o xuptdtatov Adyw), la
ensefianza y la tradicion de las doctrinas [...]. La preparacion y purificacion preliminar
del demonio que estd en nosotros (lpotéAe Lo 58 xal mPOKAO&PSC LA TOT €V
nuiv daipovog), siquiere seriniciado en los conocimientos mas altos, deberd pasar
a través de la musica, la aritmética, la astronomia y la geometria; deberemos cuidar del
cuerpo con la ayuda de la gimnasia” (Alcinoo, Didaskalikos, XXVII1, 4). De esta manera,
la vida a la que apunta Alcinoo, y con él varios platénicos medios,” es a la vida de
purificacion del cuerpo y, sobre todo, del alma, que es lo que hegemdnicamente es el
hombre. Esta purificacién no es otra cosa que el ideal del sabio al que se encamina la
moralidad humana, puesto que, para preparar al hombre para conseguir la sabiduria,
es preciso que el alma también adquiera purificacién, la cual se adquiere mediante la
practica de la virtud moral, vinculada, como se ha dicho, con el conocimiento, con
la verdad, fundamento tltimo de la accion moralmente buena.

5. Conclusion

Aun cuando los platénicos medios mantienen diferencias entre si, grosso modo
comparten algunas tesis comunes susceptibles de esquematizacion argumental. Nos
parece que los puntos anteriores son convergentes entre los diversos representantes del
Mittelplatonismus, como se ha venido a denominar a este nutrido grupo de fil6sofos.
Es cierto que hay otros mas que convendria agregar aqui, como Cayo, Atico y Celso,
pero las pocas o nulas referencias a cuestiones morales vuelven dificil su exposicion.
Ahora bien, parece que este grupo de filésofos convergen en su vision metafisica del
€osmos, cuyos principios, segin hemos visto, son Dios, las Ideas y la materia (esta
dltima sometida a severa critica, en cuanto los neoplatonicos vienen a caracterizarla
con distintas valoraciones, sea como el ultimo residuo del Uno y casi como principio
del mal, como en Plotino, o como ultima irradiacién del Alma, pero sin connotaciones
negativas, como en Proclo). El Principio supremo, las Ideas, como arquetipos de las
cosas, y la materia, que constituye al mundo sensible, son los principios explicativos

25 La vida virtuosa para los pitagoricos no consiste en otra cosa que en la purificacion del cuerpo (por ejemplo, a través del
vegetarianismo) y del alma a través de la filosofia y la masica, pues la virtud es precisamente armonia (cf. Alegre, 1997). El
poema Katharmoi o Purificaciones de Empédocles es muestra fehaciente de esta tradicion.

26 Por ejemplo, de manera explicita, Clemente de Alejandria (Protréptico, X, 99).
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Gltimos de la realidad, esto es, de Dios, el mundo inteligible y el mundo sensible. La
antropologia filoséfica que se deriva de estos principios metafisicos llevan a plantear
que el hombre, aun siendo esencialmente su alma, es también cuerpo, por lo cual lo
conciben como habitante de los dos mundos anteriormente indicados. Pero, siendo el
hombre propiamente su alma, prestan atencién sobre todo a ella. El alma humana esta
compuesta de tres partes, a saber, la racional (que es la fundamental y la que lo vincula
estrechamente al mundo inteligible), la concupiscible y la irascible. La parte racional, al
estar vinculada al mundo inteligible, es capaz de aprehender la verdad, las Ideas (de aqui
laimportancia ideal del sabio, que se decanta por las virtudes dianoéticas), y es con base
en ellas que la vida moral florece a través de las virtudes morales, las cuales conducen
a la perfeccion y, en este mismo orden, a la purificacion, llevada a cabo mediante la
practica de la vida conforme a la ey, condicién indispensable para alcanzar la sabiduria.
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Abstract: The article is located in the iusphilosophical scenario of the mid-twentieth
century. Its objective is to trace the sources of Hart's rule of recognition, taking as its
starting point the thesis that makes such rule a weighted response to the debate between
the Kelsenian formalism and the utilitarian theory of Bentham and Austin in the first
instance. This is explored in the sources recognized and not recognized by the author
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Una aproximacién a las fuentes: la regla de reconocimiento en la teoria de Herbert L. A. Hart :

Introduccion

En El concepto de derecho de Herbert Hart (2011), texto desde donde inicialmente
parte este trabajo, se despliega un esfuerzo metodoldgico que echa mano de mdltiples
recursos para establecer sus tesis. Por ello aqui, se tienen en cuenta nociones como
las desterritorializaciones, desplazamientos que operan de modo transdisciplinar,
sefafando, empero, que ellas no son privativas de una época o pensamiento; algo
de forma similar se encuentra en la reconstruccion de relaciones tales como las que
se entablan entre siervo y amo, por ejemplo, exploradas en Nietzsche (1972); o en los
escritos de Bentham (1839; 1983; 1966; 2008), analizados por Hart.

En efecto, algunos conceptos del derecho —que la tradicion del mismo nos ha
mostrado como constituidos de modo auténomo, aislado y depurado—, no fueron
sino producto de una decantacién de factores de distinto orden. Es contrasentido,
para Deleuze y Guattari (1993), pensar en la filosofia como formacion discursiva. Y
es que, el quehacer filosofico no lidia con proposiciones, ya que éstas suponen una
carga referencial, dado que se refieren a estados de cosas, a los que dichos autores
no atribuyen la facultad de hacer filosofia. Por ello, afirman, los conceptos “no son
funciones de estados de cosas” (Deleuze y Guattari, 1993, p. 146). Con base en esa
acepcion del concepto como multiplicidad de componentes, mas alla de pensar
el contexto referencial, entendido como coordenadas fijas de un acontecimiento,
se dara paso a ese entrecruzamiento propuesto por Deleuze y Guattari (1993) de
planos de inmanencia, a acontecimientos entendidos como desterritorializacionesy a
acontecimientos entendidos como agenciamientos. Guardando la distancia debida entre
esa nocion movil y de entrecruzamiento continuo de planos del concepto filoséfico,
declarada por los filésofos contemporaneos citados, y la vocacion referencial de los
conceptos juridicos tratados aqui, se suscribe parcialmente la metodologia desarrollada
por Deleuze y Guattari.

Desarrollo

1. Planos traslapados en el siglo XX: Derecho, lenguaje y filosofia

Para ahondar en ese escenario en movimiento aludido lineas atras, es pertinente
destacar: a) el ambito de surgimiento de la Teoria Pura del Derecho y la posterior
critica hartiana a dicha teoria; b) la critica a la nocién del derecho imperativista de
Bentham y Austin y, c) |a revision de la critica iusnaturalista planteada por Bentham
(1839; 1983; 1966; 2008).

Comprender la coyuntura histérica de Kelsen exige mirar rapidamente los
acontecimientos en medio de los cuales se forjo su obra. Recordar, por ejemplo, que
cuando publica en 1911 la obra Problemas capitales de la Teoria Juridica del Estado
(Kelsen, 1987), ya anuncia en sus paginas el proposito de reconstruccion radical que se
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propone de los elementos de la norma juridica, insistiendo en la determinacion formal
de dicha norma como asunto prevalente para pensar un orden juridico. Y esta prioridad,
que impulsan a partir de 1914 los acontecimientos sobrevinientes de la primera Guerra
Mundial, se convierte —segiin Paulson— en la obsesién por la cual trabajard Kelsen
durante cinco décadas: la individualizacién de la norma juridica (Paulson, 2011).

Particularmente, encuentro fragil este modo utilizado por Paulson para presentar un
proyecto cuyo objetivo central es lograr una autonomia que brinde al sistema juridico la
capacidad para sostener su independencia frente a asuntos politicos. Al afirmar que el
proposito de Kelsen fue la individualizacién de la norma juridica, no parece que se abarca
lo que es enrealidad el objetivo de la empresa kelseniana, pues ésta hay que encuadrarla
en el marco de las coyunturas politico-sociales de la época. Ciertamente, ello no da para
pensar que se tratara no mds de una individualizacion de la norma dado que el contexto
historico que enmarcé su desarrollo fue de orden politico y, mas parcialmente, de orden
moral. Lo que se observa es la constante preocupacion metodoldgica, meta volante o
estratégica, por la exigencia de consistencia y autonomia para un sistema juridico.

La Teoria pura del derecho (2016; en adelante TDP) refleja de modo inverso, el
plano de las desterritorializaciones: ante un plano referencial de acontecimientos
donde se hace densa la cuestion politica la TPD, se rebela haciendo efectivo ese deseo
de depuracion normativa que recorre su estructura.

Es este el panorama en el cual se cruzan planos que hacen de una teoria o de un
paradigma dentro de una disciplina de conocimiento el lugar donde se forman rocas,
constituidas a partir de distinto tipo de sedimentaciones de diversas procedencias
y diversas propiedades. Por ello, en un esfuerzo por arribar a un agenciamiento en
el derecho como intento por someter la fugacidad del acontecimiento, la TPD que
propone Kelsen se centra en la consideracion de la norma positiva como el objeto de
estudio exclusivo de todo jurista. Y no es gratuita la inclusion de esta categoria en los
componentes de dicha teoria. Podria decirse, a riesgo de simplificar mucho las cosas,
que la empresa cuyo fruto fue la TPD, viene a ser la separacion del derecho del ambito
de lo politico, lo cual realiza llevando a cabo las siguientes criticas fundamentales: a)
critica al dualismo de la fundamentacion iusnaturalista de un sistema juridico y, b)
critica a la teoria tradicional juridica en cuanto a la confusion entre persona fisica y
sujeto de derechos.

Sin embargo, es justo ampliar el contexto histdrico-tedrico para comprender la
génesis de tales criticas y su impacto en la reflexion iusfilosofica. En efecto, hacia las
primeras décadas del siglo XX, el llamado atomismo logico luego del despegue por Frege
a fines del XIX, obtiene con Russell, Carnap, Ayer, entre otros, un auge significativo y
floreciente en la filosofia anglosajona como una de las ramas exitosas del desarrollo
de la filosofia analitica. Con Russell entra en contacto Wittgenstein quien, en cierta
forma, cierra el plano correspondiente al agenciamiento de dicho auge.

En dicho contexto esbozado aqui a grandes rasgos, se mantiene una concepcion
de la filosofia como saber no-sustantivo, es decir, no positivo, o sea, como simple
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preparacion para la ciencia. Es en ese escenario en el cual se ubica la indagacion por
los limites del conocimiento y el rol del lenguaje considerado en todas sus dimensiones
como el nicho de la actividad cuyo resultado es el conocimiento. Es sabido empero,
que la conexion lenguaje-mundo en la especulacion filosofica se remonta a los
tiempos de la Grecia antigua, prosigue a lo largo de la Edad Media y se incrusta de
lleno en el sentir de algunos filésofos modernos. Aunque desborda el objetivo de este
articulo dar cuenta de esa dimension pragmatico-lingtistica en toda su extension, por
exigencia metodologica del enfoque elegido se ha de partir de referencias situadas
en un pasado reciente, teniendo en cuenta que, en el siglo XX, al decir de algunos
filosofos y lingtistas, se produce el giro lingtiistico en filosofia, que desecha el enfoque
instrumental del lenguaje en la reconstruccion del pensamiento filosofico a favor de la
dimension pragmatica del mismo lenguaje, como ocurre en Investigaciones Filosoficas
(Wittgenstein, 2017), obra postuma de Wittgenstein publicada en 1953, quien se dedica
a mostrar en clave lingtistica, la actividad filoséfica misma en toda su desnudez y
dependencia del lenguaje. Es este trabajo de Wittgenstein el encargado de poner en
tela de juicio, es decir, cuestionar la labor desarrollada por Russell, Ayer, Carnap, entre
otros —y su propio trabajo, ademas— acuiando para ello, nociones tales como formas
de vida, juegos de lenguaje, entre otras.

Cuando asumimos la dimensién pragmatica, lo que constituye a algo como lenguaje
es el continuo y eficaz entendimiento que generan entre miembros de una misma
comunidad los gestos, las miradas, los silencios; de que en tanto haya una aceptacion y
cumplimiento de expectativas de quienes participan en la situacion de comunicacion,
puede afirmarse que aquello funciona. Funciona, en tanto que es Util, esta activo y
es adecuado para lo que se usa. Funciona, en tanto es capaz de cumplir una tarea
determinada. Y, ;cudl es esa funcion en dicho contexto? Para los propdsitos de la
comunicacion, es el entendimiento, la comprension de las pautas o criterios y el
comportamiento consecuente con la observacion de dichas pautas o criterios.

Siguiendo con el entrecruzamiento de planos disciplinares y dejando ya esbozado
el contexto de surgimiento de la TPD, nétese que hacia mediados del siglo XX, se hace
visible la actividad de la Escuela de Frankfurt, por una lado, y de la Escuela de Oxford
(Stadler, 2011), por otro, la cual constituye una linea de reaccion contra los filosofos del
Circulo de Viena, principalmente porque el trabajo de los primeros, los de Frankfurt, se
nutrird de manera preponderante del andlisis de las transformaciones en el seno de la
sociedad. Para quienes se pregunten por la pertinencia de estas menciones, dada
la aparente disparidad entre una escuela y la otra, recordemos que en este articulo
se indaga para establecer las posibles fuentes de origen de la tesis de la regla del
reconocimiento y el espectro es amplio.

Estas razones justifican ampliar el contexto del problema en estudio son entre
otras que, por ejemplo, en el cuestionamiento a Bentham y Stuart-Mill, Hart reenvia
la atencion a la necesidad de hallar argumentos distintos para soportar la idea de una
norma basica y consistente capaz de dar sistematizacion a un conjunto de normas

Estud.filos n.° 67. Enero-junio de 2023 | pp. 127-147 | Universidad de Antioquia | ISSN 0121-3628 | ISSN-e 2256-358X
https://doi.org/10.17533/udea.ef.348545 :

131



: Ubaldina Diaz Romero

particulares. Y es aqui donde intervienen los textos de Winch, porque es en Winch donde
aparece, para Hart, el componente para comprender la accién social: el conocimiento de
los criterios que guian las practicas o evaltian las mismas; es decir, puntos de referencia
que sirven de apoyo para evaluar la justeza de un comportamiento. Afirma Winch (1990):

con arreglo a sus propias normas se mantiene la vida organizada en una
comunidad, llamese primitiva, adelantada o contemporanea. No quiere esto decir
que no cambie la regla: lo que no cambia es su formulacién, pero si el sentido
expresado en ella (p. 63).

Siguiendo la linea del andlisis de Hart a las reflexiones de Bentham podemos afirmar
que su lectura proporciona elementos que arrojan nueva luz sobre tesis desarrolladas
en El concepto de derecho. En la diseccion de las conexiones propuestas por la teoria
benthamiana, es posible vislumbrar el modo como se va configurando progresivamente
la demarcacion de hitos que conforman el punto de partida de la teoria hartiana. Porque,
tal como afirma Manalich (2012):

La critica a la concepcion imperativista de la legislacion va asociada a la
defensa de una tesis ontolégicamente pluralista acerca de los componentes de
la infraestructura del sistema juridico, que renuncia a entender las reglas que
confieren potestades como meros fragmentos de normas (p. 572).

Esto es, que en la ruta metodoldgico-critica hartiana trazada para el andlisis
de la postura imperativista, no sélo se incluyen argumentativamente los puntos de
inconsistencia que presenta en su cuerpo doctrinal la tesis desarrollada, mostrando
la precariedad de las razones en que se funda, sino que, a la vez que se trabaja con
un tipo de argumento que va presentando las razones especificas que sostienen dicho
analisis, al tiempo se van introduciendo poco a poco alternativas categoriales de orden
pluralista y consecuentes con el modo como funcionan las instituciones sociales en el
seno de un orden determinado.

Esos son los retos de Hart: apartarse de una idea metafisica de validez juridica, de
una concepcion monista del derecho, pero también de una explicacion sicologista de los
elementos de la nocion de obligacion al tiempo que cuestiona, de modo radical, una
idea de lo juridico signada por la coercion. Porque, en esta evaluacion de la nocion cldsica
de obligacion emparentada con la idea de obediencia, se cuelan elementos del ambito
moral convencional o tradicional no compatibles con el modo de relacion peculiar, pero
no necesaria, que él ird tejiendo para dar cuenta de esta imbricacion de asuntos morales
y juridicos. Este es el punto neuralgico donde se ubica la apuesta hartiana: mostrar la
autonomia de un orden juridico, pues éste es capaz de prevalecer aun cuando gravite
sobre él la acusacion de injusto; o, por el contrario, mostrar la posibilidad de existencia
de ordenes juridicos apoyados en reglas morales que contribuyen a su existencia,
mediante la exhortacion a seguir las reglas juridicas.
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La critica inicial de Hart a la teorfa imperativista tiene como objetivo desvirtuar el
modelo simple que asemeja la norma juridica a érdenes y amenazas (Austin, 1994). En
la Primera leccion de The Province of Jurisprudence Determined (Austin, 1994) realiza
el jurista inglés una aproximacion al concepto de norma juridica a partir del método
de eliminacion. Procede concediendo, en principio, la existencia de varios tipos de
reglas o leyes, y distingue la ley de dios de las leyes humanas. En este ultimo grupo
hace clara la presencia de dos subgrupos: las leyes dictadas por superiores politicos y
aquellas dictadas por aquellos hombres no politicamente superiores. Entre estas ultimas
ubica a las leyes que él denomina leyes impropiamente, pero por rigurosa analogia
denominando a este grupo moralidad positiva (Stadler, 2011). De esa forma las leyes
queinteresan ala jurisprudencia, es decir a la Teoria del Derecho, son las pertenecientes
al Derecho Positivo. Y éstas se ubican en el primer grupo de las leyes humanas, es decir
en el grupo de las leyes dictadas por superiores politicos. En la aclaracion de términos
que a continuacion hace, lleva a cabo la equiparacién de sentido entre orden, deber
y sancion a los que llama términos correlativos conectados de modo inseparable
(Austin, 1994). A la base del término sancion presenta la nocion de dafo o castigos,
pero mas adelante, aclara que los castigos son una especie restringida en el ambito de
las sanciones. De la misma manera, las leyes o reglas son una subespecie dentro del
campo de las ordenes. Complementaria a esa clasificacion de las leyes, avanza Austin
la distincion entre lo que es el caracter especifico de una ley o regla, a saber, la nocion
de una orden o mandato genérico y no una orden particular u ocasional.

Como es posible apreciar, aqui aun no se esta pensando en el Derecho como un
conjunto sistematico de leyes positivas separadas de lo politico. Por tanto, la nocién
de orden estd estrechamente vinculada a la idea de mandato imperativo, dictado por
un superior politico, en un sentido claramente hobbesiano. No existe, por tanto, una
alusion siquiera lejana a la idea de regla en términos sociales, es decir, como una pauta
generalizada de comportamiento que se sigue o se prescribe para alcanzar aquella
dimension del Orden que aparece en el lema de Augusto Comte (Stadler, 2011). No es
esa la idea de orden que aqui aparece.

Cuando indagamos en los componentes de la idea de superioridad en Austin,
explicitamente nos sefiala que el sentido de dicha idea de superioridad estd en la idea
de poder: “poder de infligir a otros un dafio o un dolor...o (poder) forzarles a ajustar
su comportamiento a los deseos de uno mediante el temor a ese dafo” (Austin, 1994,
p. 193). Tal vez nos hayamos acostumbrado demasiado a ver en los desfiles militares,
donde reina la uniformidad, ese despliegue del poder monumental de un gobierno,
dictadura o de un regimiento militar. Entonces, la idea del orden como obediencia al
unisono, como la expresion maxima del poder politico, sugiere la posibilidad de poner
amarcar un paso al mismo tiempo a cientos de miles en un regimiento, o la capacidad
de una organizacion llena de numerosisimos miembros ubicados en centenares de
departamentos o sitios de produccion, para suministrar en un momento preciso, en
un instante, un informe de rendimiento de cada dependencia.
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El orden social, el orden mundial, el orden juridico son expresiones que cargan con
la impronta positivista de orden y progreso, pero definitivamente aqui se trata de una
nocion de orden que alude a la radical organizacion de los elementos de un todo: no
un caos, sino un universo de ideas, y en este caso, de leyes.

2. Critica al agenciamiento: La Teoria Pura del Derecho

En este momento es preciso volver a Kelsen, pero bajo la lupa de Hart. El caracter
de supuesto gnoseoldgico de la norma fundamental en Kelsen ha sido apreciado
criticamente por muchos tratadistas y, sobre todo, se cuestiona su capacidad para
dotar de sistematicidad a los 6rdenes juridicos particulares; sin embargo, su alcance
es tal que llega a afirmarse que “sin ese supuesto no seria posible la construccion de la
ciencia juridica” (Cracogna, 1987, p. 148). Esta tesis aparentemente fuerte del profesor
Cracogna hace necesario recordar que Kelsen distingue de modo taxativo entre la
TPD y la Ciencia Juridica, y su presentacion de la norma fundamental estd ligada de
modo inequivoco al contexto de la TPD siendo dicha norma fundamental su sustento
extrajuridico.

;Por qué afirmaria Cracogna que sin ese supuesto no seria posible la construccion
de la ciencia juridica? ;Quiza porque su tesis particular final se sitta en el campo
axiologico? ;Quiza porque, al igual que Kelsen, no desconoce el peso significativo que
tienen tanto los valores mas préximos al universo juridico como los imperantes en el
universo extrajuridico? Dado que se parte del supuesto gnoseoldgico, algiin contenido
debe haber en dicho supuesto que pueda llegar a hacerse visible, como huellas o rasgos
en la composicién estructural de la norma juridica. Sélo asi podria interpretarse como
realmente categorica la afirmacion citada.

Para colocar en contexto la lectura critica de Hart respecto a la norma fundamental,
es preciso sefialar la dimension logica y epistemologica en general de la TPD. El aporte
de la dimensién légica —que es la eleccién metodologica kelseniana— se aprecia, por
ejemplo, en el capitulo dedicado al andlisis de la norma juridica. La distincion analitica
entre acatamiento, como mandato dirigido al sujeto, y aplicacién, mandato dirigido
al érgano estatal y sus funcionarios, es de utilidad porque expone explicitamente el
caracter de la obligacion kelseniana. En su busqueda de separacion de lo moral y los
juicios juridicos, Kelsen opta por dar la primacia al problema de la aplicacion (Paulson,
2011) del derecho.

Con ello, desestima la cuestion del acatamiento prima facie como la nota distintiva
de la obligacién juridica, (lo que en Hart es prioritario, al abordar el punto interno del
derecho) porque por esa via su proposito de hacer viable la teoria de la separacion
entre derecho y moral tendria que entrar a resolver mdltiples problemas que le
llevarian forzosamente a tener que adentrarse en las motivaciones o decisiones del
sujeto que supone el acatamiento, y con ello, emplearse a fondo en la escision de los
asuntos morales. Pero si miramos bien, el acatamiento es la cara en penumbra de la
aplicacion, porque en el ejercicio de aplicacion va implicito el acatamiento en cabeza
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del funcionario. Un juez aplica la sancion a la conducta antijuridica, no en uso de una
facultad libremente ejercida, sino en acatamiento a una funcion a la cual ha sometido
su voluntad en cuanto funcionario publico. Por otra parte, la dimensién epistemoldgica
tiene en Kelsen la esperada conexion con su dimension metodoldgica: una persistente
vocacion por el entramado légico-deductivo que hace de las normas juridicas categorias
tales, que en su formulacién rinden tributo al principio clave del ordenamiento en
Kelsen a saber, el de imputacion, dado que éste es el principio sine qua non para la
concrecion de la aplicacion, dimension reinante en dicha teoria.

La dimension epistemoldgica en la TPD es una apuesta a la nocion de derecho como
orden sistematico ligada a la pretension de universalidad, tan cara al pensamiento
ilustrado y a los filésofos que intentan reparar el ideal de la Modernidad (Habermas,
2008). Dado el horizonte tedrico que distingue el ejercicio de reflexion en Kelsen, su
nocion de norma fundamental va a estar subsumida en esa dimension epistemologica.
Aunque una Constituciéon —en el sentido juridico que hemos destacado en nuestra
investigacion—es la Norma entre las normas, aquella de la cual deriva todo el desarrollo
legislativo, hay una que le es previa: la norma fundamental que echa raices por fuera del
contexto de un sistema juridico. Una norma —que no es Norma—y que no reclama sitial
dentro del ordenamiento. Pero ;por qué no lo reclama? Kelsen dice categdéricamente que
su teoria es una teoria sobre el Derecho —el cual es el derecho positivo para su segunda
eleccion definitiva en el acotamiento de su teoria—y el problema de los fundamentos
desborda cualquiera aproximacion, dadas sus premisas y elecciones basicas iniciales
(Kelsen, 2016).

Teniendo en cuenta esta contextualizacion de su teoria y la categorizacion prevalente
en la misma, ya estamos en mejores condiciones para comprender a qué llama Kelsen
normas primarias y secundarias, y contrastar con Hart.

Normas primarias y secundarias en la Teoria Pura del Derecho

En el Capitulo tercero de la TPD aparece la nocién de norma primaria y norma, pero
tales definiciones hay que situarlas debidamente en el contexto tedrico-formal de
esta teoria. En el enfoque del derecho como un orden coactivo, una norma primaria es
aquella que establece la relacion entre el hecho ilicito y la sancion (Kelsen, 2016); su
condicion de primaria la da el hecho de hacer explicito el principio de imputacién. Por
su parte, la norma secundaria es aquella que enuncia la conducta aceptada que no es
objeto de sancion. Si seguimos la linea interpretativa de Kelsen, la norma secundaria
serialo que él llama en paginas anteriores normas juridicamente indiferentes dado que
no comportan el elemento coactivo.

En el caso de Kelsen no existe una suerte de patrén de correspondencia entre
las normas primarias y las normas secundarias. Ellas no responden a la idea de
complementacion dado que una norma primaria es completa, acabada y, de existir una
norma secundaria relacionada, ésta no hace sino reafirmar la potestad de la anterior, es
decir, de la primaria para imputar la sancion a la conductaiilicita, pero desde una postura
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meramente declarativa. Esta division de normas no parece proyectar una distincion
relevante para el sistema juridico. Sélo reafirma la calidad de la norma primaria.

En el esquema ldgico provisto por la norma juridica positiva que ya vislumbra
Kelsen en Problemas Capitales (1987), se manifiesta la doble faz de la norma en tanto
puede ser aplicada o acatada: es éste, a nuestro modo de ver, el punto de inflexion
donde se situara Hart en el esfuerzo tedrico que le lleva a la explicitacion de su tesis
central. Es esta distincion —pero con otro contenido— la tomada en |a teoria hartiana
como fuente para el concepto descriptivo del derecho como union de reglas primarias y
secundarias. De esto no se infiere que, al dividir las reglas del derecho en primarias
y secundarias, adoptando la denominacion ordinal ya utilizada por Kelsen al desarrollar
su nocion de normas juridicas positivas, estemos afirmando que el contenido de las
normas primarias y secundarias de Kelsen con las reglas primarias y secundarias de
Hart sea equivalente. Nada mas lejos de la intencion de ambos juristas.

En esa linea, las dimensiones del acatamiento y la aplicacion acaparan la atencion.
Y al revisarlas se observa que, si aplico una lente de precision a las conductas
representadas por dichos términos, el asunto se resuelve en una sola especie, y ésta
se |llama Obligacién. No se trata de un doble efecto: es la conjuncion de un doble rol,
el del agente judicial y el ciudadano de “a pie”, el cual es susceptible de verse reflejado
en la norma. O, para decirlo con términos de extraccion kelseniana: es la dualidad de
conductas en las que converge la norma lo que hay que mirar.

Obligacién y Authoritas en la norma fundamental de Kelsen

Pero la pregunta que se nos impone ahora para retomar el hilo de nuestra indagacion
es: ;como relacionar este caracter de la norma fundamental (que no es juridica) con
las nociones de obligacién y aplicacion insertas en la consideracion de la norma
fundamental kelseniana?

Entre authoritasy obligacion no existe escision para Kelsen. Obligacion, en sentido
estricto, es la que corresponde al agente judicial en tanto él es el encargado de aplicar
la norma; obediencia, lo que se espera del ciudadano comdn. De modo que en Kelsen
se enfatiza es el componente de la autoridad que ejecuta o realiza el derecho a través
de su aplicacion. Solo quien tiene autoridad puede aplicar la norma. Asi, la nocion de
obligacion aparece escindida en dos horizontes: uno, el que corresponde a la obediencia
primaria, rasa, del sujeto de derechos visto aqui como el ciudadano particular; otra, la
que corresponde a la obligacién en razén de las facultades y autoridad devenida que
es la del funcionario que aplica la norma y que es el encargado de tomar la decision
judicial. En Kelsen, lo que constituye obediencia del sujeto particular es el producto
de un acto de voluntad, por el cual el ciudadano reconoce como propio y particular de la
sociedad en la que vive a ese determinado orden juridico.

Dado que mi propdsito es hallar algtn tipo de conexion o de contraste entre
la norma fundamental —regla de reconocimiento al modo Kelsen—y la nocion de
Regla de reconocimiento, pretendo ahora abrir en perspectiva diacrénica cudles
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son esos otros recursos que pueden dar cuenta de la construccion de la Regla de
reconocimiento.

3. De norma fundamental a regla de reconocimiento

Dado que el proposito de nuestra investigacion es caracterizar lo que a su vez
entiende Hart por algo parecido a norma fundamental, es conveniente retomar los
hilos del profesor Kelsen para comprender a qué contesta Hart en su tesis de la Regla de
reconocimiento.

En principio digamos que el lugar que se asigna a la norma fundamental en la TPD
es el de “ser la hipotesis que permite a la ciencia juridica considerar al derecho como
un sistema de normas validas” (Kelsen, 2016, p. 112). El desarrollo que hace el maestro
Kelsen de esta idea controvertible y controvertida deja ver los altos y bajos de un
terreno en el cual derrapa la nocion de esta hipotesis basica. En efecto ha afirmado que es
una hipétesis basica que hace posible “los juicios que atribuyen un cardcter juridico a una
relacion entre individuos” (Kelsen, 2016, p.112), la cual s6lo puede delimitarse como un
supuesto gnoseoldgico que hace posible concebir como unidad un conjunto de normas
cuya existencia se justifica porque sin ese supuesto no seria posible la construccion
de la ciencia juridica. Por lo tanto, esta nocion desempena un papel constitutivo como
categoria en sentido kantiano. "No es una norma puesta por ningun legislador humano
ni tampoco una norma de Derecho Natural” (Cracogna, 1987, p. 148).

En el desarrollo propuesto por el profesor Cracogna, el supuesto gnoseolégico de
la norma fundamental o norma basica conlleva la afirmacion de la presencia de un
juicio de valor. En sintesis, de conformidad con la TPD, la norma fundamental no es
susceptible de juicios juridicos de valor —los unicos que la ciencia del Derecho admite como
objetivos— por no hallarse aquélla subordinada a otra norma juridica. En cambio,
si es posible “formular a su respecto juicios de justicia, que son de naturaleza
subjetiva” (Cracogna, 1987, p. 151). El punto de referencia de Kelsen es palabras mas,
palabras menos, una ficcion: no es un elemento de procedencia iusnaturalista, pero
tampoco una norma emitida por una autoridad particular. Pero, segun Cracogna, la clave
para comprender la naturaleza de tal norma, nos la da la exposicion de Kelsen sobre la
distincion entre juicios juridicos de valor y juicios de justicia. Afirma Kelsen que los juicios
emitidos sobre normas juridicas positivas son juicios juridicos de valor, pues declaran la
conformidad de la norma de que se trate con aquella otra que le sirve de soporte. Ahora
bien, los juicios de justicia son los juicios particulares que cualquier persona puede hacer
respecto a los contenidos de ciertas normas positivas, y que son juicios de naturaleza
subijetiva, sin cabida en el ambito de un sistema juridico. Por tanto, no puede ser objeto la
norma fundamental de juicios juridicos, por rebasar dicho dmbito. Pero si puede serlo de
juicios de justicia. Y es aqui donde el profesor Cracogna acude a una segunda distincion:
la de norma fundamental en sentido abstracto y en sentido concreto.

Esta perspectiva abstracto-concreta le permite arribar a la consideracion en virtud de
la cual, aunque supuesto gnoseoldgico y desprovista del titulo de norma juridica positiva,
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hay un contenido en el mencionado supuesto ( esto es, en la norma fundamental de
Kelsen) que es prescriptivo, el llamado a la obediencia a un orden juridico determinado.
Llamado que viene validado por el principio de efectividad expresado por Kelsen como
principio de la norma basica general. Siesto es asi, el llamado a obedecer las normas de
un sistema juridico determinado implica el sometimiento a un valor que en este caso
es el valor del orden. Esta es la conclusion a que arriba el profesor Cracogna (1987). Lo
que no logro entender es como un supuesto gnoseologico (ahora llamado “norma en
sentido concreto”), supuesto que sélo puede ser objeto de juicios de justicia, calificados
como juicios subjetivos por Kelsen, puede suministrar un principio de efectividad; ;de
donde puede provenir el llamado a la obediencia que pregona Kelsen y que acepta
Cracogna, cuando dicha norma no porta una justificacién que le imprima la fuerza que
se espera para ejercer autoridad y promover la obediencia?

Sélo si me circunscribo al contexto estrictamente teérico en el que se ubica la
Teoria Pura del Derecho puedo comprender parcialmente esta postura de Cracogna
poco concluyente. Pero en ese sentido, aceptar como fundamentadas debidamente las
constituciones de Estados y las leyes particulares y decisiones judiciales derivadas de
ellas, constituciones apoyadas en ese evasivo valor del Orden débilmente soportado
por la norma fundamental en Kelsen, rifie con una nocion de formas de vida. Rifie con
la autonomia reclamada por los grupos humanos histéricamente para darse normas
de convivencia arménicas con un estilo o habitos de convivencia.

Justificar, encontrar razones para la elaboracién de una teoria juridica que privilegia
la forma, se convierte en tarea cdmoda cuando podemos recorrer aquellos planos de la
historia en que se produce cierta secuencia de desterritorializaciones que comprometen
una idea de orden y autonomia politica. Lo que ocurre con la TPD es lo propio de una
tarea urgida por los acontecimientos y la reconfiguracion necesaria brotada de procesos
de avance en el orden de las relaciones entre ambitos de decisiones politicas y juridicas.
Podemos poner en cuestion el supuesto gnoseoldgico de norma fundamental suministrado
y desarrollado en la TPD, pero nunca prescindir de tal teoria de forma radical, puesto
que fue la mejor respuesta en un momento dado, para la aparicion de relaciones inéditas
entre grupos al interior de la sociedad europea para su época de surgimiento. Por tanto:
¢No seria, mas bien, que fue un principio de contexto el que dio la fuerza necesaria
para la consolidacion exitosa de dicha teoria? ;Por qué logré un presupuesto del tipo
norma bdsica kelseniana constituirse en guia de accién que orienta a jueces al aplicar, a
legisladores al legislar y a ciudadanos al acatar normas en las diversas dimensiones de
su vida interpersonal? ;Qué se encuentra en el trasfondo de dicha aceptacion?

En esa linea discursiva bajo la cual planteamos esta pregunta, podemos afirmar
que cuando se habla de un supuesto gnoseoldgico como condicion de posibilidad de
una concepcion sistematica, lo que queda claro es un referente kantiano en la ruta
de Kelsen. Este primer Kelsen, sigue la ruta critica del kantismo al incorporar el como
side la Critica de la Razén Pura a su reflexion sobre la validez de la norma juridica
positiva (Kant, 1995).
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Lo caracteristico de una ciencia juridica, esto es, una disciplina del conocimiento
cuyo objeto sea la norma juridica, es el estudio de éstas y la elaboracion de un
método para desarrollar dicho estudio. Tal empresa arranca con un proposito: el
de caracterizar la naturaleza y relaciones de normas llamense sociales o morales,
que permiten delimitar el universo de las normas juridicas. El trazarnos el objetivo de
caracterizar ese universo a través de la explicitacion de las relaciones entre los
diferentes tipos de normas solo tiene un sentido: dotar de unidad ese complejo
que en sintesis estd constituido con base en la necesidad de proporcionar guias
de conducta a una comunidad humana. Porque, aun cuando pueda sefalarse su
autonomia prima facie frente a las restantes normas, es en la identificacion de sus
estrechas relaciones con aquellos grupos de normas donde hallamos la razon de ser
de la norma juridica.

Para la ciencia juridica, a mi modo de ver serd prioritario identificar el nexo que
semeja puente levadizo, anclado por un lado en normas constitucionales que proclaman
el derecho a la vida, por ejemplo, y la disposicion juridica que restringe ciertas conductas
que pongan en peligro ese derecho, y por otro en las condiciones de posibilidad de la
convivencia humana. Pero tal tarea no podra emprenderla si queda acotado su objeto a
solo el acceso a la norma juridico positiva. Por tanto, requiérese un replanteamiento de
la nocion de derecho, si aspira a cumplir con su objeto la denominada ciencia juridica.
No importa que algunas conductas no estén, por ejemplo taxativamente sefialadas
como funciones publicas dentro de un codigo administrativo, para que una autoridad
de ese tipo que tiene a su cargo la salud publica y enfrenta una epidemia, emita una
decision cuyo propdsito es colocar bajo control la situacién, cobijada por una facultad
que le autoriza a actuar de esa manera, limitando incluso con su decision derechos
constitucionales que declaran libertades individuales que, en dicho momento, pueden
refir con la situacion de salud publica creada.

He alli la importancia de la ciencia juridica, a mi modo de ver. Ella serd la portadora y
eventual descubridora de las reglas de derecho sustanciales implicitas en las relaciones
que se establecen entre diversas normas juridicas positivas. Son estos aportes de la
teoria del derecho en Kelsen, a saber, la distincion entre el objeto de estudio de la
ciencia juridica (aun con la circunscripcion a la norma juridica positiva en que insiste)
y el objeto de andlisis del sistema, asi como la determinacién de la estructura del
sistema, los que abren una puerta para el derrotero hartiano, pues trazan una linea
expedita que prepara el terreno para la consideracion de la posibilidad de dotar de
autonomia el estudio de las normas, ya no como meras normas juridicas positivas, sino
como reglas de derecho esta vez con respecto a sus parientes de crianza, que serian
las normas morales.

Son las reglas de derecho, entonces las que declaran la naturaleza unitaria de un
conglomerado de normas que, por su distribucion prolija en los diversos frentes en los
que se realiza la actividad judicial, puede incluso desdibujar su sentido y orientacion.
Por ello las reglas del derecho vienen a jugar un rol de importancia relevante: porque
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son capaces de dar sentido a la mds abstrusa de las normas positivas, ubicandola en
el lugar que le corresponde, haciendo explicitas sus relaciones con las demds normas y
con las condiciones de su formacion en un momento dado.

Para algunos estudiosos de la TPD, como hemos visto en parrafos anteriores, la
existencia de un grupo de normas juridicas alcanza unidad sistemdtica gracias a un
criterio fundamental de orden axiolégico, un tipo de valor denominado Orden, que se
expresa en la prescripcion de niveles jerarquicos a las normas que lo forman. A través
del valor Orden, se hace posible organizar los diferentes frentes de la vida social en
una comunidad dada. Es dicho Orden la premisa mayor en Las lecciones del Espiritu
Positivo (Comte, 1984). Pero ;qué distancia hay entre la nocion de orden y la nocién
de regla? ;Cual es la naturaleza de esta nocién de Orden en cuanto a su procedencia?
Obviamente, la idea de orden aqui aludida es la misma nocién derivada de la visién en
virtud de la cual objetos, sucesos, personas, se agrupan en funcion de sus similitudes,
sean éstas de atributos, o de movimiento, o de efectos. Cuando algo estd ordenado,
decimos, estd cada cosa en su puesto.... Ese su puesto indica que se halla en el lugar
correcto. ;Correcto de acuerdo con qué? De acuerdo con un referente previamente fijado.
Cudl sea la naturaleza de tal referente, no debe importar describirla en detalle. Pero
para el caso de la TPD, es claro que se trata de un referente asociado a la construccion
l6gica de conceptos.

Trazado este amplio panorama de motivos y razones en la elaboracion de la TPD,
pasemos ahora a caracterizar cudl es ese eje de la discusion entre Kelsen y Hart, que
es de interés propiamente para lo que aqui hemos identificado como problema de esta
investigacion. Para ello, hay que encuadrarse en principio en la diferencia cardinal entre
los dos autores. A mi modo de ver, el eje en el cual se apoya esa diferencia cardinal
es, antes que conceptual, metodoldgico. Y para justificar esta asercion, afirmo que la
eleccion metodologica es clave para la distincion entre normas y reglas.

4. Obligacion y Authoritas en una regla de reconocimiento

Reglas primarias, reglas de obligacion

Identificadas por Hart en el mundo pre-juridico, podriamos decir que prima facie las
reglas primarias y las reglas de obligacién envuelven por igual tanto habitos de obediencia
como aceptacion. Pero, a juicio del profesor Hart, estas nociones, a saber, “obediencia,
habitos, amenazas, generalidad son nociones simples que impiden entrar a profundidad
en lo que es caracteristico del derecho” (Hart, 2011, p. 193). En efecto, han sido objeto
de cuestionamiento en los capitulos II, 11l y IV del Concepto de Derecho (Hart, 2011) al
realizar el examen critico de la teorfa imperativa del derecho. De modo que es pristino
como desde el examen de los elementos constitutivos de la teoria imperativa, y su
ambigtiedad para determinar el rol de los que ejercen como funcionarios publicos, su
concepto de autoridad anclado en la sumision a las érdenes del soberano, comienza
a filtrarse la imagen de una regla que da cuenta de ese cardcter social de lo normativo
que subvierte la dupla obediencia-obligacién en un sistema dado.
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En el esfuerzo desplegado por distinguirlas de las morales, Hart dedica buena parte
del capitulo V alas caracteristicas distintivas de reglas primarias y secundarias. Pero esta
tarea no culmina aqui, porque en el capitulo VIII va a elucidar los alcances de la regla
de reconocimiento y alli, al abordar el problema de la validez, vuelve a dar cuenta de
las caracteristicas de las reglas de obligacion, porque debe referirse al aspecto interno
de las reglas para sefalar dicho alcance. Alli inicia llevando a discusion las teorias que
sefialan conexion necesaria entre Justicia y Moral.

Hay que detenerse en varios aspectos de las caracteristicas sefialadas porque
alli pueden estar algunas claves para la pregunta de investigacion que orienta esta
busqueda. Por ejemplo, ;es la obediencia un presupuesto para la aceptacion de la regla
primaria? (Hart, 2011, p. 68). No, responde Hart, al presentar la situacion hipotética
donde en una comunidad imaginaria, manda el soberano Rex. Y su argumento es que la
obediencia es “una relacién personal que se entabla entre el ordenador y quien obedece”
(Hart, 2011, p. 66), la cual, de volverse regular y dado un tiempo probablemente extenso,
podra formar el habito de la obediencia.

Lo que hace de las reglas de obligacion reglas primarias no es la importancia
expresada en la intensidad de la presion social que las acompana, tampoco es la
intensidad del sacrificio que supone para los intereses particulares de los ciudadanos
observar la regla que ha sido aceptada. Menos el hecho de que sus ciudadanos o
miembros del grupo social en que ellas operan vean la sefial o el distintivo que mueve
a seguir la regla como una cuestion de deber, concebido éste como el cdlculo predictivo
de la posibilidad de sancion. Lo que realmente las constituye como tales reglas es su
capacidad de aportar razones para actuar de una determinada manera, es decir, su aptitud
para mover a un tipo especifico de comportamiento a cada cual. Pues si analizamos el
aspecto interno de ellas, éste no se encuentra en el hecho escueto de su observancia
por un grupo de individuos, visto tal asunto como un comportamiento regular, repetitivo
de las personas. Lo que resalta el profesor de Oxford es el modo como ellas, las reglas
de obligacién son introyectadas por las personas de un grupo social. Y esto ocurre
cuando dichas personas entablan una relacion de compromiso con la regla que los
lleva a asumirla como pauta de su propia accion, y no solo como el referente asociado
a la expectativa de lo que otros haran.

Comprender que algo que nace como una idea, un credo, una escuela, aporte
razones para actuar, facilitaria la tarea de descubrir cdmo acttan los elementos de
dichas reglas primarias en el comportamiento de las personas. Y como evidencia en
las ideas sefalaremos su apropiacion: en la apropiacion de una idea doy el paso a la
consideracion de su consistencia, su adecuacion al marco de ideas en el cual surge, su
idoneidad para apoyar ese mismo marco y le concedo en razén de tales caracteristicas
la condicion o el estatus de plausible. Esta evaluacion favorable predispone mi voluntad
a aceptar tal idea como pauta de accion. En el marco de un determinado credo politico
o religioso, baste como evidencia la asuncion deliberada y expresa de los signos o
posturas justificadas por aquel credo, sea religioso, moral o politico; en una escuela
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de pensamiento, como evidencias podrian notarse motivaciones capaces de apoyar
un determinado esfuerzo argumentativo a favor de postulados basicos de esa escuela.
Son estos caminos distintos de acceso para aceptar algo: como motivaciones o como
razones validas para ser aceptadas como guias de comportamiento.

De forma relativamente similar surgen razones para actuar frente a aquellas normas
establecidas posteriormente cuyo proposito es aportar una sistematizacion a aquel
conjunto inicial, dotandolo a la vez de mayor nivel de eficacia. A mi modo de ver las
reglas atraviesan diversos estadios en su proceso de formalizacion y algunas seran
plenamente constituidas y surgiran como el producto de procedimientos establecidos
y surtidos deliberadamente para la promulgacion de dichas reglas, otras solo tendran
el alcance de regular una practica ya existente. Y hay otras cuyo caracter no es el de
regular comportamientos previos o estimular la formacién de nuevos patrones. Estas
Gltimas, las constitutivas, son las reglas que estarian a la base de las reglas primarias
de obligacion. Pero ;qué andlisis me permite el concepto de reglas constitutivas? Silas
reglas en el sentido propuesto por Hart se derivan de la practica, ;cudles son las reglas
constitutivas? ;Tiene esta nocion de reglas alguna conexion con la nocion de principios?
;Provienen los principios legales de algun tipo de reglas constitutivas?

Cuando aludimos a principios, que de acuerdo con Dworkin (1999) nos tienen
completamente rodeados, pues los profesores de derecho los ensefan, los historiadores
los celebran y los textos los citan, teniendo ellos un peso especifico, “;estamos realmente
refiriéndonos a entidades extrajuridicas?” (Dworkin, 1999, p. 89). ;/No se trata de una
nocion transitiva derivativa de situaciones empiricas originarias? ;No se tratan entonces
los principios, de un contenido especial de reglas primarias que, no se atienen a la
concepcion de reglas de Dworkin, a saber, no funcionan como estandares del todo o
nada, pero que igual estan insertos en la nocion de reglas primarias de obligacion, como
aquellos estandares que la convivencia y la busqueda de lo razonable para mantenerla,
dictan a una comunidad juridica? Sobre esta caracterizacion volveremos mds adelante.

Al afirmar que algo es capaz de aportarme razones para actuar estaré afirmando
que dicho algo tiene la fuerza y el contenido que mueve a mi entendimiento a apoyarse
en ello, en dicho algo para definir o elegir el modo de comportamiento apropiado.
Porque si lo que me otorga son razones, sugiere tal cosa que tal “algo” estd potenciado
para movilizar mi pensamiento. Pero, ;como lo hace? ;Esta aludiendo este mover a la
necesidad de someter instintos basicos de los individuos? Podria responderse que en
parte apelaa un hecho externoy, en parte, a convenciones provenientes de la necesidad
de someter tales instintos basicos.

Una regla primaria existe en razon de una practica constitutiva, es decir, una
practica generadora de la necesidad de someterse a ella, a su imperio en ese mundo
sencillo y pre-juridico. Aunque en dicho mundo pre-juridico ain no se encuentren
reglamentados los procedimientos sancionatorios expeditos para las transgresiones,
las sanciones toman formas graduales que pueden ir desde la persuasion a la coaccion
para cumplir la regla, hasta la aplicacion del ojo por ojo. Lo que equivale a decir que,
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aun no definida una forma especifica de sistema de sanciones, las reglas existentes,
correspondientes a juegos de lenguaje propios de cada grupo, seran aplicadas en tanto
las reglas primarias sean transgredidas. Por tanto, no basta, o no es suficiente, repite
hasta la saciedad Hart, con el referente de la norma penal para pretender dar cuenta
del modo de existencia de las reglas primarias

En la discusion con los representantes de la teoria del derecho concebida como
algo compuesto por ordenes y amenazas, Hart echa de menos la dimension interna
de la regla. Asi, expresa:

Es probable que la vida de cualquier sociedad que se guia por reglas juridicas
0 no, consiste, en cualquier momento dado, en una tension entre quienes, por
una parte, aceptan las reglas y voluntariamente cooperan en su mantenimiento,
y ven por ello su conducta, y la de otras personas, en términos de las reglas, y
quienes, por otra parte, rechazan las reglas y las consideran unicamente desde
el punto de vista externo, como signos de un posible castigo (Hart, 2011, p. 113).

Lo anterior deja claro que no esta pensada la distincion entre punto de vista interno y
externo como escision de lo unoy lo otro, 0 como opcion excluyente de lo uno o lo otro.
Es decir, que no se trata de pensar en una sociedad donde el habito de la obediencia es
la unica opcion posible. Se admite de entrada que, guardadas las proporciones, esto es,
que haya una mayoria que comparta el punto de vista interno en cualquier sociedad,
pues es lo que otorga autoridad al sistema juridico, coexistan bajo el mismo cielo
los puntos de vista interno y externo. No se trata de pensar, llevados por el ejemplo del
autor al remitirnos al punto de vista externo, que realmente se trata de alguien que se
encuentra por fuera de aquel sistema. Es que puede hallarse dentro del mismo marco
y seguir la regla, por diferentes motivos, a saber, porque realiza el calculo predictivo de
la probabilidad sancionatoria concomitante a su transgresion. O porque, puestas en
balance, su mejor opcién para poder cumplir con su bagaje de intereses particulares lo
presenta la opcion de vivir en un grupo relativamente estable, que solo exige cumplir
unas reglas basicas para poder desplegar en él acciones que conlleven a la realizacion
de metas individuales y particulares.

Entonces ;responden las reglas de obligacion a la nominaciéon de “reglas
constitutivas” Y, en razon de ello sresponden esas reglas primarias a lo que nosotros
hemos dado en llamar reglas basicas, es decir, pueden considerarse comprensivas
hasta cierto punto, de los contenidos minimos de derecho natural? Seglin Hart, no se
requiere que todos las acepten, pero si se hacen obligatorias para todos, aun cuando
exista una minoria que juegue su obediencia en el cdlculo de probabilidades. Y es este
rasgo lo que las hace reglas constitutivas.

5. Reglas secundarias: De obligacion y de conferir facultades
En esta relectura de Hart surge una duda fundamental que coloca en cuestion la
distincion hartiana entre reglas primarias y secundarias, por lo menos en lo que atafe
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a la regla de reconocimiento. La nocion de obligacion, en la acepcion acogida por una
teoria empirica de reglas, puede presentarse como un duro reto para hacerla evidente en
una practica dada. La existencia de ese elemento sustancial para comprender la nocion
de regla nos conduce a los siguientes interrogantes: ;Cual es el argumento que permite
sefalar obligacion en la existencia de una practica que llega a constituirse como regla?
;Cudl es el punto de partida de esa practica? Frente a tales interrogantes podemos
responder diciendo que la presencia de una actitud reflexiva frente al comportamiento
del cual se trate dicha regla, la expectativa que genera para los participantes, la
constatacion que otros la siguen, la critica o censura que genera su incumplimiento
son elementos que dan pie a afirmar que estoy ante una regla obligatoria.

Y, si he llegado de lejos, quiza por razones de maridaje, pretendiendo integrarme
a un grupo social determinado donde rigen estas reglas, puedo concluir ya pasado un
tiempo cudles son las reglas que rigen al interior del grupo. Aunque por mi condicion de
foranea, puedo en algiin momento sentir que hay un peso excesivo de obligacién en la
observancia de una regla determinada, y me decida a no observarla, ello no serd razén
para que los integrantes del grupo crean que es pertinente liberarse de la obligacion ya
establecida. Es decir, para el grupo mayoritario que sigue la regla porque la ha aceptado
intrinsecamente, la desviacion o transgresion en que incurran otros miembros no se
constituye en razén para apartarse de dicha regla.

Pero en este caso especifico nos interesa solventar el sentido de obligacion en la
regla de reconocimiento. La obligacion en el caso de las reglas de reconocimiento surge
del mismo compromiso expresado en la practica frente a las reglas primarias. Si bien ha
afirmado Hart su condicion de regla secundaria, lo que se entiende como que pertenece
al grupo de reglas que hacen posible el mantenimiento del orden rudimentario propuesto
basicamente por las reglas primarias, las caracteristicas de una regla de reconocimiento,
frente a las de cambio y adjudicacion difieren en aspectos sustanciales, aun cuando
comparten otros. Entre los primeros estan: a) La forma de despejar incertidumbres;
b) el estatus frente a las reglas primarias; c) su cardcter de regla cuyo rango de accion
abarca fuentes variadas de derecho; d) la relaciéon de dependencia directa respecto a
la tesis de los contenidos minimos de derecho natural.

La forma de despejar incertidumbres

;Qué tipo de incertidumbres anidan en el seguimiento a simples reglas primarias?
;Cudles son los propdsitos de buscar despejar incertidumbres? ;Cémo opera la regla
de reconocimiento para producir certezas? En el seguimiento de reglas anidan las
incertidumbres propias de la constatacion de que no todos los ciudadanos, aceptan con
actitud reflexiva dichas reglas; que algunos y a veces, no tan pocos, lo hacen desde una
actitud externa, que no es garante todo el tiempo del ajuste del comportamiento a dicha
regla. En la actitud externa, no es prioritario el compromiso por el interés publico. Son
relevantes para el mero observador sus intereses particulares, ya que sélo en atencion
a ellos ha decidido permanecer en dicha comunidad para asi cumplir sus ambiciones.
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La expectativa del ciudadano promedio frente a los potenciales transgresores crece a
medida que se aprecia la tensién generada por sus transgresiones. El no saber cuando
y como se producirdn ellas, el no saber cudles de dichas normas que sostienen la
convivencia valen como reglas de obligacion y por tanto poder exigir con mayor presion
o rudeza su cumplimiento, engendra incertidumbre.

Si la certeza equivale a conocimiento vélido o efectivo, produce una sensacion
de tranquilidad relativa, aunque se trate de la certeza de un peligro inminente, pues
equivale a sentir que ya uno sabe a qué atenerse con respecto a algo y en el caso del
peligro inminente, dispara la accion; asimismo puedo afirmar que, en el plano de la
vida cotidiana, las certezas generan una cierta sensacion de seguridad.

En el corazdn de la tesis hartiana que da vida a las reglas secundarias, reposa la
demanda de seguridad de Hobbes: aqui, se aprecia mas claramente la resonancia
hobbesiana, porque el interés personal, la ambicién, el amor hacia si mismo y a los
miembros del grupo familiar o mds cercanos en los afectos es, a mi modo de ver,
considerada de forma mds atenuada en Hume pero se presenta mas arquetipica en
Leviatdn. Por ese motivo soy de la opinién de que, en este aspecto el sustrato teorico
humeano, a pesar de su aparente crudeza, no logra conducir de modo comodo una
idea de validez mediada por la necesidad de erradicar incertidumbres que es grosso
modo, el titulo principal de reconocimiento de un sistema juridico.

Incertidumbre como ausencia de certeza

Llamo certeza, como sefalé antes, a una situacion de apropiacion de conocimiento
efectivo o vadlido, evento u objeto que me aporta una conviccién respecto a ese
algo, sea conviccion de sus atributos, propiedades o de sus alcances. A mi modo
de ver, esta forma de plantear el surgimiento de las reglas secundarias involucra de
modo persistente la nocion de seguridad, entendida ésta como uno de los minimos
requerimientos que las determinaciones naturales del ser humano imponen como
principio de convivencia.

Ordinariamente la busqueda de bases para este rol de la regla de reconocimiento
se centra en el describir como se hace una prdctica: a través de una accion repetitiva de
un tipo de comportamiento seguido por las personas que se perciben como integrantes
de un conglomerado social, que comparten una normatividad la cual aceptan y que
han convertido ciertos patrones de esos comportamientos en guias para la accion, que
son portadores de una actitud reflexiva frente al comportamiento propio y de otros, y
una censura o presion ante quienes las incumplen.

Dado que todo se realiza en este primer momento como meramente sujeto a la
buena voluntad de las personas, quienes no son ni dngeles ni demonios, esta tendencia
ambivalente del grupo en tanto grupo humano hace cada vez mas comun el conflicto,
el cual suele surgir entre quienes observan la regla en detrimento de sus intereses
particulares y quienes no lo hacen. Tales situaciones dan origen a la formacion de reglas
secundarias. Pero su modo de surgimiento dista mucho de la descripcion anterior. A
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mi modo de ver y sin desdefar su cardcter de reglas practicas, me atrevo a afirmar
que no hay tal similitud en el modo de darse las reglas secundarias. Creo que aqui se
hace pertinente mirar, por ejemplo, no s6lo una teoria asociada a los actos de habla
que promueven la intencionalidad de los actos humanos, sino hacia la tesis de los
presupuestos minimos que podrian considerarse como una base empirica de derechos
naturales en una sociedad de humanos.

Afirmo que, en la elucidacion del modo de darse reglas secundarias, la cuestion
analitica de los enunciados, que como factor de andlisis de las reglas puede conservar
su alcance y vigor metodoldgico, no es la clave exitosa para desentrafar o justificar la
naturaleza y funcion social de las reglas secundarias. Y si se hace necesario recurrir
a algunas de las fuentes tedricas de Hart, en este caso a Hobbes y a Hume, para
comprender esos roles de las reglas secundarias.

Conclusiones

Abordar una aproximacion a los estudios desarrollados por Hart previos a la elaboracién
de una tesis como la regla de reconocimiento desde la perspectiva provista por Deleuze
y Guattari supone hacerse cargo de la impronta histérico-critica que se hace visible a
lo largo de su obra. Pero en lo que atafie a esta tesis, cuyas fuentes hemos intentado
desglosar, es claro que no es posible emprender su estudio ignorando o relegando
algunos de los componentes que forman parte de sus fuentes iniciales. A la pregunta,
a qué responde Hart con la regla de reconocimiento, no puede ddrsele una respuesta
univoca que satisfaga al critico profundamente arraigado en un solo dangulo de la
investigacion socio juridica, ius filosofica o ius politica. Responder de ese modo es
cortar de un tajo diversos ambitos del conocimiento que estan presentes en toda la
tesis cumpliendo un rol especifico, ambitos que han contribuido a que hoy, a sesenta
afos de la publicacién de El concepto de derecho, aun encontremos formas de ratificar
que existe una practica tipica de los operadores judiciales la cual configura una regla.
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Resumen: Desde los primeros libros publicados por Jean Paul Sartre se puede observar
la critica que hace el autor francés a la tradicion metafisica de occidente, dirigida en
especifico a filésofos de la modernidad. Por ejemplo, LImaginationy lo L'lmaginaire son
dos textos consagrados a cuestionar “los grandes sistemas metafisicos”.! Ademds, en estas
primeras investigaciones, Sartre descubre un principio que le permitiria elaborar su obra
El ser y la nada ;Cudl es este principio? Saber cudl es este principio y su importancia en
la elaboracion del Ser y la Nada corresponde al objetivo principal de este ensayo. Para
lograrlo, se estudiara la critica que hace Sartre a filésofos de la modernidad (Descartes
y Hume) y su propuesta para superar, lo que en palabras del mismo Sarte se denomina:
“metafisica ingenua de la imagen” (1978, p. 9), que no es mas que el hecho de cosificar
a laimagen.
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criticism that the French author makes to the Western metaphysical tradition, directed
specifically at philosophers of modernity. For example, Limagination and L'Imaginaire
are two texts dedicated to questioning “the great metaphysical systems”. Furthermore,
in these early investigations, Sartre discovers a principle that would allow him to elabo-
rate his work Being and nothingness. What is this principle? The main objective of this
essay is to determine this principle and its importance in the elaboration of Being and
nothingness. In order to achieve this purpose, | will analyze Sartre's criticism of modern
philosophers (Descartes and Hume) and his proposal to overcome what Sartre himself
calls: the “naive metaphysics of the image” (1978, p. 9), which is nothing more than the
fact of reifying the image.
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Limaginaire y el descubrimiento sartreano :

1. Introduccion

L'Imagination, publicado en 1936, es un texto escrito por Sartre con material desarrollado
entre 1927-1928 y con extractos de su trabajo monografico para obtener el “Dipl6me
d'études supérieures”. Como continuidad de esta obra el filosofo francés publicara
L'lmaginaire, cuya primera seccion aparecio en 1938 en la Revue de métaphysique et
morale y de manera completa, en 1940 (Sudrez-Tomé, 2020). Conviene aclarar que
L'Imagination y L'Imaginaire son dos textos que inicialmente harian parte de una
misma obra (Maristany, 1987). Ademds, se trata de dos escritos que se corresponden
con la primera etapa filoséfica de Sartre, conformada por un periodo de 6 afos,
aproximadamente, en los que el filosofo francés estudia la fenomenologia husserliana?
y publica otros tratados al respecto como: Bosquejo de una teoria de las emocionesy
La trascendencia del ego. El rasgo que tienen en comun estas obras es la critica que
hace Sartre a la psicologia clasica:

Sartre desarrolla desde 1927 una serie de denuncias a la psicologia clasica.
Critica su “prejuicio cosista’, sin privarse por ello de interpretar los resultados
mds recientes de la psicologia cientifica (Binet, Piéron, la Escuela de Wiirzburg),
como también los de la sociologia y la psicopatologia, a modo de pruebas de que
la conciencia esta ante todo orientada hacia el mundo previamente a cualquier
forma de reflexividad y de acceso a una “vida interior” (Dassonneville, 2019, p. 40).

Para superar el prejuicio cosista de la psicologia clasica, es decir, el hecho de
dar por sentado la sustancialidad de la conciencia, Sartre se apoyara en el método
fenomenolégico o la piscologia fenomenolégica. En efecto, para Sartre, el gran
acontecimiento de la filosofia de su época es la publicacion de Ideas relativas a una
fenomenologia pura y una filosofia fenomenoldgica. En este texto, segun el filésofo
francés, se expone la fenomenologia como ciencia de la conciencia pura trascendental,
disciplina que difiere de las ciencias psicologicas que estudian la conciencia en el ser
humano. Pues, mientras que las ciencias psicoldgicas parten de la actitud natural, es
decir, la actitud que supone un conjunto de creencias con respecto a lo cotidiano,

2 La historia que normalmente se encuentra en las fuentes biograficas o textos que explican como Sartre se introdujo en la
fenomenologia cuena que Sartre se habria quedado sorprendido por una conversacion que tuvo con su amigo Raymond Claude
Ferdinand Aron sobre el movimiento fenomenoldgico que se estaba dando en Alemania. Esta conversacion y la lectura que hizo
Sartre del libro de Emmanuel Levinas Théorie de I'intuition dans la phénoménologie de Husserl, motivaron al filésofo francés
para participar por una beca que le permitiera ir a estudiar fenomenologia en Alemania, beca que finalmente obtiene. En este
periodo las obras que Sartre va a estudiar de Husserl son: Meditaciones Cartesianas, Ideas relativas a una fenomenologia pura
y una filosofia fenomenoldgica (Beauvoir, 2016; Cohen-solan, 1990). Sin embargo, esta historia es desmentida en la entrevista
que le hace John Gerrasi a Sartre, pues segun el filésofo francés quien lo introdujo a la fenomenologia no fue Raymond Aron sino
Fernando Gerassi (padre de John Gerassi), quien habia tenido la oportunidad de estudiar primero con Ernts Cassirer en Berlin y
después con Husserl en Friburgo, ademés de ser compaero de clases de Heidegger (Sartre, citado en Gerrasi, 2012). De todos
modos, en ambas versiones los textos leidos y trabajados por Sartre son los mismos.
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que, ademds, acepta sin mayor reproche los prejuicios o supuestos de la experiencia
inmediata, la fenomenologia, por su lado, pone entre paréntesis toda la experiencia
que hace parte del “mundo” para encontrar “la esencia” o verdad universal de lo que
se estudia (Cf. Sartre, 1978). Dicho de otra forma:

Logicamente, la ciencia comUn estd tan absorta en su investigacién sobre el
mundo natural (o social/cultural) que no se detiene a reflexionar sobre sus
propias presuposiciones y condiciones de posibilidad. Las ciencias comunes
operan sobre la base de una ingenuidad natural (y necesaria). Operan sobre la
base de una creencia tdcita en la existencia de una realidad independiente
de la mente, de la experiencia y de la teoria. Se asume que la realidad estd ahi
fuera, esperando ser descubierta e investigada. Y el objetivo de la ciencia es
adquirir un conocimiento riguroso y objetivamente valido sobre este reino dado.
Esta asuncion realista es tan fundamental y esta tan profundamente arraigada
que no solo es aceptada por las ciencias positivas, sino que impregna incluso
nuestra vida diaria pre-teorica, razon por la cual Husserl la llam¢ actitud natural.
Pero esta actitud debe ser contrastada con la actitud propiamente filosofica, que
cuestiona criticamente el fundamento mismo de la experiencia y del pensamiento
cientifico (Gallagher y Zahavi, 2014, p. 49).

Por todo esto, la sugerencia que hace el filésofo francés a los psicélogos de su
época es que deben constituir una psicologia “eidética” (psicologia de las esencias) o
psicologia fenomenoldgica: “Esta psicologia, naturalmente, no tomara sus métodos de
las ciencias matematicas, que son deductivas, sino de las ciencias fenomenologicas,
que son descriptivas. Serd una psicologia fenomenologica; hara investigaciones y fijara
esencias en el plano intramundano como la fenomenologia en el plano trascendental”
(Sartre, 1978, p. 115).

Habria que decir también que este prejuicio cosista, propio de la psicologia clasica,
tiene sus origenes en los sistemas metafisicos de la tradicion: “Esta teoria, que brota
por lo pronto de la ontologia ingenua, se ve perfeccionada por influencia de diversas
inquietudes ajenas a la cuestion y es el legado que los psicologos contemporaneos
reciben de los grandes metafisicos de los siglos XVII 'y XVIII” (Sartre, 1978, p. 115). Por
esta razon, Sartre, antes de iniciar su reproche a la psicologia clasica, examinard y
cuestionara sus fundamentos, que como se acaba de mencionar, reposan en los sistemas
metafisicos de la tradicion. Se debe precisar que la discusion emprendida por Sartre
contra los filésofos modernos se enfocara en un tipo especial de conciencia: la imagen.

Al final de la L'Imagination y L'Imaginaire, Sartre no solo consiguio cuestionar los
grandes sistemas metafisicos propios de la modernidad, sino que hizo un descubrimiento
que le permiti¢ elaborar una de sus obras mas importantes: El ser y la nada. Saber
cudl fue este descubrimiento y su importancia en la filosofia sartreana, corresponde al
objetivo principal del siguiente ensayo; para ello, se analizara la critica que hace Sartre
a dos filésofos modernos, Descartes y Hume, y la propuesta que hace Sartre para
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resolver el problema de la imagen, ya que, es justo en esta parte donde se encuentra
el hallazgo que posibilito el sistema filoséfico sartreano.

1.1. Metafisica ingenua de la imagen: Descartes

Sartre, en La imaginacidn, hace una critica a lo que él considera como una “metafisica
ingenua de la imagen”, que hace alusion al hecho de cosificar a la imagen: “Esta
metafisica consiste en trasformar la imagen en una copia de la cosa, existiendo ella
misma como una cosa” (1978, p. 9). En otras palabras, a la imagen mental que se tenga
de un elemento del mundo fisico le corresponderia una existencia fisica en el mundo de
las imagenes. Con esta critica a la “metafisica ingenua de la imagen”, Sartre pretendia
articular una nueva metafisica de la imaginacion, es decir, un sistema filoséfico que
explicara el funcionamiento del pensamiento abstracto, Asi lo confirma Sudrez-Tomé:

El objetivo del Diplome d’études supérieures era el de articular una nueva
metafisica de laimaginacién y una nueva descripcion psicolégica de la imagen. Lo
que Sartre intent6 hacer fue presentar una comprension del “espiritu creador” a
partir de una critica de las falsas concepciones cosistas de laimagen y acudiendo
a una descripcion psicolégica renovada de la funcién psiquica de la imaginacion
(2020, p. 78).

Ahora bien, Sartre no esta interesado en rechazar el proceso biolégico que posibilita
la aparicion de laimagen, sino el hecho de suponer que la imagen aparecida, en la mente
del individuo, posee cierto tipo de sustancialidad; para el filosofo francés la imagen es
insustancial. Lo anterior se constata cuando el filoésofo francés afirma:

Que existan imagenes-atomos nadie lo pone en duda: es un hecho. Que incluso
la experiencia no revele directamente nada mas que estas imagenes, muchos
filosofos lo aceptarian sin dificultad. Sélo que, junto a la cuestién de hecho, esta
la cuestion de derecho. De derecho debe haber otra cosa: un pensamiento que
organice y supere la imagen a cada instante. Se trata, pues, detras del hecho
encontrar el derecho (1978, p. 29).

En esta cita se puede observar uno de los intereses de la filosofia sartreana:
establecer una teoria que sea consecuente con la realidad, que no solo abarque el
campo epistemoldgico sino también el existencial. Sartre denuncia, en la metafisica
moderna, el fracaso de no poder haber establecido dicho puente. ;Es su teoria de
la imagen capaz de superar este impase? Y si es asi, ;es este el descubrimiento que le
posibilitd a Sartre elaborar su libro El ser y la nada? Para responder estos interrogantes
es necesario escrudifiar la propuesta sobre la imagen en la filosofia sartreana y su
critica a la metafisica ingenua de la imagen. Por tanto, lo primero que se mencionara,
para solucionar estas dudas, es que algunos de los referentes filoséficos mencionados
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por Sartre, que sirven para edificar esta metafisica ingenua de la imagen y que son
retomados por la psicologia cldsica son Descartes y Hume.

Para Descartes,® segin Sartre, “la imagen es una cosa corporal, es el resultado de
la accién de los cuerpos externos sobre nuestro propio cuerpo por intermedio de los
sentidos y de los nervios” (1978, p. 13). Esto es sustentado, cuando el autor de Passions
de l'ame, distingue dos tipos de percepcion. El primero, tiene su origen en el cuerpo,
es decir, es el hecho de comprender cualquier acontecimiento por medio de alguno
de los sentidos, por ejemplo, la persona sabe que esta haciendo frio por la sensacion
térmica que experimenta; el segundo, se origina en el alma, dicho de otra forma, es la
percepcion que procede exclusivamente de la mente, sirva de modelo el individuo que
discierne de una situacion de odio o de amor, porque puede diferenciar conceptualmente
de una nocion a otra (Cf. AT, XI).

Asi mismo, este tipo de percepcion estara relacionado con la voluntad, ya que las
percepciones que se originan en el alma, en su mayoria, solo son posibles si se les quiere
percibir, es decir, no se podria imaginar una quimera si no se esta en la disposicion de
querer hacerlo (Cf. AT, XI; Pradelle, 2000).

Ahora bien, dird Descartes que la mayor parte de las percepciones que tienen su
origen en el cuerpo “dependen de los nervios” (dependent des nerfs), pues, segtn él,
cuando se experimenta una sensacion fisica, los nervios son los encargados de llevar
lo vivenciado al cerebro; cuando esto sucede, se genera una huella en los poros del
cerebro. Estas huellas guardaran la informacion del acontecimiento, y en el momento
que se quiera recordar, el alma empujard a los espiritus,” para que recorran por todo el
cerebro hasta encontrar el poro donde se encuentra la huella que guarda la informacion
del evento pasado. Cuando la encuentren, se provocard un “movimiento” (mouvement)
que abrird el poro y asi el cerebro proyectara la imagen en la mente del individuo (Cf.
AT, XI). Por ejemplo, un individuo escucha sonar la campana de la parroquia a la cual
asiste; aunque en ese momento no la puede ver porque no se encuentra cerca del
sitio, él puede imagindrsela con todas sus dimensiones. Esto es posible porque en el
pasado, dicho individuo vio y escuch6 la campana donde se congrega. Tal sensacion
fisica fue recibida por los nervios y estos llevaron la informacién hasta el cerebro, lo
que generd, como ya se ha dicho, una huella que espera ser “movida” para proyectar
la imagen cuando se desee recordarla. Justo aqui, es donde se sustenta la imagen
como sustancial, pues la huella es lo que quedd de la experiencia fisica vivida por el
individuo que, a su vez, serd el contenido material de la imagen, ya que sin la huella
no seria posible la aparicion de la imagen en el sujeto.

3 Laobra de Descartes es citada segun la edicion de Adam-Tannery (AT, volumen, pégina). Todas las traducciones son de mi
autoria.

4 Pradelle explica que los espiritus animales, en Descartes, son: “las particulas mas ligeras que constituyen la sangre. Se desplazan
a modo de un viento sutil entre el corazon, el cerebro y los musculos, y son responsables, cuando estan en el cerebro y llenan
sus poros y cavidades, de la conexion entre el alma y el cuerpo que acontece en la glandula pineal” (2000, p. 238).
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Sin embargo, esta explicacion cartesiana que sustenta lo sustancial de la imagen,
segun Sartre, no estd lo suficientemente desarrollada, y por tanto guarda sus
contradicciones. De manera puntual, Sartre critica la idea de “movimiento” cuando
afirma:

Los movimientos son como signos que provocan en el alma ciertos sentimientos,
pero Descartes no profundiza esta idea del signo al que parece atribuirle el
sentido de lazo arbitrario, y, sobre todo, no explica como hay conciencia de este
signo; parece admitir una accion transitiva entre el cuerpo y el alma que lo lleva
a introducir o cierta materialidad en el alma o cierta espiritualidad en la imagen
material (1978, p. 14).

En otras palabras, Sartre esta cuestionando como la mente, que es insustancial
para Descartes, puede mover a los espiritus que son sustanciales. Se debe aclarar,
que, para Descartes, la mente es un objeto “no fisico sustancial” (nonphysical
substance). Aunque, hoy en dia, se tiende a usar la palabra sustancia para
referirse a la materia de la que esta hecha una cosa, no es la misma forma en que
la utilizo el filésofo francés, pues Descartes hered¢ el uso de este término de los
filosofos medievales y, para ellos, sustancia significaba cosa u objeto. De modo
que la mente, seglin Descartes, es un objeto no fisico (Rowlands, 2010). En este
orden de ideas, para que la teoria cartesiana tuviera sentido, la mente tendria
que tener algo de sustancial o el cuerpo tendria que tener cierta “espiritualidad’
para que asi existiera un lazo entre ambos. De hecho, sobre este dltimo punto,
Descartes, en algin momento de su filosofia, llega a esta misma conclusion, pues
en la carta que le dirige a Elizabeth de Bohemia, del 28 de junio de 1643, sentencia:
“atribuir libremente materia y extension al alma, pues esto no es otra cosa que
concebirla unida al cuerpo” (Descartes, citado en Garcia y Castelli, 2013, p. 145).
No obstante, Descartes no pudo comprobar, de manera empirica, esa atribucion de
materia y extension que supuestamente tenia la mente, y lo que creyo encontrar
como el 6rgano que conectaba alma y cuerpo, la glandula pineal, en realidad, no
correspondia con su verdadera funcion.

En conclusion, el dualismo cartesiano que concibe la separacion del alma (mente
no fisica) y el cuerpo, no tiene forma de poder sustentar la unién entre ambos. Y
como indica Rowlands (2010), “el dualismo cartesiano es uno de los conceptos
filoséficos mas cuestionados en la historia de la filosofia; generaciones de filésofos
han gastado mucho tiempo demostrando que los argumentos a favor del dualismo
no funcionan por sus dificultades tanto empiricas como conceptuales” (p. 12). No es
delinterés de la presente investigacion seguir profundizando sobre este punto, solo
se queria mostrar la critica sartreana a la metafisica ingenua de la imagen, primero
en Descartes y ahora en Hume.
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1.3 Metafisica ingenua de la imagen: Hume

Hume para resolver el problema que yace a la hora de sustentar la comunicacion del alma
con el cuerpo, decide negar todo tipo de insustancialidad. Lo anterior se constata en
Investigaciones sobre el conocimiento humanoy en Tratado de la naturaleza humana,®
cuando Hume distingue dos clases de percepcion que se dan en la mente: impresiones
e ideas o pensamientos (SB, 1I; SB, 1991). Las impresiones son las percepciones que
tienen mayor fuerza o intensidad en la mente del individuo, por ejemplo, la sensacion
de molestia que pueda causar una temperatura de cuarenta grados. Las ideas o
pensamientos son las percepciones que tienen menor fuerza o intensidad en la mente
de la persona, como podria ser el caso de imaginarse sentir que se estd en el desierto
con una temperatura de cuarenta grados.® Las ideas o pensamientos son copias que
han dejado las impresionesy que, ademds, siempre estan asociadas con ellas. Es decir,
no puede haber una idea que no tenga ningun tipo de relacion con las impresiones
(Cf. SB, 1991). Este tipo de asociacionismo presupone la materialidad en la imagen
mental. Pues, si siempre hay una asociacion entre las ideas y las impresiones, se trata
de relaciones de “cosas’ coleccionadas por la conciencia. Asi, por ejemplo, el sonar de
la campana produce una vibracion que llega al oido de quien lo escucha; dicho sonido
es un hecho fisico que, en palabras de Hume, imprime “una copia” (idea) en la mente
del individuo. Cuando se rememora o se piensa en este sonar, la imagen que aparece
es producto de la asociacion entre la idea y la impresién. De aqui se concluye que si
no hay algun tipo de sustancia o materialidad (impresion), es imposible, en la filosofia
de Hume, que aparezca la imagen, pues como se dijo anteriormente no existen ideas
que no estén relacionadas con las impresiones. De esta manera:

La imagen es un elemento de pensamiento que se adhiere exactamente a la
percepcion y que presenta su misma discontinuidad y su misma individualidad.
En Hume la imagen aparece como una percepcion debilitada [...] “Las imagenes
no seran jamas, en efecto, sino cosas” (Sartre, 1978, p. 44).

Empero, ;como sustenta Hume las ideas abstractas (como el amor, la bondad, la
felicidad)? ;A qué impresion se refieren este tipo de ideas? Para Hume todas las ideas
abstractas “son ideas particulares unidas a un cierto término que les concede una
significacion mas extensa y las hace despertar, en ocasiones, otras ideas individuales
que son semejantes a ellas” (1984, p. 106; SB, II, p. 18). Para justificar lo anterior, el
filosofo escocés se apoya en la tesis de Berkeley, quien dicta que no puede haber un

5  Cuando se ha consultado la version en castellano, se cita los textos de Hume indicando primero esta version seguida por la
referencia al volumen y pagina correspondientes en la obra de Selby-Bigge en inglés (SB, volumen o afo de la edicién, pagina).

6  Se resalta que para Hume las ideas son imagenes de la mente: “nuestras ideas son imagenes de nuestras impresiones”
(1984, p. 84; SB, II, p. 7). La justificacién de esta maxima serd argumentada en la primera parte de la seccion 1 del Tratado de
la naturaleza humana (Hume, 1984, p. 83-85; SB, II, p. 6-8; Garcia Varas, 2010, p. 94).
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proceso de abstraccion que separe las ideas de sus caracteristicas concretas: ;como
tener la imagen de la fuerza sin ningin cuerpo que la ejerza?

Asimismo, Hume se apoyara en una forma de nominalismo para indicar que todas
las ideas particulares tienen su representacion general, abstracta, por asociacion a
un nombre que se les ha asignado. Por esta razon es que existen las ideas generales,
abstractas, no como independientes de lo particular sino como extension de ello (Cf.
Hume, 1984; SB, Il; Garcia Varas, 2010). De esta forma, al encontrase muchas veces con
objetos con caracteristicas similares se les aplicaria a todos ellos un mismo nombre,
y la sonoridad que se genere cuando se pronuncie dicha palabra despertaria en la
mente del individuo la imagen del objeto: “Por un lado, tenemos un nombre que se
aplicaria a cada uno de los objetos y por otro, la costumbre, que seria la encargada
de poner en relacion cada objeto, o mejor, cada imagen, con dicho nombre” (Garcia
Varas, 2010, p. 96).

Cabe entonces preguntarse: jen qué lugar se encuentran las imagenes cuando no
se les esta evocando? A lo que Hume responde:

No estan estas realmente de hecho presente al espiritu, pero si solamente en
potencia; no podemos representarnoslas claramente en la imaginacion, pero
somos capaces de considerar facilmente alguna de ellas cuando exija un designio
o necesidad presente. La palabra despierta unaidea individual y al mismo tiempo
un cierto habito, y este habito produce cualquier otra idea individual que podemos
tener ocasion de emplear (Hume, 1984, p. 111; SB, 11, p. 21).

Para Sartre (1978), esta repuesta sobre la ubicacion de la imagen cuando no se le
estd evocando es insatisfactoria, ya que la teoria de la potencia que utiliza Hume para
explicar la aparicion y desaparicion de la imagen hace que surjan mas cuestionamientos
sobre su teoria de la imagen. Por ejemplo, ;hay alguna teoria del inconsciente que
soporte su ubicacion? ;Como la imagen pasa del estado inconsciente al consciente?
scudl es el origen de las ideas abstractas? Estas preguntas no seran planteadas por el
filosofo escoces, porque en principio el interés del Tratado sobre la naturaleza humana
no es dilucidar qué son metafisicamente las ideas abstractas, es decir, cual es su esencia
u origen, sino explicar su funcionamiento (Hume, 1984; SB, II; Garcia Varas, 2010).

David Owen (2009) explica: “esta es una caracteristica tipica de la ciencia de la
naturaleza humana de Hume. Las regularidades en un nivel deben ser explicadas por
principios generales, pero no podemos esperar que esos principios mismos siempre
puedan ser explicados” (p. 85; la traduccion es del autor); es decir, aunque el filésofo
€sCcocés quiera que sus principios mas basicos sean “lo mds universales posibles”,
reconoce la “imposibilidad de explicar los principios ultimos” (Hume, citado en Owen,
2009, p. 85). Por ejemplo, algo semejante ocurre cuando Hume divide las impresiones
en dos subclases: impresiones de sensacion (impressions of sensation) e impresion
de reflexion (impressions of reflection). Las segundas se derivan en gran medida de
las ideas, y las impresiones de sensacion surgen en el alma por causas desconocidas.

Estud.filos n.° 67. Enero-junio de 2023 | pp. 149-165 | Universidad de Antioquia | ISSN 0121-3628 | ISSN-e 2256-358X
https://doi.org/10.17533/udea.ef.349802 :

157



* Arturo Alberto Cardozo Beltrén

Hume no se ocupa de averiguar cual es el origen o principio ultimo de las impresiones
de sensacion, porque seria una tarea que lo alejaria mucho del tema que quiere
desarrollar; mas bien, decide dejarle esa tarea a los atomistas y a los filésofos de la
ciencia natural (Cf. Norton, 2009).

En sintesis, no es prioridad del sistema filosofico de Hume explicar el origen de
todas sus nociones, sino de exponer como estas pueden ser sustentadas a través de
la experiencia. En el caso de las ideas abstractas, la prioridad sera justificar como
estas estan relacionadas, en ultimas, con las impresiones sensibles. Ahora bien,
retomando la critica sartreana, para el filésofo francés no sera suficiente dar cuenta
sobre el funcionamiento de las imagenes, también, serd necesario explicar su origen,
de lo contrario, serd una teoria incompleta que no es capaz de justificar el lugar que
ocupan las imagenes en el mundo. Es decir, si las imagenes son sustanciales, como
todos los objetos fisicos, estas deberian ocupar un espacio. Decir que, en el caso de
las imagenes abstractas, se encuentran en potencia cuando no se les esta evocando,
implica, que esta teoria de la potencia, para que pueda validar la ubicacion de la
imagenes, deberia argumentar otra teoria que seria la del inconsciente. Se puede
reprochar que, en el pensamiento de Hume, las ideas abstractas no son sustanciales
y por tanto no necesitan de un lugar para su ubicacion; en ese caso, el empirismo de
Hume estaria reconociendo, al igual que los cartesianos, que hay pensamientos que
no se dan mediante ninguna impresion sensible. Si es asi, se retomaria el problema
anterior: jcomo se da la comunicacién entre estos pensamientos insustanciales y el
cuerpo fisico? Hume al no asumir o profundizar el problema de la ubicacién de las
imagenes abstractas toma por supuesto la teoria de la potencia, que como se mostré no
esta constatada con el mundo fisico. En este punto, Ana Garcia Varas (2010), coincide
con Sartre cuando afirma:

En primer lugar, es evidente que esta teorfa no versa sobre las ideas abstractas,
o al menos, no sobre todas ellas. Hume se ocupa de las ideas (que podriamos
llamar generales) que resultan de una generalizacién desde ideas concretas,
nacidas en un proceso de ostension. Asi, se enfrenta al problema desde un punto
de vista demasiado simplista, mediante el cual no consigue ni siquiera plantear la
cuestion en toda su amplitud, pues es dificil ver cdmo desde aqui podria abordar
ideas como “el bien” (que no cabe reducir sin mas a todas las ideas de cosas
buenas), como “China” (que tampoco se identifica con las ideas de unos limites
territoriales, unas leyes, unos habitantes, una historia... ni con su suma) o como
la de “forma”, ideas que ni estan completa y perfectamente delimitadas, ni tienen
ocurrencias totalmente univocas que puedan situarse bajo su alcance, ni, como
en el dltimo caso, tienen ocurrencias que pueden identificarse sin problemas
por ostension (p. 99).
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En conclusién, Hume, por medio del asociacionismo, niega que la imagen sea
insustancial. Sin embargo, cuando va a sustentar la ubicacion de las imagenes
abstractas, recurrird al supuesto de la potencia. Se debe aclarar que se le asigna el
calificativo de “supuesto” a la teoria de la potencia, no porque se descalifique a la
teoria misma que tiene sus origenes en Aristételes, sino al hecho de que Hume, segiin
Sartre, asume la teoria de la potencia sin constatarla con el mundo fisico, por tanto,
Hume deja sin resolver el problema de la comunicacion entre lo psiquico y lo fisico.
Sucede algo similar, cuando Descartes recurre a la glandula pineal para explicar como
se da la comunicacion entre mente y cuerpo: si bien la glandula pineal es real y tiene
su ubicacion en el cerebro, la funcion que le da Descartes es muy diferente de lo que
realmente esta hace.

Se concluye, en esta parte, que la imagen no puede tener ningun tipo de
sustancialidad y como dice Sartre “debe ser una realidad psiquica cierta; la imagen
no podria de ninguna manera reducirse a un contenido sensible ni constituirse sobre
la base de un contenido sensible” (Sartre, 1978, p.111). De lo contrario, se tendria los
mismos problemas que tuvieron los filésofos modernos, anteriormente mencionados,
a la hora de conectar las cosas del mundo con la estructura de la imagen.

2. El descubrimiento sartreano

Ahora bien, ;como Sartre resuelve el problema de la aparicion y desaparicion de la
imagen? Para resolver dicho cuestionamiento el filésofo francés propone recurrir a una
fenomenologia de la imaginacion o de la fantasia para mostrar como es posible que la
conciencia haga aparecer algo ausente a la percepcién (Pedragosa, 2019).

Tal andlisis fenomenoldgico se lleva a cabo en El ser y la nada, donde Sartre
descubre que “La imagen debe encerrar en su propia estructura una tesis nihilizadora.”
Se constituye como imagen poniendo su objeto como existente en otra parte o como no
existente” (1987, p. 62), es decir, si la imagen es la relacion que tiene la conciencia con
el “objeto” o el modo como se le aparece a la conciencia (Sartre, 1978), esta forma de

7 Sedebe aclarar que: “La expresion francesa utilizada por Sartre es ‘néantisation’. Ella remite al verbo ‘néantiser’. En espafiol no
existen palabras castizas equivalentes. Algunos especialistas en la obra sartriana, como Maristany, prefieren mantener la expresion
en el idioma galo. Algunas expresiones derivadas del latin bien podrian utilizarse: nihilizacion y nihilizar. Sin embargo, pudiendo
hacerlo en francés, Sartre se abstuvo de emplear latinismos. Por otra parte, y sin forzar el castellano, podriamos valernos de
expresiones tales como anonadacion o anonadamiento. Algunas traducciones de las obras sartrianas optan por esta alternativa.
No obstante, esta altima opcioén tampoco es satisfactoria. Por un lado, en francés existe el verbo “anéantir”, el cual, al igual que
anonadar, significa “reducir a nada’. [...] La néantisation no supone tanto una reduccion, sino (sic, para como), mas bien, una
constitucion. Quizas por esto mismo Sartre no uso el verbo ‘anéantir’ y prefirio crear el verbo ‘néantiser” (Ramirez y Arrieta,
2018, p. 48). En la presente investigacion, cuando se cite la bibliografia secundaria y las traducciones de los textos sartreanos,
se dejara la palabra traducida tal como el autor o el traductor haya optado por hacer la traslacion. En el andlisis de este escrito
se utilizara el termino nihilizar o nihilizacion. Lo importante es resaltar el sentido constitutivo que tiene el concepto néantisation
para Sartre.
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aparicion del “objeto” a la conciencia debe ser en forma de “ausencia” o como “objeto” no
presente. Por ejemplo, la experiencia de rememoracion trae la “imagen” de una persona,
objeto o lugar. En todos estos casos, lo que se le presenta a la persona como recuerdo
es un conjunto de situaciones que en su presente inmediato ya no estan. Péngase por
caso, recordar a un amigo, que, para esta ilustracion, el amigo que se evoca se llama
Pierre. Cuando se le recuerda, la imagen que aparece corresponde precisamente a sus
caracteristicas fisicas: color de ojos, tono de piel, etc. Sin embargo, esa imagen “no es
Pierre”, él no se encuentra presente (Sartre, 1987). De esto Sartre concluye que:

La imagen debe encerrar en su propia estructura una tesis nihilizadora. Se
constituye como imagen poniendo su objeto como existente en otra parte o como
no existente. Lleva en si una doble negacién: es primeramente nihilizacion del
mundo (en tanto que no es el mundo quien presenta a titulo de objeto actual
de percepcion el objeto captado como imagen); luego, nihilizacién del objeto de
la imagen (en tanto que puesto como no actual) y, a la vez, nihilizacion de la
imagen misma (en tanto que no es un proceso psiquico concreto y pleno) (Sartre,
1987, p. 62).

Para entender el cardcter negativo que yace en la estructura de la imagen, se deben
aclarar primero las diferencias entre laimagen y la percepcién: “en la percepcion se forma
lentamente un saber; en la imagen, el saber es inmediato” (Sartre, 1964, p. 19). Es decir,
en la percepcion, lo que se percibe debe estar presentey, a medida que se le descubre
se va creado un saber; en cambio, en la imagen, el objeto al que se hace referencia no
se encuentra presente, y por tanto no puede aportar nuevos conocimientos.®

Es en esta ausencia del objeto donde surge la primera negacion, ya que la imagen
muestra algo que no estd. En otras palabras, manifiesta la ausencia o negacion del ser,
adiferencia de la percepcion que es presencia del ser. La segunda negacion que se halla
en laimagen hace referencia, como ya se explicd, al caracter insustancial de la imagen.

Para dar cuenta del caracter negativo de laimagen, en Limaginaire, Sartre (1964)
explica cuatro formas que muestran la manera como la imagen propone su objeto
por medio de un acto de creencia o posicional, la primera es como inexistente, la
segunda, como ausente, la tercera, como existente en otro lugary la cuarta, como
neutralizado. En estas cuatro formas la imagen supone una negacion implicita o
explicita. Laimagen de algo que noexiste (laimagen de una fantasia), de algo que
noesta (laimagen de un difunto), de algo que no se encuentra, pero esta en otro
lugar (la imagen de un familiar que se encuentra en otro pais), y de algo que no

8  “Sartre distingue entre imagen y percepcion. Laimagen se otorga a si misma, mediante <analogons> 0 equivalentes perceptivos,
su propia materia hylética —contra Husserl—. La percepcion, por el contrario, aguarda la sorpresa hylética; de ahi la riqueza
perceptiva contrastando (sic, para lo que contrasta) con la pobreza de laimagen. La percepcion contornea el ofrecimiento o perfil
de la realidad tal como va ésta desfilando ante sus ojos” (Maristany, 1987, p.74).
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esta propuesto como existente (la imagen de un arbol que no se refiere a ningin
arbol en particular). En definitiva, el acto imaginativo implica un hecho negativo:

Para poder crear libremente una percepcion posible, y no simplemente reproducir
una que ha tenido lugar, la imaginacion presupone una singular relacion con la
percepcion: debe poder negarla. Segun Sartre, percepcion e imaginacion son dos
conciencias irreductibles y excluyentes. Para poder imaginar, la conciencia debe
satisfacer dos condiciones necesarias: debe poder mentar la realidad en su totalidad
y negarla. Solo la suspension del horizonte del mundo, concebido como el estilo tipico
de las cosas del mundo perceptivo, permite a la conciencia entrar en el mundo de la
imaginacion (Pedragosa, 2019, p. 201).

Por lo tanto, la condicion necesaria que debe tener toda conciencia a la hora de
imaginar es que sea capaz de proponer una tesis de irrealidad. En este punto yace la
propuesta sartreana que intenta resolver el problema de la comunicacion o relacion
de la imagen con el mundo fisico, pues, con la tesis de que la conciencia se irrealiza,
Sartre explicara que la imagen es un irreal. Por tanto, no tiene ninguna dependencia
o lazo con el mundo fisico. Dicho con otras palabras, si bien la imagen esta presente
cuando se le evoca, al mismo tiempo esta esta fuera del alcance para todo individuo.
No se puede tocar una imagen ni alterarla de manera fisica, es decir, como se mueve
o modifica un objeto en el mudo; la Ginica manera de alcanzar la imagen serd por un
acto de irrealizacion. Dicho de otra forma, solo se puede alterar a cualquier imagen
con la misma imaginacion, por ejemplo, si se imagina una casa blanca y se quiere que
sea multicolor, solo el acto de irrealizacion o de imaginacién podra modificarla, ya sea
imaginandose unas manos irreales que pinten de colores a la imagen de dicha casa o
de golpe crear la imagen de una casa multicolor (Cf. Sartre, 1978).

El acto de irrealizacion propio de la conciencia imaginativa adquiere un matiz
fundamental en la tesis sartreana sobre la imagen, debido a que:

El mérito de Sartre fue haber nadificado la conciencia, constituyéndola no solo en
un campo trascendental impersonal, sino, también, en un campo trascendental
irreal. Asi, el proceso de nadificacién responde a dos esfuerzos complementarios
que es posible identificar en los escritos del treinta: la descosificacion de
la conciencia a través de la fenomenologia de la imagen (irrealizacion) y
la despersonalizacién de la conciencia a través de la fenomenologia de la
subjetividad. Esta doble nadificacion define el hapax sartriano (Ramirez y Arrieta,
2017, p. 49).

Esta independencia que tiene la imagen de lo real hace que las leyes fisicas no le
afecteny queella, a suvez, no pueda alterar el orden de lo real. Por ejemplo, si se imagina
un libro, la-imagen-libro no altera de ninguna manera al libro al que se refiere la imagen.
Del mismo modo, la imagen no es afectada por el mundo fisico. Si fuera lo contrario,
seria imposible cualquier creacion imaginaria. En efecto, como se mostroé al inicio, las
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teorias que cosificaron a la imagen se vieron envueltas en una serie de embrollos a la
hora de explicar la diferencia entre cdmo la imagen aparece y desaparece en la mente
del individuo. Esto se debe a que tales sistemas no fueron capaces de relacionar las
leyes del mundo fisico con la estructura de la imagen. Por lo tanto, la conciencia de
imaginacion debe estar libre de toda ley fisica para que pueda hacerse representacion
del mundo y negarlo. En palabras de Sartre, “para imaginar, la conciencia tiene que
estar libre en relacion a toda realidad particular, y esta libertad se tiene que poder
definir con un ‘estar-en el mundo® que es a la vez constituciéon y anonadamiento de
este mundo” (1964, p. 229).

La tesis deirrealizacion sartreana explica el modo de estar en el mundo del individuo,
entendiendo esta forma de estar en el mundo como conciencia que se irrealiza, es decir
que niega la realidad para organizarla, entenderla y darle un sentido mas alla del ofrecido
por lo real. Asi el individuo puede diferenciarse de los otros como lo que no son él, logra
organizar su pensamiento y hacer pequefios simulacros de representaciones (imagenes)
insustanciales que le ayuden a entender su entorno. Todo esto con la condicion de que
la conciencia sea libre e independiente del plano fisico:

El hombre, a través de la conciencia imaginante, puede superar su realidad.
Proponer un mundo y darse un sentido mas alla de lo meramente dado es, en
suma, la expresion de la libertad. Por el contrario, las cosas no imaginan. Al
carecer de conciencia no pueden tomar distancia para-si respecto del mundo en
medio del cual se encuentran (Ramirez y Arrieta, 2018, p. 56).

Como resultado del andlisis de la teoria de la negatividad e irrealidad de la imagen,
Sartre va a poder solventar una de sus preocupaciones que de atafo le inquietaban:
“Relaciones de lo psiquico con lo fisioldgico en general’,® la comunicacién de la
conciencia (irreal) con la sustancia (real). Ya que, como se ha mostrado en el desarrollo
deeste articulo, el interés de los primeros libros publicados por Sartre y que se reiteraran
en algunos apartados del Ser y la nada, es la critica a posturas filosoficas como el
idealismo, realismo, empirismo y racionalismo, dado que, en estos sistemas metafisicos
no se establece una verdadera relacion entre el individuo con el mundo.

Por medio del andlisis de la negatividad, Sartre va a poder justificar tal relacién: “La
negacion, pues es explicita y constituye el nexo de ser entre el objeto percibido y el
para si. El para si no es sino esa Nada trasltcida que es negacion de la cosa percibida”
(Sartre, 1978, p. 171); ademds, como indica Sudrez-Tomé: “La nihilizacion, o la capacidad
de anonadamiento’ que es clave en la comprension de la intencionalidad, tiene un

9  Sibien enlos textos tempranos sartreanos atin no hay una gran profundidad de la obra heideggeriana, la idea de “ser-en-el-mundo”
es un concepto recurrente en la obra temprana sartreana y que en el Ser y la Nada adquirira mayor matiz (Cf. Sudrez-Tomé, 2020).

10 Este es el titulo que pone Sartre al proyecto que presento para solicitar la beca que le permitid ir a estudiar la fenomenologia de
Husserl en Berlin (Cohen-solan, 1990).
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rol sumamente importante en LImaginaire, en donde el filésofo francés realiza las
consideraciones mas detalladas en torno a la negacion y la nada en relacién con el
modo de existencia de la realidad humana” (2020, p. 65). En otras palabras, la teoria
de la negatividad servird para explicar la tesis sartreana sobre la intencionalidad de
la conciencia.

3. Conclusiones

La teorfa de la negatividad en laimagen, expuesta en Limaginaire, es el hallazgo hecho
por Sartre que le posibilito la elaboracion de su obra El ser y la nada: “En Limaginaire se
encontraba en germen la obra de Sartre. La ontologia de L'étre et le néant autentificaba
la irrealidad de las imagenes” (Maristany, 1987, p. 20). Tal raiz, a la que se refiere
Maristany, es que, asi como Sartre puede sustentar, en lo Imaginario, la comunicacion
entre la imagen y el mundo fisico por medio de la negatividad o irrealizacién de la
imagen, asi mismo, en el Ser y la nada, el fildsofo francés podra establecer por medio
de la negatividad la relacion entre el ser-en-si con el ser-para-si. Sartre, en El ser y la
nada, clasifica al ser en dos regiones: el ser en si (I'étre en soi) definido como “es lo
que es” (1987, p. 34), es decir, como la realidad independiente de la conciencia, que
no necesita de esta para poder existir y por el contrario es su soporte: “si la filosofia
sartriana se presenta como la superacion del idealismo y el solipsismo, es necesario
que se sustente una realidad independiente del pensamiento humano, que no necesite
de este para existir. Esta realidad Sartre la conoce como el ser-en- si” (Cardozo,
2022, p, 6), y el ser-para-si (I'étre pour soi), que se define como “el que es lo que no
es y el que no es lo que es” (1987, p. 34). Este Ultimo se refiere al ser de la conciencia.
Para que se dé la comunicacion entre ambas realidades, Sartre dird que:

De este modo, el Para si hace que los seres sean para una misma presencia.
Los seres se develan como copresentes en un mundo en que el Para-si los une
con su propia sangre por ese total sacrificio ek-statico de si que se denomina
la presencia. “Antes” del sacrificio del Para-si hubiera sido imposible decir que
los seres existiesen ni juntos ni separados. Pero el Para-si es el ser por el cual el
presente entra en el mundo (1987, p. 153)

Con esta cita, Sartre quiere decir que quien se encarga de hacer el lazo entre la
conciencia y el mundo es el ser-para-si, pues si solo existiera el ser-en-si no habria
posibilidad alguna de diferenciar los distintos matices de la realidad, ya que el ser-
en-sies lo que es y no otra cosa, es absoluta identidad consigo mismo. El ser-para-si
representa la distancia que toma la conciencia del mundo, pues si bien toda conciencia
es conciencia de algo, es decir, la conciencia necesita del mundo para existir, ella no
es el mundo a quien toma por soporte. Por lo tanto, la conciencia se presenta como
lo que no es. Obsérvese como la definicion del ser-para-silleva en si misma una doble
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negacion al igual que la estructura de la imagen. Sartre al definir al ser-para-si como
el que es lo que no es esta indicando que el ser-para-si no es el ser-en-si (no es lo que
es), y al precisar al ser-para-si como el que no es lo que es, el filosofo francés estaria
expresando que el ser-para-si es huida perpetua frente al ser o lo que nunca llegara
a ser (ser-en-si).

Es asi como la negacion juega un papel muy importante en desarrollo del Ser y la
nada y como enfatiza Sartre:

Pero, ademds, en si mismo, el Para-si no es el ser, pues él se hace ser
explicitamente para-si como no siendo el ser. El Para-si es conciencia de {...)
como negacion intima de (...) La estructura de base de la intencionalidad y de
la ipseidad es la negacion, como relacién interna entre el Para-si y la cosa; el
Para-si se constituye fuera, a partir de la cosa, como negacion de esta cosa; asi
su primera relacion con el ser en si es negacion; él ‘es’ en el modo del Para-si, 0
sea como existente disperso en tanto que se revela a si mismo como no siendo
el ser. Escapa doblemente al ser por disgregacion intima y negacién expresa
(1987, p. 153).

En definitiva, el descubrimiento que Sartre hizo en lo imaginarioy que le sirvié para
luego elaborar El ser y la nada, fue entender a la negatividad como estructura propia
de la imagen. Con este principio de lo negativo Sartre pudo explicar gran parte de su
teoria filosofica, desde la relacién de la conciencia con el mundo, hasta la correlacion
del individuo con la otredad.
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Ursula Coope, profesora de la universidad de Oxford, discute en esta monografia los
conceptos de libertad y responsabilidad y su mutua relacién en el neoplatonismo
pagano griego. Coope se propone explicar por qué los neoplaténicos entienden la
libertad como una perfeccion. Ella observa que, en el neoplatonismo, la libertad radica
en nuestra perfeccion ontolégica (es decir, la inmaterialidad). Una nocién perfeccionista
de la libertad sostiene que solo las acciones consideradas como buenas son libres en
sentido propio, pues solo ellas estan verdaderamente en nuestro control. Por tanto,
los actos viciosos no son libres, pues, al realizarlos, atentamos contra la libertad
sujetandonos a lo material, esto es, a las pasiones desordenadas o al destino. Coope
formula fundamentalmente dos preguntas a responder en su libro: ;qué significa la
autodeterminacion hacia el bien? ;Qué responsabilidad cabe para nuestra mejora o
decadencia moral? Plotino y Proclo son los autores analizados en mayor detalle, si bien
reconstruye también razonablemente las posiciones de Jamblico y algunos miembros
de la escuela de Atenas.

La autora divide su libro en tres secciones, cada una de las cuales se subdivide a su
vez en cuatro capitulos. La primera seccién, titulada “Puzzles’, expone la terminologia,
las aporias y respectivas soluciones que los filésofos griegos habia identificado en la
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libertad y responsabilidad. Concretamente, el capitulo “Freedom and enslavement” y
el que le sigue, “Responsibility, voluntariness, and what depends on us”, identifican los
sentidos dados respectivamente a ‘libertad’ y ‘responsabilidad’ en fuentes literarias,
politica y filosoficas. Coope sefala que, en el periodo clasico de la filosofia griega, estos
conceptos corrian practicamente en paralelo. Encontramos en la filosofia helénica un
contacto mds evidente entre ambos conceptos, seglin la autora expone en el capitulo
“Freedom and responsibility: two discourses combined”. En el ltimo capitulo de esta
primera seccion, “Obstacles to freedom? Obstacles to responsibility?” la autora presenta
las dificultades mas comunes en la comprensién de la libertad y responsabilidad, en
lo cual incluye las posiciones de Plotino. La segunda seccion, “Freedom”, discute los
fundamentos metafisicos de la libertad segun el neoplatonismo. Coope expone en
el capitulo “Freedom and the one” porqué Plotino considera el Uno como el Unico
propiamente libre. Aceptado ese punto, la autora examina en el capitulo “Under the one
but in control of oneself” cudles son las propiedades de la libertad en todo lo procedente
desde el Uno. Esta libertad dependiente se fundamenta en su auto-constitucion e
inmaterialidad, segin Coope expone en el capitulo “Self-making and nonbodiliness”.
Finalmente, el ultimo capitulo de la seccion, “Freedom, dependence, and being a part”,
Coope vuelve al estudiar la compatibilidad de ser libres y depender de los primeros
principios, particularmente si es que podemos ser libres si somos parte de la hipdstasis
del Intelecto o del Alma. Finalmente, la ultima seccién, “Responsibility”, considera el
concepto de responsabilidad. Coope revisa la recepcion del mito de Er, el mds relevante
texto platonico para hablar de responsabilidad, en el capitulo “Responsibility and
the myth of Er”. Los siguientes tres capitulos, “Plotinus on responsibility and having
a free principle”, “Proculs on self-movement and the logoi within rational assent”
and “Self-determination to the better or the worse”, exponen, respectivamente, las
posiciones de Plotino, Proclo y la escuela neoplaténica de Atenas sobre la relacion entre
responsabilidad y libertad, la accion de la providencia y la causalidad sobre uno mismo.
Finalmente, el libro cierra con una muy breve conclusién. A continuacion, sintetizamos
los puntos mas relevantes de cada seccion.

En la primera seccion, “Puzzles”, Coope observa que, en el uso comun, libertad
significaba en el mundo griego “actuar como uno desea” y “actuar con el dominio
delarazon”, entre otros usos. Libertad se identifica asi con autodeterminacion. Por
otra parte, responsabilidad significa merecer premio o castigo, lo cual tipicamente
se indica con la expresion “lo que depende de nosotros”. Platon sostiene en sus
didlogos que nadie yerra voluntariamente, dado que todo el mundo desea en
realidad el bien. De ahi que Platén diferencie entre responsabilidad por los actos
viciosos y libertad. La oposicion de Aristoteles y Alejandro de Afrodisia — quienes
si consideraban posible errar voluntariamente por la fijacion viciosa de fines o por
la fuerza de las pasiones — obligard a la tradicién platonica a defenderse. Estas
nociones fundamentales obligaran a los neoplatonicos a defender una teoria de la
responsabilidad que no implique una libertad para el bien.
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En la segunda seccion, “Freedom”, Coope reconstruye la metafisica neoplatonica
de la libertad. Ella explica la posicion de Plotino, quien sostiene que el Uno es libre en
el sentido mas pleno, pues siempre hace solo lo que realmente quiere y no esta sujeto
a otras causas. Ahora bien, Plotino reconoce la inexactitud de estas palabras, pues,
para el Uno, no existe alternatividad en sus elecciones (el Uno necesariamente actia
como lo hace) ni causalidad en sus motivaciones (pues introduciria una duplicidad).
Incluso si nuestras palabras se quedan cortas, debe ser postulado como plenitud de
libertad, pues es la plenitud de autonomia.

Todos los otros seres, en cambio, estan subordinados causalmente al Uno. Ahora
bien, si libertad implica no estar sujeto a otras causas, ;como es posible que todo lo
distinto del Uno sea libre? Coope observa que otras ataduras, como la sujecion a las
pasiones o al destino, son consideradas por Plotino como incompatibles con la libertad.
Coope muestra que varios autores neoplatonicos intentan armonizar la auto-causacion
con la causalidad del Uno. Plotino sugiere que el Intelecto es causado por el Uno en la
medida que intenta imitarlo conociendo y haciéndose a si mismo. Jamblico supone que
nuestra alma se auto-constituye en su esencia por su actividad racional y vuelta sobre
si. Proclo también adhiere a esta reflexividad del alma, pero no identifica la esencia con
esa actividad auto-reflexiva, sino que habla de ciertos logoi presentes en ella sobre los
cuales el alma vuelve intelectualmente. Todos ellos concuerdan en que la dependencia
del Uno permite y no contradice la independencia de cada uno se los seres inferiores.

Coope nota que la nocién de una auto-causalidad ha sido muy atacada en la
historia de la filosofia por sus contradicciones internas. En efecto, el sujeto auto-
causante no puede originar la actividad auto-constitutiva y ser simultdneamente
posterior a esta; ademds, la auto-causalidad identifica dos contrarios en si diferentes,
esto es, el agente con el paciente. Proclo afronta esta dificultad explicando la auto-
constitucion en términos de inmaterialidad. En un analisis muy fino, Coope reconstruye
la argumentacion procliana, segun la cual los seres inmateriales no unifican una
multiplicidad previamente existente, sino que en el intelecto se coordinan dos principios:
el generativo y reversivo, esto es, genera su multiplicidad en el mismo acto que vuelve
hacia su principio, de acuerdo con la metafisica emanativa neoplatonica. De ahi que
se constituye la unidad del intelecto cuando, procediendo del Uno, este vuelve sobre
el Uno imitandolo.

Si concedemos la compleja metafisica de estas explicaciones, parece fundada
la auto-causalidad y, consecuentemente, la libertad de la actividad racional. Sin
embargo, Coope sefiala, no es tan claro cdmo esto se aplica también a las almas.
Plotino claramente defiende también su libertad, pues las distingue del alma del
mundo justamente para aclarar la libertad de las almas individuales. Los neoplaténicos,
explica Coope, tienden a explicar la libertad de las almas segln la relacién de estas
con el intelecto. Plotino supone que el intelecto en nuestras almas no desciende, sino
que permanece elevado junto a la hipdstasis del Intelecto, en lo cual se une también a
las otras almas y se somete a la providencia. En ese sentido, la libertad de cada alma
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no se opone a la unién de todas estas, dado que la libertad es también consonancia
con otras libertades. Neoplaténicos posteriores se opondran a la teoria del intelecto
indescendido, sosteniendo mas bien que el nicleo auto- reflexivo de la parte intelectual
del alma basta para explicar su independencia de la materia.

En la Ultima seccién, “Responsibility”, Coope organiza su exposicién de modo mas
historiografico, dado que ahora dedica mas espacio a neoplaténicos posteriores. Su
hilo conductor inicia con las interpretaciones del mito de Er de Republica X, el cual
relata que somos responsables de nuestras vidas por una eleccién previa a nuestra
encarnacion. Los neoplatonicos interpretan diversamente esa eleccion pre-terrena y
como ella se armoniza con las elecciones particulares tomadas durante la vida. Coope
muestra que Plotino reduce el componente mitico, interpretando la eleccion pre-terrena
como simbolo de a ‘eleccion y disposicion’en la vida presente, la cual determina como sera
la vida después de la reencarnacion. Jamblico, por su parte, supone que la eleccion
pre-terrena fija solamente la especie de vida, mientras que durante la vida terrena
somos responsables de nuestras elecciones particulares. Proclo sostiene que la eleccion
pre-terrena se compone de una eleccion genérica del tipo de vida y otra mds especifica
sobre nuestras acciones, y que después, en la efectiva encarnacion, siempre somos
responsables de vivir esa eleccion virtuosa o viciosamente.

Sea como fuere, ;por qué somos responsables de nuestras acciones? Segun la autora,
Plotino sostiene que siempre podemos acceder al intelecto indescendido, que es libre
y, por tanto, una fuente de acciones de virtud. Plotino nota que nuestras progresivas
elecciones nos vuelven mdas o menos atentos a ese principio indescendido, que nos
otorga criterios de actuacién y que en el error simplemente despreciamos. Coope
observa que Proclo, en cambio, nota que dentro de nuestra alma tenemos ciertos
logoi que, como veiamos, auto-constituyen nuestra alma y al cual siempre podemos
acceder como criterios de eleccion. De ahi que una accion responsable es en cierto
sentido siempre auto-cognoscitiva. Ademds, segiin Coope, Proclo sostiene que somos
dirigidos por la providencia, la cual no niega nuestra responsabilidad, sino que nos
pone delante ciertos actores (por ejemplo, alguien como Sécrates o algin daimon) que
nos ayudan a volvernos conscientes de esos logoi y que establecen las circunstancias
que dirigiran nuestras elecciones.

Coope contrapone la reflexividad siempre acertada de Jamblico o Proclo a las
posiciones de los miembros de la escuela de Atenas, desde Damascio en adelante. Segun
Coope, estos autores describirdn una actividad auto-reflexiva racional que puede ser
correcta o incorrecta, lo cual explica nuestra responsabilidad para mejorar o empeorar.
Damascio, como Jamblico, considera que el alma es esencialmente auto-constitutiva
en la medida que de por si se mueve a si misma. Simplicio nota que podemos controlar
nuestros deseos por una auto-reflexion que nos lleva a dirigir nuestros movimientos.
Coope se concentra en el comentario al De Anima atribuido a Simplicio, el cual describe
esa actividad racional como un asentir a la propia cognicion en el modo de una
afirmacion de su verdad. Gracias a esa auto-cognicion, podemos evaluar la correccion
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de nuestros raciocinios y corregirlos, volviéndonos asi responsables sobre ellos. De ese
modo, nuestra libertad como auto-constitucion posibilita la responsabilidad.

A modo de evaluacion, podemos destacar los siguientes aspectos. Primero, se trata
de una precisa y riquisima investigacion filolégica. Coope cita y analiza con orden y
detencién abundantes pasajes de la tradicion neoplatonica griega pagana, trabajando
tanto los textos originales como interpretaciones académicas. Esto es de especial
mérito, dada la (comprensible) concentracion en Plotino y Proclo en los estudios sobre
el neoplatonismo. Solo lamentamos la excesiva limitacion a la bibliografia secundaria
anglosajona en desmedro de la alemana y francesa.

Junto a esta admirable proeza historiografica, rescatamos la relevancia filosofica de
su estudio. Hoy, tendemos a identificar libertad y responsabilidad en el lenguaje comun,
pues nos consideramos responsables de toda accion libre y, para algunas concepciones,
somos responsables solamente por nuestras acciones libres. Consecuentemente,
nuestra responsabilidad es coextensiva con la libertad cuando esta se entiende como
principio de accion. El otro uso mds comun de libertad se puede etiquetar con la
expresion ‘libertad de’, es decir, no intromision de cualquier tipo de fuente externa.
Los neoplatonicos, en cambio, se distancian de estas concepciones. Esto ejemplifica
como, a veces, el interés en |a historia de la filosofia descansa sobre las diferencias y
no los parecidos respecto al pensamiento contemporaneo.

La principal contribucion de Coope es, por tanto, el identificar la distincion entre
libertad y responsabilidad en la nocién perfeccionista de libertad. En efecto, entenderla
como ‘pleno control sobre si mismo’y el ‘deseo por el verdadero interés del sujeto’ (y no
solo por el interés aparente) impide aplicarla a actos que eligen la pérdida de control
o el abandono del bien total. Por lo demas, esto valida intuiciones comunes acerca la
libertad, por ejemplo, que esta es una perfeccion propia de los seres racionales, que
por ella cada uno es fuente de sus actos y que ciertas acciones libres pueden destruir
esa misma libertad. Si bien solo se es libre cuando se persigue el bien, Coope muestra
que los neoplaténicos si correlacionan la responsabilidad con la libertad, sea porque
siempre tenemos acceso a esa libertad para actuar (por lo que somos merecemos
castigo cuando desatendemos ese nucleo libre), sea porque esa libertad nos permite
interrogar racionalmente nuestras decisiones (y de ahi que podemos progresivamente
mejorar o empeorar).

La justificacion de la responsabilidad descansa sobre la libertad, pero, ;qué
fundamenta esa misma libertad? Nos parece que la seccion central del libro, “Freedom”,
es el principal aporte de la autora. Su discusion sobre la simultanea libertad y sujecion
del intelecto al Uno son especialmente iluminantes para comprender la nocién de
causa de si mismo en el marco neoplaténico. Incluso si los esquemas metafisicos
neoplatonicos puedan parecernos excesivos, Coope muestra la logica interna en
estas teorias y cdmo intentan resolver el dificil problema de la auto-reflexion. De ahi
que el texto de Coope se pueda entender también como una defensa de la nocién
perfeccionista de libertad.
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Por todo lo anterior, recomendamos plenamente la monografia y exhortamos a
que continten publicandose estudios de esta calidad sobre el neoplatonismo, drea
relativamente ignorada en los estudios actuales de la filosofia antigua.
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El lector de lengua castellana tiene a disposicion la traduccion de las “Lecciones de ética”,
impartidas por Husserl en 1920 y 1924, en la Universidad de Friburgo y publicadas en
2003 bajo el titulo Einleitung in die Ethik (Husserliana XXXVII). Conformada por una
presentacion, diez capitulos y una seccion de Textos complementarios, esta Introduccion
examina los principios tedricos que guian algunas de las mas importantes concepciones
de la ética, a saber: el hedonismo, el empirismo de Hobbes y el utilitarismo inglés, la
psicologia asociacionista, los representantes de la moral del entendimiento y la moral
del sentimiento en el siglo XVII, el empirismo de Hume y el racionalismo trascendental
de Kant. Y las pondera con base en los principios de la filosofia fenomenologica: desde
la correlacion intencional y su relevancia para el andlisis de la accién y su orientacion a
la consecucion de fines, pasando por el tema de la motivacion como ley fundamental
de la vida espiritual, hasta las complejidades de la génesis de las tomas de posicién
valorativas y volitivas. En el andlisis de cada uno de estos modelos, Husserl pone a
prueba la eficacia del método fenomenoldgico, en cuanto argumenta por qué ha de
distinguirse entre el fin objetivo de una accion y los estados de placer o displacer que
la acompafian, la diferencia entre motivacion de la accién y los motivos objetivos, la
importancia que tienen los sentimientos en la valoracion y en las tomas de posicion
volitiva, a regién de la naturaleza y su vinculo con la dimension espiritual, entre
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otros. Por lo anterior, esta obra ofrece una vision global tanto de las consideraciones
fenomenoldgicas sobre la génesis de los actos, los principios puros que rigen la ética, asi
como el lugar que le corresponde a los sentimientos, a la razon tedrica y la aprobacion
social, en la consideracion de la legitimidad o validez de la accion.

La Presentacion de la traduccion, a cargo de Mariana Chu, reconstruye de manera
cabal los periodos de la ética de Husserl y las temdticas abordadas en la obra. Estas
Lecciones corresponden al segundo periodo de sus investigaciones sobre ética, las
cuales se ocupan primordialmente del amor y de los valores absolutos, como guias
espirituales en la configuracion de la vida personal, encaminada a seguir una vocacion
y a la busqueda una vida feliz. Esta nueva manera de abordar los problemas éticos
corresponde a un plan de trabajo cuya primera etapa esta conformada por lecciones
de ética, impartidas por Husserl entre 1897 y 1914. El segundo periodo empieza
con las lecciones sobre el “Ideal de la humanidad en Fichte” hasta mediados de la
década del veinte. La experiencia de la guerra, la lectura de Fichte y de Max Scheler
y la configuracién de la fenomenologia genética, llevan a Husserl a reorientar su
concepcion de la ética, centrada esta vez en conceptos como la persona, el amor,
siguiendo principios de la tradicion paulina, esto es, del cristianismo primitivo. En el
tercer periodo, la ética se “subordina a la metafisica, al problema del ser, la existencia
de la humanidad y del mundo” (Chu, 2015, p. 30).

El primer capitulo presenta sistematicamente el “concepto de ética”; se propone
ponderar si la ética puede ser a la vez una ciencia tedrica, pura y una disciplina
técnica (Kunstlehre). La disciplina técnica designa la doctrina que regula la accion, en
cuanto busca fines determinados; parte de la base de que la logica dictamina si las
proposiciones estan legitimamente construidas, de acuerdo con los principios logicos
y con las reglas del pensamiento, y si estan fundadas en la evidencia. Al igual que la
l6gica, la ética ha de ser un conjunto de normas que determinan la “voluntad y la accion
humana”. En tanto que disciplina técnica, la ética se ocupa de situaciones practicas
y concretas, con una fundamentacion racional. Toda disciplina técnica ha de regirse
bajo una racionalidad practica, la cual exige no sélo articular los medios para los fines
que se quiere lograr, sino también prever las consecuencias y asumirlas. Sobre la base
del paralelismo entre logica y ética, se puede establecer que toda la accién humana
ha de regirse por un fin ultimo y superior, y un deber ser absoluto, determinante de
toda accion.

La reconstruccion histérica de las concepciones éticas inicia en el capitulo segundo y
termina en el décimo; de ellos destacamos los aportes mas relevantes. De antemano, cabe
senalar que, a excepcion de los capitulos dedicados a Hume y a Kant, la reconstruccion
estd basada en la obra de Friedrich Jodl titulada: Historia de la ética como ciencia
filosofica, publicada en 1906. Como punto de partida, en el capitulo segundo, Husserl
selecciona dos modelos éticos antiguos y ofrece una consideracion global de la ética
moderna. Del primer periodo destaca la sofistica y el hedonismo, dejando de lado la
ética de la virtud, de origen aristotélico, lo cual constituye una carencia importante
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para una consideracion de la historia de la ética. En primer lugar, dirige la atencion a
Protagoras y su critica a la objetividad de la verdad ética, de valores objetivos como
el ‘bien’. Para el sofista, el valor reside menos en un cierto caracter ‘esencial’, ‘objetivo’,
que en la utilidad y beneficios que conlleva su puesta en practica. Luego, se ocupa
de Socrates, quien ofrece los gérmenes de la ética, sin elevarla al orden de disciplina
cientifica: identifica la estructura intencional de la valoracion legitima, aquella que
tiene ante si el valor practico, el bien en si. De este modo, accede a la importancia
del “ver espiritual’, la inteleccion, como acto exclusivo de las capacidades animicas.
Después, resena el hedonismo de Aristipo, segun el cual la accion ha de tender hacia
lo placentero, evitar lo doloroso y molesto, que en la practica no es benéfico y no es
valioso. Quien no sigue esta inclinacion de la naturaleza hacia el placer puede tener
una patologia. Frente a esto, Husserl indica la dificultad que tiene fundar una norma
ética, universal, en una practica comdn, en una cultura o tradicion, lo cual no permite
acceder al plano del deber ser.

El capitulo tercero presenta “La ética y la filosofia del estado de Hobbes y su principio
egoista de la autoconservacion”. El autor del Leviatdn se basa en el principio moral de
que se ha de privilegiar el bienestar general, por sobre el de un solo individuo. Husserl
pone de presente que en esta concepcion hay una deduccion de la necesidad del poder
del Estado, cuyo sentido esta en garantizar el bienestar de sus ciudadanos. Gracias
a éste, el bienestar comun coincide con el interés individual. Con relacion al método
de interpretacion, Husserl pondera positivamente la teoria de Hobbes, en cuanto éste
procede de manera andloga al patdlogo, quien estudia el curso de una enfermedad
para aprender de ella y favorecer la vida. En el examen de la sociedad, Hobbes actua
de igual modo, salvo que, en lugar de estudiar una deformacion, para determinar sus
causas y consecuencias, al modo de un experimento empirico, realiza un “significativo
experimento tedrico”. Bajo el presupuesto de que el ser humano es, por naturaleza,
egoista, deduce a priori de una manera racional, la necesidad del Estado. De un modo
andlogo a las matematicas y a la geometria, en donde se pueden desarrollar teoremas
a partir de la variacion de los supuestos, de los axiomas, Hobbes propone una ética
basada en una concepcion unilateral del hombre. Esto lo lleva a ofrecer la “estructura
ideal del Estado” y, por esta via a hacer atin mas comprensible la “vida social”. En
este sentido, Hobbes funge como un idealista, en cuanto “construye ideas puras,
supraempiricas”, de este modo queda despojado su revestimiento empirico y a la vista
su caracter puro, a priori.

En la critica al hedonismo, efectuada en el capitulo cuarto, Husserl asume que toda
concepcion ética solida, si tiene un cardcter prescriptivo, parte de una concepcion
normativa a priori del actuar humano, por tanto, no se basa en ninguna prescripcion
empirica. La ética hedonista no se ha de refutar mediante la mostracién de otras
tendencias en el actuar humano distintas al placer o satisfaccion. Husserl muestra
la confusion hedonista entre el gozo por haber logrado una accién y el gozo por la
meta alcanzada. Mediante el andlisis del deseo y de la volicion, sefiala la diferencia
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entre el placer de la consecucion de un fin y el fin como tal. En todas las esferas de la
conciencia —en la percepcion, la valoracion, la volicién y en la judicacién— opera
la estructura intencional, en la cual se ha de distinguir entre los actos intencionales
que se orientan hacia un fin y los actos de captacion o cumplimiento. De este modo,
el actuar humano se caracteriza por la racionalidad, esta dirigido a fines tltimos y a
metas. Desde el punto de vista ético, la accion humana puede ser racional, orientarse
hacia metas; o actuar de una manera ciega, irracional, deambular sin criterio y sin norte.

Posteriormente, en los capitulos cuarto, quinto y sexto, presenta la posicion
fenomenoldgica con respecto al origen de la virtud moral, el cual reside en la
motivacion racional y en la motivacion pasiva, pero no en el egoismo. De este modo,
Husserl desarticula los supuestos de la psicologia asociacionista e introduce la
posicion fenomenologica sobre el ‘yo personal’ y su formacion en el contexto social e
intersubjetivo. El andlisis fenomenologico de la accién permite aclarar en qué sentido
la motivacion es un tipo peculiar de “causalidad”, que empuja al acto, pero que no se
corresponde con la causalidad natural, antes bien, pertenece a la esfera del espiritu.
Husserl pone de presente que la valoracion y la motivacion presuponen tomas de
posicion sobre el ser y modo de ser de lo valorado y querido. Los actos valorativos
y volitivos fungen como motivaciones para la accion, ordenados para alcanzar un
proposito, por ejemplo, ejercer un oficio, seguir una vocacion. Con todo, Husserl aclara
que la motivacion no se limita a valoraciones previas, también incluye actos perceptivos
o tedricos: por ejemplo, la sospecha de que en un subsuelo puede haber un tesoro
arqueologico, sirve de motivacion para excavar. En la motivacion se encuentra la ‘ratio’,
ella funge como el “por qué”, la “causa” de la accion.

El capitulo séptimo aborda “la polémica entre los moralistas del entendimiento y los
moralistas del sentimiento en el siglo XVII”. En este debate reconstruye, de una parte,
las tesis de R. Cudworth, quien propone un paralelismo entre las verdades matematicas
y las verdades éticas, y de Samuel Clarke, quien asume que cada tipo de normas o ley
estd inscrita en distintos dmbitos objetivos: matematico y natural o de los vinculos
sociales e interpersonales. A estos ultimos pertenecen las normas éticas, pues
ellas expresan las relaciones adecuadas que deben existir por naturaleza entre las
personas. Por tanto, las normas éticas estan fundada sobre las acciones y relaciones
interpersonales. De otra parte, en conexion con consideraciones fenomenoldgicas
sobre el sentimiento, expone la “fundamentacion psicologica y metafisico-teoldgica
del juicio moral” efectuada por Shaftesbury. De acuerdo con el Lord, en la esfera de los
afectos o sentimientos se ha de distinguir un nivel basico o primario y otro de segundo
grado o reflexivo. La moral se asienta en este ultimo, en cuanto estos sentimientos
son armoniosos y forman parte de la dimension estética, de manera que pueden ser
considerados en términos de belleza o fealdad. Con todo, los sentimientos morales
se caracterizan porque motivan la accion a la consecucion del bien. El mundo como
totalidad esta dirigido a la conservacion armoénica del sistema que lo conforma y de
sus individuos. Husserl resalta la importancia que Shaftesbury otorga a la reflexién en
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el campo moral como via hacia la virtuosidad, alli ve una perspectiva de encuentro con
la fenomenologia y su concepcion del “yo moral”, el cual orienta volitivamente su vida
hacia la consecucion del bien y evita lo que no le aporta a tal fin. Desde este punto
de vista, el “yo moral” designa la dimensién de la persona humana que puede efectuar
la “autodeterminacién” de su vida, autoeducarse, autovalorarse y orientar su vida de
acuerdo con fines y metas. Es un “yo-que-quiere-el-bien” y aspira a valores practicos.
El “yo moral” se considera a si mismo como auténtico o “verdadero”, en cuanto orienta
su accion teniendo a la vista la verdad teorica, los valores y las metas practicas de
construccion del mundo. Seinserta en una historia, en la cadena de generaciones. Desde
este punto de vista la moralidad conforma una “segunda naturaleza”, que trasciende
el plano meramente natural, pasivo.

En el capitulo octavo, Husserl invita a una lectura cuidadosa de Hume, mas alld de
las consecuencias escépticas de su pensamiento. La interpretacion de este pensador ha
de atender a las “minas de estimulos fenomenoldgicos” que ofrece su obra, en especial
sus consideraciones sobre los sentimientos y la vida afectiva. La relevancia de su obra
para la fenomenologia radica en que considera los sentimientos desde un punto de vista
‘inmanente’ a la conciencia, esto es, en tanto que tales. Para Hume, en el campo de la
accion practica, hay un primado de los sentimientos, pues ellos deciden cudl meta se ha
de seguir. Al respecto, el intelecto solo funge como mediador, en cuanto identifica los
medios o establece en qué medida tal o cual objeto se ajusta al fin deseado o querido.
Las decisiones son resultado de la lucha de pasiones, afectos o voliciones, antes que
de una toma de decision racional. Mas alla de considerar si la critica de Hume a la
razon tedrica es justa, es decir, si la objetividad puede ser alcanzable por el intelecto
o0 no, Husserl resalta la tesis de que las esferas del sentimiento y de la voluntad no
estan sometidas a la razon.

Es de tener presente que Husserl pondera la filosofia de Hume con base en la
fenomenologia trascendental por él fundada; a su juicio, la genialidad del escocés
estd en que retrae a la conciencia, esto es, a la experiencia de vida, el origen de los
principios de la razén teorica y practica. No obstante, su pensamiento tedrico deriva
en el escepticismo y su concepcion de la praxis, en un negativismo. Esto ultimo se debe
ala naturalizacion de la conciencia. Husserl avala las descripciones de Hume, basadas
en la psicologia, esto es, en cuanto se limitan a la inmanencia de la conciencia; con ello,
es precursor de la fenomenologia, pues visualiza el terreno sobre el cual debe erigirse
toda descripcion rigurosa: la experiencia vivida. No obstante, incurre en el naturalismo.

La reconstruccion de los modelos éticos concluye con la filosofia trascendental
kantiana, en el capitulo noveno. Tras sefalar los limites de la moral del sentimiento
con respecto a su ceguera frente a la “idea de obligacion y del deber”, Husserl expone
los principios de la ética kantiana con base en los siete primeros paragrafos de la
Critica de la razén prdctica. Sobre esta base, toma distancia del método trascendental
kantiano, de caracter deductivo, en favor del método fenomenologico, el cual parte
de la experiencia vivida en orden a describir los modos del aparecer y sus horizontes
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de sentido. Por ello, Husserl se siente mas cercano a Hume, quien apela a la intuicion
interna.

Husserl critica a Kant no haber identificado la estructura intencional de los actos:
de un lado, los actos judicativos pueden estar vacios de contenido y, de otro lado, ser
plenificados mediante la ‘intuicion’ o dacion efectiva del estado de cosas. Al respecto,
muestra que esto no sélo es valido en el plano de la razén tedrica, sino también en el
plano de la voluntad y de la ética. Asimismo, se aparta de la tesis de que la razon es
pura, pues en la esfera de la accién esto significa que el yo no puede estar desvinculado
de los afectos y sentimientos, valoraciones y voliciones. En este contexto, critica el
concepto kantiano de voluntad y expone su propia concepcion de los actos volitivos. La
volicion esta motivada por lo que se quiere conseguir porque se aprecia como valioso;
a esto corresponde una actitud valorativa, que Kant rechaza explicitamente. Bajo el
presupuesto de que la voluntad se puede y debe regir por el imperativo categorico,
Kant no tiene en cuenta que la voluntad es labil, y que se moviliza por motivos que no
pertenecen a la dimension tedrica, tales como instintos y pulsiones, los cuales no se
pueden apartar de la accion.

Husserl objeta a Kant haber identificado el “objeto representado y deseado por la
voluntad”y el “objeto de la naturaleza”. El debate estd centrado en determinar cual
es objeto de la voluntad, a lo que ella aspira y en qué sentido no se corresponde
con un objeto natural, sino con un valor o con lo querido. Husserl asume que la
naturaleza no se limita al sustrato fisico del universo, sino también abarca la dimensién
psiquica —“universo psicofisico”. A diferencia de Kant, desde el punto de vista de la
génesis, la fenomenologia asume que no hay una separacion plena entre las idealidades
tedricas y la materialidad o el campo empirico. La cultura y tradicion espiritual, de la
cual forman parte las ciencias, esta cimentada sobre un soporte fisico, natural, de
manera que gracias a este sustrato se conserva, se transmite y gana concrecion. Por
ello, Husserl rechaza el concepto kantiano de objetividad o idealidad: argumenta que
las idealidades son resultado no sélo de actos teoricos, sino también de valoraciones
y voliciones y, a la vez, son objeto de valoracion y volicion. Desde este punto de vista
las teorfas, las ciencias y las artes son rendimientos espirituales, que se incorporan
a la cultura, en cuanto adquieren cierta materialidad fisica o “realidad secundaria”.
Gracias a esta incorporacion de la idealidad en la cultura, es posible la tradicion, la
ensefianza. Las objetividades ideales pasan a formar parte del mundo entorno, se viven
como tecnologia: ejercen una funcién motivante en los seres humanos. En suma, el ser
humano no sélo se ocupa de ‘idealidades’ cuando piensa y efectta calculos teoricos,
sino que la cultura esta conformada por idealidades encarnadas, con soporte material,
con ellas interactda el ser humano en su diario vivir.

De este modo, quedan sentadas las bases para el excurso Naturaleza y espiritu,
presentado en la seccion de Textos complementarios y que estan en conexién con los
planteamientos de Ideas I.
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Finalmente, es de resaltar la calidad de la traduccion realizada por Mariana Chu,
Mariano Crespo y Luis Roman Rabanaque, y la pertinencia de las notas al pie de
pagina, las cuales no sdlo aclaran las tematicas centrales, sino también el contexto
del pensamiento de Husserl y ofrecen las referencias a literatura primaria secundaria,
asi como a los textos consultados por el autor.
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NOTA A LOS AUTORES

La revista Estudios de Filosofia publica preferentemente contribuciones que provengan de
investigaciones en los diferentes campos de la filosofia, asi como articulos que aporten a la
discusion, el esclarecimiento, la actualizacion o la interpretacion de problemas filosoficos. Se aceptan
contribuciones en espafol e inglés. Es de suma importancia que los articulos enviados cumplan los
siguientes requisitos:

1. Entrega

Para realizar envios de contribuciones a Estudios de Filosofia es necesario que los autores estén
registrados en el sitio web de la revista (0JS) en el siguiente link: https://revistas.udea.edu.co/index.
php/estudios_de_filosofia/about/submissions. Acceda al sitio y proceda al envio, que se hace a
través de cinco pasos. Asi mismo, lea el aviso de derechos de autor.

Preparacion
Todos los manuscritos seran sometidos a doble arbitraje anonimo antes de su posible publicacion.
Por ello, rogamos a los autores eliminar del cuerpo del texto su nombre, afiliacion institucional y
cualquier referencia que pueda ayudar a identificarlo.

Puede darse el caso de que al autor se le pida revisar su articulo antes de ser publicado. Ademds,
el derecho de rechazar la publicacién de los articulos es reservado al editor. Para informacion sobre
los tipos y extension de los articulos que la revista publica consulte la tipologia de los articulos en la
pagina web de la revista. Sugerimos usar el siguiente instructivo de guia para la preparacién de su envio.

Estructura

Proceda segun la siguiente estructura para presentar su envio:

«  Titulo

*  Resumen: en inglés y espafol, entre 130 y 150 palabras en un solo parrafo donde sefale
los objetivos y propdsitos, asi como las conclusiones. El resumen no debe contener ninguna
abreviatura indefinida ni referencias no especificadas.

+  Palabras clave: unalista de 5 a 7 descriptores, los cuales son usados con fines de indexacion.

«  Texto principal del articulo.

«  Referencias: APA séptima edicion.

Disefno del manuscrito
El archivo enviado debe estar en .docx.
Pagina: tamafo carta, todas las paginas numeradas consecutivamente.
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Nota a los autores :

Fuente: tamafio 11 0 12 puntos, Times New Roman
Espaciado: 1,5.
Margenes: 3 cms. arriba, abajo, derecha e izquierda.

2. Datos imprescindibles que deben incluirse en el sistema de envios (0JS) de la revista
- El articulo debe ir precedido por un resumen de maximo 150 palabras en el que se describan
el contenido y la tesis central del articulo, ademds de 5 a 7 palabras clave para identificar
los temas sobre los que versa.
- Al final del articulo debe ir la lista de referencias.

« < En sistema de envios 0JS: todas las colaboraciones deben aportar una breve biografia
intelectual del autor, que no exceda 150 palabras, en la que aparezcan los siguientes datos:
nombre y apellidos del autor, filiacion institucional completa (universidad, dependencia,
grupo de investigacion); estudios realizados (titulos obtenidos, institucion); libros y articulos
publicados recientemente; dreas de especializacién; ORCID, e-mail y direccién postal.

3. Formatos para las referencias bibliograficas

La revista se rige inicamente por el modelo de citacion APA séptima edicion. En el cuerpo del articulo
se hace la referencia entre paréntesis indicando el apellido del autor, el afio de publicacién de la obra
y el nimero de pagina, p. ej. (Nietzsche, 1973, p. 20).

Cuando se citan obras de un mismo autor publicadas el mismo afio, la diferencia se indica mediante
una letra mintscula adjunta al dato del afio, p. e]. (Gutiérrez, 1999a). Cuando sea necesario repetir
referencias a una misma obra, se usan de nuevo los paréntesis para repetir los datos de autor, afio
0 pagina, segun sea necesario.

El formato de referencias bibliograficas, que debe incluirse al final del articulo, se rige por el
siguiente orden, puntuacion y resalte tipografico:

«  Libros

Nietzsche, F. (1973). Asi habld Zaratustra (A. Sanchez Pascual, Trad.). Madrid: Alianza.

«  Articulos de revistas

Garcia, C. (1985). El problema de la virtud en Platon. Pensamiento Filoséfico, 12(4), 45-60.

«  Capitulos de libros o colaboraciones en obras colectivas:

Gutiérrez, A. (1999). La cuestion del juicio determinante en el pensamiento de Kant. En: M.
Arboleda (Ed.), EI pensamiento de Kant en la reflexion filoséfica contempordnea (pp. 325-350).
Madrid: Tecnos.

*  Recursos electrénicos:

Pritzker, T.J (s.f.). An early fragment from central Nepal [sitio en internet]. Ingress Communications,
http://www.ingress.com/~astanart/pritzker.html.

4. Recepcion, evaluacion y aceptacion de contribuciones
- La evaluacién de los articulos es andnima. El comité editorial de la revista selecciona a los
jurados de un amplio grupo de prestigiosos filésofos colombianos y extranjeros que cubre
todas las areas de la filosofia.
- Larevista informara a su debido tiempo los resultados de las evaluaciones de los articulos.
- Con autorizacion del autor, la revista realizara cambios editoriales cuando sean necesarios.

Las colaboraciones deben ser enviadas a Estudios de Filosofia en el siguiente link:
https://revistas.udea.edu.co/index.php/estudios_de_filosofia/about/submissions

Ultima actualizacion: 10 de julio de 2020
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Codigo de ética de publicacion

1. Introduccion: Tematica y alcance de Estudios de Filosofia

Estudios de Filosofia es la revista editada por el Instituto de Filosofia de la Universidad de Antioquia.
Es una publicacion electronica internacional de acceso abierto regida por el sistema de doble arbitraje
anénimo. Circula semestralmente de manera ordinaria, sin perjuicio de que, a juicio del Comité
editorial, se realicen publicaciones extraordinarias. Desde su fundacion en 1990, Estudios de Filosofia
se ha concebido como medio especializado para el fomento y la difusion de trabajos de investigacion
en todos los campos de la filosofia, tanto de investigadores colombianos como de miembros de
la comunidad filoséfica internacional. La institucionalidad de Estudios de Filosofia garantiza su
orientacién hacia el desarrollo de las investigaciones filoséficas en el pais y el fortalecimiento de
una cultura de comunicacién, bajo el principio del respeto a la libertad de expresién e investigacion.
Se trata de una publicacién dirigida a un publico de especialistas en filosofia, pero también a todas
aquellas personas interesadas en el debate intelectual contemporaneo.

El proposito de publicar este Codigo de ética de publicacion es sefialar las expectativas de
Estudios de Filosofia y el Instituto de Filosofia de la Universidad de Antioquia con respecto a la
ética de publicacion, teniendo como referente la tematica, enfoque y alcance de la revista. Este
codigo presenta los estandares éticos basicos para autores y evaluadores, asi como también sefala
esquematicamente las funciones y responsabilidades del editor.

2. Estructura editorial

Estudios de Filosofia esta coordinada sélo por un director, quien a su vez coordina al editor (general
o invitado), al asistente de direccién y al asistente editorial, al diagramador y al equipo editorial. El
director es nombrado por el director del Instituto de Filosofia. El director es el principal responsable
de la revista y todo lo que esta implica. El editor determina la temética de cada numero y evalua la
adecuacion tematica y la calidad de cada articulo que llega a la revista antes de enviarlo a evaluar.
El/la asistente y el comité editorial se encargan de apoyar al editor con la revision del material
potencialmente publicable, asi como de la asesoria en el nombramiento de los revisores externos.
El diagramador es el responsable del disefio y formato de la revista, y el editor es el encargado de la
version final de cada numero publicado de Estudios de Filosofia. Todos los cargos antes mencionados
son ocupados bajo el principio de la libre voluntad de cada uno de los miembros.

3. Obligaciones y responsabilidades generales del director

El director es responsable de:
3.1. Trabajar por satisfacer las necesidades de los lectores y autores.
3.2. Tratar de mejorar constantemente la revista.
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3.3. Tener procesos para asegurar la calidad del material publicado.

3.4. Defender la libertad de expresion.

3.5. El mantenimiento de la integridad del expediente académico.

3.6. Oponerse a las necesidades empresariales que comprometan los estdndares intelectuales y
éticos de la revista.

3.7. Estar siempre dispuesto a publicar correcciones, aclaraciones, retractaciones y disculpas, cuando
sea necesario.

4, Relaciones con los lectores

A'los lectores se les

4.1. Informard acerca de las fuentes de financiamiento, las investigaciones y si los financiadores tenian
algun papel en la investigacién y su publicacion y, en caso afirmativo, cudl fue.

4.2, Garantizara que todos los informes publicados y revisiones de la investigacion hayan sido
revisados por evaluadores calificados.

4.3. Asegurard que las secciones no arbitradas de la revista estan claramente identificadas.

4.4, Informara las medidas adoptadas para garantizar que manuscritos de los miembros de la revista
o consejo editorial reciban una evaluacién objetiva e imparcial.

5. Relaciones con los autores

5.1. Las decisiones del editor de aceptar o rechazar un articulo para su publicacién se basaran en la
importancia del manuscrito, su originalidad y claridad, asi como la validez del estudio y su relevancia
para la revista.

5.2. El editor no revocara las decisiones del editor anterior de aceptar manuscritos para su publicacion,
salvo que se les identifique serios problemas.

5.3. Estudios de Filosofia hace una detallada descripcién de los procesos de revision por pares, y el
editor justificard cualquier desviacion importante de los procesos descritos.

5.4. Estudios de Filosofia tiene un mecanismo para que los autores apelen las decisiones editoriales,
a través de la comunicacion con el Comité editorial.

5.5. Estudios de Filosofia ha publicado una guia para los autores en la que se sefiala qué espera de
sus manuscritos. Esta guia regularmente se actualiza y sefiala un vinculo para acceder a esta seccion.

6. Compromisos del editor

El editor de Estudios de Filosofia se compromete a:

6.1. Orientar a los evaluadores en el proceso de evaluacion, incluso en la necesidad de manejar el
material evaluado con confidencialidad.

6.2. Exigir a los evaluadores que declaren los posibles conflictos de intereses antes de aceptar evaluar
un manuscrito.

6.3. Contar con sistemas adecuados para asegurar que las identidades de los evaluadores estén
protegidas.

6.4. Impulsar a que los revisores que comenten asuntos éticos y de la investigacién, asi como la
posible mala conducta de publicacion planteada en los manuscritos.

6.5. Estimular a los revisores para que comenten la originalidad de los manuscritos y a que estén
atentos a si la publicacién es redundante o constituye plagio.

6.6. Enviar, en su totalidad, los comentarios de los evaluadores a los autores, salvo que contengan
términos injuriosos o difamatorios.

6.7. Reconocer la contribucién de los evaluadores a la revista.
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6.8. Monitorear el desempefio de los evaluadores y tomar medidas para garantizar que sean de alto
nivel.

6.9. Desarrollar y mantener una base de datos de evaluadores idéneos y actualizarla con base en el
desempefo del evaluador.

6.10. Dejar de contactar a los evaluadores que de manera recurrente hacen evaluaciones deficientes,
descorteses o de baja calidad.

6.11. Utilizar una amplia gama de fuentes (no solo los contactos personales) para identificar posibles
nuevos evaluadores (por ejemplo, bases de datos bibliograficas).

7. Relaciones del editor con el Comité editorial

El editor de Estudios de Filosofia proporciona a los nuevos miembros del Comité editorial las directrices
sobre todo lo que se espera de ellos y mantiene actualizados sobre las nuevas politicas y desarrollos
a los miembros existentes. Ademdas de esto el editor:

7.1. Tiene politicas establecidas para el manejo de los manuscritos de los miembros del Comité editorial
para asegurarles una revision imparcial.

7.2. Identifica miembros para comité editorial, debidamente cualificados, que puedan contribuir
activamente al desarrollo y buena gestién de la revista.

7.3. Examina regularmente la composicion del comité editorial.

7.4. Ofrece una orientacion clara a los miembros del comité editorial acerca de sus funciones y deberes
previstos, que incluyen: (1) actuar como embajadores de la revista, (2) apoyary promover la revista, (3)
buscar los mejores autores y trabajos, y fomentar activamente el envio de manuscritos, (4) revisar los
envios a la revista, (5) aceptar ser comisionados para escribir editoriales, criticas y comentarios sobre
articulos en su drea de especializacion, (6) asistir y contribuir a las reuniones del comité editorial.
7.5. Consulta periodicamente a los miembros del comité editorial para conocer sus opiniones sobre la
marcha de la revista, informarles cualquier cambio en sus politicas, e identificar los retos del futuro.

8. Procesos editoriales y de evaluacion por pares

El editor de Estudios de Filosofia vela por:

8.1. Esforzarse por garantizar que la revision por pares en la revista es justa, imparcial y oportuna.
8.2. Tener sistemas para asegurar que el material remitido para su publicacion es confidencial durante
el proceso de evaluacion.

8.3. Toma todas las medidas razonables para asegurar la calidad del material publicado, reconociendo
que las revistas y secciones dentro de las revistas tienen objetivos y normas diferentes.

9. Manejo de casos en que posiblemente se incurra mala conducta

9.1. El editor de Estudios de Filosofia tiene el deber de actuar cuando haya sospecha de mala conducta
o cuando esta sea alegada. Esta obligacién se extiende a los articulos publicados y no publicados.
9.2. El editor no rechazara simplemente los documentos que plantean dudas sobre posible mala
conducta, esta éticamente obligado a investigarlos.

9.3. El editor sigue los diagramas de flujo que el COPE sugiere para estos casos.

9.4. El editor solicitard primero una respuesta de quienes se sospeche que incurren en mala conducta.
Si no queda satisfecho con la respuesta, debe pedir a los empleadores respectivos, a la institucion,
o alguna instancia apropiada, como de la organizacién nacional de investigacion integridad, que se
adelante la respectiva investigacion.

9.5. El editor debera hacer todos los esfuerzos razonables para asegurar que la debida investigacion
de supuesta mala conducta se lleva a cabo. Si esto no ocurre, deberd hacer todos los esfuerzos
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razonables para persistir en la obtencion de una solucion al problema. En Estudios de Filosofia somos
conscientes de que esto es un deber dispendioso, pero importante.

10. Fomento del debate académico

10.1. El editor promueve y estd dispuesto a considerar para su publicacion las criticas académicas a
los trabajos publicados en esta revista.

10.2. Los autores de los trabajos criticados tienen la oportunidad de responder.

10.3. El editor estd abierto a la investigacién que cuestiona el trabajo anterior publicado en la revista.

11. Conflictos de intereses

11.1. El editor tiene formas para gestionar sus propios conflictos de intereses, asi como los de autores,
revisores y miembros del comité editorial.

11.2. Estudios de Filosofia tiene un proceso especifico para el manejo de los manuscritos de los
editores, profesores del Instituto de Filosofia o miembros del consejo del comité académico para
asegurar una revision imparcial.

Este codigo se realizo usando como base las gufas que ofrece el Committee of Publication Ethics (COPE).

Ultima actualizacién: 10 de julio de 2020.
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1. Introduction: focus and scope of Estudios de Filosofia

Estudios de Filosofia is the journal published by the Institute of Philosophy of the Universidad de
Antioquia. It is an international peer-reviewed, open-access, electronic journal and adheres to the
policy of double-blind peer review. Since its foundation in 1990, Estudios de Filosofia has been devoted
to fostering the research in all fields of philosophy. The journal publishes papers in Spanish and English.

The purpose of publishing these code of ethics is to indicate the expectations of the journal and
of the Institute of Philosophy regarding the publishing ethics, having as a referent the theme, focus
and scope of the journal. This code presents basic ethical standards for authors and reviewers, and
also points out schematically the functions and responsibilities of the editor.

2. Editorial Structure

Estudios de Filosofia is coordinated by one director, who at the same time coordinates the (general
or guest) editor, the editorial assistant, the designer and the editorial team. The director is appointed
by the director of the Institute of Philosophy. The director is the main responsible for the journal. The
editor determines the theme of each issue and evaluates the thematic relevance and quality of each
article submitted to the journal before sending it to review. The editorial assistant and the editorial
committee support the editor by reviewing potentially publishable material, as well as by suggesting
external reviewers. The designer is responsible for the style and format of the journal. Finally, the
editor is in charge of the final version of each published issue of Estudios de Filosofia.

3. General Obligations and Responsibilities of the Director

The director is responsible for

3.1. Working to satisfy the necessities of both readers and authors.

3.2. Trying to improve constantly the journal.

3.3. Put in place processes to ensure the quality of the published material.

3.4. Defending free speech.

3.5. The integrity of the academic archive.

3.6. Opposing to mercantile tendencies that may compromise the intellectual and ethical standards
of the journal.

3.7. Being always willing to publish corrections, clarifications, retractions and apologies when
necessary.
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4, Relations with the readers.

Readers will be

4.1. Informed about the financial sources of the researches, whether the financers had any role in
the research and its publication and, if so, which one.

4.2. Guaranteed to have all the published reports and research revisions checked by qualified reviewers.
4.3. Assured that the non-reviewed sections of the journal are clearly identified.

4.4 Informed about the measures adopted to guarantee that the manuscripts by the members of the
editorial committee receive an objective and unbiased evaluation.

5. Relations with the Authors

5.1. The editor’s decision concerning the acceptance or rejection of an article for its publication will be
based on the quality of the manuscript, its originality and clarity, as well as its relevance for the journal.
5.2. The editor will not revoke the former editor’s decision to accept manuscripts for their publication,
unless serious problems were identified.

5.3. Estudios de Filosofia makes a detailed description of the peer-review processes, and the editor
will justify any important deviation from the described processes.

5.4. Estudios de Filosofia has a mechanism for authors to appeal the editorial decisions, through
communication with the editorial committee.

5.5. Estudios de Filosofia published guidelines for the authors where they can check what is expected
from their manuscripts. These guidelines are regularly updated.

6. Commitments of the Editor

The editor commits to:

6.1. Guiding the review process in order to guarantee the quality and integrity of it. For this purpose,
the editor designed guidelines and a review format which will be periodically updated.

6.2. Requiring the reviewers to declare the possible conflicts of interests before agreeing to review
a manuscript.

6.3. Having adequate systems to ensure the protection of the reviewer’s identities.

6.4. Encouraging the reviewers to comment on ethical and research issues, as well as possible
misconducts.

6.5. Prompting the reviewers to comment on the originality of the manuscripts and to be vigilant
about redundancies or plagiarism in the publication.

6.6. Sending to the authors the totality of the reviewer's comments, unless they are injurious or
defamatory.

6.7. Acknowledging the reviewer’s contribution to the journal.

6.8. Monitoring the reviewer's performance in order to guarantee the quality of the review.

6.9. Developing and keeping a suitable reviewer database and updating it based on the reviewer's
performance.

6.10. Avoiding the reviewers who regularly make poor, unkind or low-quality reviews.

6.11. Using a wide range of sources (not only personal contacts) to identify possible new reviewers
(e.g. bibliographical databases).
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7. Relations of the Editor with the Editorial Committee

The editor of Estudios de Filosofia provides the new members of the editorial committee with guidelines
on everything expected from them and shares updates about new policies and developments with
the existing members. In addition, the editor:

7.1 Has established policies for managing the manuscripts of the editorial committee members in
order to ensure an unbiased review.

7.2 Identifies qualified members for the editorial committee who can actively contribute to the
development and good management of the journal.

7.3 Regularly examines the conformation of the editorial committee.

7.4 Offers the members of the editorial committee a clear orientation about their expected duties and
functions, including: (1) to act as ambassadors for the journal, (2) to support and promote the journal,
(3) to search for the best authors and works, and actively encourage the submission of manuscripts,
(4) to accept being commissioned to write editorials, critiques and commentaries on articles in their
areas of expertise, (5) to assist and contribute to the editorial committee meetings.

7.5 Consults periodically the members of the editorial committee to know their opinions on the
performance of the journal. The editor also informs them about any change on its policies and
identifies challenges for the future.

8. Editorial and Peer-Review Processes

The editor of Estudios de Filosofia watches over

8.1 Making an effort to guarantee a fair, unbiased and timely peer review.

8.2 Having systems to ensure that the submitted material for publication is confidential during the
review process.

8.3 Taking reasonable measures to ensure the quality of the published material, recognizing that the
sections within the journals have different goals and norms.

9. Managing Cases of Possible Misconduct

9.1 The editor of Estudios de Filosofia has the duty to act whenever there is suspicion or report of
misconduct. This applies to both published and unpublished articles.

9.2 The editor will not simply reject the documents that raise questions about possible misconduct,
s/he is ethically obligated to investigate them.

9.3 The editor will follow the COPE guidelines for these cases.

9.4 The editor will first request an answer from those under suspicion of misconduct. If the answer is
not satisfactory, an investigation must be solicited to the employers, institution, or the research agency.
9.5 The editor shall make all the reasonable efforts to ensure that a proper investigation of alleged
misconduct is carried out. If this does not happen, the editor must make all the reasonable efforts to
persist in obtaining a solution to the problem. In Estudios de Filosofia we are aware of the difficulty
of this duty, but also of its importance.
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10. Encouragement of Academic Debate

10.1 The editor promotes and is willing to consider for publication academic critiques of the works
published in this journal.

10.2 The authors of the critiqued works will have the opportunity to reply.

10.3 The journal accepts papers that criticize previous publications of the journal.

11. Conflict of Interest

11.1 The editor has ways to manage his/her own conflicts of interest, as well as those of the authors,
reviewers and members of the editorial committee.

11.2 Estudios de Filosofia has a specific process for managing the manuscripts by the editors,
members of the Institute of Philosophy (UdeA) or members from the editorial committee, to ensure
an unbiased review.

This code is based on the guidelines provided by the Committee of Publication Ethics
(COPE).

(Last update: October 8, 2020)
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