- Esperon

por otro lado, 1a filosofia tiene como funcién crear conceptos intempestivamen-
te, pues ellos abren inconmensurables posibilidades para el porvenir. De este
modo, se pregunta Deleuze si hay otra disciplina que no sea la filosofia que ten-
gaacargo esta titdnicatarea, y responde:

Denunciar todas las ficciones sin las que las fuerzas reactivas no podrian
prevalecer. Denunciar en la mistificacion esta mezcla de bajeza y estupidez que
forma también la asombrosa complicidad de las victimas y de los autores. En
fin, hacer del pensamiento algo agresivo, activo y afirmativo. Hacer hombres
libres, es decir, hombres que no confundan los fines de la cultura con el prove-
cho del Estado, la moral o la religién. Combatir el resentimiento, la mala con-
ciencia, que ocupan el lugar del pensamiento. Vencer lo negativo y sus falsos
prestigios. ;Quién, a excepcion de la filosofia, se interesa por todo esto?'®

La filosofia para Deleuze debe combatir toda mistificacion de las formas
de pensarimperantes, ademés de no servira ninguin poder establecido, pues en la
servidumbre se regocijan las fuerzas reactivas. Y este combate es llevado a cabo
por la filosofia creando conceptos, nuevos sentidos y nuevas formas de vida,
denunciando y haciendo inaceptable por un lado, la estupidez humana en todas
sus formas; y, por otro lado, haciendo inaceptable que el hombre quiera, por
propia voluntad, ser funcional a los poderes establecidos. De ello, se deriva cl
optimismo deleuziano para la construccién de una nueva imagen del pensa-
miento que aparece en este fragmento:

Esperamos las fuerzas capaces de hacer del pensamicnto algo activo, absolu-
tamente activo, el poder capaz de hacer del pensamicnto una afirmacion.
Pensar, como actividad, es siempre una segunda potencia del pensamiento,
no el gjercicio natural de una facultad, sino un acontecimiento extraordinario
para el propio pensamiento (...) Y jamds alcanzara csta potencia si algunas
fuerzas no ejercen sobre él una violencia. Debe ejercerse una violencia sobre
¢] en tanto que pensamiento, un poder debe obligarle a pensar, debe lanzarle

hacia un devenir-activo.'

Articulo recibido en marzo de 2016. Aprobado por ¢l Consejo Editor en mayo de
2017.

18 DELEUZE, Gilles, Nietzsche y la filosofia, Barcelona, Anagrama, 1986, pp. 149-150.
' DELEUZE, Gilles, Nietzschey lafilosofia, Barcelona, Anagrama, 1986, pp. 152-153.
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Introduccién

Este doble objetivo (el fracaso de la ¥azén ilustrada y que lg rzhglén
en cuanto tal tiene un aporte de lo més positivo que ofrgce’r en IIlCled e una
cultura de la diversidad como lo es el actual mqmento hxstonco) egtep err:;):S,
refrenda ya no la existencia de una etapa posterior a la Modernida i:)noa, mas
bien, el colapso del proyecto modemno en si mismo, se Ileva g c::l ] qers-
través de diferentes enclaves metodolégicos En primer lugar, desde aJp
pectiva de la Estética Filosofica y basados en los estudios de H_ans %c:bgrt au:j:
Odo Marquard y Jean Starobinsky, damqs con las caraf:tf:rist'llcai n qn:lgnia-
les de la modernidad estética (vgr., "estética de la negatwndaq y "superju 1<t:
lizacién del mundo de la vida"), a la vez que ponemos en evidencia su contra-
diccién interna: la pasién por terminar con gl orfien antiguo se da de bruc]es csg
la pasién de dar un nuevo comienzo que, inevitablemente, carga con el cu
nostalgico al sistemas de cosas del pasado. ] N

En segundo Jugar, de la mano de Jtirgen Habermas, que retom% <()js estu-
dios de Jauss y Starobinsky, desarrollamos el concepto de la modernidad como
" cto incompleto”. .

prochn tercer Il)ugar, en virtud de los estudiqs dc.l' ﬁlésofg Bernard S}legl'?r,

hacemos hincapié en lo que €l llama "proletanzapl().r! del sistema nervnoso] cz
"proletarizacién de la memoria”, con la intcrmed:af:pn de las nue\./as"tecno 0
gias de la comunicacién social bajo el concepto generico d(-': latécnica”.

En cuarto lugar, de la mano del filésofo Jean Ba'u'dn]lard, desarr%l!a'm:;f
los conceptos "éxtasis de la comunicaciéq", "cxtraversnon“forzada deto anlcnc )
rioridad”, "epidemia del valor" y "obsceqldafi fl'el mundo”, entrc; c;tr?s ct(l)] i p
tos importantcs, para comprender su propia vision d.e la cultura global ac E. t

En quinto lugar, gracias a los esmdios_reall'zados por cl filésofo Ems
Cassirer, desarrollamos el proceso de matematizacién de la I{aturaflez’a’,

Por ultimo, en las conclusiones ofrecemos una as!mcnén smt"atlf:a de lt(r)s
contenidos analiticos abordados y desplegamos la tesis que motnl')q nue; ':
investigacion. Para ello, serd importante recrear el mito clasyco dele |gn;2 nltc:a i
por cuanto representa la fascinacién del h(?mbre por la técnica y la sup
¢cién que ésta opera con pretension de totalidad.

1. Las contradicciones internas de la modernidad: Jauss y Starobinski

Hans Robert Jauss, en su libro Las transformaciones de lo moder.no. l:"s-
tudios sobre las etapas de la modernidqd es{étiqa, rescata la obra del (}insttom;
dor y critico literario suizo Jean Starobm'skj {Ginebra, 1?20)’gar§ re' atf] :;ss
capitulo correspondiente a “La arqueologia de la modernidad”™”. Segiin ,

! Jauss, H. R., Las transformaciones de lo modemo. Estudios sobre las etapas de 1a mo-
demidad estética, Visor, Madrid, 1995,93-104.
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la obra de Starobinski, ha sido injustamente ignorada por el an4lisis especiali-
zado y, sin embargo, logra dar con las claves hermenéuticas para la compren-
sién del fenémeno de la Ilustracién, sin desatender las tensiones estéticas y
politicas que lleva consigo. Creemos que se trata de un buen comienzo para
introducirnos a la cuestion que nos ocupa.

A nivel metodoldgico, Starobinski desarrolla un concepto propio al que
llama la interpretacion emblematica, 1a cual “exige interrogar los signos de los
tiempos de modo “psicohistérico™, para reconocer en sus imagenes y mitos los
representantes de una fantasia colectiva™. Lg interpretacion emblemdtica de
Starobinski, demanda un dobie an4lisis que reconcilia tanto el enfoque diacré-
nico con el sincrénico, como asimismo a la hermenéutica con la semiética es-
tructural. De ahi que su primera obra (La invencion de la libertad, 1964), en la
que ensaya una perspectiva claramente diacrénica, se complementa arménica-
mente con su segunda obra (Los emblemas de la razén, 1973), en la que desa-
rrolla un anélisis sincrénico de la revolucién francesa. Pero, veamos a conti-
nuacién algunos de los tépicos centrales rescatados por Jauss.

En primer lugar, aparece lo que Jauss llama la irrupcién del “hombre
privado” que “se esfuerza, en cuanto hace fortuna, por aristocratizar su forma
de vida™. Esta traslacién del lujo de la nobleza a la ostentacién pretenciosa de
la burguesia naciente, corre paralela a la configuracién de una subjetividad
basada “en ¢l acto del sentimiento (“obrar y sentir™), y luego en el acto de la
voluntad, no sin que se manifiesten sintomas de una nueva angustia, la angustia
que produce la responsabilidad de 1a mayoria de edad™”.

Elacto del sentimiento y el acto de la voluntad confluyen en un proceso
econ6mico en el que la burguesia se propone apropiarse de la naturaleza por
medio de la colonizacién, el comercio y laindustria; el examen universal de dj-
cha empresa lo constituye ¢l surgimiento de la Enciclopedia. Sin embargo, esta
parte luminosade la época carga con su propia sombra: el creciente sentimiento
de culpa, “la mala conciencia de haber comprado el dominio del saber ilustrado
por el precio de las fuentes naturales de la vida”®. Esta diaiéctica de la Ilustra-
cion, esta puja entre ley universal, derechos del hombre y voluntad general que
ingresan en guerra contra la naturaleza Yy contra toda forma autoritativa de or-
den moral trascendente, deviene -segin siempre la lectura que realiza Jauss
sobre Starobinski-, en ese narcisismo tipico de la Ilustracién, con su cuota im-
portante de hedonismo, que cristalizars luego en lo que se Hlamé el placer negro
oestética de la negatividad,

Laestética de la negatividad esta representada por la biisqueda incesante
del placer como consecuencia directa de Ia aparente libertad conquistada. Este

21bid, 103.
*1bid., 94.

* Ibid., 94,95.
5Ibid., 95.
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fenémeno que en el arte pictérico trasunta una mirada del horror y del espanto,
experimenta una dialéctica andloga en el cortejo sentimental y roméntico hacia
lasruinas, todolocual esdeal ginmodoreasumido porelarte gbtico. Dice Jauss:

Siempre placer no es placer” (Voltairc): incluso al hedonismo, que justifica
el disfrute maximo como ejercicio de la libertad creadora, le sigue el desen-
gaiio y el hastio, y tras el exotismo de lo lejano aparece un “exotismo del
mal” que hace ocultamente al espectador -como en ¢l Cauchemar de Fiiss-
Ji— complice del mal. En la fascinacion por ¢l placer negro que —remitido
por Rousseau a la ultima exaltacién de la virtud, y legitimado por La Clos y
Sade en su inversién- promete transformar el dolor ¢n placer. Lo que Staro-
binski ha encontrado en este reverso del descubrimicnto de la libertad de la
Tlustracién va desde el hallazgo del placer negativo en lo sublime a lo anti-
pastoril, y hasta las fantasias carcelarias de Piranesi, las pesadillas de Fissli
y las escenas de horror de Goya, en las que ¢l espanto ante la muerte y la ani-
quilacién ocupa el puesto del hastio al que se creia haberse sustraido en el
placer negro. La misma dialéctica tiene lugar en la fascinacién de la época
por las ruinas. A mediados de siglo, tras las excavaciones de Herculano y
Pompeya, se actualiza de nuevo la contemplacién nostaigica por las grandc-
zas degradadas en restos y por 1a simplicidad de una existencia pujante per-
dida para siempre. Si la mirada sentimental, con su contraposicion ingenua,
descubre aun el consuelo de Ia aparente reconciliacién de la naturaleza y la
historia cn las ruinas verdosas, al final la melancolia por las ruinas —con ¢l
surgimiento de la novela “gbtica” y truculenta con sus fantasias de violen-
cia, incesto y catastrofe- se transforma en un macabro juego de rituales de
angustia que se mofan de larazén ilustrada®.

Si el imperio del individuo confrontado con sus propios fantasmas constitu-
yeel cimiento paradojal dela razén ilustrada, en segundo lugar hay que consignar lo
que el filésofo alemén Odo Marquard (1928-2015) llamé /a superjudicializacion
del mundo de lavida, inherente al hombre emancipado quien “en lugar de Dios, ha
de ser juezyacusadoal mismo tiempo, con unprecioexcesivo”’.

En la llamada novela epistolar o novela libertina de Pierre Choderlos de La-
clos, Las amistades peligrosas (1782), se narra la historia de dos personajes perver-
sos que disimulan su malicia en medio de una cultura puritana, 1a Marquesa de Mer-
teuil y el Vizconde de Valmont. Asimismo, ya mucho antes, en el Don Juan, de Mo-
liére, que se estrend como obradeteatroen 1665, senarrael cinismoy la hipocresiade
unnoble quereside en Siciliay cuyo mayor deleite consistia en seduciry conquistara
toda clase de mujeres, para después abandonarlas. En el lamado drama jocoso, Don

Giovanni, Mozart convirti6 en opera este mito cultural (1787), con ia importante
diferencia que aqui el libertino resulta castigado. Starobinski considera que ambas
obras (Vgr., Don Giovanni'y Las amistades peligrosas) son el paradigma de cierto

6 Ibid., 95,96.
? Ibid., 96.
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placer por la ﬁiecadencia que conduce inevitablemente hacia la autodestruccién
que, n?ucl'mo més tarde en el tiempo, Marquard acertadamente llamard —como se dij )
suplerjudlcialf'zacién del mundo de la vida. En definitiva, subliminalmente se im;l;l:s-c;
Ezb : gulqu ilustrada esta especie de pago o castigo por la culpa inconsciente de
rdestruidolanaturalezay desviadoel curso de la historia®.

Enla s1tuac§6n prerrevolucionaria, en visperas de la crisis que puso fin al mund
feud§l, podla el libertino, al poner cn cuestién conjuntamente los limites del ;
den. dlvmo.y los de Jasociedad feudal, serentendido como defensor de la Iiber;rc;
radical (“libertino™) y castigar la mala conciencia con ef juicio imaginario d
Doq Juany de Valmont: “los hombres de 1787 (afio de la dpera deMofart) odi‘i
ansin dudareconocer en el rayo de Don Giovanni el tltimo momento, el ins]:ante
extremo dg unacxistencia hecha enteramente de momentos huidizos: sabian
experiencia que el apetito insaciable de placeres disminuye encuenn’a elre o0
ysuaviza con lamuerte lasincomodidades del tiempo”®. ! P

I?n este punto llegamos al nticleo del planteo de Starobinski acerca de 1
Ilus:fracnén: la misma energia que contiene y hace converger “la pasién de :
bar .(con’}odo lo que representa el antiguo orden de cosas) y “la pasiénagai
comienzo (f:on su impronta neocldsica, con su culto nostélgico de un ordee
pujante pe.rdldo para siempre y que se haya representado por las ruinas de Piran
nest, por ejemplo), es la que estd a la base del Siglo de 1as Luces, es decir, carg;

con una contradiccidn dialéctica irreducti i
: uctible que la preludia i
nua hasta nuestros dias'°, k g > conforma y conti

. qu ultimo, en lo que Starobinski llama soledad finebre, se enmarca ]
conciencia f:pocal de la revolucidn francesa en torno a la muerté En la pintu :
Marat asesinado (1793), de Jacques Louis David (1748-1825), y.tambié‘:m en sru
;){)ra obdra, Brutus ( 1789), se da el “cumplimiento auténtico del juramento de la

ibertad que describe magnificamente la soledad fiinebre, para transmutarla
comunién segun el imperativo universal del Terrory la Vi,rtud. En el estilo nc(:)Ij

clasico se entrecruzan y limita imi
n el mantenimiento y la renovaci i
3 . - a
herenciade manera intrincada™'’. Y cion de la antigoa

Jean S t.l;:tg{naﬂflo, entonces lo que Hans Robert Jauss refiere de los estudios de
Starobinski, §?ré importante —para nuestros fines— retener sintéticamente
que: i)la I!ustraclon se caracteriz6 por la irrupcion del hombre privado que
}ptenta.re‘phcar como burgués el modo de vida aristécrata de 1a antigua noblefl ;
ii) el cimiento paradojal de la raz6n ilustrada vino dado por una estética d Z?,
negatmdad.;'iii) la Tlustracién acometié lo que el fildsofo aleman Odo N:a :
quard definié como /a superjudicializacion del mundo de la vida; iv) el destinl;;

8¢t Ibid, 96.
? Ibid,, 97.
¢t 1bid, 97.
" 1bid, 101,
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tragico del “libertino” demuestra la verosimilitud del juicio d'e Marquard; y v)
la conciencia epocal de la Hustracidn consistié en la soledad funebre que crista-
lizé el neoclasico de Jacques Louis David, por ejemplo. ‘

En lo substancial, es importante no perder de vista esta misma e idéntica
energia que constituyd la base dialéctica (en el sentido hc'g'ehano) de la Ilustra-
cién: la pasion de terminar con el orden antiguo y la pasion de reencontrar los
origenes capaces de reportar identidad al nuevo esfado de cosas. La una, pro-
pende hacia adelante e inaugura futuro; la otra, retiene lo pa§ado de un modo
distorsivo para explicar el presente y —con ello— camufla un cierto _conservadu-
rismo. Dicho de otro modo: la Ilustracion cargd desde su génesns' lg tucha o
resistencia propositiva y las fuerzas reaccionarias que la anulan o traicionan.

Veamos a continuacion cémo Habermas analiza este mismo fenémeno y
qué propone para salvar el proyecto emancipador de la razén.

2.La modernidad como proyecto incompleto: Habermas

Jiirgen Habermas retoma los estudios de Hans Robgrt Jaussy d?zj can Staro-
binski, al comprender a la modernidad como proyecto incompleto™*. Dice que
“mientras lo que est4 simplemente de moda”™ quedar4 pronto rezagado, lo modemo
conserva un vinculo secreto con lo clasico y, por ende, “lamodernidad crea sus pro-
pios canones de clasicismo, y en ese sentido hab]aml(s)s, por ejemplo, de.modcmldad
clasica con respecto a la historia del arte moderno™ . En este punto existe una con-
cordancia entre el pensamiento de Habermas y la pasion de reencontrar los orige-
nes que estudiamos anteriormente como fendencia conservadora. N

Lamodernidad estética, representada en gran parte por medio del arte poéti-
cosimbolistade Charles Baudelaire (1821-1867), pero también por 1a obra de Edgar
Allan Poe (1809-1849) y Pierre Jules Théophile Gautier ( 1 811-1872), tuvo su con-
tradictor precozen la figura de Joseph-Marie Conde de Maistre a 753'- 1821), c?l cual
veia en larevolucién francesa y en sus ideas liberales un régimen satanico. A e] per-
tenece la frase: “no son los hombres los que dirigen la revolucién, es ]g reV(?]yc]on la
que se sirve de los hombres”, Larecreacion del relato de terror, deestilo goug'o, con
imégenes saturadas de espanto psicolégico mezc]adasI ;:on cierta delectacion ro-
mantica por lo macabro, que caracteriza la obra de Poe ™, qdqulere su correlato en
el decadentismo romantico de Baudelaire y en su fascinacion por el mal, en tanto

12 HABERMAS, 1., “La modernidad, un proyecto incompleto”, en La Posmodernidad,
edit. Hal Foster, AA. VV., Kair6s, Barcelona, 2006, 19-36.

T
Ibid, 21. . .
1 Resulta llamativo cémo en la serie estadounidense de considerable éxito, The Follo-

wing (2013-2015), thriller en el que Kevin Bacon encarna a un agente del FB! que luc]ha
contra una secta creada por un asesino serial, éste ultimo sc inspira en la estética y en las
obras de Poe para perpetrar sus planes terroristas basad9§ enel f;ulto ala muerte. Enel tiem-
po del imperio de la imagen y las redes virtuales, la ficcion masiva abreva —sin embargo-en
los contenidos sombrios originarios del pasado modemo.
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¢ste le sirve para escandalizar a la burguesia aun aferrada a los cddigos de conducta
de la Cristiandad. En cuanto a Gautier, conocido por ser uno de los creadores —
Jjunto a Leconte de Lisle (1818-1894)—, del parnasianismo, un movimiento poético
posromantico que reaccioné contra toda forma de subjetivismo y sentimentalismo
defendiendo a ultranza “el arte por el artc”, fue conocida su experimentacién con
drogas, en particular, el hachis, todo lo cual le sirvid para publicar un articulo al
respecto en la Revue des Deux Mondes,en 1846. En definitiva, en todos estos artis-
tas se replica de algiin modo el cimiento paradojal de Ia razén ilustrada consistente
en una estética de la negatividad y en una cultivada soledad fiinebre, tal como ya
ha sido descrito sobre la base de las licidas observaciones de Jean Starobinski.

Pero esta modernidad estética decanté en Jos movimientos vanguardis-
fas que —segiin Habermas-, se caracterizaban por “una conciencia cambiada
del tiempo” en la que subyace “la exaltacién del presente”:

La conciencia del tiempo se expresa mediante metaforas de la vanguardia, la
cual se considera como invasora de un territorio desconocido, exponiéndose
a los peligros de encuentros siibitos y desconcertantes, y conquistando un
futuro todavia no ocupado. La vanguardia debe encontrar una direccién en
un paisaje por el que nadie parece haberse aventurado todavia. Pero estos
tanteos hacia adelante, esta anticipacién de un futuro no definido yelcultoa
lo nuevo significan de hecho la exaltacion del presente. La conciencia del
tiempo nuevo, que accede a la filosofia en los escritos de Bergson, hace mas
que expresar la experiencia de la movilidad en la sociedad, la aceleracién en
la historia, la discontinuidad en la vida cotidiana. El nuevo valor aplicado a
o transitorio, lo elusivo y lo efimero, la misma celebracion del dinamismo,
revela el anhelo de un presente impoluto, inmaculado y estable'*.

A pesar de este eterno presente, muy evidenciado en nuestro tiempo a
causa de la expansién inflacionaria de las redes sociales y el flujo constante de
informacién que pronto es desechable como inservible, Habermas observa —sin
embargo-—que “el espiritu de la modernidad esti empezando a envejecer” y que
el fracaso de la rebelién surrealista (Cf. la obra del critico literario aleman Peter
Biirger'®), trae consigo el siguiente interrogante: “;acaso la existencia de una
posvanguardia significa ?_}xe hay una transicién a ese fenémeno mas amplio
llamado posmoderidad? '’

Habermas principia un atisbo de respuesta a partir de las criticas del so-
cidlogo y profesor emérito de Ia Universidad de Harvard, Daniel Bell (1919-

"> HABERMAS, 1., Op. cit, 21, 22.

'S BORGER, P., La Teoria de la Vanguardia, Peninsula, Barcetona, 1995. Ver también el
articulo de la investigadora GONZALEZ, A. S., “La Teoria de la Vanguardia de Peter Biir-
ger: su contribucién critica y cpistemoldgica a la historia de las artes”, en
www.boletindeestctica.com.ar, (2008).

" HABERMAS, J., Op. cit, 23.

Stromata 73 (2017) 99-134


http://www.boletindeestctica.com.ar

106 . ) - Alonso

2011) 1 a quien considera “el m4s brillante de los neoconservadores norteame-
ricanos”. En su obra Las contradicciones culturales del capitalismo, Bell —
insiste Habermas—, “argumenta que la crisis de las sociedades desarrolladas de
Occidente se remontan a una divisién entre cultura y sociedad”. Dice: o

La cultura modernista ha llegado a penetrar los valores de la vida cotidiana; la vida del
mundo esta infectada por el modernismo. Debido a las fuerzas del modernismo, el
principio del desarrollo y expresién ilimitados de la personalidad propia, la exigencia
de una auténtica experiencia personal y el subjetivismo de una sensibilidad hiperes-
timulada han llegado a ser dominantes. Segin Bell, este temperamento desencadena
motivos hedonisticos irreconciliables con la disciplina de la vida profesional en so-
ciedad. Ademds, la cultura modemista es totalmente incompatible con la base moral
de una conducta racional con finalidad. De este modo, Bell aplica la carga de la res-
ponsabilidad para la disolucién de la ética protestante (fenémeno que ya habia pre-
ocupado a M. Weber) en “la cultura adversaria”. La cultura, en su forma moderna, in-
cita ¢l odio contra las convenciones y virtudes de la vida cotidiana, que ha llegado a
racionalizarse bajo las presiones de tos imperativos econémicos y administrativos'.

- Habermas parafrasea la posicion critica de Bell en cuanto a que “el mo-
dernismo es dominante pero estd muerto” y, por ende, es necesario encontrar una
base que retome Ja vida ética en la sociedad capitalista. Esa basc, para Bell, “esel
renacimiento religioso como dnica soluci6n. La fe religiosa unida a la fe en la
tradicion proporcionara individuos con identidades claramente definidas y se-
guridad existencial”?’.

Para delinear aiin méas a esta reaccién neoconservadora, Habermas echa
mano de las observaciones del periodista e investigador catélico radicado en
Estados Unidos, Peter Steinfels?' (1941), para el cual es necesario “trazar la
conexion entre modemismo y nihilismo... entre regulacién gubernamental y
totalitarismo, entre critica de los gastos en armamento y subordinacién al co-
munismo, entre la liberacién femenina y los derechos de los homosexuales y la
destruccion de la familia. .. entre la izquierda en general y el terrorismo, anti-
semitismo y fascismo. ..”?. '

Frente a todo esto, Habermas entiende que el movimiento neoconserva-
dor “dirige hacia el modernismo cultural las incomodas cargas de una moderni-
zacion capitalista con mas o menos éxito de la economia y la sociedad” y los

) . + | . <

181 as tres obras mas conocidas de Bell son: El fin de la ideologia (1970); El advenimien-
10 de la sociedad posindustrial (1973); y Las Contradicciones culturales del capitalismo
(1976). Bell ¢s un referente ineludible para el estudio de la sociedad de la informacién y uno
de los primeros pensadores estadounidenses que, en ¢l marco de una posicién ncoconserva-
dora, advirti6 acerca del cambio de las relaciones dc poder en base a la emergencia dc un
sistema social cuyo eje pasa por ¢l dominio de la informacién y el conocimiento.

19 HABERMAS, 1., Op. cif, 23,24.

2 1bid,, 24.

21 STEINFELS, P., The Neoconservatives, Simon & Yuster, NY, 1979.

2 ABERMAS, ., Op. cit, 25. .
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acusa de no revelar “las causas econdmicas y sociales de las actitudes alteradas
hacia el trabajo, el consumo, el éxito yel ocio”?,

Habermas deSpeja. el problema, alude a las aporias de la modernidad cultu-
raly,trasponeren tgla dejuicioloque llama “una débil clase de critica” proveniente
delneoconservadurismo, se propone desarrollar el proyecto de la Hustracién:

3

§in duda, la modernidad cultural genera también sus propias aporias. Con
independencia de las consecuencias de la modernizacién social y dentro de
la perspectiva del mismo desarrollo cultural, se originan motivos para dudar
del proyecto de modernidad. Tras haber tratado de una débil clase dc critica
de la modernidad -la del neoconservadurismo— me ocuparé ahora de la mo-
dernidad y sus descontentos en un dominio diferente que afecta a esas apori-
as de la modemidad cultural, problemas que con frecuencia solo sirven co-
mo pretexto de posiciones que o bicn claman por una posmodemidad, o bien
recomiendan el regreso a alguna forma de premodernidad, o arrojan radi-
calmente por la borda a lamodernidad?®*.

Para Habermas “el proyecto de la Ilustracién” o “proyecto de 1a moderni-
dzild”, debe partir de las definiciones de Max Weber: “como separaci6n de la ra-
zonsustantiva expresadapor lareligién y la metafisica en tres esferas auténomas
que son la ciencia, la moralidad y el arte, que llegan a diferenciarse porque las
visiones del mundo unificadas de lareligiény la metafisica se separan”?*. Pero lo
que esto ha provocado es una excesiva preponderancia a la visién de los expertos
que no alcanza a permear en el comin de la gente, lo que Habermas [lama /a her-
menéutica de la comunicacion cotidiana. De ahi que “esta divisi6n cs el proble-
maquehadado origenalos esfuerzos para “negar” la cultura de los expertos”2.

Aqui radica una diferencia muy importante entre el punto de vista de
Habermas y la interpretacion emblematica de Starobinski: mientras el primero
repara en el estatuto autonémico (ciencia, moralidad, arte) como base del
proyecto moderno, escindiéndolo del puro andlisis de su produccion estética,
el segundo estudia el fenémeno moderno buscando la forma global (estadio
sintético) capaz de ensamblar todas sus graduales facetas.

Schillerensus Cartas sobre la educacion estéticadel hombre®’ habiade-
fendido Ja utopia que trasciende cualquier forma de arte; sin embargo, enla mo-
dernidad -dice Haberlas- “el arte se ha convertido en un espejo critico que mues-
tra la n'fzturaleza irreconciliable de los mundos estéticos y sociales. Esta trans-
formacién modemista se realizé tanto mas dolorosamente cuanto mas se aliena-

.

B 1bid.

2 1bid., 26,27.

B Ibid, 27.

::'Ibid., 28. . . . *
SHILLER, F., Cartas sobre la educacion estética del hombre, Anthropos, Madrid, 1990.
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z !’23
bael arte de 1a vida y se retiraba en la intocabilidad de la autonomia completa””.

Aqui existe un punto de contacto entre el parecer de Marquard, con su te;‘l; dela
la superjudicializacién del mundo de la vida'y Habenpas, solo en Ia‘n?elll aque
se entienda como probado lo que esta a Ig base de dicha superjudicializacion,
estoes, el alejamiento detoda forma vital vinculadaal munfio de lanaturaleza:

El surrealismo, segin Habermas, intentd regoncillar el ixrtg con la vnqa,
pero fracasé. E] mismo fracaso es extensible a los intentos de elu.nmar la d1§-
tincion entre artefacto y objeto de uso, entre representacién consciente y €xci-
tacién espontdnea; los intentos de declarar que todo es arte y todo el mundo es
artista”, etc. En definitiva, “todas estas empresas se han reyelaflo como experi-
mentos sin sentido”?. El programa surrealista se proponia, sin mas, la nega-
ci6n del arte; esto tiene como trasfondo la negacién misma de la cultura, tema al
cual Habermas le dedicard particular atencidn. '

;Cuéles son las causas en virtud de las cuales fracasc’i f.?l intento surrealis-
ta, seglin Habermas? La dispersion de los contenidos estéticos y el rechazo a

una tradicion cultural:

Los surrealistas libraron la guerra més extrema, pero dos enPrps en concreto c;es-
truyeron aquella revuelta. Primero, cuando se rompen los reFiplentes de una es e;a
cultural desarroliada de manera auténoma, el contenido se dispersa. .Nada que(tipa e
un significado desublimado o una forma desestructug@a; no sc sigue u]n € cct?
emancipador. Su segundo error tuve consecuencias mas importantes. Enla ;:omu

nicacion cotidiana, los significados cognoscitivos, !as expectanva's morales, las c:;-
presiones subjetivas y las evaluaciones deben relacionarse entre si. Los procesos de
comunicacion necesitan una tradicion cultural que.cubra tocjlas las f:gferas, cggno;-
citiva, moral-practica y expresiva. En consecucncia, una vida cotld}ana racionali-
zada dificilmentc podria salvarse del cmpobrecimiento cu}lura] mediante la apertu-
ra de una sola esfera cultural —el arte— proporcionando asi acceso a uno sélo'dc los
complejos de conocimiento especializados. La revuelta surrealista solo habria sus-

. L. 30
tituido a una abstraccion™.

A lasegunda de las causas, Habermas la.llama tzi'm})ién i‘fa]sa nega.cm'm lde
la cultura” y la encuentra también en materia ep:stemolog{cay ética. Ror c.!err:lpﬁ,
es conocida la negacién de la filosofia por parte del hege!namsmo de izquier ad,
tanto como Nietzsche y sus scguidores més o menos tardios (vgr., los ﬁlogofos e
la sospecha'y toda la corriente de influencia devenida hasta el presente, sin t}:asar
por alto a Heidegger, Sartre, etc.) se ocuparon df: negarla mgra] acambiode ac(;:r
preponderar la contingencia, la experiencia V{tal y la.f"lmtud. La prop}lgsta e
Habermas, en cambio, pasa por “crear una libre interaccién de lo cognoscitivocon

3 HABERMAS, J., Op. cit, 30.
2 1bid.

0 1bid., 30, 31.

3 Cf., Ibid, 31.
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los elementos morales-practicos y estético-expresivos”2; es decir, una nueva
puesta en valor de la tradicién cultural. En este punto, nuestro autor previene acer-
ca de un problema por demés actual, el probiema del terrorismo como fenémeno
fundamentalista:

Vemos, en cambio, que bajo ciertas circunstancias, emerge una relacion en-
tre las actividades terroristas y la extensién excesiva de cualquicra de estas
esferas en otros dominios: serian ejemplos de ello las tendencias a estetizar
la politica, sustituirla por el rigorismo moral o someterlo al dogmatismo de
una doctrina. Sin embargo, estos fenémenos no deberian llevarnos a denun-
ciar las intenciones de la tradicion de la Ilustracién superviviente como in-
tenciones enraizadas en una “razén terrorista”. Quienes meten en el mismo
saco ¢l proyecto de modernidad con el estado de conciencia y 1a accién es-
pectacular del terrorista individual no son menos cortos de vista que ¢! in-
comparablemente mds persistente y extenso terror burocratico practicado en
la oscuridad, en los s6tanos de la policia militar y secreta, y en los campa-
mentos ¢ instituciones, es la raison d'éfre [razén de ser) del Estado Moder-
no, solo porque esta clase de terror administrativo hace uso de los medios
coercitivos de las modernas burocracias™®,

Aunque Habermas exonera a la Ilustracién de ser la madre de una razén terro-
rista, pasa por alto lo que histéricamente acontecié en Francia con el llamado Régi-
men del Terror, la figura de Robespierre y el movimiento jacobino; es decir, de
hecho, Ia Iustracién tuvo una etapa degenerativa basada en el terrorismo de Estado.
Por otra parte, lama la atencién que se refiera a la Ilustracién como #radicion, cuan-
do en verdad lo que ha caracterizado a la misma es la negacion sistematica de toda
tradicion en vistas a la emancipacién absoluta de Ia razon, Hablar de tradicién de la
Hlustracion superviviente constituye un contrasentido 16gico porque la Ilustracién
es, precisamente, rupturista con toda clase de tradicion. Si la cultura ilustrada puede
llamarse cultura tradicional o de algin modo vinculada a un ideario tradicional,
entonces se ha traicionado a si misma, ha renunciado a su dindmica esencial de
emancipacién. Y aqui encontramos la forma aporética hasta ahora no desarrollada,
la forma simbolizada a través del mito de Pigmali6n, sobre Ia cual nos extenderemos
al final del presente capitulo. Por lo demés, pese a que Habermas critica a los neo-
conservadores estadounidenses, hay que decir que el énfasis puesto en fo religioso
por parte de Bell es, en su version fundamentalista-reaccionaria, precisamente lo que
estd ocurriendo en nuestros dias con el islamismo radical. Lo que ofrece la moderni-
dad occidental reviste una cuota relevante de despersonalizacién que, sumada a
otros factores geopoliticos y socio-econdmicos que exceden el marco de esta inves-
tigacion, provoca respuestas irracionales en otras tradiciones culturales hastiadas de
padecer los efectos colonizadores de la cultura dominante. Es més, el mismo Haber-
mas asi lo visualiza en otra de sus obras, cuando dice:

2 1bid, 31,
3 Ibid,, 31,32.
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Tras el declive del imperio soviético y el fin de una polarizaci6n del tpundo
concebida en términos sociopoliticos, los conflictos se definen crecllente-
mente desde la perspectiva cultural: como el chqque de pu?bk?s ycu turalls
que estan impregnados en la comprenfsl(?n que tlengn de si mismos pon:éa
contraposicién tradicional entre las religiones mqnc%nales..En cst? snt1;acutrrel
se nos plantea a los curopeos la tarea de un epteng‘lmlcnto intercultural en

el mundo delislam y el Occidente judeocristiano™.

Otro conocido miembro de 12 Escuela c!e Fljankfurt, el filésofo Max H%r-
kheimer (1895-1973), ha enfatizado que “‘es u,mn] pretender salvar L;n szntu 2
incondicionado sin Dios”, lo cual motivé unarticulo fie Hgbermas pubwlca3 do f\)ﬁ '
primera vez en aleman en 1991 y que se encuentra dlspomblg en espaiiol L Alli
concluye —a partir de sus estudios sobre la filosofia de Michael Theiun;ssi:
(1932-2015), concentrado mas que nada en lo f:ontraproducente de ur:ia ]? og :
basada en el pasado y en la consecuente necesidad de una redenclaon f‘e 1etr11’1§ra
solo en poder de Dios—, que “se tendria que darel 9as’c:3c§e quelafi osofiaac 2
al modo, pero solo al modo, de una teologia nega'twa .En este escrito, aung ¢
se hable de feologia negativa (vgr., una teologia que renuncia de at;tem;tlnoer
comprender Ja esencia de la divinidad), se.la felacmna sinmés cone tqudec gce .
filoséfico y, con ello, Habermas se acerca indirectamente a la proplzie.s a. e
porque ninguna teologia, por més negativa que sea, puede despren cr‘s‘c oy
némeno religioso como tépico fundamental. Es més, ante la pregunta “zen g :
medida ve usted la religion como un precursor, como un ca'tahz‘a'd??l"’o cog@ m;
condicién de posibilidad de la modemizacuén y dfa la globaltzgxcxop' 7, Hﬁ cnlnd:
responde: “No la modernizacidn social, pero i la modermz.a.cwt‘l <(:iu ura de
Occidente puede explicarse acudiendoa los motivos de‘!a tradici6n ju eocr:s ta-
na””; y, mas adelante asevera que en la actualidad “la _fe rpodema si: 0 i
reflexiva. Unicamente puede estabilizarse en una conciencia autogr: ica d:
aquella posicién no exclusiva que la fe ocupa en el interior de{ un um’\’ ﬁrso
discurso /imitado por el saber profanoy compartido con otras re.llglones .
Retomando ahora nuestra cuestion, esto es, la aﬁnnflclén de Habermas
atinente a la modernidad como proyecto im{ampleto, el nucleo de su gl:ntleo
radica en la especializaci6n inherente al espiritu ilustrado que ha s'lﬂ)vertl] g ois
ideales de emancipacion que estan a 12 base del proyecto moderno: “con el deci-
sivo confinamiento de la ciencia, la moralidad y el arte acsferas auténomasdse}:iai
radas del comun de las gentes y administradas por expertc33, lo que queda de

34 HABERMAS, J., Fragmentos filosdfico-teolégicos. De la impresion sensible a la expre-
ion simbélica, Trotta, Madrid, 1999, 40. ) S '

o HABERMAS, J., “Sobre la frase de Horkheimer: “es iniltil pretender sal\"ar,un s;r:;(}z
incondicionado sin Dios”, en Israel o Atenas. Ensayos sobre religion, teologia y raci
dad, Trotta, Madrid, 2011, 131-172.

% tbid., 172.

* fbid., 197.

3 Ibid., 201.
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proyecto de modemidad cultural es sololo que tendriamos si abandondramos del
todoelproyecto de modernidad™>®.

Recapitulando, entonces, lo analizado hasta ahora acerca del pensamien-
to de Habermas, sera importante para nuestros fines retener lo siguiente: i) el
estatuto autondémico de la ciencia, la moralidad y el arte (Cf., Weber), ha deveni-
doenelfracasodel proyectode la modernidad cultural; ii) las vanguardias, como
intentos radicales por rescatar el arte, también han fracasado, ofreciendo a cam-
bio una eternizacién del presente; iii) las causas de este fracaso fueron /g disper-
sion de los contenidos estéticos y el rechazo de la tradicién cultural, iv) se pro-
pone, acambio, suturar los compartimentos estancos a través de una “libre inter-
accién de lo cognoscitivo con los elementos morales-practicos y estético-
expresivos”; v) en cualquiera de los casos, hay que evitar laregresién premoder-
naolaprogresién postmoderna que relega el proyecto de la Ilustracién a la histo-
ria museogréfica; vi) la modernidad como proyecto inconcluso demanda la re-
construccion de un entramado cultural entendido como hermenéutica de la co-
municacion cotidiana, esto es, el saber estético y lingiiistico delos pueblos.

Sibien esta critica del concepto “posmodernidad” perteneciente a Haber-
mas, propone un rescate del proyecto moderno a partir de una hermenéutica co-
municativa que permita enlazar los 4mbitos auténomos de la ciencia, la ética yel
arte, no alcanza a posicionarse més alla del sistema capitalista de consumo sino
que intenta enderezar la razén moderna, permaneciendo aun —cuanto menos en
apariencia—, en el marco de dicho sistema.

A diferencia de Habermas, Stiegler —desde una postura neo-marxista y
abiertamente post-estructuralista—, denuncia el estado de cosas actual centrali-
zando su anélisis en la evolucién de la mercancia, el trabajo, el consumo y la in-
versiénen las sociedades capitalistas desarrolladas.

3.Laproletarizacién del sistema nervioso: Stiegler

El filésofo francés Bernard Stiegler (1952), en un breve ensayo surgido a
partir de una conferencia dictada en la Maison de I"Europe™®, rescata Ia feno-
menologia de Husserl en lo atinente al tiempo de la conciencia. Husserl delj-
neaba este tiempo a través de un entramado simbidtico de retenciones y proten-
ciones. Dentro del marco de las retenciones, la retencion primaria es aquella
que pretende contener lo inmediato del pasaje del presente; la retencion secun-
daria, en cambio, esta constituida por el procesamiento de los recuerdos en la

memoria; y la retencion terciaria exterioriza las dos primeras a partir de una
dindmica mnemotécnica®! .

¥ HABERMAS, ., “La modemidad, un proyecto incompleto”, Op. cit, 35.
STIEGLER, B., Para una nueva critica de la economia politica. Sobre la miseria simbo-
licay el complejo econdmico-politico del consumo, Capital Intelectual, Bs. As., 2016.
YN Cf., 1bid,, 17-19.
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Para Stiegler, las retenciones terciarias co'nform_an un compleljz przzese(;
de tecnificacién cada vez mas avanzado, cuya raiz se enc.:uetgra'en e Zg tl’]al
decir, tanto en larazén (hegeliana) como en su expresxéq l;nglfls;flcc;-cl?; ) )1() erii
de ahi que la defina también como “proceso de gramatizacion”, ; (l: m]sJ or-
mentd un importante salto a fines del siglo XIX conla 1nven01én_ elasa csau
diovisuales**. Afirma que “desde ese momento, todas las funcnonqs DO% i ,
psicomotrices y estéticas se transforman por el proceso de gramatizaci .
Stieglerno tarda demasiadoen presentar su tesis, a saber:

a) Que la cuestion dc la retencién terciaria, tal como se g'ngcndra en ;:lttrgns:
curso de este proceso de gramatizacién, es la condicion qe la prole ariza
cién descripta por Engels y Marx en ¢l Manifiesto del Partido Comunista.

b) Que nuevas formas de gramatizacién que Engels y Marx no pqgleron co-
nocer son las que constituyen hoy nuevas formas de proletarizacion.

i ja dela filosofia resul-
c) Queestepuntode V}sta hacequela t{:rca por e;:sclencm d
te en una nueva critica de la economia politica

Asi las cosas, la gramatizacién puede ser vista taqb:ep corx‘l‘o pro?sg,fic
exteriorizacin de la memoria que ha devenido en un capitalismo cognitiv ) ly
“cultural” que redunda, sin ms, en “un vasto proceso de proletarizacion cogn

ayafectiv arizacié i i0s0”, que ensi mismossignifica
vayafectiva” o “proletarizacién del sistemanervioso™, qut : gnifi
“la pérdida de saberes: saber hacer, saber vivir, saber teorizar, sin los cuales n

z . 1145
gunsaberserdyasabido™" .
Enlo que respecta a la memoria, dice Stiegler:

La generalizacién de los aparatos hipomnésicos indusmaleshacepasa{’ n:n:s;
tras memorias a las maquinas de tal modo que, por.cjemplo, ya no sal cl' s
los nameros telefonicos de la gente muy cercana, mientras qucla generaliza
ci6n de los correctores ortograficos nos hace temer el ﬁn de la'cgns?fnczrciz :r—
togrdfica, y de todo lo que ello impli'c::l de un saber h;&omncswo iterario, y
pormediodeello, de un saber anamnésico delalengua™.

3
Todo este proceso conduce, segun Stiegler, a “ut} merca;io clc:ot:ir:éz?u;
porque “este tipo de circuito es el que funda un comercio que eb%(’)dades or
reemplaza por un mercado en donde no hay sino conrpensurad; ; oo
ejemplo, una fuerza de trabajo sin saber hacer,,’%ue constituye po
sin sabervivir), locual esun mercado de tontos

2 1bid., 20.
3 Ibid.

4 1bid., 21.
5 Ibid., 43.
S 1bid., 42.
4 Ibid,, 57.

.
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‘Recapitulando, entonces, lo analizado hasta ahora acerca del pensamien-
to de Stiegler, serd importante para nuestros fines retener lo siguiente: i) asisti-
mos a un proceso de proletarizacion de la memoria; ii) este proceso es conse-
cuencia de la gramatizacion de la memoria, cuyo hito viene dado por la técnica;
iii) el consumo en las sociedades capitalistas desarrolladas persigue la construc-
cién de mercado de tontos, esto es, aquella masa de individuos que han perdido
su capacidad de saber hacer y saber vivir. \

«  .Esta alienacién que Stiegler denuncia a partir del estudio de la obra de
Engelsy de Marx, es también analizada por otro pensador francés, Jean Baudri-

llard, aunque desde un enfoque diferente. "
t

4.La obscenidad del mundo: Baudrillard

Jean Baudrillard (1921-2007) en un texto publicado por vez primera en
Paris en 1987, afirma que: ° .

* Yano estamos en el drama de la alienacicn, sino en el éxtasis de la comunicacion. Y
este éxtasis si es obsceno. Obsceno es lo que acaba con toda mirada, con toda ima-
«gen, con toda representacién. No es solo 1o sexual lo que se vuclve obsceno: actual-
mente existe toda una pornografia de la informacién y la comunicacién, una pomo-
grafia de los circuitos y las redes, de Ias funciones y los objetos ¢n su legibilidad,
fluidez, disponibilidad y regulacién, en su significacion forzada y en sus resultados,
sus conexioncs, su polivalencia, su expresién libre ..

Obsceno, seguin el Diccionario de la Real Academia Espailola, es todo aquello
que resulta “impidico, torpe, ofensivo al pudor”. Etimolégicamente, proviene del
latin obscenus que, en sus varias acepciones, no solo sefiala “lo infausto, de mal agiie-
ro, lo siniestro™, sino también “lo indecente o aquello que resulta inmundo 0 sucio”.
Por ejemplo, en materia dc presagio, obscenum omen si gnifica -sin mas—, “presagio
funesto”. Su sinénimo griego es woypémTa, que alude a “deformidad, indecencia,
fealdad”. De manera que el término elegido por Baudriliard para calificar la cultura de
nuestra época est4 cargado de resonancias que abarcan no solo la moralidad sino tam-
bién el juicio estético en cuanto lo obsceno en si resulta agresivo a la vista, constituye
una torpeza que hiere la mirada, que la anula e, incluso, si atendemos a sus acepciones
griegas, lo obsceno por saturacion de la forma se subvierte en deformidady en fealdad.
De ahi que “el éxtasis de la comunicacién” merezca el calificativo de obsceno: por
cuanto conlleva de negativo e inhumano. "

Es evidente la carga de irracionalidad que ~para Baudrillard- reviste lo que defi-
ne como “éxtasis de la comunicacién”; lo [lama también “delirio de comunicacion” que
provoca un “estado tipico de fascinacién y de vértigo”. Dice:

v “* BAUDRILLARD, J., El otro por si mismo, Anagrama, Barcelona, 1988.
* Ibid, 18.
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La tendencia de toda nuestra cultura nos llevaria a una desaparicion de las formas expre-
sivas y competitivas a una ampliacion de Jas formas del azar y del vértigo. Estas yano su-
ponen juegos de cscena, de espejo, de desafio o de alteridad, sino que mas bien resultan
extéticas, solitarias y narcisistas. El placer yano esel dela manifestacién escénica o esté-

tica (seductio), sino el de la fascinacion pura, aleatoria y psicotropica (subductio)”.

Por ende, lo caracteristico de este tiempo es la puesta en riesgo letal del
arte por la técnica. El arte, como expresion o vehiculo de lo belio, no tiene lugar
en medio de una “cultura pornogréfica” que cede constantemente ante fa infla-
ci6n de informacién inservible. No 1lama la atencién, entonces, que Baudrillard
hable directamente de esquizofrenia al reparar en esta excesiva expectacion y
vértigo saturados por la fuerza de las imagenes:

De todos modos, tendremos que suffir esta extraversién forzadadctoda interioridad,
estaintroyeccién forzada de toda exterioridad que constituye ¢l imperativo categdri-
co de 1a comunicacién. Es posible que aqui convenga utilizar ciertas metaforas pro-
cedentes de la patologia. Si la histeria era la patologia de una puesta en escena exa-
cerbada del sujeto, de una conversion teatral y operatica del cuerpo, y si la paranoia
cra la patologia de la organizacién y estructuracién de un mundo rigido y celoso, a
partir de la promiscuidad inmanente y la conexi6n perpetua de todas las redes enla
comunicacién e informacién nos hallamos cn una nueva forma de esquizofrenia.
Hablando con exactitud, ya no es la histeria o la paranoia proyectiva, sino el estado
de terror caracteristico del esquizofrénico —una excesiva proximidad de todo, una
promiscuidad infecta de todo-, quele inviste y le penetra sin resistencia, sin que nin-
giin halo, ningtin aura, ni siquiera la de su propio cuerpo, le protejan. El esquizofré-
nico esta abierto a todo pese a si mismo, y vive en la mayor confusion. Es la presa
obscena de la obscenidad del mundo. Més que por la pérdida de lo real, se caracteriza
por esta proximidad absoluta e instantaneidad total de las cosas, una sobreexposi-
cién alatransparencia de! mundo. Despojado de toda escena y atravesado sin obsta-
culo, ya no puede producir los limites de su propio ser, ya no pucde producirse como
espejo. Y se convicrte asi en ?ura pantalla, pura superficie de absorcién y reabsor-

cién de lasredes de influencia®.

Este “delirio esquizofrénico” del que habla Baudrillard, invierte lo pri-
vado en publico (“extraversion forzada de toda interioridad™), a la vez que
promueve lo publico como asunto privado (“introyeccion forzada de toda exte-
rioridad”); la metafora de la esquizofrenia no es utilizada tanto a causa de una
falta de percepcién de la realidad, sino a causa de una saturacién de la realidad
hasta el grado de la “transparencia del mundo”2. La depreciacion del cuerpo
humano como “pantalla” que reitera dicha transparencia hasta el grado de la
exageracion, resulta un diagnostico radical que Baudrillard ofrece para denun-
ciar un estado de cosas muy cercano al colapso de la cultura de Occidente.

50 Ibid., 21.
5V 1bid,, 22,23.
52 Cf. BAUDRILLARD, 3., La Transparencia del mal. Ensayo de los fenémenos extremos,

Anagrama, Barcelona, 1991.
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Asimismo, como estado posterior a este “éxtasis de la comunicacion”, vaa
hablar .del “estado posterior a la orgia”, en el que “la orgia es todo el morr;ento
explosivo de la modernidad, el de la liberacién en todos los campos™: politica
sexual, fugrzas productivas, fuerzas destructivas, liberacién de la mujer'del niﬁo,
de 133 pulsiones inconscientes, del arte; asuncidn de todos los modelos de’represen:
tacion y de todos los modelos de anti-representacion, etc™. En este “estado post-
o'rglé.snco” no cabe ya la utopia ni la representacién de nada; solo cabe la “simula-
cién incesante” en el que se “reestrenan todos los libretos”>* .’

. Utilizando una expresion propia de la fisica de particulas, Baudrillard des-
cribe lo que llama fase fractal del valor o epidemia del valor, en la que éste prolife-
rayse dlspe§a de manera viral, sin referencia a nada. “Cuando las cosas, los sig-
nos y las acciones estén liberadas de su idea —dice-, de su concepto, de su’esencia
de su valor, de su referencia, de su origen y de su final, entran en t;na autorre ro-’
duccnén. al infinito”**. Por otra parte, individualiza lo que llama “la mctoniI:nia
total'y viral por definicién (o por indefinicién)”, en la que ta economia es transeco-
nomia, la estética se convierte en transestética y el sexo en transexual >6.

' Las obgervaciones de Baudrillard conducen a la confusion de los conte-
m@os de. las Fhferentes esferas de la vida social e individual, ya no solo de la
existencia privada como existencia piblica, sino también en grados que él Ila-
ma 'n'ra!astasis de la fase fractar del valor: “Cuando todo es politico, ya nada es
politico, y la palabra carece de sentido. Cuando todo es sexual ’ya nada es
sexual, y el sexo pierde cualquier determinacién. Cuando todo es, estético, ya
nada es bello ni feo, y el mismo arte desaparece”’. Y

© do B]:\if;q?]]]tmgndo’ 'eptonces, lo analizado hasta ahora acerca del pcnsamien-

. ard, serd importante para nuestros fines retener lo siguiente: i)
nuestro tiempo es descripto como “éxtasis de la comunicacién” o “delirio dé la
c<'>mumcac16n”; H) se caracteriza por “la etapa fractal del valor” y 1a “metéstasis
vi rgl"’ 0 t‘r‘as;;asamient'o delas categorias; iii) es el fin de las utopias por pura satu-
racion y “transparencia del mundo”; iv) las esferas de la politica, de la economia
ydelarte, carecen de determinacién; v) “la etapa fractal dcl valor’ ha hecho posi-
ble “latranspolitica”, “la transeconomia” y “latransestética”, g

5.Razén, cientificidad y estética en la modernidad

El proyecto de.]a.l modernidad es, substancialmente, una emancipacién de la
rz'azén contra tgda l!’adlCIOIl hegeménica y contra todo conjunto de principios o leyes
ajenos alarazén misma. La pregunta pasa, entonces, por si el modelo epistemoldgico

53 1bid, 9.
M 1bid., 10.
55 43

Ibid,, 12,
38 1hid., 14,
37 1bid., 16.
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de las ciencias exactas, como modelo que demanda siempre el correlato empirico de
sus postulados, basado en el influjo del proyecto de Ia Ilustracién, se ha cumplido
satisfactoriamente con un minimo grado de efectividad en todos los campos del
saber; esto es, si ha sido capaz de abarcar con rigor cientifico, entre otros topicos, la
csfera de la politica, de 1a economia, de 1a sociedad, de la antropologia, de la estética
y de la ética eximida de toda raigambre metafisica. Se trata de un asunto amplia-
mente estudiado, entre otros pensadores, por el filésofo prusiano Emst Cassirer

(1874-1945)%,

La Antigiiedad y el Medioevo estaban de algun modo signados por el es-
quema estatico del conocimiento platénico o el sistema jerdrquico de Aristote-
les del mundo sublunar y del mundo supralunar; el Cosmos dejé de ser un sitio
ordenado solo para la contemplacién y se convirti6, ni mas ni menos, €s un
devenir infinito. Para la razén moderna esta nueva percepcién de la realidad
contrajo el desafio de conquistar una nueva unidad para si misma, una unidad
tal que resultara capaz de reflejar la infinitud del Cosmos. El impetu de la pura
sensibilidad frente a lo concreto, tan presente en la Ilustracion, se conjuga con
una mirada universal del espiritu. Esta tension es caracteristica de larelacién de
la raz6n modema con la naturaleza, la cual pasé de ser comprendida como na-
turaleza creada a ser estudiada como creacion autopoiética. Para Giordano
Bruno (1548-1600), uno de los primeros en afirmar que el sol era una estrella y
que el Universo contenia un sin nimero de mundos posibles, en contra de las
teorias copernicanas, “el devenir infinito es la garantia de ese hondisimo senti-
do que el yo no encuentra sino en si mismo”. Esta tension entre mundus sensibi-
lis y mundus intelligibilis, entre la mera percepcion sensible, singular y concre-
ta, y las operaciones del espiritu, que apuntan a lo universal e inaprensible, se
prolongd en Spinoza, en Leibniz, en Descartes; el espiritu matemético-natural
tratara, entonces, de hallar las respuestas a fa impresion sensible de una natura-
leza autopoiética e infinita. Tal es 1a tarea de la razén moderna: dar con las leyes
universales, las ideas claras y distintas, que gobiernan la existencia>. Se trata
de una tarea de método: calcular, medir, constatar, registrar, ctc. La autonomia
del mundo y la autonomia de la razén escrutadora se corresponden en ¢l estatu-
to de la Ilustracion bajo el amparo del principio puro de la inmanencia contra
cualquier intento de una fundamentacion metafisica:

Para encontrar esta ley no debemos colocar en la naturaleza nuestras propias
representaciones ni nuestras fantasias subjetivas, sino por el contrario, seguir su
propio curso y registrarlo mediante la observacion, el experimento, Ja mediday
el calculo. Los patrones que necesitamos para esto no podemos tomarlos #ini-
camente de ios datos sensibles; nos refieren més bien a aquellas funciones uni-
versales del comparar y contar, del cnlazar y separar que constituyen la esencia
del intelecto. De esta suerte a la pura autolegalidad de la naturaleza corresponde

8 CASSIRER, E., La Filosofia de la llustracién, FCE, México, 1993.
9 CF., Ibid., 54-59.
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la autonomia‘de] entendimiento que la filosofia de Ia Tlustracién trata de mos-
trar, en un mismo proceso de emancipacién espiritual. Ambos ticnen que ser
conocidos en lo genuino de cada uno y, mediante este conocimiento, referidos
en firme reciprocidad (...) el principio purode {a inmanencia®, ’

La. nueva relacién con la naturaleza, que tiene a la razén humana €omo
protagonista de la época moderna bajo el puro principio de la inmanencia, se
entronca con el surgimiento de las ciencias exactas®. En el Feddn —dice Ca;si-
rer—, esta basicamente planteada la bifurcacién ori ginal: por una parte, el cono-
cimiento puramente basado en la intuicién sensible se encuentra impaciado “por
!a estampa abigarrada y multiforme del mundo”, por el poder subyugante de la
magen, tanto que su constante y polifacética presencia ante la mirada hace que
fésta se vgelva ciega para captar la esencia de los objetos hasta el punto que la
imagen siempre ahi frente al observador se convierte en una cosa més entre las
cosas, se vuelve invisible; por otra parte, el saber cientifico que elabora concep-
tos con validez universal y que se encuentra mediado por la matematica, puente
entre la mera opinién y la emomiun o Ciencia. De manera quela acelere;cién de
los cuerpos, por ejemplo, “se convierte en un objeto en cuanto no se la enfoca
como un es{a@o interior de los cuerpos, sino como una relacién y una ley pura-
‘r‘nente numerica que cabe comprender y exponer independientemente de las

substan'cms” en que se manifiesta” o, lo que es lo mismo, “la reduccién de las
cosas existentes a funciones y procesos matematicos”%. Cuatro i guras histori-
cas son rescatadas por Cassirer en esta empresa de matematizacion del mundo
Leonardo Da Vinci(1452-1519) fuc el primero: '

Leonaffio cifra, pues, su concepto ideal de la verdad y de la razén en el fe-
cun@o pathosde la experiencia”, a la par que, en sentido inverso, el concep-
to mismo de la experiencia deriva su valor de su necesario entronque con la

. 63 q
matemética™,

. La especulacién matemética aparece como pura, bella y perfecta, el len-
te ideal para ver en toda su hondura lo que, desde la intuicién sensible, apasiona

:‘I’lbid., 62,63.

Cf., CASSIRER, E., £l problema d inti ienci
de"gs' ren e :t;, ]9,93 ’ ]; e el conocimiento en la  filosofia y en la ciencia mo-

1bid., 29(?, 291. A este respecto, resulta interesante c6mo la seric estadounidense “Touch”
(2012) retoma justamente este paradigma matemtico con una paradoja sutil: el nifio autista
(personaje protagonizado por David Mazouz) es capaz de ver las relaciones numéricas del Uni-
verso, captar los desequilibrios y advertir acerca de los mismos, mientras que el resto de las per-
sonas, incluido su propio padre al comienzo de la trama (personaje protagonizado por Kiefer
Sutherland), son incapaces de captar esta armonia original o de sufrir sus desajustes moments-
neos. La' paradoja consiste en que €l aparentemente incomunicado est4 en verdad comunicado
con laraizdeloreal, mientras que los aparentemente comunicados entre si y con el mundo, resul-

tancicgos ante la originalidad de los fenémenos y sus interrelacion
es.
© Jbid, 297.
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y subyuga al artista. Toda la incontenible vivacidad del mundo, su dinamis/mo
multiforme, es reducido a una férmula matemética simple, de ahi su espectacu-
far belleza. El que intenté poner fin a este dualismo entre lo subjetivo y lo obje-
tivo —a través de los conceptos de armonia y de fuerza— fue el matematico y
astrénomo aleman Johannes Képler (1571-1630), la segunda figura histérica
rescatada por Cassirer. _

Képler no se diferencié de Galileo, en el sentido de lo més originario en uno
y enotro: el rescate de lateoria platénica de la reminiscencia, despojandola de todo
contenido mitico para que brille solamente “un significado puramente légico™

No es lainfluencia del cielo la que determina en mi aquellos conocimientos, sino que
éstos descansaban ya, con arreglo a la teoria platonica, en la entrafia soterrada de mi
alma, y la contemplacién de la realidad no ha hecho més que sacarlos a Ja superficie.
Las estrellas han atizado ci fucgo de mi propio espiritu y de mi propio juicio, espo-
leandolos a un trabajo incansable y a un afan inextinguible de saber: lo que ellas nos

ot dan no es la inspiracién, sino el primer impulso que sirve de acicate a nucstras fuer-
2as espin'ruales“ .

Laarmoniageométricaobservable en la naturaleza, lamismaque rige ladis-
tancia entre los astros, las proporciones de todo cuanto existe y su despliegue en el
espacioy eneltiempo, incluso anivel de los sonidos, estd puestaallinosolocomoun
atributo inherente a los objetos sino, mas bien, “para que el yo pueda encontrar cons-
tantemente en é nuevos problemas y nuevo material para ejercitarse incansable-
mente a si mismo”%’. Por ende, “el espiritu no se limita ya a tomar del exterior, para
asimilarselas, las proporciones arménicas, sino que se convierte en su prototipo y
creador. Sin admitir una actividad del espiritu como necesario término correlativo,
no podemos llegar a comprender lo que es una proporcion geométrica, en qué con-
siste y cudl es su esencia” % El concepto de alma humana pasa de regir el movimien-
to a reflejar, como en un espejo, la completa organizacion racional del Universo.
Pero no basta, para Képler, que una teoria fisica adquiera su correlato en la constata-
ci6n sensible sino que ademas, para ser valida, debe “someterse al examen y control
por medio de un sistema de principios fisico-matematicos™®’. La hipétesis, como
anticipo de la verdad, debe sortear el obstaculode encuadrarse arménicamente enun
esquema racional universal; esto es lo que diferencia el concepto de armonia en
Képler de la simple traslacion a las consideraciones de la Antigiiedad Platénica o

Neoplatonica.

Lafuerzay su concepto, reemplazaenla modemidad a la categoria subs-
tancia. Képler afirma que “sustituye la teologia'y la metafisica cclestes de Aris-
t6teles por una filosofia y una fisica del cielo, que entrana al mismo tiempo una

A

* 1bid., 302.
5 Ibid., 304.
% 1bid., 30S.
 Ibid., 313.
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nueva aritmética de las fuerzas”®. Nétese como la teologia del primer motor
inmovil de Aristdteles, es reemplazada sin ambages por una aritmética de las
fugrzas (en la que adquiere especial relevancia la firerza de gravedad) que ex-
phca y da razén del ordenamiento completo del Cosmos en virtud del método
inductivo. Se entiende por qué Cassirer ve en ello el esbozo anticipado de la
dindmica moderna®. P

Ahora bien, la postulacién de la fuerza gravitatoria en Képler, adquirio
su correspondencia con las investigaciones acerca del magnetismo realizadas
por el filésofo y médico inglés William Gilbert (1544-1603), el tercer personaje
histérico mencionado por Cassirer’°. ’ :

) Gilbert, en su obra Sobre los magnetos (1600), aplicé el mismo método in-
d.uctwo que habia utilizado Képler; fue el primero en reemplazar la fisica aristoté-
11(':a por “la teoria empirica de la fuerza magnética y “eléctrica” y por el conoci-
miento del magnetismo de la tierra”, todo lo cual lo condujo 2 un nuevo concepto
genera! de la atraccién entre los cuerpos celestes”’. Gilbert contradice la fisica
copernicana en lo que atafie al espacio que ocupan los astros al concluir que las
fuerzas operantes en ellos radican en la masa misma de la materia yno en el lugar
que ocupen éstos cn el Universo. En definitiva, tanto con los estudios de Gilbert y
de Képler, se descarta todo tipo de animismo y se prioriza un concepto matemitico
novedoso: el de la relatividad. “El concepto de relacién obliga al concepto de fuer-
za, por decirlo asi, a salir de si mismo y a engendrarse en una proporcion matems-
tica pura™. Por ende, Képler se vio en la necesidad de dar con una ley de fuerza: la
m.agnitud de la atraccion es inversamente proporcional al cuadrado de la dislf'm-
cia. E§to redundara en una asimilacién nueva del concepto de materia en el que
intervienen también el concepto de masa'y magnitud’>.

Pero, al llegar aqui, comienza una trayectoria totalmente nueva: las mismas
causas crefig!oras del movimiento se convierten, como hemos visto, de prin-
glplos espirituales en “fuerzas” y, por tanto, en érganos y miembros de la
n'aturaleza corpérea”. La separacién de la materia y la fuerza es sustituida
asi, por su pcf;csaria correspondencia y cohesion: ambas son simplementé
dos lados dgstmtos de la misma causalidad matematica unitaria. El concepto
de l2 materia sirve, lo mismo que el de la fuerza, para hacer posible la apli-
cacién de la geometria: ubi materia, ibi etiam geometria .

' Esta nueva conciencia cientifica conllevaré a pensar a Dios como un ac-
tor difuso que no opera directamente desde afuera de la materia, sino que las
mismas leyes de la materja remiten a El por su orden, coherencia y armonia

8 1bid., 326.
 Ibid,
;":Ibid.. 327-344.
. Cf., Ibid., 328,
Cf., Ibid,, 329-332.
3 1bid., 334,
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inmanentes’®. La nueva conciencia cientifica modem? puede 1lus'tr?](3f’1:l}({:(s)
acabadamente si nos remitimos a Galileo, el cuarto y Gltimo personaje histo

mencionado por Cassirer”. .

Galilet:) Galilei (1564-1642) y Képler son —para Cass’lrer - lgs ]l:unda;i(l);
res de /a ciencia matemdtica de la naturalezg. Si antes habiamos llc :)u 3;10 o
aplicacién metodoldgica de la geometria se hizo una sola cl:osa con en;.a; P
1a materia, ahora lo importante }ba alzer (118 elxgllziz;;s)n g; a:;og;r;izﬁo ¢ r’novi-

con ello, la explicacion de la in - ileo,

f:ii;letzt:?lexﬁfo:cepto ;IlatemI:'xtico tan plepqrqente validoy legm:no cor:tt:l f:e;
tridnguloola pirémide”76. Lo que se habia 1{11<Exado con Képler, en ! 0 que ane
a la relevancia del concepto de funcion, embistié con Gahlgo toda§ as It)rree?;zén
de la filosofia escolastica dominante; ambos superaron la. Qcotonra e:e ¢ razon
(vgr., racionalidad) y experiengia de‘l mundo (vgr., en.zpmg‘m;)é)étiz gnuevo' o
z6 a emerger fue un problema bien diferente, un conflicto dia conue pc.’r o
de saber si hay que comenzar por las cosas 0 por’]’z#s re{ac:énes., e . s
existencia o por las formas que los nexos revisten”"". Dice Cassirer:

En este punto, vemos con especial‘claridad como la h1§t0(tl1z; del lra;{l’irlogzjdiz
modema no puede comprenderse ni desarrollars'e enfocando éll) al : cgnver-
la ciencia exacta. El conflicto dialéctico que aqui se Plantea habra e conver.
tirse en la fuerza propulsora fundamental de ]o:? sistemas fururos.tz; !
sistema cartesiano como el leibniziano no son mas quc fases co]rlcrebzfS 1 :nda
terminadas en aquel proceso general de desarrollo que llevadela su

alafuncion’™.

Asi las cosas, hemos llegado ahora al estadio en el que es r(ljeclesar;o
ahondar atin més en este proceso de matematizacion de la naturaleza, delam

.79
no de Cassirer ™. o '
Comenzaremos este recorrido por el concepto de {nﬁizzro: I"arzzi Kt':pler, e\?
una primera etapa, este concepto se parece a la no;:xlqg gdn(;ega cl‘z;?lgg )e' :;tg;;?és.
ilimi i la posibilidad de medicion
Es lo ilimitado e informe, lo que escapa a 1 4
all4 de Ja armonia geométrica. Sin embargo, cgando'debe estudiar la]cuist;ortlril:
los cambios en los cuerpos celestes segiin su distancia con respecto al so ( ds o
nomia Nova, obra publicada en 1609, en la que Képler introduce por v:lz };:ft:ma
’ idad de agrecgar una variable
el concepto de fuerza), se ve en la neces d 0o greg 7 una variable e
capaz de incluir la totalidad de las magnitudes - Luego, reometria Dolto
rum (1615), el agregado infinito se traslada del tiempo al espacio, al igual q

™ Cf.. Ibid,, 334 infine.
 Ibid., 344-384.

% Ibid., 361.

7 Ibid., 368.

7 Ibid,

 1bid., 384-401.
80t Ibid, 387.
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aplica Galileo. Luego, el jesuita y matematico italiano Bonaventura Cavalieri
(1598-1647), considerado el precursor del célculo infinitesimal modermno, iba a
afirmar que “el infinito geométrico no significa de por si nada, ningiin ser dotado
de existencia propia, sino que pretende representar tan solo el instrumento yla
expresion condensada de las proporciones de 1o finito™®"

Dado que hemos comenzado este trabajo con los estudios de Jauss y Sta-
robinski, los cuales se ocuparon ampliamente de Jas etapas de la modernidad
estética, resulta ahora importante reparar en lo que Cassirer entiende por “los
problemas fundamentales de la estética®?” y —partiendo de ello—, ver si pode-
mos ensayar alguna visién méas o menos licida sobre los demés campos.

Nos enfocaremos en los estudios del filésofo aleman Alexander Gottlieb
Baumgarten (1714-1762), dado que —segun Cassirer—, era para Kant “un anali-
tico excelente™®, y a nadie se le escapa la relevancia que tiene Kant para com-
prender el espiritu moderno, dado que su Critica de la Razén Pura (178 1) cons-
tituy6 el més original y colosal esfuerzo para rebatir la argumentacion metafisi-
ca sobre Dios, el aima y el mundo como totalidad.

Baumgarten consideraba a la estética como “teoria del conocimiento sensiti-
vo”. Pero, si lo sensible es de por si un dato oscuro e inseguro para ser elevado al
rango de ciencia, ;cémo es viable desde e punto de vista idgico que se hable, sin
més, de ciencia del conocimiento sensitivo? A esta objecidn, tantas veces endilgada
a la Estética (1750) de Baumgarten que, por otra parte, fue ¢ primero de entre los
filésofos que trat6 la estética como disciplina auténoma, Cassirer responde: “la
ciencia no deberé descender al circulo de la sensibilidad, sino que es lo sensible lo
que tiene que elevarse al rango del saber, penetrado y dominado por una forma espe-
cial suya”; mas adelante, dice también: “le otorga una nueva perfeccion pero habra
de ser comprendida como excelencia inmanente, como perfectio phaenomenon™™.
Lamera traslacién de los principios de razén suficiente, no contradiccién e identidad
(cf. Leibniz) a la cuestion estética, la despojaria de su verdadero sentido:

Todo lo que el color representa como medio de expresion antistica, todo el servicio que
presta dentro de la pintura, queda liquidado con esta reduccion a su concepto fisico-
matemitico. Con este concepto desaparece, no solo cualquier recuerdo de Ia vivencia sen-
sible del color, sino también de su funcidn estética, Pero, jes una funcién algo realmente
insignificante, indiferente? ;No posce también su valor propio y no tendra derecho a que
se le reconozca su cardcter peculiar en vez de dejarla de lado? Este reconocimiento persi-
guc la nueva ciencia de la estética. Se sume en Ia manifestacion sensible y se entrega a ella,
sin intentar marcar a otro sitio, a las razones de esta man; festacién: porque este acudir a las
razones lejos de explicar el contenido estético del fenémeno lo destruiria®,

8 1bid, 393.

% CASSIRER, E., Filosofia de la Ilustracion..., Op. cit,, 304-391,
¥ Ibid. 369.

" 1bid,, 372.

8 Ibid., 375.
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J. Wolfgang von Goethe (1749-1832) -en un poema rescatado espccial-
mente por Cassirer-, concuerda plenamente con este parecer cuando escribe:

Lainconstante libélula

revoloteaal aire de 1a fuente.

Hace tiempo me alegra contemplarla,
Obscura aratos, brillante ahora,

como el camale6n tomadiza.

Roja enseguida y luego azul;

azul que es pronto verde.

jQuisiera ver de cerca

sus colores magnificos!

Mas su vuelo no cesa.

Suavemente se ha posado en la hierba:
jAqui esta! jYalatengo!

Puedo verla despacio.

Y no es mas que un triste oscuro azul. iy
Asi pasa contigo, quc analizas tus alegrias™ .

En la percepcion estética el todo se presenta a la intuicion como algo ar-
ticulado y dicha articulacién es irreductible al puro concepto. Tal s la tesis
fundamental de Baumgarten. Ello no significa que la intuicién sen'smle esté al
mismo nivel que la razén o que €sta no contribuya a .i!uminar a .aquella. Slgn{ﬁ-
ca, mas bien, que la intuicion tiene su propio rango de conocimiento, una l6gica
de las fuerzas cognoscitivas inferiores; exactamente lo mismo acontece con la
poesia o con cualquier forma de arte, de ahi que defma‘la CS(étl(Ea. “comoel arte
de pensar betlamente™®’. A la poesia la llama pensamiento poético, y le exige
forma, verdad, color, vision viva. “La bellezano exige como sesl concepto cienti-
fico, “claridad intensiva”, porque posee “claridad extensiva™".

Para Baumgarten, el filésofo tiene en comin con el artisfg que ambos
poseen “voluntad de totalidad”. Esto es lo que caracteriza al espiritu |]ustr§1do
del Siglo XVIII, ya no se trata de subsumir ia divamd{id en ]a.contmgencaa o
hacer participar lo finito en lo infinito {cf. Spinoza; Leibniz), sino de'e).ap]orar
un nuevo modo de hacer confluir el entendimiento humano con el divino, un
modo que pasa inexorablemente por afirmar ¢} dayo antropolé')gico en todas sus
facetas, sin que con ello se tematice topico metafisico alguno™ .

A esterespecto, dice Cassirer:

La llustracién ha aprendido a renunciar cada vez mas a to absoluto, en ¢l sentido ri-
gurosamente metafisico, al ideal de “la scmejanza divina del conocimiento”; en su

& Ibid., 376.

8 1bid., 378, infine.
8 1bid., 379.

®Cf, Ibid, 384.
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lugar, se va impregnando de un ideal puramente humano que trata de determinar ca-
da vez con més agudeza y cumplir con mayorrigorm.

Recapitulando los contenidos abordados en este apartado, es importante
retener que: i) la razén y la cientificidad modernas avanzaron paulatinamente
hacia un proceso de matematizacién de la naturaleza (cf.,, Da Vinci; Képler;
Gilbert y Galileo); ii) este proceso permitié la formulacién de los dos grandes
sistemas filosoficos: Descartes (de la cosa en si a las ideas claras y distintas) y
Leibniz (de larelacion a la totalidad); iii) la autoafirmacién del espiritu humano
contribuyd, a su modo, hacia la gestacién de nuevas maneras de pensar la so-
ciedad, la politica y el derecho (cf. Rousseau; Montesquieu); iv) con la [lustra-
cién, surgi6 la Estética con rango de disciplina auténoma (cf. Baumgarten),
aunque en franca resistencia a la Critica kantiana imperante, resistiendo su
degradacién en “objeto” o “cosa”, tal como las variables naturales fueron signi-
ficadas a través del nimero; y v) el uso simbélico de los conceptos o hasta de la
matemdtica no se aplicé para dilucidar Ia verdad del fenémeno estético, cuanto
menos en la etapa histérica més fecunda del Espiritu Tlustrado 0, lo que esigual,
el arte permaneci refractario —en este sentido de ser subsumido mediante una
expresion formal-, a las ideas dominantes de 1a época.

Por 1ltimo, el filésofo alemén, y también tedlogo protestante, Heinrich
Scholz (1884-1956), propuso como criterios fundamentales de cientificidad
tres postulados formales (“requisitos minimos™): 1. El postulado de las propo-
siciones. “En una ciencia, ademés de cuestiones y definiciones, solo pueden
aparecer proposiciones”, es decir, “enunciados de los que se afirma que son
verdaderos™. (....) 2. El postulado de la coherencia. Segun este postulado, to-
das las proposiciones tienen que referirse a un campo unitario de objetos (...) 3.
El postulado de la controlabilidad, Este postulado se refiere al principio que
hay que controlar la pretensién de verdad de las proposiciones teoldgicas... su
exigencia se refiere solo a la inteligibilidad de las formulaciones®' .

Sitomamos estos tres principios, que a prima facie parecieran algo origina-
les pese a su aplicabilidad para la teologia como ciencia, notamos dos realidades
interesantes: a) que son parientes lejanos de la filosofia occidental y, mds precisa-
mente de fa dupla Leibniz-Hegel; b) que 1a teologia protestante vird hacia el para-
digma de las ciencias exactas para poder mantener vivo el didlogo fe-razén. Am-
bos hechos son efectos contundentes del influjo de 1a cultura moderna.

6. Conclusién

Jorge Luis Borges, en su cuento Las ruinas circulares recrea el mito de
Pigmalién a través de un relato magistral en que su protagonista anénimo (“el

* Ibid, 385.
& Cf., PANNENBERG, W., Teoria de la Ciencia y Teologia, Ediciones Cristiandad, Ma-
drid, 1981, 278,279.
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b e2l
»: “e] mago”) se mezcla en “la anénima noche” para

hombre gris”, “el forastero™; ) zc] he” pa
emprend%:un, viaje ~casi siempre nos sofiamos viajando en los relatos oniricos—,y

. . . un
termina besando el fango de una ignota ribera en la_ que apenas se vlnsh:::t:,reaz "
recinto circular “que corona un tigre o caballo de piedra, que tuvo algu

niza”.
color del fuego y ahoraeldelace . .

En aquel paraje supo haber un templo —nos dice—, “que de(\j'f)raro: lrcéz ;;e

cendios antiguos, que la selva palidica ha profanado y cuyo dios n
k2l
honor de los hombres™. o ‘ .

Fue entonces cuando “el forastero” decidi6 abrazar un 'pr(:]pés:xto c.iessa
concertante: “queria sofiar un hombre, queria sofiarlo con integrida rpmuc:;t ;
e imponerlo a la realidad”. En el fondo, “buscaba un alma que mereciera p

5 M kel
ciparen el Universo™. ' o ' N
Después de varios intentos fallidos en el que sofid dlsmpul(l)s 1}10;)::2; -
tes, hechos de bruma y de sopor, “licencié para siempre el vasto c? cgl(gorges
, ho tacitumo —continua —,
¢ olo alumno. Era un muchac 162 Bor
e fscloar ian los de su sofiador”. Pero
i i s afilados que repetian
cetrino, discolo a veces, de rasgo: ¢ ' &0
esa van’a copia, esa ilusion, termin6 también por desaparecer, simplemente
borrd” de sumundo. N . -
Nuevamente “el hombre gris” reinici6 su empresa. “Sofié con un czr;o
: = L9,
z6n que latia”. Luego, “con minucioso amor lo sofié ; y tanto fue gzr::f“no
. ; ’ nto fue
i de “un hombre integro” que —sin ¢
ue lo sofiado ya tenia la forrpa ’ . . o= no
gc incorporaba, ni hablaba, ni podia abrir los 0Jos. Noche tras noche, el h
M £
lo sofiaba dormido”.
. o

Con la ayuda del dios Fuego, el dios que alguna vez fue adoraii: tf: z?lslo-

llas antiquisimas ruinas circulares, “en el suefio del hombre que sofiaba,
A9
fiado se despertd”. ) . )

Y “comprendié con cierta amargura que su hijo estaba listo pa‘r‘a rllacer' . 1:1
atardecer, “¢l mago” se hincaba ante la estatua de piedra del !emplp, t]a vc? im
ginando c;ue su hijo irreal ejecutaba idénticos ritos, en otras ruinas circu are.s . ol

: : 3
i uento con las siguientes palabras: “las ruinas de
Borges culmina su ¢ . e on e
santuario del dios del fuego fueron destruidas por c(li fuego. ’nt n 2lba sin paje
i i i éntrico. -
i tra }os muros el incendio conc '
ros €l mago vio cernirse con on \ run ine-
i 16 que la muerte
aguas, pero luego compren e
tante, pensé refugiarse en las : odid quea mustto ven 2
j lo dc sus trabajos. Camind con jirc
a coronar su vejez y a absolver. . € o o e o
i ¢, éstos 1o acariciarony lo inu
fuego. Estos no mordieron su came, s loac : 1
y si’o:l combustién. Con alivio, con humillacion, con terror, comprendi6 que é
) - 4 9
también era una apariencia, que otro estaba sonénd.olo - e
Hasta aqui el cuento de Borges. ;Qué relacidn tiene con todo cuan
; 97
nimos desarrollando hasta ahora’? ' ' )
Es sabido que el mito de Pigmalién —cuyo origen arcaico puede :as]t\ll'zam
se entre Fenicia y Chipre—, es retomado por Ovidio en Las metamorfosis.
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la historia de un escultor que se enamora de una estatua de marfil producto de
sus propias manos; la obra parece cobrar vida propia y adquirir la forma de un
cuerpo flexible de mujer, sensible a las temperaturas, tal como acontece con un
cuerpo de came y hueso. Representa el arquetipo perfecto de la técnica 'y expre-
sa, con la carga elocuente del simbolo, el efecto de arrobamiento y enajenacién
que €sta puede causar en el hombre en tanto éste se ubica en el centro de la esce-
na como creadory sefior del mundo que lo circunda.

Pigmalién reviste una densa carga aporética: por una parte, el hacedor
sabe que lo creado es una ilusién, una fantasia cuyo estatuto real irrumpe desde
la pura ficcién; por la otra, el artista no puede desligarse sin mas del objeto
amado porque, en el fondo, algo de él mismo se ha puesto en juego en el marco
de esa relacion desigual que lo obsesiona y lo abraza con la fuerza de un fuego
que no quema pero que, sin embargo, es humillante y terrible a la vez. Entre la
imagen como factura escncialmente técnica y su creador, fluye una dindmica
narcisista. Ahorabien, de este modo se describe lo més evidente del si gnificado
simbdlico del mito pero, como todo simbolo, éste a su vez nos remite a un se-
gundo sentido més oculto que no podemos desentrafiar sin pasar antes por la
mediacién de su primer significado. El salto 16gico ocurre cuando la pura fic-
cion, la ilusién, la fantasia, la técnica como saber dominante, cobra estatuto
real en grado eminente hasta el punto que es capaz de absorber en su dindmica
hipnética, al modo de un narcético infinito, todo el peso del mundo, incluido en
éste ~obviamente-, al hacedor y a los hacedores. Es Ia instancia del artefacto,
del farmaco, de la mdquina que se torna insaciable en su apetito por deglutir
realidad y abrir horizontes. Ya 1o es el tiempo del hombre sino el tiempo de la
inflacion descontrolada de sus productos e invenciones: el tiempo artificial,

Consideramos que tal es el tiempo en ¢l que vivimos. Un tiempo signado por
elimperio de la técnica infinita. Un tiempo que ha dejado atras al hacedor, al artista,
al ser capaz de fraguar, construir, plancar, observar. E/ tiempo artificial de la técnica
infinita demanda para imponerse un sinmimero de espectadores ciegos.

La ceguera deviene de la presencia inflacionaria de la imagen. Una ima-
gen (el rostro de una persona, un icono religioso, una obra pictérica, una seri-
grafia, un dibujo, una fotografia artistica, etc.) requiere —tal como lo requiere el
mundo y sus criaturas—, un sano equilibrio entre presencia 'y ausencia. Todo
cuanto se ama verdaderamente, especialmente todo ser amado, se ha hace digno
de recibir amor porque nos resulta irreductible a Ia mirada la cuantia desbordan-
te de su misterio. La verdad, como la belleza, al desvelarse retiene para si una
porcidn insondable de su propia esencia; nada bello, nada auténticamente ver-
dadero se presenta al mundo de los fenémenos para ser encarcelado dentro de
una mirada apropiadora. Los espectadores ciegos han mancillado, han desluci-
do la dignidad de lo bueno, de lo bello, de lo verdadero; han caido en la enig-

matica trampa de Pigmalion. Han pretendido apropiarse del ser, de la natura-
leza, del mundo y sus criaturas.
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De ahi lo que Odo Marquard sefialaba con respecto a la s'uperjudiczalz-
zacion del mundo de la vida como producto de una consciencia que se sabe
“culpable” de haberse auto-proclamado eje del Universo. Incluso., lak}lzmada
soledad fiinebre y a estética de la negatividad que Jauss y Starobins i descu-
brieron a la base de la Ilustracion, estd impregnada dq esta desazén orlg]l)narla
que, por una parte, anhela terminar con todo Iasqe trac.hmonal y, por otra, busca
afanosamente los origines capaces de reportar!e identidad al movimiento revo-
lucionario apenas surgido. Esta tensién dialéctica puede notarse hgy, ala mane-
ra de un eco lejano, en el gbtico del animé, con su carga de nostglgna 'depreshvaly
su delectacién por lo trigico. La raiz de 1a tragedia es una afeccion visceral be a
ajenidad del mundo; no nos extrafia, entonces, que uno de l‘?s sobrenon,l, 3'::51
que Borges le adjudica a su protagonista sea —prc_msament'e-: el forastercc:) , ‘e
hombre gris”, mas cerca de la ceniza y de las ruinas roménticas (f:omo aspar
David Friedrich o Carl Gustav Carus), que de la luz del Renacimiento de Fray
Angélico, por ejemplo. .

La matematizacion de la naturaleza (Cf. Cassire!') es recreada por 'cwrto
surrealismo, como acontece en ¢l caso del pintor :fu"gentmp Xul Solar, amigo de
Borges, o en el caso del afamado pintor ruso Vasﬂ_l Kandinsky, con sus flgu]r}as
geométricas omnipresentes que luego serfan oca§16n de lo que se llan?o“ abs-
tracci6n lirica”. Este “lirismo” (que remite, ineVJtab]emente a ig Antlgpedaq
Clésica Greco-Latina) es un contrasentido para el Espintu Ilustr'fldo genuino, si
atendemos —como ya ha sido dicho en parrafos anteriores— que e§te persigue lla
emancipacién de la razén de todo contenidq tra'd}cnonal. Ademas, como y% 0
demostrara Baumgarten en el apogeo del Espiritu l]ustradoz los contenidos
estéticos son irreductibles a formalizacién alguna, como podrla. ser el caso d;el
namero o la figura geométrica, son excedencia por ant‘c‘)nomasm',’raz'é.n p’?r a
cual pintar una esfera o una serie de tridngulos mas que’ abstracg:'lon lirica nps
parece una extravagancia. Sin embargo, en eso consistié la accién de def:an}?r
ejecutada por la razén modemna; pronto pasé de la propalacion a la saturacion
¥, con ello, se traicioné a si misma. .

Por lo demis, €l proceso de matematizacion fle la natura!eza hizo qulc el
logaritmo mediador entre lo real del fenémeno y quien lo experimenta, sup g(t;-
tara la relatividad imprescindible entre el hombrf: y el r‘nund(’)'quc le h? sido
dado; esto entra también en o que 1lamamos aporia de fzgmahon y consiste en
el caracter ubicuo de la razén moderna que ha subvgmdo al mundo (y al Cos-
mos) en mimero y ha deshumanizado, con la fuerza virulenta de un lente opaco,
la relacién Naturaleza-Hombre, todo lo cual ha cgusado los serios problemas
del cambio climatico, la extincién de especies ammale§ y \:egcgales, y el tr?s-
torno completo de nuestra casa comun, la Tit;rrzf. La sabld}ma pnmon:dn(a)l Qe tos
pueblos originarios de América Latina, de A.fnca,.de Asia, de Medio Oriente,
nos hablan de una relacion arménica, de una sinergia elemental !:ntre la Naturz]a-
leza y el Hombre; incluso, la tradicién judeo-cpstlana, que estd a la base deéa

cultura de Occidente, afirma estarelacién enfaticamente. Sin embargo, la razon
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instrumental, e/ imperio absoluto de la técnica, desoy6 la pertinaz advertencia
de la historia. Otra prueba mas que redunda en la traicién del proyecto moderno
provocada por las dinimicas exacerbadas, autonémicas, provenientes de una
antropologizacion del horizonte (con el alcance que Husserl le otorga al térmi-
no: horizonte de todo acontecer, horizonte de sentido).

La dispersién de los contenidos estéticos, especialmente causada por las
vanguardias, y el rechazo a la tradicién (Cf. Habermas), posibilité también el
estatuto autonémico de la ciencia, lamoral yla estética, cuando enrealidad debi-
eran interrelacionarse y enriquecerse mutuamente con los avances obtenidos.
Pero, no basta con una hermenéutica de la comunicacion cotidiana para resta-
blecer estos vinculos perdidos; el problema no es comunicativo, ni el simple
sistema de comunicacién, aun cuando se hable de accién comunicativa, resulta
capazde configuraruna cultura. Hace falta al £0 maés, un plus, que sin desatender
el proyecto moderno, io humanice con un Humanismo del Si glo XXI.

Ese Humanismo, licido, oportuno, eficaz, debe no solo denunciar la
proletarizacion de la memoria (Cf. Stiegler) o lo que se llamé la “obscenidad
del mundo”, “el delirio de la comunicacién”, o “la transparencia del mal” como
un cancer en ctapa de metastasis (Cf. Baudri llard), sino ofrecer una alternativa
viable no disruptiva con los logros positivos del proyecto moderno. No vivimos
en una trasnmodernidad, ni en una hipermodemidad, ni en una posmodernidad:
somos testigos de los estertores del proyecto moderno, de su agonia por su ele-
vacién al absurdo o, lo que es lo mismo, de la traicién de la razon ituminada
propinada por esa misma razon.

Edgar Allan Poe, en su relato £/ demonio de la perversidad, al momento
de hablar a favor de una naturaleza malvada del hombre, dice: “estamos al bor-
de de un precipicio. Miramos el abismo, sentimos malestar y vértigo. Nuestro
primer impulso es retroceder ante el peligro. Inexplicablemente, nos queda-
mos”. La razén iluminada, el proyecto de la modernidad, el llamado Espiritu de
la Hustracion es el que desbarrancé hacia el fondo de ese abismo y hoy podemos
dar testimonio de su despcdazamiento y delo intrincado de ese proceso.

Esta conviccion no nos puede conducir hacia un estadio premoderno;
esa falsa salida seria no solo reaccionaria sino lastimosamente irracional.

Consideramos —al igual que Daniel Bell Yy, en algin sentido, también
Habermas—, que el rescate de la religién puede resultar de gran relevancia para
brindarle cohesién e identidad a una cultura fragmentada, en la que la ética, la
cienciay el saber estético se reencuentren alrededor de un ¢je articulador.

¢Quénosdice la palabra religion? Etimoldgicamente, 1a palabra religion
remite a los verbos latinos relegere, religariy reeligere, cada uno de los cuales
alude a una accién humana comin que de algin modo sefiala la esencia del fené-
meno religioso. Relegere dice “volverse constantemente a” y también “observar
algo a conciencia™; religari significa “volver a li garse”, reestablecerun vinculo
que se habia perdido; porltimo, reeligere seialalaaccién de “volvera elegir”e
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implica necesariamente un cambio de rumbo basado en una experiencia de arre-
pentimientoy conversion.

La triple remision etimoldgica de la palabra religio alude entonces a la
accién humana de volver al fundamento de la existencia para reconstituir un
vinculo con éste; como fundamento, esté al origen de todo cuanto existe pero
también se posiciona como destino y fin Gltimo del hombre: Dios mismo.

La accién de volver una y otra vez a Dios, resuena en la significacién in-
terna de la palabra religion como un observar y un ponerse en camino, un posi-
cionarse en orden al origen y al destino de la vida. Contiene entonces el mirar a
conciencia aquello que se desea e iniciar el movimiento hacia la meta. De ahi
que religio es también un contemplar que tiene como sucedaneo un moverse del
ser enteramente finito del hombre hacia el ser eminente ¢ infinito de Dios.

Este contemplar que se actualiza en movimiento habla también de una
presencia que, como tal, constituye propiamente el llamado de fo divino como
libertad de Dios, pues no se puede contemplar ni ponerse en movimiento hacia,
cuando lo que se ve, lo que se ansia, lo que esté en el horizonte de nuestra bus-
queda es una mera ausencia. Nadie se mueve hacia lo ausente. De ahi que el
contemplar y €l moverse que laten en la palabra religion, tienen a la base un
cierto modo de presencia.

Volver remite también a una nocion espacial, a un paisaje, a un dmbito cono-
cido, a un lugar que resulta familiar; volver es aqui un volver a una morada. Porque
siempre se vuelve al sitio que se afiora. La afioranza es alimentada de algin modo por
el recuerdo. Por eso el volver de la palabra latina religio es ejercicio de memoria’y €s
morada que reclama el ser entero del hombre, constituyendo en si mismo un llamado
y una promesa de plenitud, una historia y un porvenir.

El dambito propio al que se vuelve en religion, es el dmbito de lo sagrado,
el espacio en el cual se realiza la vocacién humana mas profunda al mismo
tiempo que se reestablece el vinculo con Dios. Lo sagrado intenciona al hom-
bre, lo convoca y lo define como su posibilidad méas elevada. Es el obrar mismo
de Dios que se conjuga en su laboriosidad providente con la libertad del hom-
bre. Es también lo Otro, lo absolutamente distinto, lo trascendente, lo extrafio
que configura toda larealidad.

De manera que las resonancias etimoldgicas de la voz latina religio nos
han colocado en situacion de, por una parte, contemplar y ponernos en movi-
miento por causa de una presencia que demanda nuestra libertad y, por la otra,
emprender lavuelta a la morada familiar de lo sagrado ayudados por una cier-
ta memoria de afioranza de Dios, de communio plena con El.

Por lo tanto, sabemos que treligion: a) dice algo en virtud de un orden
(vgr., Ordo ad Deum), b) dice también algo en relacion a una separacion, auna
interrupcién con la estructura de ia realidad en su conjunto y, finaimente, c)
dice algo acerca de la posibilidad de escucha de la palabra, de escucha del
sentido en medio dela historia.
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Hay entonces en la religion una tensién evidente entre dos fuerzas: mien-
tras la una propende hacia un orden incondicionado (disposicién a un fin, Dios
mismo, tal como lo explica la doctrina tomista) capaz de absorber e integrar lo
cosmp]égico, lo ontolégico y lo antropolégico como en una gran totalidad supedi-
tada jerdrquicamente al fin Gltimo, la otra tiende a establecer una frontera en el
orden condicionado del mundo y a discriminar explicitamente entre lo contingente
de modo de dejar sentada la diferencia entre /o sagrado'y lo profano.

Ambas fuerzas, ta que podriamos llamar de cokesién (bajo la cual se en-
rolan los sedimentos etimoldgicos de relegere - religari)y de separacion (bajo
la cual se enrola el sedimento etimolégico de reeligere), conviven una juntoala
otra en la palabra religion.

Ademas, hay un tercer aspecto, el de la escucha, que hace ala permision
pasiva como instancia previa a la accién de la voluntad. Bajo su 6rbita entra
especialmente el relato de la cultura; ¢l hombre auténticamente religioso no
solo permanece a la escucha de la Palabra de Dios en la Sagrada Escritura, sino
que también es capaz de unir ese relato de Dios (que en el cristianismo adquiere
su méaximo esplendor en la Persona de Jesucristo) con el otro proveniente de
una tradicion eldstica, histérica, econémica, en el marco de una comunidad
creyente (vgr, lalglesia).

Cultura es aqui sinénimo de mundo, en tanto comprendido como oca-
sién de identidad (yo) y de alteridad (otros, nosotros) en el que se proyecta un
sentido y una busqueda del Absoluto (el Otro por excelencia). Cultura es tam-
bién mundo en su acepcién fisica, es decir, naturaleza, demas seres vivientes y
la casa comiln de la tierra de cara al cielo. Finalmente, cultura es mundo con
alcance metafisico, porque apunta a la capacidad humana de morir y a lainter-
rogacién dltima por el fundamento.

Elrelato de la cultura abarca entonces 1a relatividad, 1a espacialidad yla
trascendencia del hombre, es decir, lo diverso que mora en la virtualidad Ginica
de lo narrado. Como relato, es pura temporalidad, es esperanza y es, fundamen-
talmente, Gracia de Dios, punto de encuentro entre la libertad divina y la liber-
tad humana. Enresumen: el relato de la cultura es la palabra confiada al hombre
paradecir el mundo y es palabra de Dios que persiste en fomentar el mundo.

' Retomando entonces lo que veniamos desarrollando hasta aqui, Ia reli-
g.lén aparece con una doble virtualidad de cokesién y de separacion, ambas
signadas por esta aptitud para la escucha del paso de Dios a través de la cultura.
La cohesion hace a ia proclamacion de 1a fe y 1a separacién hace al profetismo
que bro}a de esa misma fe. Tanto la palabra que proclama como la palabra que
denuncia y separa lo sagrado de lo profano, estdn determinadas por este mo-
mento pasivo de dejarse permear escuchando la Palabra de Dios en el seno de
una comunidad creyente,
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Hay también un conjunto de derivaciones préacticas de la. voz religio'r} que en-
troncan con la biisqueda humana de la verdad y del sentido ﬂ]tnmq, y §dqp}eren ex-
presion en la existencia de un dogma, en lo cultual, en el rito y en Ja institucion. .

Constituyen precisamente todo cuanto K. Barth rgchaza para el cristla-
nismo. Dado que no es posible tratar a2 Dios como un objeto de' razonamiento
teolégico (via positiva) ni como un tema que se pone entre parentesis para .al-
canzar la vision de todo lo que Dios no es (vianegativa), Barth propone la salida
de la via dialéctica: Dios es un sujeto que se revela a los hombres por la sola fe,
la sola gracia y la sola Escritura, y tal revelacion es Jesucristo.

Pero esta discusion acerca de las resonancias de la voz religién.ad intra
del cristianismo, en la linea de preguntarnos si la Revelacién en Jesucristo abo-
1ié o no la existencia misma de la religion como tal (que seria el planteo que
Barth responde afirmativamente), no vienen al caso aqui porque e/ asunto que
ha de ser pensado se circunscribe tnicamente a lo que la palabrfz religio nos
dice desde si misma en la experiencia humana. La institucién, el rito, el culto y
el dogma responden efectivamente a lo que la religién'es, pero no alcan?an a
agotar la esencia de la nocidn de religion como tal, son s6lo sus manifestaciones
mas evidentes.

Asi como algunos trataron de hacer valer la abolicion de Ia religion en
manos del cristianismo, otras perspectivas sitian a la Iglesia mas alld de la reli-
gi(fm92 y con ello, al mismo tiempo que la preservan del dgsgastg que han sufri-
do las religiones desde la modernidad, contribuyen a abrir la mirada en torno a
la triada evangelio, religion'y cultura. La Iglesia se yergue como tr.ascex.ldlendo
la religion e impregnando la cultura, lgo}gra superar tanto el impetu invasivo de la
religion como ¢l evasivo delacultura™. N

A un intento, por la via protestante, de sepultar to‘da‘fopna de religién
(vgr., en parte, a la Iglesia misma) bajo la irrupcién del cristianismo, ]f: sucede
este otro intento, por la via catélica, de trascender toda fqrma de'rehgaén (ver,
tarea que ahora es llevada a cabo por la Iglesia), bajo ¢l imperativo de procla-
mar el evangcelioa los genu'les%,

Pero adentrarnos en este momento a pensar la relacion Iglesia-religion que
est4 a la base de las visiones precedentes, nos desviaria de nuestro propésito y nos
conduciria hacia un 4mbito lindante con la eclesiologia, peligro que deseamgs
cvitar. Aunque la perspectiva aludida tiene la enorme virtud de introducir en medio

%2 TiHoN, P., “La iglesia, las religiones y la cultura moderna™, en Selecciones de Teolo-

gia, 91376’ (2005),p.313.
Cf., Ibid., pp.314-316. ) '
% Se trata, justamente, de lo que surge de ta comparacion Barth-Vallin, desde tos traba-

jos de Dhavamony y Tihon, respectivamente.
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de la discusién el gran tema de la cultura, nos limitaremos tan sélo a destacar tan-
gencialmente lo que se involucra en la pregunta: ;qué es religion?”

En la esencia de la religién conviven, insistimos, este dual juego de fuerzas
subyacente, cohesion-separacién, signadas por esta aptitud para la escucha del paso
de Dios a través de la cultura, en la que se unen la Sagrada Escritura con la historia, la
inmanencia y la economia, el ser con el acontecer, el pasado con el futuro. Desarrolla-
remos a continuacién las notas distintivas de la nocién de diversidad, contraponiéndo-
las a Ia nocién de pluralismo para, en un tercer estadio, enfocar nuestra reflexién en
tomo a la viabilidad de la relacion: religion-diversidad. ;Por qué diversidad y no
simplemente pluralismo? Decimos plural como contrapuesto a lo singular, plural
expresa stempre més de una unidad de los seres. Es, por ende, 1o relevante en cuanto a
cantidad: muchos, bastantes, demasiados, muchedumbre, gentio, aglomeracion. Plu-
ral menta esencialmente cantidad en la adicién de uno con otro; luego, otros y muchos.
Pluralismo dice varios en contraposicion a unos pocos y su sentido se asienta en lo
plural acumulativo. Asi, en Ia teoria politica de Robert Dahl se intenta demostrar que
las decisiones colectivas son plurales como contrapuestas a la incidencia de una aris-
tocracia velada. Pluralismo remite al escenario de los muchos, bastantes y demasiados
que se imponen por sobre los pocos, escasos € insuficientes, sobre la base de un crite-
rio de eficacia cuantitativa. Este criterio nos hace la ilusidn de pensar nuestra sociedad
actual bajo una categoria fija, que reduce la diferencia administréndola formalmente
bajo el imperio del nimero: p. e., un pueblo es una muchedumbre, los alumnos de una
universidad son demasiados. La reduccién de la diferencia a la uniformidad de un
conjunto formal neutro, redunda en hacer de lo plural un todo homogéneo y parece
adscribir a la necesidad de la mente por posicionarse en un afén de dominio préctico
sobre el fenémeno. En cambio lo diverso, en lugar de instalar una homogeneidad de
unidades en el conjunto plural, enuncia una heterogeneidad de individuos Gnicos e
irrepetibles, todos los cuales patentizan una realidad plasmada bajo la forma de la
diferencia cualitativa. Cuando decimos lo diverso no pretendemos reducir la diferen-
cia sino, por ¢l contrario, hacerla més patente a la mirada; la expresién apunta a la
contemplaci6n del fenémeno y no consiente a la pretensién del pensar, que una y otra
vez reclama para si la prerrogativa del dominio practico sobre el mundo. Diversidad
seiiala entonces un convivir de lo diferente con lo diferente, siendo todos y cada uno
valiosos por si mismos. Diversidad es una categoria valérica, habla del bien de cada-
uno, més no como lo idéntico y homogéneo, sino como lo diverso y heterogéneo. Lo
diverso enuncia también lo divisio, en tanto por 16gica s6lo se puede resolver en ele-
mentos simples aquello que es compuesto. Esta posibilidad que adquiere lo diverso,
dividiéndose, habla de la dificultad que enfrenta la religién cuando se relaciona con la

** Nétesc que el fendmeno religion también dice su contrario: no-religion o increencia,
pero en este tema estamos a lo estudiado por.Welte en tanto Ja contra-cara de la voz latina
religio, vgr., el atefsmo, como experiencia de la Nada, remite también a lo religioso del estar
el hombre vaciado de su superlativa grandeza, en total orfandad frente al Misterio Santo, Cf,
B. WELTE, “El ateismo como posibilidad humana”, ea Teologia, 12, (1968)pp. 22, 23.
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diversidad exclusivamente desde su fuerza de cohesi6n: no estd comprendiendo aca-
badamente el fendmeno de lo diverso y ello deviene en una radicalizacién del conflic-
to social contemporaneo. Por eso, a la posibilidad divisiva de la diversidad se le opone
la posibilidad de cohesién de la religién. Mientras una expone la patencia del indivi-
duo, 1a otra traza una frontera para contenerlos en una totalidad comunicada. Lo que el
concepto de pluralismo no accede a ver es el dato contradictorio, negativo, que hace
propiamente a la realidad de! conflicto que estd a Ja base de una sociedad cada vez mas
diversa. Estos conflictos que caracterizan a la vida actual, consisten fundamentalmen-
te en: i) el conflicto de la individualidad exacerbada; ii) el conflicto de la suplantacion
de la realidad fisica por la realidad virtual; iii) el conflicto del vacio existencial; iv) el
conflicto de la marginacion ascendente; v) el conflicto de la crisis de los grandes rela-
tos; y vi) el conflicto de la liquidez del poder (Cf. Luhman), entre otros.

A la pregunta que interpela la posibilidad de una relacién entre religion y di-
versidad, respondemos afirmativamente, en tanto la religion no pretenda hacer valer
exclusivamente su fuerza de cohesién, en cuyo caso obtendré siempre por resultado
lapropagacién det conflicto a causa de la amenaza divisiva que subyace al fenémeno
de lo diferente en grado sumo, que aqui llamamos diversidad. Religién es siempre
escucha con cohesion y separacién, indisolublemente unidas.

La religion habra de comprenderse inmersa en la cultura de la diferencia va-
lorandola positivamente porque, si bien el contexto actual se caracteriza por una
pluralidad de conflictos hallandose la realidad toda mediada por el dato adverso que
opera como correlato de lo diverso mismo (vgr., la negatividad de la que habldba-
mos), hay también una sobreabundancia de sentido, de creatividad, de horizontes
siempre nuevos y atn no explorados que la diversidad guarda en su constante diné-
mica de hacer y rehacer ta cultura.

La religion tiene que adquirir 12 destreza y la agilidad para escuchar el
relato de la cultura y discernir los signos de los tiempos. Que nuestra época esté
atravesada de diversidad, més que ser causa de lamento y consternacion, debi-
era constituirse en motivo de gozo para una religién que no desiste en dar con el
paso de Dios por la historia y en instar a cada hombre en esa direccién. Es sélo
en'y a través de esta diversidad del mundo actual, que a la religidn le cabe la
labor irrenunciable de abogar para que el ser humano retome el contemplar, el
ponerse en movimiento por causa de una presencia que demanda su libertad y
emprender la vuelta a la movada familiar de lo sagrado, auxiliada por esa cier-
ta memoria de aiioranza de Dios, de comunidn plena con El, que toda persona
alberga en lo més profundo de su alma.

Para ello, habra de atender especialmente también a su caracter profético
que separa del mundo todo lo que se opone a Dios y dafia la dignidad del hom-
bre; pero lo har4 en base a la escucha de la palabra, escucha que reconcilia la
Escritura con la historia en el marco de una fradicion eldstica confiada a una
comunidad creyente. Por lo tanto, cuando en virtud de la cohesion la religion

aporta al mundo un sentido trascendente (que en el cristianismo es el Evangelio
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mismo en la Persona de Jesucristo, verdadero Dios y verdadero hombre), est4
superando la conflictividad del vacio existencial y de Ia individuacién ex;cer-
!Jgda. 'C'uando, en virtud de la fuerza de la separacion la religion denuncia la
:njusglcla, esta emprendiendo la lucha por una accién capaz de transformar el
conflicto de la marginaci6n ascendente y sustitucion de realidad. en inclusién
pf?yecto Eie 'Reino de Dios real y efectivo entre los hombres. éuando la reIZ
gion, por ultimo, escucha a la cultura y acrece desde ella, emprende el empefio
por renovar la fuerza del relato que la nutre y hace patenté a los hombres la cer-
canfa inusitada de la laboriosidad divina. En definitiva, la religion ha sido pues-
ta para hacerse nuevamente a partir del conflicto. P

' Si hay algo de lo humano que est4 al origen mismo del cristianismo es
precisamente, este interactuar con lo diverso que representa también la amena-’
zade lo adverso; ese es el escenario en el que surgio la Iglesia como heredera de
la'pr.om.csa de Israel, ese es el &mbito por excelencia del mensaje cristiano. Al
cristianismo le cabe entonces, como a ningun otro, afrontar el martirio 'ara
nada estridenu? de la indiferencia colectiva, de la apatia y hasta del desprcpcio
como en otro tiempo afronté el martirio de la violencia imperial por no abdica;
de l.a. fe en Jesucristo. Habra de hacerlo valiéndose de una primera instancia
Posmva que hace a la fuerzareligiosa de cohesion, la proclamacion de un relato
inculturado. Paralelamente con ello, se valdré de una segunda instancia negati-
va que'hace ala fuerzareligiosa de separacién, denunciando la injusticia.con un
mensaje profético y de una instancia trascendente que facilitara la acci6n trans-
formadora pergefiada desde la escucha reli giosamente atenta a la cultura.

Asi queda' §uﬁciente'n?cn.te probado nuestro doble planteo: i) la religion
qumple una funcién de equilibrio imprescindible en la diversidad; vy ii) el cris-
tiamismo tiene una palabra vélida que decir en el tiempo actual.
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Eldesnucleamientoeréticodelipse
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Resumen

Este articulo propone sistematizar las claves hermenéuticas de la fenomeno-
logia del cros levinasiana que permiten comprender la subjetividad desde la hetero-
nomia y pasividad radical de su sensibilidad, a contracorriente de la representacion
del sujeto-fundamento de la modernidad. Los andlisis se centran especialmenteen la
Gltima parte de Totalidad e infinito—“Mé4s alla del rostro™- y sedetienen en el estudio
delos enfoques del autor sobre el deseo erético, la ultramaterialidad de lo femenino
y su significancia temporal de futuro puro, y el fenémeno del des-nucleam iento del
ipsecomo cfecto delarelacién conlaalteridad erética.

Palabras clave: eros, desco, femenino, future puro, ticmpo, subjetividad,
sensibilidad, ipse.

The erotic denuclearitation of ipse and the pure
future of de feminine

Abstract

This article proposes to systematize the hermeneutical keys of the levinasian
phenomenology of eros, that allow to understand the subjectivity from the heteron-
omy and radical passivity of its sensitivity, against the current representation of the
subject-foundation of modemity. The analyzes are focused cspecially onthe last part
of Totality and Infinity - "Beyond the face" - and stop at the study of the author's
proposals about erotic desire, the ultramateriality of the feminine and its temporal
significance of pure future and the phenomenon of de-nucleation of the €go as an
effectofthe relationship with'the erotic alterity.

Keywords: eros, desire, feminine, time, pure future, subjectivity, sensitivity,
ipse

* Doctora en filosofia por la Universidad Nacional de Cérdoba. Investigadora docente
de la Universidad Nacional de General Sarmiento. gsuazo@ungs.edu.ar

Stromata 73 (2017) 135-151


mailto:gsuazo@ungs.edu.ar

