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Razén procedimental

En Erkenntnis und Interesse, Habermas operaba inconfesadamente con un
“trascendental ampliado mediante el a priori material de Husser]” (Eu/, 1973:380). Por eso
vemos aparecer, a proposito de la l6gica del desarrollo del género humano, enunciados
llamativos tales como “condiciones trascendentales de produccién y reproduccion de la
especie”. En éste cohabitan, de un modo casi promiscuo, paradigmas omniexplicativos
concurrentes: Kant, Marx, Piaget, y, en cierta medida, Darwin. Pero el énfasis recae sobre lo
trascendental, de tal modo que la razén con la cual opera esta centrada en un sujeto. Para
abandonarla deberd construir un concepto procedimental de razéon adhiriendo al giro
lingiiistico, para pasar asi, de un modo critico, de la Teoria del Conocimiento a la Teoria de
la Ciencia.

Intentaré bosquejar el concepto habermasiano de razén procedimental. Se trata de una
razén no centrada en un sujeto donante de sentido (un sujeto finito, Kant, o un macrosujeto
productor, Hegel), de una razén no sustantiva, sino mas bien atenida a la 1abil irrecusabilidad
formal del argumento; de una razén que mas bien habria que entender como libre circulacion
de argumentos, sin mds coercién que el respeto a un minimum de reglas discursivas
intersubjetivamente compartidas por los involucrados en una ritualizacion lingiiistica. No
interesa el sujeto de la enunciacidn sino las pretensiones de validez de los argumentos y su
régimen de circulacién. El ambito de esta circulacién es el espacio puablico (Offentlichkeit),
entendido como un espacio deliberativo donde se despliega el uso pablico de la razén. De é!
ha sido proscripta la dimension perlocutoria del lenguaje con el fin de abolir las asimetrias
discursivas entre los interlocutores. Todo esto garantizaria un agora donde se practican los
buenos modales argumentativos de tipo consensual-democraticos.

Los argumentos son los medios con cuya ayuda puede obtenerse un reconocimiento
intersubjetivo para la pretension de validez que el proponente plantea por de pronto
de forma hipotética, y con los que, por tanto, una opinién puede transformarse en
saber.

Argumente sind diejenigen Mittel, mit deren Hilfe die intersubjekiive Anerkennung
Jur den zundchst hypothetisch erhobenen Gellungsanspruch eines Proponenten
herbeigefiihrt und damit Meinung in Wissen transformiert werden kann (Habermas,
Theorie des kommunikativen Handelns, 1987: 49, Band 1. La cursiva de la traduccion
castellana es mia. De ahora en més esta obra sera citada con la sigla Thk/{).

Si el paso de la opinidn al saber es argumentativo, no serfa ilegitimo inferir que, para
¢l Habermas de la ThkH al igual que para el Wittgenstein de las /nvestigaciones filosdficas
(1988) no solo no hay verdad extradiscursiva sino, y lo que es mds radical, tal vez, no hay
realidad extra-argumentativa. Hay regimenes de produccion argumentativa legitimos, que
solo darfan lugar a teorfas débiles sostenidas por fragiles verdades consensuales: duran lo
que dura el acuerdo.
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Ahora bien ;cuales son las fuentes de inspiracién de la razén procedimental?
Habermas ha tematizado este problema en Nachmetaphysisches Denken (1988a), pero antes
de abordar lo dicho en esta obra, sefialaremos los hitos relevantes frecuentados por €l para
construjr una concepcion procedimental de razoén. La razén procedimental nace con el
Derecho Natural Racional Moderno (Grocio, Pufendorf, Montesquieu, Rousseau...) y estd
destinada a asentar la validez normativa, no en los valores consagrados por el fallo favorable
de los siglos -la tradicion, bastién del autoritarismo para los ilustrados del siglo XVI!i- sino
en la irrecusabilidad formal del procedimiento que la estatuye. Se perfecciona con el Kant de
la razén prdctica y alcanza su més alto grado de depuracion en la teoria de los juegos de
lenguaje de Witigenstein revisitada por los tedricos de los actos de habla (Austin, Searle). Es
preciso detenernos en las reflexiones kantianas relativas a razén préctica porque, a nuestro
entender, es alli donde la razon procedimental es debidamente autotematizada y pugna por
legitimarse.

Como es sabido, la Crifica de la Razén Prdctica, es una transcendentalizacion del
Contrato Social de Rousseau. Si aventurdsemos una reduccién del pensamiento kantiano
relativo a razoén practica, lo enunciarfamos asi: La voluntad es libertad, en tanto gue razon
prdctica autolegitimada por una mdxima universalizable.

Es preciso enfatizar tres puntos: a) la novedosa homologacién de voluntad, libertad y
razén (por primera vez en la historia del pensamiento occidental), b) la raz6n pura en su uso
practico, en tanto que razdén autonoma, es susceptible de autolegislarse, cuando fa voluntad
no es patoldgica, es decir, cuando la méxima de una accién no es determinada por un objeto
de la apetencia. Si no fuere asi, no habria accién moral pues nos insertariamos en la serie
causal operante en el mundo material y, como es sabido, para Kant, a diferencia de Hegel, la
causalidad excluye la libertad, y ¢) lo mds relevante que, para nosotros, es la
autolegitimacion de la maxima. Si homologa voluntad a razon es para procurarle a esta una
base argumentativa, pues la voluntad es desiderativa, estd mas cerca de la inclinacién o la
pulsién que del deber. Si la voluntad es razén practica, entonces estamos ante un doble {imite
de {a voluntad: un limite racional y otro contractual de la voluntad de poder. El primero en
advertir esta treta fue Nietzsche, luego Marx y, mas tarde, Foucault. ;Como se logra esto?
Este es el problema al cual Habermas cree haber encontrado una respuesta con su razén
procedimental. ;Y este procedimiento a qué debe tender? A encontrar en la pura formalidad
de la razén préctica un dispositivo de universalizacion. Precisamente, de los tres objetivos
perseguidos en la ThkH, éste es el mds relevante: construir un sistema de pretensiones de
validez (ein System von Geltungsanspriichen). No obstante, Habermas, como dijimos arriba,
realiza una discreta arqueologfa de su razén procedimental. Dicho de un modo sumario, el
itinerario es el siguiente: los estoicos, ¢l nominalismo mcdicval y ¢l Derccho Natural
Racional Moderno.

Ohservaciones

Sin duda, la razén procedimental es un hallazgo plausible dado que deslegitima la
tradicidn, la autoridad y el prejuicio —que con tanto empefio defendié Gadamer (1986: 281 y
ss)- como fuentes de legitimidad normativa, muestra que no hay ningin principio
omniexplicativo (Cogito, Trascendental restringido o ampliado, Saber Absoluto, Produccion,
Poder, Libido, Lenguaje...) que resista al mas indulgente de los analisis discursivos. En
suma, prima facie, tal vez no haya razén mas decididamente antifundacionalista que la
procedimental. Por eso nos sorprende que Habermas, al reconstruir a los clasicos de la Teoria
Social, crea encontrar ya en maniobras a la razon procedimental en la “ritualizacion de la
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magia” (Wcber), en el “origen sacro del contrato” (Durkbeim) o en la “puesta en palabras de !
lo gestual” en la sociologfa conductista (G.H.Mead). ’

Llama la atenciéon que se transfiera un paradigma relevante de la moderna
racionalidad formalizante a comunidades que profesaban una racionalidad de tipo sincrética
en sus diversas variantes. Mas ain cuando ha adherido a lo que genéricamente llama
“version post-positivista dc la ciencia” (Popper, Kuhn, Feyerabend, Lakatos).

Por lo dicho, se puede ver que la razén procedimental es radicalmente nominalista. En
efecto, por una parte, Habermas (1973: 380) argumenta a favor de una teoria consensual de
la verdad, einer Konsensustheorie der Wahrheit, a saber: fin de la concepcion
representacionalista del lenguaje y postulacion de una verdad indigente que sélo dura lo que
dura un acuerdo. De este modo, la teoria queda expuesta a la amenaza siempre latente de un
proceso inflacionario de un lenguaje sin respaldo denotativo, siempre al borde de una
catastrofe referencial: nada garantiza que la teoria no sea una vasta doxologfa de fragiles
verdades consensuales. Tal vez por esto, inesperadamente, en la peniltima pagina de la
ThkH, Habermas, aquejado por una fuerte nostalgia referencial, llegado el momento de
validar su teoria, lamentablemente, retrocede. En efecto, para los conceptos fundamentales
(Grundebegriffe) de su teoria de la accién reivindicard el estatuto epistemologico de
abstracciones reales, filosofema dialéctico de base en la Logica de la esencia de Hegel y en
la Teoria del Valor de Marx, particularmente en la deduccién de la categoria “trabajo
abstracto”. Como es sabido, no hay razén mas sustantiva que la dialéctica: sus conceptos
vienen con objeto incluido, del mismo modo que e castillo de Canterville de Wilde (1975)
va a subasta con fantasma incorporado. ;Se puede conciliar tazén dialéctica con razén
procedimental? Si la respuesta es si, Habermas recae en un absolutismo metodoldgico
sustraido a critica, llamativo en un teérico del consenso. (Véase Lovisolo, 1991).

La abstraccion real aparece en Habermas cuando llega el momento de validar su
teoria.

Para validar su teoria acude a dos recursos:

1. Reivindicar para ella el estatuto epistemologico de abstraccion real: en este caso
se recae en un absolutismo metodologico sustraido a critica.

2. Remision de la teorfa a su “contexto de génesis™: en este caso se recae en un
relativismo historicista.

En el primer caso, acude al recurso ya clasico de las “sociodiceas conservadoras™ (Cf.
P. Bourdieu, 1989: 395): las categorfas adquieren validez, naturalizandolas. Ademas, con
esta “naturalizacion de la epistemologfa” —diria Putnam, 1994: 229-248-, la teoria de la
accién, al tiempo que recupera una aplastante autoridad referencial, también recae en un
absolutismo metodolégico mas o menos autoritario en tanto que sustraido a critica
discursiva. Punto llamativo en un tedrico del consenso. Ante una abstraccién real no se
puede contraargumentar.

En el segundo caso, la remisién de la teoria a su contexto de génesis, es decir, a su
presente histérico, conjuga ese presente excepcional de la dialéctica donde el concepto se
muestra a cielo abierto como un objeto empirico, del mismo modo que en la reactivacion
hermenéutica, donde el reactivador se hace contempordneo de lo reactivado: “...el desarrollo
mismo de la sociedad debe hacer aparecer problemdticas que abren objetivamente a los
contempordneos, Zeitgenossen, un acceso privilegiado a las estructuras de su mundo de la
vida” (Habermas, 1987: 593, Band 2. La cursiva es mfa). Aqui Habermas recae
estrepitosamente en algo que siempre pretende evitar: en un contextualismo relativista o en
un historicismo anarquizante. El primer reproche se lo hace a Rorty, el segundo a Foucault.
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Este es el error recurrente de la actitud positivista: pretender validar a Gltimo momento una
teoria. .

En las Gltimas 116 paginas de la ThkH, la locucion abstraccion real aparece once
veces: la primera vez no se hace anunciar, pues no se encuentra ni el énfasis inaudible de la
cursiva ni el distanciamiento brechtiano de las comillas. En su uitima aparicién, la
abstraccién real, hija legitima de la razon dialéctica se convierte en hija adoptiva, en negrita
y por eso adulterina, de la razén procedimental.

En el primer caso, el hipersemanticismo dialéctico desemboca en un absolutismo
metodoldgico sustraido a critica. En el segundo, el nominalismo consensualista recae en un
relativismo contextualista (el mismo que le reprocha a Rorty en Nachimetaphysisches
Denken) o0 en un historicismo anarquizante (que ie adjudica a Foucault en Der
philosophische Diskurs der Moderne).

Como es sabido, semanticismo o nominalismo presuponen un posicionamiento
metafisico que Habermas pretende haber dejado fuera de juego en Nachtmetaphysisches
Denken. Pero no se “supera” la metafisica con un prefijo temporal: Nacht, post. No obstante,
tras una acalorada discusion, lebendige Diskussion, (estas palabras son de Habermas) que
mantuve con Habermas en un Seminario dictado en el Instituto Goethe (Bs.As., 1989) donde
se debatio6 la problematica arriba expuesta, el fil6sofo expresé:

Creo que su pregunta —si la entendi- estd exponiendo una equivocada construccion de
mi teorfa, y de sus “dificultades’. No sé¢ si un andlisis agudo no revelaria mis
contradicciones. Usted se refiere al Gltimo argumento, donde yo repito un
pensamiento que tomo de Marx y recurro a una autorreflexion de la teoria en
conexién con su ‘contexto de génesis’. En el planteo de Marx es fécil explicar el
‘carActer total de una leoria’ (su ‘objeto’ se identifica con las condiciones que
posibilitan que la teoria sca cognosciblc). Es ¢l modclo clasico de teoria hegeliano-
marxista. Intenté —y aprecio su pregunta- decir: 1o que para Marx es trabajo, para mi
es comunicaciéon. (...) debemos explicar por qué e¢s imposible analizar cémo
introducimos algo ‘intuitivamente’. una nocién que va surgiendo antes de ser
termnatizada (...) No lo tengo ¢laro, metodoldgicamente. para mi mismo (Extraido de
los apuntes de Jorge Dotti. en ocasidn del mencionado Seminario).

Prosigo con algunas de las observaciones que hice a Habermas en esa oportunidad.
Si la teoria de la accién es una abstraccion real, entonces, “el analisis forma parte de lo
analizado” (Habermas, 1978: 88), el concepto se identifica al objeto y el argumento
evaporado recupera la autoridad referencial de una teoria maciza, petrificada en su aparatosa
sistematicidad y, por esto, sustraida a critica racional; lo cual la hace recaer en un
absolutismo metodologico autoritario, cuyas ulterioridades en razon practica se mostraran en
el Habermas publicista de Contra la Légica de la Guerra (1991): una malversacién de
fondos argumentativos movilizados para avalar la justificacién de una barbarie consensuada
por resolucion de un macroorganismo de decision (ONU) que introdujo una novedad en el
mercado legitimatorio del tardocapitalismo neoliberal: la Guerra del Golfo coino Primera
Guerra Colonial Leg{tima.

En la esfera de la razén practica mi observacion a Habermas obedece a un doble
procedimiento: a medias “internalista” y a medias “externalista”. Pero podria ser mas
sencillo: si la teoria es una abstraccién real, entonces, los procedimientos son instrumnentos
intercambiables de un objeto siempre idéntico. En efecto, la ThkH es el para si de un en si: es
el concepto realizado de la socialdemocracia. Reducir el objeto al concepto, como es sabido,
es el recurso dialéctico cldsico para validar una teorfa: cancela la temida Spalrung de saber y
verdad.
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Si en la republica oratoria (Thomas Mann, 1982: 487) los conflictos derivados de
estructuras normativas que regulan un acceso desigual al producto social se dirimen de un
modo discursivo, es porque los gerentes del Consorcio Socialdemécrata movilizan los
siguientes dispositivos estratégicos para el logro de ese fin:

1°. Distribucién diferida (en el sentido de Derrida: reiraso y desvio), en el seno del
Consorcio, de los bienes materiales y simboélicos de cinco siglos de acumulacién
primitiva realizada en la periferia.

2°. La distribucion diferida y el acceso generalizado al consumo, al satisfacer las
motivaciones hedonistas de las masas logra una pacificacion de los conflictos de
clase, demora la revolucién y, de este modo, en parte torna creible el compromiso
del Estado social (sozialstaatlichen Kompromises).

Es por lo menos llamativo que, en una Teoria Social que tiene pretensiones
universalistas de validez como lo es la ThkH y Facticidad y validez (1998), la palabra
periferia o Tercer Mundo, segin mi registro, en la primera no aparece y en la segunda sélo
una vez (“millones de habitantes del Primer Mundo dejan perecer de hambre a cientos de
miles de hombres en las regiones més depauperadas del Tercer Mundo ", 1998: 182). Antes,
aparecia como “una periferia territorialmente no definida con claridad” (eine territorial nicht
genau bestimmte Peripherie, 1976: 284). Interrogado por la New Lefi Review sobre
“;Contiene su analisis del capitalismo algin tipo de ensefianzas para las fuerzas socialistas
del Tercer Mundo?” Habermas (1988b: 222) responde: “Estoy tentado de contestar: ni si ni
no. Pero esto debe ser una vision excesivamente eurocentrista”. En efecto. Por Gltimo, hay
una ligera mencion en una nota a pie de pagina, de esas que solo sirven para desnucar al
lector en la periferia argumentativa, en fin, en la villa miseria de los libros.

Adorno (1985: 256) hablaba de los “legitimistas de la ilegitimidad” (Legitimisten der
Illegitimitdt). Habermas responde con una acusacién desconsiderada: *...los viejos
frankfurtianos no se tomaron nunca en serio la democracia” (Habermas, 1988b: 142).
Veremos.

Razén Dialéctica

De las razones disponibles, la mas sustantiva en el sentido estricto del término es la
dialéctica, hasta el punto de que sus conceptos vienen con objeto incluido. Veamos. Donde
Hegel muestra esto es en la Logica de la esencia. Que alcanza su mayor grado de depuracion
expositiva en los pardgrafos 159 y 160 de la Enzyklopddie (1986: 301).

Dado que en su infancia el Saber Absoluto es certeza sensible, tal como aparece en el
punto de arranque de la Fenomenologia del Espiritu, expondremos de un modo misceldnco,
la dialéctica de la esencia, que es la esencia de la dialéctica, a partir de esta problemética
Gestalt que se debate con la espinosa cuestion del arché del pensar. Como bien lo ha
observado Lacan, en la puesta en conceptos del objeto siempre hay un residuo que se resiste,
no hay “astucia de la razén” que valga como para hacer de la capa sensible algo soluble al
espiritu, en suma, estamos ante un arché marcado por “una pérdida de realidad”, de una
realidad perdida para siempre: es el estupor de la dialéctica. (Cf., J. Lacan, 1966: 855). Lo
propio del Saber Absoluto, para esta filosofia de la identidad, es la negacion de la alteridad o,
lo que es lo mismo, su Aufhebung de todo matirliche Dasein . la voracidad de la razén
dialéctica no admite Ja alteridad. El Saber Absoluto no es una scientia relata, es decir, no nos
“refiere” algo del objeto desde un exterior al objeto. No, se trata de una ciencia liberada de
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toda alteridad: el Saber Absoluto es un saber, como diria Heidegger, absuelto: libre de todo
aliud. (Véase, M. Heidegger, 1982, passim). Hegel, en el pardgrafo 160 de la Logica chica
de la Enzyklopddie, dice: El concepto es lo libre. (Der Begriff ist das Freie)

Veamos cémo se llega a esta libertad. En la certeza sensible, la cosa, ain no
mediatizada por el lenguaje o por el concepto, al parecer, se nos presenta en toda su riqueza
de determinaciones. Pero, visto desde mas cerca, este saber, supuestamente de lo particular
concreto, se ha volatilizado en un universal abstracto.

Interrogada la conciencia que hace la experiencia de la certeza sensible acerca de lo
sabido en su saber, nos revela que éste es ¢l mas abstracto de todos los saberes, pues lo que
enuncia es el concepto de un objeto en general: un esto, un aqui y un ahora.

Hegel (1952: 79) nos dice, en ¢l parrafo que avre 1a Fenomenolougia del Espiritu: El
Saber, que es ante todo o de modo inmediato nuestro objeto, no puede ser sino aquello que es
¢l mismo saber inmediato, saber de lo inmediato o de lo que es. (Das Wissen, welches zuerst
oder unmittelbar unser Gegenstand ist, kann kein anderes sein als dasjenige, welches selbst
unmittelbares Wissen, Wissen des Unmiitelbaren oder Seienden ist.)(La cursiva es de Hegel).

Veremos la dialéctica del ser en si y del en si que es para un otro. Para la conciencia
de la certeza sensible, en un primer momento, el objeto es lo en si, lo esencial, lo verdadero.
Pero este en si que ha entrado en una relacién de conocimiento con la conciencia, es un en sf
para un otro. El ser para otro de un en si, es el momento del saber, que Hegel llama concepto.
Como vemos, el objeto se ha homologado al concepto y de este modo se ha cancelado la
alteridad. En este sentido, no hay tal en si. O sélo hay un en si para un otro. La conciencia de
la certeza sensible creia aprehender lo particular concreto, pero, interrogada acerca de lo
sabido en su saber, el objeto, enuncia lo universal abstracto: ha negado o superado
(aufgehobene) el natiirliche Dasein inmediato. Por tanto, al enunciar su verdad, desmiente su
suposicion (de ahi el subtitulo de esta figura: La certeza sensible o el esto y la suposicién).

Podria decir esto de un modo sumario, reduciéndolo a tres enunciados:

- La conciencia cree aprehender lo particular pero enuncia lo universal: un saber tal
dice mas de lo que sabe.

- Si dice mas de lo que sabe, no sabe enteramente lo que dice.

- El [enguaje invierte el objeto y desmiente la suposicion.

La conciencia ha realizado su experiencia con el objeto (aqui el concepto de
experiencia no tiene nada que ver con el empirismo): ha negado su inmediatez, lo ha disuelto
en concepto, en suma, lo ha superado, aufgehobene.

Pero esto, para nosotros o en si, es decir, para el Saber Absoluto. Pues, la conciencia
de la certeza sensible, como toda conciencia fenomenologica, es una conciencia
desventurada: sufre el dolor de que su concepto nunca corresponda a su objeto: aspira a
aprehender lo particular pero enuncia lo universal. En este trayecto ha perdido su verdad. Lo
que ella abandona, es lo que el Saber Absoluto retiene, bajo la forma de un erinnerte An-
sich, un en si recordado, una realidad domefiada, cancelada en su posibilidad y reducida a su
abreviatura mediante el recuerdo-interiorizacicn, la Erinnerung. Para la conciencia lo real
es un mero objeto, para nosotros o en si, es objeto y movimiento. Esta razén, que es
movimiento de lo real (wirklich) y de ella misma, intenta pensar el movimiento, es decir, a sf
misma. Como vemos, para la dialéctica hegeliana, como para la teorfa literaria del
conocimiento en Proust, la realidad es recuerdo, en un sentido enfético: realidad
interiorizada. Con la Erinnerung, recuerdo-interiorizacién, en tanto que contrapartida
dialéctica de la exteriorizacién, Entdusserung, la conciencia se libera de la alineacisn,/
Entfremdung. Y esta reconciliacién es el fin de la filosofia. sl
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De ahora en mas, adoptaré el siguiente criterio para decidir cuando un pensador es
dialéctico: lo es si acepta la légica de la esencia, que implica la supresion de la alteridad del
objeto o, lo que es lo mismo, su reduccion a concepto. En este sentido, Adorno, Benjamin,
Marx y Althusser contrariamente a lo que se cree, no son pensadores dialécticos. El primero,
en su Dialéctica negativa (1982: 34), reivindica la alteridad del objeto frente al concepto y se
opone con desdén a ese idealismo que seflala como un vientre hecho espiritu. La “dialéctica
negativa” carece del tercer momento de la dialéctica hegeliana, la “sintesis conciliadora™:
pues, segun Adorno, la precipitacion sintética es la postulacién atolondrada de un mundo
falsamente reconciliado. La pacificacién de los opuestos y la posterior concordia de los
contrarios, en suma, la reconciliacién (Verséhnung) no se presenta ya sino como un augurio
escatolégico sin cesar diferido, o, citando a Stendhal, como una promesse de bonheur: “Lo
que podria ser atn no ha comenzado”. Roto el encantamiento (Entzauberung) sélo queda el
mundo administrado (verwalteten Welf) sostenido por la triste comparsa de “proletarios
déciles” (fiigsamen Proletariern), pues “de la inmadurez de los dominados vive la sociedad
en vias de putrefaccion” (1983: 53). De los esclavos de amos prosperos ya nada cabe esperar:
después de las “investigaciones empiricas”, la Escuela de Frankfurt radicada en EEUU, no
sin estupor, pierde el sujeto histérico y se desvanece para siempre la esperanza lukacsiana de
la revolucidn necesaria. Los esclavos satisfechos, fuera de EEUU, viven en el consorcio
socialdemocrdcrata, esa feria donde basta respirar para tener derecho a la asfixia, como decia
Beckett (1953: 60). No deberia sorprender, entonces, ese desesperado desvio de la mirada,
de algunos de sus pensadores, hacia las promesas de las vanguardias estéticas. En esta
utopia imantada por la belleza, el ejecutor de la redencion se ha desplazado de una clase
social a la cofradia de los artistas. La arenga cambia su retorica, pasa del tribuno al creador:
“El arte denuncia la sobreabundancia de la pobreza” (Adorno, 1970; 66). El arte radical es
tenebroso y su color favorito, el negro. Asi lo dejan entrever los tres héroes estéticos mas
entrafiables para Adorno: Schonberg, Beckett y Klee. Pero el arte solo puede ser fiel a la
clarificacion racional (Aufk/drung) burléndose de la época que glorifica esa clarificacion: en
la obra de arte no se manifiesta lo ideal ni lo armdnico, pues su negacién de la inmediatez
alienada y su capacidad disolvente residen en lo contradictorio y disonante
(Wiederspruchsvollen und Dissonanten, 1970: 130). Esta expectativa inspirada rebasa el
concepto filoséfico, estd en la utopia oracular que encierra la obra de arte consumada, pues el
arte auténtico es expresiéon de lo que no tiene expresién, es un llanto sin lagrimas
(Authentische Kunst kennt den Ausdruck des Ausdrucklosen, Weinen, dem die Tréinen fehlen,
1970: 179). El arte, a diferencia de la filosofia sistemadtica, busca la verdad en lo transitorio;
desdefia la unidad, la identidad y la totalidad —categorfas autoritarias-: es el desteilo efimero,
pero revelador, de lo fragmentario. “El arte es una broma superior”, decia Thomas Mann. Y,
para Adorno,, esa broma superior, tras la revolucién incumplida, estd en ese fragil punto de
encuentro donde la vanguardia estética se desborda en vanguardia politica. El arte nos abre
esa perspectiva de redencion orientada por la luz mesianica (Standpunkt der Erlésung (...)
Messianischen Lichte, Adorno, 1985a: 333-334). Pero para Adorno, este hombre “increible,
que conoce todas las notas del mundo”, como le refiere una cantante a Th. Mann (1988: 44),
“la musica revela todos los secretos del arte” (Musik plaudert aus der Schule aller Kunst,
1970: 336). Para comprender la prosa ensayistica de Adomo, esa dialéctica trunca y encjada,
sin el momento afirmativo de la sintesis, es preciso escuchar su musica: Kompositionen
(esciichese Zwei Stiike fiir Streichquartett op.2, CD, sello Wergo, Germany, 1990). Para
Adomo, su musica y la de Alban Berg son dialécticas en sentido estricto: y esta dialéctica es
audible en la sincopa. En efccto, ¢l tilde ritmico de la sincopa consiste en que éste percute en
la mitad de una unidad ritmica, el compas, y redobla el golpe en la siguiente, concluye sin
concluir, es una forma de acabar sin acabar, con un “final de bandera verde”, dicho en
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términos del turf. Esto se inspira en la dialéctica sincopada de la Fenomenologia del
espiritu: una figura (Gestalt) no resuelve el desgarramiente de los contrarios que hace de
cada conciencia una conciencia desventurada singular, marcada por su especificidad, en el
seno de la misma figura, sino en la que la sucede. Escuchar a Adorno es asistir a un recital
dialéctico, a la banda sonora de la Fenomenologia: su misica es dialéctica, pero no asi su
filosofia. Como él mismo lo sefiala, lo aprendido en composicién y armonfa con Alban Berg
lo transfirio luego a su escritura, pero haciendo la salvedad de que en la escritura filoséfica
se suprime el momento afirmativo de la sintesis, pues de lo contrario se recaeria en la misma
“alienacién musical” de la musica tonal :

A fin de evitar que me perdiera demasiado en los detalies, en detrimento del
conjunto, o a fin de avanzar en una pieza que me estaba haciendo desesperar, Alban
Berg me aconsejaba no bosquejar durante largos pasajes méas que una o dos voces o,
en determinadas circunstancias, incluso ninguna nota en particular y anotar sélo los
ritmos y las curvas, de modo neumatico; mds tarde utilicé este truco (Trick: treta,
artimania) en la técnica literaria (Th.W. Adorno, 4lban Berg, 1985 : 365. La cursiva
es mia).

En fin, estamos ante una dialéctica trunca, atonal, disonante, serial libre. Y libre, aquf,
quiere decir, sin necesidad. Una dialéctica, a diferencia de Hegel, sin clausura. Una
dialéctica que redime la contingencia y donde la reconciliacion es una promesa sin cesar
diferida.

Creemos que la dialéctica negativa es un eco en sordina de la dialéctica en suspenso
(Dialektik im Stillstand) de Benjamin. El contexto de aparicidn de este filosofema
fundamental para comprender el proyecto filoséfico de Benjamin, es preciso buscarlo en el
joven Hegel y el joven Marx, en la mistica judia (sobre todo, en la version de la rabinica
luridnica, tal como la aprendié de su amigo, G. Scholem, cuya expresién mas elaborada la
encontramos en Sabbatat Tsevi. Le Messie mystique,), en sus permanentes relecturas de
Kafka, Baudelaire, Goethe y Proust. Pero sobre todo en una de las vanguardias estéticas mas
estimadas por Benjamin: el surrealismo. La aproximacién a la dialéctica en suspenso, por sus
fuentes de inspiracion y puntos de fuga miltiples, me demandard un recorrido sinuoso.
Intentaré algunas aproximaciones al vinculo que hay entre la dialéctica en suspenso con un
filosofema, “la iluminacién profana”, tal como aparece en un ensayo de Benjamin sobre E/
surrealismo (1990: 43 y ss).

En la produccion del joven Hegel de Berna y Frankfurt (1793-1800) que Dilthey
reunié bajo el rétulo genérico de “escritos teoldgicos” y despertd una vehemente repuisa de
Lukdcs (Der junge Hegel, 1938), la dialéctica, ristica y descontrolada, pues atn carecia del
chaleco de fuerza de la légica de la esencia que la conduciria al sistema reconciliado, adopta
un recurso trépico: el oximoron. En él la contradiccién se sostiene e insiste en una
oposicién obstinada, sin Aufhebung: es un desgarramiento obcecado sin promesa de
reconciliacion (Verséhnung). Un oximoron memorable aparece a proposito de los profetas
del judaismo primitivo: “predicadores y recaudadores al mismo tiempo”, los profetas son
“fanaticos frios” (wirkungslose Fanatiker, Hegel, 1983: 295). Cinco renglones arriba insiste
con otro cuasi oximoron: “Los profetas judios encendieron su llama en la antorcha de un
genio postrado, eines erschlafften Dédmons”. Secntidos contrarios, nombres opuestos, en
suma, dialéctica del anténimo, oposicion irredenta, que scra explotada con cierta discrecion
por Benjamin y de un modo desconsiderado por Adorno. No obstante, y esto es sumamente
llamativo, el contexto de aparicién de estos anténimos conlleva una inquietante
interpretacién del judaismo primitivo. Veamos cémo Hegel llega al oximoron atribuido a los
profetas. Para legel, el judio instaur6 el monoteismo. Y el monoteismo es la version
teoldgica del imperialismo: disuelve la cooperativa de las divinidades antiguas en provecho
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de un Dios dnico. Desde entonces la administracion de la fantasia colectiva pasa de un poder
colegiado al poder autocrético de Yahvé. Candidato imperial ungido por Moisés, el caudillo
y su rebafio (“el gufa y los guiados”, Fiihrer und Gefiihrte, dird después Freud, 1982; 482).
Este patriarche béduin, con la Ley o la Tord, arrasé los templos, profané santuarios y
sosegd las ondas telaricas de la supersticién que infectaban la tierra con sus talismanes,
amuletos y abraxas (E. Renan, s/f: 6). Quien venera a fos dioses nacionales, lares o penates,
“divide lo Uno”, decia Hegel. Los judios instauraron la Unidad, pero “la Unidad sélo se
eleva por encima de lo muerto™; de ah{ que cuando los judios rompieron el yugo *y fueron lo
suficientemente poderosos para realizar su idea de la Unidad, /dee der Einheit zu realisieren,
gebernaren en consecuencia, ejerciendo la tiranfa més indignante, dura y exterminadora
frente a toda vida, alles Leben vertilgendsten Tyranner” (1983: 280).

Hegel ya habfa desarrollado esta idea -que luego retomard Feuerbach- en Entwiirfe
iiber Religion und Liebe, 1983: 243): “Un pueblo que desdefia a todos los dioses ajenos tiene
que llevar en su seno el odio hacia todo el género humano, muss den Hass des ganzen
menschlichen Geschlechts im Busen tragen.” Para Hegel, el imperialismo no es sino el
nacionalismo de una gran potencia. Y la mds arcaica de las grandes potencias imaginarias
sobre }a cual se asienta el orden simbo6lico occidental, es la del pucblo judio. Y en esta guerra
de conquista y ocupacién del espacio imaginario, el judio sali¢ airoso. En toda guerra de
conquista el soldado va delante y detrds viene el comerciante seguido del predicador. Y éste
es predicador y recaudador al mismo tiempo porque es el encargado de saldar una deuda
(Schuld) insaldable: Yahvé, esta divinidad no figurativa que se revela ocultandose, le dio
todo al pueblo elegido y éste lo recibié como un regalo inmerecido. Por tanto habia que
devolver todo cuanto antes: el cielo y la tierra, los ganados y las mieses, y un cuerpo limpio y
circunciso. De ahi que los profetas predicaran y calcularan los plazos de entrega de los
diezmos a Yahvé. Hegel ve en esto una suerte de “teologia mercantil” asentada en una
economia de costos minimos: austeridad edilicia de la sinagoga, rituales sobrios, sin boato
liturgico ni derroche en iconos, sélo un pequefio amuleto de bolsillo a precios mddicos, el
theraphim, y, sobre todo, recaudacion. Theologica minora oficiados por los profetas en la
puerta de servicio de la sinagoga.

Desconozco, tanto en Benjamin como en Adorno, una recepcién critica de esta
inquietante interpretacion hegeliana del judaismo primitivo.

Por ahora, de lo expuesto es preciso retener el empleo del oximoron en la dialéctica
en estado larvario. La dialéctica trépica del oximoron ain no habia sido colonizada por la
logica de la esencia ni la contradiccidn expectante habia sido clausurada por la voluntad de
sistema.

Los permanentes retornos de Benjamin a la lectura de Kafka estan motivados por la
discusién sin cesar renovada con Gershom Scholem. Kafka ocupa un lugar relevante en el
intercambio epistolar entre los dos amigos. Ademé4s, como es sabido, Benjamin profesaba
una devocion casi rabinica por la escritura, hasta el punto de atenerse a la prescripcion
talmidica de los cuarenta y nueve sentidos de cada versiculo de la Tord. Cuatro afios
después de haber publicado en la Jidische Rundschau (1934) su ensayo sobre Kafka,
Construyendo la Muralla China (1990: 209 y ss), Benjamin le escribe a Scholem
refiriéndose a ese ensayo: “Lo que hoy me choca mas es el tono apologético que reina en ese
trabajo. Para hacer justicia a la figura de Kafka en la pureza y belleza que le son particulares,
hay algo que nunca debemos perder de vista: e¢s la figura de alguien que ha naufragado”.
(12.6.1938, véase Benjamin/Scholem, 1987: 249). Este fracaso que le adjudica a Kafka,
como se podra ver, es el mismo que le atribuye al surrealismo, por “no haber estado a la
altura de la iluminacién profana” Mis tarde, en particular en Uber den Begriff der
Geschichre (1940, ensayo que llevaba en su portafolio negro cuando huia de la Gestapo hacia



140 CUADERNO DE HUMANIDADES

Port Bou) comprenderia que *el fracaso” era la condicion del éxito. En una acalorada
discusién epistolar con Scholem a propésito de un pasaje de la obra de Kafka que ain no he
podido registrar, Benjamin le dice a su amigo:

Viene a ser lo mismo si a los escolares se les ha perdido la Escritura o si ya no son
capaces de descifrarla, porque, sin su clave correspondiente, la Escritura no es
Escritura, sino Vida. Vida tal y como es vivida en el pueblo cercano al castillo. En el
intento de transformar la vida en Escritura veo el sentido de la ‘inversién’a la que
afluyen multiples metéforas de Kafka (carta de! 11.VII1.1934, Benjamin/Schoiem,
1987: 152).

Benjamin, a la concepcién scholemiana de una “vigencia sin significado” ie objeta
que “una ley que ha perdido su contenido deja de existir como tal y se confunde con la vida”
(cf. G. Agamben, 1998: 73). Scholem responde:

Preguntas qué entiendo yo por la ‘Nada de la revelaciéon’. Me refiero a un estado en
que ¢sta aparece vacia de significado, en el que si bien se afirma y es vélida, sin
embargo no significa. Cuando falta la riqueza de Ja significacion y lo que se
manifiesta, reducido a un punto cero de contenido propio, sin embargo no se
desvanece (y la revelacion es algo que se manifiesta), entonces surge su Nada. Se
entiende que en la Religion éste es un caso limite del que no se sabe si en realidad es
factible. No puedo compartir en absoluto tu opinién de que da lo mismo que los
escolares hayan perdido la escritura o que no hayan podido descifrarla, y veo en ello
el mas grave error con ¢l que te podrias topar (carta del 20.1X.38, Correspondencia
Benjamin/Scholem, 1987: 159).

Como se puede ver, Scholem intenta enmarcar la interpretacion de Kafka en la
teologia, pero Benjamin se rehusa sin por eso abandonar la mistica judia. Lo que Benjamin
enfatiza en Kafka, a diferencia de Scholem, no es el mundo sagrado de la Escritura, sino el
mundo secularizado: tribunales, jueces, abogados, ordenanzas, mensajeros, mesones,
tabernas y mujeres lascivas... En suma, el mundo administrado: estamos ante una Lebenswelt
burocratizada por la extensiéon del derecho a la vida privada. El mundo de Kafka, es un
mundo profano. Es por esto que la “iluminacién profana”, marcada por “claras
insuficiencias” entre los surrealistas, la reencuentra en Kafka comme il fout. Pues ha
advertido que lo propio de esa iluminacién es la espera febril de una inminente consumacion
que no tiene lugar. O, como dirfa Borges, “la inminencia de una revelacién que no se
produce”.

Intentaré bosquejar ahora un cierto vinculo entre la “illumination rétrospective” de
Proust y la revelacion profana de Benjamin. En A la recherche du temps perdu (de ahora en
mdas: RTP) no hay una pluralidad de estéticas sino una sola en diversos grados de

elaboracidn. Un transito de la estética de la recepeion y su admiracién reverencial a la
austera sstética de la creacién, Aqui, uno de los secretos de fabricacidn de 1a ohra presupone,
al menos, un rigorismo ascético que roza la mistica: abandono de la vida mundana y su
cortejo de frivolidades y un retiro casi monastico de monje jacobino reducido por los
jibaros: las obras son hijas del silence et de la solitude (RTP, IV, Le Temps retrouvé,
Esquisse XXIV: 811). El perit Marcel —como su sosias, Swann- es un adorador mitémano de
obras convertidas en fetiches estéticos, porque, por lo general, son signos cargados del aura
conmemoratoria de las variadas formas que adopta el placer ~amores, viajes, amistad, deseo
de brillar en la conversacion... Por el contrario, el Marcel maduro del Temps retrouvé, se
distancia del dilettantismo snob de su sosias, pues ha advertido que si Swann reduce la
felicidad a la perite phrase de Vinteuil asimilando el arte a la inmediatez del placer (la petite
phrase era “el himno de sus amores”, RTP, I, Du cété de chez Swann: 215) es porque no ha
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sabido encontrarla en la creacién artistica (RTP, IV, Le Temps retrouvé: 456). Creo que en el
transito manfacamente gradual de la estética de la recepcion a la estética de la creacion, de
las siete novelas que componen 4 la Recherche du temps perdu, hay una que marca un hito
decisivo y adelanta la configuracion definitiva de la estética de Proust: La Prisonniére. En .
efecto, a consecuencia de una reflexion sobre el cardcter fragmentario y toujours incomplétes
de las grandes obras del siglo XIX, Proust se plantea un problema crucial de la estética, la
unidad de la obra de arte. Los grandes escritores, afirma, han “fallado, manqué, sus libros”,
“pero, mirdndose trabajar como si fueran a la vez el obrero y el juez, han sacado de esta
autocontemplacion una belleza exterior nueva y superior a la obra, imponiéndole
rétroactivement une unité, una grandeza que no tiene” (RTP, /I, La Prisonniére: 666, la
cursiv es mia).

Como es sabido, Proust desdefla el arte programatico por lo que en él hay de
premeditacién y calculo; por tanto, la unidad de la obra no puede ser anterior, sino
retroactiva. Y lo mas censurable serfa buscarla con el auxilio de una teoria supiementaria,
por mas que aparentase ser interior y creciese al ritmo inmanente de la obra: “Una obra
donde hay teorias es como un objeto sobre el cual se deja la etiqueta del precio” (RTP, 1V, Le
Temps retrouvé, 461). En fin, la unidad es lo impensado por el creador mientras compone,
en suma, es una unidad que se ignora, une unité qui s’ignorait. Los escritores (y las obras)
que, segln Proust, se debatieron con el problema estético de la unidad son: V. Hugo (La
Légende des siécles), J. Michelet (La Bible de I’humanité, Histoire de France e Histoire de
la Révolution), H. Balzac (La Comédie humaine) y R. Wagner (La Tétralogie). (La presencia
del musico esté justificada en el contexto narrativo: Albertina se ha ausentado. Para aplacar
los celos el narrador toma la partitura de Tristdn e Isolda, la instala en el atril y, en el recodo
fugitivo de un compas, cree descubrir, de golpe, la fuente de inspiracion de la petite phrase
de Vinteuil. Por cicrto transitivismo con Swann se le reactivan los celos, se recoge
reflexivamente en sf mismo y piensa en el consuelo del arte para la vida. En este contexto
surge la meditacion sobre la unidad). En las obras citadas jdonde acontece la unidad? En
Michelet no hay que buscarla en las obras sino en la mirada retrospectiva que el escritor
arrojo, apres coup, sobre clias. La unidad esta en los mal llamados prefacios, pues por un
desconsiderado afan de protagonismo compiten por el primer plano cuando en realidad son
epilogos. Con la Comédie {{unaine pasa lo mismo. Pero es aqui donde la reflexion de Proust
alcanza su mayor riqueza. Balzac, después de haber escrito las innumerables novelas que
componen su obra, proyectd sobre ellas la mirada distante del forastero y la préxima de un
padre, y de pronto se le ocurrié que serian mas bellas si alojaba a sus fantasmas en un ciclo,
fantasmas a los que se habfa habituado y le costaba despedirse después de largos aflos de
convivencia, y “dio a su obra, asi acoplada, una pincelada, la ultima y la mas sublime”.
(RTP, III, La Prisonniere. 666-7). De este modo relampagucd una wnité uitérieure, non
factice, una unidad ulterior, no falsa, contrariamente a las systématisations de los escritores
mediocres que con un gran refuerzo de titulos y subtitulos aparentan haber ido tras un
designio transcendental. Esta unidad es el fruto impremeditado e inefable de un instante: un
moment d’enthousiasme, vital et non logique: una composicion de fragmentos, morceaux, no
exigida por el desarrollo artificial de una tesis (non exigé par le développement artificiel
d’une thése). Como vemos, la unidad de la obra no ha sido premeditada, es un unidad
acontecida, aprés coup, diferida. Y sélo se la alcanza mediante un recurso aleatorio: una
revelacidn, que puede acontecer o no. Proust la lamé illumination rétrospective.

{Qué relacion hay entre la {luminacion retrospectiva y la memoria involuntaria?

En lo que sigue, no haré el vano intento de reducir la primera a la segunda pues se
trata de lo mismo.
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Si acontece, la iluminacién retrospectiva sélo acontece en el arte. Proust cuenta con
tres héroes estéticos: el escritor (Bergotte: A. France, Saint-Simon), el musico (Vinteuil: C.
Saint-Saéns, R. Wagner) y el pintor (Elstir: Corot, Turner). Si bien en los borradores de la
RTP la musica estd por encima de todas las artes, en su estética madura se decide por la
literatura: “La vraie vie, la vie enfin découverte et éclaircie, la seule vie par conséquent
pleinement vecue, c’est la littérature” (RTP, IV, Le Temps retrouvé: 474). Si este privilegio
lo tiene el escritor, por transitivismo, lo tiene la Escritura y esta cuaja en el Libro, del cual
hara una “teoria”. Este “libro interior” se presenta como un imperativo categorico: hay que
escribirlo, y esto demanda una autoindagacion. Pero el mandato no viene de la voz de la
conciencia sino del instinto, pues el instinto dicta el deber y la inteligencia proporciona los
pretextos para eludirlo: jcuantas ocupaciones contraemos para demorar la escritura del Libro!
Recobrar el pasado es una forma de redimirlo y sélo me salvo por la escritura: aventura
solitaria y silenciosa. En la lectura del libro interior no cuento con complices ni
colaboradores que me ayuden a descifrar los signos.

En cuanto al libro interior de signos desconocidos (al parecer de signos en relieve,
que mi atencién, explorando mi inconsciente, iba a buscar, chocaba con ellos, los
contorneaba, como un buzo), para cuya lectura nadie podfa ayudarme con regla
alguna, esta lectura consistia en un acto de creacién en el que nadie puede sustituirnos
ni colaborar con nosotros. Por eso, jcudntos renuncian a escribirlo! (RTP, IV, Le
Temps retrouvé: 458).

A este “libro esencial”, el {mico libro verdadero, el escritor no tiene que inventarlo,
estda ahi, en cada uno de nosotros, pero como viene en caracteres cifrados, serd preciso
traducirlo: “el deber y la tarea de un gran escritor es la de un traductor” (RTP, IV, Le Temps
retrouvé: 469). Los caracteres cifrados se encuentran en los pliegues de ese espesor
hojaldrado propio de la memoria involuntaria, pues es “en el pasado donde las cosas cuidan
su esencia” (RTP, IV, borrador XX1V de Le Temps retrouvé: 818). La memoria involuntaria
¢s la fuente dltima de esta iluminaci6n retrospectiva instantanea que reduce el pasado a la
abreviatura maciza del recuerdo. El tiempo recobrado esta por encima de la sucesion: es el
instante en dehors du temps, extra-temporel, identité entre le présent et le passé (RTP, 1V, Le
Temps retrouvé: 450). La realidad en él aprehendida es la “alegria extratemporal” que
cancela toda exterioridad.

..I'oeuvre d’art était le seul moyen de retrouver le Temps perdu, une nouvelle
lumiére se fit en moi. Et je compris que tous ces matériaux de I’oeuvre, c’était ma vie
passé; je compris qu’ils étaicnt venus & moi, dans les plaisirs frivoles, dans la paresse,
dans la tendresse, dans la douleur, emmagasinés par moi sans quc je divinassse plus
leur destination,...(RTP, [V, Le Temps retrouvé: 478).

La realidad en bloque, tanto para Proust como para Mallarmé, estd hecha para ir a
parar al Libro. La realidad, para Proust, como para Hegel, se ha resuelto en recuerdo,
interiorizacion, Erinnerung. A la bisqueda del tiempo perdido es una fenomenologia del
espiritu literario. Lo propio de ese instante es “la vision simultdnea de la Pagina” que
Mallarmé reivindic6 para la poesfa, el sonido por encima de la sucesiéon de sonidos que
Mozart reivindicé para la composicion musical o el desmontaje cubista de la imagen que
Picasso por un momento reivindicé para la pintura: en todos los casos, abolicién del tiempo.
Muchos fueron quienes a comienzo del siglo XX idearon maquinas de abolir tiempo. Para
Benjamin (1978: 703) ser4 “la detencién mesidnica del acontecer” (messianischen
Stillstellung des Geschehens). La “dialéctica en suspenso,” por una parte, hace saltar el
continuum del tiempo vacio y homogéneo, es decir, el tiempo de la representacién de las
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filosofias de la historia, y por otra, recobra el tiempo-saturado-del-instante (Jetztzeit) que se
abre a otra historia: la historia que redime el pasado. Y quien redime el pasado es la clase
sometida que lucha (die kdmpfende, unterdriickte Klasse), pues ella es el sujeto del
conocimiento histérico (das Subjekt historischer Erkenntnis). Sélo esta clase puede

hacer suyo el recuerdo (Erinnerung) tal y como relumbra en el instante (dugenblick)
de un peligro. Al materialismo histérico le incumbe fijar una imagen de!l pasado (Bild
der Vergangenheit) tal y como se le presenta de improviso al sweto histérico
(historischen Subjeks) en el instante del peligro (Augenblick der Gefahr, Uber der
Begriff der Geschichte, 1978: 695}.

La socialdemocracia séio ie habia asignado a ia clase obrera (4rbeirerkiasse) el papel
redentor de generaciones futuras (Erloserin kinfliger Generationen): pero no hay redencion
del futuro con un pasado oprimido. Como se ve, para Benjamin, a diferencia de Adorno, no
hay eclipse del sujeto histérico: por eso, frente a la capitulacién socialdemdcrata reivindica la
vigencia del esparraguismo alemén (que se opuso tanto a Lenin como a la ideologia
socialdemocrata del progreso: izquierda revolucionaria orientada por Rosa Luxemburgo y
Karl Liebknecht que fundan el PC aleman a fines de diciembre de 1918. En enero de 1919
llaman a la insurreccién obrera que es aplastada por las tropas a las drdenes del
socialdemodcrata Noske. Los fundadores son asesinados el 15 de enero de ese affo. Rosa
Luxemburgo cerraba su discusién con Lenin de esta manera: “En fin, hablando francamente
entre nosotros: los errores que un verdadero moviniiento obrero comete, histéricamente son
de una fecundidad y de un valor incomparablemente mas grandes que la infalibilidad del
mejor de los Comités Centrales.” Cf. Massenstreik, Partei und Gewerkschaften, 1906, donde
discute la teoria leninista del partido como vanguardia de la clase obrera, formulada en ;Qué
hacer?, 1902. El misticismo histérico la ilevaria a confiar en la revolucion con una
“expectativa de fulguracién misteriosa,” segiin Gramsci, 1978:410). La revolucién
espontanea y catastrofista, tal como la entendia Spartakus, incubada fuera del partido
leninista concebido como laboratorio de una historia premeditada, se compatibiliza con el
nihilismo radical y mistico de Benjamin. El tiempo de la revolucion es el Jetztzeit inefable,
pero, de producirse, puede reconocerse en €] “la detencién mesidnica del acaecer”: la chance
revolucionaria, die revolutiondre Chance (Benjamin no emplea el vocablo clasico
Knochengelenk, covuntura, sino el francés con todas sus resonancias semanticas: suerte,
fortuna, probabilidad, azar, felicidad, atajo, etc., 1978: 703) hace saltar por los aires el curso
homogéneo de la historia en la precipitacion de un instante en el que se “lucha a favor del
pasado oprimido”. Es la mirada retrospectiva que ve en el basural de la historia una
acumulacion progresiva, pero de escombros: Angelus Novus

Si los carteles resplandecientes nos revelaran sus secretos, quedariamos para siempre
extraviados para nosotros mismos, caballeros de esta mesa de marmol! blanco en la
que nos sentamos todos los atardeceres. El parquet es un inmenso pedal. Los
relampagos derriban de vez en cuando ia espiéndida piateria dei tiempo de jos incas.
Tenemos a nuestra disposicion gran variedad de crimenes pasionales,
indefinidamente capaces de conmover a los Amigos de la Variante. Este es el nombre
que en algunas ocasiones nos damos, con los ojos en los ojos, al término de una de
esas tardes en las que no hallamos nada que compartir. El nimero de puertas
sustraidas a nosotros mismos nos mantiene en fas condiciones mas favorables pero
rara vez damos la voz de alerta. También jugamos a juegos de ingenio y de fuerza
segiin los casos. Mientras dormimos, la reina de las voluntades, con collar de
estrellas apagadas, se entromete en la eleccién del color del tiempo. También los
raros estadios intermedios de la vida adquicren una importancia sin par. Ved €505
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maravillosos caballeros. Desde muy lejos, desde tan alto, desde donde no se esta
seguro de volver, lanzan el maravilloso lazo hecho de dos brazos de mujer. Entonces
las planchas que flotaban sobre el rio se balanceaban y con ellas las luces del salén
(pues el salén entero reposa sobre un rio); Jos muebles estan suspendidos del techo:
cuando uno levanta la cabeza descubre los grandes parterres que ya no existen y los
pajaros que como de costumbre cumplen su funcidn entre el suelo y la tierra. Los
parciales se reflejan débilmente en el rio en que los pajaros aplacan su sed.

Casi siempre entramos en esta habitacién provistos de escafandras que nos permiten,
aprovechando ¢l balanceo de las planchas, reunirnos en el fondo del agua, cuando es
necesario. Y pasamos alli los mejores momentos. Es dificil imaginar el namero de
mujeres que se deslizan en estas profundidades, nuestras cambiantes invitadas.
Naturalimente, también ellas van vestidas de vidrio; algunas afiaden a este monotono
atuendo uno o dos complementos mas alegres: virutas de madera como adorno de
sombrero, velos de telarafia, guantes y sombrillas tornasol. Ellas se dejan llevar por el
vértigo y rara vez vuelven la cabeza para mirarnos, pero nosotros obligamos a
nuestros caballos a golpear con el casco el suelo cuando queremos indicar a ésta o a
aquélla que con mucho gusto la devolveriamos a la superficie. Entonces, como era de
esperar, de las huellas de los cascos escapan nubes de peces voladores que seiialan el
camino a las bellas imprudentes. Hay una cdmara acudtica construida a imitacion de
un sétano de banco, con sus camas blindadas, sus peluqueros de altima moda donde
la cabeza es vista del derecho y del revés, tumbada scbre la horizontal derecha o
izquierda. Hay un fumadero acudtico, de construccién particularmente sabia, que
queda aislado del agua por medio de sombras chinescas que han encontrado la
manera de proyectar sin necesidad de pantalla aparente, sombras de manos que enel
acto de recoger flores se pinchan, sombras de bestias temibles y encantadoras,
sombras de ideas también, y no hablemos de la sombra de lo maravijloso que nadie
ha visto jamas (Breton, 1989b: 358-359).

He trascripto esta largo pasaje de André Breton con la tal vez vanidosa pretensién de
recrear la atmosfera y uno de los tantos escenarios en que acontece la iluminacion profana
de Benjamin: el paisaje urbano y sus carteles luminosos que mas que signos disparan sefiales
(a los primeros hay que entenderlos, a las segundas obedecerlas), los encuentros fortuitos, la
mujer, la obcecada insistencia de las cosas que en el amor esotérico aureolan lo femenino, la
poética surrealista de la proximidad de lo distante y la magia y la supersticién amorosa que
tiende a ver en los bibelots con que tropezamos a la vuelta de la esquina un indicio a
descifrar. El Poison soluble, Les Pas perdus y L’Amour fou son obras imantadas por el
encuentro fortuito con un catalogo de mujeres, bellas o no, pero siempre signadas por un raro
atractivo; la mujer con pechos de armifio, Madame de Rosen, [a ondina de la noche del
Tournesol, la muchacha desnuda bajo su abrigo de astracdn, esas jovenes tan bellas que dan
miedo, la misteriosa Solange tan delicada como la imposibilidad y discreta como un delito y
que inspira un malestar superior en los cuatro puntos cardinales de las tristes sabanas del
amor, las fanebres videntes que hacen su ronda nocturna bajo un anuncio luminoso en la
Plaza de la Opera, hembras atlantes que se pasean con un megéafono y un pararrayos en el
Pont des Arts, esa transetnte que al pasar nos susurra al oido “Un beso pronto se olvida”,
las muchachas que han escrite con tiza ta palabra amor en la pizarra del paladar y nos invitan
a unas sdbanas hechas con céscara de huevo, la hembra-brijula que al fin fue obligada a
pronunciar la palabra Sur, las coquetas premeditadoras de la pasion atentas a las novedades
en ropa interior exhibidas en los escaparates de las grandes tiendas, esa jovencita de pupilas
tan negras como dilatadas por estupefacientes que Aragén cruzd en una esquina y un autobuis
la secuestré para siempre como le cuenta el protagonista del hallazgo a Breton en el Bar
Deux Magots, la grabadora inspirada que después de inmovilizar a su amado con un mégico
charquito de leche fria en el ombligo le pinta un Klee en su cuerpo desnudo empleando
técnicas mixtas con algo parecido al dulce de leche, micl, cacao, mermelada, queso,
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chocolate en polvo, crema chantilly en pomos de colores variados y después de la tltima
pincelada se come el cuadro..., en fin, un desenfadado y apetitoso menu a la carta que nos
hace guifios con ojos marrones claros desde el Jardin de las Delicias. Breton define todo esto
de un modo lapidario: “El amor serd. Reduciremos el arte a su mas simple expresion que es
el amor. También reduciremos el trabajo ;pero a qué? ;Dios mio! A la misica de las lentas
correcciones que se pagan con fa muerte” (1989b: 359).

{Por qué Benjamin, que conocia este detallado inventario femenino, escogié a Nadja?
Breton la conoce en la vereda de la calle Lafayette el 4 de octubre de 1926 al salir de la
libreria L ’Humanité donde acababa de adquirir la Gltima obra de Trotsky. Las oficinas y las
fabricas comenzaban a cerrar; algunos transeuntes se estrechaban las manos. Breton los
observa y piensa: “jVamos!, todavia no estaban aquellos que encontrariamos prestos para
hacer la Revolucion.” En medio de ese ajetreo, de pronto ve a una mujer “con ojos de
helecho” que vagabundeaba sin rumbo alguno, con una sonrisa misteriosa, apenas insinuada,
pero como con conocimiento de causa. El maquillaje es llamativo: se trata de alguien que
comenzé por los ojos pero, por falta de tiempo, lo dejé a medio hacer; ademds, el borde de
los parpados es demasiado negro para una rubia. Intcrcambian las primeras palabras y al azar
de sus pasos van a la deriva por los bulevares. Me llamo “Nadja, porque en ruso es el
comienzo de la palabra esperanza, y porque no es mas que el comienzo” (A Breton, 1989a:
686). Nacida en Lille en 1902, madre soltera que ha confiado a sus padres el cuidado de la
criatura, su situacion en Paris es precaria: los trabajos efimeros de vendedora ocasional no le
permiten un alojamiento estable; junto con la noche llega lo incierto. Esta criatura de la calle,
perseguida por cobradores, vaga de fonda en fonda. Le encantan los bombones holandeses,
las parabolas descendentes de los chorros de agua en las fuentes, descifra el contenido oculto
de los carteles luminosos y a las siete de la tarde le gusta meterse en un vagén de segunda en
¢l metro. A esa hora, como es sabido, la mayoria de los viajeros son trabajadores que salen
de las fabricas y retornan a sus hogares. Se sienta entre ellos e intenta leer las preocupaciones
en sus rostros demacrados. “Hay gente corajuda” —dice. No, de estos nada se puede esperar,
“no podrian ser interesantes en la medida en que soportan el trabajo... ;como esto los
elevaria si la rebelion no es para ellos lo mas fuerte? (...) Terminémosla con los héroes:
muchos desgraciados y algunos pobres imbéciles.” —le responde Breton. Ni siquiera amaga
con contradecirlo, en ella nada mas lejos que intentar hacer la apologia del trabajo. “;Quién
eres?” —le pregunta rapidamente Breton, y responde: “Soy el alma errante” (Nadja, op. cit.).

El segundo dia, Breton le lleva dos libros suyos, Les Pas perdus y el Manifeste du
Surréalisme. Ella le dice: *;Los pasos perdidos? Pero..., st no hay pasos”. Seguidamente,
hojea la obra y fija su atencién en un poema de Alfred Jarry que la conmueve: Parmi les
bruyéres, pénil de menhirs... Avanza en la lectura y después de la segunda estrofa de cuatro
versos, al tiempo que se le humedecen los ojos se le iluminan como si tuvicra la vision de un
bosque. Y ve al poeta en ese bosque, hasta el punto que pareciera seguirlo con la mirada:
“No, €l gira alrededor del bosque. No puede entrar. No entra”. Nadja tiene algo de vidente.

Los ocho dias siguientes no siempre se citan, mas bien, como la Maga y Horacio de
Rayuela, salen a encontrarse sin buscarse. En uno de esos encuentros, Breton advierte que
Nadja, de Les Pas perdus, dado que el cortapapeles ha pasado por dos hojas, sélo ha leido
un capitulo, L Esprit nouveau, donde se refiere uno de los episodios que he reseflado mas
arriba (le rencontre frappante -un dia y con algunos minutos de intervalo- de la muchacha
de ojos dilatados vista sucesivamente por Aragon, Derain y Breton.). En los sucesivos
encuentros hay un motivo que retorna obcecadamente: Nadja le manifiesta a Breton el poder
que €] tiene sobre ella y, ademnas, cémo el poeta es un iluminado destinado a cumplir una
misién: es el anunciador de un futuro claro. Y esto queda documentado en la
correspondencia de Nadja a Breton: esas esquelas con sentencias breves y enigmaticas
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vienen acompaiiadas de dibujos donde Breton es sucesivamente una estrella, una llama, un
sol: “Tu me utilizards y yo haré lo mejor para ayudarte a hacer algo bueno” (A, Breton,
aparato critico de Nadja, 1989: 1551, carta del 2.12.1926).

Breton (1989a: 748) logra conjugar amor y revolucién. Las magnifiques journées en el
bulevar Bonne Nouvelle, las barricadas y pillajes llamados Sacco-Vanzetti “parecen
responder a mi expectativa” pues ellos brindan

los grandes puntos estratégicos que busco en materia de desorden y sobre los cuales
sigo creyendo que me son brindadas oscuras referencias —a mi como a todos
aquellos para quienes (...) el sentido mds absoluto del amor o de la revolucion esté
en juego y enirafie la negacion de todo el resto (Nadja, la cursiva es mia).

En este amor esotérico hay magia. Nadja es una posesa de revelaciones cuasi
religiosas. Marcada por el apodo que ha escogido, espera revelaciones ;iluminacién profana
u oscuridad sagrada? La distincion es vana. En una revolucién conjugada con el amor que
incita a emprendimientos liricos, la coyuntura mas propicia es una cadera arqueada de
mujer. Sicmpre esta por encima de las condiciones objetivas. El arco voltaico de I’amour fou.

Creo que estoy a punto de llegar al concepto de iluminacion profana, pero como eso
me parece un acto de vileza inconfesable, he resuelto a tiempo torcerle el pescuezo a la
razén instrumental. Afortunadamente, he fracasado. Habria que cuidarse de llamar progreso
cientifico a esa mania imptdica de meter la nariz en todas partes.

Creo haber recreado el contexto de génesis indispensable de la iluminacién profana y
el vinculo de la dialéctica en suspenso con el oximoron del joven Hegel, la nada de la
revelacion de Scholem-Kafka, la iluminacion retrospectiva de Proust y las revelaciones
cotidianas de Breton. Revelacién que es preciso despojar de toda resonancia metafisica o
teoldgica, tal como lo sefiala Breton en L’Amour fou (1992: 712: De notre temps parler de
révélation est malheureusement s’exposer a étre taxé de tendences régresives..La plus
grande faiblesse de la pensée contemporaine me parait résider dans la surestimation
extravagante du connu par rapport a ce qui reste d connaitre).

En el caso del Marx (1969: 631 y ss) de la Introduccién General del 57 (Einleitung
zur Kritik der politischen Okonomie, 1969: 632 y ss.), donde desarrolla el método
cientificamente correcto, die wissenschaftlich richtige Methode, que empleara en El Capital,
al afirmar que el concreto de pensamiento reproduce al concreto real, pasando
necesariamente por la intuicién y la representacion (dnschauung und Vorstellung) esta mas
cerca de una teoria precritica del conocimiento, mas cerca de Hume que de Hegel.

El paradigma de la produccién determina una teorfa del conocimiento (la que Hegel
disolvié con la dialéctica) de tipo reproductivista.

Lo concreto es concreto porque es la sintesis de numerosas determinaciones, pues la
unidad de la diversidad. Es por esto que lo concreto aparece en el pensamiento
{Denken) como el proceso de la sintesis, como resultado. y no como punto de partida,
aunque sea el verdadero punto de partida, y por consiguiente el punto de partida de la
intuicion y de la representacion. En el primer método, la representacién plena se ha
volatilizado en upa determiinacién abstracta; en el segundo, las determinaciones
abstractas llegan a la reproduccion de lo concreto por via del pensamiento (im
zweiten fiihren die abstrakien Bestimmungen zur Reproduktion des Konkreten im Weg
des Denkens). Es por eso que Hegel cay6 en la ilusion de concebir a lo real (Reale)
como el resultado del pensamiento que se reabsorbe en si, se profundiza en si, se
mueve por sf mismo, mientras que el método de elevarse de lo abstracto a lo concreto
no es para el pensamiento mas que la manera de apropiarse lo concreto, de
reproducirlo en tanto que concreto pensado (es als ein geistig Konkretes zu
reproduzieren, 1969: 632. La cursiva es mia).
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De este modo, Marx al introducir una Spaltung entre ser y pensar, rompe la
continuidad sustancial entre concepto y objeto propia de la dialéctica hegeliana de la esencia
y se posiciona en una teorfa precritica y reproductivista del conocimiento.

Como es sabido, la dialéctica es el recurso més astuto para contrarrestar el
nominalismo y el riesgo siempre latente de que la teoria no sea mas que un proceso
inflacionario del lenguaje. Sospecho que Marx intuyd que ese riesgo amenazaba a la ciencia
que pretendia construir, de lo contrario no se explica que, a continuacién de su teoria
reproductivista del conocimiento, cancele la Spaltung, y suture saber y verdad con recursos
de la dialéctica hegeliana. Y esto acontece dos paginas més adelante de la propuesta
epistémica que acabamos de resefiar.

En efecto, se trata ahora de “deducir” la categoria “trabajo”. Sin duda, la idea del
“trabajo” en su generalidad, es tan vieja como ¢l mundo. Pero, “captada en esta simplicidad
desde el punto de vista econdmico, el ‘trabajo’ es una categoria tan modema como las
relaciones que hacen nacer esta abstraccién” (1969: 634).

Para los monetaristas, por ejemplo, la condicion de existencia de la riqueza no era una
actividad subjetiva creadora de valor, el trabajo, sino algo objetivo, un medio de cambio
reificado en la forma dinero. Se advierte un gran progreso teérico cuando en la época de la
manufactura, ya no se pone a lo objetivo, sino una actividad subjetiva creadora de valor: el
trabajo manufacturero o mercantil. Luego, en el sistema fisiocratico, también se pone al
trabajo como condicién de existencia de la riqueza, pero no el trabajo a secas, sino el trabajo
agricola. Pero el progreso cientifico mas notable se lo debemos a Adam Smith: para ¢], la
condicion de existencia de la riqueza ya no es el trabajo manufacturero, mercantil o agricola,
sino el trabajo sans phrase. En efecto, es Smith quien pone como condicién de existencia de
la rigueza no lo objetivo en la forma alienada del dinero, tampoco trabajos cspecificos, sino
una actividad subjetiva creadora de valor en general, el trabajo abstracto. Este trabajo
presupone un desarrollo de las fuerzas productivas en que ya no cuentan las habilidades
individuales de los trabajadores: el obrero puede pasar de una rama de la produccién a otra
sin previa especializacion o capacitacion, pues lo que cuenta es el tiempo de trabajo, el
trabajo liquido, el que permite determinar la magnitud de valor de la mercancia. Marx
agrega:

La indiferencia respecto de un trabajo particular corresponde a una forma de sociedad
en la cual los individuos pasan con facilidad de un trabajo a otro, y en la cual el
género determinado de trabajo les parece fortuito y por consiguiente indiferente. E/
trabajo ha devenido, no sélo en tanto que categoria, sino en la realidad misma, un
medio de producir la riqueza en general... Die Arbeit ist hier nicht nur in der
Kategorie, sorndern in der Wirklichkeit —als Mittel zum Schaffen des Reichmus
iiberhaupt gebworden und hat aufgehért... (...) Es solamente ahi que la categoria
abstracta, ‘trabajo’, ‘trabajo en general’, trabajo sans phrase, punto de partida de la
economia moderna, deviene prdcticamente verdadera, praktisch wahr (1969: 635. La
cursiva es mia).

Marx nos ha propuesto un diptico epistémico: en el primero, una teoria del
conocimiento reproductivista precritica donde siempre estd latente, a consecuencia del
nominalismo, la amenaza de una imposibilidad de la ciencia por la Spaltung de concepto y
objeto; en la segunda, donde el trabajo abstracto no es solamente abstracto cn tanto que
categoria sino que }a realidad ha devenido abstracta, y por tanto el concepto recupera esa
autoridad referencial que sélo la dialéctica puede procurar, pues identificando concepto y
objeto, se retorna la dialéctica hegeliana. La primera propuesta dio lugar a un marxismo de
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tipo estructuralista (Althusser, Godelier...), la segunda a un marxismo historicista (Lukacs,
Gramsci, Sartre...). Creo que el “método” empleado por Marx en su obra madura, E/ Capital,
es el bosquejado en el primer panel del diptico. No obstante, ese bosquejo demanda ser
explicitado después de someterlo a una minuciosa averiguacion de antecedentes (filoséficos).

En este sentido, estructuralismo constructivista e historicismo no son interpretaciones
enteramente arbitrarias. Proust decfa que ‘“nuestra imagen social es una invencién de los
otros”. Esto es cierto, pero a condicion de afinar esa sentencia con otra de Borges: “todos nos
parecemos a la imagen que los demas se hacen de nosotros.” En este sentido, Marx mismo
nos ha brindado la materia prima para la confeccién de un doble fantasma: el historicista y
el estructuralista. Sin caer por esto en esa visién espectral de Marx que nos brinda Derrida,
con cierto oportunismo a destiempo (1993 passim).

Aqui es preciso evitar malentendidos. El decir que Marx no es dialéctico contrariando
interpretaciones tan acreditadas en el paso de los afios como las de Lenin, Lukdcs, Rosa
Luxemburgo, Mao Tse Tung, Gramsci, Althusser y tantos otros, no pretende menoscabar la
cientificidad de E!/ Capital. Todo lo contrario. Si Marx alcanzé un sorprendente grado de
rigor cientifico es porque abandoné la dialéctica. La dialéctica, una de las razones tal vez
mads notables del pensamiento, por sublime que sea, es una empresa filoséfica iniciada por
dos alejandrinos, Proclo y Jamblico, empresa filosé6fica que nunca tuvo que habérselas con
datos empiricos a los cuales, por otra parte y por una imposibilidad de procedimiento, no
habria podido procesar (conocido es el rechazo de Hegel por el pensamiento matematico y
toda cuantificaciéon) Y menos ain en la versién de Engels, el materialismo dialéctico, que la
Academia de Ciencias de la URSS adopté como método unico tanto para abordar los
fenémenos naturales como los socio-culturales. Cuando Marx en el prélogo de E!/ Capital
dice “coqueteo con la dialéctica” hay que tomar ese lema al pie de la letra; pero también
cuando afirma que era preciso “ponerla de pie.” Esta “inversién” ya la habia operado el
joven Schelling: en el Primer bosquejo de un sistema de filosofia de la naturaleza (1799)
deduce el espiritu de la materia y en el System des transzendentalen Idealismus (1800)
deduce la materia del espiritu. Ya habia advertido, y esto no era un prurito a vencer ni
constitufa ningtin problema para €l, que /a dialéctica es reversible. En los dos casos se opera
con una suerte de logica de la esencia larvaria. Pero claro, cuando uno lee a Schelling, la
impresion inmediata es la de haber pisado el umbral del gabinete de Paracelso.

Se me podria objetar el criterio que he escogido para determinar cuédndo un pcnsador
es dialéctico o no. Si una precondicién para serlo, es la de operar con la logica de la esencia,
entonces pareceria que sdélo Hegel seria dialéctico. No es asi. Tenemos a un precursor,
Schelling por un lado y, por otro, su prolongacion, en el joven Lukécs (Historia y conciencia
de clase, 1923), Rosa Luxemburgo, algunos recodos de la Critique de la raison dialectique
de Sartre, el Galvano Della Volpe de Rousseau y Marx'y Gramsci...

Contrariamente a lo que se cree, Althusser, al interpolar entre el concreto real y el
concreto de pensamiento, la prdctica teérica que lo construye, rompe la continuidad
sustancial entre objeto y concepto y convierte, asi, al corpus tedrico en un constructo que,
por infimo que parez¢a su grado de nominalismo, es incompatible con la identidad fuerte
postulada por la razén dialéctica (L. Althusser, 1965, 1966, 1995). Lo que més sorprende en
este pensador, es que acepte el materialismo dialéctico, donde la dialéctica es aqui hasta tal
punto demencial que puede deducir un cascote interestelar a partir de un concepto. Tal vez
esto se podria comprender desde una sociologia del conocimiento: la complacencia
ideoldgica de un cientifico hacia la Academia de la URSS, bajo e! zarismo epistemologico
del stalinismo. Nada més ajeno al materialismo dialéctico que el estructuralismo (véase,
Henri Lefevre, Le structuralisme jun nouveau éléatisme?, el Sartre de Critique de la raison
dialectigue, Questions de Methode, Paris, Gallimard, 1960; y J. D’Hondt, L’Idéologie de la
rupture, Paris, PUF, 1978).
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Razén estructuralista

El acta de nacimiento de la razén estructural la encontramos en el Cours de
Lingiistique Genérale (1983) de F. Saussure. Como es sabido, estamos ante una razon que
opera con oposiciones binarias de conceptos tales como: sincronia/diacronia,
estructura/historia, sintagma/paradigma, metonimia/metafora.

Contrariamente a los items precedentes, se nos torna mas dificil procurar una vision
sumaria, dado que hay querellas y desavenencias intestinas permanentes entre los miembros
de esta corriente. Pero si podemos encontrar un filosofema unidnimemente compartido: como
afirman J. Pouillon, F. Blaudel, Althusser y Lévi-Strauss, el estructuralismo maduro es aquel
para el cual la estructura no es un objeto empirico a despejar en medio de lo real, como quien
aparta la pepita de la ganga, sino un constructo. Si fuera asf, la estrategia para lagar a la
estructura serfa una operacion de limpieza: la abstraccion seria una extraccién. No, la
estructura es un constructo. Pero el constructo comporta, en todos los casos, grados variables
de nominalismo: en este sentido, no puede ser dialéctico.

Tomarcmos, a titulo ilustrativo, a Lévi-Strauss. En las consideraciones
epistemologicas de Anthropologie structurale 1 (1973: 31 y ss) se distingue entre relaciones
sociales (orden empirico, punto de partida del etn6logo), estructura social (un constructo
més o menos formalizante del dato empfrico) y modelo (nivel metatedrico que retiene de la
estructura social los invariantes que, por su grado de generalidad, puede trascender la
singularidad de! dato empirico que le dio origen y, asi, ser transferido a otras estructuras
sociales). '

Conforme a la vogue sémiologigue de los *60, que tendia a repartir el mundo en
metonimias y metaforas, en suma, en hacer de él un vasto sistema de signos y sefales regido
por reglas de transformacion, oposicién, etc., Lévi-Strauss tendia a entender a las Hamadas
comunidades arcaicas como unidades significantes, donde operan tres niveles de
intercambio: intercambio de mujeres (orden parental), intercambio de bienes y servicios
(orden econdmico) e intercambio de signos (orden simbélico-lingiiistico).

Pero este “giro lingiiistico” en su version francesa, permitia reducir los tres
intercambios mencionados a un intercambio de signos. En efecto, para Lévi-Strauss las
mujeres eran signos (segun Saussure el signo es la aleacién arbitraria entre significante y
significado: la mujer, aparte de ser una aleacidn, es arbitraria. Nunca la misoginia tuvo una
base cientifica tan llamativa). El fervor lacaniano del significante podia permitir estos
excesos: convertir, via metifora, a la mujer, en signos. Estdbamos en la época del dgape
semiolégico.

Esto lo muestra Lévi-Strauss (1973: 31 y ss) a propésito de un mito algonquino, los
Gltimos de los mohicanos que habitan en cercanias del lago de Michigan. Haré una breve
resefla para mostrar como la razén estructural, a partir del dato empirico, llega al constructo
y, de éste, retiene los invariantes que constituyen el modelo.

En el mito de referencia, se aborda el tema del tabi del incesto, autotematizado
espontaneamente por los involucrados en la fabulacién mitica, sin ingerencia del etnélogo.
Veamos la estructura dramatica del mito que alcanzard su representacién en una ceremonia
ritual practicada por la comunidad.

Los héroes son dos: una pareja incestuosa. Una muchacha, en el asedio amoroso de un
joven, cree reconocer a su hermano: las mismas cicatrices en la mejilla, el mismo porte...
Para escéndalo de la tribu, deciden hacerlo publico. El hermano prepara la defensa con la
siguiente estrategia: en todo caso no es él quien asedia a su hermana, sino un doble o, para
decirlo a la manera de Lévi-Strauss, un sosias. La estratagema es astuta, hasta el punto de
que logra burlar la vigilancia incesantc de la madre de la pareja incestuosa, nada menos que
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una hechicera, una sefiora de los bihos. En un combate ritual, se enfrentan el hermano y su
sosias. Como era de esperar, muere el hermano: la pareja incestuosa puede seguir retozando
sin culpa. La sefiora de los bahos ha caido en la trampa: autoriza el casamiento de sus hijos.
“Los biihos no son tontos y denuncian a los culpables, que sin embargo consiguen escapar™.

Si prestamos atencién a esta estructura dramatica, no podemos dejar de asociarla at
Edipo cldasico, tal como aparece en Sofocles: doble personalidad del héroe masculino (en
Sofocles, Edipo es tenido por muerto y, sin embargo, es un héroe triunfante; también en el
héroe del mito algonquino constatamos esta duplicidad: el hermano y el sosias). Pero en este
plexo significante hay un elemento ausente que para Lévi-Strauss le es casi connatural al
mito de Edipo: la figura del enigma: si la hallaramos no serfa fruto del azar sino prueba de
una necesidad. Lévi-Strauss emprende la blsqueda del enigma: intensifica el trabajo de
campo, relee a Boas..., pero nada. Un dia el azar le depara una satisfaccion antropoldgica:
asiste a una ceremonia donde una sucrte de homunculos nacidos en el ruedo enrarecido del
espacio incestuoso, formulan preguntas o enigmas a los asistentes; sobre quienes en sus
labios no tienen una pronta respuesta, pesa una amenaza de muerte. Estos homunculos, para
Lévi-Strauss, son el equivalente funcional de la esfinge en el Edipo clasico. Ademas estan
vinculados a la sefiora de los buhos: el biiho, este pajaro de mal agiiero, predador nocturno
que a medianoche enciende su doble linterna de amatista y, con sorna macabra, chista y mete
miedo al caminante distraido que cree escuchar una pregunta. Lévi-Strauss decfa que
habiamos puesto la mano en un fragmento de un conjunto significante, pero ahora ya no es
un fragmento. ;Como se construye un modelo de enigma transferible a cualquier
comunidad? Enigma: una pregunta para lo cual se postula que no hay respuestas. Esto es un
invariante antropologico.

Contrariamente a lo esperado, asi como la hermana se une al hermano, la pregunta se
une a la respuesta: doble copula, logica y biologica (la eficacia del falo como significante
copulativo- diria Lacan, “La signification du phallus”, 1966: 685y ss).

Pero dado que estamos en razén estructural, mediante reglas de transformacion y/o
permutacioén, podemos invertir el modelo de enigma y formularlo asi: respuesta para la cual
se postula que no hay preguntas. Este enunciado parece absurdo. No obstante, esto nos
permite pasar de un universo simboélico a otro: de Edipo en el 4gora de Tebas a Buda bajo la
higuera de Benares. Pasamos de un héroe que abusa del comercio sexual hasta llegar al
incesto, a uno simétricamente opuesto: no sélo no abusa sino que es casto; de un héroe sutil
que se adclanta con respuestas a todas las preguntas, a un héroe timido que, ademds de
ignorar las respuestas, no formula las preguntas. En suma, del excesivo Edipo al pusildnime
Parsifal en los jardines de Klingsor.

En este sentido, el inconsciente mitico de Levi-Strauss, més que pulsional freudiano,
€s un inconsciente combinatorio, trascendental, pero sin sujeto, casi leibniziano (1968: 20).
Esto nos hace suponer que en este inconsciente combinatorio habria motivos miticos
invariantes y universales. En efecto, Lévi-Strauss en La voie des masques (1975) habla de
un fondo comun de creencias arcaicas. Dado que Lévi-Strauss sigue la fonologia de
Jakobson (1976), le bastara sustituir las unidades atémicas del lenguaje, los fonemas, por
mitemas que someterd a reglas de transformacién. Bastard esta operacion para lograr una
sintaxis de la mitologia americana.

Como se ve, para esta razon, a diferencia de la dialéctica, hay un primado del estado
sobre el devenir, o, de la sincronia sobre la diacronfa, en suma, de la estructura sobre la
historia. De ahi que Lefevre hablara del estructuralismo como un nuevo eleatismo. El
estructuralismo ;no puede pensar el movimiento? Todo pareciera indicar que no. El
problema reaparece en Althusser: para dar cuenta del paso, por ejemplo, del feudalismo al
capitalismo (dado que no puede pensar sino en términos de “estructura”) construira lo que él
llama estructuras de pasaje, estructuras indigentes, voldtiles. Esta es una dificultad seria de
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la razén estructural, tal como observaran muchos de sus criticos: el mencionado Lefevre y
todos los historicistas y/o historizantes.

Pero volvamos a Lévi-Strauss. Curiosamente, afirma que la razén dialéctica es razén
analitica en movimiento y que la razén estructural es una instancia superadora de ambas. En
La pensée sauvage, (1962) en la controversia con Sartre a propoésito del materialismo
dialéctico que, como es sabido, para Sartre es un “materialismo trascendental” en tanto que
determina desde fuera y concluye en la cancelacion de la libcrtad (la dialéctica de la
naturaleza comienza en un cascote interestelar y el hombre se inscribe tardiamente en un
proceso que lo precede: el hombre no dialectiza sino que es dialectizado, determinismo que
niega la libertad en Sartre; no hay dialéctica de la naturaleza, pues la razén no es un hueso
-véase Critique de la raison dialectique, en particular, con Questions de méthode), Lévi-
Strauss se reivindica como ‘materialista trascendental’. En Tristes tropiques (1955) para
refutar el cogito sartreano, llegara a decir que toda reflexicn es una interiorizacién del
cosmos en si mismo. Afirmacién llamativa, dado que este monismo a ultranza es
incompatible con el dualismo epistemolégico exigido por todo estructuralismo consecuente.
Los conceptos s6lo son constructos de una préctica teérica, nunca susceptibles de ser
reducidos a su objeto.

Pero tropezamos con una inconsecuencia mas. Lévi-Strauss es un critico de ias
filosofias del cogito. No obstante, Husser], en su critica de la deduccién kantiana de las
categorias (Kant no deduce las categorias: las encuentra ya hechas en la Mecanica de
Newton y de ahi las transfiere a un sujeto portador garante que limita su uso a la experiencia
posible a efectos de evitar enredarse en paralogismos, antinomias...) al exigir dar cuenta de la
Konstitution trascendental de las categorias en tanto que “objetividades ideales” (1929:
parag. 100) lleva adelante el programa que Lévi-Strauss abandona y que un estructuralismo
consecuente demanda.

Como vemos, este autor estructuralista es en extremo complejo y por esto lo hemos
escogido en esta presentacion de las razones disponibles. Sus planteos, por momentos
inconsecuentes, no dejan de ser atractivos, por la riqueza de sus indagaciones y sus
ulterioridades epistemologicas

En principio, la razén estructural sufre muchos avatares: por momentos es en extremo
nominalista (no hasta el punto de la razon procedimental) y, por momentos es razén
sustantiva. Si algo caracterizo a la década del ’60, en el ambito de la razon estructural fue su
intento de contrariar la comprension hermeneutizante que tendfa a remitir la circulacion de
enunciados a sus contextos de génesis (que ya asediaba a la concepcién wittgenstaniana de
las Lebensformen generadoras de las reglas que regulan los juegos de lenguaje).

Este también fue el problema de otro estructuralista que también rechaza este rétulo:
M. Foucault, al menos en su fase arqueoldgica, que ain opera con el a priori material de
Husserl: desde L histoire de la follie & ’age classique (1962) a L’ archéologie du savoir
(1969) (Véase Dreyfus-Rabinow, 1982).

Creo que en ia filosofia contemporanea la expresion postestructuralismo vehicula un
malentendido. Postestructuralistas en sentido estricto serian: Levi-Strauss, Lacan y
Althusser. Pero no Foucault, Bourdieu, Deleuze o Serres, sobre todo estos dos Gltimos, que
operan con una razén en extremo sustantiva y estan decididamente posicionados en contra de
todo nominalismo, sobre todo, el que cuajé programaticamente en lo que Rorty (1990) llamé
giro lingilistico. Pensadores como Foucault, Deleuze y Serres demandan un estudio
particularizado.

Esta razon, donde el primado del significante es relevante y de tono manifiestamente
nomiinalista tiene todavia contornos borrosos y tal vez aiin no haya dicho su ultima palabra.
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Razén transcendental ampliada

Incluiré esta modalidad de entender la racionalidad, dado que el trascendentat
kantiano revisitado por Husserl, ha dado lugar a un trascendental ampliado mediante el a
priori material o contingente, del cual haremos una exposicion sumaria.

Antes de la exposicion, quisiera sefialar que esta novedad introducida por Husserl, ha
tenido un empleo discrecional. Los pensadores mas representativos de esta recepcion del a
priori material son el Habermas de Erkenntnis und Interesse y el Foucault arquedlogo.

La idea de un a priori material aparece en la Formale und transzendentale Logik a
proposito de la severa critica husserliana a la deduccién kantiana de las categorias. Para
Husserl, igual que para Hegel, Kant no deduce las categorias, mas bien las encuentra ya
constituidas en la Mecdnica de Newton y, como deciamos, las transfiere a un sujeto portador
garante que limita su uso a la experiencia posible. Esto hace que Kant incurra en un
psicologismo trascendental enredado con absurdas cosas en si (1963) ;Por qué? Segln
Husserl, porque Kant limit6 la constitucion trascendental a las objetividades materiales, sin
hacerla coextensiva a las objetividades ideales, abstracciones o categorias.

Para dar cuenta de estas objetividades ideales, entendidas como unidades de sentido,
Husserl acudird, segun la expresion de Merleau-Ponty, a una suerte de positivismo
transcendental. En efecto, si la infancia de una categoria es un esquema motriz que ha
crecido a la sombra del cuerpo propio, tenemos que la conciencia parasita al cuerpo propio
confiscandole estos esquemas motrices para convertirlos en formalizaciones mds o menos
abstractas. Husser] muestra esto en su célebre apéndice 3 al paragrafo 9 de Krisis (1959) a
propdsito del origen de la geometria. Como es obvio, para Kant, la problemadtica de un
origen de la geometria, estd clausurada de antemano, pues el espacio es una forma a priori de
la sensibilidad: que todos nacemos euclideanos para él iba de suyo. No as{ para Husserl. La
geometria euclidea es una forma peculiar de cifrar el espacio, y tal vez haya tantos espacios
como culturas. En este sentido, el espacio no es a priori, ni es un dato natural, E} espacio
geométrico, que otros llaman res extensa, es la formalizacion del espacio topolégico
inauguralmente abierto por el cuerpo propio. En e/ origen de la geometria, Husserl introduce
el supuesto fenomenolégico de un protoagrimcnsor o protogedmetra que, a partir de las
necesidades practicas de la Lebenswelt tales como mediciones territoriales, delimitacion de la
propiedad, etc., trazaria el croquis, mas o menos impreciso, de una geometria en preparacion.
En efecto, este plexo de préacticas irreflexivas del supuesto protoagrimensor, seran
formalizadas y/o axiomatizadas por Euclides conforme a la ldgica deductiva de Aristételes.
Como se ve, el espacio topoldgico, pregeométrico, tiene como infraestructura hylética a
nuestro cuerpo propio, que, con sus conceptos motrices construye ¢l mundo visible. lL.a
conciencia lleva una vida parasitaria: le confisca al cuerpo propio sus constituciones mas
originarias.

Vimos que en Kant, por una doble razon, metddica y ontoldgica, la pregunta por el
origen del espacio estaba abolida a priori: el origen tiene que ver con lo arqueoldgico, con la
Historia; lo transcendental la excluye.

Husserl, con su a priori material, acaba de introducir la Historia en el seno mismo de
lo trascendental. En este sentido, tendriamos un sujeto inmerso, como diria Derrida (1962),
en una aventura trascendental donde se constituyen las objetividades ideales del discurso
cientifico. En suma, si la objetividad ideal, llamada geometria euclidea, entendida como
unidad de sentido, remite a un protoagrimensor perdido en los pliegues del tiempo, ya no es
un sujeto constituyente en general, como el kantiano, sino, aunque ignoremos su nombre, un
sujeto encarnado. Euclides, al axiomatizar el espacio topoldgico del protogeometra, ie puso
un nombre propio a esa aventura anonima.
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El a priori material, filosofema fecundo de la Teoria del Conocimiento,
resignificandolo, se lo apropiara la Teoria de la Ciencia bajo distintas modalidades: Foucault
y Habermas, entre otros.

De un modo sumario, expondremos dos modos diversos de apropiacion.

En el caso de Foucault, la recepcion del a priori material, se opera cn ¢l contexto
general de lo que se ha dado en Ilamar postestructuralismo: curioso, una filosofia que reniega
del sujeto retoma un metodologema de base de la Teoria del Conocimiento o de lo que el
mismo Foucault llama analytique du sujet. Como es sabido, en la periodizacién foucaultiana,
I’ége classique clausura la episteme de la representacién y abre la nuestra, la Moderna. Lo
distintivo: en el 4mbito del saber se ha operado una remocion arqueoldgica donde el orden
de las empiricidades es explicado a partir de tres semi-trascendentales
(demitranscendentaux, Foucault, 1966), entendidos como condiciones arqueolégicas de
posibilidad: las resonancias kantianas van de suyo.

Estos tres personajes gnoseologicos son: trabajo, vida y lenguaje, que contribuyen a
constituir el triedro de la ciencia moderna: Economia Politica, Biologia y Filologia.
Escuchemos a Foucault (1966: 262):

He aqui que hemos ido mas lejos del acontecimiento histérico que intentibamos
situar -mucho mas alld de los limites cronolégicos de esta ruptura que parte en su
profundidad a la episteme del mundo occidental y aisla, para nosotros, el comienzo
de una cjerta manera moderna de conocer las empiricidades. Pues el pensamiento
que nos es contemporaneo y con el cual, quiérase o no, pensamos, se encuentra
dominado todavia en gran medida por la imposibilidad, que salié a luz a fines del
siglo XVIll, de fundar las sintesis en el espacio de la representacidn y por Ja
obligacion correlativa, simultanea, pero también dividida contra si misma, de abrir el
campo trascendental de la subjetividad y de constituir, a la inversa, mas alld del
objeto, esos “semitrascendentales™ que son para nosotros la Vida, el Trabajo y el
Lenguaje.

Acabamos de ver cudl es la estrategia del Foucault en su fase arqueoldgica para llegar
al trascendental ampliado. No acontece lo mismo con Habermas. En efecto, en la reedicion
de su Erkenntnis und Interesse, al responder desde un epilogo de emergencia a las criticas de
H. Albert, Mc Carthy, Wellmer y algunos colaboradores inmediatos, hace notar que no lo
han comprendido “porque yo operaba con un trascendental ampliado™: de ahi locuciones
tales como condiciones trascendentales de produccion y reproduccion de la especie y otras
no menos eclécticas. Tanto en Habermas como en Foucault el a priori material es empleado
para establecer periodizaciones histéricas.

Creemos que con estas resemantizaciones de lo trascendental, es decir, con la
apropiacion extemporanea del a priori material de Husserl, las filosofias del cogito han
realizado el giro de posibilidades que les era asignado desde su nacimiento. En este sentido,
lo que hacen el Foucauit arquedlogo o el Habermas gnoseologo de Erkenntnis und Interesse
son prolongaciones o renacimientos epigonales de un proyecto fiiosofico que iiega a su fin.
Con Merleau-Ponty asistimos a la consumacion y clausura del proyecto trascendental: como
bien podria decir G. Deleuze (1993: 40 y ss.), glosando a Rimbaud, estamos ante un
desarreglo razonado de todas las facultades (Vermogen): el entendimiento, que era
actividad, deviene pasividad; la sensibilidad, que era pasiva, deviene activa; la actividad del
espiritu tiene su prehistoria y su infraestructura hylética en ese animal que la precede: el
cuerpo. La conciencia parasita le confisca sus producciones simbolicas. El cuerpo propio
hace caso omiso y se abre a la Historia.
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Razén analitica

Para referimos a la razon analitica, tal vez serfa oportuno enmarcarla en esa locucién
que debemos a Rorty: el giro lingiiistico.

Como es sabido el mismo se remonta a los primeros conatos criticos contra las
filosofias del cogito que alcanzard su madurez en la conjuncién de pragmatismo
norteamericano y filosofia analitica.

Este cambio de paradigma consiste en abandonar a la conciencia que hasta entonces
como un nifio mimado demandaba atencién exclusiva y focalizar la atencion en el lenguaje,
en particular, el cientifico. Esta actitud se reforzara con el Circulo de Viena y su ideal de una
Ciencia Unificada, tal como fue formulado en el célebre prologo a La construccicn légica
del mundo (1988) de R. Carnap. Este modo de entender el quehacer teérico, hara que la
filosofia se transforme paulatinamente, en una disciplina auxiliar de las ciencias positivas,
bajo la forma de epistemologia, l16gica o anilisis del lenguaje.

La ciencia tenderé a ser reducida a un fenémeno lingiiistico; priorizandose lo que hoy
podemos lamar, perspectiva ‘internalista’, en detrimento de los condicionamientos
histéricos, politicos, sociales, etc., reconsiderados luego, por la versién postempirista de fa
ciencia: Kuhn, Popper, Feyerabend, Lakatos.

Un andlisis filoséfico, en sentido estricto, seria aquel que intenta mostrar la
consistencia, inconsistencia o paraconsistencia, de un corpus teérico a partir de una
escrupulosa formalizacion de los enunciados con pretensiones de validez cientifica. Aquellos
que la resistan pasaran a formar parte de un corpus tedrico y la filosofia se convierte en una
suerte de banco emisor de certificados de validez para corpus teodricos en vias de
legitimacion. La filosoffa, reducida a ente fiscalizador de enunciados que le son ajenos,
delega la produccién del conocimiento en la ciencia. De este modo, es dable pensar que la
filosofia, sin renunciar a la critica, la reduce a un ambito restringido de racionalidad
institucionalizada: la ciencia. No se advierte que la ciencia es una institucion entre otras y, tal
vez, ante el estado de indigencia presente, no la mas importante.

Segtin Habermas, y antes Adorno, criticos de esta posicion, la Filosofia renunciaria a
su cometido mds noble que es la critica intransigente de toda institucion.

El anélisis filoséfico, en su fase heroica, privilegié la razén instrumental de una forma
desconsiderada. Esta glorificacién encontrd rapidamente una respuesta en la obra de Max
Horkheimer: Zur Kritik der instrumentellen Vernunft. Pero tal vez sea Adorno quien con
mayor agudeza entrevié las ulterioridades del andlisis filosofico, en cuyas ultimas
estribaciones insiste en esa actitud con temas tales como: la filosofia de la mente, las ciencias
cognitivas y las l6gicas no-mondtonicas al servicio de los sistemas expertos en inteligencia
artificial que intentan procurarles a los ordenadores reglas de inferencia en el ambito del
sentido comun. Adomno, en 1966, logré entrever y anunciar ¢l rumbo que tomaria el analisis
filos6fico y sus ulterioridades posibles:

Tomando cierta perspectiva la dialéctica deberia ser definida como el esfuerzo,
eievado a la autoconciencia, de dejarse penetrar por entero. De otro modo, el
argumento especializado degenera en la técnica de especialistas irracionales
(begriffsloser) en medio del concepto; no otra cosa es lo que hoy se propaga
académicamente bajo el nombre de filosofia analitica, que puede ser aprendida ¢
imitada por robots.

Aus einigem Abstand wdre Dialektik als die zum Selbstbewusstsein erhobene
Anstrengung zu charakterisieren, sie sich durchdringen zu lassen. Sonst degeneriert
das spezialisierte Argument zur Technik begriffsloser Fachmenschen mitten im
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Begriff, so wie es heut in der von Robotern erlernbaren un kopierbaren sogenannten
analytischen Philosophie akademisch sich ausbreitet (1982: 40).

Sin embargo, en ciertas figuras de lo que queda del andlisis filosofico en su
conjuncién con el neopragmatismo norteamericano en pensadores tales como Putnam,
Davidson y Rorty, se observa una autocritica a posiciones extremas y se retoman temas de la
philosophia perennis.

Raz6n hermenéutica

Tal vez sea oportuno aclarar que, la locucion “razén hermenéutica” es por lo menos
problematica. Sabemos, tomando a uno de sus exponentes mas notables, Heidegger, que la
razén (a no ser que escuchemos al logos griego) no es fundante sino fundada en la
comprension (Verstehen).

El Verstehen es para los hermeneutas, anticipacién de sentido. De un sentido que es
anterior a la puesta en palabra del sentido, Veremos esto en uno de los pensadores mas
relevantes de esta corriente, Heidegger.

Para este pensador, el comprender es una determinacion ontologica del existente
humano que, conjuntamente con el encontrarse y la caida, constituyen el estado de abierto
de un mundo: no hay racionalidad pensable sin el previo de este estado de abierto.

El mundo es un plexo de significatividad, un horizonte de significacion
precategorialmente comprendido. Veamos como aparece la estructura temporal anticipativa
del comprender en la comprensién de un ente intramundano de la esfera ontologica de lo a la
mano. El 1til se caracteriza ontologicamente por su ser-para. Comprender el ser-para es una
forma de estar a la expectativa reteniendo. El punto de interseccion del estar a la expectativa
y el retener, es el presentar el util. Como se ve el comprender se funda en la temporalidad
originaria del Dasein. Esta comprensién del sentido es anterior a toda palabra. Mas atin, este
sentido mudo derramado en el mundo, adviene a la palabra (kommt zu wort, 1963: 161) a
través de la phoné. Si en la comprension se funda toda teoria del conocimiento, tenemos que
el estatuto de la razén en la Hermenéutica, no deja de ser equivoco. Sobre todo si tenemos en
cuenta que Heidegger traduce el noein parmenideo como percepcion, y al logos, como
reunion y, en ocasiones, vision, por ser la razén griega, fundamentalmente, un logos optikos.

Como se ve, la razon se desplaza hacia una de las dos fuentes del saber, la
sensibilidad, tal como fue concebida por la moderna teorfa del conocimiento.

También la Fenomenologia husserliana antepone la intuicion {eidética) a la razdn, a
pesar de que el capitulo que cierra Ideas I lleve por titulo Razdn y realidad, el concepto de
razon, si bien estd préximo a lo trascendental, se aparta de la significacion corriente. Lo
mismo acontece con Gadamer, el Gitimo exponente relevante de la corriente hermenéutica,
donde la lingiiisticidad es anticipacion de sentido. En esto tendria razon Habermas al afirmar
que Gadamer es ia urbanizacion de unu provinciu heideggeriania (véase leifiles filossfico-
politicos, Espana, Taurus).

JRazén o razonabilidad?
La reinsercion de las palabras en las cosas: las palabras, 4tomos entre dtomos. Michel
Serres
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Serres, un pensador singularmente dificil. Podriamos decir de ¢l lo que manificsta de
Arquimedes: dificil en el sentido en el que uno emplea este vocablo para referirse a un paso
en un puerto de alta montafla, o Le passage du Nord-Ouest que sirve de titulo a una de sus
obras.

A diferencia de los filésofos de estufa, cuyas metdforas estan enrarecidas por la
cerrazon mondadica del cogito, Serres practica una suerte de ventilacion filosofica, acudiendo
a metéforas o iinagenes adreas con brisa maritima. En sus textos se escucha el clamor de
huracanes, tifones, ventisqueros, en suma, todo el rumor del tiempo que hace, a diferencia
del tiempo que puasa, que nuestro autor dona a los filésofos de la historia. La geografia se
impone a la historia.

Antes de exponer el concepto de racionalidad operante en Serres, es preciso hacer una
exposicion, aunque mas no fuere sumaria, de su pensamiento.

Como advertencia general: no es un autor argumentativo, sino aforistico y, cn
ocasiones, hasta sentencioso.

Intentemos resumir su pensamiento en algunos aforismos, aleatoriamente escogidos:

- El orden es insular, el desorden, oceanico

- El mundo (cosmos) es la excepcidn del meteoro (caos)

- El reloj es la excepcion del horno.

- La science royale es bisqueda de regularidades, invariantes, punto fijo, en suma, una
referencia recursiva y universal.

- Las regularidades contenidas en las leyes de la science royale s6lo son excepciones.

- No hay otro saber que el de las islas, de los archipiélagos, en suma, de lo esporadico.

- Si el orden es escaso, sélo hay ciencia del milagro.

- Lo real no es racional.

Vimos que Habermas, con su razén procedimental llega a un nominalismo extremo:
un concepto débil de verdad (mas que verdad, pretensiones controvertidas de validez
criticables), y un concepto débil de razén, que lo torna casi indiscernible de la mera opinién.

Serres, como se vera, comenzara por un antinominalismo radical. El nominalismo,
que Serres llama era del significante (en alusion expresa a la forma que adopta el
nominalismo francés a partir de Lacan: la bateria significante como produccién de
significado y el abandono de éste del lado del referente), nominalismo entendido como un
proceso inflacionario de un lenguaje sin respaldo referencial. La Filosofia vuelve a confundir
las cosas con las palabras y se encapsula en un sistema cerrado de signos y sefiales
desdefiosos de toda denotacién o de toda realidad extradiscursiva: en fin -para decirlo con
tono ecolégico-, una forma ingrata de darle la espalda a las cosas.

L’ere du signifiant, ¢’est I’ere de I’information, signes et signaux mcélangés ensemble.
L’enjeu réel restait bien I’énergie, mais on le revoyait seulement sous le point de vue
informationnel, une fois le monde mis entre parenthéses. D’ou le nouveau
nominalisme. La sous-crue débordait la crue, le sous-paradigme recouvrait son
ensemble, la philosophie, une fois encore, avait pris les mots pour lcs choses.
Courieusement, le renouveau de la physique, cette science fid¢le au monde
aboutissait aux mémes résultats que ceux qu’avaient donnés les innovations de
I’Algebre. (...) Nous devons, une fois encore, mettre nos pieds sur terre, en des lieux
décentrés. L’acosmisme récent, nominalismes, logicismes, formalismes, sont en
prison dans les systémes de signaux. (...) Un nouveau paradigme est né,.. (M. Serres,
1977a: 228).
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Para Serres el acosmismo de la filosofia es el corolario catastrofico de la cerrazén
monadica del cogito en que se apoyaba la vieja Teoria del Conocimiento y el nominalismo,
en la Epistemologia de la Science Royale, ambas glorificadoras de un peregrino teologema
de la filosofia occidental: la exaltacion de la luz, que llega a su consumacién con la
Aufkldrung.

Epistemodicea y Teoria del Conocimiento: versiones ya parddicas de un viejo culto
solar, glorificacion epistémica del viejo teclogema lumen naturale. Al sujeto iluminante
opondra el objeto fosforescente, segun una de las fuentes de inspiracion de Serres: la teoria
literaria del conocimiento esbozada por Michel Tournier en su novela Vendredi ou les limbes
du Pacifigue (1972).

La théorie de la connaissance n’a jamais cessé de prendre pour modéle I’émission ou
I’expansion de la {umigre. Celle-ci repoussait les ténébres et devait triompher dans
I’espace et dans [’histoire. Devenus, tantdt relativistes et modestes, les
contemporains, prudents désormais, se passionnent a braquer sur le détail un faisceau
lumineux quasi ponctuel, fin et pointu comme un rayon laser. Nous avions
abandonné la synthése unitaire pour nous retrouver ou nous perdre délicieusement
dans les délicatesses de I'infime, oublieux de I'universel en faveur des singularités
porteuses de sens. J’avoue bien volontiers avoir longtemps préferé le local
exquisément ouvrable & un global prétentieux toujours soupconné d’abus...(M. Serres,
1991: 247-248).

En este punto, Scrres, en su critica de la razén formalizante, al igual que Prigogine,
retoma una fuente de inspiracion literaria: la critica a la utopfa de la vida exacta, siempre
interferida por el principio de razén insuficiente, segin palabras de R. Musil (E/ hombre sin
atributos, 1969-1982).

Serres encuentra residuos de la actitud metddica siempre a la busqueda de
regularidades, en los tedricos del caos que operan con atractores extrailos: por debajo de un
desorden aparente, habria un orden oculto a descubrir; dirfase una buena Filosoffa de la
Historia. “La théorie du chaos distribue, quant a elle, ses attracteurs sur des courbes fractales,
d’ou la découverte d’un ordre raffiné sous les apparences du désordre le plus inquiétant: on
dirait una bonne théorie de I’histoire ” (M. Serres, 1990: 138-139).

Ya Baudrillard (1992: 159) habia advertido que una teoria del caos, con atractores
extrafios incluidos, es la versidn parddica de una metaphysique du destin.

Michel Serres (1977) en La Naissance de la Physique dans le texte de Lucrece, en un
inconfesado intento de validar su teorfa en la Termodinadmica, construirad una llamativa teorfa
del lenguaje, a partir del concepto lucreciano de clinamen: Ciencia es la transformacion
excepcional del ruido de fondo en informacion, pues le chant des météores est plutét comme
une astronomie (1977:118). No faltara quicn a ese canto le ponga una métrica: Serres tiene
su compinche de pentagrama, Tristan Murail, compositor francés que urdié una banda
sonora para el segundo principio de la Termodinamica (cf. Nicole Lamaire d’Aggagio, en La
Science et la Métamorphose des Arts, 1994). También Turner ie dibujara una banda pictérica
con sus marinas, que lo preanuncian: “..la energia turbulenta inspiré los cuadros de
Turner” (K. Hayles, 1993: 42). La razon es sustantiva hasta este punto: “...ce qui émerge du
bruit peut étre un signal et bientdt un langage. Alors, la formation se reconnait parfois
comme telle et s’autodécrit”.

El colmo de una epistemologia naturalizada -como dirfa H. Putiam- en una razoén
hipersustantiva, lo encontramos en el siguiente pasaje: “...I’origine des mots a partir des
racines, reprend, sans le dire, les atomes- lettres. La physique est fidéle au monde, puisque
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la formation de son texte est isomorphe a la constitution du tissu natural” (Scrres, 1977:
196).

Esta razon sustantiva de Serres nace, conjuntamente con la Mecanica de los fluidos en
el texto de Lucrecio De Rerum Natura. Un concepto cosmoldgico capital es el clinamen. Se
entiende por tal, el 4ngulo que traza un dtomo en cafda libre. Obviamente, como no estamos
en una geometria euclidea, no hay grados que midan la abertura de este angulo: estamos ante
una geometria de lo indiscernible. Clinamen es el angulo mas pequefio de /’ecart de un
atomo.

Ya contamos con el minimo necesario para montar una cosmogonia completa. Si los
atomos en caida libre no se apartaran de la vertical, por coercion natural, excluiriamos la
libertad y la naturaleza seria el reino del determinismo (Como veremos mas adelante, la ética
surgiria en medio de los 4tomos).

(Por qué el clinamen y la geometria por €l presupuesta no prosperé en Occidente?
(Por qué el atomismo antiguo se interrumpié de un modo abrupto para reaparecer a
comienzos del siglo XIX con Dalton y, més tarde, en la ciencia contemporanea? ; Por qué en
la llamada ciencia moderna estd ausente este tema? Porque para pensar el nacimiento del
mundo a partir de dtomos y clinamen, serfa preciso poner en cuestion la ley de atraccién, ¢l
principio de inercia y aceptar el movimiento perpetuo.

Las ulterioridades del movimiento espiralado de los 4&tomos siempre es estocastica, un
orden o un desorden.

Ciertos categoremas de la mecanica de los fluidos son transferidos de la razén
cognitiva a la razon practica. Serres, siguiendo a Lucrecio, fundard una razon practica,
también sustantiva, en la fisica.

Si lo real esta en constante turbulencia, la ética serd la busqueda de una turbulencia
regulada: la ataraxia del sabio como un remanso de impasibilidad en medio de los flujos,
para emplear una metéfora fluvial.

Como veremos, razén cognitiva y razon practica tienen un punto de encuentro en un
filosofema fundamental: el foedus narurae, el contrato natural, donde la razdén es razonable y
la justeza cientifica aspira a la justicia normativa. De ahi, esa figura emblematica en la
simbolica de Serres {1990: 87): el herpedonapte. Se trata de un funcionario faradnico que
llegaba a las riberas del Nilo después de cada creciente. Su labor era la de restituir la
propiedad territorial sepultada por el limo y, de este modo, recaudar los impuestos que
acrecentarian el erario publico de un Estado fiscal. Si los subditos confiaban en su
competencia para medir los terrenos, redistribuirlos con equidad, sin despertar resistencia
;qué era el herpedonapte en el imaginario social del egipcio? ;Un mago, un hechicero, un
chaman, un cientifico, un gedmetra, un agrimensor, un recaudador...?

Serres no se ve ante el apremio de tener que elegir: era todo a la vez, puesto que
estamos en un momento de la historia en que aun no se ha roto el foedus naturae; todavia el
contrato social, esta conjura de los hombres contra la naturaleza, no habia erosionado al
contrato natural; todavia la naturaleza no se habia convertido en un escenario de
cartompiedra descartable, tal como aparece en los titulares de los diarios: el escenario de la
guerra.

Para Serres, que sigue a Lucrecio, la empresa cientifica depende de una precondicion:
que en su punto de partida se haya apostado por Marte, y entonces tendremos una ciencia
marcial, una mecanica de los solidos, o por Afrodita, una mecéanica de los fluidos, una
ciencia de las caricias, del amor y de la paz.

El paso de la mecéanica de los s6lidos a la mecanica de Jos fluidos abre para Serres la
promesa de un nuevo paradigma.

La physique d’Aphrodite est science des caresses (...).L 'hymne a Venus est un chant a la
volupté.
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