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Prologo

Por Tomas Borovinsky

Todaimagen del mundo implica un tipo de ordenamiento, y toda organi-
zacion implica un modo especifico con el que ésta se transforma. Ala pre-
gunta por larelacion entre estética, politicay dialéctica subyace la pregunta
por la forma en la que conceptualizamos el orden y la transformacion del
mundo social. Ellibro que aqui presentamos retine una diseminacion de tex-
tos que buscan abordar una cuestion que pareciera ser inabarcable, desde
distintos frentes. Es porello que nos tomamos esta compilacion como una
busqueda para capturar una siempre polémicaimagen de pensamiento del
debate contemporaneo sobre preguntas no necesariamente miméticas pero
sisolidarias, quealolargo del libro pretenden ser respondidas.

Enuntiempoen que lavidaacadémicanosempujaaescribiratomizados pa-
perscientificos, hemosbuscado reunirainvestigadores generacional y geogra-
ficamente diversos en un mismo libro. Formados susautoresentre Argentina,
Alemania, Brasil, Chile, Estados Unidosy Francia, los textos de esta obra co-
lectivaabordan toda unaserie de problemas comunes mediante el cruce de
tradiciones de pensamiento diverso, aunque entroncados todos de distinto
modo enesearchipiélago filosofico denominado “pensamiento continental”.

Entre lastematicas ylos autores trabajados, el lector encontrara diferentes
abordajes con lasmas diversas herramientas conceptuales. Desde un analisis
delabismo delamodernidad a partir de Hannah Arendt, Leo Strauss y Claude
Lefortala permanenciadelo estético-politico en Claude Lefort, Jacques Ran-
cierey Maurice Merleau-Ponty, hastala cuestion de la estéticacomo experien-
ciadelacriticalidad desde Martin Heidegger, Jacques Lacan y Jacques Derrida.
Ellector también encontraraenellibro estudios sobre larelacion entre dialéc-
tica, lenguaje poéticoy redencion en laobra de Franz Rosenzweig y sobre lare-
lacion entre arte, dialécticay politicadesde los trabajos de Alexandre Kojeve.
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Ademias, se encontraran desde textos sobre el potencial emancipatorio del arte
en Theodor W. Adorno hastaun analisis de lamirada de lo estético en Jurgen
Habermas, pasando por un estudio sobre larelacion entre dialéctica, estéticay
politicaen Walter Benjamin y Jacques Ranciere.

Buscamos mediante esta maniobra colectiva, cristalizadaen el libro, poner
encirculaciéninvestigaciones que vienen realizando los distintos autoresen sus
respectivos lugares de trabajo. Creemos, siguiendo lalogicaantes planteada,
quelapropiaideade sacar un libro esen si misma una apuesta estético-poli-
tica. Estaesla mejor forma que encontramos, en esta ocasion, de lanzaralaes-
ferapublicayal debate intelectual trabajos que muchas veces se realizan en la
soledad delos departamentos de investigacion social. Publicamoseste libro
paraser contemporaneos de un tiempo cambiante, paraapropiarnos todavia
un poco mas de ese tiempo en mutacion constante.
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PRIMERA PARTE

Pensamiento politico, pensamiento estético:
Interrogar laimbricacion de lo estético y lo politico
enel proyectomoderno
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Tresmiradas sobre el abismo de lamodernidad:
Hannah Arendt, Leo Strauss, Claude Lefort!

Por Claudia Hilb

:Como podemosjuzgar politicamente cuando yano disponemos de una
vara de medida que nos permita discriminar lo justo de loinjusto? ;Qué eslo
que nos permite decir esto esta bien, esto estamal, esto esjusto o esto esin-
justo, enausencia de un criterio, de unaregla de medida trascendente? En el
presente texto propongo volver sobre esta pregunta, la pregunta politica por
excelencia de nuestramodernidad, aquella que Rousseau mentaba como la
cuadratura del circulo en politica: como ponerlaley porencima de loshom-
bres. Lo haré, por cierto, sin ninguna pretension de hallar una respuesta, sino
tansoloafin de convocaral dialogo en su derredor a tres grandes pensadores
delapolitica del siglo XX: Hannah Arendt, Leo Strauss y Claude Lefort. In-
dagando en sus obras, intentaré interrogar la mirada que arrojan sobre la
cuestion de lalegitimidad del orden politico, sobre nuestra capacidad de sos-
tenerel caracterjusto o legitimo de un ordenamiento politico, en un contexto
enqueel orden politico, y en particular, la fundacion de un orden, noencuen-
trayauna instancia trascendente en la cual anclar su legitimacién —esto es, en
condiciones de lo que denomino aqui el abismo de lamodernidad.

Amododeintroduccion sugero, de maneraesquematica, que para Arendt
lamodernidad, larupturamoderna con las certezas que nos proveiala tradi-
cion, noscoloca conlamismaradicalidad tanto frente ala posibilidad del ho-
rror, como frente ala posibilidad de unanueva oportunidad paralalibertad.

! Este texto es una version apenas modificada de la conferencia pronunciadaenlasjornadas “Lefort
thinker of the political”, organizadas en el marco de las Aesthetics and Politics Lecture Series, Ca-
1Arts, Los Angeles, 31 de abril-1 de mayo de 2013. Ellojustifica, espero, tantolavelocidad conla
que atravieso temas de alta densidad, como también su tono coloquial.
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Para Strauss, en cambio, esa ruptura nos enfrenta mas unilateralmente al
peor de losescenarios; para Lefort, en fin, aun consciente de losnuevos males
alos que larupturamodernanos confronta, ésta se deja ver sobre todo como
unanuevaaventura de la coexistencia humanasignada por la experiencia de
lalibertad. Sugerencia esquematica, decia, ala que intentaré dotar de mayor
carnaduraenlo que sigue sin porello creer, ciertamente, que podriaaden-
trarme en ella con laexhaustividad merecidaen estas breves paginas.

Hannah Arendt

Comenzaré convocando alamemoria una frase de Hannah Arendt. En
ocasion de la conferencia sobre su obra que se realizaraen Torontoen 1972,
Arendtafirmaba: «Estoy perfectamente convencida de que todala catastrofe
totalitaria no se habria producido sila gente hubiera seguido creyendo en
Dios, o mejor, enelinfierno; es decir, siaun existieran absolutos. No habia
absolutos».? La pérdida de absolutos, me permito glosar, es el intersticio a
través del cual se hainsertado el mal mayor de nuestro siglo. Laafirmacion
anterior retoma de manera coloquial aquello que Arendt escribiaen “Qué es
laautoridad”: «junto con laeliminacion de lareligion, unade las consecuen-
ciasmasrelevantes de lasecularizacion de laeramodernabien puede serla
eliminacion de lavidapublicadel unico elemento politico de lareligion, el
miedoalinfierno».?

Ahorabien, como intentaré argumentar, entiendo que seriaerroneo con-
cluir dealli que para Arendt la caida de los absolutos que caracterizaalamo-
dernidad politicasolo podia prometernos este destino funesto —tal podria
eventualmente ser, volveré sobre ello, lamirada straussiana sobre el mismo
fenomeno. La caida delosabsolutos, propia de lasecularizacion de laeramo-
derna, nosoélohaabierto la puertaal advenimiento del peor de los males sino

> Hannah Arendt. “On Hannah Arendt”. En: Melvyn Hill (ed.). The recovery of the public world.
Nueva York: St. Martin’s Press, 1979, pp. 313-314. Todas las traducciones de textos citados en
idiomaextranjero son mias.

Hannah Arendt. “Whatis authority”. En: Between past and future. Eight exercises in political thought.
Nueva York: Penguin, 1993, p. 133.
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Tres miradas sobre el abismo de lamodernidad...

que provee alavez,aojos de Arendt, la ocasion que puede permitir, eventual-
mente, recuperar o redescubrir la experiencia del origen propiamente poli-
tico del orden politico, de la fundacion politica asentada en laaccionlibre, esto
es, de unaexperiencia que habia quedado sepultadabajo el imperio de la tra-
dicion que haciareposarlalegitimidad del orden en un ambito extraterrenal.
Para decirlo con las palabras de Sobre la revolucion: «Las revoluciones son los
unicosacontecimientos politicos que nos confrontan directa e ineluctable-
mente con el problema del comienzo».* Dicho nuevamente de otromodo, el
problemadel comienzo, del origen en politica, de lalegitimidad de la funda-
cion, se nos pone de manifiesto de manera ineluctable frente al aconteci-
miento de larevolucion. Y esa revolucion, esas revoluciones, se inscriben
también en el hiato abierto porlapérdida de absolutosenlamodernidad.
Tal como laslee Arendt, las revoluciones modernas redescubren en efecto
laexperienciadela fundacion politica, recuperando la experiencia romana
que colocaen lainstitucion misma de un orden de convivenciael origen de la
legitimidad, el fundamento de laautoridad. Estoes, lasrevoluciones moder-
nasredescubren que la creacion de un orden no puede hallar su legitimidad
por fuera de la propia capacidad humana de comenzar. Y como sabemos, la
capacidad humana de dar comienzo aunaformade convivenciaen comun,
la capacidad de actuar, es para Arendt una manera, o mas precisamente la
manera, de nombrarlacapacidad de libertad.” En el redescubrimiento de la
experienciade la fundacion, los revolucionarios modernos hacen resurgir el
caracter propiamente politico del origen, y ponen entonces, por asi decir,
ante nuestros ojos laesencia de lo politico como asentada en la capacidad hu-
mana de comenzar. [lustremos esta afirmacion con otra frase de Arendt: «es
inutillabusqueda de un absoluto con que romper el circulo vicioso en el que
quedaatrapado inevitablemente todo comienzo, debido a que este “abso-
luto” reside en el acto mismo de dar comienzo».° Dicho de otro modo, no hay
absolutos en politica, fuera de la politicamisma. Observemos que Arendt no
dice aquiexactamente, como enla cita precedente sobre la catastrofe totali-

*Hannah Arendt. On Revolution, Nueva York: Penguin, 1990, p. 21.

> Cf. Hannah Arendt. “Whatis freedom”. En: Between. .. Op. Cit., p. 145-146; Hannah Arendt. The
human condition. Chicago y Londres: The University of Chicago Press, 1958, p. 177.

®Hannah Arendt. On Revolution. Op. Cit., p. 204.
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taria, que yano hay absolutos; nos dice mas precisamente que en la pérdida
de los absolutos que acarreabala tradicion, hoy rota, se abre ante nuestros
ojoslaposibilidad de volveracomprender que el inico absoluto eselacto de
dar comienzo, que la fundacion, la introduccion de un nuevo origen, no
puede en ultimainstanciaencontrar su fundamento sino en la propia capa-
cidad humana de iniciar algo nuevo.

Ahorabien, siestoesasi, siescierto que larupturamodernaesalavezla
brecha que hace posible el advenimiento de la catastrofe totalitaria pero tam-
bién la ocasion para el redescubrimiento del origen propiamente politico de
la politica, ;qué es aquello que a ojos de Arendt puede encaminar a la mo-
dernidad asu peor destino o porel contrario, abrir paso a sumayor oportu-
nidad? ; Qué es aquello que, en la experiencia moderna de la pérdida del
absoluto, lainclina haciala fundacion delalibertad, qué esaquello que parece
anunciar enellala posibilidad de la deriva totalitaria? De manera siempre es-
quematica, entiendo que podemos hallar enla obra de Arendt dos maneras
diferentes deinterrogar esta alternativa: una, de la que se ocupayaenel pro-
logoa Los origenes del totalitarismoy luego sobre todo en textos como “Com-
prensiony politica”, Eichmannen Jerusalén, enlasintervenciones de “El pensar
ylasreflexionesmorales”y “Algunas cuestiones de filosofiamoral”, oen La
vida del espiritu, nos advierte que frente ala pérdida de estandares trascen-
dentesdel bienydelmal, delo prohibido ylo permitido, sobre los que se sos-
tenfa de manera tradicional, “automatica”, por asi decir, lamoralidad, nos
enfrentamos al peligro de que lamoralidad recale ahora en las riberas mas
fragiles de laautoinstitucion humana de los estandares de lojusto, y habilite
laadopcion de cualquier conjunto de normas, aunque éstas sean criminales,
ofrecidas como sustituto alasnormas tradicionales.” A ello refiere, entende-
mos, en la primera cita que recorddbamos: la catastrofe totalitariano se ha-
bria producido si siguiera habiendo absolutos. Pero en esa misma linea,

" Cf. entre otros Hannah Arendt. “Preface to the firstedition”. En: The origins of totalitarianism. San
Diego, Nueva York y Londres: Harcourt, 1973, pp. vii-ix; “Understanding and politics”. Partisan
Review,20:4,1953, pp. 377-392 (véase especialmente pp. 382-389); “Some questions of moral
philosophy”. En: Jerome Kohn (ed.). Responsibility and Judgment. Nueva York: Schocken Books,
2003, pp. 49-146 (esp. pp. 49-55y 143-146) y “Thinking and moral considerations”, Ibid, pp.
159-189 (esp. pp. 159-161); “Epilogue”. En: Eichmann in Jerusalem. Nueva York: The Viking Press,
1963, p. 253 yss.; Thelife of themind. Nueva York: Harcourt, 1990, pp. 177-178.
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Arendt se pregunta también donde, paralosindividuos, reposa finalmente
laposibilidad de noadherira cualquier maxima, donde se alojala posibilidad
de quelosindividuos conserven, en situaciones criticas, «cuando los dados
estan echados», la posibilidad de encontrar en su propia capacidad de juicio
los recursos para juzgar por ellos mismos, en un marco en el que se enfrentan
aladesaparicion de los criterios tradicionales y compartidos de lamoralidad.
Unavez mas, no podré entrar mas largamente en este tema, que encuentro de
interés vital; pero parahacerlo en unasola frase, diré que esa posibilidad de
preservar la capacidad de juzgar por si mismo se aloja en buena medida,
segin Arendt, en la posibilidad de poder recrear la pluralidad mundana,
anulada porlostotalitarismos, en nosotros mismos, en el dialogo del dosen
uno delaconciencia.®

Senalabarecién, empero, que es posible identificar dos maneras en que
Arendtenfrentala preguntaacerca de aquello que puede inclinar, ante la rup-
turamoderna, o bienal peor de los horrores, o bien aunanueva experiencia
delalibertad;silaprimera, que acabo de describir, pone el centro en las fa-
cultades del espiritu, la segunda lo coloca en los avatares de la fundacion
misma delalibertad. Esta ultimalinea de reflexion parece conducira Arendt
aadvertir que lasrevoluciones, ala vez que nos ponen frente ala fundacion
de lalibertad de manera renovada, o ala politicidad misma de lo politico,
pueden sin embargo fracasar ellas mismas en su caracter de fundacion de la
libertad, y asi desvirtuarse y dar lugar anuevas formas de dominacion, o para
decirlo de otro modo, anuevas formas de impoliticidad. Esta segunda mi-
radaacercade dichadoble posibilidad —de aperturaalalibertad, o de favo-
recimiento de nuevas formas de dominacion— planea sobre la reflexion de
Arendt, especialmente en Sobre la revolucion, y también en los ultimos parra-
fosde “Qué eslaautoridad”.

8 Cf. entre otros “Some questions...”. En: Responsibility... Op. Cit., pp. 93-101; “Thinking and
moral...”. En: Responsibility... Op. Cit., pp. 164,178,187-189. Al final de ese texto, Arendt escribe:
«Lamanifestacion del viento del pensarno es el conocimiento; es la habilidad para distinguir el
bien del mal, lobello delo feo. Lo cual, por cierto, puede prevenir catastrofes, porlo menos parami
mismo, enlosraros momentos en que los dados estan echados». Esos parrafos son reproducidos
textualmente en Lavida del espiritu, al final de la seccion “El dos-en-uno”, en que Arendt retomay
desarrolla el mismo tépico. Véase, al respecto, Hannah Arendt. Thelife of... Op. Cit., pp. 179-193.
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Enefecto, cuando observamosla descripcion que propone Arendt de la
revolucion americana encontramos alli, por una parte, la exhibicion de la
quintaesencia de lafundacion delalibertad, delo que llamé recién la politici-
dad delo politico. Paralos revolucionarios decir que el poder reside en el pue-
blo, escribe Arendt, significa que el poder se generaenlaaccion en comuny
se estabiliza en la promesa entre los hombres que acttian; si, por nuestra
parte, recordamos las coordenadas de lanocion de poder de Arendt, com-
prenderemos que, paraella, el poder no puede propiamente ser concebido
de otramanera. Pero los revolucionarios americanos no sélo afrontaran la
cuestion del origen del poderen su politicidad misma; larevolucion ameri-
cana, dird Arendyt, resolvera también el problema de la fuente de laautoridad,
estoes, lacuestion del origen ylamajestad de laley, en los términos propia-
mente politicos que son aquellos que nos halegado latradicion romanade la
autoridad: el acto de fundacion, yla Constitucion que de él habra resultado,
seranungidos—mezcla de fortunay de virti—de un prestigio extraordinario,
como si procedieran del fondo de los tiempos, como si en ese gesto pudiera
ocultarse suinstitucion humana, demasiado humana, por parte de aquellos
mismos que poco despuésla veneraran. En otras palabras, descubrimos que,
aojos de Arendt, en la experiencia del poder los hombres de la revolucion
americana habran demostrado comprenderlo de la inicamaneraen que este
puede para Arendt comprenderse realmente: como surgido de la accion
comunde loshombresyestabilizado enla promesa. Y que, simultaneamente,
aldepositarlaautoridad en el acto fundador mismo, y enla Constitucion de
quealliemerge, los revolucionarios americanos habran redescubierto en los
hechos que el absoluto de la fundacion no puede en tiltima instancia descan-
sar sino enelacto mismo de comenzar, en ese acto en que se expresa la capaci-
dad deloshombres de actuar en conjuntoy de erigir un espacio compartido
parasuaccion.’ Asi, enla felicidad que acomparialaaccion libre loshombres
delarevolucion hacen surgiral primer plano, ala vista de todos, para decirlo
enlaspalabras que yacité de Arendt, que «esinttillabusqueda de un abso-
luto con que romper el circulo vicioso en el que queda atrapado inevitable-

“Respecto deloanterior, cf. Hannah Arendt. On revolution. Op. Cit., pp. 174-178,181-182y 197-
200; Hannah Arendt, “Whatisauthority”. En: Between past and future. Op. Cit., 120-128y 140-141;
Hannah Arendt. The human condition. Op. Cit., pp. 199-201y 243-245.
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mente todo comienzo, debido a que este «absoluto» reside en el acto mismo
de dar comienzo».'

Perolaobrade Arendt, senalabamasarriba, nosensenia también que lare-
volucion puede fracasar comortal, esto es, comoinstitucion de lalibertad. Puede
fracasar cuando, como sucede enlarevolucion francesa, laurgencia de lalibe-
racion delanecesidad no deje espacio parala preocupacion porlafundacion de
lalibertad, cuandoel poder quede privado de su connotacion plural, cuandola
autoridad nologre asentarse en su caracter propiamente politico, cuando en-
tonceselactoderupturano dé lugaralainstitucion de un espacio propiamente
politico, enlaaccionlibrey concertada de loshombres.!! Pero puede fracasar
también atérmino,aunen laexperienciade larevolucion americana, siel mo-
mentoinicial de fundacion de lalibertad se revelaincapaz de reproducirse en la
duracion, osilabusquedainicial dela felicidad ptblicase ve suplantada porla
busqueda delaprosperidad y el confort, dando lugaraunanueva formayano
delalibertad sino delaadministracion delavida. Ysinosatenemosalo que lee-
mos en las paginas finales de La condicion humana, o en el altimo capitulo de
Sobrelarevolucion, estaeventualidad parece por momentos volverse inevitable
paraArendt,enunmundoenel quelasactividadesdelalaboryla fabricacion
hanidotornando cada vez mas marginaleslas ocasiones paralaaccion.'

Entendemos, asi, que el balance de lamirada de Arendt sobre la funda-
cion politicaenlamodernidad no puede escapar aestamultiple figuracion:
aperturaalaposibilidad de un régimen que se inserta en el abismo abierto
porlapérdida de las creenciasy lamoral tradicional; experiencia de laruina
deljuicio, pero también, situada en esa misma brecha, experiencia dela fa-
cultad de juzgar como aquella a la que deberiamos poder exigir que haga
frente sin conceptoalo que adviene. Aperturaalaexperiencia propiamente
politicade lo politico, al redescubrimiento del fundamento de la autoridad
como autoridad de la fundacion, pero simultaneamente, constatacion pesi-
mista respecto de la posibilidad de perpetuar la experiencia de lalibertad po-
liticamas alla del instante de la fundacion.

1*Hannah Arendt. On Revolution. Op. Cit., p. 204.

' Cf. Hannah Arendt. On Revolution. Op. Cit., pp. 181, 183-184.

12 Cf. Hannah Arendt. On Revolution. Op. Cit., pp. 221,268-271,275-280; Hannah Arendt. The
human condition. Op. Cit.,esp. pp. 313-323.
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Leo Strauss

Frente aesta figuracion multiple, el diagnostico de Strauss frente ala rup-
turamoderna se nos aparece como mas unidimensional y lapidario. Si, en
palabras de Arendt, la caida de los absolutos nos ha enfrentado de manera
probablemente inédita alaexperiencia del comienzo en politica, de modo tal
que, comoellaescribe es posible que solo ahora estemos en condiciones de ar-
ticular conceptualmente algo que, «de alguna manera, siempre se supo»; ">
paraLeo Strauss, en cambio, laeramoderna parece caracterizarse porlairres-
ponsabilidad con que en el pensamiento se enfrentaalgo que también para
Strauss siempre se supo, pero que hasta entonces se habia considerado ne-
cesario mantener oculto. Refiriéndose a Maquiavelo, quien esa sus ojos el
pensador que inaugura la ruptura moderna con el pensamiento antiguo,
Strauss sostendra que «no hay en todala obra de Maquiavelo ni unasola ob-
servacion verdaderarelativaalanaturalezadel hombre o alos asuntos huma-
nos que los clasicos no conocieran perfectamente».'*La diferencia esencial
entre el pensamiento clasico y el pensamiento moderno, post-maquiave-
liano, se manifiestaen el hecho de que Maquiavelo dice envozalta, y porsu
propiaboca, aquello «que los pensadores antiguos habian ensefiado de ma-
neraencubierta o con abiertas senales de repugnancia».'” Esta diferencia, en-
tiende Strauss, no esmenor: en el pasaje de lareserva de los clasicos alaabierta
vociferacion de los modernos se pone de manifiesto unaruptura fundamen-
talenlo que concierne alaconcepcion de las condiciones de lavida en comun.
Enotras palabras, la rupturamoderna esta marcada, a ojos de Strauss, por la
significacion que debemos daral hecho de que los modernosno crean yane-
cesario callaraquello que los clasicos callaban.

iQuéesaquello que Maquiavelo dice en voz alta, que los clasicos ya sa-
bian, pero que consideraban necesario ocultaralos ojos de lamayoria? Per-

3 Hannah Arendt. Onrevolution. Op. Cit., p. 204.

'*Leo Strauss. “What is political philosophy?”. En: What s Political Philosophy. Chicago: University
of Chicago Press, 1988, p. 43. Esamismaidea—Magquiavelo no dice nada que no supieran yalos cla-
sicos—serarepetida, de distintas manerasalo largo de Thoughts on Machiavelli. Véase Leo Strauss.
Thoughts on Machiavelli, Chicago: University of Chicago Press, 1978, pp. 10,232,295.

15 [dem, p. 10.
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Tres miradas sobre el abismo de lamodernidad...

mitaseme una vez massintetizar de manera esquematica un desarrollo com-
plejo, que seleeen filigranaa través de todala obra de Strauss: Maquiavelo
dice en voz alta que la mejor ciudad es imposible por naturaleza, y que la
moral de laciudad no posee un fundamento trascendente, un fundamento
que pueda trascender a su propia politicidad, a su fundacion; tantas veces, a
sufundacionenlaviolencia. Peroeso, dice Strauss, eraalgo que los clasicos
no desconocian: el nucleo de la filosofia politica platonica guarece precisa-
mente laimposibilidad del filosofo para demostrarla viabilidad de la ciudad
justaylafundamentacion supramoral de lamoral. El filosofo platonicono
dispone del conocimiento del todo de lanaturaleza, el filosofo es quien esta
en busqueda del conocimiento. Y al no disponer de ese conocimiento no
puede tampoco afirmar de manera fehaciente qué eslo justo por naturaleza,
quéesel derechonatural: asi, al no estaradisposicion el conocimiento del
todo de lanaturaleza, el derecho no puede afirmarse como propiamente na-
tural, sino que es siempre en tltima instancia politico.' Pero el filosofo, en-
tiende Strauss, sabe que esta verdad, que nos dice que no disponemos de la
demostracion del caracter natural de lamoralidad de la ciudad, es «dinamita
paralasociedad civil».'” Elfil6sofo platonico entiende que unasociedad ne-
cesita, parasu estabilidad, creer en lasuperioridad demostrable e indisputa-
ble de los principios sobre los que se asienta. Y por ello forjamentirasnobles
que afirman el caracter demostrable del derechonatural.'® Traducido al len-
guaje arendtiano podriamos decir: si bien la existencia de absolutos esinde-

!%Incluso si postularamos que la mejor ciudad esaquella en la que gobiernan los mejores, y que
aceptaramos sin examinarlo mas seriamente que los mejores son los mas sabios (cosa que también
necesitaria demostracion—cf.infra, nota 19-), deberfamos incluso en ese caso concluir que la ciu-
dadjusta, conforme alanaturaleza, esimposible en la practica, porque su existencia supondria el
gobierno de los filosofos por voluntad del pueblo; pero el pueblo no podria nunca poseer la sabi-
duriaquelollevariaa desear sin coercion el gobierno de los mejores, yala vezlos filosofos no de-
sean gobernary, de hacerlo, deberfan ser obligadosaello. Cf. Leo Strauss. Natural right and history.
Chicagoy Londres: The University of Chicago Press, 1972, p. 141; Leo Strauss. The city and man.
Chicagoy Londres: The University of Chicago Press, 1978, pp. 127-128; Leo Strauss. “Restate-
ment”. En: On Tyranny (Revised and Expanded Edition), Chicago: University of Chicago Press,
2000, pp. 193-194. Me permito remitir asimismo ami estudio introductorio a Leo Strauss, Dere-
chonatural e historia. Buenos Aires: Prometeo, 2014, esp. pp. 31-40.

"Leo Strauss. Natural right... Op. Cit., p. 153.

8 1hid, p. 144.
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mostrable, unasociedad necesita, para vivir y vivir bien, creeren el carac-
ter absoluto de los principios sobre los que se funda. S6lo unos pocos, por
sus especiales cualidades, acceden ala verdad acerca del caracter indemos-
trado de dichos principios y pueden hacer de la busqueda de tal funda-
mento supropio modo de vida. Es tarea de estos pocos, de los fil6sofos en
su caracter de filosofos politicos, sostener lamentiranoble del caracter ab-
soluto, demostrable, demostrado y natural, de los valores de la ciudad. "
Asi, indica Strauss, el verdadero hombre de Estado aristotélico sabe, como
lo sabe Maquiavelo, que lanecesidad de la decision excepcional, insubsu-
miblealanorma, desafiade manera permanente la justificacion por viade
lanorma. Perosi el politico maquiavélico goza de laexcepcion, el politico
aristotélico solo se desviara de lo «normalmente aceptado» de manerare-
nuenteysilenciosa.*

Los pensadores politicos de lamodernidad, bajo el influjo pionero de Ma-
quiavelo,no creennecesario ya preservar el secreto acerca del caracterinde-
mostrable de la moralidad de la ciudad, es decir, de la imposibilidad de
sostener filosoficamente el caracter absoluto de los valores sobre los que se
instituye el orden politico. Mas atin, desconocen incluso que los clasicos ya
conocian esa verdad, pero creian necesario mantenerla oculta, y toman en-
tonces a las mentiras nobles de los clasicos por la verdad profunda de su
pensamiento. ;A qué obedece esta radical transformacion del modo de
comprender y asumir los asuntos humanos? Una vez mas, diré s6lo dos pa-
labras respecto de la lectura straussiana de la comprension moderna de la
vidahumana: la filosofiamoderna, entiende Strauss, harebajado los fines del

¥ Dejo afueraaqui, por razones de espacio, otro elemento fundamental para la comprension de
Strauss: laafirmacion de lanaturaleza de lamejor ciudad como aquella ciudad ordenada en fun-
ciondelapromociony proteccion de lavida filosoficano parece tampoco haber sido demostrada
teoricamente por la filosofia. La demostracion de que lamejor ciudad esaquella ordenadaen aras
delaproteccion delavida filosofica presupone que es posible, parael filosofo, demostrar tedrica-
mente lasuperioridad de esa forma de vida. Ylalectura de Strauss pareceria conducirnos a pensar
queel conocimiento de que lamejor forma de vida eslavida filosofica noes, este mismo, un cono-
cimiento tedrico sino tan solo un conocimiento de rango inferior, practico. Al respecto, véase entre
otros Christopher Colmo. “Teoriay practica: el Platon de Al-Farabi reexaminado”. En: Claudia Hilb
(comp.). Leo Strauss. El filosofo enla ciudad. Buenos Aires: Prometeo, 201 1.

*0Cf. Leo Strauss. Natural right... Op. Cit.,p. 162.
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hombre alarealizacion de sus deseos mas primarios —basicamente, laauto-
preservacion—, desechando como teéricamente infundada y politicamente
destinadaal fracaso la finalidad clasica que lo destinabaalarealizacion de su
perfeccion masalta. Simultaneamente, ha creido que estos fines rebajados,
enel quetodosloshombres estan interesados porigual y paralos cuales po-
seen las mismas condiciones naturales, habrian de cumplirse con el avance
delaracionalidad, cuandoatravés delainstruccion todoslos hombres pu-
dieran adquirir la concienciaesclarecida de su verdadero interés. El mejor
orden, aquel al que se hadearribar enlahistoria de este progreso de laracio-
nalidad, sera el que mejor pueda dar cumplimiento aaquello que los hombres
desean porigual, ynoaquel capaz de promoverlomasaltoenelhombre, lo
que los diferenciaaunos de otros. Loshombres habran de adheriraese orden
porsuinterésmas primario, sin necesidad de serllevadosaello pornobles
mentiras ni guias morales. Suadhesion no requiere mas que una dosis de au-
tointerésilustrado, del que todosloshombres son, potencialmente, igual-
mente capaces.

Aestacomprension modernade lavida humana Strauss opondraalavez
una critica ético-filosofica—una critica respecto del rebajamiento de los fines
del hombre, que yano aspiran a la excelencia sino a la preservacion de su
meravida—, y también una critica que denominaré histérica: una critica que
poneelacentoenel fracaso delaesperanzaen el progreso formulado porla
primeramodernidad, y en sus consecuencias parael tratamiento de lamora-
lidad. Como sefialabamos, lamodernidad ha declarado su ruptura con la
moralidad tradicional y ha depositadola fe en el progreso de larazon, con la
conviccion de que progreso intelectual, progreso del conocimiento y pro-
greso social habran deir de concierto. El caracter lineal del progreso, el de-
venir progresivo de la historia, trazala direccion de larealizacion del bien.
Pero el advenimiento del nazismo refutaempiricamente la fe en el caracter
moral del progreso, y pone en evidenciaaquello mismo que el pensamiento
delosalbores delsiglo XX ya estaba proclamando: en un mundo que habia
depositado su fe en el desarrollo de la historia, la crisis del caracter progresivo
de su devenir nos deja desprovistos de todo criterio para juzgar acerca de
aquello que acontece. Lahistoricidad de los valores yano remite aninguna
superioridad medible;enel trayecto del optimismo racionalistaal histori-
cismoradical, el pensamiento haido despojando de legitimidad atodamo-
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ralidad, hasta verse finalmente colocado en laimposibilidad de diferenciar
elbien del mal.*!

Ahorabien, jen qué se distingue para Strauss la conviccion moderna, re-
lativista o historicista radical, de laimposibilidad de justificar la superioridad
de unosvaloressobre otros, de lalectura straussiana de la filosofia platonica,
que, seglin se sostiene mas arriba, se caracteriza precisamente por la bus-
queda, yno porlaposesion de los criterios del bien y del mal? Se distingue,
diré, esencialmente en dos aspectos: en primer lugar, en que segtin Strauss el
historicismo radical afirma dogmaticamente el caracter historico de los va-
lores, laausencia de valores ultimos, en tanto la filosofia platonica, tal como
éllaentiende, noniega dogmaticamente la existencia de valores superiores a
otros, nila posibilidad de que sea posible acceder, a través del conocimiento,
aunaverdad transhistorica, sino que toma unaactitud zetética, de busqueda
de valores cuya validez no puede demostrar fehacientemente.** Y en se-
gundo lugar, se distingue por el caracter politicamente irresponsable del fi-
lésofo moderno frente al fil6sofo clasico. El filosofo moderno hace de la
afirmacion dogmatica de laimposibilidad una fundacion tltima de sus jui-
cios, lamarcade suactitud frente ala comunidad en la que vive. El filosofo
straussiano, por su parte, convencido del caracter politicamente dafiino de
este saber, hace de lareserva de estaimposibilidad la marca de su propia ac-
titud. Media, entre unay otra, el transito que condujo del antiigualitarismo
clasicoal igualitarismo optimista de la Ilustracion, asu fe en el progreso sos-
tenido, en la ilustraciéon universal. Una vez quebrantado este optimismo

' Eltopico resumido en estos dos parrafos atraviesa toda la obra de Strauss. Amodo de referencia,
véase, por ejemplo, Leo Strauss. “The three waves of modernity”. En: Anintroduction to political phi-
losophy. Tenessays by Leo Strauss. Edited by Hilail Gildin. Detroit; Wayne State University Press,
1989, pp. 81-98; Leo Strauss. “Whatis political philosophy”. En: What Is Political Philosophy? Chi-
cago: University of Chicago Press, 1988. Cf. también Leo Strauss. “Progress or return”. En: The Re-
birth of Classical Political Rationalism: An Introduction to the Thought of Leo Strauss. Edited by Thomas
Pangle. Chicago: University of Chicago Press, 1989, pp. 241-242; Leo Strauss: Natural right. .. Op.
Cit.,esp.pp. 1-7.

22Ct. porejemplo Leo Strauss. Natural right.... Op. Cit. p. 20: «Para el escéptico, todaslas afirma-
cionesson inciertasy por ende esencialmente arbitrarias; para el historicista, lasafirmaciones que
prevalecen en diferentes tiemposy en diferentes civilizaciones estan muy lejos de ser arbitrarias. »
Véase también Ibid, p. 22: «Es forzoso sospechar que el historicismo es el ropaje con el que el dog-
matismo prefiere aparecer en nuestro tiempo».
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igualitaristay progresista, solo resta como resabio lairresponsabilidad del fi-
losofo, que yano cree tener que cumplir un rol politico diferenciado frente a
sus conciudadanos.®’

Larupturamodernahaentonces consistido, a ojos de Strauss, no tanto en
laemergenciade un saberacerca del hombre y de sumundo sino, ante todo,
enunolvido: el delanecesariamoderacion de la que el filosofo responsable
debe hacer prueba frente ala ciudad. Lamanifestacion abierta de que el orden,
lajusticia, lamoralidad, no pueden hallar su fundamento en unainstancia tras-
cendente, demostrable o absolutano representa para Strauss ningtin progreso.
Soloacarreael peligro —que finalmente se realiza empiricamente en el Siglo
XX, enlatragedia de laexterminacion—de que ladifusion de estas verdades,
que son, ensus palabras, dinamita parala ciudad, tornen imposible la vida
estable, duradera, de lacomunidad.

Claude Lefort

:Seria posible afirmar que también para Claude Lefort, como para Arendt
y de otramanera para Strauss, el acontecimiento de larevolucion democra-
ticamodernarevelaalgo que, de ciertamanerayasabiamos, excede asu di-
mensiony que revelaalgo que, de ciertaa unaverdad mas permanente?

Para intentar dotar de sentido esta pregunta, comenzaré, una vez mas,
por recordar algunos rasgos esenciales del tratamiento lefortiano de lo que
he llamado larupturamoderna. Como essabido, él hace frente ala cuestion
delaespecificidad del régimen que emana de dicha ruptura—de aquello que
denominalarevolucion democratica—** partiendo de lacomprension de que
unasociedad se distingue de otra por una cierta puesta en forma de la coexis-
tenciahumana, puestaen forma que, en sus palabras, esala vez una puesta
enescenayunapuestaen sentido. No podemos, sostiene Lefort, partir de las

2 Cf.amodo de ejemplo Leo Strauss. “Persecution and the art of writing”. En: Persecution and the Art
of Writing. Chicago: University of Chicago Press, 1988, pp. 32-37; “What s political philosophy”.
En:Leo Strauss. Whatis political. .. Op. Cit.,p.55; “Social science and humanism”. En: Leo Strauss.
TheRebirth... Op. Cit.,p. 11-12; Leo Strauss. “Restatement”. En On Tyranny. Op. Cit.,p. 212.
**Claude Lefort. “Avant- propos”. Linvention démocratique. Paris : Fayard, 1981, p.42.
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instituciones, las clases, las relaciones, las creencias o representaciones como
siestuviéramos en presencia de entes objetivos, recortables, previos asu ins-
cripcion en un régimen de sentido que a la vez que los configura en tanto
estos entes que son, los configura como entes significantes, que conllevan un
sentido, es decir, les provee sus propias condiciones de inteligibilidad. Es
preciso que intentemos identificar, «<en un régimen, en una forma de socie-
dad, un principio de interiorizacion que dé cuentaala vez de un modo sin-
gular de diferenciacion y de puesta en relacion de las clases, de los grupos o
delascondiciones, y de un modo singular de discriminacion de los criterios
segun los que se ordenala experiencia de la coexistencia—criterios economi-
cos, juridicos, estéticos, religiosos».*> O para decirlo de otramanera, las di-
ferentes formas de régimen pueden ser observadas segin el modo en que
hacen frentealadivision, el modo en que esta division esalavez absorbida
enun principio de unificacion, lo cual se expresa en la figurade un poder que
alavez que exhibe la unidad exhibe también, en su separacion de la socie-
dad, ladivision.

Ariesgo, unavez mas, de simplificar un pensamiento hecho de matices,
permitaseme recordar que el principio de interiorizacion que, siguiendoa Le-
fort, vemos en obraenla democraciamodernaes aquel que mantiene abierta
de manera permanentey diversa, a través de todos los érdenes de la vida so-
cial, la distanciaentre lo simbdlico ylo real, o también podemos decir, entre la
enunciacion de lasociedad sobre ellamismay el enunciado en tanto tal.

Enefecto, lademocraciaes, tal comonos la presenta Lefort, el régimen
queatravés de todo suentramado daaverladistancia de lasociedad conella
misma, aquel régimen que, en su formamisma, acoge y preservalaindeter-
minacion, que remite la definicion de lalegitimidad al debate sobre lo legi-
timoy loilegitimo, que desliga al saber del poder y lo remite a sus propios
criterios de falsacion o verificacion, que proyecta el lugar del poder comoun
lugarinocupable, inencarnable, y supeditado parasu ejercicio alacompe-
tencia, es decir, alaexpresion de ladivision. Laindeterminacion ultima de lo
social, el caracterinstituido de lo verdadero ylo falso, delolegitimo yloile-
gitimo, laremision de los principios de lasociedad a un debate incesante, se

> Claude Lefort. “Permanence du théologico-politique?”. En Essais sur le politique. Parfs : Seuil,
1986, p. 257. Véase también, en ese mismo volumen, “La question de ladémocratie”, p. 19.
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daaveryse poneenjuegoentodaslasinstancias del régimen democratico, y
se deja observar conlamayor claridad cuando miramos el modo en que se fi-
guraellugar del poder en democracia. «De todos los regimenes que conoce-
mos», afirmaen efecto Leforten “;Permanencia de lo teologico-politico?”, la
democracia «es el tinico en el cual se halla dispuesta una representacion del
poder que da cuenta de que éste es un lugar vacio, y que conserva de ese
modo ladistanciaentre lo simbélico y loreal».?° El lugar del poderse daa
ver como puramente simbélico: lainstancia del poder resiste a su encarna-
cionenunafigura. Ellugar del poder no reenvia, en la figura de un monarca
de derecho divino, aunaalteridad que le da sustancia, ni tampoco, enlaen-
carnacion de lo propio de lacomunidad, de su esencia, aunainterioridad
definible de la comunidad. Para decirlo nuevamente con las palabras del
propio Lefort, «no existe ni una materializacion del Otro—en cuyo favorel
poder ejerciala funcion de mediador, masalla de cual fuera su definicion—
niunamaterializacion del Uno—en que el poder ejerce por su parte la funcion
deencarnador».?” Si, siguiendo a Lefort, podemos afirmar que en Maquia-
velo podemos encontrar al pensador que nos introduce a «la disipacion de la
ilusion de unasociedad que se ordenaria sin division»,*la experienciadela
democraciamoderna parece a su vez ella también disipar esailusion, al hacer
delanaturalezaineludible de la division la columnainasible, insustancial, de
suordenamiento.

Pero es preciso recordar también que, tal como lalee Lefort, asi comola so-
ciedad democratica esaquella que pone en escena, através de todo suentra-
mado, ladistanciaentre loreal ylo simbélico, aquellaen que se deshace, en
cadauna de susinstancias, lailusion de launidad, lasociedad democraticaes
también aquellaenla que se ocultatal vez de lamaneramasradical el princi-
pio politico del orden social. En efecto, no debemos pasar por alto que asi
como para Lefort la aventura democratica, el acontecimiento del adveni-
miento de este régimen de sentido, nos coloca ante la posibilidad de hacer

20 Claude Lefort, “Permanence...”. Op. Cit., p. 265. Véase también Ibid, p. 256,y Claude Lefort. “La
question...”. Op. Cit., 27-28.

*T“Permanence...”. Op. Cit., p. 260. Véase también pp. 268-270.

28 Claude Lefort. “Repenserle politique. Entretienavec E. A. ElMaleh”. En : Le temps présent. Ecrits
1945-2005. Paris: Bélin, 2007, p. 359.
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frente alo simbolico como puramente simbolico—es decir, nos sustrae a lare-
presentacion imaginaria de unaalteridad inscripta ontolégicamente en nues-
tracondicion humana—, asi también, alno proveerel régimen democratico
una figura de laalteridad es a su vez el mas susceptible de ocultar, y de ocul-
tarse, el caracter simbolico,nomeramente positivo, del lugar del podery dela
legalidad delaley. Dicho de otromodo, en ausencia de unafigura de laalteri-
dad, el caracter simbolico de laley, laexperiencia politica como experienciaa
lavez de re-presentacion de una unificacion necesaria e imposible de lo social,
de unadivision originaria, en una palabra, la percepcion de laimposible en-
carnacion del lugar del poder como manifestacion de la imposible coinci-
dencia de la sociedad con ella misma, puede quedar oculta alos ojos de los
hombresde lostiempos democraticos de unmodoinédito. Lailusion de las
ciencias politicas, tantas veces denunciada por Lefort, de estar frente aentes
que hablan porellos mismos, ala pura positividad de lo social, sin percibir lo
que laexistencia de estos entes debe a su inscripcion en un régimen de sentido
atravesado porladistancia de lasociedad respecto de ellamisma, es unama-
nifestacion de esta ceguera. Pero, masimportante, esta cegueraala dimension
delatrascendencia que, atin sin encarnarse en una figura, se pone en juego en
todoslos 6rdenes de lavidaen comun de las sociedades democraticas, nos co-
loca ante el riesgo de que en tiempos dificiles la division sea vista como del
ordendelo puramente real, que ladiferencia sea vista como pura diferencia
deinterés, que del mismo modo la competencia por el poderno reenvie al ca-
racterinocupable de éste sino alamera disputa por hacer primar el interés pro-
pio.* Lefort ha senalado de manera repetida que el régimen totalitario se
inscribe también en el desvanecimiento de lafiguracion delaalteridad que se abre
conlarevoluciondemocratica. Si ésta exhibe la distancia entre lo simbolicoy
loreal, queenelantiguorégimen estaalavez visibilizada y colmada porla fi-
guradel principe, el totalitarismo se propone la eliminacion de esta distancia,
la conciliacion de lasociedad con ellamisma, la clausura de labrecha entre la
sociedad y ellamisma, o como dira también Lefort, entre Ser y aparecer.”

2 Cf. entre otros Claude Lefort. “I'image du corps et le totalitarisme”. En : Linvention. .. Op. Cit., pp.
170-176;“Laquestion...”. Op. Cit., pp. 29-30; “Permanence ... ”. Op. Cit., pp. 299-300.

%¥Sobre la vocacion totalitaria de anulacion de esta distancia véase, entre otros, “La question....”.
Op. Cit., pp. 21-23; “Limage du corps...”. Op. Cit., pp. 166-170; “Permanence...”. Op. Cit., pp.
274-2717.
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Comencé este ultimo apartado con una pregunta: ;debemos pensar que,
para Lefort, el acontecimiento de larevolucion democratica, de esta forma de
régimen que nos pone frente ala distanciainclausurable de lasociedad con
ellamisma, nos enfrenta a una manifestacion mas, de las aventuras de la co-
existenciahumana, o hay algo, en este acontecimiento, que permite que se
devele ante nosotros de manera senaladala politicidad misma de lo politico?
En otras palabras, ;nosrevela este acontecimiento algo que correspondeala
naturalezamismade lo politico, de la coexistencia humana, y que permane-
ciaoculto para otras formas de coexistencia? A ello pareceria inducirnos Le-
fort al afirmar que la virtud de la democracia moderna consiste «en que
remite lasociedad alaexperiencia de suinstitucion».?! O al decir, como cita-
bamosmasarriba, que la obra de Maquiavelo nos franqueael acceso a «la di-
sipacion delailusion de unasociedad que se ordenaria sin division». Enla
mirada que Lefort arroja sobre el principio de inteleccion del régimen de-
mocratico aparece y reaparece un paralelismo notorio con lo que podemos
entender es para él propio de lo politico mismo: lanaturaleza inabsorbible de
ladivision, lano correspondencia del sery el aparecer, la distanciaentre lo
realylosimbolico, diversas maneras de mentar algo asi como la diferencia
ontologica que nos colocasiempre ante el enigma del darse de la coexisten-
ciahumana, bajo la forma de una distancia con ellamisma que se inscribe en
lapalabra, enlarepresentacion, entodoslos 6rdenes del darse esta coexis-
tencia. Enese sentido podriamos detectar entonces, en lainteleccion lefor-
tiana de la democracia, larealizacion de una “verdad” de lo politico, en que la
divisién se daaverensunaturalezaalavezineludible e insustancial.

Importantes lectores de Lefort no han hesitado en leerlo en ese regis-
tro.>*Por mi parte, me resisto a afirmarlo con todaslas letras, y ello por dos
motivos: porque aunsilalectura que podemos hacer de suobranosinvitaa
ello, Lefort no cesa en ella de rehusar toda pretension de maestria sobre la
materiade lo politico, y una tal lectura daria por tierra con ese rechazo. Y tam-

*“Permanence...”. Op. Cit., p. 208. Enel original: «savertuest de ramener lasocieté al'épreuve de
son institution».

32Véase, por ejemplo, Oliver Marchart. El pensamiento politico posfundacional. Ladiferencia politica
enNancy, Lefort, Badiouy Laclau. Buenos Aires: Fondo de Cultura Economica, 2009, pp. 117-177.
De manera, a mi entender, mucho mds proxima al espiritu del texto lefortiano, véase Bernard
Flynn. Leforty lo politico. Buenos Aires: Prometeo, 2008.
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bién, porque confrontado directamente ala pregunta, Lefort se manifest6 en
diversas ocasiones opuesto, casi sorprendido, de que se lo interpretara de
ese modo. Prefiero entonces mantenerme a distancia de esaaseveracion, y
pensar aquello que Lefort nos daa pensar de otro modo: centrando la mi-
radayanoenlavirtud de lademocraciasino en lavirtud de la practica le-
fortiana de la filosofia politica.” Esto es, en la virtud de un pensamiento de
lo politico que busca detectar, en cada forma de sociedad, el modo en que
seagenciaunidady division, igualdad y diferencia, sin que el pensamiento
esté dispuesto acederalailusion que el régimen —incluso el régimen de-
mocratico— propone de la verdad de su sutura. Por ese camino, Lefort se
situa proximo a Strauss, en tanto reclama del filosofo precisamente que se
interrogue sobre esta distancia, y sobre el modo en que cada forma de régi-
men hace frente aella. Alavez que se distancia radicalmente de Strauss en
suevaluacion del lugar que el régimen democratico hace ala posibilidad de
dichainterrogacion.

Amodode conclusion

Llegoasial final del recorrido, por cierto somero, de la pregunta que plan-
teéalinicio, observadaalaluz del pensamiento de Arendt, Strauss y Lefort.
No pretendo extraer conclusiones mayores, ni proponer un resumen final de
diferenciasnotoriasni de paralelos precisos. No obstante, algunos paralelos
y algunas diferencias parecen haber ido dibujandose casi por su propia
cuenta. Paralelos entre lamirada de Arendt y de Strauss respecto de los peli-
gros ante los cualesnos colocalarupturadel hilo de latradicion, la crisisde
nuestras certezas. Diferencias que alejan a Arendt de Strauss y la acercan
ahoraa Lefort, en tanto que para Arendt larupturamodernanos colocaala
vezante un peligro y ante la posibilidad de unanuevaexperienciade laliber-
tad politica. Paralelos, igualmente, entre Arendt, Lefort y Strauss respecto de
aquello que larupturamodernanos daaverrespecto delanaturalezadelo

3 Cf. Claude Lefort. “Philosophe?”. En : Ecrire. .. Op. Cit., pp. 339-343. Véase también Claude Le-
fort. “Permanence...”. Op. Cit., esp. pp. 259-264, y “Pensée politique et histoire”. En : Le temps pré-
sent. Op. Cit., p.852.

30



Tres miradas sobre el abismo de lamodernidad...

politico en tanto tal, respecto de aquello que, por decirlo con las palabras que
hemos utilizado en nuestra exposicion, de una manera u otra siempre se
supo. Estoes, respecto de laimposibilidad de poner cierre ala preguntasobre
elorigendelaciudad, y sobre lajusticia de la ciudad. Y en ese mismo sentido,
paralelos entre Arendt y Lefort en lo que hace a la distancia delicada entre
trascendencia e inmanencia, unadistanciaenla que, enunoy otro, se pone
en juego, por asi decir, la cuestion misma de la libertad politica. Paralelos
también, entre Lefort y Strauss respecto de la tarea de la filosofia como inte-
rrogacion de esa distancia.*

Perosobre todo, tal vez sea posible concluir diciendo que en nuestro re-
corrido hemos encontrado en Arendt, en Strauss y en Lefort, unasensibilidad
filosofica compartida que los vuelve particularmente atentos al significado
politico de larupturamoderna; ya sea para deplorar suimpacto, comoesel
caso de Strauss, o para hallarallialavezla posibilidad de la capacidad de los
hombresadarinicio, pero también paraidentificarlos peligros asociados a
lainestabilidad radical de laaccion, como en Arendt, o para descubrir, como
hace Lefort, aquello que enla aventura de la revolucion democratica nos per-
mite leerlas senales de un des-ocultamiento inédito de lo politico, peronos
convoca también a detectar las seniales de unanueva forma de retiro de lo po-
litico. Sin embargo, esa sensibilidad, entiendo, no supone ningtn privilegio
ontologico para el filosofo de nuestro tiempo —seria demasiado facil creer una
vez mas que esa es nuestra bendicion. Supone, si, en cambio, el desafio de
volveraalzaren el pensamiento, frente al enigma de la coexistencia humana,
la pregunta politica por excelencia: «qué hay de la diferencia de las formas de
sociedad».”

**Respecto de este ultimo punto, cf. el desarrollo de Lefort sobre larelacion entre filosofia y reli-
gion, en su oposicion ala cienciamoderna, en las paginas ya citadas de Claude Lefort. “Perma-
nence...”. Op. Cit., esp. pp. 259-264, con la reflexion straussiana acerca de la tension entre
revelaciony filosofia, y su distancia, asimismo, con la cienciamoderna, tal como podemos leerla
porejemploenLeo Strauss. “The mutual influence of theology and philosophy”. En: The Indepen-
dent Journal of Philosophy / Unabhdngige Zeitschrift fur Philosophie vol.3, 1979, pp. 111-18 (cf. pp.
111-113),yenLeo Strauss. “Progress...”. Op. Cit., pp. 239-241.

% Tales, escribe Lefort, «la pregunta que guiaba en otro tiempo ala filosofia politica», y cuyo olvido
denunciarayaLeo Strauss en Derechonatural e historia. Claude Lefort. “La question de ladémocra-
tie”. En: Ecrire. Op. Cit.,p.20-21.
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;Permanencia de lo estético-politico?
Coexistenciay conflicto de regimenes politicos
en Lefort, Ranciere y Merleau-Ponty

Por Martin Plot

Este trabajononacio de un texto de Borges, como Foucault célebremente
dijode Laspalabrasylas cosas,' pero sise topé conuno de ellos. El cuento se
llama “Tema del traidor y del héroe” y comienza, de forma tipicamente bor-
geana, introduciendo incertidumbre y ambivalenciaen el corazon mismo de
laperspectiva del narrador. Borges dice:

Faltan pormenores, rectificaciones, ajustes; hay zonas de la historia que no
me fueron reveladasatn; hoy, 3 de enero de 1944, la vislumbro asi.

Laaccion transcurre en un pais oprimido y tenaz: Polonia, Irlanda, larepu-
blica de Venecia, algtin estado sudamericano o balcanico... Digamos (para
comodidad narrativa) Irlanda; digamos 1824. El narrador se llama Ryan; es
bisnieto deljoven, del heroico, del bello, del asesinado Fergus Kilpatrick...

Borgesnos dice que Ryan decidio escribir la biografia de su bisabueloy
fue asi como se avocod auna cuidadosa investigacion historiografica. Fue du-
rante este trabajo que nuestro personaje identificaun cierto «caracter ciclico»
enlosacontecimientos, combinando y repitiendo «hechos de remotasregio-
nes, de remotasedades». Lamasnotoria de estas recurrencias revelo «que los
esbirros que examinaron el cadaver del héroe, hallaron una carta cerrada que

' Michel Foucault. Las palabras y las cosas. México: Siglo XX1,2005, p. 4.
*Jorge Luis Borges. Obras completas L. Edicion critica. Buenos Aires: Emecé, 2009, pp. 889-891.
Todaslas citas del cuento de Borges provienen de aqui.
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leadvertiael riesgo de concurrir al teatro, esanoche; también Julio César, al
encaminarse al lugar donde lo aguardaban los punales de sus amigos, recibio
un memorial que no llegé a leer...» Como también ocurre usualmente en
Borges, el personaje se sumerge entonces en una compleja elaboracion me-
tafisica, y hastamistica, paraluego ser despertado de ese suetio metafisico por
los muy humanos entrelazamientos de larealidad empiricaylasacciones de
los otros.

Eventualmente Ryan descubre que la verdad historica de lo que ocurrio a
su bisabuelo es politica, no metafisica. El asesinato de Kilpatrick efectiva-
mente ocurri6 en un teatro, pero en realidad fue la totalidad del aconteci-
miento lo que habiasido unarepresentacion: los comparieros de Kilpatrick
enlaluchaporlaindependenciade Irlanda habian descubierto que éste era
un traidor, pero dado que su ejecucion —y, porlo tanto, larevelacion de su in-
famia—hubiese sido devastadora para su propia causa, decidieron disfrazar
el castigoirlandés de crimeninglés. Lainterrogacion central que Borges pro-
poneenel cuento esevidente: ;qué debe primar, laindignidad moral de las
acciones del traidor o laapariencia politica del martirio del héroe? Confron-
tadosconeldilemade ejecutaral traidor o llorar al héroe los militantes opta-
ron por lo ultimo: una obviedad politica. Borges nos habia anticipado, de
todos modos, que este laberinto politico seria incluso mas inextricable y he-
terogéneo que el metafisico y,como siestuviese hablando de una obra de fic-
cion—que, por supuesto, también lo era—concluye la historia con estas lineas:
«Enlaobrade Nolan,los pasajesimitados de Shakespeare son losmenos dra-
maticos; Ryan sospecha que el autor los intercalé para que una persona, en el
porvenir, dieracon laverdad. Comprende que él también forma parte dela
tramade Nolan... Al cabo de tenaces cavilaciones, resuelve silenciar el des-
cubrimiento. Publicaun libro dedicado ala gloria del héroe; también eso, tal
vez, estaba previsto».’

Ladecision original de Nolan, aquellatomada bajo lairresistible urgen-
ciadelosacontecimientos, dio primadoalo politico por sobre lo moral —o,
para decirlo con mas precision, encontro la forma de hacer de necesidad
(moral), virtud (politica). Eldilema de Ryan, por otro lado, fue fundamental-

>Ibid., p.891.
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mente diferente —;pero, loeraenrealidad? En definitiva, el dilema fue, como
dijoel propio Borges, mas «heterogéneo»: agregé al dilema original, que por
supuesto seguiasiendo valido, uno nuevo de verdad versus politica—que por
supuesto yase encontraba presente en la primera decision, pero que en esta
segunda oportunidad veia su peso comparativo significativamente acre-
centado. Para Ryan, el sentido de la apariencia politica de Kilpatrick el héroe
revolucionario primo en esta segunda oportunidad no solamente sobre la
indignidad moral de su traicién sino también sobre la verdad histérica de
haberlarevelado mas de un siglo después. Por supuesto, la historiano de-
biera ser leida, a su vez, moralmente: Borges no nos esta diciendo que la
moral ylaverdad (historica) no tienenimportancia o, mucho menos, que las
decisiones de Nolan y Ryan son las de él. Lo que Borges esta haciendo es in-
terrogando lo politico, yal hacerlo lo identifica como siendo estético-poli-
tico—una cuestion de apariencias.

Laidentificacion del primado del caracter estético de la politica tanto
sobrelo moral como sobre lo verdaderonoes, de todos modos, latnica—o
incluso la principal-formaen la que puede decirse que Borges fue un escri-
tor que interrogod lo politico. Por unlado, silaexpectativa fuese que paraser
“politico” todo arte debe convertirse en parte de la lucha politica, que debe
intervenir activamente en los conflictos de su tiempo, estariamos equipa-
randoarte politico con activismo politico—y yo mismo no tendria demasiado
problemaen hacerlo, al menos hasta cierto punto, dado que esa misma par-
ticipacion esla que espero de todo el mundo yno solo de los artistas. El pro-
blema, de todos modos, es que no estoy seguro de que ésta sealamotivacion
fundamental, o al menosexclusiva, detras de la generacion de arte o litera-
tura politica. Si, por otro lado, laexpectativa fuese que paraser “politico” el
arte debe tener como su tematica central lo que normalmente entendemos
por politica, entonces estariamos de algin modo equiparando al arte politico
conelabordaje caracteristico de la ciencia politica, con el deseo de tratar lo
politico como un campo empiricoaser localizado enlasociedad, en unare-
gion especifica o conjunto de practicasinstitucionalizadas de la vida social.
Como sostuvo Claude Lefort, de todos modos, lo politicono es unaregion lo-
calizable de la vida social, es la dindmica general por la cual la sociedad se
hace cuasi-presente parasi. Lo politico eslainstitucion de lo social, su per-
manente labor de puesta en escena, interpretacion y configuracion de si
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mismaante simisma. Lo politicoes, en breve, el locus de las transformacio-
nesen larelacion entre lovisible ylo invisible, entre lo que aparece, desapa-
rece y reaparece enlavidasocial®—locus que sin duda Borgesnuncadejo de
interrogar.

Unatipologia de regimenes politicos

Dejando atrasaBorges pero inspirado en esta interrogacion del caracter
estético dela politica, pasaré ahoraalaformulacion de unalectura correctiva
delatipologiade formas de sociedad ofrecida por Lefort. Para plantearesta
lecturamodificada, quizas abiertamente alterada, me serviré de algunos as-
pectos propios de los pensamientos de Jacques Ranciere y Maurice Merleau-
Ponty. Estamodificacion-alteracion me permitira luego concebir uno de los
sentidos que Lefortle daalas formas de sociedad teologico-politica, demo-
cratico-modernay totalitaria en términos de regimenes (en el sentido de los
regimenes ético de lasimdgenes, representativo de lasartes y estético del arte
de Ranciere, algo que aclararé mas adelante) de practicas e instituciones, po-
sicionessocialesy horizontes interpretativos, sucesivamente disponibles, su-
cesivamente advenidosy sedimentados, capaces de ser eventualmente, pero
también contingentemente, reactivados. Enunaentrevistarealizada parala
edicion eninglés de su Le partage du sensible, Ranciere planted lo siguiente:

Diria que miabordaje esalgo similar al de Foucault. Este retiene el principio
deltrascendental kantiano que reemplaza el dogmatismo de la verdad con la
btisqueda de condiciones de posibilidad. Almismo tiempo, estas condicio-
nesno son condiciones del pensamiento en general sino mas bien condiciones
inmanentesaun sistema particular de pensamiento, aunsistema particular de
expresion. Difiero de Foucault en lamedida en que yo creo que su arqueolo-
gia parece seguir un esquema de necesidad histéricade acuerdo al cual, mas
alla de cierto quiasma, algo yano es pensable, yano puede ser formulado. La
visibilidad de una formade expresion como formaartisticadepende de un

*0, comolo plantea Lefort, «delo que desaparece, adviene o reaparece». Claude Lefort. “Perma-
nence du théologico-politique?”. En: Essais sur le politique. Paris: Gallimard, 2001, p. 276.
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régimen de percepcion e inteligibilidad historicamente constituido. Estono
quiere decir que ésta deviene invisible con laemergencia de un nuevo régi-
men... Enunciaciones o formas de expresion indudablemente dependen de
sistemas de posibilidades historicamente constituidos que determinan for-
mas de visibilidad o criterios de evaluacion, pero esto no quiere decir que
uno salta de un sistemaa otro de tal modo que la posibilidad de un nuevo sis-
tema coincide conlaimposibilidad del sistema anterior, de modo que, el ré-
gimen estético delarte, por ejemplo, es un sistema de posibilidades que es
constituido histéricamente pero que nolograabolir al régimen representa-
tivo, que era previamente el dominante. En cierto punto del tiempo, varios
regimenes coexisten y se entrelazan en las obras mismas.’

Paracomprenderlaformaenlaque el pensamiento de Lefort se entrelaza
con esta concepcion estético-politicay rancieriana es necesario aludir bre-
vemente al origen merleau-pontiano de la obra del primero. Sintéticamente,
podriadecirse que el trabajo filosofico de Merleau-Ponty se desarrolloalo
largo del desplazamiento de lanocion de sujeto encarnado alade elemento
general, delaidea de cuerpoalaideade carne.® Este ultimo concepto, en-
tendido como elemento enel sentido que los griegos daban al término —tie-
rra, fuego, aire— supone que la carne es aquel elemento que no llego a ser
completamente teorizado por la tradicion occidental. En este contexto, el
pensamiento lefortiano asume, siguiendo a Merleau-Ponty, que lacarne es
nosolo el elemento del que estan hechos los cuerposindividuales, tanto hu-
manos como animales, sino también aquel del que esta hechala inter-corpo-
ralidad de lavida colectiva. Asies comonace, tanto en Merleau-Ponty como
en Lefort, laideadela“carne delosocial”, de lasociedad como elemento. Y,
como esevidente, no hay elemento que existasin forma. Nadaesalamanera
delacarne careciendo de toda configuracion, comonadaes meramente ala
maneradelatierra, el fuego o el aire. Las formas politicas en Lefort —las for-
mas de sociedad—son concepciones generales de estilos de configuracion de
lasociedad. Eneste marco, laformateologico-politicaesaquella que asume
quelaconfiguracion dela carne delo social se daa través de una fuente tras-

> Jacques Ranciere. The Politics of Aesthetics. Nueva York: Continuum, 2006, p. 50. Todaslas tra-
ducciones de textos citados en inglés o francés son mias.
©Ver, en particular, Maurice Merleau-Ponty. Le visible et 'invisible. Paris: Gallimard, 1964.
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cendente, divina, extra-social, y de surepresentante terrenal en la figura del
rey. Alainversa, la forma que yo llamaré epistemologico-politica—pero que
Lefort llamo totalitaria— ya no concibe la configuracion de lo social como
trascendente sino, por el contrario, como resultado de una inmanencia radi-
cal, delalocalizacion de un punto de vistainterioralasociedad que es capaz
de convertiralamismaen transparente ante si; de lograr una reversibilidad
total entre lasociedad como vidente y lasociedad como visible. La forma que
propongo llamar estético-politica, finalmente, asume el fracaso en ultima
instancia de la reversibilidad de lo social —la carne de lo social, como toda
carne, es tanto vidente como visible, pero a pesar de ser vidente-visible no
logranuncaunareconciliacion absoluta de su bi-dimensionalidad.

Apartir de este punto de partida, Lefort ofrecio unainterpretacion ala vez
historicay filosofica de las tres formas de sociedad arribamencionadas, todas
ellasarticuladas cronolégica, pero sobre todo genealdgicamente, a partir del
modelo cristologico de la pre-modernidad europea, pasando porlamoderna
disolucion de las marcas de certidumbre y finalmente inaugurando la reac-
cion totalitariaante ellas. Vale la pena aclarar, de todos modos, que cada “mu-
tacion simbolica”, no fue, asumodo de ver, el resultado de ningun tipo de
necesidad historica. Asuvez, y precisamente debido ala especificidad etno-
graficaeuropeo-occidental de las formas de sociedad por él investigadas, no
haynadaen suobra que permitaatribuir ni una superioridad civilizacional
niunaautoflagelacion anti-occidental a tales regimenes politicos. Como, en
efecto, tampoco es posible descartar otras genealogias alternativas, ni seme-
janzas o paralelismos con otras historias y desarrollos culturales y politicos.

La primera limitacion que quiero atribuir a este modelo estaasociada a su
teorizacion de tales formas politicas como cuasi-totalidades gestalticas mu-
tuamente excluyentes. Sin pretender negar la existencia de configuraciones
o constelacionesidentificables de practicas e instituciones, articulaciones de
relaciones sociales y principios generativos dominantes de la vida colectiva,
configuraciones que, en efecto, hacen primar ciertas practicas por sobre
otras, ciertasinstituciones por sobre otras, etc., querria sugerir, como anti-
cipé, que los regimenes lefortianos deberian mas bien verse ala manera de los
regimenes estéticos rancierianos, es decir, como conjuntos de visibilidades
einvisibilidades, de diferentes principios generativos, sobreimpuestosy en
competencialosunos conlos otros. El gesto lefortiano—tanto como lalectura
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que Carl Schmitt” hace parte de laizquierda tedrica contemporanea, asi como
el gesto foucaultiano—convierte la aparicion de un dispositivo y de una for-
macion discursiva en lainstauracion de una episteme, en una ruptura simbo-
lica, como él dirfa, en lainauguracion de una formade sociedad tal que haria
que los dispositivos precedentes, las formaciones discursivas precedentes,
quedaran enteramente en el pasado; mientras que lasarticulaciones y regu-
laridadesinstituidas parecerian ocuparla totalidad de lo posible y mono-
polizar la determinacion de lo imposible. El gesto es extranamente (para
Lefort) anti-fenomenologico y estructural, y por lo tanto relativamente in-
capaz de captar la dinamica de sedimentacion y reactivacion propia de la
sensibilidad fenomenologica. En efecto, el gesto identifica lainauguracion
de dispositivosy practicas, de instituciones y léxicos, digamos que hasta de
una gramatica, nuevas. Lamentablemente, lo que el gesto también hace, en
suafan por haber descubierto mas de lo que descubrio —lo dicho, la génesis
de unanueva gramatica—es autoimponerse una especie de olvido volunta-
rio de la supervivencia de léxicos y practicas previamente instituidas, de
gramaticas que se mantienen en tension con, y al asecho de, larecientemente
inaugurada.®

Ensegundo lugar, sugiero también modificar, alterar o, en este caso, mo-
derar, el modelo lefortiano a través del lente weberiano de los tipos ideales.
Estelente convierte alas formas de sociedad lefortianas en tiposideales, no
de formas de dominacion legitima, sino de horizontes de configuracion dela
vida colectiva. Weber nunca sostuvo que la totalidad de lalegitimidad poli-
tica dominante en una sociedad podia ser tradicional, carismatica o legal.
Todasociedad presenta, enrealidad, un entrelazamiento de tales formas de
legitimidad, entrelazamiento que no deja porello de hacer posible laidenti-

" Schmitt plantea una cierta correlacién entre el discurso metafisico de una épocay su organizacion
politica. Pero suplanteo es bien distinto del relativismo histérico de las epistemes foucaultianas.
Para Schmitt, en definitiva, hay un solo discurso metafisico aceptable, el catolicismo, y por lo tanto
unasolaforma de organizacion politicaaceptable, la teologico-politica: ver Carl Schmitt. Politis-
che Theologie I1. Berlin: Duncker & Humblot, 1970. Se cita de la traduccion al inglés: Carl Schmitt.
Political Theology II. Malden: Polity Press, 2008.

8 Como puede verse, con esta critica estoy tratando de recapturar laforma de supervivencia de lo
previo enlonuevo yaesbozada, perono completamente desarrollada, por Lefort en su “Perma-
nence du théologico-politique?”.
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ficacion de diferentes “hegemontias”, de distintos roles protagonicos y deci-
sivosen determinados periodos historicos o entramados culturales. Asi, el
modelo lefortiano modificado nos ofreceria unatipologia de horizontes de
configuracion delavida colectiva, de regimenes de visibilidades e invisibili-
dades, delo pensable e impensable, pero en el sentido rancieriano de los re-
gimenes estéticos, también tripartito: 1) el régimen teolégico-politico, 2) el
estético-politico, y 3) el epistemologico-politico.

De todas maneras, mientras que propongo cambiar el sentido de lano-
cion de regimenes para asi permitirles a éstos permanecer en conflicto y coe-
xistencia los unos con los otros en todo tiempo y lugar, también sugiero
preservar laidea de formas de sociedad tal como Lefortla concibié. De este
modo, al separar el uso indistinto de lasnociones de “régimen”y “forma de
sociedad” en dos categorias diferentes se habilita la posibilidad de com-
prender dos dimensiones diferenciables de lavida colectiva. Por unlado, se
permite asi laidentificacion de unasituacion aparentemente paradojica de
constelaciones de practicas, instituciones y posiciones sociales, de visibili-
dades e invisibilidades, de formas de delimitacion de lo pensable y lo im-
pensable, contemporaneas y en conflicto las unas con las otras. Por otro
lado, se propone la preservacion del poderiluminador delanocion de for-
mas de sociedad, nocion que nos permite seguir siendo capaces de, asuvez,
identificar regularidades en esta coexistenciay conflicto de regimenes, re-
gularidades que se constituyen en regimenes dominantes durante determi-
nados periodos historicos y en determinados espacios sociales. De este
modo, lo que Lefort concibe como democraciamoderna, por ejemplo, debe
serentendido como la forma de sociedad en la que el régimen estético-poli-
tico—orégimen estético de la politica—erosiona y deslegitima con éxitoalos
horizontes teologicosy epistemologicos de configuracion de la vida colec-
tiva. Lademocraciamodernaes, asi, la forma de sociedad en la que el régi-
men estético de la politica resulta dominante —en la que es hegemonico,
parausar, aunque de un modo diferente, la expresion de Antonio Gramsci
reactivada por Ernesto Laclau y Chantal Mouffe.” El totalitarismo, alterna-
tivamente, esla forma de sociedad en la que es el régimen epistemologico-

9Ernesto Laclauy Chantal Mouffe. Hegemony and Socialist Strategy. Londres: Verso, 2001.
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politico el que se convierte en hegemonico. Finalmente, las teocracias son
las formas de sociedad en las que el régimen teologico-politico de configu-
racion de lavida colectiva hegemoniza las practicas e instituciones sociales
y politicas. En ninguna de esas formas de sociedad —al menos desde que las
revoluciones democraticas instituyeron y activaron al régimen estético-po-
litico—alguno de estos regimenes estd enteramente ausente. Por el contrario,
éstos permanecen en una lucha mutua e inestable que no conoce resolucion
ultima posible.

Ranciere sugiere que lo que él1lamarégimen estético del arte «esel ver-
daderonombre de lo que es designado con laapelacion confusa de “moder-
nidad”».!° Enrealidad, estadefinicion y lucha sobre definiciones confunde
dos dimensiones de lo que él1lama particién o distribucion de lo perceptible.
Traducidoamiinvestigacion sobre regimenes politicos, puede decirse que
lamodernidad —o, en Lefort, lademocraciamoderna—esaquella experien-
ciahistoricaenlaque el régimen estético prevalece. Lademocraciamoderna
es,como yase anticipo, el periodo inaugurado con el advenimiento de la he-
gemonia del régimen estético-politico—mientras que continua en conflicto
y coexistencia con los regimenes tanto teoldgico como epistemologico. In-
troduciendo al pasar—no lo hausado desde entonces—lamisma categoria de
régimen estético de la politica que propongo aqui, Ranciere también sugirio,
enunamodalidad bastante lefortiana, que conlamodernidad lo que advino
fue «un ciertorégimen de la politica, un régimen de laindeterminacion de
identidades, de la deslegitimacion de posiciones discursivas, de la desregu-
lacion de particiones del espacio y de los tiempos. Este régimen estético de la
politica es propiamente el régimen de lademocracia».'! Alo que yo agregaria
que, inversamente, una modificacion lefortiana del modelo rancieriano me
permitiriahacerlasiguiente afirmacion: el régimen estético de la politica no
es propiamente el régimen de la democracia, pero si se convierte en hegemo-
nicoenel contexto de laforma de sociedad democratica, porque las formas
desociedad —perono los regimenesen el sentido que les estoy dando aqui—
sison, efectivamente, cuasi-totalidades gestalticas. Como sabemos por la te-

'*Jacques Ranciere. Le partage du sensible. Esthétique et politique. Paris: La fabrique, 2000, p. 33.
"1bid., p. 15. Italicas mias.
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oriade la Gestalt,las configuraciones son diferentes reordenamientos de ele-
mentos, los elementos mismos no necesariamente diferentes. Esasi que, para
expresarlo brevemente, lo que Lefort llama forma de sociedad democratico-
modernaeslacuasi-totalidad gestalticaen la que el régimen estético de la po-
litica—su especificidad como horizonte de configuracion de la vida colectiva—
dominalaestructuracion de sugute form.

La “modificatoria” rancieriana que propongo se basa, finalmente, tam-
bién en plantear una equivalencia histérico-cultural entre los regimenes
ético de lasimagenes y representativo de lasartes por un lado y los regimenes
teologicoy epistemologico-politico porel otro. El régimen estético del arte y
elrégimen estético-politico aparecen, asi, con la generalizacién del principio
generativo de laigualdad; pero no hacen por eso desaparecer —aunque si
ponen en cuestion profunday también exitosamente—al régimen teologico-
politico yal epistemologico-politico (tanto como, enel plano delas artes, a
los regimenes ético de las imagenes y representativo de las artes). Ya en el
marco de las transformaciones introducidas por laaparicion del régimen es-
tético dela politica, algo semejante ocurre con lairrupcion de lo que Arendt,
Lefort y otros llamaron totalitarismo, pero que yo propongo simplemente
transformar enlairrupcion masradical, mas cercanaal tipoideal, del régi-
men epistemolégico-politico. Laalianza del catolicismo y la oposicion de-
mocraticaen contra de los regimenes comunistas de Europa del Este podria,
porejemplo, describirse como unaalianza anti-epistemologico-politica. La
del cristianismo politico y las epistemologias politicas del estado minimo en
el Partido Republicano de los Estados Unidos de hoy, al igual que lamisma
alianzaen los terrorismos de estado del Cono Sur de ayer, como alianzas teo-
logicoy epistemologico-politicas contrala pluralidad estético-politica. Las
teologiasy las epistemologias politicas son diametralmente opuestas porque
surgen de posturas mutuamente incompatibles, inspiradas en justificaciones
divinas o cientifico-filosoficas del monopolio de la determinacion de lo pensa-
ble e impensable, de lo visible y lo invisible; en la practica, de todos modos,
comparten su caracter anti-estético y anti-pluralista.
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Teologiapolitica, estética politica

Schmittes, por supuesto, el principal exponente y defensor de la vigencia
delrégimen teolégico-politico en tiempos estético-politicos. Paraél, el con-
ceptoessimple: “UnDios—Unrey”. O, enlas palabras de su Politische Theolo-
gie Il parafraseando positivamente a Eusebio: «Sololavictoriade la Cristianidad
completalavictoria de launidad sobre la pluralidad, la victoria de la verda-
deracreenciaen Diossobre el politeismo ylasupersticion de la polis de los
pueblos paganos. [...] Un Dios—un Mundo—un Imperio».'* Cuando, en Te-
ologia politica, Schmitt afirma que los conceptos de lamoderna teoria del es-
tado son conceptos teoldgicos secularizados, tiene, efectivamente razon
—salvo porlaaspiracion totalizante de laafirmacion. No todos los conceptos
politicos modernos—nisiquiera los pertenecientes auna moderna teoria del
estado—son conceptos teoldgicos secularizados; s6lo lo son aquellos que for-
man parte del régimen teologico de lapolitica, que perdura como horizonte
de posibilidad parala configuracion de la vida colectiva, pero que, enlamo-
dernidad democratica, no ha sido frecuentemente el mas dominante. De
todosmodos, cuando Schmittafirma que todos los conceptos politicos mo-
dernosson conceptos teoldgicos secularizados tiene y no tiene razén tam-
bién por otros motivos. Tiene razén porque ningtin cambio social y politico
se da ex-nihilo, porque todairrupcion de lonuevoes, asuvez, reconfigura-
cion de elementos del pasado y, por lo tanto, perpetuacion de algunas di-
mensiones de aquellos mismos elementos. No tiene razon, por otro lado,
porque al pronunciar tal enunciado, Schmitt pretende estar disipando una
ilusion; lailusion que imaginaria que pudiese haber algunos elementos de la
politicamoderna que escaparian a lalogica teologico-politica, ya que abririan
horizontes para la vida colectiva en la que conceptos como los de decision
irrevocable, «soberania como unidad indivisible»'?, enemigo existencial,'*
etc. yanoacarrearian lasimplicancias radicales que unateologia politica de-
mandaria de ellos.

12 Carl Schmitt. Political Theology II. Op. Cit.,p. 91.

B bid., p. 19.

" Conceptosatodasluces redundantes, pero que requirieren, precisamente, de tal redundancia
puesto que, en condiciones estético-politicas, yano parecen posibilitados de acarrear el peso que
el dispositivo teologico-politico precisaatribuirles.
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Estapretension de estar disipando unailusion es, de todos modos, iluso-
riaellamisma, ya que esun intento por denunciar comoilegitimoy falsola
aparicion misma de formas nuevas de concebirlalegitimidad yla verdad. Es,
casi podriamos decir, una falacia, ya que surge de la hipostasis de uno de los
elementos de lairrupcion delo nuevo (suno ser ex-nihilo), convirtiéndolo asi
en totalidad (nadanuevo haocurrido). Estaeslarazén porla que Schmittes,
como veremos, no sélo un extremadamente lucido exponente de la perspec-
tiva conservadoraante la disolucion de lasmarcas de certidumbre modernas,
paradecirlo con Lefort, sino también un tedrico casi definitivo de la perspec-
tivarevolucionaria. Schmitt, con sudoble nocion de dictadura—comisarial y
soberana—comprendio cabalmente las formas politicas con las que el disposi-
tivo teologico responde alaincertidumbre estético-politicamoderna en situa-
cionde crisis. Pero, como sabemos, dado que estasituacion de crisisno puede
ser prevista por la legislacion ni objetivamente determinada por el conoci-
miento, requiere de lamistificacion de uno de los multiplesjuicios (estéticos)
posibles, constituyendoasia éste juicio en teologica—o epistemologicamente—
soberano. Laoperacion, que algunos autores de laizquierda tedrica actual pre-
sentan como inevitable, esen realidad un gesto tranquilizador, yaque buscala
simplificacion del espacioindeterminado de laigualdad de lasinteligencias,
como dirfa Ranciere, el espacio en el que cualquieray desde cualquier pers-
pectiva puede reclamarla capacidad de juzgar y actuaren la vida colectiva.

Por otra parte, irrumpiendo con laIlustracion y politizandose decidida-
mente con lasrevoluciones democraticas de fines del siglo XVIIl y comien-
zos del XIX, y debido ala persistente erosion que el principio generativo de
laigualdad produjo en toda forma de naturalizacion de ordenes jerarquicos,
unrégimenalternativo de la politica fue emergiendo. A este régimen esal que
propongo llamar régimen estético-politico. El principio generativo de la
igualdad es, simplemente, el principio estético: parafraseando a Ranciere, el
principio de que cualquiera, quien sea que se lo proponga, desde el puntode
vistaque sea, puede juzgar yactuaren estéticay en politica. Estaeslaarticula-
cion central entre la contribucion rancierana a la teoria democratica y la re-
construccion lefortiana del relato que nos ofrece Tocqueville sobre lairrupcion
todo-desestructurante de laigualdad moderna.

Inversamente, el principio generativo de lajerarquiaes, también senci-
llamente, el principio teologico —y epistemologico—de la politica: no cual-
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quiera, no quien meramente se lo proponga, mucho menos desde el punto
devista que sea, puede juzgar y actuar. Aqui también tercia la teorizacion le-
fortiana, ya que los 6rdenes teologico-politicos son estables, cuando lo son,
fundamentalmente a partir de que ese punto de vista desde el que se puede y
debe juzgar, ese lugar que no es cualquiera, deviene trascendente —o radical-
mente inmanente, como en el totalitarismo epistemologico-politico. La figura
delosdoscuerposdelreyle daaeste lugar trascendente unalocalizacion in-
manente —condicion necesaria para la operatividad del ejercicio del poder—
perono dejapor ello de invocar un punto de vista que no es cualquiera, y que
no lo esporque no pertenece a la sociedad sino que la trasciende y esta an-
cladomasalla deella. Laacusacion que hacen Schmitt y Reinhart Koselleck
delcaracter “desestabilizador” de la critica (estético-politica) debe en reali-
dad serrevertido. Algo de esto puede inferirse, como veremos, de lamirada
lefortiana (y, sorprendentemente, arendtiana) de lamodernidad. Esto con-
vierte a Schmitt no sélo en el pensador mas sofisticado del régimen teologico-
politico sino también, como su propia biografialoindica, en el precursor de
lateorizacion del régimen epistemologico-politico: es decir, un pensador del
restablecimiento de criterios y fuentes de autoridad ultimos, absolutos, irre-
vocables; de lasoberania como «poder supremo y originario de mandar»'>;
ensintesis, como un pensador de la decision sobernay anti-pluralista, ya sea
éstateologica o epistemologicamente fundada—debido a que, como él mismo
afirma, «launidad del punto de vistadel conocimiento [también] exige im-
periosamente una concepcion monista '°.

Cuando Schmitt nos dice que todos los conceptos politicos modernos
son conceptos teologicos secularizados, lo que esta reconociendo es que
todoslos conceptos teologico-politicosmodernos se ven, bajo el régimen es-
tético delapolitica, repentinamente privados de su justificacion absoluta.

5bid., p. 16.

10 Carl Schmitt. Politische Theologie. Berlin: Duncker & Humblot, 1934. Se citade latraduccional
inglés: Carl Schmitt. Political Theology. Chicago: The University of Chicago Press, 2005, p. 33. Kel-
sen ofrece una confusion de principios estéticos y epistemoldgicos al decisionismo teolégico-po-
litico: «la democracia es la expresion de un relativismo politico y de una actitud cientifica
expurgada de milagrosy dogmas, asentadaen el entendimiento humano y enladuda critica». Ver
Carl Schmitt. Political Theology. Op. Cit.,p. 61.
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Asi, como resultado de laaparicion y supremacia frecuente del horizonte de
configuracion delavida colectivaestético-politico de lamodernidad, esel
ejercicio del poder teologico-politico el que se vuelve radicalmente inesta-
ble. Enpalabras de Lefort y Arendt, los regimenes totalitarios son inherente-
mente inestables porque no son flexibles (Lefort) e inherentemente fragiles
porque no generan poder (Arendt). Reuniendo ambos argumentos, los regi-
menes totalitarios no son flexibles, no son capaces de adaptarse alos cambios
—de perspectivasestéticas, de lo indeterminado de las reconfiguraciones de
lovisible yloinvisible propias de la pluralidad moderna—porque no permi-
tenelejercicio de, yladisputa por, el juzgary el poder democratico. Estoes
lo que constituye alas cuestiones de la decision ylalegitimidad en los pro-
blemas centrales para Schmitt. La dificultad paralegitimar la decision teolo-
gico-politicaesta enlabase de lainestabilidad de todo orden que se proponga
la fijacion —es decir, la des-estetizacion—de la facultad de juzgar y actuar, asi
como delejercicio del poder. Como dice Jorge Dottien suintroducciénaLa
tirania de los valores, ejecutar una norma supone «la existencia de una autori-
dad, cuyadecision tltima e inapelable debe estar inmunizada de laambigtie-
dady pluralismo propios de la horizontalidad hermenéutica que caracteriza
alosjuiciosvalorativos, enlamedidaen que todaslas opinionese interpre-
taciones que expresan son iguales y equivalentes entre si».'” Alo que luego
agrega: «Cuando en una sociedad impera este modo de relacionarse va de
suyo que lo teologico-politico resulta plenamente neutralizado y autoridad
significa saber gestionar con pericia instrumental el dispositivo protector de-
signado para cuidar que el mecanismo se mantenga en movimiento».'* En
otras palabras, Schmitt no logra concebir otraalternativaalo teologico-poli-
tico que lamirada epistemolégico-politica del liberalismo econémico debido
aque el régimen estético-politico le resultaba sencillamente impensable.
Sedira, de todosmodos, que Schmitt es un pensador democratico, que
sudictaduraesunadictadurademocratica. Larespuestaes que esto le resulto
inevitable, toda vez que suinterlocutor invisible pero ineludible en tiempos

17Jorge Dotti. “Filioque. Una tenaz apologia de lamediacion teologico-politica”. En: Carl Schmitt.
Latiraniade los valores. San Isidro: Hydra, 2009, p. 19-20.
8 Ihid., p. 29-30.
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modernos fue el principio estético-politico, en Teologia Politica dice: «la
formadelaconfiguracion estética [...] no conoce decision»,'”y esto por su-
puesto lo exaspera. Pero esainterlocucion, ese imperativo moderno de ser
democritico, lollevé aconvertirse en el tedrico central de laidea de la volun-
tad popular como voluntad soberana, de laidea de soberania popular no
como horizonte siempre cambiante (Lefort) sino como fuente de certeza, en
acto o tacita; preferiblemente tacita, ya que no hay decision teologico-poli-
ticamas “democratica”, mas soberana, que ladel lider que es silenciosamente
aclamado. Pero, deciamos, des-estetizando, porque la dificultad del régimen
teologico-politico en tiempos de hegemonia estético-politica reside precisa-
mente en que debe deshacerlatramaurdida porel principio generativo de la
igualdad; el principio democratico que es el principio estético. Y es este des-
hacerunatrama descentralizada en la que cualquiera puede juzgar y aspirar
aejercerel poder, pararehacer unanuevaen la que lacapacidad de juzgary
elejercicio del poder vuelvan aser fijados en una perspectiva dada de lo so-
cial,lo que tornaalas teologias politicas modernas en usualmente violentas,
revolucionariasy, una vez victoriosas, inestables.*

Poreso Schmittes, yase dijo, el tedrico de las dictaduras tanto comisarial
(conservadora) como soberana (revolucionaria). La dictadura soberana
operasobre un vacio legal que es visto misticamente como lleno democra-
tico, como un momento de ejercicioilimitado—dado el vacio legal—pero le-
gitimo, del poder. Elmodelo es dicotémico, un modelo de poder constituido
ypoder constituyente, ya que no concibe posible un orden que no seabasado
enunareferencia—ennuestros tiempos porlo general inmanente, epistemo-
l6gica—de autoridad politicalegitima, yaseaéstalaley ola soberania popu-
larenacto. Schmitt esun pensador conservador y revolucionario alavez; la
democraciamoderna (Lefort), la forma estético-politicaen mi conceptuali-
zacion, eslaalternativa pluralistaa esa dicotomia. La dictadura schmittiana
eslafuenteafirmadora o constituyente de lanormalidad. Alainversa, lavida

19 Carl Schmitt. Political Theology. Op. Cit., p. 53.

2°En Catolicismo romanoy forma politica puede verse como, para Schmitt, el estado moderno haido
distanciandose —estético-politicamente, digamos—de su modelo de autoridad teologico-politica.
Juicio que de alguna maneralo acerca, solo que pesimista, melancolicamente, a mi posicion. Ver
Carl Schmitt. Catolicismo romanoy forma politica. Madrid: Tecnos, 2011.
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colectivabajo el principio generativo de laigualdad y en el marco del hori-
zonte estético-politico de configuracion de la vida colectiva, no estanuncani
plenamente constituida ni requiere de laradicalidad de lo constituyente; ésta
debe pensarse en clave de lanocion de institucion, esto es, de la dinamica
auto-esquematizante, nuncaexterior a si mismay nunca capaz de dar cuenta
deltodo, delacarne delosocial.

Resta finalmente justificar de modo explicito lanocion de régimen epis-
temolégico-politico como sustituto criticamente reactivado de laidea de to-
talitarismo. Digamos, simplemente, que el concepto de totalitarismonos ha
legado muchos mas problemas que soluciones en nuestro afan por com-
prender lapoliticay los regimenes politicos contemporaneos. Porunlado,
enalgunosregistros discursivos, el concepto contintia estando demasiado
estrechamente asociado al uso que se le dio al mismo durante la guerra fria,
convirtiéndolo en pocomas que una herramienta grotesca de la guerra cul-
tural global contrala Unién Soviética—y, mas recientemente, contra el Islam
politico. Por otrolado, incluso cuando logramos librar al concepto de tales
connotaciones—como puede, por ejemplo, hacerse en el marco de algunos
debatesalinterior de latradicion del pensamiento politico continental—el
concepto de totalitarismo esta todavia demasiado asociado al recuerdo de los
campos de exterminio o de trabajo forzado, al holocausto o ala dominacion
total, como para poder ser criticamente reactivado ante acontecimientos o
transformaciones contemporaneas. El concepto, comprensiblemente, esta-
blecio estandares muy dificiles—aunque lamentablemente no imposibles—
dealcanzar.

De todosmodos, el concepto de totalitarismo, en lamaneraen la que fue
desarrollado y utilizado analiticamente por sus dos principales tedricos
—Arendty Lefort—apunto en unadireccion que puede y debe ser liberada de
tales connotaciones. La direccion en la que apunté el concepto essencillade
reconstituir: ladominacion totalitaria, en sus encarnaciones tanto Nazi como
Bolchevique, fue una dominacion basada, en Arendt, en lainvocacion de un
conocimientoabsoluto dela historiaylanaturalezay, en Lefort, estadomi-
nacion se materializo enla fusion de las esferas del poder, el saber y el dere-
cho, yenlaconsiguiente re-incorporacion del poder en un érgano, el partido
totalitario. Esta eslarazén mas precisa por la que propongo llamar al tipo de
régimen heredero de dichainvocacion “epistemologico-politico”. Pero “ré-
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gimen” debe aquientenderse, cabe recordarlo, alamanera antes sugerida,
es decir, como horizonte de configuracion de la vida colectiva. Entendido de
estemodo, las practicas, estandares, y criterios de distribucion de lo que es
aceptableydeloquenoloes,deloqueesdecibleylo queno,delo que sim-
plemente es visible o invisible desde esa perspectivay contra ese horizonte
de configuracion delavida colectivano quedan completamente desarticu-
lados e inhabilitados en susmomentos de debilidad sino que permanecen
en competencia con los otros regimenes politicos, s6lo que efectivamente
imposibilitados de poner a las instituciones de la sociedad —~hoy mayor-
mente estético-politicas—*! al servicio de laimposicion radical de su saber*?
delosocial.

Verdad deseada

Como anticipé masarribaal indicar el origen merleau-pontiano del pen-
samiento de Lefort, querriarecordar que fue Merleau-Ponty quién con mas
claridad y mas tempranamente —en realidad, algunos anos después de Bor-
ges—seavocoalainterrogaciondel caracter estético de la politica. Permitaseme
entonces cerrar este texto revisitando brevemente el modo en que Merleau-
Ponty capturé elmomento en que las bases epistemologicas del comunismo
eran reemplazadas por el decisionismo voluntarista de lo que en ese mo-
mento él describio como el “ultra-bolchevismo” sartreano.*’El fracaso de la
dialéctica, que Merleau-Ponty en ese momento asumio como un hecho, fue
paraél el fracaso del punto de vistaepistemolégico-politico del marxismo;
su pretension de surgir del conocimiento mas completo y profundo de lo so-
cial y de su devenir historico. Este punto de partida también era el de Sartre.
Elproblemano proveniaentonces del diagnostico de la crisis de la dialéctica
sino de la frustracion cuasi-religiosa con la que Sartre respondi6 alamisma

2l Aunque esta por verse qué constelacion de instituciones y practicas sedimentaran como resul-
tadodelas guerras contrael terror y las crisis financieras de los paises centrales de la tlltima década
ymedia.

220, como veremos inmediatamente, de su “no-saber” de lo social.

2 Ver Maurice Merleau-Ponty. Les aventures de la dialectique. Paris: Gallimard, 2000, pp. 135-280.
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—y delo que éste hizo con ella, que para Merleau-Ponty no fue mas que re-
emplazarlaespontaneidad historica del proletariado como sujeto cognosci-
ble porla filosofia y la ciencia del marxismo, por lavoluntad decisionista del
partido que lo constituye radicalmente al decir representarlo. Para Merleau-
Ponty, el paso del saberalavoluntad, de larazonaladecision, no fue mas que
un giroidealista ante el fracaso del “realismo” materialista del Marxismo. Fue
el paso, en definitiva, de una postura epistemoldgico-politicaa una teolo-
gico-politica—ylo que Merleau-Ponty opuso aambas fue una mirada decidi-
damente estético-politica.

Enlaobrade Merleau-Ponty hay —muy claramente formulada—una te-
oriadelaacciéon que no esni decisionistaniracionalista. Lo que puede en-
contrarse en Las aventuras de la dialéctica en particular es, ademas de una
teoria estético-politica de laaccion, el esbozo de un régimen particular de
configuracion de lavida colectiva que acoge la pluralidad y laautonomia;
la oposicion y lalibertad. ;Sabiamos ya, segtn €1, cudl era ese régimen?
Solo provisionalmente. Sabiamos, de todos modos, cualesno lo eran: el
capitalismo como sistema de explotacion econémica y el comunismo
como sistema de dominacion politica. Para Merleau-Ponty, la hipotesis
mas promisoria parala formulacion positiva del régimen deseado partia
dela posibilidad de desvincular ala democracia parlamentaria de aquellas
asociaciones dogmaticas que la reducen a mero instrumento politico de la
burguesia—algo que hacen tanto Schmitt como los diversos marxismos—o
amero estadio tactico en lalucha de clases cuando todavialas relaciones
de fuerzasno permiten la instauracion de la dictadura del proletariado. De
laimpasse irrecuperable a al que llego la dialéctica objetiva, Merleau-Ponty
sugirio entonces que Sartre forzaba la salida hacia un voluntarismo deci-
sionista constituyente —kantiano en el sentido de abstracto y aprioristico—
que retenialaidea, pero disociada de una praxis dialéctica, de un proleta-
riadoy susrepresentantes como capaces de construir unasociedad sin clases.
Ante estasalida voluntarista, Merleau-Ponty, mucho masmodestamente, su-
girio que el inico punto de partidaaceptable era el de un régimen que aco-
giese laoposicion —la verdad sobre-reflexiva, en sus palabras de Lo visible
yloinvisible—ylalibertad —una dialéctica circular, sin telos, una hiperdia-
léctica, en sus palabras de Lovisible y loinvisible. Y para él, el inico régimen
de este tipo del que teniamos conocimiento, al momento en que se pro-
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puso hablar filosoficamente de politica,** fue lo que llamo “democracia par-
lamentaria.”

Sartre tomo partida por el comunismo basandose en sus propios princi-
pios—sostuvo Merleau-Ponty en ese debate—, que no son los mismos que los
principios de los comunistas. Sartre rechazo la espontaneidad objetiva de
unadialécticainmanente alasociedad y fundo:

[...]laaccion comunista precisamente rechazando toda productividad de la
historia, y,enlamedidaen que éstaesinteligible, esel resultado de nuestras
voliciones, y el resto, opacidad impenetrable. Sin duda, este subjetivismo ex-
tremo y este objetivismo extremo tienen una cosa en comun: silo social es
unasegundanaturaleza, éstano puede ser modificada, comola otra, mas que
poruntécnico, que seriaasiunasuerte de ingeniero politico. Y silo socialno
esmas que el residuo inerte y confuso de nuestras acciones pasadas, unono
puede interveniry poner orden mas que por la creacion pura. Yasea en nom-
bre de un saber teérico que solo el partido posee o en nombre de un no-saber
absoluto [...] laaccion del partido se sustrae al criterio de sentido.?

Segun Merleau-Ponty, hay, por supuesto, un velado schmittianismo en
Sartre:

No hace falta decir que [el partido] expresa al proletariado porque los mili-
tanteseligen asudireccion o incluso porque éstos laaprueban tacitamente:
éstaes por siempre una delegacion total por el solo hecho de que sin élno ha-
briaproletariado. [...] Todadecision es, por definicion nominal, “unanime”.
Este régimen sin sufragio secreto, sin minoria, sin oposicion, se llama a si
mismo democracia “real” [...] porque crea de lanadael poder delossin poder;
unaempresa desmesuraday que no puede tolerar contestacion alguna.*®

Diagnostico que llevaa Merleau-Ponty a formular suideaalternativa de
politicay deaccion:

**Merleau-Ponty comienza Les aventures de la dialectique diciendo: «Para tratar los problemas que
tocamos aqui hace falta una filosofia de la historia y del espiritu. Pero seria hacer uso de un falso
rigor pretender contar con principios perfectamente elaborados para hablar filosoficamente de po-
litica. Ante laexigencia de los acontecimientos reconocemos aquello que nos resultainaceptable y
esestaexperienciainterpretadala que deviene filosoffax. Ibid., p. 9.

> Ibid., p. 139.

2 Ibid., pp. 154-5.
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Sihay accion, esnecesario evocar informacion, hechos, unadiscusion [...] ar-
gumentos, una preferencia dadaaesto por sobre aquello, en breve, lo proba-
ble, lo cual Sartre no puede ver, porque él lo ve como un racionalista y le
parece una disminucion de nuestra certeza. [Pero] lo probable es otronom-
bre deloreal, eslamodalidad delo queexiste [...]. No hayaccion digna del
nombre que sea “accion pura”. Laaccién pura, el partido “unanime”, sonla
accionyel partido vistos desde el exterior, y si Sartre entrara en ellosno po-
dria, como todo el mundo, abstenerse de discutir mas que de respirar. Laac-
cion pura, llevadaal limite, es el suicidio o lamuerte.?’

Enlamiradaestético-politicade Merleau-Ponty, laaccion nuncaespura,
la expresion nunca es constituyente, el movimiento dialéctico nunca se
acercaniun centimetro al fin de la historiani puede introduciren larealidad
un orden apasionadamente deseado o filosoficamente imaginado que no
surja del conflicto de opinionesy de fuerzas, de tradiciones y de expresiones
creadoras, de estructurasy de practicas al interior de —y hechas ellas mismas
delmismo elemento que—la carne de lo social que se propone transformar.
No hay respuesta ala pregunta sobre qué viene de las cosas y qué de laaccion,
sobre qué estabayaalliy qué esnovedad pura. Nuestratinica certezaes que
ningtn extremo de la ecuacion existe sin el otro. En el horizonte de configu-
racion de lavida colectiva que llamamos régimen estético-politico, estairre-
ductibilidad del caracter entrelazado de las dimensiones instituyentes e
instituidas delavida social se extiende alas cuestiones del poderylarepre-
sentacion, yalas del sentido de la definicion misma del pueblo o de sus acto-
res colectivos. Enlos regimenes epistemologicos y teologicos de lapolitica,
porotrolado, «el saber tedrico que solo el partido posee» en el primero, o el
“no-saberabsoluto” del voluntarismo del segundo, llevan consigo la tenta-
cion delaaccion pura—y cuando «los hombres desean crear cosas ex nihilo,
allies cuando lo sobrenatural reaparece».*®

Esverdad que Merleau-Ponty no investigé explicitamente lasimplican-
cias schmitteanas del ultradecisionismo sartreano. Lo que si hizo, de todos
modos, fue comprender cabalmente en su momento de origen las conse-

7 1bid., pp. 164-6.
#1bid., pp.211.

52



¢Permanencia de lo estético-politico?...

cuencias teologico-politicas de un marxismo al que la contingencia obligo a
abandonar el postulado epistemologico de un conocimiento objetivo total
sin por esarazon posponer el deseo de convertir en realidad su “verdad” filo-
sofica. Pero «la certeza de serel portador de la verdad es vertiginosa [y ésos]
sonlos frutos envenenados de la verdad deseada: ella autoriza aavanzar con-
tratodaslasapariencias; ellaes, en simisma, locura».*Yesalamaneradela
verdad deseada que reaparece en nuestros dias una de las formas mas comu-
nes del régimen teologico de la politica: como respuestaal colapso del des-
pliegue objetivo de la historia postulado por la epistemologia politica del
marxismo —las otras continian siendo, por supuesto, la persistenciay recu-
rrencia de las teologias politicas cristianas en occidente, y las multiples teo-
logias politicas no-secularizadas de laescena global. Esta verdad deseada del
voluntarismo postmarxista, quiero concluir, se convirtié primero en domi-
nante en la politica revolucionaria latinoamericana que siguio al éxito de la
revolucion cubana: laizquierdaabandono lanarrativa epistemocéntricay se
alterno deallien mas entre la teologia politica secularizada de la violenciare-
volucionaria—bajo la forma del foquismo o guevarismo—yla teologia politica
seculariza de la voluntad popular soberana—laizquierda populista. Por su-
puesto que éstasno fueron las unicas respuestas al colapso de la epistemolo-
gia politica del marxismo. Muy por el contrario, la principal alternativa
surgida fue aquella que puede intuirse tanto en el “hablar filoséficamente de
politica” del propio Merleau-Ponty como en la inauguracion de una iz-
quierda democratica, estético-politica, tanto tedrica—con los aqui discutidos
Lefort, Ranciere, y ciertas lecturas de Arendt haciendo de epicentro—como
practica—con las transiciones ala democracia en Europa del sur, el Cono Sur
latinoamericano y Sudafrica, y la democratizacion de sus respectivas iz-
quierdas, como sus principales ejemplos.

De todosmodos, laverdad deseada, la accion voluntarista, cuando toda-
viaentraen competencia conflictiva conlahegemoniadel régimen estético
de la politica, tiende a convertirse en suicida o asesina —tanto metaférica
como literalmente. Literalmente, en la forma de una violencia politica que
buscaimponerasangrey fuego suverdad filosofica. Metaforicamente, ala
manera de actores politicos cuyas acciones voluntaristas generan las condi-

2 Ibid.,p.182-3.
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ciones para su propia extincion y/o buscan demasiado proactivamente lade
susadversarios. Esmas bien en su forma metaforica que laverdad deseada
aparece ante nuestros ojos en algunas practicas y discursos de la América La-
tina de hoy —una América Latinamayormente hegemonizada por el régimen
estético delapolitica, es decir, por un horizonte de configuracion de lavida
colectiva que no se caracteriza por ofrecer las condiciones discursivas, prac-
ticas e institucionales proclives parala consolidacion de proyectos politicos
teologicos (secularizados o no) o epistemologicos (marxistas o neoliberales).
Estono deberiaser causa de relajacion, de todos modos, ya que tanto los ra-
ramente metaforicos defensores de la verdad epistemologica del capitalismo
anti-regulatorio como las tentaciones teologico-politicas de laizquierda po-
pulista y/o revolucionaria siempre podran encontrarse —como yalo hicieron
tragicamente en el pasado—en ese lugar anti-estético masalla de lasaparien-
cias, enel que sélolos ciegos logran prevalecer.
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Estetizaciony democratizacion:
Benjamin, Ranciere yla dialéctica de lo politico

Por Emiliano Gambarotta

Larelacion entre estéticay politica brindaunaclave de lecturaa través de
la cual aprehender los rasgos claves del modo en que la sociedad se daun
ordeny se desordenaasimisma, y especialmente de la practica disruptiva
quealli tiene lugar; la cual s6lo puede ser percibida sobre el fondo delo que
disrumpe, de lo establecido. Abordaremos esta problematica a partir de la
contraposicion elaborada por Benjamin entre estetizacion (que es una des-
politizacion) y politizacion del arte, planteo acerca de unalogica especifica
delaesferadelarte, peroatravés del cual puede avanzarse hacia el diagnos-
tico de una de las logicas centrales de la sociedad capitalistay moderna en
que vivimos. A su vez, pondremos esto en contrapunto con la concepcion
elaborada por Ranciere sobre larelacion entre estéticay politica, en tanto, por
unlado, esuno delosautores contemporaneos que con mas fuerza hareto-
mado esta relacion y, por el otro, su concepcion nos posibilita, ademas de
tender puentes con el pensamiento benjaminiano (porlainnegable deuda
que tiene con éste), introducir en nuestro trabajo un tercer elemento en esta
relacion entre estéticay politica: la cuestion de lademocracia.

Coneste fin, dedicaremos la primera seccion a caracterizar ladivision de
lo sensible establecida, es decir, no sulogica estructural formal, como hace
Ranciere,' sino la particular configuracion que el proceso socio-historico ha

"Enefecto, sostiene que «esta distribucion y estaredistribucion de lugares y de identidades, esta
particion y estareparticion de espacios y de tiempos, delovisible y de lo invisible, del ruido y del
lenguaje constituyen eso que yo llamo la division de lo sensible» (Jacques Ranciere. Sobre politicas
estéticas. Barcelona: Universidad Auténoma de Barcelona, 2005, p. 19). Laque, como tal, da cuenta
deunaestructuraaplicable alas mas diversas sociedades concretas.
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instaurado como la hoy prevaleciente. Y es justamente uno de sus rasgos cen-
traleslo que podremos aprehender a través de la reflexion bejaminiana sobre
laestetizacion, puesella contiene yaun diagnostico sobre como se divide lo
sensible, sobre el modo de hacer, deciry ser en la sociedad capitalista y mo-
derna. Este énfasisinicial en la perspectiva de Benjamin nos permitira, enlase-
gundaseccion, percibir sobre ese fondo de lo establecido las caracteristicas
delas practicas que lo disrumpen. Para, en laultimaseccion, plantear un es-
bozoentorno ala cuestion de la democracia, a su dialéctica, apelando ala
propuesta de Ranciere pero retomando el conjunto de elementos que hemos
venido trabajando a lo largo del texto, elaborando con ellos nuestra pro-
puesta. Es decir que en base a la concepcion benjaminiana y a su contrapunto
via Ranciere comenzaremos abosquejar una tercera cosa, distinta aesas dos,
una concepcion sobre lo politico y su dialécticaen base ala teoria criticare-
flexiva.

Ladespolitizacion establecida

El planteo benjaminiano contiene un diagnostico de sociedad y es por
ello que lo utilizaremos como clave de lectura para pensar la tension entre
politizacion y despolitizacion. Es decir, éste no alude aunalogica general de
ladivision delo sensible, sino mas bien a «<un régimen especifico de identifi-
caciony pensamiento [...]: unmodo de articulacion entre maneras de hacer
ymodos de pensabilidad de sus relaciones».? Esto marca unaimportante di-
ferenciaanalitica en el uso que nuestros autores hacen de lanocion de “esté-
tica”, pues para Ranciere ella remite, en un primer nivel de analisis, a lo
sensible (segin su etimologia) y alosmodos diferenciales en que se lo parte,
aladivision delo sensible comologicaestructural de todo ordenamiento de
losocial, el cual, por tanto, tiene siempre una dimension estética. Logica ésta
que adquiere diversas cristalizaciones particulares-concretas, dando lugara
lo que Ranciere llama “regimenes de identificacion”, es en este plano donde
cabria ubicar la estetizacion de lo politico planteada por Benjamin, sin por

? Jacques Ranciere. El repartode losensible. Santiago de Chile: LOM, 2009, p. 7.
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ello confundirla con el segundo sentido en que Ranciere utiliza estanocion,
refiriéndose aun “régimen estético”, el cual «se construye contrael orden
representativo que definia el discurso como un cuerpo de miembros bien
ajustados».’ Hechaestaaclaracion, con vistas a evitar la confusa igualacion
delasdiferenciasentre ellos, podemos ahoraintroducirnos en el diagnos-
tico benjaminiano y enlaclave de lectura que éste nosbrinda. Pues, en efecto,
sostenemos que la oposicion entre estetizacion y politizacion constituye
una via especialmente productiva paraaccederalatension entre despoliti-
zaciony politizacion no yaen laesferadel arte, sino en el espacio social en su
conjunto. Yaque la particular experiencia que a través de esa tension se te-
matiza contiene rasgos prototipicos de lalogicaestablecida en la totalidad
social.

Laestetizacion del arte, aquella que impacta en los modos de hacer, de ser
y de decir propias del arte, tiene su instancia fundamental en la experiencia
deladiferenciacion de:

[...] unaesferallamadaarte de aquellas otras busquedas humanas, cogniti-
vas, religiosas, éticas, economicas, o de cualquier indole. Aqui, el contenido
deesedominioaislado [...] esmenosimportante que su pretensionalaau-
torreferencialidad autotélica y absolutamente auténoma. Pues el anverso de
esta pretension implicaexcluirlas consideraciones éticas, instrumentales,
religiosasy de otro tipo de laesfera del arte.*

Estaautonomia tiene una de sus banderas en la consigna “I’art pour I’art”,
enlacual cristaliza ese caracter autotélico que es también la escision de todo
otro fin (y funcion) que no sea especificamente artistico. Fenémeno propia-
mente moderno, en tanto en las épocas “pre-modernas” (lo que nosotros mo-
dernosllamamos) la obrade arte tiene un estatus dependiente de su funcion

?Jacques Ranciere. Aisthesis. Escenas del régimen estético del arte. Buenos Aires: Manantial, 2013, p.
14. Asi, Ranciere sefala que su concepcion de la estética de la politica «no tiene nada que ver con
las formas de puesta en escena del poder y de lamovilizacion de las masas designados por Walter
Benjamin como “estetizacion de la politica” (Jacques Ranciere. Sobre politicas estéticas. Op. Cit., p.
19);1o cual acontece, principalmente, porque se encuentran en planos analiticos distintos.
*Martin Jay. Campos de fuerza. Buenos Aires: Paidés, 2003, p. 146. Légica de autonomizacion de
lasesferas que caracterizaal proceso de modernizacion social segiin Weber.
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dentro de otrapracticasocial, lareligiosa;’ sin embargo, «con el advenimiento
de la pintura del Renacimiento, la base ritual de la produccion artistica es
cuestionaday el culto secular de labelleza comienza su propio camino». Esta
autonomia, entonces, entrana, por un lado, laemergencia de la practicaar-
tistica (de unmodo de hacer, ser y decir, diria Ranciere) como desvinculada
delresto de las practicas sociales, comono teniendo impacto en, niviéndose
impactada porellas. Solo sobre este fundamento puede postularse «un arte
“puro” que rechazano solo cualquier funcion social, sino ademas toda de-
terminacion por medio de un contenido objetual».”

Porelotrolado, daorigenaese “cultosecular” delaobradearte, como si
sufuncion enla practicaritual hubiese dejado un resabio en el objeto, que se
seculariza junto conlasecularizacion (que esalavez unaautonomizacion)
delarte. Estaesunade las fuentes del aura de las obras de arte modernasy de
laautoridad aellaligada, poreso «el modo auratico de existencia de la obra
dearte nunca queda del todo desligado de su funcion ritual» * aun cuando ya
noseaunritual religioso. Aqui hunde susraiceslaimportancia de la “auten-
ticidad” dela obrade arte, el valor dado aaquello que la hace irrepetible y que
no puede tener ninguna “copia”. Valor que carecia de sentido durante el pre-
dominio de su funcion cultual (en ese régimen de identificacion), en efecto,
«laimagen de una Virgen medieval no eraauténtica en el tiempo en que fue
hecha; lo fue siendo enel curso de los siglos siguientes».” Asi, la obra de arte
constituye el centro de unritual secularizo, que profesael cultoalabelleza, y
esporello que, segtin Benjamin, la consigna “I’art pour I’ art” contiene unase-

> Aqui, por tanto, el arte se inscribe en otro régimen de identificacion, distinto al preponderante en
lamodernidad, unoen el cual «no hay arte hablando con propiedad sino imagenes que juzgamos
en funcion desuverdad intrinsecay de sus efectos sobre elmodo de ser delos individuos y de la co-
lectividad» (Jacques Ranciere. Sobre politicas estéticas. Op. Cit., p. 23), por eso aquilaestatuade la
diosanoesunaobradearte sino unaimagen de la divinidad, tal y como acontece en lo que Ranciere
llamael régimen ético del arte.

®Richard Wolin. Walter Benjamin. An Aesthetic of Redemption. Berkeley: University of California
Press,1994,p. 188.

"Walter Benjamin. “Laobra de arte en la época de su reproductibilidad técnica”. En: Discursos inte-
rrumpidos. Madrid: Taurus, 1979, p. 26.

8Walter Benjamin. “La obrade arte enlaépocade su reproductibilidad técnica” <Primera redac-
cion>. En: Obras, Libro, Vol. 2. Madrid: Abada, 2008, p. 17.

9Walter Benjamin. “Laobra...”. Op. Cit., p.21,nota 3.
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cular «teologia del arte».'® Oximoron que da cuenta de como al perder su
fundamento religioso, conla certeza que ella entrana—tanto sobre el sentido
delapractica, sobre sus fines como sobre sus relaciones con otras practicas—,
se busque tal fundamento en una nueva divinidad, una secular y propia-
mente artistica: lo Bello, al que toda obra de arte auténtica rinde tributo.

Este modo deidentificar qué esel arte, como arte puro y por tanto auto-
nomo, estaestetizacion del arte, contiene unalogica despolitizante, en tanto
hace de la préctica artistica una materia inicamente estética, cuyo anverso es
tornarlaajenaal proceso de ordenamiento y desordenamiento de losocial, es
decir, alo politico. Yano tiene una funcion religiosa, pero tampoco tiene fun-
cionsocial alguna, pues su inica funcion tiene lugar en el interior de laesfera
artistica, y en esto consiste al estetizacion de esa practica, de la que Benjamin
habla.

Apartir de estalogica podemos aprehender un rasgo central de laestruc-
turacion de lasociedad modernaen su conjunto,'! es decir, la estetizacion del
arte nos brinda elementos paraavanzar haciala captacion de la estetizacion
delo politico. Manera de aludir al proceso por el cual el espacio social y sulo-
gicase autonomizan de las practicas de los agentes, volviéndose, este pro-
ducto delapraxis social general, algo ajeno, extrafioy, en ultimainstancia,
inmodificable poresa praxis. A esto esalo que se alude conlanocion de “se-
gundanaturaleza” (que Benjamin retoma del Lukacs de Teoria de lanovela),
en referencia a como la logica social puede conocerse e incluso podemos
adaptarnosaella perono modificarla. Este modo en que se instaura lo esta-
blecido ensuevidencianatural es, quizas, uno de sus mecanismos de repro-
duccion mas capilares y dificiles de aprehender, sin que porello seamenos
durasu “violencia conservadora”, sinomas bien al contrario, al sumergirse
enelolvido (ytodareificacion esun olvido) lahistoria de su establecimiento
y,conella, la“violencia fundadora” que lo genero.!?

1bid., p. 26.

'Y de sus diversas esferas autonomizadas, abordando, porejemplo, la “cientifizacion de la cien-
cia”, su pretension de neutralidad etcétera (al respecto véase Emiliano Gambarotta. Hacia una teo-
riacriticareflexiva: Max Horkheimer, Theodor W. Adornoy Pierre Bourdieu. Buenos Aires: Prometeo,
2014).

12 Cf. Walter Benjamin. “Parauna critica de laviolencia”. En: Conceptos de filosofia de la historia. La
Plata: Terramar, 2007.
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Todoesto late también debajo de la concepcion ranciereana de la division
policial delo sensible, la cual tiene su pilar central en «la evidencia sensible
delorden “natural” que destinaalosindividuosy los gruposal comandoola
obediencia,alavida publicaolavida privada, asignandolos desde el princi-
pio atal o cual tipo de espacio o de tiempo, a tal manera de ser, de ver, de
decir».” Sinembargo, paranosotrosla cuestion aqui es aprehender lalogica
especifica dela division policial de lo sensible en que vivimos, del “régimen”
capitalistaymoderno. Cuestion no abordada por Ranciere, pues su planteo
marca las caracteristicas generales de toda division de lo sensible (o de todo
régimen policial), delineando sus rasgos estructural-formales (gesto estructu-
ralista, en unaversion “post”, que no deja de estar presente en su pensamiento),
sinbrindarelementosatravés de los cualesaprehender las particularidades
concretas de este régimen policial (como veremos masadelante, éstaestambién
una caracteristica que limita su concepcion delo politicoy de lademocracia).
Poresosigue siendo en el planteo benjaminiano en el que encontramoslaclave
de lectura para caracterizar ese fondo sobre el cual percibir la practica capaz
de disrumpirlo.

Fondo que tiene una de sus particularidades en ese proceso de autono-
mizacion delasesferasy, en ultimainstancia, de lasociedad toda, convertida
enunasegundanaturaleza; estructurandose de esta manera el espacio social
moderno. Esto se entrelaza con la produccion social de un tiempo también es-
cindido delas practicas de los agentes, es decir, que tiene su propialogicay
necesidad situadas masalla del alcance de tales practicas. Sobre esta base se
constituye, entonces, como «un tiempo continuo y homogéneo, exento de
acontecimientos».'*Un tiempo vacio, sin disrupciones, que, justamente por
ello, reproduce siempre lomismo. Estaesla otradimension de laestetizacion
delarte, de laexperiencia que ellaimplica, lo cual incluye aun modo de prac-
tica que tiende aanularala practica, que produce unanecesidad “natural”
ante lacual solo cabe laresignada contemplacion o lainstrumental adapta-
cion. En este marco, surge el interrogante sobre como la practicaartisticay su
producto, laobradearte, produce esa temporalidad vaciay homogénea, o
bienabre laposibilidad de sudisrupcion.

13 Jacques Ranciere. El espectador emancipado. Buenos Aires: Manantial, 2010, pp. 61-62.
'*Jacques Ranciere. Enlos bordes de lo politico. Buenos Aires: La Cebra, 2011, p. 44.
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Y, siguiendo a Benjamin, podemos sostener que esta tendenciaen lo po-
litico de laobra, suimpacto de totalidad, no reside en la sobreimposicion de
una orientacion politica determinada que haga de la obraun mero vehiculo
instrumental para la propagacion de esa orientacion, reduciéndola casia pro-
paganda. Pero tampoco reside en su forma o en su contenido en si mismos
(conlaescisionadialéctica que ello entrana). Antes bien, reside en el punto
de adherencia entre esas instancias, en la practica misma, en el modo de
hacer (que esun modo de produccion) que ella pone en practica. Poresola
clave estaen preguntarnosno como eslarelacion de una obra literaria (por
ejemplo) con las relaciones de produccion de su época, sino en indagar
«;comoestaenellas? Pregunta que apunta inmediatamente a la funcion que
tiene laobra dentro de las condiciones literarias de produccion de un tiempo.
Conotras palabras, apuntainmediatamente ala técnicaliteraria de las obras» . ">
Esenlatécnica, entonces, en esa dimension de sumaterialidad, donde hay
que rastrear la consecuencia que una obra literaria (o artistica en general)
tiene para la estructuracion de la propia esfera literaria y paralo politico. Asi,
laestetizacion del arte esuna técnica (un modo de hacer, que es también de
deciry de ser, para plantearlo con Ranciere) que reitera y exhibe las sedi-
mentadas formas establecidas, que hace de ellas formulas fijas cuya necesi-
dad intrinseca produce siempre lo mismo.

Se experimentaal producto objetivado de la propia practica como pose-
yendo una temporalidad que se rige por unanecesidad completamente inal-
terable poresamisma practica; sea que se presente bajo la figura del tiempo
ciclico, consu caracter mitico, sea que cristalice en «laidea de un progreso del
género humano en la historia [que] esinseparable de la representacion de su
movimiento como un avanzar por un tiempo homogéneo y vacio».'*Enambos
casos el tiempo constituye un continuum, lo cual también se hace presente en
laexperiencia del sujeto sobre simismo, en suautopercepcion. Experiencia
que tiene su prototipo en el recogimiento burgués, cuyo «arquetipo teologico
[...]eslaconscienciade estarasolas con Dios».!” Nopoco deello se reitera

1> Walter Benjamin. “El autor como productor”. En: Tentativas sobre Brecht. Iluminaciones I1I. Ma-
drid: Taurus, 1998, p. 119.

19Walter Benjamin. Sobre el concepto de historia. Tesis y fragmentos. Buenos Aires: Piedras de papel,
2007, pp. 34-35.

"Walter Benjamin. “Laobra...”. Op. Cit.,p. 51, nota 26.
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enlaactitud de quien, porejemplo, contempla una pintura, admirandoala
divinidad secularizada que alli habita. Pues su lienzo «invitaal espectadora
lacontemplacion; ante ¢, éste puede abandonarse al libre curso de sus aso-
ciaciones»'®, curso que es el también el de un continuum del modo y lamanera
de percibiry dotar de sentido, pues «dichosmodoy maneraen que esa percep-
cionse organiza, el medio en que acontecen, estan condicionadosno sélonatu-
ral, sino también historicamente» °. Son las caracteristicas y transformaciones
de talmodolo que Benjamin buscaaprehender, yaelloalude conlanocion
de estetizacion, que entrana, por tanto, una dialéctica entre la objetivada pra-
xissocial naturalizada y un modo de percepcion subjetivo de caracter con-
templativo. Por eso, es en las “asociaciones libres” donde menos libre es esta
dotacionde sentido, puesaquellasentrananun “abandono”aese condiciona-
miento historicoy su curso, ala corriente del continuum incorporado que el
mecanismo de laasociacion libre pone en practica.

Deesadialéctica entre unainstancia objetivada y unasubjetiva surge la
estetizacion. Ellase concretaenla obraauténoma, con su caracter auratico,
perono solo, pues también es una potencialidad en la época de su reproduc-
tibilidad técnica. Cuestion ésta que cabe entender en toda la ambigtiedad
dialéctica del pensamiento benjaminiano, aquella que cristalizaen su refe-
renciaa Marx nada menos que en el primer parrafo del texto que dedicaaesta
tematica, marcando asiun tono parael conjunto del escrito. Alli senala que,
como Marx en suanalisis de la produccion capitalista, él encuentraen lare-
produccion técnica tanto la posibilidad de unaestetizacion crecientemente
agudizada de lasmasas, como «el establecimiento de condiciones que posi-
bilitan su propia abolicion» . Estetizacion creciente que surge de que «la re-
produccion enmasa favorece la reproduccion de masas»,* brindando un potente
medio para que el fascismo lleve adelante su esfuerzo en pos de organizara
lasmasas recientemente proletarizadas. En tanto, en los grandes eventos re-
producidos técnicamente lamasase ve ala cara, se expresa por esta via pero
no paraalterar lasrelaciones establecidas; «ast, en consecuencia, desembocaen

'8 Walter Benjamin. “Laobra...” <Primera redaccion>. Op. Cit., p. 42.

19Walter Benjamin. “Laobra...”. Op. Cit., p. 23.

21bid.,p. 17.

2I'Walter Benjamin. “La obra...” <Primeraredaccion>. Op. Cit., p. 44 (las cursivas son de Benjamin).
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laestetizacion de lapolitica» ,** cuyo punto culmine es la captacion de la gue-
ra como un espectaculo a ser contemplado. La destruccion de lahumanidad
porlahumanidad misma se experiencia como un programa mas, que vemos
enlatele mientras hacemos zapping conun partido de futbol. Estaeslater-
minacion acabada delateologiadel arte cuya maximaes “I’artpour’art”, de
esa politica estética—en el sentido de Ranciere—que esun momento de esta
particularestéticade lapolitica. Asi,

[...] lahumanidad, que antafio, en Homero, era un objeto de espectaculo
paralos dioses olimpicos, se ha convertido ahora en espectaculo de si misma.
Suautoalienacion haalcanzado un grado que le permite vivir su propia des-
truccién como un goce estético del primer orden. Este esel esteticismo de la
politica que el fascismo propugna. El comunismo le contesta con la politiza-
ciondelarte.”

Enresumen, la estetizacion constituye una logica espacio-temporal o,
mejoraun, unaexperiencia que nos brindala clave paraaccederalacapta-
cion de losmecanismos que producen (en la dialéctica entre lo objetivoy lo
subjetivo) la despolitizacion del arte, pero también aquellos que generan la
especifica despolitizacion de lo politico propia del modo modernoy capita-
lista de dividir lo sensible. Sin embargo, en estos materiales podemos en-
contrar también las condiciones que posibilitan suabolicion, aquellas que
generan una politizacion.

Politizacion, desubicacion y abertura

Solo después de haber discurrido por todo lo anterior podemos com-
prender laimportancia de apostar por una politizacion que disrumpaesa lo-
gica, ademas de evidenciarse como unicamente sobre el fondo que esa
misma logica constituye es que resultan perceptibles las caracteristicas de
dicha disrupcion. A esto remite, justamente, lanocion de politica en Ran-

2 1bid., p. 45 (las cursivas son de Benjamin).
»Walter Benjamin. “Laobra...”. Op. Cit., p. 57.
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ciere, la cual solo es perceptible sobre el fondo (estructural-formal) de la po-
licia, puesaquellaeslaactividad que rompe con el orden que ésta entrana.
Poreso la politica «es siempre un modo de manifestacion que deshace las di-
visiones sensibles del orden policial mediante la puesta en acto de un su-
puesto que por principio le es heterogéneo»,**alterando el orden sensible
que la policia naturaliza. Asi, «laactividad politica es la que desplazaaun
cuerpo dellugar que le estaba asignado o cambia el destino de un lugar»,*>
evidenciandola contingencia de ese orden, su caracter «nonatural». Punto
éste de estrecha vinculacion—sobre la que habremos de volver—con el «régi-
men estético de identificacion del arte», segin lo concibe Ranciere. Pues
dichorégimen pone en juego un «sensible desligado de sus conexiones or-
dinarias, [que] eshabitado por una potencia heterogénea»,*® cuyaheteroge-
neidad se percibe también sobre un fondo, se produce «por contraposicion
alas formas ordinarias de la experiencia sensible. Aparece a través de unaex-
periencia especifica que suspende las conexiones ordinarias»*’. Nuevamente
vemos como ésta es una problematicaatinente aun modo de experiencia, en
efecto, lacuestion estética:

[...] trata del tejido de experiencia sensible dentro del cual ellas [las obras de
arte] se producen. Nosreferimos a condiciones completamente materiales
[...], perotambién amodos de percepcion y regimenes de emocion, catego-
rias que lasidentifican, esquemas de pensamiento que las clasifican y las in-
terpretan. Esas condiciones hacen posible que palabras, formas, movimientos
y ritmos se sientan y se piensen como arte.*®

Lapolitizacion y su disrupcion tiene un primer rasgo en la ruptura de ese
fondo de esferas plenamente autonomizadas que se presentan como caren-
tesde toda funcion que no sealaespecifica de esaesfera (“el arte porel arte”
eslabanderadeello), es decir,como carentes de toda funcion enlo politico.
Frenteaestalogica, la politizacion del arte se percibe en su caracter de prac-

 Jacques Ranciere. El desacuerdo. Buenos Aires: Nueva Vision, 1996, p. 45.
2 Ibidem.

20 Jacques Ranciere. El reparto... Op. Cit., p. 24.

*7 Jacques Ranciere. Sobre politicas estéticas. Op. Cit., p. 24.

*8 Jacques Ranciere. Aisthesis. Op. Cit., p. 10.
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ticasocial, entrelazada con el resto de las practicas sociales y con lasrelacio-
nessociales de produccion, en definitiva, da cuenta de comolaobrade arte
«estaenellas», segiin planteaba Benjamin con su interrogacion por la téc-
nica. Y esa percepcionno es posible sinoesatravés de unareconfiguracion
delosensible, del modo en que el régimen del arte auténomo y auratico parte
yreparte. Eneste denso sentido la politicaimplica una desclasificacion, un
«deshacer lasupuestanaturalidad de los 6rdenes»,* alterando la distribu-
cion del cosmossocial, al sacar de “su” lugar “natural”alas cosas, los cuerpos
ylas capacidades. Estaesuna de las marcas de ladimension cadtica de la po-
litica, que desordenaal orden policial, al producir un sensible desubicado,
esdecir, pone en practica unalogica de la desubicacion. Por esta via la politi-
zacion del arte conduce a la politizacion del espacio social en su conjunto,
mejoratn, alapolitizacion de lo politico.

Estoeslo que Benjamin encuentra como una potencialidad enlarepro-
ductibilidad técnica, capaz de «quitarle su envolturaa cada objeto, triturar
suaurar,’®esdecir, arruinarel cultoalaobrade arte auténtica, su experien-
ciateologicasecularizada, y conellalaestetizacion que el arte puede impul-
sar. Pueslareproductibilidad cuestiona laideamisma de autenticidad, alno
haber un original al cual atribuirle dicha caracteristica, atrofiandose asi el aura
aellaligaday, conesto, «lo que se tambalea de tal suerte es su propia autori-
dad».’' Aquireside la potencialidad de la reproductibilidad técnica®* para
arrancaralaobradearteyasu practicadel contextoritual en el que esta ins-
cripta. Poreso Benjamin sostiene que «laépoca de sureproductibilidad técnica
desligo al arte de su fundamento cultual»**; pues conella «todala funcion so-
cial del arte resulta transformada porentero. Y, en lugar de fundamentarse en
elritual, pasa a fundamentarse en otra praxis, a saber: la politica» .** Cambia su

» Jacques Ranciere. Enlosbordes... Op. Cit., p. 52.

" Walter Benjamin. “Pequenia historia de lafotografia”. En: Conceptos de filosofia de la historia. La
Plata: Terramar, 2007, p. 194.

*'Walter Benjamin. “Laobra...”. Op. Cit., p. 22.

32 Sinembargo esto es tan solo una potencialidad, el contexto ritual parece reintroducirse de di-
versas formas, incluso en el cine. Nosoloa través del culto al star, sino también en aquellos grupos
que se distinguen por su caracter “cinéfilo”, haciendo delas peliculas objetos de culto y deiral cine
unritual.

B 1bid.,p.32.

**Walter Benjamin. “Laobra...” <Primeraredaccion>. Op. Cit., p. 18 (las cursivas son mias).
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lugarnatural, se desubicayal hacerlo, al modificarasi ese fondo que esla divi-
sion estetizante de losensible, torna perceptible suimplicacion en el ordena-
mientoy desordenamiento delosocial, el como “estaalli”, su funcion politica.

Politizacion del arte a través de unalogica de lo desubicado que marca un
sendero cuyo recorrido nos permite aprehender esta dimension de cadtica
disrupcionnosélo de laestetizacion del arte sino también de la de lo politico.
En definitiva, frente ala despolitizacion que esa division policial de lo sensi-
ble establece, marcalaposibilidad de orientar la practica hacia una politiza-
ciéon de lo politico que arruine la segunda naturalezay sus evidencias, que
choque contraese orden policial que se experimenta como «unarelacion “ar-
moniosa” entre una ocupacion y un equipamiento, entre el hecho de estaren
un tiempo y unespacio especificos, de ejercer en ellos ocupaciones definidas
y de estar dotado de las capacidades de sentir, de deciry de haceradecuadas
aesasactividades».”” Ese fondo esalterado porla practicadisruptiva que des-
naturalizasumodo de repartir en el mismo concretar lamanifestacion de una
capacidad otra de la que se esperay asignaa un agente determinado, es decir,
ensu producirun lugar otro, una desubicacion que genera disenso al poner
en conflicto diversos regimenes de sensorialidad.”® Y lamodificacion de ese
fondoesalavezunaalteracion del como se lo percibe, de ese modo y manera
de percepcion sensorial del que hablaba Benjamin; tornandose visible lo in-
visible o palabra el ruido.

Apartir de esto podemos captar en toda su densidad el caracter disrup-
tivo (desubicante) de las practicas que introducen un disenso en torno ala di-
vision, propia de un determinado régimen policial, entre lo publico y lo
privado. Division por la cual se reparten qué cosas pero también qué cuerpos
y cuales conflictos pertenecen al espacio publico y cuales al privado. Esa tra-
vés de estas lentes que podemos ver, porejemplo, como lalucha salarial:

% Jacques Ranciere. Elespectador... Op. Cit., p. 46.

% Eldisenso «es, en sentido estricto, una diferencia en lo sensible, un desacuerdo sobre los datos
mismos de lasituacion, sobre los objetos y sujetos incluidos en lacomunidad y sobre los modos de
suinclusion» (Jacques Ranciere. Sobre politicas estéticas. Op. Cit., p. 55).
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[...] fue primero unalucha por desprivatizarlarelacion salarial, por afirmar
que éstano eranilarelacion de un amo con un doméstico ni un simple con-
trato establecido, caso por caso, entre dos individuos privados, sino un
asunto publico que concernia a una colectividad y que correspondia, en
consecuencia, a formas de accion colectiva, de discusion publicay de regla
legislativa.>’

Enlo cual se ve como esa disrupcion cadtica se manifiesta como unades-
ubicacion que entrana, por supuesto, un conflicto, puesno hay que dejar de
teneren cuentaa las practicas tendientesa “poner en su lugar” alo desubi-
cado. Sinembargo, la generacion de ese conflicto, que disrumpe la “relacion
armoniosa” naturalizada, es una instancia ya de politizacion de lo politico.

Elsegundorasgo de lapolitizacion del arte podemos detectarlo en aque-
llo que Benjamin encuentra en los surrealistas, quienes tienen la voluntad
«de romper con una praxis que expone al publico las sedimentaciones lite-
rarias de una determinada forma de existencia, ocultandole en cambio esa
forma de existencia. Lo cual significa, formulado mas breve y dialéctica-
mente: se hahecho saltar desde dentro el ambito dela creacion literaria».*®
Frente alas formas sedimentadas, alas formulas establecidas que producen
un tiempo vacio y homogéneo, que nos fijan en el ciclo dado o en elmomento
quenos corresponde dentro de las distintas etapas del “progreso”, sin poder
acelerar oretrasar esos tiempos (como st hace el cine), frente aello entonces
lapolitizacion del arte abre el movimiento que alli se cierra. Esto encuentra
Benjamin, como una potencialidad, en el cine o, al menos, en ese «lado suyo
destructivo, catarquico: laliquidacion del valor de la tradicion en la herencia
cultural»,* con sus fijas formulas objetivamente establecidas. Lo cual se en-
trelaza dialécticamente con la disrupcion de la historia sedimentada en el
modo de percepcion subjetivo, siendo esto también una potencialidad de la

37Jacques Ranciere. El odio ala democracia. Buenos Aires: Amorrortu, 2007, p. 82. Reparto delo
sensible que atraviesa la discusion sobre lo politico en lasociedad capitalista desde el abordaje cri-
tico de Marxa “la cuestion judia” hastala “privatizacion” que seniala Habermas en su Problemas de
legitimacion en el capitalismo tardio.

*$Walter Benjamin. “El surrealismo. La ultima instantdnea de lainteligencia europea”. En: Imagi-
naciony sociedad. Iluminaciones I. Madrid: Taurus, 1999, p. 99.

' Walter Benjamin. “Laobra...”. Op. Cit., p. 23.
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técnica de reproduccion técnica. En que se realice esa potencialidad, en que
sumodo de produccion concrete esa disrupcion o, porel contrario, repro-
duzcalaformula sedimentada, es donde reside la diferencia entre la “foto-
grafia constructiva”y la “fotografia creativa”. Pues esta ultima vive al amparo
delamodaysufetichismo, yenello se devela que «el verdadero rostro de esta
creatividad fotograficaes el anuncio olaasociacion, por eso mismo es el des-
enmascaramiento o la construccion su legitima contrapartida».** La fotografia
creativaacompanay refuerzaese “libre” curso de laasociacion preformado
socio-histéricamente, mientras que la puesta en practica de la técnica cons-
tructivaapuntaadisrumpiresalogica. Por eso esta ultima no reproduce sino
que «suspende en quien la contempla el mecanismo de asociacion».*!
Nuevamente, esen la oposicion entre cine y pintura donde mas contun-
dentemente se manifiesta esto, puessiel recogimiento, que la segunda favo-
rece, propicia un modo de dotacién de sentido que se abandona al curso
sedimentado del mecanismo de asociacion; el cine, en cambio, imposibilita
ese abandono, puesen éllaimagen «no puede ser fijada, ni como cuadro ni
comorealidad. El curso de asociaciones del que mira se ve enseguidainte-
rrumpido por su constante cambio. En esto estriba el efecto de shock propio
del cine»,* que genera una discontinuidad en el continuum del modo de
percepcion, abriendo el movimiento que alli estaba cerrado. En este marco,
«la funcion peculiar de defensa respecto alos shocks puede definirse [...]
como la tarea de asignar al acontecimiento, a costa de la integridad de su

*0'Walter Benjamin. “Pequetia historia...”. Op. Cit., p. 199, (las cursivas son mias). Algo de esto late
también enlaoposicion entre historicismo e historiografia materialista, pues el procedimiento (la
técnica) del primero «esaditivo: suministralamasa de hechos que se necesita parallenarel tiempo
homogéneo yvacio. En el fundamento de la historiografia materialista hay en cambio un principio
constructivo» (Walter Benjamin. Sobre el concepto... Op. Cit., p. 37).

* ' Walter Benjamin. “Pequena historia...”. Op. Cit., p. 200.

2 Walter Benjamin. “Laobra...” <Primeraredaccion>. Op. Cit., p. 42. Este efecto de shock de la téc-
nica cinematografica tiene que ser entendido en el contexto en que Benjamin escribe. No es seguro
que enlasociedad actual, donde los sujetos ven cine (experimentan el montaje, el primer plano,
etc.) antes de que aprendan a hablar, dicha técnica siga produciendo una disrupcion en elmodo de
percepcion, en definitiva, que no se haya sedimentado la percepcion de esos procedimientos. Mas
aun, con lanaturalizacion del montaje clasico pueden tornarse disruptivos otros modos de mon-
tar, como los que planteé la Nouvelle Vague, o el Dogma 95. Lo cual no desvalorizalas reflexiones
benjaminianas, al contrario senialael caracter historico de esos modos de percepcion junto conla
necesidad de pensar al shock sobre ese fondo, sin hacer de él una formaabstracta.
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contenido, unexacto puesto temporal en la conciencia»,* es decir, tornarlouna
vivenciavacia de diferencia, como el tiempo que contribuye a reproducir. Sélo
el fracaso de esta “defensa”, la produccion de una discontinuidad para con el
curso quelasfijas formulasestablecen, abre la posibilidad de unaexperiencia.

Llegadosaeste punto podemos ver el segundo rasgo propio de la practica
de disrupcion caética, su producir laabertura del tiempo cerrado (sea bajola
figuradel ciclooladel progreso), poniendo en movimiento lo que éste fija,
enunacontecimiento que generalaexperiencia de una discontinuidad, al-
terando el continuum producto de la dialéctica entre la historia objetivadayel
modo de percepcion subjetivo. Por esta via, entonces, la politizacion dis-
rumpe la pasiva contemplacion de la obrade arte —del producto de la prac-
ticaartistica—, y esto es lo que, segin Benjamin, logran los dadaistas, pues
conellos «de serunaapariencia atractiva o una hechura sonora convincente,
la obra de arte paso aser un proyectil. Chocaba con todo destinatario. Habia
adquiridouna calidad tactil».* Se genera unaabertura en relacion con el pro-
ducto delapracticaartistica, pero que marca también el camino que posibi-
litano vivenciar como un espectaculo al producto de nuestra praxis social
general. Paraello hemos de apostar por unaalteracion del modo de percep-
cionatravés del cual lahumanidad se tornaun espectaculo para simisma. En
definitiva, hemos de buscar producir la experiencia de una politizacion de lo
politico.

Estos dosrasgos caoticos de la practica disruptiva, su logica de la desubi-
cacionyladelaabertura—solo analiticamente diferenciables, comoloesla
dimension espacial de la temporal en los procesos sociales—, se ponen en
juego en esa cualidad tactil que primero los dadaistas, pero luego y sobre
todo el cine recuperan. Dicha cualidad se caracteriza por entrafiar unare-
cepciondisipada que, como tal, se opone al recogimiento burgués. Yestoes
unarecuperacion pues «laarquitectura viene desde siempre ofreciendo el
prototipo de una obrade arte, cuyarecepcion sucede en la disipacion y por
parte de una colectividad».* Larecepcion tactil, la experienciayla practica

*#Walter Benjamin. “Sobre algunos temas en Baudelaire”. En: Sobre el programa de la filosofia futura.
Barcelona: Planeta-Agostini, 1986, p. 96.

*Walter Benjamin. “Laobra...”. Op. Cit.,p. 51.

®1bid., p. 53.
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aellaligada, no conllevaentonceslapasivainmersion enla obradearte au-
ratica propia de ese burguésrecogimiento, de su «recepcion 6pticax. Porel
contrariosumerge alaobraenel colectivoa través de su «uso directo como
objeto practico».* El énfasisen el usoyenlalogicade la practica que éste im-
plicaanulalaexperiencia de lalejania (por mas cercano que puedaestar el
objeto) propia del aura de la obra, atenta contrasu divina certeza, y especial-
mente contra la resignacion en la praxis que todo ello conlleva.

Pero para que esto acontezcaresulta clave el que lareproductibilidad téc-
nicaacerque laobraalamasa, permitiendo que ésta se torne una semi-espe-
cialistaen esa materia. El cine, por ejemplo, «pone al publico en situacion de
experto»,*”lo cual implica yaunaalteracion de la distribucion de las capaci-
dades. Porlo que larecepcion tactil no s6lo entraiia unalégica que disrumpe
elrecogimiento burgués, abriendo su temporalidad, también produce una
desubicacion que pone en cuestion a esa contracara del proceso de autono-
mizacion de las esferas sociales que esla especializacion del conocimiento, la
cual —como laautonomizacion—es propia de la division moderna de lo sen-
sible (segtin se lo haabordado desde Weber, bajo la figura del especialista que
tornaimposible la existencia de un ser humano de culturauniversal, hasta
Habermasy su diagnostico del “empobrecimiento cultural”). Aun cuandola
especializacion impulsa el desarrollo de lalogica propia de cada esfera, no
porello dejade tenerunlado sombrio, el que no cualquiera tendrala capaci-
dad para participar de los asuntos especificos de una determinada esfera.
Soloelespecialista (en arte, pero también en derecho o en economia) tiene
voz, el resto solo emite ruido.

Frenteaesto, el cine favorece un comportamiento en el que «el gusto por
mirary por vivir se vinculaen él intima e inmediatamente con laactitud del
que opina como perito».* En ultima instancia, pone a cualquieraenlasitua-
cion de experto, lo cual disrumpe el reparto de las partes al senalar la capacidad
del quenotiene capacidad. Esto tiene su cristalizacion mas clara (aunque no
necesariamente lamasrelevante) alli donde se produce unainversion de las ca-

*Frederic Jameson. “Presentation I1I”. En: Theodor W. Adorno et al. Aesthetics and Politics. Lon-
dres: Verso, 1977,p. 107.

*"Walter Benjamin. “Laobra...”. Op. Cit., p. 55.

*Walter Benjamin. “Laobra...”. Op. Cit., p. 44.
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pacidadesy posiciones, porejemplo, cuando el lector se torna autor (feno-
meno que tanto interesaba a Benjamin). Yano estan quienes escriben (quie-
nes son ubicados como escritores) y quienes leen, sino que cualquiera puede
hacerunauotracosa, sin que esté fijada su ubicacion, al igual que podemos
ser comparsas en el cine, yno slo espectadores. Estamisma disrupcion esta
detras del proletario que no dedica su tiempo tnicamente a trabajar y repro-
ducir su fuerza de trabajo, sino que también escribe y suenia otros mundos
(como se muestraen Lanoche de los proletarios), o del maestro que ignorala
leccion que ensena, asi como del estudiante que ya tiene un saber en base al
cual aprender cosas nuevas (El maestroignorante). Acciones disruptivas que
producen eso que, segiin Ranciere, «significala palabra “emancipacion”: el
borramiento de la frontera entre aquellos que actian y aquellos que miran,
entre individuos y miembros de un cuerpo colectivo».*

Esbozo democratico

Hemos visto que la practica disruptiva contiene unalogica de la desubica-
cionde las partesasignadas, y de laabertura de las formulas fijadas que repro-
ducen un tiempovacio. Yesenlatécnica,enelmodo de hacer pero también de
deciryde ver que se pone en practica, donde reside esa potencialidad disrup-
tiva. A través de esto la politizacion modifica ese fondo que constituye la este-
tizacion del arte y de lo politico, y al modificarlo se modifica también qué
practica se percibe como disruptiva. Esesta cuestion de(l) fondo la que aqui
nosinteresa, ladel modo de ordenamiento y desordenamiento de la socie-
dad, y masespecificamente lade lademocratizacion de lo politico.

Ahorabien, hablamos de “democratizacion” con esa silaba final en “cion”
pues, como setiala Rinesi,”®ella da cuenta de un movimiento, de laaccion de
democratizar pero también de su efecto (segun constaen el diccionario). Lo
cualnos permite problematizarla practica disruptiva pero también y sobre
todosuefecto, superdurabilidad (ono) en el tiempo, es decir, suinstitucio-

# Jacques Ranciere. El espectador... Op. Cit., p. 25.
®Eduardo Rinesi. “;Qué es el kirchnerismo?”. En: AA. VV. ;Qué es el Kirchnerismo? Buenos Aires:
Ediciones Continente, 2010.
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nalizacion, que es también la de un movimiento. Con este fin reservaremos
el término “democracia” paralalogica social que mantiene ese movimiento
de desubicacion y abertura,’ consu dialéctica entreacciony efecto, porlo
queeste tltimono clausura dicho movimiento a través de lainstitucionaliza-
cion de ubicaciones fijas. Entendemoslademocratizacion, entonces, como
unmovimiento o, mejor aun, como el estilo de ese movimiento que no insti-
tuye un cosmos social, sinoun caos.

Paraabordar esta cuestion retomemos los elementos ya planteados acerca
dela (des)politizacion; punto que nos acerca al argumento de Ranciere segiin
quien «toda politica es democratica»,”lo cual nos permite tender un puente
entre ambas tematicas. En efecto, paraRanciere «democracia es el nombre de
unainterrupcion singular de ese orden de distribucion de los cuerpos en co-
munidad que se ha propuesto conceptualizar con el empleo de lanocion am-
pliadade policia».”Y enesto se marcala cercania de nuestro planteo conel
suyo, pero también la distancia, porque sibien Ranciere insiste en que «lade-
mocracia [...] no esun conjunto de instituciones o un tipo de régimen entre
otrossino unamanerade ser delo politico»*y, conello, unmodo del ser-juntos
humano, suconcepcion terminahaciendo deella, unay otravez, unamodali-
dad deaccion. Esdecir, nose interroga por la perdurabilidad de su “efecto”,
porlaposibilidad de institucionalizar una division democratica de lo sensi-
ble. Superspectiva tiene la potencialidad de permitirnos aprehenderala de-
mocracia como unaaccion que disrumpe lo establecido, introduciendo una
nuevavoz o unnuevo visible que hace saltar al sistema pretende cerrarse re-
duciendolo diversoal Uno; de alli que «bien puede ser que el demos no sea
otracosa que el movimiento por el que lomultiple se arranca al destino iner-
cial queloarrastraatomar cuerpo como okhlos, enlaseguridad de suincor-
poracion alaimagen del todo».”” Pero tiene la limitacion de no poseer los

>! Como veremos inmediatamente, nuestro planteo abrevaen la teoria elaborada por Lefort y, es-
pecialmente, en su reapropiacion por parte de Martin Plot (La carne de lo social. Buenos Aires: Pro-
meteo,2008).

>? Jacques Ranciere. El desacuerdo. Op. Cit., p. 129.

S 1bid., p. 126.

*Ibid., p. 125.

> Jacques Ranciere. Enlosbordes... Op. Cit., p. 51.
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elementos conceptuales paratematizarala democracia como un “régimen”;
eneste sentido cabe preguntarse si, asi como distingue diversos regimenes
delarte, diferencia también distintos regimenes de la division de lo sensible
delasociedad toda.

Larespuestaesun clarono o, mejor ain, solo diferenciaentre la policia,
que essiempre unaestructuradel orden, yla politica, como acciéon que inte-
rrumpe ese ordenamiento, desordenandolo. Consecuencia esto de que su te-
oriase asiente en la concepcion de un régimen de distribucion de caracter
estructural-formal, sin caracteristicas que lo particularicen (siendo éste un
rasgo general de lamatriz post-estructuralista), por lo que todo régimen sera,
endefinitiva, unamanifestacion de esa estructura formal, de la policia.” El
anverso de esto es hacer de casi cualquier accion que modifique ese régimen
unamanifestacion de la politica que, como vimos, es también de la democra-
cia. No hay lugaraqui para tematizarel “efecto”, aquello que laaccion politica
produce en términos positivos, lo cual larestringe aser sélolainterrupcion o
desordenamiento de ese constante fondo policial.”” Incluso cuando aborda
las distintas formas de lademocracia, éstas quedan reducidas alas diversas
manifestaciones del dispositivo a través del cual se produce una subjetiva-
cion politica que interrumpe el orden policial, alos elementos porlos que se
produce esaaccion que eslademocracia. Asi, su concepcion termina por sos-
tener que «lademocracia|...] eslaaccion que sin cesar arrancaalos gobiernos

%% Asi, aun cuando Ranciere seniale que «hay una policia menos buenay una mejor», porlo que
«una policia puede ser infinitamente preferible a otra. Esto no cambia sunaturaleza, que eslo tinico
que estaen cuestionaqui» (Jacques Ranciere. El desacuerdo. Op. Cit., p. 46).

°TEnesto se evidenciacomo lasnociones de “politica”y “democracia” estan en Ranciere elabora-
dasaimageny semejanza del concepto de “tactica” en De Certeau. Enefecto, aun cuandonolocita,
ambos comparten laapropiacion de lamicrofisica foucaultiana pero para preguntarse porlas “ma-
neras de hacer” que rompen conella. Y son tales maneras las que De Certeau tematiza como tacti-
cas, uno de cuyos rasgos centrales es que no se produce en un lugar propio, por lo que «debe actuar
conelterreno quele imponey organizalaley de una fuerza extrana», solamente y ha de aprovechar
«las “ocasiones”y depende de ellas, sin base donde acumular los beneficios, aumentarlo propioy
prever las salidas. No guardalo que gana» (Michel De Certeau. Lainvencion delo cotidiano, 1. Artes
dehacer. México: Universidad Iberoamericana, 2010, p. 43). Aligual que la politicay lademocra-
ciaen Ranciere, que han de actuar siempre en un terreno policial, ala vez que noacumulanlo que
ganan, no instauran unadivision democratica de lo sensible, ni siquiera hay parametros para se-
nalar que se halogrado una democratizacion de un régimen que sigue siendo policial.
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oligarquicosel monopolio delavida publica, yalariqueza, laomnipotencia
sobrelasvidas».”®

Frente aello, la pregunta concreta que el recorrido a través del planteo
benjaminiano nos dejaes: jcomo romper la estetizacion de lo politico en pos
deinstituirun régimen de politizacién de lo politico?, es decir, ;como con-
cretar una democratizacion de la division de lo sensible y su reparto de las
partes?” Aquilapistalabrinda, unavez mas, larelacion entre estéticay poli-
tica, pues, segin Ranciere, la caracteristica central del régimen estético del
arte es «la constitucion, ala vez material y simbdlica, de un determinado es-
pacio-tiempo, de unaincertidumbre conrelacion a las formas ordinarias de la
experienciasensible»,* produciéndose asi «la suspension de toda relacion
determinable»,®* de toda puestaensulugary fijacion. Enesaincertezaestala
clave parainstitucionalizar y expandiratodalasociedad, asi como a cada una
de susesferas, el movimiento de democratizacion. Solo el acogimiento de esa
incerteza permite sostener en un sentido fuerte que lademocraciaes «el prin-
cipio que instauraala politica fundando el ‘buen’ gobierno en su propia au-
senciade fundamento».®* Aunque quizas sea mas preciso decir, en ausencia
de un fundamento que clausure el movimiento al pretenderse situado por
fueradel mismo, principio tultimo que brindala certeza sobre la que se fun-
damentaladivision de lo sensible. La democraciaes, entonces, un modo de
lo politico que se funda en laausencia de certezas en sus fundamentos, aco-
giendo laincertezaenellos. Porlo cual, no hay titulos o propiedades que esta-
blezcan unanecesidad fija que ubicaalas cosas, los cuerpos y las capacidades
que conforman el gobierno, no hay unaincorporacion del poder, diria Le-
fort. Punto que evidenciala referenciaa su planteo por parte de Ranciere, y
ennuestro caso alateoria que en base aaquél elabora Plot. La cuestion en-
tonces es como extender esta democratizacion a la esfera politica, por su-

%8 Jacques Ranciere. Elodio... Op. Cit., pp. 136-137 (las cursivas son mias).

*° Ahorabien, cabe preguntarse §por qué apostar por una democratizacién y no por otra cosa?,
cuestion atinente ala orientacion valorativa que, por cuestiones de espacio, no podemos abordar
aqui, pero que hemos problematizado en Emiliano Gambarotta. Haciaunateoria. .. Op. Cit.

% Jacques Ranciere. Sobre politicas estéticas. Op. Cit., p. 17 (las cursivas son mias).

o Jacques Ranciere. El espectador... Op. Cit., p. 59.

%2 Jacques Ranciere. El odio... Op. Cit., p. 59.
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puesto, peronosoloaella, sinoal conjunto de la tramasocial. Porlo que tal
democratizacién no puede girar inicamente en torno ala deliberacion elec-
toral que se concretaen el sufragio universal, a través del cual se accede a car-
gos que, alavez, han de ser renovados periédicamente; pues de serasi, ;como
podriaavanzarse haciauna democratizacion de lasrelaciones de produccion
econdmica, por ejemplo?, o delasrelaciones de género?, ;seria posible pen-
saruna democratizacion de las cienciasy de lasartes?

Ante esos interrogantes planteamos nuestra propuesta de una democra-
tizacion como estilo de movimiento que mantiene jugando la desubicacion
ylaabertura, que nolo clausura en un punto ultimo que detiene ese movi-
miento, naturalizando la division de lo sensible, vaciando el tiempo para ge-
nerar una “sociedad sin historia”, diria Lefort. Estilo que mantiene, entonces,
el movimiento de abertura, sin producir formulas fijas que reproduzcan siem-
prelomismo, sea en un mitico ciclo, o bien sea en la historia progresiva que
Benjamin cuestionay que hasido unrasgo propio de los grandes relatos mo-
dernos. Perosin que esto conduzcaalaausencia de toda institucionalizacion
0,loquenoesmas que su contracara, a concebirla siempre como unrégimen
policial, como le hemos cuestionado aRanciere. El doble rechazo que esto en-
trananos llevaaplantear unadialécticaabierta entre percepcion y fondo (entre
“accion”y “efecto”) que no deja de apostar por una determinadamanera de or-
denarese fondo, alavez que busca transformarlo, desordenandolo.

Almismo tiempo, este estilo mantiene el movimiento de desubicacion,
que atenta contralanaturalizacion de ladistribucion de los cuerpos, las ca-
pacidadesylas cosas, contrala pretension de que un titulo o una propiedad
sea capaz de establecer el inico modo de distribucion valido. Nuevamente
nos topamos con una pretension de los grandes relatos modernos, cuya mi-
radaatraviesalatramasocial y, gracias aello, puede darle su division correcta
(¢qué otra cosa critica Ranciere con lasnociones de “arquipolitica” y “meta-
politica™?); pero ésta es también la pretension del “discurso unico” que do-
mina desde fines del siglo XX —aunque siguiendo a Hobsbawm podriamos
decir que esel que hainaugurado este siglo XXI—, pues aun cuando yano se
lo enuncie como tal sigue actuando en lanaturalizacion de las relaciones so-
ciales capitalistas, en lo impensable que se ha vuelto relacionarnos de una
manera cualitativamente distinta. Sin embargo, estadesubicacionnohade
entendérsela como lamera produccion de diferencias, con su relativizacion
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de lamiradatinicaque, como tal, nos dejaen el nihilismo de no tener unama-
neranuestra de ver las cosas.®® Antes bien, y nuevamente en doble rechazo
con lo anterior, de lo que aqui se trata es de una dialéctica entre el movi-
miento centripeto (de centramiento) y el centrifugo (de descentramiento),*
queno elevaun punto de vistaa “la” Vision pero que tampoco nos deja sin
nuestro punto de vista, aquél por el que nosotros luchamos.

Este estilo de movimiento, en suaberturay desubicacion, se ve clausu-
rado por la consagracion de un principio ultimo que, en el mejor de los casos,
se presenta como aquél que generael movimiento del resto del sistema. Es,
endefinitiva, el establecimiento de una certeza o, mejor atn, la certezaesta-
blecida (con todasuviolencia conservadora) lo que cancelael caracter dialéc-
ticodela practicaenlo politicoy, conello, su potencia de democratizacion.
Frente a esto postulamos no una plenaausencia de fundamentos, sino el aco-
gimiento de laincertezaenellos, puesessobre este pilar que puede mante-
nerse el estilo de movimiento de lo politico que llamamos democracia. Su
logica dela desubicacion ylaabertura puede ser extendida al conjunto de las
esferassocialesyalasociedad comountodo, enunalucha porla democrati-
zacion de laformaen que lasociedad se ordenay desordenaasimisma. Lo
cual, tal vez, nos permitainstituir en lo politico un espacio y un tiempo, una
experiencia, no homogéneos, que no estén vacios de tanto estar colmados de
siempre lo mismo.

% Estamos, en definitiva, ante dos manifestaciones de una “vista” que se pretende sin “punto”, sea
laqueatraviesalosocial y, portanto, estd fuerade é1, conla omnisciencia propia de una seculari-
zadadivinidad; o bien seala de un mero juego de diferencias que, comortal, lasiguala a todas, de-
jandonos en lain-diferencia.

¢*Usamos estas nociones en el sentido dado por Maurice Merleau-Ponty. Signos. Barcelona: Seix
Barral, 1964, pp. 134-135.
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Entornoalapotenciaemancipatoriadel arte
en Adorno

Por Ezequiel Ipar

Ad-marginem, la dialécticamimesisy racionalidad

Ensu Teoria Estética Adorno establecié una condicion muy precisa que
cumplen todaslas obras de arte que él denomino “auténticas”. En estas obras
nunca faltan dos momentos o fuerzas que son intrinsecamente contradicto-
rias: el momento que él denomina “constructivo”y ese otro momento que
aparecealolargo de todasu filosofia, el momento “mimético”. Ambos for-
man parte de la dialéctica suigeneris que las constituye, porque ambos for-
man parte de esaunidad suigeneris que eslaobra dearte.

Sabemos que el concepto de arte auténtico no implica, en el caso de
Adorno, unjuicio abstracto con pretensiones de distinguir en términos trans-
histéricosalarte “perfecto”, “bello”, “consumado” o “ideal”, sino que remite a
lapregunta porelarte “correcto”, verdadero parala actualidad de los proble-
mas de sus fuerzas materiales y de la sociedad de la que se diferencia. Este
contenido de verdad histérico del arte depende, asuvez, dela posibilidad de
que se lo puedainterpretar en cadasituacion particular. Con este objetivo,
recurrio Adornoalaestética filosofica, para dilucidar bajo qué condiciones
actuales las obras de arte podian encarnar una perspectiva verdaderasobre el
mundo contemporaneo. Utilizando una expresion que no oculta unaaparente
paradoja (lo cual formaparte de las estrategias argumentativas de la dialéctica
negativa), Adorno sostuvo que las obras de arte que podemos interpretar
como auténticas o verdaderas son aquellas que logran realizarse como «sis-
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temas de incompatibilidades» (System von Unvereinbarkeit),' es decir, como
launidad de fuerzas que no pueden ser reducidasala unidad. Los conceptos
de mimesisyracionalidad van aestaren el centro deladilucidacion de este
sistema de incompatibilidades.

Asi, la dialéctica entre la fuerza mimeética y la fuerza constructiva de la
obradearte esel principal motivo de estamodalidad sui generis de launidad,
porque retine una tendencia que solo puede avanzar enlazando las partesen
untodo, con otra que se despliega como diseminacion de interferencias per-
manentesa cualquier operacion de subsuncion y articulacion de launidad,
exponiendo la peculiaridad de las partes sin su conexion al todo. Adorno de-
nominaal aspecto dinamico de esta unidad forma abierta (offene Formen),* ya
que se trata de una forma que expone sus puntos ciegosy se relaciona con
fuerzas contrapuestas a sumatriz organizadora (obligandolaa reiniciar per-
petuamente el trabajo de suarticulacion). Del otro lado, este extrafio modo
delaunidad posee unaspecto estatico en el que queda fijada como una uni-
dad arruinada, desintegrada, desmoronada (Zerfall der Einheit),? la cual se re-
velacomo sintesis de fragmentos discontinuos que yano pueden funcionar
juntos. Launidad dela obra de arte posee para Adorno esta doble condicion
deloabiertoyloarruinado, de la forma que se abre por la presencia de mate-
riales resistentes y de la ruina que aparece solo a través de fragmentos dis-
continuos. Evidentemente, esta vacilacion de la unidad pone en juego no
soloalaidentidad dela obra, sino al propio lugar que la categoria de identi-
dad vaaasumirenelarte, derivandose de alli importantes consecuencias es-
téticas, éticasy politicas, cuyo primer bosquejo intentaremos aqui eshozar.

Lapropuestaadorniana, que quiere ver en el arte unainstanciade lono-
idéntico, depende dela posibilidad de demostrar que laracionalidad puede
existirenlaobradearte sinlanecesidad de actualizarse en una unidad que
violentaasus partes para determinarse completamente. Una figura comola
que propone Homero en las labores de Penélope es una excelente imagen in-
consciente del caracter procesual y abierto de la propia obrade arte. Teje du-

' Theodor W. Adorno. Asthetische Theorie, Gesammelte Schriften 7. Frankfurt: Suhrkamp, p. 274.
Todaslas traducciones de textos citados en idioma extranjero son mias.

2Ihid., p. 326.

> Ibid., pp. 266y 366.
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rante el dia para ganar tiempo frente al publico, pero tan s6lo para deshacer
porlanoche yensecreto la trama de suslogros hasta volverlos practicamente
indistinguibles del punto de partida. A pesar de que nunca deja de prometer
suadecuacionalaidentidad que le tienen reservada sus conciudadanos, de-
muestra que se puede escapar de esa demanda con muy poco, con un artefacto
inconcluso, que se deshace asimismo yaplazaindefinidamente laaparicion
deladeterminacion completa que la forzariaa ocupar un lugar preestable-
cido frente alos otros.

Siseguimos el desciframiento que hace Adorno de esta extrana situacion
enlaqueelarteintroduce ala categoria de identidad tenemos que prestarle
atencional menosacuatro condiciones que él establece: a) En primer lugar,
enlaobradeartelas dos fuerzas que la constituyen se requieren mutuamente,
puesto que ni laracionalidad puede darse sin lamimesis, ni esta ultimasin la
articulacion que instaura su logicidad;*b) Luego, que exista una dialéctica
entre ambas fuerzasimplica que en la totalidad de la obraambas estan media-
dasreciprocamente, vale decir, que no permanecen indiferentes la una frente
alaotracomo lineas paralelas que nuncase alcanzan, sino que adquieren un

*Para Adorno, cuando faltao es desplazada una delas dos fuerzas automaticamente la otra pierde
vigory, finalmente, gravitacion determinante enlaobra. Esta constatacion va de lamano conlos
distintos comentarios que realizo Adorno como critico delmodo en que se resolvieron las tenden-
cias fundamentales del arte moderno. Segtn esta reflexion, alli donde la mimesis era historica-
mente radicalizada volviéndolaidénticaalatotalidad delo que sucede enla obra, elladegeneraba
enuna fuerza que destruye completamente laobjetividad en el terreno de lo insignificante. Este es
elerror que encuentra Adorno en quienes pretenden una fundamentacion sensualista o vitalista
delarte. Aluden a una componente de su constitucion objetiva, pero la radicalizan de tal forma que
lavuelven unilateral y abstracta. Tentados porla fuerza disolvente de lamimesis en lo no-idéntico
que las obras de arte realizan, este movimiento puede devenir lo contrario de lo que se pretende que
sea: uninstrumento de liquidacion de la culturaestablecida. Puede notarse esta tendenciaen la
obrade Jackson Pollock, fundamentalmente en el periodo en el que predominalo que se ha cono-
cido como action painting. Paraintentar oponerse a las convenciones que le permiten al sujeto la co-
municacion del contenido artistico, se recurre alasupresion drastica del sujeto (y del momento de
articulacion delaunidad), esperando que los materiales fluyan por simismos y hablen sin coercio-
nesenunararaespecie de lenguaje espontaneo de lanaturaleza. El resultado esperado, sin embargo,
nuncallega, porque los materiales inarticulados de la obranologran, precisamente, diferenciarse del
mundo extra-estético (y no pueden, porlo tanto, expresarse en el lenguaje particular que prome-
ten). La multiplicidad sin relacion con la unidad se vuelve indiferente, monétona y uniforme,
como sucedié con muchas obras de la pintura aleatoria que terminaron encerradas en resultados
que no eran diferentes a los de un ejercicio estadistico de colores esparcidos sobre una tela. El
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nuevo caracter al entraren relacion;’ ¢) En tercer lugar, esta dialécticadela
obrade arte es sui generis porque en ellala mediacioén reciprocanoimplicaun
término mediador, ni produce la presencia de algo que encontraria su lugar
entre lamimesisylaracionalidad. Esto sucede porque lamediacionenlato-
talidad de laobranolas fusionaen un término medio, niatribuye ambasaun
término superior sino que, por el contrario, aumenta laintensidad con la que
serechazan, laincompatibilidad que existe entre losimpulsos miméticosy
laracionalidad; d) Finalmente, este sistema ve afectada su propia sistemati-
cidad alno cumplirla promesa de poder ofrecer algo redondo, cerrado sobre
simismo, en unaauto-referencia que aparece como la tinica condicion del
sentidoylaexistencia. Son estas cuatro condiciones las que le van a permitir
aAdornoafirmar que, en tanto sintesis de momentos incompatibles, la obra
dearte esunatotalidad fracturada (arruinada, desgastada y por eso también
imposible) que habla.

Cuando se exploraafondo el problema de la unidad negativa del arte, re-
aparece para Adorno la cuestion de su expresividad. Laautonomia del arte,
que depende de un concepto enfatico de negatividad frente a las formas so-
ciales de circulacion de la significacion (claramente, éste es el momento
“anti-social” del arte), no excluye por eso larelacion con el sentido. De hecho,
lo que Adorno hace es diferenciary oponeral contenido expresivo de la obra

mismo desenlace puede hallarse en la tendenciamodernista que absolutiza el momento construc-
tivo. El constructivismo modernista pretendia prolongar el dominio subjetivo hasta superarloy
hacerlo desapareceren el resultado. Frente al abismo del sentimiento de lo contingente que el arte
moderno despertaba, lautopia constructivista consistia en llegar a algo necesario, una objetividad
vinculante que fuese capaz de hacer surgir unanuevarealidad artistica. Estala obtenia luego de
haberdisueltoy reconstruido por completo el nexo de los elementos primarios del mundo extra-
estético. Sin embargo, la paradoja que tuvieron que enfrentar artistas como Adolf Loos consiste en
quelaobraqueno toleranada que provenga desde fuera de simisma, por reaccion contrael histori-
cismoylas finalidades heteronomas, terminasirviendo a su enemigo declarado: lasartes aplicadas
yelornamentalismo. Laradicalizacion del constructivismo que suprime el momento mimético de
la obra terminasiendo victima de esta tlltima al devenir mimesis de laracionalidad instrumental.
Paralacritica de ambas derivas unilaterales del arte moderno ver Ibid., pp. 329 y 92 respectivamente.
’Laracionalidad que entraen relacion con lamimesis enla obra de arte yano eslamismaraciona-
lidad que existe fuera del arte, por més que provenga de ellay mantenga siempre ciertasrelaciones
de dependenciaenlo que se refiere alas técnicasaplicadas en la construccion. Tampoco lamime-
sis, entanto tendencia o impulso vital, permanece igual a como eraen el individuo que se vale de
ella para protegerse y relacionarse con un entorno hostil en el mundo primitivo.
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dearte frenteala construccion de lasignificacion que circulaa través de los
diversos lenguajes de las distintas esferas de la vida social. Mas atn, su posi-
cion descubre enlanegacion radical de los mecanismos que producen la uni-
dad delsignificante y suarticulacion con el significado, en esasesferas de la
vida social, el auténtico movimiento del sentido estético (que, en muchos
casos, se daaconocer “sin palabras”). A esa consecuencia de launidad nega-
tivadel arte Adornolallamaexpresion:

Ladisonancia es tanto como la expresion; lo consonante, loarménico quiere
eliminarla adormeciéndola. La expresion y la apariencia estan primaria-
mente en antitesis. Puesto que la expresion sélo puede presentarse enlaobra
como expresion del dolor (Leiden), el arte tiene inmanentemente el mo-
mento, através del cual, como uno de sus constituyentes, se defiende de que-
darbajola purainmanencia de suley formal [...] Que las obrasrenuncienala
comunicacion es unacondicion necesaria, pero no suficiente, de suesencia
no-ideologica. El criterio central es la fuerza de expresion, mediante cuya
tension las obras de arte devienen elocuentes con un gesto sin palabras. En la
expresion se revelan como cicatriz social (gesellschaftliches Wundmal); 1a ex-
presionesel fermento social de su forma autonoma.®

Silo abierto y lo desintegrado caracterizan a la dialéctica entre el mo-
mento mimético y el momento constructivo, habria que pensaralaexpre-
sion como el efecto de esamediacion, interferenciay rechazo reciproco de
ambos momentosen esta dialéctica. Esta sefial que sostiene el “discurso” del
arte no es entoncesalgo positivo, porque depende de una doble negacion.
Negacion delaarticulacion de los signos extra-estéticos, cuando los repite en
el espacio auténomo de su construccion formal. Y negacion de esa unidad
formal auténoma, cuando lamimesis disuelve laargamasa simbolica del ma-
terial artistico significante. Es en estainstancia muy particular donde aparece
unanegacion de lanegacion que no esalgo positivo, “lo positivo”, sino lara-
dicalizacion, laintensificacion de lonegativo. Por eso resulta tan adecuadala
figuradela cicatriz(Wundmal), que Adorno utiliza parareferirse asu dimen-
sion expresiva. Laherida (Wunde) que impide el cierre de launidad del signi-
ficadoautonomoal que aspira, es el gesto sin palabras que la obra de arte nos

©1bid., pp. 353y 168 respectivamente.
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presenta objetivamente. Adorno es muy preciso aqui. La heridaes el tinico
gesto, latinica senal que la obrasostiene en el horizonte del sentido a través
delanegacion delanegacion.

El conflicto delasinterpretaciones del arte

Adorno siempre confio en que eralaestética, sobre todo—perono exclusi-
vamente—como teoria del arte, elambito adecuado para producirlos concep-
tos capaces de evitar que esta senial negativa del arte caiga, como si dijéramos,
en el vacio. Por eso, para conocer la especificidad de la perspectiva ador-
niana, resulta interesante confrontarla con otras teorias que también intentan
explicarla performatividad de los signos del arte en el mundo contempora-
neo, me refieroalasociologia empirica, lahermenéutica y algunas perspec-
tivas post-estructuralistas.

Apesar de ser frecuentemente denunciada por prestarle pocaatencion o
por subordinar la dimension lingtistica del arte al interior de una teoria de la
totalidad social de corte historicista, en unasegundalectura de la teoria esté-
ticade Adorno podemos desmentir esas acusaciones. Aun cuando aqui sélo
bosquejaremos esta confrontacion —pues no nos interesa adentrarnos en
todosu detalle sino principalmente caracterizar, através de ella, la perspec-
tivaadorniana en su especificidad—, resulta evidente que los conceptos ador-
nianos se construyen a si mismos a través de una critica que puede remitira
lainterpretacion que hacen de ladimension lingtiistica del arte estas teorias
que acabamos de mencionar.

En términos esquematicos, se puede afirmar que la sociologia empirica
tiende aresolverlos problemas del sentido del arte a través de lainscripcion
de losmismosenlalogica de intercambiosy conflictos sociales dominantes,
que se pueden describir en términos objetivistasal momento de la circula-
ciény valorizacién social del arte. Comoun bien simbélico entre otros, el arte
esvisto como uninstrumento, un medio o un campo de las luchas sociales
porelpoderyel prestigio. Enlos términos teleolégicos de unasociologiade
laaccion, lasociologia empirica se interesa por los conflictosen el arte, porlo
que habria que denominar en sentido fuerte como las luchas politicas en el
arte, peroal costo de invisibilizar o denegar la existencia de una politica del
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arte, que es precisamente lo que le interesa interpretar a los conceptos de
Adorno. Cuando esta sociologia estudia lanaturaleza semiotica del arte la
vuelve absolutamente dependiente de las estrategias de las posiciones socia-
lesenfrentadas, transformando al sentido del arte en una cosa positiva que se
posee, se retiene, se quita o se pierde frente alos otros, como sise tratase de
un capital que hade seraplicado enel juego de fuerzas de lasrelaciones de
poder macro o micro-social. Como consecuencia de esto, ya pesar de que no
sea éste su proposito, esta interpretacion termina disolviendo la particulari-
dad delsentido (negativo) artistico en los circuitos de la comunicacion social
yreduce ladialécticanegativaentre autonomiay fait social del arte alalogica
delacomprensionidentificadoraylasestrategias de legitimacion del poder
delasclases.

Dellado de lahermenéutica, que transformaala preocupacion por el sen-
tidointerno del arte en un tema central de su propio proyecto filosofico, lo
que se resaltasiempre esel caracter originario del sentido que aparece en la
obrade arte y sumanifestacion como un acto puro, absolutamente posi-
tivo. Suinterpretacion consiste entonces en abocarse a laardua tarea de re-
conocer e identificar, en las sefiales que hace aparecer la obra de arte, el
sentido profundo de un contenido tnico, que puede ser reinscripto en el ho-
rizonte de una determinada cultura afirmativa si se toman los recaudos para
comprender, almismo tiempo, su extraneza (relativa—Gadamer—o absoluta
—Heidegger—) y sumultivocidad. Pero por eso mismo su extranezay su difi-
cultad queda completamente desvinculada de su condicion sensible, de la
materialidad de los signos que el arte hace aparecer, paraser asignadaauna
hipotéticasuperioridad y prioridad ontolégica del contenidoideal del arte.
Ladignidad ontologica dela obrade arte que descubre la hermenéutica, la
cual estd puesta ahi para oponerse a labanalidad de la comunicacion ordina-
riaylaindustria cultural, suprime el caracter material, desesperadoy fragil
delaexpresionartistica, al asociarlo con laaparicion de algo fundamental y
originario.

Finalmente, lainterpretacion post-estructuralista del arte tiende a enfa-
tizarla diseminacion y el flujo del material artistico, procurando un concepto
dediferencia que eludalarelacion conlaformaytodolo que ellarepresenta
como categoria identitaria en la obra de arte. Esta supresion de la tension
entre laformaylo formado puede hacer facilmente del contenido estético
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algo absolutamente insignificante, que yano es laseal negativa de un pro-
blema, sino la afirmacion de una diferencia puraen relacion ala cosificacion
delaconcienciasubjetiva, que conoce almundo a través de representaciones
que solo proyectan su propiaidentidad. Volveremos sobre esta interpreta-
cionysudiferencia con laestéticanegativa, porque evidentemente se trata
dela posicion que mas se aproximaala del propio Adornoy, porlo tanto, la
que mejor nos permitira plantearlos ejes de suinterpretacion de los signos
delmaterial artistico. Pero tenemos que analizar porel momento el cuadro
general que conforman estas tres teorias desde el punto de vista de laestética
adorniana. Con este analisis podemos mostrar —aun cuando aquino lo ha-
yamos mds que bosquejado—de qué modo estas teorias, que parecen tener
unacerbo muy superior para plantear la cuestion del sentido del arte, no son
sino unilateralizaciones de alguno de los componentes que resalta Adorno,
que evitan o disuelven el contenido de verdad (Wahrheitsgehalt) de laobra de
arte que élintentaunay otravez interpretar a través de la dialéctica.

Desde el punto de vista de laestéticade Adorno, la sociologia empirica del
arte puede ser pensada como una unilateralizacion de la relacion arte/no-
arte, es decir, como una perspectiva que solo se detiene en la observacion de
ladinamica social de ladescarga anti-social de sus fuerzas. Esta unilaterali-
zacion funciona suprimiendo por completo el juego interno de las fuerzas
constitutivas (mimesisy racionalidad) y, por eso mismo, cancela cualquier
relacion interpretativa con la débil aspiracion normativa que producen las
sefiales del arte cuando se lascomprende en sudoble caracter, autonomasy
faitsocial al mismo tiempo. Por su parte, lahermenéutica puede ser enten-
dida como unasupresion, pero en este caso de la fuerza mimética del arte. Es
recién cuando se suprime lacomprension del trabajo de lamimesis (que esla
fuerza que abre permanentemente la purainmanencia del sentido trascen-
dente del arte con materiales heterogéneos al horizonte de la significacion ar-
tistica) que se puede hipostasiar su contenido como la epifania de un sentido
ideal ontologicamente tnico. Por ultimo, sostendremos que algunas versio-
nes del post-estructuralismo desarrollan y aprenden de ladiferencia del arte
suprimiendo por completo el momento de lo constructivo y racional, que se
encuentratambién en esas vanguardias que les sirvieron de faroa muchas de
susexperimentaciones filosoficas. La dialéctica negativa mimesis-racionali-
dad que proponelaestéticade Adornoes, desde este punto de vista, unacri-
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ticade estas tres unilateralizaciones (de larelacion, de lamimesis o de lara-
cionalidad) de las teorias del arte contemporaneas, asi como un intento por
conservar sus elementos criticos en unanueva filosofia del arte.

Sin embargo, tenemos que reconocer que sostener lanegatividad en el
horizonte del sentido eslo mas dificil parala teoria, porque ese esfuerzo apa-
rece siempre como un modo de rehuir o indeterminarel contenido del arte a
partir de consideraciones e intereses que terminan siendo introducidos por
laventana, comoesel caso de lanegatividad que terminarefiriendo al com-
promiso ético-politico 0 auna purainversion esteticista de los valores domi-
nantesatravés de unaversionidealizada de laautonomia del arte. Muchas
objecionestiene que enfrentar la estéticanegativa: ; Qué papel puede tenerla
categoria de negacion en un concepto plausible de expresion auténoma?
;Como evitar que se neutralicen las pretendidas tendencias opuestas de sus
momentos constitutivos en unasintesis tedrica que terminaria ofreciendo
tan solo versiones moderadas de aquellas que critica? ; Como puede darse un
concepto negativo de expresion que dependa exclusivamente de problemas
estéticos?

La pregunta que surge de todo lo anterior es si una relacion negativa,
como laque Adorno pretende entre racionalidad y mimesis, puede funda-
mentar efectivamente la diferencia del arte en el horizonte del sentido. Lle-
gamosaellaalmomento deindagar el contenido de esta peculiaridad de la
dialéctica, si podemosllamarla asi, que pretende un “sistema de incompati-
bilidades”,ilegible paralasociologia empirica, intrascendente paralaher-
menéutica y falsificador para el post-estructuralismo, puesto que aqui la
negatividad de las relaciones ocupa el lugar central. Llegamos a ellatambién
porque contraintentos de este tipo se haalzado, en sumomento, lavoz que
cuestiona porinsuficiente a la categoria de negatividad, cuandolo que se pre-
tende es establecer laauténtica diferencia que introduce el arte en el orden del
sentido.”

"Ver Gilles Deleuze. Différence et Répétition. Paris: PUE, 1968, especialmente pp. 261-268 y303-
304. Ver también Jaques Derrida, L"écriture etla différence. Paris: Seuil, 1967, pp. 352 y441.
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Diferenciaynegatividad

Sabemos cual fue lamotivacion central del rechazo post-estructuralistay
el modo como se organizé filoséficamente la denuncia y la insatisfaccion
contrala “idea” delonegativo. De hecho, estamosen el nticleo del problema,
donde pululan todaslas derivaciones. Laimputacion que la posicion post-
estructuralista le hace con mayor energiaala categoria de negacion essuim-
plicita (y, por momentos, explicita) complicidad con las categorias de la
identidad. Allidonde lo negativo pretende expresar el movimiento que da
origenaunadiferencia, lo hace siempre al precio de situar esa diferenciaal in-
terior del campo de accion de la representacion de una identidad. Condi-
ciona lo diferente en una sintesis abarcadora que, al comprenderse a si
misma, pretende comprender también alo que difiere de ella. Deleuze es sin
dudas, eneste aspecto de la protesta, el mas vehemente:

Lonegativo es unailusion porque laforma de lanegacion surge con las pro-
posiciones que no expresan el problema del que dependen sino desnaturali-
zandolo, escondiendo su verdadera estructura. [...] Consideremos las
grandesnocionesnegativas, de lomultiple enrelacion conlo Uno, del des-
ordenenrelacion conel orden, delanadaenrelacion conel ser: esindiferente
interpretarlas como el limite de una degradacion o como laantitesis de una
tesis. Alosumo, el proceso se halla fundado, avecesenla sustanciaanalitica
de Dios, avecesen laformasintética del yo [moi], eslamisma cosa. Enlos dos
casos se permanece en el elemento hipotético del simple concepto, al que se
hace subsumir oratodos los grados infinitos de una representacion idéntica,
oralaoposicion infinita de dos representaciones contrarias.®

Kanty Hegel nos pueden servir paraaclararel contenido de este rechazo.
De hecho, son ellos quienes estan siendo aludidos cuando se propone que lo
negativono essino la desnaturalizacion de lo diferente, que surge cuando la
diferenciaessubordinadaalaidentidad de unarepresentacion, yaseaéstala
identidad del yo (Kant) o laidentidad de Dios (Hegel). Tienen valor ejemplar

8 Gilles Deleuze. Différence et Répétition. Op. Cit., pp. 261-262 [trad. espafiol: Diferenciay Repeti-
cion. Buenos Aires: Amorrortu, 2002, pp. 305-306].
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también porque, incluso parala propia denuncia deleuziana, ellos senialan
un limite, figuran entre quienes fueron masallaen labusqueda de laintegra-
ciondeladiferenciaenel orden del discurso filosofico através dela“idea” de
lanegatividad.

Ahorabien, el problema surge precisamente cuandolo diferente se integra
allenguaje comonegacion. Lapreguntaes porlas condicionesy las consecuen-
ciasdelainscripcion delo diferente como algonegativo. Las posibilidades que
estanaquien cuestion son dos (y solo dos): el modelo de la oposicion de Kant
yelmodelo delacontradiccion de Hegel.

Segun el punto de vista trascendental de Kant todas las diferencias de-
penden de una diferencia primera, originaria parael conocimiento: la dife-
rencia que existe entre launidad del yo y lamultiplicidad de las intuiciones
sensibles. Comoesadiferenciasolonosesdadaal interior de nuestrasrepresen-
taciones, que yasonunaunidad, hay que admitir que launidad y lamultiplici-
dad nosolo difieren entre si, sino que se oponen, se niegan reciprocamente,
puesto que ennosotroslaunidad niega alamultiplicidad al sintetizarlayla
multiplicidad niega ala unidad al diferenciarla. El contenido de la experien-
cia, lainfinita multiplicidad de lo sentido, puede aparecer como diferente en
relacional yo tan solo porque entre ellos existe un conflicto, que es constan-
temente dirimido en las representaciones sintéticas del sujeto. Ambos, la
multiplicidad ylaunidad, existen asi limitandose reciprocamente, en unare-
lacion en todo analogaa eso que Kant denominaba oposicion real: dos o mas
fuerzas diferentes que se niegan reciprocamente producen en realidad un
tercero término, que es el tinico lugar donde aquellas pueden ser reconoci-
das. A partir de esta oposicion originaria entre el yoyelmundo, todaslas di-
ferencias vanaencontrar su verdad en lo negativo. Hegel tan s6lo desplaza el
limite alincluiralaoposicion en el tiempo, haciendo posible que lonegativo
aparezca ahora como contradiccion temporalizada. Sumodelo son las suce-
siones historicasen las que los términos opuestos yano son estrictamente si-
multaneos y externos unos con respecto a otros. El acceso al lenguaje que
Hegel permite de lo diferente coincide con sunarrativizacion temporal, en la
cual la diferencia transcurre ahora entre los momentos sucesivos de un
mismo sujeto, cuya oposicion nos es testimoniada por el iltimo momento de
lasucesion, que envuelve en sumemorialos principiosy las fuerzas que ha
tenido que superar parallegar aserlo quees.
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Aunariesgo de pasar poralto sus especificidades, puede afirmarse con
cierto grado de justicia en relacion a su pensamiento que tanto para Kant
como para Hegello diferente solo se vuelve pensable y enunciable discursi-
vamente unavez que hasido establecido el punto de vista que lo envuelve y
sintetizaen unatotalidad. De hecho, ese punto de resolucion esidéntico al
logos de lanegacion, que sirve para explicar su contenido objetivo. Enel caso
de Kant, lalogica dela oposicion se vuelve enunciable graciasa los puntos de
equilibrio, que son puntos de moderacion reciproca que organizan el movi-
miento de las fuerzas enfrentadas. Sin esos puntos de equilibrio donde la
oposicion se sintetiza, lo que difiere se nos volveriaimpensable, completa-
mente invisible paranuestras representaciones. El caso de Hegel, al menos
paralainterpretacion corriente de su pensamiento, es muy similar en este as-
pecto. El contenido de las contradicciones internas del sujeto s6lo puede ser
enunciado graciasa que existen momentos privilegiados en los que éstas han
sido superadas o apaciguadas. Es desde laidentidad lograda que se piensaa
lo diferente como algo negativo que la afect6 (en otromomento).

Hastaaquilacritica post-estructuralista de laidea de negacion resultaria
completamente justificable y, sobre todo, extremadamente aplicable anues-
tradiscusion. Cuando queremos pensar la diferenciadel sentido del arte, jes
suficiente que enfrentemos entre siuna fuerza que tiende haciala construc-
ciondel sentidoy otra que tiende a sunegacion? Si queremos afirmar que el
arteno esunameranegacion abstractadel sentido, sino que es capaz de ex-
presar un sentido singular, ;podemos determinar esa singularidad a partir de
launidad negativa de laracionalidad y lamimesis? Silo negativo queda con-
finadoalaoposicionreal o ala contradiccion afirmativa seria dificil no darle
larazonaDeleuze cuando afirma: «ladiferenciano eslanegacion; porel con-
trario, la negacion es la diferencia invertida, vista desde el lado pequetio.
Siempre lavelainvertidaen el ojo de buey. La diferenciaesta invertida, en pri-
mer lugar, por las exigencias de larepresentacion que lasubordinaalaiden-
tidad» .’

Por esto mismo, los modelos de la negatividad de Kant y Hegel se con-
vierten enlos dos grandes fantasmas contra los que tiene que luchar (y de los

°Ibid.,p. 303 [trad. espariol: p. 352].
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que debe sacarinspiracion) la teoriaadorniana del arte, si quiere pensar con
alguna precision eso que denomina “sistema de incompatibilidades”, sin
subordinar al pensamiento identitario la especificidad que este concepto
quiere determinar. Lasospechaes, a estaaltura, muy clara. Cuando exigimos
que ladiferencia (del sentido) del arte surja de unarelacion negativa pode-
mos estar yaembarcados enuno de los tantos intentos por neutralizar esa di-
ferencia. Al pretender pensar la extrana radicalidad del sentido del arte a
partir de suoposicion alas significaciones convencionales podemos haber
caido yaen la trampa de pensar esta diferencia desde un punto de vista de
equilibrio, es decir, pensarla peculiaridad artistica desde el punto de vistade
las reglas semioticas dominantes. Que es tanto como silenciarla. Poreso los
términosy lavehemencia de Deleuze sefialan un problema real cuando ha-
blan de “desnaturalizacion” de ladiferenciay sugieren que el pensamiento
ha, de algunamanera, “traicionado”alaexpresion de quien habla diferente
cuando transforma esa expresion simplemente en una negacion del sentido
instituido y de los codigos de significacion que lo soportan:

Cuandointerpretamoslas diferencias comonegativasy bajo la categoriade
laoposicion, jno estamos yadellado del que escucha, y hasta desde el que ha
entendido mal, del que vacila entre varias versiones actuales posibles e in-
tenta “reconocerse” en ellas estableciendo oposiciones; es decir, nonos en-
contramos dellado menor del lenguaje, yno dellado del que hablay asigna
elsentido? ;Nohemos traicionado yalanaturaleza del juego del lenguaje, es
decir, el sentido de esa combinatoria, de esos imperativos o de esas jugadas
de dados linguisticos que, como los gritos de Artaud, no pueden ser apre-
hendidos sino porel que hablaen el ejercicio trascendente?'°

Elnombre de Artaud puede servirnos para delimitary sostener al mismo
tiempo laintensidad del desafio. En nuestraargumentacion reconociamos
quelo que Adorno denomina “momentoracional” de la obra de arte tiende a
coincidir conel procedimiento a través del cual se producen los significantes
convencionales de lacomunicacion, seleccionando y articulando las partes
materiales que van a formar parte de suunidad (ideal). Frente ala observa-
cion que hace Deleuze cabria preguntarse sila teoria de lanegatividad esté-

1°1bid., p. 264 [trad. espatiol: pp. 308-309].
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tica, que exige que lo otro, lo diferente de la expresion artistica surja de la
oposicion conaquel principio racional, noestaya “traicionando” el conte-
nido de esa diferencia. Alindagarlo como algo negativo, que aparece como el
sin-sentido del arte, jno queda de este modo construido y oscurecido porlos
moldes del sentido codificado, porel “lado pequerio del lenguaje”? Decia-
mos que paracomprender los signos extranos del arte hacia faltaindagaren
ellos de qué modola construccion de suunidad enfrentalos desafios de su
otro, que lamodifican y subvierten. Tenemos que indagar ahora lo siguiente:
ese otro ¢solo puede expresarse mediante este desafio?, sel “trabajo de lone-
gativo” esuna condicion necesaria para poder alzarla voz de su diferencia?,
;setrata, en definitiva, de que paramanifestarse todo sentido, incluso el del
arte, tiene que pasar la prueba de laracionalidad?

Deleuze sitia muy bien el problema cuando nos advierte que lo que intro-
ducelacategoria de negatividad esel problema del punto de vista. Segin suin-
terpretacion, lanegatividad hace prevalecer la perspectiva del receptor por
sobreladel productor, “desnaturalizando” el sentido del juego de dados que
pusoenobraysituandolo en condiciones que s6lo son propicias parael “mal
entendido”. Este es “el grito de Artaud”. Elnos dice que es s6lo porque intenta-
mos comprender el sentido del arte desde el punto de vista de quien escucha
(reclamando frente ala obralos derechos reconocidos de su codigo de signifi-
cacion) que nos representamos la singularidad de su sentido como unanega-
cion. La pregunta que formularia la posicion post-estructuralistaa proposito
deestacuestion resultaaqui completamente valida. Elladirialo siguiente: ;por
quéno comprenderal arte como laafirmacion de una diferencia, queno tiene
que pasar por lanegacion de algo externo parainscribir su singularidad? ; Por
qué no producir una teoria que esté masivamente dellado del productor del
sentidoenelarte, evitando usar para su comprension los puntos de equilibrio
que lo vuelven dependiente del receptor y de las sintesis del lenguaje que lo
censurany lo condenan avagaren elmundo como unno-sentido?

Recordemos que para Adorno lamimesis, lo otro de laracionalidad, se in-
troduce efectivamente en el arte como «lugarteniente delavidano-danadaen
medio de lavida danadax» (Statthalterunbeschddigten Lebens mittenim beschd-
digten).'' Adorno parece sugerir que al momento mimético, portador y pro-

"' Theodor W. Adorno. Asthetische Theorie. ... Op. Cit.,p. 179.
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motor de un lugar del sentido diferente que solo sigue laanarquia de losim-
pulsos, los deseos y lasexperimentaciones, no lo podemos conocersino en
el medio dellenguaje que usamos con fines de identificacion y comunicacion
delsentido de los objetos empiricos o de reconocimiento inter-subjetivo. Su
sentido difiere precisamente porque en éllaidentidad no es ni un pre-requi-
sito de su existencia, niel telos temporal de su produccion. Pero lavidano da-
nada que pretende cuidarel arte no solo precisa de signos diferentes, que no
sean vehiculos de la violencia que el sujeto proyecta cuando domina el
mundo enlaidentidad de sus representaciones, sino también de unarelacion
diferente conlossignos. Adornono dudaenrelacionaesto. Yes poreso que
exige que el contenido mimético, el cual preserva y hace perseverar a esos
signosy aesasrelaciones excepcionales conellos, atraviese larelacion dia-
léctica conlaracionalidad.” jNoleimprime de esta manera una limitacion?
;Noestamos aqui frente al tltimo intento por racionalizar el contenido re-
belde delarte, analogo alo que sucede cuando se juzga conindulgenciaala
magia desde el punto de vista de laracionalidad masavanzada? La negativi-
dad se volveria de este modo el indice de unareduccion, de unamoderacion
deladiferencia del arte apartir de la oposicion con su otro; reduccion que re-
alizarialateoriaen nombre de sus derechosinterpretativos. Bajo esta pers-
pectivael arte se transformaria, en el mejor de los casos, tan sélo en el agente
de unaracionalidad mas flexible y de un proceso de significacion mas am-

2 Derridaintentaexplicar esta posicion de Adorno en un contexto muy propicio para desarrollar
nuestrainquietud sobre lonegativo en laestética. Elimagina dos respuestas posibles, entre las que
Adornovacila, frente ala pregunta porel sentido delo vivido durante el sueio: «; Cudl es la dife-
renciaentre sonary creer que se suefia? Y en primer lugar, ;quién tiene derecho a plantear esa pre-
gunta? ;Es el sonador sumergido en la experiencia de su noche o el sonador que se despierta?
{Podriaun sonador por otra parte hablar de susuefio sin despertarse? ; Podrianombrar el suefio en
general? ;Podriaanalizarlo de formajustae incluso servirse de la palabra “suerfio” con plena con-
cienciasin interrumpiry traicionar, si, traicionar el sueiio? La respuesta del filosofo seria firme-
mente “no”: no se puede tener un discurso serio y responsable sobre el suefio, nadie podria contar
unsuerio sin despertarse. Esta respuestanegativa, de la que podrian darse mil ejemplos de Platona
Husserl, creo que define quizalaesencia dela filosofia. Este “no”ligala responsabilidad del filosofo
alimperativo racional delavigilia, del yo soberano, de la conciencia vigilante. ; Qué esla filosofia
parael filosofo? Estar despierto y despertarse. Completamente diferente, pero no menos respon-
sable, serfa quizalarespuestadel poeta, del escritor o del ensayista, del musico, del pintor, del di-
rector de teatro o de cine. O también del psicoanalista. Estos no dirfan no, sino s, quizd, a veces.
Dirfan si, quizd a veces. Consentirian al acontecimiento, a su excepcional singularidad: si, quiza
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plio, pero nunca dejaria de estar bajo la tutela del lenguaje instituido, esa
parte “pequena del lenguaje” que pretende parasila totalidad del sentido.

Silarelacién negativa entre mimesis y construccion estuvieracondenada
arealizar una fundamentacion como la que Deleuze denuncia, gran parte del
proyecto adorniano quedaria condenado al fracaso, o asuneutralizacion en
unateoria comunicativa del arte. También fracasaria el intento adorniano de
fundamentarapartir del arte la particularidad de una dialécticanegativa. Sin
embargo, aquello que la posicién deleuziana denunciade ladialécticay dela
negatividad, son precisamente todas las cuestiones que ya habian sido re-
chazadas por Adorno al determinar el caracter enigmatico (Rdtselcharakter)"?
de la obra de arte: la primacia del receptor sobre la obra y el productor, asi
como lasubordinacion de susignificacion autonomaalaidentidad conlos
otrossignos culturales que organizan las formas dominantes de la comuni-
cacionsocial.

Todo el esfuerzo tedrico de laobrade madurez de Adorno consiste en re-
alizar unabusqueda muy semejante ala del post-estructuralismo, pero sin
renunciarala dialécticayalanegatividad. Se podria decir que paraenfrentar
lareduccionylamoderacion deladiferencia que efecttian los modelos de la
oposicionreal yla contradiccion afirmativa, Adornono renunciaala contra-
diccion, sino que por el contrario buscaradicalizarla. El objetivo de su dife-
rencia con lainterpretacion de lonegativo de Kant y Hegel podria enunciarse
asi: lateoria del arte puede mostrar que lo diferente no queda integrado al
lenguaje (instituido) a través de lalogica de lanegacion, puesto que lonega-
tivo que ella intenta expresar en cadainterpretacion del sentido de una dife-
rencia sostiene una contradiccion irresoluble con el lenguaje. En este ultimo
caso, lonegativono supone la “subordinacion de la diferenciaalaidentidad”,
sinomas bien laarticulacion de lacomplejidad yladificultad inherente ala

puede uno creer y reconocer que uno sueriasin despertarse; si, no esimposible, aveces, decir, dur-
miendo, conlos ojos cerrados o completamente abiertos, algo asi como unaverdad del suefio, un
sentido y unarazén del suefio que merece no hundirse en lanoche de lanadax. Frente a este dilema
—para Derrida—la peculiaridad de la posicion de Adorno consistiriaen su vacilacion permanente
entreel “no” del filosofo y el “si” del artista, entre lanegacion vigilante de la pretension de poder
enunciar directamente el sentido que difiere del orden racional del discurso ylaafirmacion de esa
capacidad. Ver Jacques Derrida. Fichus. Paris: Galilée, 2002.

BTheodor W, Adorno. Asthetische Theorie. .. Op. Cit., pp. 182y ss.
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relacion entre ladiferenciaylaidentidad. Ladialéctica que estamos exami-
nando esunmuy buen ejemplo de estabusqueda.

Siobservamos de cercael contenido de laacusacion post-estructuralista
sobre la categoria de negacion veremos que lo que se denuncia es unaenorme
operacion de simplificacion del sentido (de la diferencia). La contradiccion se
transformaalos ojos de Deleuze en uninmenso mecanismo (l6gico) de sim-
plificacion de la productividad infinita del sentido, que lo reduce todoauna
serie de oposicionesy de identidades pre-existentes que dependen de las re-
presentaciones del sujeto. Lo que desaparece de este modo del horizonte es
larealidad autonomade lonuevo,lonuncadicho,lo que no puede ser com-
prendido desde el punto de vista del lenguaje instituido. Ylonuevoes, claro,
una categoria central de la estética modernista que le interesa a Adorno
(como filésofo, como criticoy como artista).'* Su desaparicion nos colocaria
efectivamente por detras de lologrado por las vanguardias frente al orden del
lenguaje. Enlos términos de lo que hemos analizado hasta aqui como poten-
cialescriticasalarelacion negativa que quiere defender Adorno, se trataria
de mostrar de que modo lanovedad en el horizonte del sentido, el vinculo
necesario que el arte modernista quiere postular entre lonuevo y el sentido,
solo puede ser defendida de las traiciones que laacechan si se abandonala
idea delonegativoy se pasaaun pensamiento afirmativo, a una pura afirma-
cionde ladiferencia del sentido.

Podriamos concordar con Deleuze en el hecho de que tanto através de la
idea de la oposicion real como de la contradiccion afirmativa lo negativo
tiende areducirel sentido de lonuevo al horizonte de loya dicho, al simpli-
ficarlos términos que entran en oposicion a una tnica dimension, aun tinico
plano, a una unica cuestion, que es aquella en la cual la oposicion entre lo
nuevo y lo viejo puede hacerse efectiva. De este modo, la oposicion deter-
minaun punto de encuentro que esen realidad un punto de fusion entre lo
nuevoyloviejo, que suele hacer delo diferente algo subordinadoaloidén-
tico. Sin embargo, este caracter simplificador de la diferenciano esalgo in-
trinseco alanegatividad. Se puede demostrar de qué modo esasimplificacion

' Paraunarevision del concepto de novedad en la estética de Adorno, ver Sylvia Zirden. Theorie des
Neuen, Konstruktion einer ungescriebenen Theorie Adornos. Wiirzburg: Konigshausen u. Neumann,
2005.
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ordenadoradel sentido que provocariala contradiccion es tan solo unalec-
turasobre lonegativo yno lonegativo en simismo. Lo que hay que interpre-
tar con cuidado eslasupuesta dependenciay complicidad de lonegativo con
laidentidad, enlaunidad suigeneris delaobradearte.

Elsentido como devenir, ; finitud o infinitud de la dialéc-
tica?

Con la dialéctica mimesis-racionalidad Adorno intenta mostrar como
pueden darse momentos que atraviesan la contradiccion sin simplificarse y
sinapaciguarse, que eslo que sucede con movimientos analogos cuando se
tratade las fuerzas de un mismo sistema (fisico o espiritual) o de los momen-
tos sucesivos de un mismosujeto. Vale decir, lamimesis y laracionalidad se
oponenenelartesinelaprioriysinel telos delaidentidad. Larelacion nega-
tivaentre ambos momentosimplica, por el contrario, laradicalizacion de su
diferencia. La tesis de Adorno sostiene que en laapariencia de totalidad de la
obradeartelonegativo lejos de ponera “ladiferenciaal servicio de laidenti-
dad”, pone, por el contrario, alaidentidad como instancia de una expresion
radical dela diferencia. En el lenguaje provocativo de Hegel, lanegatividad
enelarte se transformaen medio de la “astucia de lamimesis”.

Segun la interpretacion que hace Adorno del desafio del arte, éste co-
mienzarealmente cuando la fuerza de lamimesis enfrenta alaracionalidad
(queestambién laestructura, lalogicidad, laescritura, laarticulacion signi-
ficativa del arte) con un material heterogéneo, complejo, inmanejable. Pero
no hay que confundirel planteo de este “enfrentamiento”. No se trata de fuer-
zas que se encuentray se oponen en un mismo espacio de significacion (como
lo fueronlatonalidad parala musica o los géneros narrativos paralalitera-
tura) o de posiciones enfrentadas en un mismo campo de relaciones (por
ejemplo las posiciones que com/parten lailusion de un mismo bien cultural
endisputa). La confrontacion mimesis-racionalidad interpreta el verdadero
desafio dela diferencia del sentido del arte, porque hace surgirala diferencia
dela, encadacasorenovada, resistenciaala presion que intenta volvera uti-
lizar losmateriales miméticamente incorporadosalas obrasenlaarticula-
cion de unatotalidad. Sin esta oposicion la diferencia, lejos de expresarse,
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enmudece. Perosial enfrentarse las fuerzas quedan integradasal sistema de
significacion que laracionalidad del arte propone, no se produce el devenir
arte dela“verdadera” obrade arte. Estaeslasituacion paradéjica que cada
obradearteintentaresolver.

Paraseguirle el rastro ala extrana unidad (de un «proceso detenido en si
mismo, cristalizado, inmanente») del sentido del arte, Adorno recurrié al
concepto de monada." Este concepto hacia referencia en la filosofia (“meta-
fisica”) del siglo XVII ala posibilidad de realizar una “determinacion com-
pleta” de las cosas que no violentaba ni su singularidad, ni su capacidad de
auto-produccion.'® A través de laintegracion de lo contingente en un sistema
no-violento de partes, relaciones y totalidades, Adorno hace resonarenel ca-
racter monadolégico de las obras de arte (que coincide con el desideratum de
sumomento racional) un fuerte deseo de reconciliacién. Todo arte (autén-
tico) produce —parece decir Adorno—, en su propio horizonte de sentido, la
pretension de haber realizado en laapariencia estéticala utopia de una tota-
lidad reconciliada, de unaracionalidad que encontro finalmente para cada
material eimpulso sulugar, para cada fuerza suarmoniay determiné parala
totalidad de lo que aparece el sentido que ilumina sin violencia su esencia
singular. Aqui radicaria su diferencia con las otras totalidades simbdlicas, esto
es, conlas otras formas de construccion ylos otros usos de los signos, que tie-
nennecesariamente que reprimiralas singularidades materiales de los mismos
para poder realizarse como discurso moral, cientifico, filosofico, etcétera. Esta
potencialidad de laautonomiadel arte, estamayor libertad creativa con res-
pectoalosotros lenguajes, que funcionan como garantes de la reproduccion
delasociedad graciasalas pretensiones de universalidad en las que se basan,
podriaservir parareconocer a laauténtica politica del arte.

Conel desplazamiento de la cuestion de laidentidad que permite el con-
cepto de ménada, al cual Adorno presenta como un «centro de fuerzasy cosa
alavez»!’, sevolveria pensable unaunidad singular que integraria, en cada

> Theodor W. Adorno. Asthetische Theorie. .. Op. Cit., pp. 268 yss.

16 Para una discusion de la relevancia de la concepcion monadologica del arte en la estética de
Adorno, ver Andreas Pradler. Das monadische Kunstwerk. Adornos Monadenkonzeption undihride-
engeschichtlicher Hintergrund. Wurzburg: Konigshausen & Neumann, 2003.

"Theodor W. Adorno. Asthetische Theorie. .. Op. Cit., p. 268.
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caso, alaracionalidad y alosimpulsos miméticos. Sin embargo, la “verdad”
deladialéctica (negativa) del arte consiste para Adorno precisamente en lo
contrario, esto es, en su capacidad para subvertir estaapariencia de reconci-
liacion que ella produce, mostrando como las pretensiones extremas de una
racionalidad de lo singularentran en crisis y se fracturan. En lainterpretacion
deldevenirinterno de las fuerzas del arte, esla mimesisla que descompone
elsistemadelas partes de launidad monadologica, exponiéndolo como algo
necesariamente danado, fragil, falso. La obra de arte produce ese danoy, en
cadainstante de laexperiencia que suscita, quiere revocarlo. Pero esa través
deestanegacion de las pretensiones de unaidentidad reconciliadaen el sen-
tido singular de las obras como ellas alcanzan su verdadera expresividad y su
diferencia. Enellaresuena ahoraun malestar, un sufrimiento, un dolor, del
cuallanegacion delaidentidad consigo misma de la obra de arte esuna hue-
lla. La peculiaridad de la dialécticaen el arte consiste en producir este nuevo
lugar de lonegativo, estaauténtica dialécticanegativa entre las partes, las opo-
siciones, launidad, el devenir yla pretension de reconciliacion. Dialéctica que
lejos de subsumirlo diferente enloidéntico, pretende expresarlo en toda su
dificultad, que es también suimposibilidad socialmente determinada.

Siquisiéramos establecer, entonces, la posicion de Adorno enrelaciona
una posible politica emancipatoria del arte tendriamos que remitirnos aaque-
llas obras que son capaces de suscitar esta dialéctica (negativa) del sentido.
Enellanose tratanidelaaparicion excepcional de un sentido soberano, que
se ejerceriaa partir dela posibilidad de una diferencia pura, ni de laraciona-
lidad de un sentido auténomo, que pretende haberrealizado enlamoénada
delaobradeartelareconciliacion entre lainterioridad y la exterioridad que
niegala cosificacion general de la cultura. La dialéctica entre mimesisy ra-
cionalidad en las obras de arte expresa, porel contrario, laautonomiade un
sentido impuro y la soberania de una negatividad que solo se realizaen la
busqueda que abre el aplazamiento del sentido. Sinimagenes reconciliadas,
emancipacion significaen el arte recomenzar, la fuerza para volver a comen-
zar ladificil construccion de los signos de un mundo interior y exterior que
todaviano existe.
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;Esferade valor o esfera devaluada?
Habermasversuslo estético

Por Marcelo G. Burello

“[...] misdispersas observacionesacercade la
cuestion de lamodernidad estética [...] tienenun
caracter secundario, hasta el punto de que sélo
surgenen el contexto de otros temasy en relacion
siempre conlas discusiones entabladas entre
Adorno, Benjamin y Marcuse.”

Jurgen Habermas

«Aunque Habermas debe ser considerado un pensador de menoresin-
clinaciones estéticas que sus mentores de la escuela de Frankfurt, no tendria
sentido afirmar que no otorgaimportancia algunaal papel del arte en el pro-
ceso de emancipacion.»' Supongo que esta frase de Martin Jay, quien con
demasiada humildad supo autodenominarse alguna vez un “intelectual si-
noptico”y haterminado siendo bastante mas que eso, me exime de mayo-
res pruebasacercade lo que en el medio académico se conoce como status
quaestionis. No se defiende lo que no se sabe atacado, y mas atn, atacado con
verdadero peligro, siacasono,ademas, con justicia. Cuando en suimportante
articulo de 1984 paralarevista Praxis Jay pronuncio en passant esta defensa
del (supuesto) interés de Habermas por el arte, recogiendo el guante plan-
teado por Sherry Weber acerca de laubicua tension existente entre venerar

! Martin Jay. “Habermasy elmodernismo”. En Socialismo fin-de-siecle. Buenos Aires: Nueva Vision,
1990, p. 156. Este articulo también fue incluido en la compilacion que menciono en la nota si-
guiente, con ligeras variantes.
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laexperienciaestéticay exigir la reflexion racional por parte de los referen-
tes de la Teoria Critica, la falta de remisiones a la esfera estética dentro de una
teoria que pretendia reformular laracionalidad social moderna, comolade
Habermas, yallamabalaatencion, al menos entre loslectores masatentos.
Porende, la contribucion del norteamericano ensayaba la reposicion de una
ocupacion habermasiana con la estética que mas bien estaria escrita entre li-
neas, porasi decirlo, alavez que, con el tono propio del discipulo decep-
cionado, formulaba el reclamo de una mayor atencion al asunto en el futuro.
Labreve réplica del propio filésofo, escrita casi de inmediato (y de hecho
aparecida en lamisma publicacion), comenzaba honrando la “gran sensibi-
lidad herméutica” de su comentarista para luego desacreditarla tenuemente
con la confesion que he incluido en mi epigrafe, y al cabo despachaba en
cuatro hojasy en forma puramente retrospectiva una obligacion no recono-
cidacomotal.? Lacosase quedabaen elintercambio de cortesias y laaclara-
cion de malentendidos, ynada mas. Donde Jay pedia el versus en suauténtica
acepcion originaria, es decir, como una preposicion que indica movimiento
haciaunadireccion, Habermas daba a entenderun versus en el sentido que
elvocablo latino ha tomado en el mundo anglosajon, es decir, denotando an-
tagonismo o, al menos, desdén.

Enrealidad, laeleccion del paradigma estético en el célebre discurso de
1980 que presentabaal proyecto moderno como apenas incompletoy cier-
tos comentarios del Discurso filoséfico de lamodernidad (1985),° entre otras
paginas, podian hacer pensar, aun entrando en los afios noventa, que el arte
siconstituia, en efecto, un terreno propicio —aunque “secundario”paralas
argumentaciones criticas de Habermas. De hecho, lejos estaba Jay de que-
darse solo en esalinea exegética, no exenta de cierta dosis de wishful thinking:
variosarticulos algo posteriores sobre el filosofo también condescendian a
formularalegatos analogos, yasearescatando cierto mal disimulado interés
porloestético, yasea denunciando una contradictoria posicion ante el campo

2Ver: Jurgen Habermas. “Cuestiones y contracuestiones”. En Richard Bernstein (ed.), Habermas y
lamodernidad. México: REL, 1993, pp. 305-343 (enespecial, pp. 316-323; lacita del epigrafe: p.
316).

?Ver: Jurgen Habermas. “La modernidad: un proyecto inacabado”. En Ensayos politicos. Barcelona:
Peninsula, 2000, pp. 265-283; y El discurso filosofico de lamodernidad. Buenos Aires: Katz, 2008.
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delarte. «Esbastante raro encontrar una entrada sobre Habermas en unaan-
tologiadedicadaalasteoriasestéticas de la Escuela de Francfort», confesaba
unautor, por ejemplo, para proseguir reconociendo que «las preocupaciones
estéticasno ocupan el centro de la escena en su produccion critica tal como lo
hacen, digamos, en las oeuvres masliterarias de Benjamin, Adorno y Marcuse.
Peroaunasi, son importantes».*Y en otro paper coetaneo podemos leer, asi-
mismo: «Pese a susreservasrespecto del arte, Habermas apelaalaestética
como una gran fuente de nuevos sentido sociales».’

Sinembargo, hacia fines de siglo hubo de ir quedando mas o menos claro
que las preferencias de Habermas se decantaban por el derecho y otras areas
delavidasocial comolapolitica, laeconomiaylaciencia, en desmedro del
ambito artistico-estético, que alalarga quedariarelegado para siempre entre
susindagaciones. Ya con laaparicion de Facticidad y validez (1992),° posi-
blemente el libro masimportante de todalatltima etapa del autor (yunode
losmenosleidos porsus criticosy oponentes), los esforzados exégetas que
buceaban en pos de lareflexion estética dentro de las obras de Habermas pa-
saron a ser una suerte de detectives que plantan pruebas donde no las hay.
Ast, frente al testimonio del transcurso del tiempo, que en este caso se ha tra-
ducido enun corpus cualitativa y cuantitativamente monumental, lo de Jay
hapasado de serunaapologia endeble a ser una declaracion inculpatoria, en
especial por provenir de un especialista y casiun amigo personal del filosofo.

sAcaso es licito sostener aun hoy que Habermas realmente le otorga al-
gunaimportanciaal papel del arte? Su propia textualidad parecieraindicarlo
contrario: entre el pensamiento habermasiano y la dimension estética habria
ido creciendo unano-relacion, unbache que, si consideramos lamagnitud

*David Ingram. “Completing the Project of Enlightenment. Habermas on aesthetic rationality”. En
Ronald Doblin (ed.). The Aesthetics of the Critical Theorists. Lewiston: Edwin Mellen Press, 1990, p.
359. Unaversion con ligerisimas modificaciones puede hallarse también en David Ingram. “Ha-
bermas on Aesthetics and Rationality: Completing the Project of Enlightenment”. New German Cri-
tique, N°53,1991, pp. 67-103.

> Kenneth Tucker. “Aesthetics, Play and Cultural Memory: Giddens and Habermas on the Postmo-
dern Challenge”. Sociological Theory, Vol. 11,N°2,1993,p. 200. Este trabajo, por lo demas, repro-
chaaHabermas su desatencion respecto delo estético ylo ludico en tanto instancias de interaccion.
©Ver: Jurgen Habermas. Facticidady validez. Sobre el Derechoy el Estado democratico de derecho en tér-
minos de teoria del discurso. Madrid: Trotta, 2010.
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de dicho pensamiento en la culturayla trascendencia de dicha dimension en
lavidahumanaactual, podriamos elevar ala categoria de una evitacion cons-
ciente, por ponerlo enjerga psicoanalitica. Pues de veras hay que esforzarse
para disimular el escaso peso de un tema fundamental en tan magna pro-
duccion. Y hay muchos motivos paraasombrarse de este proceso, sobre todo
sirecordamoslaformacionacadémicaylafiliacion filosofica de nuestro pen-
sador, que incluye—nadamenos—a Adorno y Marcuse, entre otros, dos filo-
sofos eminentes que impusieron alaestética como lid privilegiada (y a fortiori
casitnica) para discutir la cultura tardocapitalista. Frente a esos dos colosos,
sencarna Habermas labancarrota de la promesse de bonheur del arte? Por lo
pronto, habria que desbrozar sise trata de un impedimento personal, debido
auna presunta falta de paladar parael goce estético, o sien cambio su tesitura
esunaconsecuencia casilogica de las apuestas exageradas de los maestros del
Instituto de Frankfurt ylaencerrona en que dejaron ala Teoria Criticaa fines
deladécadade 1960.

Resulta del todo comprensible, entonces, que las tentativas de leerlo mal-
grésoi, e incluso contrasimismo, en busca de su tratamiento del fenomeno
estético, abunden en las ciencias sociales de nuestro incipiente siglo. Ani-
mado porladesconexion entre el maximo epigono de la Escuela de Frankfurt
ylapraxisartistica, desconexion al parecer tan desconcertante, el investiga-
dorsudafricano Pieter Duvenage traté de posicionarse con un estudio espe-
cifico, en el que procuraba demostrar que el ambito artistico-estético en
realidad es un puntal invisible de toda la obra de Habermas.” El libro, por
cierto, paso asaz inadvertido, excepto en algunos journals de gran prestigio y
escasa repercusion, pero es un caso paradigmatico por su esforzado intento
y -jay!- porsu parco logro, que no superalo descriptivo y lo enumerativo. De
hecho, unasuerte similar habia corrido un par de anos antes el trabajo de Ul-
rich Paetzel, quien ensayaba un parangon entre las reflexionessobre el arte y
la culturaen Adornoy en Habermas.® Lamaniobra era en principio dificil, en
tanto la cuestion era crucial para el primero y mas bien subsidiaria para el se-

"Ver: Pieter Duvenage. Habermas and Aesthetics: The Limits of Communicative Reason. Cambridge:
Polity Press, 2003.

8Ver: Ulrich Paetzel. Kunstund Kulturindustrie bei Adorno und Habermas. Perspektiven kritischer The-
orie. Wiesbaden: Deutscher Universitats-Verlag, 2001.
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gundo, amenos anivel explicito; que Habermas seauna de las mayores refe-
rencias estéticas post-adornianas, especialmente en lo atinente al concepto
clave de autonomia del arte, no parece ser sino un malentendido. Pero hay
que decir,enhonoralaverdad, que este autorno dejaba de advertir desde el
inicio mismo, justamente, que lasofisticada teoria social de Habermas ado-
leciade un “vacio” (Leerstelle) frente alanocion de industria cultural ylaes-
téticaadorniana, lo cual no eramuy brillante, pero siquiera ponialas cosas en
sulugar.’

Ensintesis, como bien lo detectara cierto perspicaz critico en un articulo
deunadécadaatras,'’ el ademan de querer redimir, expandir o corregiral tl-
timo Habermas encontrandole fuertes pronunciamientos estéticos ocultos
—que él mismo ignoraria— o bien imponiéndole elementos postestructura-
listas—que él mismo rechazaria—es un estereotipo que se esta dando con re-
lativa insistencia, dadala facil constatacion doble de que 1) se trata del mayor
filosofo viviente,y 2) el arte y la estética estan paulatina y virtualmente au-
sentes de sureflexion (presento ambas aseveraciones de manera simplificada
yreduccionista, es cierto, manon troppo). Pensemos que atn hoy, tanto laiz-
quierda como la deconstruccion insisten en anunciar —y denunciar— que
todalarealidad sociopolitica ha devenido una produccionideologicade la
estética; ahitenemos, sinirmuylejos, a Paul de Many Terry Eagleton.!!

Como contracara, en todas aquellas exposiciones panoramicas o intro-
ductorias sobre el pensamiento habermasiano tiende a prevalecer cada vez
mas el presupuesto de que no es que las cuestiones estéticas falten en él, por-
que en verdad no tendrian por qué estar necesariamente presentes.'* A fin de
cuentas, unintelectual consolidado puede optar por lasarmas mas comodas
ylos campos de batallamas convenientes, segtin sus gustos y habilidades. En

°Ibid., p. 5y passim.

10Ver: Lasse Thomassen. “Habermas and his Others”. Polity, Vol. 37,N°4,2005, pp. 548-560. El
articulo analiza—entre otros—el citado libro de Duvenage.

' Cfr. Paul de Man. Laideologia estética. Madrid: Catedra, 1998. También en: Terry Eagleton. Laes-
téticacomoideologia. Madrid: Trotta, 2011. A estos podria sumarse Fredric Jameson, con una di-
versidad de titulos que de un modo u otro sugieren lamismaidea.

12 Asihe procedido yo mismo, de hecho, en Habermas. Unaintroduccion. Buenos Aires: Quadrata,
2013. Texto cuyo proposito divulgativo y explicativo apenas si dejaba lugar paraeste tipo de pro-
blematizaciones.
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elreciente Habermas-Handbuch (2009), por ejemplo, brilla por suausencia
todaentradarelativaal arte olaestética, ynadie pide disculpas porello.”* Y1lo
mismo hay que decir de lasmuchas (;demasiadas?) introducciones a su pen-
samiento en lengua alemana o inglesa. Un diagnostico de superficie y en
meros términos cuantitativos no puede mas que arrojar como saldo el mo-
destisimo lugar que finalmente havenido a ocuparlaesferaestéticaenel cor-
pus habermasiano, esfera que solo paso al frente durante aquel épico lustro
enque el filosofo embistio contralos posmodernos (o mejor dicho, contralos
que decidio rotular y englobar como tales). ;Habra que pensar, en virtud de
esto, que Habermas esgrimio el arte en esa embestida porque éste es mas bien
elinstrumento predilecto del enemigo y nada duele mas que unabuena dosis
delapropiamedicina? La preguntano sélono esretérica, sino que ademas,
para quienes seguimos conatencion y respeto la trayectoria de este coloso del
intelecto ynos sentimos interpelados por sulucidez y desafiados por sus pro-
puestas (mucho mas originales de lo que creen los aficionados alos fuegos ar-
tificiales dela filosofia ensayisticaactual), es una interrogacion profundamente
insidiosa. Esta claro que el Habermas tardio ha incorporado dentro de su ju-
risdiccion aesa provincia que le parecia vedada: lareligion, aunque claro, sin
dejar de verlacomo una “semantica” (es decir, buscando enellael potencial
cognitivo). Pero éste no hasido el caso de la estética, que considerando su
avanzadaedad alahoraderedactarestaslineas, podemos suponer que que-
dara por siempre fuera de suregistro. Y esimperioso sondear —siquiera a tien-
tas—elcomoyel por qué de tal exclusion, sin abonarel trillado prejuicio de
una falta de paladar estético en nuestro pensador. Porque sien algo ha de ser
Habermas un modelo para propios y extranos, es en haber tratado de pro-
fundizar en aquellos campos en los que se sabia un neofito pero percibia
cierta productividad filosofica. Va de suyo que sinuestro pensador hubiera
presentido unarica potencialidad en el ambito de lo artistico-estético, habria
sidoel primero en ahondar sesudamente en él, sin atenerse a intuiciones o
preconceptos. No se me ocurre ningun otro filosofo que haya arremetido
tanto contra sus propios déficits con el propdsito de paliarlos.

13 Ver: Hauke Brunkhorst, Regina Kreide, Cristina Lafont Habermas-Handbuch: Leben - Werk - Wir-
kung, Metzler, Stuttgart, 2009.
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Como essabido, al desviarse programaticamente de la tradicion de la Te-
oria Criticayaacomienzosdeladécadade 1970, Habermas hubo de apar-
tarse de los ambitos que las dos figuras tutelares de esa ecclesia visibilis
germanica, Horkheimery Adorno, habian elegido privilegiar en sus ultimos
anos como campos fecundos paralareflexion: lareligion y el arte, respectiva-
mente. Esta segunda viatambién habia sido tomada por otro distinguido per-
sonaje otroramiembro de la corriente: Herbert Marcuse, con quien Adorno,
apesar de muchasy asperas divergencias, paralosintelectuales y académi-
cos de esa generacion constituia unaespecie de sociedad tacita.'* Habermas,
sinembargo, que habia comenzado su carreraacadémica con una tesis de ha-
bilitacion sobre la opinion publica de base literaria,'” aposto amantenerse
dentro delaepistemologiayla gnoseologia, y extendio susinteresesalalin-
guistica, lo que ulteriormentelo llevo ala teoria del derecho, abandonando
progresivamente la dimension estética, que afines de ladécada de 1960 pa-
recia ser el campo mas fértil para las polémicas (digo “dimension estética”
con Marcuse, como equivalente ala esfera estéticade Weber, es decir,nola
Estéticaen tanto disciplina, sino mas bien lo estético en un sentido sociolé-
gicamente moderno, como aquel ambito judicativo que el espiritu humano
procesa tradicionalmente como lo bello, lo sublime, lo interesante, lo emo-
clonante, etcétera).

Alexaminar suobradeladécadadel setenta, saltaala vista que la cerca-
nia profesional y personal de Habermas respecto de sus mentores Adornoy
Marcuse (filosofos cuyas respectivas tltimas obras, no casualmente, versa-
ban sobre estética) no dejo unimpacto profundo en cuanto al temay el am-
bito de sus reflexiones, con excepcion del —por cierto, mas que notable—
articulo “Critica concientizadora o critica salvadora”, compuestoen 1972,
ante el palmario y rotundo fracaso de laagitacion social de los afios sesenta.

"En 1968, Adorno habia declarado sobre su relacién con Marcuse que «se trataba més de una
cuestion de temperamentos divergentes que de diferencias teéricas» (Theodor W. Adorno. Ge-
sammelte Schriften. Frankfurta.M.: Suhrkamp, T. 20, II, p. 768). Y al comienzo de su postrero texto
sobre estética Marcuse confesara, por su parte: «Noes preciso indicar cuanto le deboalateoria es-
téticade Theodor W Adorno» (Herbert Marcuse. Die Permanenz der Kunst. Munich/Viena: Carl Han-
ser,1977,p.6).

> Ver: Jurgen Habermas. Historiay criticade la opinion publica. Barcelona: Gustavo Gili, 1994.
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Endichotexto, que al cabo se agregariaalareedicion de Perfiles filosofico-
politicos (1981) pero que reapareceria fragmentaria y veladamente en diver-
sos momentos del libro inmediatamente posterior Problemas de legitimacion
enel capitalismo tardio (1973), la estética emergia como uno de los territorios
imprescindibles pararescatar laricay compleja figura de Walter Benjamin,
pensador que no casualmente ha sabido irrumpir como referencialuminosa
ante lasultimas grandes crisis y catastrofes. Y lo que resultaba duramente juz-
gadonoeraotracosaque lasutopiasartisticas—por asi decirlo—de Adornoy,
sobre todo, de Marcuse, de quien el propio Habermas habia dicho en pleno
1968 que «se ha convertido en el fil6sofo de larebelion juvenil. Y con razén»,
y que justamente por eso habia de pagar ahora los platos rotos del fracaso se-
sentista.'®

Luego, yaenlos ochenta, sobrevino el aludido lustro de enfrentamiento
conlos posmodernos (unaetapa que me atreveriaallamar el “periodo esté-
tico” de nuestro filosofo), donde el arte y la reflexion estética despuntaron
como unrecurso destacado ala hora de argumentar en pro de unaracionali-
dad inherente a todas las practicas modernas occidentales. Asi, enlo que sin
dudaha de considerarse su opus magnum para la historia del pensamiento
humano, la Teoriade la accion comunicativa (1981), el arte, y en especial la li-
teratura, aparecen como expresion de una “racionalidad estético-expresiva”,
lo que no deja de ser un rescate ambiguo, en tanto se toma a esas practicas
como vehiculos que manifiestan a la razon universal humana por medios
que les son especificos, sin reconocerlesla dimension espontaneay poten-
cialmente explosiva que otros pensadores querrian atribuirles y, mas aun: el
autor se refiere exclusivamente al momento del juicio critico, en desmedro
delasobras.!” En ultimainstancia, bajo la consigna de que «laidea de Mo-
dernidad esta estrechamente relacionada con la evolucion del arte euro-
peo»,'® porestosanos se hacia visible la utilidad que la esfera axiologicade la
estéticale prestabaa quien se erigiacomo campedn de un “proyecto moderno”

16 Jurgen Habermas (ed.). Respuestas a Marcuse. Barcelona: Anagrama, 1969, p. 15.

17 Cfr., por caso, David Colclasure. Habermas and Literary Rationality. Nueva York: Routledge,
2010. Comoloindicasutitulo, el librose enfocaenlaliteratura, ciertamente una practicainter-
mediaentre loracional ylosensible, entrelo conceptual y aconceptual, ynoenelarte en general.
'8 Jurgen Habermas. “Lamodernidad...”. Op. Cit.,p. 272.
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concebidoalavez como programa de ideas aplicado so6lo amedias (o peor
aun, malaplicado) y como etapa historicaaun en vigencia.

Paulatinamente, como sea, el campo del arte iria desapareciendo de la
apabullante produccion habermasiana, que alalarga sisabria darle cabida,
encambio, al estudio del fenomeno religioso o los debates acerca de la tec-
nologia genética. Y sibien es verdad que durante el proceso de reunificacion
alemanael filosofo confronté con algunos compatriotas escritores, como
Christa Wolf, no es menos cierto que sélo lo hizo para discutir lavalidez de
dicho proceso y sus consecuencias para la autoimagen de una nacion tan
historicamente traumada, y no paraadentrarse en lalegitimidad o la espe-
cificidad del discurso literario. No hay que descartar, claro esta, que haya
sido precisamente el conflictivo acoplamiento de la Alemania Oriental por
parte de su gran hermana occidental (acoplamiento bautizado eufemistica-
mente como “unificacion” y que no era sino una pars pro toto de la banca-
rrota del comunismo europeo) lo que llevé a Habermas a sumirse cada vez
masenel campo de laracionalidad juridica, en pos de respuestas alosnue-
vos desafios planteados por tamaria hecatombe politica para sunaciony su
continente.

Masalla de la historia de como se fue dando laindiferencia del fil6sofo
que nos ocuparespecto del arte, un dato hoy fehaciente y que muy proba-
blemente se sumaa muchos otros motivos de suimpopularidad en ciertos
circulos atravesados por la filosofia finisecular francesa, el interrogante
sobre esarelacion mereceria un abordaje en principio encarado en dos fren-
tes: siporunlado cabe indagar sobre el por qué de esa ausenciaen la pro-
duccion del filosofo, también corresponde plantear la pregunta —siquiera
para dejarla abierta—acerca del presunto caracter indispensable y funda-
mental de lareflexion estética para cualquier problematizacion seria de la
realidad socio-politicaactual. Alahora de unateoria social que se propone
una critica totalizante y renovadora, ;1o estético ha sido subvalorado por
Habermas o sobrevalorado por tantos otros? Este no es el lugar apropiado
paraabordar una cuestion tan gigantesca como lasegunda, pero ojala algu-
nos comentarios sobre la primera arrojen alguna luz también alli, pues el
presupuesto de que el juicio estético es determinante de laracionalidad so-
cial (o enalgunas versiones, de lai-rracionalidad social) amenudo se des-
liza sin mayores recaudos ni calificaciones. No es improbable que el logro
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masnocivo delamentada “estetizacion de la politica” seael haberinstaladola
conmensurabilidad directa entre el discurso politico y el discurso estético,
cualsilasargumentaciones de uno pudieran—y debieran—ser transpolables
mutatis mutandis al otro. Tal vez este aparente olvido de Habermas sea un ne-
cesario recuerdo.

Es palmario que paraun weberiano de estricta observancia comoloes
Habermas, lo estético en tanto esfera de valor goza de unaracionalidad es-
pecifica, lo cual supone, entre otras cosas, una legalidad sui generis y una
serie historica propia, que discurre mas o menos sincrénicamente —aunque
no sin asincronias— con las demas esferas. Comparado con la recurrente
preocupacion porlonormativo (lamoral) y lo cognitivo (Ia ciencia), enton-
ces, el recurso apenas ocasional alo artistico y lo literario en el transcurso de
suvastisima produccion no puede sino obedecer a un programa filosofico
que fue buscando su propiaidentidad durante décadas y al cabo decidio en-
columnarse trasuna tradicion deliberada, a saber: la de la construccion de
consenso por viaargumentativo-deliberativa y con aspiraciones de univer-
salidad. Este programa comenzo filiandose mayormente, alla porlos anos
sesenta del siglo XX, alalogica de las ciencias sociales en general, y acabo fi-
liandose un poco mas, ya en los anos noventa, a lalogica del derecho, sin
poder afincarse jamas del todo en el discurso estético, por su propia natura-
leza. Pues es evidente que pese a los ingentes esfuerzos del pensamiento
ilustrado por sistematizar y tabicar el juicio de gusto dentro de los parame-
tros de unarelativa comunicabilidad social (pienso en Hume y en Kant, ante
todo, aun con grandes diferencia entre ellos), rubricados por eminencias de
siglo XX como Ernst Cassirer y Hannah Arendt (que Habermas conoce y
respeta enormemente), losintentos de establecery tabular una racionalidad
estética plenamente conceptualizable —lo que equivaldria a decir plena-
mente discutible y consensuable—distan de ser satisfactorios. La estética
como disciplina filosofica hasido y sigue siendo una scientia cognitionis sen-
sitivae, como lo quiso Baumgarten en el origen mismo de estarama de lare-
flexion: para bien o paramal, una “gnoseologia inferior”. A ojos de nuestro
filosofo, cuando se pretende traer los procedimientos o los contenidos del
arte alavidasocial, se incurre demasiado facilmente en unaserie de opera-
ciones que o bien desartizan el arte o bien estetizan la vida (1o que cierta-
mente esmucho masnocivo), sin hacerle honorniala praxisartisticaniala
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praxisvital. Lo que amuchos pensadores tanto los entusiasmara de lamo-
derna “institucion arte”, o sea su autotelismo, la célebre “finalidad sin fin”
kantiana, que contrasta con la omni-instrumentalizacion en que pareciera
recaer todo amanos de la idiosincrasia burguesa, la vuelve una equivoca
utopia, o mejor, una tentadora tierra prometida: un refugio de matices eso-
téricos donde acogerse cuando la “racionalidad con arreglo a fines” (Zwec-
krationalitdt) que caracteriza el animus moderno minanuestras esperanzas
enun mundo mejor.

Y que lapoesia o el arte puedan ser el reservorio de una verdad mas pro-
funda, alamanerade Nietzsche y Heidegger, justamente porque son ambitos
refractarios al pensamiento conceptual, es algo que desagrada todaviamasa
Habermas. Pues parala tradicionilustrada, que él se ha propuesto encarnar
contra viento y marea, la solanocion de algo que se reporta como “verdad”
pero que no essino unaexperiencia intima e inefable, unanocion elaborada
hasta el cansancio porlos romanticos, resulta lisa y llanamente aberrante. La
hipostasis de la Anschauung y la Einftihlung, de laintuicion y laempatiacomo
viasregias para “desocultar” verdades vedadas al pensamiento conceptual y
s6loaccesible a unainstancia espiritual pre-racional o pre-conceptual, pre-
suntamente mas auténtica y originaria, siempre surtio un efecto irritante y
desconsoladorentre losmiembros de la Escuela de Frankfurt, y mas en espe-
cialen Habermas. Sus enemigos pueden endilgarle falta de paladar o incluso
de paciencia paraentregarse alas mieles del arte, pero sus seguidores alegarian
que mas bien se trata de una prevencion ideologica. A sus ojos, lo que perte-
nece al ambito puramente subjetivo y no puede ser puesto en palabrasescapa
alacompetenciadel filosofo genuino, que ha de bregar por unasociedad justa
sininmiscuirse en la felicidad individual. He aqui una distincion profesional
eideologicaqueloenfrentaasuscolegas coninquietudessobre lo personal,
lo doméstico, lo microsocial, etc. Y es que como bien lo ha observado Hon-
neth, Habermas haaspirado cada vez masauna “procedimentalizacion” de lo
racional-universal, en pos de unaaccion social que garantice potencial y efec-
tivamente laautonomia humana sin necesariamente cumplirla per se;'* todo
paraiso en la Tierrale resulta sospechoso, como minimo.

19 Cfr. Axel Honneth. “Una patologiasocial de larazon”. En Patologias de la razon. Historia y actua-
lidad de lateoria critica. Buenos Aires: Katz, 2009, pp. 33-34.
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Unavez que hemos detectado y aceptado lanecesaria brechaentre el pen-
samiento habermasiano y el ambito artistico-estético, sin hacernos falsas ilu-
siones sobre una relacion que a la larga no podia fecundar, corresponde
cerrar con un breve resumen de la concreta posicion de nuestro autor res-
pecto de dicho ambito. Para elaborarlo me atengo a la bibliografia que he
mencionado hastaaqui, que compensa su parquedad con su claridad (sies
que uno esta acostumbrado a la terminologia y el tono, claro esta). Como
todo buen filosofo aleman que se precie de serlo, Habermas descompone la
cuestion partiendo de una clasificacion divisoria basica, lo que permite en-
focarel asunto al menos en dos estratos distintos: el plano de la produccion
(elartistaylaobra) yel delarecepcion (la criticaespecializada y el publico ge-
neralizado). De ambos aspectos extrae datos concretos que le permiten veri-
ficar un desarrollo progresivo de la culturamodernaen el campo de la cultura,
ymas especificamente, en el de las artes; ni qué decir que su condena de la
posmodernidad se basa en que esta postura epocal hainterrumpido y aban-
donado cinicamente dichos procesos.

Sobre el primero de esos polos, el productivo, suindagacion se haenfo-
cadoen percibirla capacidad de mejorar y profundizar los valores por los que
los productosartisticosmodernos, es decir, autonomos,**han de ser reco-
nocidosyevaluados. Enestalinea, se hacomportado como un socidlogo de
la culturay claramente no como un esteta o un critico de arte, de modo que
solo le ha interesado serialar el cambio de funcion de las obras de arte, cre-
cientemente proveedoras de nuevos sentidos, sinincurrir en analisis porme-
norizados de sus propiedades inherentes. El “aprendizaje” que el filosofo
constataen las obrasartisticas consiste en una cabal comprension por parte
de lasmismas (es decir, de susautores) acerca del tipo de experiencias estéti-
cas que las subjetividades modernas pueden y deben atravesar. Creo que una
buenacitailustraraalaperfeccionelidiosincrasico abordaje de Habermas
respecto de este aspecto, por lo que la ofrezco in extenso:

“0Parael tema, me permito remitir a mi propio libro Autonomia estéticay autonomia del arte. Una ge-
nealogia. Buenos Aires-Madrid: Mino y Davila, 2012 (en especial el cap. 6).
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Elhecho de que podamos discutir lasrazones que se tienen para valorar una
obradearte en el discurso estético es, como dijimos, una indicacion incon-
fundible de la existencia de un requisito de validez que esta inherente en las
obrasdearte. La “validez” o “unidad” estética que atribuimos auna obra hace
referenciaasu poder singularmente iluminador para abrir nuestros ojosalo
que nos parece familiar, pararevelar de nuevo unarealidad aparentemente
familiar. Es cierto que este requisito de validez representa un potencial de

“verdad” que solo puede liberarse en todala complejidad de la experiencia de
lavida.”!

Enlo tocante al segundo plano, mucho masimportante para su trayecto-
riasievocamos su juvenil estudio del origen de la “opinion publica” (Offen-
tlichkeit), suinterés se ha centrado en describir el proceso de construccion del
gusto por parte de los criticos en tanto especialistas autorizados, de cuya
labor dimana una “razéon practico-estética” donde salen ala luzargumenta-
cionesy tematizaciones que buscan crear valores en comun, aunque sin una
carganormativa determinante. Puesto que «laobrade arte requiere interpre-
tacion, valoracion e incluso ‘verbalizacion’ (Versprachlichung) de su contenido
semantico, el criticismo del arte ha desarrollado formas de argumentacion que
lo diferencian especificamente de las formas del discurso tedrico y practico-
moral».?*Enesto, Habermas se haapoyado en la teoria weberiana de la des-
integracion de la cosmovision religiosa totalizante y el consecuente estallido
de esferas de valor (Wertsphdren), quizas sin apartarse mucho de estamatriz
(comomasde unmalicioso colega se lo haremarcado). Perolo que lo distin-
gue es su conviccion —nutridade un humanismo impenitente—de que en la
vidasocial modernanosolo existen lasacciones teleologicas o estratégicas,
sino también las comunicativas, que se orientan al mutuo entendimiento, y
que este impulso es el que se manifiestaaun bajo todo el ruido yla hojarasca
deloquesediceyseescribe delasartes: «enlasdiscusionesenelsenodela
criticaliteraria, delacriticadearte y delacriticamusical [...] lasrazones tie-
nen en este contexto la peculiar funcion de poner una obra o una produccion
tanante los ojos, que pueda ser percibida como unaexpresion auténtica de

*! Jurgen Habermas. “Cuestiones...”. Op. Cit., p. 322.
2 bid., pp. 317-318.
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una vivencia ejemplar, y en general, como encarnacion de una pretension de
autenticidad».”?

Alasaseveracionesy posturas que aqui compilo se les puede reprochar la
ingenuidad de confundir lo que las instituciones modernas querian ser al
principio (o decian que querian ser) con lo que acabaron siendo, laintencion
ideal conlaaplicacionreal, ymasaun, laolimpica indiferencia ante laespe-
cificidad del medium artisticoy sus obras, que reduce un mundo de encanto
ysingularidad aun reservorio de productos muy disponibles para el proce-
samientoracional. La falta de atencion al detalle artistico o la deliberada can-
didez respecto de las operaciones mercantilistas—porno decir mercenarias—
delacriticaliterariano son, sin duda, decisiones de las que enorgullecerse.
Pero dadalaestatura del responsable y la coherencia de sus posiciones tena-
cesy solitarias conforme transcurren los tiempos, cabe preguntarse, tam-
bién, sienlaactualidad no seramejorresistirse al canto de las sirenas del arte
oalamirada de Medusa del cinismo pararedisenar modestamente (el adver-
bioesirénico) lareconstruccion del proyecto siempre postergado de la jus-
ticiasocial. ;No sera quealateoriasocial de Habermasno le faltaalgo, sino
quealade otroslessobra?

23 Jurgen Habermas. Teoria delaaccion comunicativa. T. I: Racionalidad dela accion y racionalizacion
social. Madrid: Taurus, 1999, p. 40.
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Laestéticacomo criticidad infinita:
Heidegger, Lacany Derrida’

Por Margarita Palacios

Adiferencia de las perspectivas que aclaman que lamodernizacionyel
capitalismo producen “un declinamiento de sentido”, a continuacion sos-
tengo que es el encuentro entre las caracteristicas estructurales de la cons-
truccion del sentido y su historicidad, lo que se hallaen la base de laparadoja
entreidentidad, accion y violencia. Al mismo tiempo, propongo laidea de
que este mismo encuentro resultaen un espacio vacio—o espacio de indeci-
dibilidad—que precisamente garantiza la generacion permanente de sentido
yexperiencia (o la posibilidad de laexperiencia) de la criticalidad. Esta trans-
formacion permanente de sentido no implica que el sentido sea transparente
y que lainterpretaciony lasnegociaciones interpersonales sean lo que lo de-
finen. Al contrario, y tomandoel lenguaje de Freud, Heidegger, Lacan y De-
rrida, argumento que el proceso de devenir sujeto humano (a través de la
linguisticacion del ser) involucra una rupturaradical e insuperable. Una rup-
tura que produce la paradoja mas existencial de la vida social: la experiencia
simultanea de pertenenciay de violencia. Sin proponer un nuevo proyecto
utopico, me interesa explorar como laexperienciade la criticalidad fomenta
laapertura de horizontes simbolicosy experiencias sensoriales que desesta-
bilizan hegemoniasimperantes, tomando en cuenta, claro esta, que esta deses-
tabilizacion jamaslograescapar de lo que aparece como inevitable: laangustia.

!'Parauna version mas detallada y exhaustiva del argumento desarrollada en este capitulo, ver mi
libro Radical Sociality: On Disobedience, Violence and Belonging. Londres: Palgrave, 2013.
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Teorizar el espaciovacio: delasemanticaalaangustia

Unade las principales deficiencias de la teoria social ha sido su incapaci-
dad de teorizarla paradojainherente ala experienciasimultaneadel podery
de laseparacion del poder que caracterizala vida social. Es por estarazén que
lamayor parte de los enfoques tedricos dan cuenta o bien de las formaciones
de poder, o se limitan a dar cuentadel proceso de “dar sentido”. Mientras que
laprimera perspectiva es incapaz de teorizar lasubjetividad y reduce la crea-
cion del sentido alos desplazamientos semanticos, la segunda tiende aredu-
cir las formaciones sociales a interpretaciones subjetivas. Una forma de
superar este problema es introduciendo el lenguaje de la hermenéutica,
abordando teoréticamente la “incompletitud” existencial, o el espacio vacio
que caracterizael proceso de la formacion del sentido y lairreducible aper-
tura delavidasocial. A continuacion ofrezco unateorizacion de esta apertura
como un pequeno gesto de “desobediencia”, como un momento de inte-
rrupcion o reinterpretacion de sentidos consolidados.

Miargumento es que esta apertura o espacio vacio nos enfrentaaun mo-
mento deindecidibilidad que se caracteriza por ser al mismo tiempo un fra-
caso—de losmandatos simbolicos insatisfechos—yunlogro. Un fracaso, ya
que algun tipo de desplazamiento, borradura, o dislocacién acontece en esta
experienciade interrupcion, por lo que las hegemonias previamente consti-
tuidas se ven interrumpidas y desafiadas. Sin embargo, simultaneamente es
un logro también, ya que de este momento de separacion (del sery del len-
guaje), surgen nuevas interpretaciones, nuevas metaforas, y también “nuevas
subjetividades”™: aunque arrojaday opaca, siempre desplazada de simismay
en calidad de no-entera, una ciertasubjetividad —junto anuevas formas de
sociabilidad y pertenencia—emerge de estaactividad metaforica. Efectiva-
mente, los procesos de formacion del sentido nunca son individuales, sino
que éstos siempre son procesos sociales, porlo que noessolo el sujeto que
cambiaatravés del “acto de desobediencia”, sino también los espacios sim-
bolicos se ven afectados y transformados simultaneamente.

Mientras que estanocion de desobediencia difiere de las definiciones que
por lo comun se encuentran “cargadas politicamente” (es decir, nociones
marxistas de emancipaciony otros recuentos de desobediencia como actos
de resistencia o transgresion), ellatambién toma distancia de las concepcio-
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nes puramente lingtisticas de desobediencia que reducen el proceso de la
formacion del sentido, alalogica del significado y el significante. Mienfoque
se inspira en este sentido en dos elementos que surgen de la filosofia tem-
prana de Heidegger: historicidad (o “arrojamiento”) y “dar sentido” (o inter-
pretacion), que se resumen en la expresion “geworfener Entwurf” (proyeccion
arrojada). Estos dos elementos nos permiten, desde mi punto de vista, teori-
zaren todasu complejidad unasubjetividad desplazada sin tener que redu-
cirel sujeto desobediente al sujeto racional consciente de laemancipacion,
ni a posicionamientos puramente discursivos. La nocién de “proyeccion
arrojada” en efecto parece captarlaexperiencia fisicadel “estaralli”—como
sujetos finitos, productos historicos de formaciones de consolidacion de sen-
tido—peroal mismo tiempo esta expresion alude al “noestaralli”: es decir, al
fracaso de esos mandatos simbolicos que parecen nunca lograr el éxito com-
pletoensusoperaciones de poder. Por otra parte, el sujeto “angustiado” de
Heidegger, que por miedo alamuerte se esconde detras de laaparente sim-
plicidad y superficialidad, atrapado en su propia historicidad sin ser capaz de
comprenderla/acogerla plenamente o de “actuar por completo”enella, tam-
bién aborda esta dimension fisica y existencial de lo que se podriallamarla
“imposible” experiencia delo social. Esta “experiencia desobediente” de dis-
yuncion garantiza la historicidad y hace que la formacion del sentido sea atn
masrelevante, aunque, inevitablemente incompleta. En particular, y en su
mayoriaatravés de lalecturade Ricoeur y Derrida, me enfocoenel terreno
delo“indecidible”, enlo que “atinnoes” del proceso de la formacion del sen-
tido, ya que es precisamente el “ainnoes”, lo que mejor captura el momento
casiimperceptible de la separacion-el distanciamiento del ser y el discurso.
Lahistoricidad —o laapertura permanente de lo social—es conceptuali-
zadatanto por Ricoeur como por Derrida, como la consecuenciade un cierto
“vacio trascendental”, espacio en blanco o ausencia que concede la condi-
cion parala posibilidad de la formacion del sentido. Ambos ofrecen versio-
nes de esta trascendentalidad para teorizar la historicidad, sin embargo, esta
trascendentalidad desempena una funcion muy diferente paracadauno de
estosautores (uno se inclina haciaunadirecciéon normativaa fin de encon-
trar una plataformamas segura desde donde criticar laideologia, el otro opta
porel deconstruccionismo radical sugiriendo unaradical discontinuidad
entreellenguajeyelser). Lalecturade estos autores y sus versiones del espa-
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cioenblanco permite indagar la creacion de una plataforma conceptual a tra-
vésdelo cual comenzaraanalizar el delicado equilibrio entre el “atinno” del
proceso de laformacion del sentido y su potencial desobediencia, asi como
las hegemonias o formas de poder que se establecen cuando el sentido—aun-
que precariamente—se consolida. A continuacion, sostengo que tanto Derrida
como Ricoeursibien ayudan a pensar en este espacio de indecidibilidad, sus
enfoquesinspirados por Heidegger, merman al sujeto ansioso de Heidegger
y porlotanto, reducen el potencial analitico de pensar el espacio vacio (mien-
tras proporcionan ya sea nociones de fe/racionalidad o desplazamiento pu-
ramente semantico, como por ejemplo, la archi-huella). Frente a ello, me
dirijo haciala teoria psicoanalitica para enlazar de nuevo la experiencia del
vacio y laansiedad, tornando necesario revisar la significancia de la expe-
rienciade lamuerte.

Lamortalidad humana ocupa un lugar central en la obra de Heideggery
Freud. Aunsiendo teorizada de diferentes formas y con diferentes propésitos,
se podria decir que paraamboslamuerte expone de manera pristinacomola
logica de la vida no esta solo ligada a su fin necesario, sino también la vida
mismaesinformada, experimentaday atravesada porla “verdad delamuerte”.
Eneste sentido, se podriaargumentar que Freud y Heidegger trascienden en
susrespectivas obrasla dicotomia habitual de la vidaylamuerte, mediante la
exposicion de la yacente complejidad en rechazar o acoger la verdad de la
muerte. Estoresultainteresante en el hecho de que tanto Freud como Heideg-
gernombraron laansiedad —olasensacion de lo siniestro—en relacion con esta
experienciade laconvivencia, delacercania de laviday lamuerte: laansiedad,
porasidecirlo, esla disposicion corporal/respuestaa este reto, un reto que para
ambosautores consistirano solo en develar sentidos y verdades (es decir, el in-
conscientey el sentido del ser), sino también en encontrar, en estarevelacion,
los desafios practicos conlos que la verdad confrontaal sujeto.

Enun tono pre-heideggerano, de hecho citando a Schopenhauer, Freud
dice: «Sinoseslicito admitir como experiencia sin excepciones que todo lo
vivomuere, regresaalo inorganico, por razones internas, no podemos decir
otra cosa que esto: Lameta de toda vida eslamuerte; y, retrospectivamente: Loin-
animado estuvo ahi antes que lo vivo».* El camino hacia lamuerte parece estar

2 Sigmund Freud. Mds alld del Principio del Placer. Vol. XIIL. Buenos Aires: Amorrortu, 2010, p. 38.
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informado porlas pulsiones que se encuentran en constante tension, ya que
uno de los grupos pulsionales (pulsion de muerte) «se lanza, impetuoso,
haciadelante, paraalcanzarlo masrapido posible lameta final de lavida» al
mismo tiempo que otro grupo pulsional (pulsiones sexuales, después lla-
madas “Eros”) «se lanza hacia atras para volver a retomarlo desde cierto
puntoyasiprolongarladuracion del trayecto» .’

Lapresencia de la “angustia”, Heidegger argumenta, es el precio o lama-
nifestacion de laautenticidad:

Lamuerte eslaposibilidad delaradical imposibilidad de existir [...] Lacon-
dicion de arrojado enlamuerte se le hace patente en la forma mas originaria
y penetrante en la disposicion afectiva de la angustia. La angustia ante la
muerte eslaangustia “ante” el mas propio, irrespectivo e insuperable poder-
ser. El “ante que” de esta angustia es el estar-en-el-mundo mismo. El “por
qué” de esta angustia es el poder-ser radical del Dasein. La angustia ante la
muerte no debe confundirse con el miedo a dejar de vivir. Ellanoesunestado
de animo cualquiera, niunaaccidental “flaqueza” del individuo, sino, como
disposicion afectiva fundamental del Dasein, laaperturaal hecho de que el
Dasein existe como un arrojado estar vuelto haciasu fin [...] El Dasein muere
facticamente mientrasexiste [...].*

Estas citasnos permiten ver con claridad que el desafio que lamuerte re-
presenta parael sujeto en términos psicoanaliticos es muy diferente que en
suelaboracion puramente filosofica. Laansiedad, desde una perspectiva psi-
coanalitica, apunta auna mayor aporia, ya que funciona como unasenal, una
“preparacion” para hacer frente ala presencia siniestra de la pulsion reprimida
yasusmanifestaciones. Ahorapodemos también observar que la cuestion de
laverdad —la vedad de lamuerte— para Heidegger es unaspecto central en su
estudio del Dasein, ya que este descubrimiento es una «posibilidad ontolo-
gicadel ser-en-el-mundo».’ Este descubrimiento-develacién pertenece alos
objetos que se des-cubren/develan, yala “autenticidad”, o posibilidad de estar
“sintonizados” con estaapertura. Sibien lanocion de verdad como alétheia es
yaintroducida en Sery tiempo, el conocimiento de la verdad mantiene un

?Ibid., p.40.
*Martin Heidegger. Sery tiempo. Santiago de Chile: Editorial Trotta, 2003, pp. 271-272.
> Gabriel Riera. “Abyssal Grounds: Lacan and Heidegger on Truth”. Qui Parle, Vol. 9,N°2, p. 62.
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lugar central durante todala obra de Heidegger. En su hermoso ensayo El ori-
gendelaobrade arte, Heidegger sostiene que el arte es una forma de verdad,
yaque es capaz de poner en marchalo que de otro modo quedaria oculto, la
“coseidad delacosa”. «Elacontecimiento de laverdad forma parte de la esen-
ciadelaobra. Laesencia del crear la determinamos poradelantado a partir de
surelacion conlaesenciade laverdad como desocultamiento delo ente» .
Sipara Heidegger este espacio del no ser, como hemosindicado antes, ex-
pone la potencialidad del ser humano e incluso anticipa una posible expe-
rienciade alétheia, en el caso de la teoria psicoanalitica lacaniana, este espacio
nosenfrentano solo conlaindeterminacion dellenguaje, loslimites y laaper-
tura de la subjetividad, la disyuncion entre la temporalidad y el tiempo, sino
también conloreal dela pulsion de muerte y el goce, experiencias que anivel
social estan vinculadas con laviolencia. Es decir, sien Heidegger lamuerte po-
sibilitaautenticidad, enla teoria psicoanalitica esta verdad de lamuerte nos
confrontacon elantagonismo social y sus diferentes manifestaciones.
Deacuerdo conlalecturalacaniana delaangustia, ésta se relaciona justa-
mente con la proximidad de la verdad, o el cierre de la posibilidad del deseo
que solo se movilizaa partir de una cierta fantasia que supone precisamente la
faltadelaverdad. El cierre de labrecha—la brecha existencial que permitealos
seres humanos “respirar”—eslo que Lacan teorizacomo laexperienciade laan-
gustia: lo que debe faltarno falta (y por lo tanto emerge laangustia). Estanueva
teorizacion sobre laangustia, abordadaen sumayoriaatravés de lanocion del
pequenoobjetoa, eslo que distingue al pensamiento psicoanalitico de su con-
traparte filosofica. Lacan sostiene que laangustiaes el “afecto” deloreal yadi-
ferenciade lasemociones, nomiente. Elhecho de que laangustiano miente nos
llevaal terreno de laverdad, la cual hasido teorizada como opuestaal conoci-
miento. Eltexto de Lacan también abordalasaporias de laangustiay de laac-
cion: el pasaje al acto se define como un intento para escapar la angustia, sin
embargo, paraddjicamente, en el otrolado de laangustia aguarda lamuerte.
Recordemos, que seguin la teoria de Lacan sobre la constitucion del sujeto,
el sujeto emerge en el campo del Otro bajo la operacion significante “uno”:
«no hayaparicion concebible de un sujeto en cuanto tal sino a partir de lain-

®Martin Heidegger. “El origen dela obrade arte”. En Artey poesia. México: Fondo de cultura Eco-
nomica, 1952, p. 94.

120



Laestética como criticalidad infinita...

troduccion primera de unsignificante, y del significante massimple, el que se
llamarasgo unario».” El sujeto que emerge de esta operacion de significantes
eselsujeto que es capaz de (des)reconocerse a simismo como “una persona”
enlaimagen especular (imaginaria) la cual encubre el acto de separacion que
hatenido lugar (es decir, el surgimiento del “sujeto hablante” implicala for-
macion de suinconsciente).

Elsignificante que representaal sujeto esta en el campo del Otro, porlo
tanto Lacan habla acerca de unaalienacion primaria—o falta—como constitu-
tivadelasubjetividad. Estafalta, explica Lacan, esla experiencia del deseo, asi
como también lo que enmarca la fantasia. Pero, ;por qué se encuentrarela-
cionado el objeto pequenio aconlaexperienciade laangustia? Al explicarla di-
ferencia entre el deseo y el goce, Néstor Braunstein afirma: «el goce es la
dimension descubierta por la experiencia analitica que confronta al deseo
comosupoloopuesto. Siel deseo es fundamentalmente la falta, la faltaen el
ser, el goce eslapositividad, esun “algo” vivido por el cuerpo cuando el placer
dejadeserplacer. Esun plus, unasensacion que vamasalla del placer» .® Por
lotanto, silaangustia seniala una presencia, significa que en lugar de la falta ne-
cesaria que movilizael deseo, el sujeto es asfixiado por la proximidad del ob-
jeto causade deseo. Laansiedad seniala un fracaso en larealidad simbolica, un
desvanecimiento de la fantasia soporte del deseo. En palabras de Joan Copjec:

El particular sentimiento de lo siniestro es un sentimiento de angustia que
nosacontece cuando nosacercamos demasiado al objeto éxtimo en nosotros
mismos. [...] Normalmente, cuando nos encontramos de ciertamanera dis-
tanciados de éste, el objeto éxtimo aparece como una parte perdida de nos-
otros mismos, cuya ausencia nos impide convertirnos en un todo. Por lo
tanto, esahicuando funciona como el objeto-causa de nuestro deseo. Pero
cuandonuestra distanciaal objeto se ve reducida, yano aparece como un ob-
jetoparcial, al contrario, aparece como un cuerpo completo, como un doble
casi propio, excepto por el hecho de que este doble esta dotado con el objeto
que hemossacrificado conel fin de convertirnos en sujetos.’

7Jacques Lacan. La Angustia. Buenos Aires: Paidos Editoral, 2006, p. 30.

8 Néstor Braunstein. “Desire and Jouissance in the teachings of Lacan”. En Jean-Michel Rabate. The
Cambridge Companion to Lacan. Cambridge: Cambridge University Press, 2006, p. 104.

?Joan Copjec. “Vampires, Breast-Feeding, and Anxiety”. En Rendering the Real, 58, octubre 1991,
p-35.
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Enlamaneraen que Lacan se acercaalafinalizacion de su grafo de laan-
gustia, hace evidente que frente ala angustia parece haber dos salidas: ya sea
restablecerla fantasia o laley (es decir, “adherir” otro significante para cubrir
loreal), oactuar “entregandose(le) en formaincondicional” al Otro.

Elespacio vacioy lafantasia

Anivelsocial se podria decir que durante el proceso de constitucion de la
identidad se establece unarelacion antagonica entre laidentidad y lo que ne-
cesitaser excluido deella, para que ésta pueda existir. Una vez que este primer
actode exclusion es teorizado como constitutivo de cualquier formacion so-
cial, lateorfa social inspirada por el psicoanalisis no puede dejar de ladola ex-
periencia de la fantasia, la cual juega el papel de cubrir este acto fundamental
de exclusion con unanarrativa trascendental acerca de laidentidad (esto es
lo que Castoriadisllama “el imaginario social”). Puesto que laestabilidad en
laidentidad del sujeto se basa en esta exclusion, cualquier amenazaalos bor-
des de la identidad, ya sea desde adentro o por fuera, provocara una res-
puesta—probablemente violenta—por parte de laidentidad contrala causa
aparente de inestabilidad.

Estanarrativa trascendental proporcionaalaidentidad la “legitimidad
moral” paraatacar lo que laamenazay restaurar el orden social. De estama-
nera, la fantasiano es sololo que le da coherenciaaunaidentidad dividida,
sino también lo que parece serla causa de laexperiencia de la falta de plenitud
(que normalmente se asocia con el mal-hacer de un “otro”). Eneste sentido, la
fantasia es también una promesa, una promesaacerca de las posibilidades de
restaurar dicha plenitud.

Ahora, siel sentido esta marcado por un espacio vacio (teorizado comola
muerte, laausencia, lo constituido como foraneo), hemos ya anticipado que
lacobertura de este espacio vacio no ess6lo una forma de “sobre produccion
delsentido”, sino que esta cobertura—o fantasia—también tiene que ver con
el deseo. ;Como se relaciona la fantasia con la construccion de la otredad?
Como hemosvisto, la fantasiaapunta hacia la peculiar relacion libidinal que
el simismo establece con su propianarrativa trascendental, y como se vera
en lo que sigue, también apunta hacia el lazo libidinal existente entre el si
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mismo yel otro excluido. Este proceso de formacion del simismo, en su alie-
nacion primordial, se encuentra relacionado con un proceso de fijacion y una
“pasion por el ser”. Comtnmente las narrativas nacionalistas conllevan en
susraices el deseo de cada generacion para tratar de curar esta castracion (
metaforica)y devolverle alanacion supérdida de pleno goce . Laidentidad
delmalvado “otro” que impide alanacion recuperar el goce que ha perdido,
ciertamente adquiere especificidades de acuerdo al contexto historico en que
éste ocurre. Puede ser un ocupante extranjero, como aquellos que “siempre
conspiran paradominarel mundo”, esos poderes oscuros y sus simpatizan-
teslocales “que quieren esclavizar anuestra orgullosanacion”, losinmigran-
tes “que se roban nuestros trabajos”, etcétera. Desde este punto de vista, el
obstaculo parael pleno goce variaen torno a la funcion especifica de lanarra-
tiva fantasmatica en juego, sin embargo, lalogica contintia siendo la misma.
Elvinculo entre la fantasia, la otredad y la violencia comienza a ser mas claro:
larelacion del simismo-otro, nosélo esatravesada por el sentido (truncado),
sino también por una ciertadisputalibidinal donde el antagonismo se expe-
rimenta como unarelacion de “celosagresivos”, en donde el otro esacusado
de “robarel goce al simismo”.

Aqui quisiera por lo menos mencionar que la fantasia es una posibilidad
de actuar hacia el espacio vacio. Sin embargo, también esta lamelancolia,
donde los procesosidentificatorios fallan y lo que se acoge eslanada, preci-
samente lanada del espacio vacio.

Lacritica: del método alaexperiencia

Frentealaaporia de lasvicisitudes del estaren el lenguaje, los tedricos so-
cialesy filosofos han tomando diferentes agendas politicas y conceptuales.
Algunos han apuntado a convertir suinvestigacion en teorias utépicas sobre

1"Enmiinvestigacion he intentado analizar como lamelancoliaestaasociada también a formas de
violencia que aunque no caracterizadas por el clasico antagonismo de la fantasia, ain sugieren ex-
periencias de faltareconocimiento del otro. A diferencia de laidentidad que funcionaenla fanta-
sia,laidentidad melancolicanointentasalvarse asimismaeliminando el otro, sino que esta dispuesta
aentregarsu propiaexistenciaalamuerte.
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la ética o sobre el reconocimiento inter-subjetivo (cuyo objetivo es encontrar
una plataforma segura para abordar desde un discurso normativo “lamu-
tualidad y pertenencia” como precedente ala violencia) mientras otros, han
enfocadosusestudios en lainsuperable exclusion que tiene lugar en cualquier
formacionsocial. Particularmente relevantes, dentro de estaamplia categoriza-
ciényenel compromiso conceptual conloaquiplanteado, se encuentran las
obras de Bracha Ettinger y Giorgio Agamben. En sus analisis sobre larela-
cionentre el lenguaje y el ser,ambos autores se enfocan particularmente en
las “vicisitudes” del cuerpo, y como éstos se convierten en modelos de mu-
tualidad (enel caso de Ettinger) y de violencia (en el caso de Agamben). La
primeraaproximacion intenta ofrecer unaalternativaala dinamica anterior-
mente descrita (sobre la “necesaria” angustia de castracion que acompana la
constitucion delaidentidad), y en especifico, en el caso de Ettinger mediante
la elaboracion de un modelo de reciprocidad basado en la relacion entre
madre e hijo antes del nacimiento. Por otro lado, Agamben demuestra coémo
laleyestainextricablemente ligadaalaviolencia, y como la soberania se re-
fiere precisamente ala capacidad de difuminarla distincion entre éstos (en
particular, como se presentaen el estado de “excepcion”).

Enoposicién aestos autores, me gustariaargumentar que aungue es po-
liticamente comprensible, tanto lautopia como las distintas perspectivas ac-
tuales del nihilismo —en suesfuerzo ya sea para traer de vuelta el lenguaje de
laética o de demostrar militantemente que la exclusion invade incluso las
formas masbenignas de lademocracia—ambas perspectivas tienden a cerrar
conceptualmente el espacio de laindecibilidad, el cual teorizado en diversas
formas ofrece no sélo un instrumento conceptual, sino que propone también
una herramienta politica. En este sentido, estos puntos de vista representan
formas de “afirmacionismo” en contraposicion alano consumacion concep-
tual,1a cual esnecesaria paramantener abierto el espacio vacio que garantiza
lainfinita criticalidad. Porlo tanto, me gustaria regresar al lugar conceptual
desde el cual comencé este ensayo, es decir, volveralanocion de desobedien-
ciacomo un potencial parala disrupcion de cualquier horizonte simbolico
establecido, y como la clave paramantener abiertalabrecha del sentidoy del
ser: unabrecha que, pretendo argumentar, inauguray asegura lainfinita cri-
ticalidad. En este sentido desearia sugerir que la suspension del cierre con-
ceptual-politico del espacio vacio, es decir, el gesto de la “no consumacion”
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conceptual en la binaria clasicaamor-ética o violencia, permanece en mi pro-
yecto intelectual como un desafio conceptual y politico. Desde mi perspec-
tiva, lanocion de criticalidad conlleva esta suspension y marca un espacio de
apertura.

Ciertamente, lanocion de la critica se encuentramuy influenciada porla
metafisica, ya que fue Kant quien con su Critica alarazon pura cuestiono las
fuentes mismas del conocimiento y construyo un sistema de pensamiento en
donde las condiciones parala posibilidad del conocimiento fueron situadas
enexperiencias apriori. Porlo tanto, laagenda de la criticalidad fue entonces
establecida con un trasfondo metafisico y racionalista, en tanto que ésta fue
comprendida como un método relacionado conla facultad de distinguir la
verdad de la simple apariencia (este tipo de criterio se encuentra todavia pre-
sente en discursos normativos en donde a través de la critica, se intenta ase-
gurar criterios fijos y universales para distinguir lo legitimo de lo ilegitimo).

Habiendo ya descartado el gesto conceptual de Foucault —en donde
nadaescapaal poder ylaviolencia—en tanto como he argumentado, esta po-
sicion cierra el espacio vacio que garantiza la transformacion del sentido,
querria por lo tanto, aludir nuevamente a la suposicion basica hermenéutica
que se refiere ala criticacomo lo que desestabiliza el sentido constituido. Este
gesto, que podria denominarse un gesto estético de la criticalidad, fue pre-
dominante en el pensamiento aleman desde los autores del Romanticismo
(en particular Schlegel y Novalis) a Benjamin y Adorno, y luego de la Se-
gunda Guerra Mundial fue abiertamente rechazado porlos teéricos criticos
alemanes, en particular por Jurgen Habermas. La criticalidad, en este nuevo
contexto tedrico post guerra, yano podia continuar siendo un gesto estético
puesto que tenia que garantizar su propia seguridad en el ambito de lara-
cionalidad. Curiosamente, parece que la inspiracion estética (previa a la
guerra) del romanticismo aleman emigro a Francia, pero por razones que no
puedo trataraqui, el vitalismo existencial que lo caracterizaba (en particu-
larlateorizacion del cuerpo y laangustia), fue en su mayoria cenidamente
abordadoatravés de los ojos de Saussure y el estructuralismo. Es asi que éste
se transformo yaseaen lecturas de cuerpos dociles o en recuentos descorpori-
zados de deconstruccion y posiciones discursivas, o se traslad6 a una version
menos dramatica dela fenomenologia francesa que acentualapercepcionyla
intencionalidad.
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Pero, ;como era definidaesta criticalidad estética? En palabras de Bowie,
«en la concepcion romantica del arte se puede observar en el ambito de la
aparienciala conciliacién de loirreconciliable en la realidad, porlo tanto per-
manece como una formade ideologia. Elarte lologra, debido a que otorga li-
bertad alaimaginacién, permitiendo ir mas alla del mundo en cuantoalo
que hay enun mundo de posibilidades ain no realizadas».'* Como explica
Bowie, la filosofia romantica (y la busqueda de la verdad del arte), se rela-
ciona con el declive de la teologia que previamente concedia tanto funda-
mentos metafisicos, como unainspiracion por el “encantamiento”. El arte,
cadavezmasenel contexto delamodernidad, fue visto como capaz de reve-
larel mundo «en maneras en las que no seria posible sin la existencia misma
delarte. Unaversion de este punto de vista se puede atribuira Schlegel, No-
valis, Schleiermacher, Heidegger, Benjamin, Adornoy Gadamer».'? Lo que
se hainterpretado como el “giro lingtiistico” se refiere precisamente a este
cambio de concepcién dellenguaje que tuvo lugar durante este tiempo, en
donde el lenguaje no se concebia como la representacion de las cosas (mi-
mesis), sino como larevelacion del mundo.

Porlotanto, sila filosofia analitica se enfocaen abordar laaclaracion de
losestados de las proposiciones, la tradicion hermenéutica (en donde el Ro-
manticismo juega un papel importante), se inclinamas por lanocion de la
verdad como revelacion del mundo. Curiosamente, la falta de una previa de-
finicion de laexistenciadel mundo, de alguna maneralibera ciertas cosas del
lenguaje y hace que lacomprension estética del lenguaje sea posible:

[...]unossealejan de la presuposicion de que hay un hecho definitivoenla
cuestion “allaafuera”, la cuestion de lainterpretacion, enlamaneraen que
entendemosel mundoatravés dellenguaje, se convierte en el tema crucial.
[...] Quizaselacontecimiento artistico mas importante relacionado con lateo-
ria Romantica Alemana fue el cambio en el estado de la musica, la forma
menos representativa del arte, de ser considerada como una forma de subor-
dinacion del arte a ser considerada como laformamaselevada del arte. ™

' Andrew Bowie. From Romanticism to Critical Theory: The Philosophy of German Literary Theory.
Londres-Nueva York: Routledge, 1997, p. 14.

21hid., p. 18.

B1bid., pp. 18-19.
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Laestética como criticalidad infinita...

Eneste sentido, laliteratura se convierte en el ambito del lenguaje, lo que
—adiferencia de la teologia que asegura el enlace entre Dios y los objetos—
«surge “de sumismo bien” yno se encuentravinculadaalarepresentacion»,"*
sin embargo se considera que tiene la capacidad de decirloindecible. El Ro-
manticismoy lahermenéutica se colocaron en oposicion directaala creciente
hegemonia delacienciayasuvoluntad de nombrar y reducir en formulas la
cosidad dela cosa.

Enestalinea, me gustaria pensaralacriticalidad como unaformade ac-
cién que no esunaaccion, ya que es tan pasiva como activa, opaca y no trans-
parente, estructuraday ala vezno estructurada. Es un tipo de experiencia
que apuntaala paradojicanocion heideggeriana de proyecto arrojado, alos
vinculos entre la historicidad y la interpretacion, es decir, al espacio imposi-
ble enel que nos convertimos en sujetos, amigos y enemigos. Mi manera de
dejar abierto el espacio de loindecidible —es decir, lano consumacion con-
ceptual—aunque deconstructiva en espiritu, aun intenta ir mas alla del a-
venir derrideano. Estoy pensando en unanocion de criticalidad que implica
untipo de distanciamiento (pasivo-activo), que no se refiere inicamente al
proceso estructuralmente incompleto de la formacion del sentido, sino que
también alude alimpulso critico que fomentano s6lonuevas formas de ho-
rizontes simbolicos y metaforicos (restando porlo tanto, de las practicas de
exclusion sus justificaciones trascendentales que como vimos anterior-
mente, caracterizan la fantasia), sino también, concediendo nuevas posibi-
lidades para la emergencia de nuevos paisajes sensoriales que desplazan
permanentemente nuestra predisposicion corporal anuevas formas desco-
nocidas de estar-en-el-mundo. La experiencia del distanciamiento estético
parece ser capaz de escapar a la renegacion antes mencionada del espacio
vacio, yaque la cosano se nombra sino sélo se insinua, es decir, el gesto esté-
ticomuestra o revela, pero nunca colonizalo que esmostrado o revelado. En
ciertomodo, se podria decir que este gesto de distanciamiento concede ala
cosamisma conun tipo de resistencia que inmediatamente contrarrestalos
efectos dellenguaje yel poder. El gesto estético—diferente a previas concep-
tualizaciones de desobediencia—incluyela fisicalidad del encuentro con la

“bid., p21.
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cosa, ya que potencialmente abre nuevos paisajes sensoriales y desplaza afec-
tos, alavez que siguiendo a Heidegger, otorga una coseidad a la cosa, que
gran parte de laactual teorfa contemporanea anulaal otorgar todo el poderal
lenguaje. Porlo tanto, este tipo de performatividad apuntaa unateorizacion
dellenguaje, la subjetividad y la cosa de una manera en que amplia esta gama
de paradojasy resistencias que tienen lugar en el encuentro. Entonces, sien
el primer caso mencionado anteriormente, la cosa ordena la vida del lenguaje
(utopismo) y enel segundo el lenguaje ordenala vida de la cosa (nihilismo),
enmienfoque de distanciamiento estético, tanto la cosa como el lenguaje
muestrany ocultan, crean y resisten, en este juego de pasividad y actividad.
Ninguno es capaz de domar del todo al otro. Suencuentro es siempre un en-
cuentro parcial.
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Arte, politica, dialéctica:
pensar el final a partir de Alexandre Kojeve

Por Tomas Borovinsky

“La conviccion de que uno tiene que encontrarse
enlaspostrimerias para poder decirlaverdad esta
entretejida en todas partes porla obra de Hegel como
conunhiloirrompible.”

Peter Sloterdijk

“No se esperasino que se experimenta una profecia
exitosa. El Apocalipsis (o escatologia)
contemporaneo no debe defenderse del fracaso de
las previsiones, sino que debe convivir con su
propio éxito.”

Ernesto De Martino

Origen delalogicaapocaliptica

Existe un cierto tono apocaliptico que atraviesa determinadas visiones
delarte, lafilosofiayla politica contemporanea.' Masalla de las modas, pa-
sadasy presentes, creemos que, al menos parcialmente, ese tono responde a
unasemanticade lamodernidad que abarca todo un abanico de pensamien-
tos que atraviesan las batallas politicas de los ultimos siglos. Liberalismoy
marxismo, por ejemplo, comparten una misma vision de la historia com-
prendida como un progreso hacia una meta politicainexorable. Hegel, en

! Jacques Derrida. Sobre un tono apocaliptico adoptado recientemente en filosofia. México: Siglo XXI,
2003,p.11.
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este sentido, no solo es un pensador capital de la filosofiamoderna, sino que
ademas constituye un autor que llevo esta logica, con todo lo que ella im-
plica, al paroxismo. Pensador de los finales, como veremos a continuacion,
Hegel y sus herederos resultan claves para pensar larelacion entre arte, poli-
ticay dialécticaen la escena contemporanea.

Eneste sentido es que pretendemos recuperar aquilarelacion entre arte,
politicay dialécticaen ya partir del pensamiento de Alexandre Kojeve (1902-
1968), eminente hegeliano —uno de los principalesintroductores de Hegel
en Francia,’ mas precisamente—, que supo forjar a una generacion enterade
intelectuales franceses como Jacques Lacan, Georges Bataille, Raymond Aron,
Maurice Merleau-Ponty, André Breton, Raymond Queneau, Robert Marjolin,
entre otros. Filosofos, sociologos, artistas y hombres de Estado. Kojeve como
actualizador de Hegel que encarna aquella filosofia moderna entendida
como «forma secularizada del cristianismo»,’ en palabras de Leo Strauss,
conejeenunadialécticadelamoyelesclavo que desembocaenlaigualdad
deloshombresyel fin de lahistoria.

Hegel es un pensador de los finales, dijimos. Pensador que afirma que
soloal final del recorrido podemos decirlaverdad, como sefiala Peter Sloter-
dijkenelepigrafeinicial. ;Pero de donde proviene estalectura finalista de la
historia como progreso, esta historia lineal que apunta haciaunameta con-
creta? Como explica Karl Lowith, esta forma de leer la historia universal oc-
cidental como filosofia de la historia es unarepresentacion «especificamente
biblica»,*al mismo tiempo que es una justificacion tedrica del arribo de la
burguesiaal poder en el siglo XIX, donde la historia se dirigiria «hacia un fin ul-
timo, y es conducidaporla providencia de una voluntad divina».”Unavolun-
tad divina en proceso de secularizacion, pero signada por su origen teologico
politico. Porque a fin de cuentas, como sefiala Jacob Taubes: «desde la pers-
pectivade lahistoria, el origen se vuelve comienzo, al que siguen un medio y
un final. La historia misma es el medio entre creacion y redencion».°

? Alexandre Kojeve. Introduction alalecture de Hegel. Paris: Gallimard, 2005. Todas las traduccio-
nes de textos citados en idioma extranjero son mias.

3Leo Strauss. On Tyranny. Chicago: University of Chicago Press, 2000, p. 207.

*Karl Lowith. Historia del mundoy salvacion. Buenos Aires: Editorial Katz, 2007, p. 74.

> Ibidem.

®Jacob Taubes. La teologia politica de Pablo. Madrid: Editorial Trotta, 2007, p. 195.
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Hay entonces unaapocaliptica y unaescatologiamoderna, de origen ne-
tamente teologico, que sobrevive secularizada en las grandes tradiciones de
la filosofia yla politica occidental. Unalogicaapocalipticaa partir de la cual
Jacob Taubes senala, una vez mas, nada menos, que «Hegel busca hacer de-
rivar en formaestricta su propio sistema del Nuevo Testamento, en particu-
lar de las sentencias de Jesusen el sermon de lamontanay del Evangelio de
Juan».” Laescatologia y laapocaliptica encuentran su origen en el pueblo
judio—génesisy redencion—yes difundida culturalmente, en sumodo teo-
légicoy secularizado, por elmundo cristiano. Hegel y Marx encarnan esta 16-
gica del final elevada a sus tltimas consecuencias donde «la filosofia de la
historiade Hegel esllevada hasta el final porla filosofia de larevolucion del
marxismo».® Como sostiene Hegel mismo, «debemos buscar en la historia
un fin universal, el fin ultimo del mundo, no un fin particular del espiritu
subjetivo o del animo».” Si hay un principio de la historia, explica Alexandre
Koyré en un texto que marco a fuego lainterpretacion de Hegel de Alexandre
Kojeve, entoncesla historia tiene que tener un final.'°

Elmundo antiguo anterior ala cristianizacién encerraba concepciones
ciertamente diferentes alas de nuestro mundo moderno signado porlaim-
pronta judeo-cristiana (secularizada). Si decimos que la figura que repre-
senta la concepcion moderna, occidental y hegemonica del tiempo y la
historiaeslalinea, donde hay uninicio y un final, la figura que podria repre-
sentar aciertosantiguos seria el circulo. El mito antiguo constituye lanarra-
ciondel origen, larepeticion de loidéntico donde encontramos que, como
senala nuevamente Jacob Taubes: «en el eterno retorno de lo idéntico el
adonde coincide con el de donde. El origen como la fusion del de donde y el
adonde esel medio del mundo mistico». Y contintia diciendo que «el poder
abarcativo del origen eslanaturaleza, pues proscribe todo acontecer hacia el
cielo del floreceryel marchitarse. Los dioses de la naturaleza son los baalesy
el massagrado de los dioses baales es Dionisos».' En ese sentido es que de-

"Ibid.,p. 191.

SIhid.,p. 117.

? Georg Wilhelm Friedrich Hegel. Lecciones sobre lafilosofia de la historiauniversal. Buenos Aires:
Alianza Editorial, 1997, p. 44.

1 Alexandre Koyré. Etudes d’histoire de la pensée philosophique. Paris: Gallimard, 2000, pp. 135-173.
! Jacob Taubes. Escatologia occidental. Buenos Aires: Mifio y Davila Editores, 2010, p. 31.
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bemosrecordar lo senialado por Humphrey Kitto cuando decia que «sobre
todo, los griegos se negaban en forma terminante a distinguir entre la Natu-
ralezaylanaturaleza humana. Asi pues, las fuerzas que rigen el universo fi-
sico deben regir también el universo moral».'* Es por ello que podemos
hablar de un politeismo griego que funciona como una “religion natural”
donde, ademas, el «instinto griego a favor de laarmonia ylalogica se advierte
enlacreacion del sistema olimpico presidido por Zeus»."?

Latemporalidad griegaantigua estaba divididaentre el aion, el kairos, y el
chronos que «se oponen como cualitativamente heterogéneos».'* Por un
lado, esta el tiempo lineal del chronos y por otro el «tiempo oportuno, el
tiempo propicio»:'> el kairés. El equivalente del tempos griego no es el chronos
sino el kairos. El kairos se alejade latradicional definicion moderna del tér-
mino ocasiony viene a estar asociado mas bien aunaimagen complejay he-
terogénea de latemporalidad «que nos remite ala calidad del acuerdoy de la
mezclaoportuna de elementos distintos, exactamente igual que el tiempo at-
mosférico».'® Otra definicion importante del kairds, trabajada por Giorgio
Agamben, se encuentra en el Corpus Hippocraticumy sefiala que «el tiempo
esaquelloenlo que hay kairos y kairos es aquello en lo que hay poco tiempo».
Eneste sentido para Agamben el chronos es kairés contraido y abreviado.

La concepcion que hered6 Occidente —y que triunfo por sobre la vision
griega—esaquellasignada en cierto modo por el mesianismo y laapocaliptica
judia (en parte, luego cristiana). Esta concepcion esla que persistira de forma
secularizada en las filosofias de la historia hegelo-marxistas, en las visiones
progresistas de la historia—incluidaslas liberales y algunas conservadoras—,
enlasteorias revolucionarias y también como contraposicion en las contra-
revolucionarias. La concepcion judeocristiana de la historia lineal esaquella
que atraviesaa Occidente, siendo esaatin nuestra concepcion de la historia
y del tiempo. De ahi que algunos pretendan frenarla o “andar con cuidado”
(conservadores o “contra-revolucionarios”) y otros quieran acelerarla (pro-
gresistas o revolucionarios de distinto tipo).

2Humphrey Davy Finley Kitto. Los griegos. Buenos Aires: Eudeba, 2007, p. 226.

P hid, p. 229.

' Giorgio Agamben. El tiempo que resta. Madrid: Trotta, 2006, p. 73.

1> Giacomo Marramao. Kairds. Apologia del tiempo oportuno. Barcelona: Gedisa, 2008, p. 129.
1 Ihid., p. 130.
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En Occidente «el curso de la historia se desarrolla en el tiempo» y «la
esencia del tiempo esta comprendida en su unidireccionalidad».'” De ahi
que todo pensamiento verdaderamente politico deba medirse con la con-
cepcion vigente del tiempo y de la historia: tanto para pensarse en esa unidi-
reccionalidad, como para repensar el tiempo (otra temporalidad) para
construir quizas otra politica. Como sostiene Giorgio Agamben: «Cada con-
cepcion de la historia vasiempre acompanada por una determinada experien-
ciadel tiempo que estaimplicitaenella, que lacondicionay que precisamente
se tratade esclarecer» porque, ademas, «cada cultura es ante todo una deter-
minadaexperiencia del tiempo».'® De ahilarecuperacion del concepto de
cronotopo que realiza Jan Assmann del pensamiento de Mijail Bajtin. Sobre
esto Assmann afirma que de «todas las formacionesy construcciones de sen-
tido, la construccion cultural del tiempo esla mas basica y extensa. Ella cons-
tituye el verdadero marco de la historia, cuya forma y cuyo curso sélo se
entiende desde este punto de vista».*

Ademas senala Assmann laimportanciadel aporte de Agustin de Hipona
ensu concepcionentre tiempo lineal y tiempo ciclico porque «lamuerte de
Jestisenlacruzeraelacontecimiento tinico eirreversible que, paratodoslos
que creenen él, daal tiempolaforma de unalinea. Mientraslos paganos yerran
encirculo, los cristianos caminan hacialametade laRedencion».?°Y donde,
como sefiala Jan Assmann, «un pueblo vive en el tiempo lineal de Ia historia
sacraoeneltiempo ciclico de lahistoria profana» porque «en esta concep-
ciéonagustiniana del tiempo ciclicoy el tiempo lineal es esencial la exclusivi-
dad deladivision».*

Hay unalogica que persiste como matriz de la temporalidad que, conel
proceso de inmanentizacién-secularizacion, generala dinamica revolucio-

'"Jacob Taubes. Escatologia occidental. Op. Cit.,p.21.

'8 Giorgio Agamben. Infancia e historia. Destruccion de la experienciay origen de la historia. Buenos
Aires: Adriana Hidalgo, 2004, p. 131.

19Jan Assmann. Egipto. Historia de un sentido. Madrid: Abada, 2005, p. 22.

21bid., p. 24. También véase en Agustin de Hipona. La Ciudad de Dios. Madrid: Biblioteca Homo
Legens, 2006, p. 478. También véase Miguel Angel Rossi. “Agustin: el pensador politico”. En Ati-
lio Boron (comp.). La filosofia politica clasica. De la Antigiiedad al Renacimiento. Buenos Aires:
CLACSO, 2000, pp. 131-157.

! Jan Assmann. Egipto... Op. Cit., p. 24.
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naria delamodernidad. Como dice Taubes, en un pasaje sutilmente schmit-
tiano, «una historia de las revoluciones europeas eslo mismo que la historia
delapérdida de lasustancia catélico-cristiana de Europa».?* El olvido delo
teologico-politico sintoniza con laaceleracion de ladinamicasocial y dela
historia.

También atraviesa de diverso modo anuestra experiencia del tiempo mo-
dernoel concepto de aceleracion. Como dice Sibila Tiburtina en un texto apo-
caliptico: «Ylosafnos se acortaran amesesy los meses a semanasy las semanas
adiasylosdiasahoras».’ Subyacealalogicaapocalipticaunaidea de laace-
leracionylaabreviacion de lasjornadas. Sostiene en este sentido Marcos (13,
20): «Ysiel sefior no acortase aquellos dias, no se salvaria nadie, pero, en aten-
cionaloselegidos que él escogio, haacortadolos dias».**La contraccion del
tiempo tiene, desde el punto de vista teologico, un sentido apocaliptico.
Como dice Reinhart Koselleck: «el acortamiento del tiempo, ya sea producido
por Cristo o por el Anticristo, constituye un presagio del fin delmundo».*

Las consecuencias de este planteo son importantes para pensar la politica
ylavidacontemporanea, pero Hegel traslada estalogica también al plano es-
tético. En estamisma linea senala, en sus Vorlesungen tiber die Asthetik, que el
arte también se ha terminado. Sostiene que el destino supremo del arte per-
tenece al pasado. Elarte nosinvitano tanto a producirarte, sinomasbien a
comprenderlo.*®

Elfin delarte en Hegel implicala disolucion de la separacion clasica entre
formay contenido. Eneste sentido senalara Peter Biirger, en su clasico Theo-
rie der Avantgarde, que «la teoria estética de Hegel es consecuente con el pen-
samiento del fin del arte».*” Y por eso Martin Heidegger dira que no es posible
aunnegar esta sentencia hegeliana. Apuntara que hasta que se demuestre lo

contrario, laposicion del fin del arte de Hegel “resultara valedera”.?®

22 Jacob Taubes. La teologia politica de Pablo. Op. Cit., p. 150.

3 Sibila Tiburtina. Sibyllinische Weissagungen. Munich: Heimeran, 1951, p. 276. Citado en Rein-
hart Koselleck. Aceleracion, prognosis y secularizacion. Valencia: Pre-Textos, 2003, p. 37.

% Nueva Biblia de Jerusalén. Libro de Job. Barcelona: Desclée De Brouwer, 1998, p. 1484.

» Reinhart Koselleck. Aceleracion, prognosis y secularizacion. Op. Cit., p. 38.

20 Cfr. Georg Wilhelm Friedrich Hegel. Lecciones sobre la estética. Madrid: Akal, 2007.

2T Peter Burger. Teoriadelavanguardia. Buenos Aires: Las Cuarenta Libros, 2009, p. 133.

8 Martin Heidegger. Arte y poesia. México: Fondo de Cultura Econémica, 2010, p. 103.
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Karl Marx también estara, obviamente, marcado porestalogica apoca-
liptica de la que venimos hablando. Més alld de que es cierto que este autor
escribié realmente poco sobre como seria vivir el comunismo, en Die deuts-
che Ideologie realiza una descripcion que se hara famosa. Sefiala Marx que en
una sociedad comunista, «cuando haya desaparecido la subordinacion es-
clavizadorade losindividuosala division del trabajo»,*’loshombres yano es-
taran sometidos a dedicarse aunasolaactividad para reproducir su existencia
material. Dice Marx:

Enlasociedad comunista, donde cadaindividuo no tiene acotado un circulo
exclusivo deactividades, sino que puede desarrollar sus aptitudes en larama
quemejor le parezca, lasociedad se encarga de regular la produccion gene-
ral, conlo que hace cabalmente posible que yo pueda dedicarme hoyaestoy
mananaaaquello, que pueda porlamanana cazar, porlatarde pescary porla
noche apacentar el ganado; y después de comer, sime place, dedicarme a cri-
ticar, sin necesidad de ser exclusivamente cazador, pescador, pastor o critico,
segun los casos.*

Elhombre poshistérico bajo el comunismo serd un hombre emancipado.
No sera ni obrero asalariado ni socio capitalista, pero tampoco serd artista
rentado. Heredero de lalogicaapocalipticay escatologicajudeo-cristianade
lahistoriauniversal hegeliana, Marx ata el destino de lahumanidad al des-
arrollo de las fuerzas productivas y alaemancipacion con el fin de la explota-
cién delhombre porelhombre. Poresolacuestion del arte en el comunismo
esfundamental. Porque pensar el arte es pensaral hombre. Sielarte esuna
forma de procesar experiencia, la pregunta por como se procesala experien-
ciahabitando tierraemancipada es fundamental. ; Qué pasa con la filosofia,
lapoliticayelarte cuando yase haalcanzado lameta?

Enelmismo sentido de lo que venimos desarrollando masarriba, plantea
el filosofoy critico de arte Arthur Danto en un libro capital como es After the
Endof Art,inspirandose en Hegel, unavez mas: «creo que el fin del arte esel
accesoalaconcienciadelaverdaderanaturalezadelarte».’! Pero Dantono

*?Karl Marx. Critica del programa de Gotha. Buenos Aires: Editorial Ateneo, 1973, p. 33.

0Karl Marx. Laideologia alemana. Buenos Aires: Ediciones Pueblos Unidos, 1985, p. 34.

3! Arthur Danto. Después del fin del arte. El arte contempordneoy el linde de lahistoria. Buenos Aires:
Editorial Paidos, 2009, p. 53.
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solo se inspirara en Hegel sino que incluso sefialara, nada menos, que sus
«ideassobreel fin delahistoria del arte estan basadasen lalectura de Hegel
que hizo Alexandre Kojeve».>?

Alexandre Kojeve: arte, politicay final de la historia

Bajolaatea figura de Alexandre Kojeve®’ se esconde un hombre formado
enestudiosreligiosos y teologicos de distinto tipo.** Leyendo a Hegel desde
Marxy Heidegger, pasando por Kant y Nietzsche. Si Kojeve rescataa Hegel y
al propio Kant debemos recordar lo que senial6 Jacob Taubes en su Abendldn-
dische Eschatologie: «Kant es el Antiguo Testamento del idealismo aleman,
Hegelesel Nuevo».*” Porque por sobre todo habitaen Kojeve lamarcade la
logicajudeo-cristianabajo las formas humanas de unateo declarado. Poreso
lalecturade Hegel de Kojeve serda unalecturaantropologica y atea que pon-
derarael pesodel Deseo, la Acciony el Trabajo enla obrade Hegel en parti-
cular,yenelhombre en general.

Pero el nombre de Martin Heidegger es una clave de lectura fundamental
paraKojeve yel porvenir de sulecturay su obra. Kojeve cita tempranamente
al filosofo de Selva Negra® y habla de él en su ultima entrevistaantes de morir.
Ahiafirmarahaber eludido a propositoa Edmund Husserl y al reafirmarla
supremacia de lossabios hegelianos (los que reconocen que yano hay nada

%2 José Fernandez Vega. Formas dominantes. Buenos Aires: Taurus Ediciones, 2013, p. 34.

> Alexandre Kojeve nace en Mosct en 1902 y muere en Bruselas en plena reunion de la Comuni-
dad Europeaen 1968, cuando todavia suenan las sirenas del Mayo de 1968. Huye de la flamante
Union Soviética en 1920 y recala en Berlin y Heidelberg donde recibe su formacion filosofica.
Luego de vivirun periodo de excesos perderasu fortunaen la crisis de 1929y terminaré dando cla-
sessobre Hegel en la Ecole Pratique des Hautes Etudes (EPHE) de 193321939 en Paris. Sera movili-
zadoenla guerrayluego de vivirunosanos en territorio libre devendra un alto funcionario francés
yeuropeoen 1945, dedicando el resto de su vida alos asuntos extranjeros y economicos. De lare-
voluciénalexilio, delos excesosalaensefianza, de la filosofia alaadministracion. Igualmente, se-
guira haciendo filosofia en su tiempo libre, especialmente los domingos.

*Su tesis verso sobre la obra de Vladimir Soloviev, el denominado “Hegel ruso”. Ver: Alexandre Ko-
jeve. “LaMétaphysique religieuse de Vladimir Soloviev”. Iy I1. En Revue d’histoire et de philosophie
religieuses, 14 (1934)y 15(1935).

* Jacob Taubes. Escatologia occidental. Op. Cit., p. 191.

*° Alexadre Kojeve. Lathéisme. Paris: Gallimard, 1998, p. 76.
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que hacer filosoficamente hablando luego del Saber Absoluto) por sobre los
filosofos dira: «;Los filosofos? ;Heidegger? Como filésofo, no siempre haacer-
tado», pero inmediatamente agregara: «Y aparte de Heidegger, ; quién?» >’

Heidegger porsu parte tendra noticias de Kojeve. En unacartade 1967 a
Hannah Arendt—quien fuera alumna ocasional de los cursos de Kojeve—dira,
apartir del libro de las lecciones sobre Hegel, que «Kojeve demuestra una
rara pasion del pensamiento. El pensamiento francés de las tltimas décadas
esuneco de estos cursos. Pero Kojeve lee Sein und Zeit no mas como antro-
pologia».*® Lo que no podia ser mas acertado. Kojeve lee Sein und Zeit del
mismo modo que lee a Hegel porque en realidad fue a partir de sulecturade
Heidegger que ley¢ aHegel. Lo paradéjico serd que Heidegger mismo leeraa
Kojeve como quien lee a un enemigo. Por eso dira que el libro de Kojeve «me
esmuy importante paramidisputa con la dialéctica».*

Elinflujo de Heidegger en Kojeve no solo fue senialado por diferentes es-
tudiosos de la obra del pensador moscovita sino que incluso fue explicitado
porel propio Kojeve en distintos lugares. En unanotaal pie de su seminario
sobre Hegel dira que «desde Hegel el ateismo nunca ha alcanzado semejan-
tesniveles metafisicos y ontologicos. En nuestros tiempos Heidegger es el
primero en alcanzar una filosofia completamente atea». Y contintia en la
mismanota: «Perono parece haberido masalla de laantropologia fenome-
nologica desarrolladaen el primer volumen de Seinund Zeit. Estaantropolo-
gia (que essin ninguna dudanotable y auténticamente filosofica) nosuma,
fundamentalmente, nadanuevo alaantropologia de la Phanomenologie». Y
finalmente agrega que estaantropologia ateanuncase hubiera descubierto
sino fuerapor Seinund Zeit y su ser-para-la-muerte.” También senalara su
deudaposteriormente en su libro Le Concept, le Temps etle Discours cuando es-
cribe enunacto de humildad poco comutn en Kojeve, luego de reconocer su
deuda con Koyré, que «estono hubierasido suficiente sino hubieraleido Sein
und Zeit de Heidegger. Considero que es mi deber mencionaraqui mismo el

37 Alexandre Kojeve. Elemperador Juliano y suarte de escribir. Buenos Aires: Grama, 2003, p. 57.

* Hannah Arendt-Martin Heidegger. Correspondencia 1925-1975. Barcelona: Herder, 2000, p. 152.
Cartade Heideggera Arendt del 29 de septiembre de 1967.

#1bid., p. 194. Cartade HeideggeraArendtde 1971.

* Alexandre Kojeve. Introduction alalecture de Hegel. Op. Cit., p. 527.
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nombre de este fil6sofo genial».*! La antropologia atea de lamuerte heideg-
geriana se cruzara con la hipétesis de Koyré yamencionada. Ambasson lec-
turas que enfatizan la cuestion dela finalidad de distinto modo. Somos seres
paralamuerte yla historia tiene un final porque tiene un principio. Este cruce
esel que terminara de forjar lamirada del que podemos denominar como el
Kojeve “maduro”.

Este Kojeve maduro esel que masinfluencia tendra desde suseminario
sobre la obra de Hegel, el pensador del “final de la historia” y la dialéctica
entreamoy esclavo* que constituye el motor dela historiaen laactualizacion
querealiza Alexandre Kojeve de Hegel en el siglo XX. Estal laimportanciade
estadialéctica que, como seniala Shadia Drury, «la dialécticaamo-esclavo es
también la pista parala historia porque explicaal hombre que se separade los
animalesylohace unserhistorico, o una creatura con historia».** La dialéc-
tica Amo-Esclavo esvital paracomprender el proceso antropogeno que hace
alhombre, que asuveznosservira para visualizar de qué forma puede llegar
adarse unaanimalizacion del hombre, 0o mas bien unareanimalizacion —des-
puésdelescatologico fin de la historia— cuyo producto es diferente al animal
previo al proceso antropogeno. ELhombre asistiria al triunfo de laamerican
way of life signado por un «eterno presente»** de consumoy goce.*

En Kojeve se cruzan deseo, historia (tiempo) y poder. Para Kojeve lalucha
por el reconocimiento del hombre como hombre culminaal final de la histo-
ria, oal principio del final de la historia luego que el reconocimiento dialéc-
ticoesalcanzado en la historia, cuando Napoleon formaliza la expansion del
espiritudel tiempo [Zeitgeist] en 1806 al vencer a las tropas prusianasy co-

*# Alexandre Kojeve. Le Concept, le Temps etle Discours. Paris: Gallimard, 1990, p. 32.

*# Georg Wilhelm Friedrich Hegel. Fenomenologia del espiritu. Buenos Aires: Fondo de Cultura Eco-
noémica, 2007,p. 117.

*#Shadia Drury. Alexandre Kojéve. The Roots of Postmodern Politics. Nueva York: St. Martins Press,
1994, p. 18.

*# Alexandre Kojeve. Introduction alalecture de Hegel. Op. Cit., p. 437.

#'Kojeve también desplegara su teoria del snobismo japonés en la nota al pié que puede encon-
trarse en Alexandre Kojeve. Introduction alalecture de Hegel. Op. Cit., p. 436. Hemos desarrollado
esta cuestion, y su confrontacion con la obra de Georges Bataille y el concepto de “negatividad sin
empleo” en: Tomas Borovinsky “Hegel, lanegatividad y el fin de la historia: entre Alexandre Kojeve
y Georges Bataille”. En Tomas Borovinsky, Fabian Luduefia Romandini y Emmanuel Taub (ed.).
Posteridades hegelianas. Buenos Aires: Teseo, 2011.
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menzar aexpandiratodo el mundo conocido—después también al descono-
cido—laLey que encarnalaigualdad de todos y todas. Decimos que se cruzan
deseo, historiay poder porque es cuando la dialéctica del reconocimiento del
hombre se realiza que la historia se suprime y condensa en la Ley estatal y
condensaenel Estado el poder del pueblo.

Senala Alexandre Kojeve, en su Esquisse d une phénoménologie du droit que
el hombre «existe como ser humano sélo en lamedidaen que esreconocido:
el reconocimiento de un hombre por otro es su ser mismo».* Para Kojeve, la
dialécticaentre amoy esclavo es superadaenel ciudadano burgués. En este
sentido afirma el autor que «el hombre difiere del animal porque es ciuda-
dano [Biirger]; no puede realizarse como hombre sino por laintermediacion
delpueblo [Volk] organizado en el Estado [Staat]».*

Después de larevolucion, Napoleon encarna el reconocimiento final y
definitivo del hombre por parte del Estado. Enel fin de la historia—extrana
localizacion temporal ubicadaal final de un tiempo historico, que aun no ter-
mina de habersido—, lainteraccion social esta cumplida. Como dice Kojeve:
«Ahora esta dialéctica de la historia universal es también la dialéctica del
Droitylaideade Justicia»,”™ porque se da una fusion entre la Justiciaaristo-
craticay la Justicia burguesaen la Justicia del ciudadano, llamado éste por
Kojeve como el ciudadano del Estado universal y homogéneo.

Esporello que estanimportante la diferencia entre Platon y Hegel para
comprender la tensa cuestion de la teologia politica. Una diferencia funda-
mental entre losantiguos y los modernos radica en que para los tltimos la so-
ciedad perfectaesalcanzable. Porque paralosantiguos «todolo generadoes
corruptible, esta constitucion no duraralatotalidad del tiempo, sino que se di-
solvera»,*no puede haber un mundo perfecto definitivo como si piensan los
modernos. Desde la perspectivaantigua, ningtin régimen politico dura para
siempre.

Latension Atenas-Jerusalén atraviesa el debate con Leo Strauss. Eneste
marco lapostura de Kojeve es clara: se considera heredero del cristianismo

# Alexandre Kojeve. Esquisse d une phénoménologie du droit. Paris: Gallimard, 2007, p. 240.
* Alexandre Kojeve. Introduction alalecture de Hegel. Op. Cit., p. 83.

* Alexandre Kojeve. Esquisse d une phénoménologie du droit, Op. Cit., p. 243.

*#Platén. Repuiblica, 546 a.
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secularizado yal mismo tiempo continuador de todo aquello que sobrevive
enelmundo cristiano del mundo antiguo. Napoleon recuperaa Alejandro.
Omejor dichoen Napoleén (heredero secularizado de Jerusalén) esta Ale-
jandro (Atenas) contenido y mejorado. Alejandro superé a Alcibiadesy Na-
poledn superd a Alejandro al conteneren suseno lahomogeneidad de origen
cristiano que estaba obviamente ausente en Alejandro.*

ElEstado universal yhomogéneo de Kojeve encarnado por Napoleon (un
Alejandro cristiano moderno), debe serentendido a partir de la tension Atenas-
Jerusalénenelmarco dela querellaentre losantiguos y losmodernos. Napo-
leon es un Alejandro que asume la superacion de la dialéctica entre amo y
esclavo, encarnalosocialmente homogéneo ylo politicamente universal, por-
quees cristiano: porque todos somosiguales ante Dios y por tanto en términos
secularizados todos somosigualesante laLey. Alcibiades quedé atrapadoenla
l6gica de la Ciudad mientras que Alejandro traspasé la Ciudad buscando lo
universal pero quedando atrapado de las viejas jerarquias antiguas (Atenas)
donde hay ciudadanos pero éstos son sostenidos por los esclavos.

Elfin delahistoria kojeveano se entiende solo silo consideramos como
un presupuesto logico, de origen apocaliptico, capaz de contener dos di-
mensiones: una temporal y otraespacial. De esta formala historia habria fi-
nalizado histéricamente en el ano 1806, mientras que espacialmente ain no
habriallegadoa completar surecorrido global. Porque, sefiala Kojeve, «lo
que se produjo desde entonces no fue mas que unaextension en el espacio de
la potencia revolucionaria universal actualizada en Francia por Robespierre-
Napoleon».”! Dado que «el Gobierno vaarealizarla Libertad, suprime lali-
bertad “absoluta”; pero se prepara para realizar la Libertad verdadera»,** por
medio del Terror «en tanto que es revolucionario, debe ser un gobierno de par-
tido,y por consecuenciaactuar porel Terror».”* Sin sangre y Terror no hay re-
volucion posible, porque por «el Terror, el Hombre toma consciencia de lo que
esrealmente: nada».”* Espor medio del Terror que comprende que quiere rea-

>0 Alexandre Kojeve. Tyranny and Wisdom. En: Leo Strauss, On Tyranny. Op. Cit., p. 170.
>! Alexandre Kojeve. Introduction alalecture de Hegel. Op. Cit., p. 436.

2 Ibid., p. 143.

> [bidem.

>* Ibidem.
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lizar la libertad en la historia para asi construir la sociedad del reconoci-
miento absoluto, es decirlasociedad modernay perfecta. El Terror es admi-
tido porque es herramienta de la sociedad perfecta en formacion, una
busqueda de perfeccion sélo posible porla herencia judeocristiana, secula-
rizadaen el paradigma de lamodernidad ideologica.

Sinembargo, desde lalectura de Kojeve hay una cierta indistincion entre
socialismoy capitalismo. Seniala, en unaimportante notaal pie de su libro
sobre Hegel, que losacontecimientos posteriores al tiltimo acto de la historia
—es decir, 1806—son leidos por el pensador ruso-francés desde esta logica
que hace posible entenderalaRevolucion China como lameraintroduccion
del Codigonapolednico en China. Asimismo los soviéticos seran, desde la
irénica mirada de Kojeve, simplemente americanos pobres, que en un futuro
no muy lejano devendran rusos ricos.” Lo mismo podriamos nosotros pen-
sarenrelacion alasactuales “provincias” que atinno se hanalineado en tér-
minos hegeliano-marxista-kojevianos. De mas esta decir aqui que hay un
arte de escribir en Kojeve.”® Kojeve tiene fe en el porvenir. Kojeve, un ateo
munido de fe enlahistoria, un optimista, como Marx: «El mercado mundial
acelero prodigiosamente el desarrollo del comercio, de lanavegacion y todos
los medios de transporte por tierra [...] Laburguesiaarrastraalacorriente de
la civilizacién atodas las naciones, hasta alas mas barbaras» .’

ElsigloXXesinterpretado por Kojeve como una guerra economica entre
dostipos distintos de hegelianos: los de derecha (Estados Unidos) y los de iz-

> Paraesto véase laextensanota de la segunda edicion de su Introduction alalecture de Hegel. Op.
Cit.,p.437.

Espor ello que leer a Kojeve es mucho mas dificil de lo que parece. Nosolo por laironfa que marca
elritmo de sus afirmaciones sino también porque por momentos parece contradecirse, y por mo-
mentos pareciera estar simplemente mintiendo. Esto puede percibirse en su breve Lempereur Ju-
lienetson art d’écrire—un libro que pretende ser un homenaje a suamigo Leo Strauss—, cuando hace
unaapologia del enmascaramiento y afirma que «el disfrazliterario podia servir para formaruna
elite», para «adoctrinaralos raros elegidos capaces de comprenderladoctrina disimulada» (p. 11).
De ahiel objetivo pedagogico del disfraz: hacer ejercitar la sagacidad del lector elegido. Siendoasu
vezmas que interesante aqui, en vista del debate sobre la tirania, que Kojeve eligierahomenajeara
Strauss escribiendo unlibro sobre un pensador-emperador que al parecer se hacia el pagano siendo
un cripto-ateo. Lo que también nos hace pensar en qué es lo que mueve a Kojeve al jugar escri-
biendo, aljugar seriamente el papel que la comedia delavidale otorgo. Ver: Alexandre Kojeve. El
emperador Julianoy su arte de escribir. Buenos Aires: Grama, 2003.

>7Karl Marx. Manifiesto del Partido Comunista. Buenos Aires: Editorial Perfil, 1997, p. 20.
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quierda (los soviéticos). Una mera guerra de competenciaeconémicaen la
que yaen los cincuenta Kojeve daba por ganador al bando americano, enun
Estado final que se avecina, ahi donde «la politicano ha perseguido de hecho
otrameta que el Estado universal».”®

Pero asi como Kojeve percibird una cierta indistincion entre socialismoy
liberalismo desde el punto de vista metafisico, Martin Heidegger afirmara,
enunalineasimilar que no deberia sorprendernos, que «esa Europa, siem-
pre apunto de apunalarse asimismaen su irremediable ceguera, se encuen-
trahoy en dia entre la gran tenaza que forman Rusia por unlado y Estados
Unidos por otro. Desde el punto de vista metafisico, Rusiay Estados Unidos
sonlo mismo; enambasencontramos la desolada furia de la desenfrenada
técnicay delaexcesiva organizacion del hombre normal».>®

Elhombre es un animal que ingiere deseos como el animal deglute cosas.
Sentencio Alexandre Kojeve una frase caraaJacques Lacan: «la historia hu-
mana es la historia de los Deseos deseados».®® El animal deglute objetos,
desea cuerpos y objetos mientras el hombre desea deseos. El homo sapiens
desea el deseo de los otros. Al desear al Otro en realidad estd deseando el
deseo del Otro, el reconocimiento de ese Otro. Pero entonces, silo que ca-
racterizaal hombre desde esta lectura filosofico-antropologicaesla Accion
queniegala Naturaleza, y su Naturaleza interior, ;qué ocurre cuando esta Ac-
cion se detiene?, ;qué pasa con el hombre cuando este deseo de reconoci-
miento se satisface? Preguntas que no dejan de tener resonancias con las que
hicimos sobre Marx, el comunismo y la vida emancipada.

En este sentido Kojeve encuentra en ciertos autores literarios de su
tiempo laencarnacion de la poshistoria. Son autores literarios que nosotros
denominariamos como “indicadores poshistoricos”. Documentos de la civi-

*8 Alexandre Kojeve. Tyranny and Wisdom. En: Leo Strauss, On Tyranny. Op. Cit,p. 173.

*Martin Heidegger. Introduccion alametafisica. Barcelona: Gedisa, 2003, p. 42. Ademas, desde el
punto de vista de cierto pensamiento aleman, se percibe a Alemania como unasingularidad rode-
ada de universalismos materialistas (Estados Unidos, laUnion Soviética) y del universalismo de
losderechos del hombre y el ciudadano (Francia). Paraverlainfluencia de las invasiones napole-
onicasen el surgimiento del nacionalismo aleman como reaccion, véase: Hannah Arendt. The Origins
of Totalitarianism. Nueva York: Harvest Book, 1976, p. 158.Y también: George Mosse. Lanacionaliza-
ciondelas masas. Buenos Aires: Siglo XXI,2007.

% Alexandre Kojeve. Introduction alalecture de Hegel. Op. Cit., p. 13.
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lizacion que encierran escenas sociales del Zeitgeist. La época escrita por dos
literatos contemporaneos a Alexandre Kojeve como son Raymond Queneau
y Francoise Sagan. Porque como sostiene Kojeve, hay enlaliteraturaun ul-
timo mundonuevoy ese «<mundo en cuestion nacio alaliteratura».!

Francoise Sagan ensaya un semblante de la época en dos novelas—Bonjour
tristesse y Un certain sourire—reseniadas por Alexandre Kojeve para Critique en
1956. Aqui Kojeve encuentrarastros del ocaso de lamasculinidad, el princi-
pio del triunfo de las mujeres luego de un reino masculino indiscutido de al
menos seis mil anos. Elmundo que describe Sagan es un mundo nuevo «por-
que esta completay definitivamente privado de hombres».®* Loshombres de
lasnovelas de Sagan, especialmente en Bonjour tristesse, son ofrecidos alami-
rada femenina como objetos sexualesa ser contemplados. Loshombresde
Sagan, remarca Kojeve, deben incluso ser musculosos, ofrecerse musculo-
sosy desnudosalasmujeres. «Dios sabe, por otra parte, que no era cosa facil
desvestiraloshombres viriles de antano»® porque arrebatar una armadura
aun caballerono erafacil. Los tiempos han cambiado, las hembras yano tie-
nen que ser sucesivamente violadas por machos (reaccionarios, dice el autor)
paraseraptas parael amor explica Kojeve a través de Sagan. Las mujeres pue-
denelegir con quién casarse al menosatitulonominal. Porque sibien hay li-
bertadesliberales en los paises que correspondan, todavia hay barreras sociales
que estructuran parcialmente -mucho menos que antes—las uniones. Asi
como hay «apareamientos selectivos»®* en el marco de la desregulacion de
lasrelacionesamorosas, en el campo libre del mercado matrimonial, también
escierto que, como sostiene lasociloga Eva Illouz: «la posibilidad de elec-
cion constituye el hito cultural que define alamodernidad».®® Durante mi-
lenioslos hombres “tomaban” alasmujeres, dice Kojeve, y luego las mujeres
pasaron a “entregarse”. Ahora, constata Kojeve leyendo a Sagan, hay libre
competencia, hay conquista. Una vez mas, hay desregulacion del mercado
delamor. Hay también, tristeza. La tristeza de losricos.

o' Alexandre Kojeve. “Le dernier monde nouveau”. En: Critique, Vol. 12,N°2 Paris, 1956, p. 703.
Ibid., p. 704.

Ibid., p. 705.

“*Daniel Cohen. Treslecciones sobre lasociedad postindustrial. Buenos Aires: Katz, 2007, p. 125.

9 Evallluz. Por qué duele el amor. Una explicacion socioldgica. Buenos Aires: Katz, 2013, p. 132.
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Ladenominada crisis de lavirilidad y ladomesticacion del hombre —pun-
tosantes senalados por ejemplo por pensadores tan diversos como Maquia-
velo,*® Nietzsche® y Weininger®®—es registrada por Francoise Sagan al punto
que Alexandre Kojeve debe reconocer escribir sobre ellay su obra con «hu-
millacion viril»® frente alasneo-hembras: las “nuevas jovenes amazonas”.
Nuevas jovenes amazonas que en nuestros dias retratara Michel Houelle-
becq, mucho mas cerca de nosotros, al hablar de las “castradoras mujeres”
delsiglo XXy XXI.” Francoise Sagan describe mujeres “hambrientas de sexo
eindependientes”. Vanguardias de época—de ahi también el éxito comercial
de Sagan— que se debaten entre hombres jovenes y musculosos y hombres
mayoresy cultos que leen, literalmente, a Jean-Paul Sartre. Machos y hembras
atraidos como iguales que solo quieren compania y sexo, “que no quieren
nadaserio”. Niromanticosnicinicos: simplemente asumen lainsoportable
levedad delavidamoderna.

Este texto de Kojeve sobre Sagan es en cierto sentido el mas enigmatico;
extremadamente ironico y seriamente melancolico, quizas mas que ningn
otro. Ahise pregunta por el porvenir de estas mujeres “normalizadas” que
tienen todo como paraser “felices” (lo dice entre comillas) en un mundo sin
guerras. Y aquivuelve con sudescripcion de un mundo poshistorico, del que
por cierto parece haber escrito mas caracteres que Karl Marx: «yano hay vir-
tualmente mas ni verdaderas guerras niauténticas revoluciones» y porello
mismo «en consecuencia, muy pronto yano se podra morir gloriosamente
enotraparte que noseaenunacama (privada o publica) sino con la condi-
cionde, yaseaafrontar espada en manoalas fieras (no castradas y rumiantes)
odeescalar, arriesgando lavida, cimas de mas de ocho mil metros de altura”.”
En cuantoalas fieras “no castradas y rumiantes» todo indica que Alexandre
Kojeve serefiere alos torosylas corridas. A continuacion habla de un cierto
fenomeno en el que la virilidad masculina es actualizada por homo sapiens

¢ Nicolas Maquiavelo. Discursos sobre la primera década de Tito Livio. Madrid: Alianza, 2007, p. 199.
%7 Friedrich Nietzsche. Asthablo Zaratustra. Madrid: Alianza, 1998, p. 245.

%8 Otto Weininger. Sexoy cardcter, Losada, Madrid, 2004, p. 469.

% Alexandre Kojeve. “Le dernier monde nouveau”. Op. Cit., p. 704.

"®Michel Houellebecq. Plateforme. Paris: Flammarion, 2001.

! Alexandre Kojeve. “Le dernier monde nouveau”. Op. cit., p. 707.
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machosalfa “generalmente iberos”. Dado que obviamente hablade la corrida
de toroses precisorecordar que suamigo-discipulo-adversario Georges Ba-
taille eraun cultor de la tauromaquiay que él veiaen la gloria de la corrida
unade las tantas expresiones de la tan mentada “negatividad sinempleo”, es
decir: lafuncion delanegatividad después del final de la historia. Espanaes
aBataille lo que Japon esa Kojeve.

Otro autor que describe el mundo poshistorico de Alexandre Kojeve, po-
niendo enimageneslo que piensael ruso-francés, esunescritor que escribe
especificamente sobre ladesmovilizacion y la guerra: Raymond Queneau.
Amigo, alumnoy editor de la Introduction alalecture de Hegel, Queneauno
solo escribio novelas fundamentales para poner en imagenes literariasala
poshistoria de Kojeve sino que incluso introdujo a su amigo ruso-francés
como un personaje literario. Y sobre algunas de ellas, parano ser menos, es-
cribio Kojeve.

En las novelas de Queneau los personajes hacen una de las actividades
mas poshistoricas que podamos imaginar: turismo. Como dice Giorgio
Agamben en Il Regnoela Gloria: «El turista es la extrema reencarnacion del
peregrino en tierra cristiana, esla figura planetaria de lairreducible extranje-
riaal mundo», donde «el peregrino y el turista son, el efecto colateral de una
misma economia (en su version teologicay secularizada)».” Recordemos
que para Agamben el tema del turismo es capital. No solo porque como él se-
nalaeslaprincipal industria del mundo, sino porque ademasel turismo implica
«laperdidairrevocable de todo uso, de laabsoluta imposibilidad de profa-
nar» > en un mundo en el que «lamuseificacion del mundo es hoy un hecho
consumado».”™

Lospersonajes de Queneau hacen turismoy se entretienen como en las
novelas de Sagany se asoman, una vez mas, al consumo de masas de la pos-
guerra. En los libros de Queneau los civiles, que habitan la tierra de la paz
luego de la Segunda GuerraMundial, quieren ser artistas sin necesariamente
serlo. Aquilasnovelas de Queneau captan unaspecto particular que con las

72 Giorgio Agamben. Il Regno e la Gloria. Per una genealogia teologica dell economia e del governo. Vi-
cenza: NeriPozza, 2007, p. 158.

> Giorgio Agamben. Profanaciones. Buenos Aires: Adriana Hidalgo, 2005, p. 110.

"Ibid., p. 109.
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décadas se difundiriaa grandes capas de lasociedad. Todos quieren ser artis-
tas. Desde esta lectura, el Mayo de 1968 —posterior a todo esto—fue solo la
puntadelicebergde lo que vendria. O masbien, lasnovelas de Sagan sonen
realidad el preludio delo que termin6 aconteciendo al democratizarse mas
aun lasociedad de consumoylaigualdad.

En La Dimanche delavie” Queneauno sélo contintia con los topicos antes
mencionados, sino que ademas, podriamos decir, constituye lamas kojeviana
de susnovelas. En éstaen particular, portadora de un titulo kojeviano con
unepigrafe nadamenos que de Hegel,”® Queneau se propone retratar suépoca
yademasincluir un alter-ego de Kojeve en lamisma. Aquiel personaje lla-
mado Valentin Brti se empecina en visitar nada menos que el sitioen el que
ocurri6 labatallade Jena. Es decir que el personaje de lanovela de Queneau
pretende hacer turismo en el lugaren el que lahistoria comenzo a cerrarse:
donde Napoleon triunfé sobre Prusiay donde Hegel vio el espiritu del tiempo
acaballo.

Aligual que enlasnovelas de Sagan, en las de Queneau los hombres son
objetos sexuales que encarnan laliberacion de lasmujeres del yugo y de las
sombras de la historia. Las hembras no pudieron ni hacer la historia ni ce-
rrarla pero pueden disfrutar de la poshistoria, haciendo carne laigualdad
entre los sexos que se derivaria del viejo y presente Codigo Napoleonico. Por
eso Kojeve dira que el mundo que describe Queneauno es facil (parael hom-
bre). Dira que «si el mundo nuevo (el que viene después de la guerra) es el
mundo de lasnovelas de Queneau, uno podria decir, yo creo, sinironia que
esbravo».”” Subyace alos comentarios literarios de Kojeve una triste mirada
apocaliptica.

Dijimos que el arte es una forma de procesar experiencia y Alexandre Ko-
jevenosoloescribio sobre literatura sino también sobre arte pictérico. Mas
especificamente sobre la obra de su tio, Wassily Kandinsky, uno de los mas
grandes exponentes de laabstraccion que luego conquistaria el arte de los Es-
tados Unidos de Norteamérica de lamano de artistas como Jackson Pollock.

> Raymond Queneau. La Dimanche de la vie. Paris: Gallimard, 2000.

70 «Esel domingo de lavida que todolonivelay que aleja todo lo malo; los hombres del deber de un
buen humorno pueden ser oscurecidos porel mal o la vileza.» Ver: Ibid., p. 11.

7 Alexandre Kojeve. “Lesromans de lasagesse”. En: Critique, Vol. 60,N°2, Paris, 1952, p. 397.
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Elarte abstracto conquisto América del mismo modo que fue repelido porel
nazismo, esametastasis de Occidente. Elnazismo rechazé lo que conside-
raba como partidario de la Zivilization y enemigo de la Kultur. Lo abstracto
(judio) contralo concreto (el suelo “ario”). El calculo contralatierra. Poreso,
no hace faltaremarcarlo mas, el nazismo rechazo el arte abstracto y es intere-
sante, y logico, que un filésofo de lo universal escribiera sobre el arte abs-
tracto entendido como la cumbre del arte universal occidental (también es
interesante laafinidad que tendra Kojeve conlos judios).

Elarte abstracto se posicionaba del lado de lo universal porque queriaim-
ponerse como “estilo internacional”, formalista y comtn a cualquier cultura.
El arte de Kandinsky se erige como la cumbre del desarrollo del espiritu.
Como sostiene Shadia Drury: «Es facil ver como el arte de Kandinsky, con su
inspiracion antinacionalistay universal, eslo que mejor encajacon unarte
delaeraposhistoricar.”® Lo que distingue al arte de las otrasactividades del
hombre, pensabaun joven Kojeve, es «el elemento de loin-existente, de lo
no pensable». Y contintia diciendo que «laideaesimpensable, no existe en
el cuadro, sino que, enun cierto sentido, se capta como lanada oculta trasla
obrareal. Heaquiladiferenciaentre el arte yla ciencia».” El arte como resis-
tenciaal triunfo del automatismo. Henos aqui frente al lado mas batailleano
de Kojeve.

Sinembargo, Kojeve preferira referirse a Kandinsky como unartistadelo
concreto. ParaKojeve esen realidad el arte “representativo” el que es subje-
tivoy abstracto, mientras que el de Kandinsky es objetivoy concreto. Como
dice Kojeve: «El Arte de la pintura “representativa” es el arte de abstraer el
componente pictorico del Bello total encarnado en lo real no artistico», y
contintadiciendo que «la pintura “representativa” es una pintura de lo Bello
abstracto: es una pintura esencialmente abstracta» .*°

Todo loimpresionista para Kojeve es desde esta perspectiva simplemente
abstractoy subjetivo porque representa un objeto que no es, mientras que la
pintura “abstracta” de Kandinsky esen realidad concretay objetiva porque
representalo que enrealidad es. Por eso sostiene Kojeve que «durante siglos

78 Shadia Drury. Alexandre Kojeve. .. Op. Cit., p. 49.
7 Alexandre Kojeve. Journal philosophique. Roma, 12 de agosto de 1920.
% Alexandre Kojeve. Kandinsky. Madrid: Abada Editores, 2007, p. 30.
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la humanidad no supo producir sino cuadros “representativos”, es decir sub-
jetivos y abstractos. Y hubo que aguardar hasta el siglo XX en Europa para
que se pintase el primer cuadro objetivoy concreto, es decir, el primer cuadro
“norepresentativo”».®! Cuadrosenlos que lo bellono representaa otracosa,
sino que es directamente creado por el artista (Kandinsky). Lo creado porel
artista, adiferencia del arte anterior, no existe fuera del cuadro.

Kandinsky, por otra parte, sufrio nadamenos que el precio del arte en un
tiempo que se pretendio como poshistorico: laUnion Soviética. La pregunta
porellugar delarte en unasociedad perfecta también abre toda unaserie de
interrogantesatener en cuenta. Luego del periodo leninista, conelarribo de
Stalinylas disputas sobre el constructivismo todaidea de autonomia del arte
quedabadescartada. La funcion del arte pasabaa ser la de reflejar la totalidad
social y su reproduccion. Esto no debe extrafiarnos, porque para Kojeve,
pensadordelasociedad modernay perfecta, el filosofo pasaa cumplir una
funcion similarala del artista.®* El filosofo deviene sabio y debe pasarala Ac-
cion: debe pasara gobernar. En este sentido es que Kojeve dira que «el filo-
sofo esperfectamente capaz de tomarel podery de gobernar o de participar
enel gobierno, dando, por ejemplo, consejos politicos al tirano»®** porque «el
intelectual burgués se suprimiraasimismo, devendra hombre de accion: re-
volucionario, después ciudadano del Estado napolednico».®* Mientras que
porel contrario, dira Strauss que «el filosofo no puede dedicar suvidaasu
propio trabajo si otra gente no se hace cargo de lasnecesidades de su cuerpo.
La filosofia es posible solo en una sociedad en la que hay ‘division del tra-
bajo’».%’ Sabiendo que después de todo «lo deseable no esel maximo de los
placeres, sinolos placeres mas puros; la felicidad depende de manera deci-
sivade lalimitacion de nuestros deseos».*

81 Ibid., p. 40.

8 Por otra parte Boris Groys desarrollara en sulibro Iskusstvo utopii la hipotesis contraintuitiva de
queenrealidad Stalinno anuld alavanguardiaartistica, sino que masbien lallevo a sus ltimas con-
secuencias. Véase Obrade arte total Stalin. Valencia: Pre-Textos, 2008, p. 37.

% Alexandre Kojeve. Tyranny and Wisdom. En: Leo Strauss. On Tyranny. Op. Cit., p. 150.

8 Alexandre Kojeve. Introduction alalecture de Hegel. Op. Cit.,p. 134.

% Leo Strauss. On Tyranny. Op. Cit., p. 199.

89 Leo Strauss. “Lastres olas de lamodernidad”. En: Claudia Hilb (comp.). Leo Strauss. El filosofo en
laciudad. Buenos Aires: Prometeo, 2011, p. 51. Sobre el arte de leer de y en Leo Strauss, véase: Clau-
diaHilb. Leo Strauss: el arte de leer. Buenos Aires: Fondo de Cultura Economica, 2005, p. 76
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Pero volviendo a Kandinsky, el planteo de Kojeve implica suponer que ya
no hay masarte pictorico posible después de Kandinsky. Lo més interesante
deesta certeza tan fuerte es que abre el camino para pensar qué paso conel
arte después de laabstraccion y para pensar larepercusion politica, y hasta
sociologica, de este devenir del arte post-abstraccion, que Arthur Danto lla-
maranadamenos que “poshistorica”. El arte abstracto, o concreto, encarnado
por Kandinsky seria lamaxima expresion de la dialéctica hegelo-kojeviana,
peroentonces, ;como se entiende lo que vino después? Y mas precisamente,
;qué vino después de Kandinsky?

Después de Wassily Kandinsky vendra, explica Arthur Danto, el triunfo
de Andy Warhol -Marcel Duchamp antes—, los ready made y la fusion de la
vidayelarte. Elmundo del arte después del fin del arte esel mundo enel que
todos pueden llegaraserartistas. Como dice Kojeve un poco insélitamente:
lassociedades occidentales han alcanzado laedad avanzada del “comunismo”
marxista.®” Performances, videoarte, y muchas otras sub-disciplinas pueblan
estaescena pero después del arte abstracto, con larecuperacion de lamanio-
bra de Duchamp, asistimosaunnuevo nivel de laautoconciencia delartey
lavida. Laabolicion dela division entre arte y vida, en los anos sesenta, dira
Danto.® Después del arte concreto y objetivo de Kandinsky se pone sobre el
tapete lamaniobra de los ready made que implican en si mismos tomar con-
cienciadelo que el arte —yla filosofiay quizasla politica— siempre hizo: in-
troducirlonuevo en el archivo de lamemoria, competir contra los muertos®
paraser contemporaneos del presente. Pero entonces, y por ultimo, ;qué es
ser contemporaneos?

8 Dice Kojeve: «los Estados Unidos han alcanzado yala etapa final del-comunismo” marxista, dado
que practicamente, todos los miembros de una “sociedad sin clases” puede apropiarse desde ahora
detodo cuanto le parece, sin trabajar no obstante mas que lo que suvoluntad le dicta». Ver: Ale-
xandre Kojeve. Introduction alalecture de Hegel. Op. Cit., p. 436.

8 Explica Danto: «Nuestra eraempez6 enlosarios sesenta, inicialmente enarte, conlaabolicion
deloslimitesentrearte y vida». Ver: Andrea Giunta. ;Cudndo empieza el arte contempordneo?/When
Does Contemporary Art Begin? Buenos Aires: ArteBA, 2014, p. 22.

8 Boris Groys. Politicadelainmortalidad. Buenos Aires: Katz Editores, 2008, p. 31
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Glosasal “apocalipsis cultural”

Sostiene Giorgio Agamben —heredero del pensamiento de Alexandre Ko-
jeve—que experimentamos unacrisis que irrumpe como privacion de la bio-
grafia civil, como unaexpropiacion de laexperiencia,” una desaparicion de
los gestos populares. En una mismasintonia Pier Paolo Pasolini hablara de la
desaparicion de las luciérnagas® (otro pensador y artista clave para com-
prender a Giorgio Agamben) mientras que en su tltima etapa tomara posi-
cion —cuando dejaatras lo nazionale-popolare gramsciano y elige un camino
mas “aristocratico” para no dejarse atrapar por la “industria cultural” y la
mercantilizacion—"2 contralo que él denominard como un neocapitalismo
hedonista, unarevolucion conformista® donde “laizquierda” tiene un papel
fundamental en el avance de lo que Kojeve llama el american way of life y que
Pasolini gusta senalar como «laideologia hedonista del consumoy delacon-
siguiente tolerancia modernista de tipo americano».”* Pasolini escribe sobre
un mundo posburgués o neocapitalista que yano parece requerir de legiti-
macionalguna: esanticristiano y acultural. Laburguesia liberal ha utilizado
alaizquierda cultural en sulucha contralas trabas puritanas del capitalismo
tradicional y atrasado, pero—advierte Pasolini—esta burguesia yano requiere
de los servicios culturales antes necesarios porque ya no hay cultura sino
puroentretenimiento (de ahi que deba entenderse la tardia obra cinemato-
graficay poética de Pasolini como unaderiva aristocratica que busca que el
sistemano puedaasimilar suarte, que no puedaser consumido).”” Pasolini
escribe frente alos «actos primeros de la poshistoriax».*°

Eneste sentido es que, antes de terminar, queremos remarcar nuestra cre-
encia ferviente en que la vida moderna atraviesa lo que el antropologo Er-

% Giorgio Agamben. Infancia e historia. Op. Cit.,p. 7.

9IPier Paolo Pasolini. Scritti corsari. Milan: Garzanti, 2010, p. 128.

92 Pier Paolo Pasolini. New York. Madrid: Errata Naturae, 2011, p. 97.

93 Pier Paolo Pasolini. Lettere luterane. Milan: Garzanti, 2010, p. 65.

9*Pier Paolo Pasolini. Scritti corsari, Op. Cit., p. 40.

% Aquino podemos dejar de pensar una afinidad interesante con Georges Bataille. A suvez, sefiala
Pasolini que esjustamente en sunovela/pelicula Teorema que él buscareflejar alaburguesia de su
tiempo.

% Pier Paolo Pasolini. Poesia en forma de rosa. Madrid: Visor, 2002, p. 28.
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nesto De Martino denomina un “apocalipsis cultural”. Elapocalipsis cultu-
ral es para Paolo Virno, leyendo a Ernesto De Martino, «la ruina de una forma
devida, conlaconsecuente irrupcion de la meta-historiaen el ambito de los
hechoshistoricos».”” Enel apocalipsis cultural el lenguaje deja de ser utili-
zado meramente para comunicarse y pasa a ser una praxis vital para reafir-
mar lo humano que queda del hombre. Porque si bien el lenguaje siempre
fue una clave para diferenciarnos del resto de los animales, en tiempos de
grandes transformaciones y mutaciones, el lenguaje pasaa ocupar un lugar
fundamental para reafirmar el lado mas humano de la cultura.

Eneste sentido no podemos dejar de pensar en Martin Heidegger cuando
Kojeve seniala que en la poshistoria, los «llamados discursos seran asi seme-
jantesal pretendido lenguaje de las abejas».*® Porque si segtin Heidegger «a
las plantasy alosanimales les falta el lenguaje es porque estan siempre atados
asuentorno»,”enelfin delahistoriade Kojeve —en unade sus tantas y con-
tradictorias versiones—adviene una ciertaindistincion entre naturalezay cul-
tura, ysiel hombre deja de negarla Naturaleza “en forma histérica” entonces
devenimosanimales. Contrariando aquial Heidegger que sostiene que «el
cuerpo del hombre es algo esencialmente distinto de un organismo ani-
maly 19
Hombre habla de la Naturaleza que lo mata y lo hace sufrir; habla del Estado
que lo oprime, y hace economia politica porque la realidad social no se
adaptaasuideal,ynolosatisface».'"!

sAsistimosaunapocalipsis cultural? Hay, siguiendo a Ernesto De Mar-

porque como sostiene Kojeve: «el lenguaje nace del descontento. El

tino, «un exceso de semanticidad no resoluble en significantes determina-
dos».'92 Pero si el fin de la historia de Kojeve tuvo lugar en algan tiempo,
entonces fue conceptualizado por latltima palabra del lenguaje filosofico,
porque «el Ser [Sein] precede surevelacion [Sprache, Logos] pero el cumpli-

TPaolo Virno. Gramdtica de lamultitud. Paraun andlisis de las formas de vida contempordneas. Bue-
nosAires: Colihue, 2003, p. 178.

% Alexandre Kojeve. Introduction alalecture de Hegel, Op. Cit., p. 436.

% Martin Heidegger. Cartasobre el Humanismo. Madrid: Alianza, 2001, p. 31.

190 hid, p. 28.

1% Alexandre Kojeve. Introduction alalecture de Hegel, Op. Cit., p. 117.

12 Ernesto De Martino. La fine del mondo. Contributo all’analisi delle apocalissi culturali. Turin: Ei-
naudi, 2011, p. 89.
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miento de la Historiano puede operarse sino por una formade conciencia del
Ser que se expresa por el Lenguaje».'*’ Porque después de todo recordemos
que el filosofo llega siempre tarde, aunque «al final: el Estado perfecto (na-
poleodnico) escomprendido porel Ciudadano perfecto (Hegel) que hablael
Lenguaje perfecto (de la Phanomenologie y de la Enzyklopadie)».'%*

Todo esto implica suponer que cuando la historia haya terminadono ten-
drayasentido el discurso comtun y mucho menos el lenguaje filosofico. De
ahique el “lenguaje poshistorico” asumalas formas del lenguaje de las abe-
jas,unlenguaje de las abejas que es caro ala historia del pensamiento politico
y filosofico, de Aristoteles a Kojeve pasando por Hobbes.

Lamodernidad entendida como “apocalipsis cultural” implicano solore-
conocer, de nuestra parte, el origen teoldgico-politico secularizado—del que
hablamosen la primera seccion—del ritmo de lamodernidad, sino también
aceptar que el “apocalipsis” delavidamoderna es un final que no terminade
finalizar. Lavidamodernaimplicalo que De Martino denomina una “crisis
delapresencia”, enlaqueel Yo se descompone y demanda ser reestablecido.
Losapocalipsis culturales son los ritos (politicos, culturales, artisticos) con
los cuales se experimenta, al mismo tiempo, el resquebrajamiento del
mundo asi como también laaperturay el restablecimiento de su vigencia.'®

Comoexplicaelantropologoitaliano—que paramuchos se adelantaalos
planteos de otros ya citados aqui, como Taubes o Lowith— en su libro pos-
tumo, el apocalipsis cultural «surge del progresivo estrechamiento de los
horizontes de lo operable mundano, y da testimonio de una caida, un extra-
famiento, una caotizacion, unaaniquilacion o incluso una explosién en el
mundo real, asi como un aislamiento, a su fin, un sofante intimidado del
yo».'®Eseesel disruptivoritmo de lavidamodernaentendida como extra-
namiento del mundo. Lavidamodernaesunavida en crisis permanente, car-
gadade cambiosy siempre al borde del abismo. En la vidamodernatodolo
solido se desvanece en el aire. Lasemanticaapocaliptica forma parte del nu-
cleoduro delamodernidad que habitamos. Habra que vivir, y crear, con eso.

19 Alexandre Kojeve. Introduction alalecture de Hegel, Op. Cit., p. 126.

1% Ibidem.

195 Cfr. Paolo Virno. Ambivalencia de lamultitud. Entre lainnovacion y lanegatividad. Buenos Aires:
Tinta Limoén, 2006, p. 67.

1% Ernesto De Martino. Lafine del mondo. .. Op. Cit., p. 335.
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lateologia poética de Franz Rosenzweig

Por Emmanuel Taub

“Elhombre se hizo hombre cuando hablo”

FranzRosenzweig

Ensulibro Yo, otro. Cronica del cambio, Imre Kertész, escritor hungaro so-
breviviente de los campos de exterminio nazis, escribi6 que «la mitologia
moderna empieza con una gigantesca negatividad: Dios cre¢ el mundo, el ser
humano cre6 Auschwitz».! Negatividad que quiebra cualquier forma de dia-
léctica, ubicandolaaellamismaen el peso negativo del hombre como agente
deladestruccion de sumundo. Es tal vez en este sentido que pensar larela-
cion entre teologia y estética en el pensamiento de Franz Rosenzweig nos
obliga a partir desde esta teologia negativa. El propio Kertész es quien nos
presenta las pistas desde donde construir esta teologia moderna, aquella
«que fueralacienciaencargada de reunir todas las experiencias malignas de
lacreacion. Sumodo de presentacion estariaimpregnado de un estilo divino,
que actuaria como contrapeso metafisico, pero sélo en cuanto arte, no como
argumentacion articulada».? Hay algo en el arte que estamasalla de larazon,
de la “argumentacion articulada”, que rompe con la relacion entre razon,
hombre y Dios, y que hace saltar por los aires las relaciones de sentido tradi-
cionales. Es asi que si Auschwitz no es un fenémeno efimero y si sucedio,
como explicael escritor hungaro, entonces yano desaparece.

! Imre Kertész. Yo, otro. Crénica del cambio. Barcelona: Acantilado, 2010, pp. 113-114.
2Ibid.,p. 114.
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Poreste mismo camino, en 1951, Maurice Blanchot escribi¢ que lahuma-
nidad tuvo que morir en su conjunto por la prueba que el pueblo judio pade-
cio, y que esamuerte aun duray continuara durando, «de ahilaobligacion de
no morir nuncamassélounavez, sin que larepeticion pueda hacernos habi-
tual el fin siempre capital».’ Porello, la destruccion ha generado una ruptura
eneltiempoyenlahistoria. Y de lamismamanera que la destruccion marca
un antes o después de su arrasamiento, Auschwitz también hace un corte:
«cualquiera que sealafechaen que pudiera serescrito, todo relato—escribe
Blanchot—de ahoraenadelante sera de antes de Auschwitz».*

Ahorabien, si como escribio Werner Hamacher en suensayo El gestoenel
nombre,laModernidad es derrumbamiento, entonces ésta, «tiene que fraca-
sar para seguir siendo moderna»,’ pero por ello mismo sigue siendo una
puertade entrada—siempre abierta—alaesperanzamesianicaen un futuro de
redencion que termine con el andar en ruinas porel mundo. Siel derrumba-
miento y el fracaso eslalogica misma de laModernidad, entonces aquella
puerta que parece abierta estal vez en realidad infranqueable. Unaaparien-
ciadeapertura, en donde no es posible entrar,amenos que encontremos las
hendiduras, las grietas por donde comenzar a atravesarlo.

Habitamos el desmoronamiento de la historia, o una historia de la des-
truccion de la historia. Lasinstituciones del hombre no buscan detenerel
tiempo, sino amortiguarlo: acompanar el tiempo escondiendo la catas-
trofe de la historia, la caida de las propias instituciones en los confines del
tiempo y sus des-usos. Lo que se encuentra en juego no es el mundo-na-
turaleza que haestado ahiy no importasi estara—porque en definitiva ese
saberno es problema del hombre—, sino el hombre. Ysila tarea es encon-
trar las hendiduras, el camino sera a través del lenguaje: primeray tltima
relacion del hombre con lo divino, y por ello mismo, con el mesianismo
siempre por llegar. «Lo decisivo es el gesto —escribe Hamacher—debido a
que esuna doble hendidura: hendidura de hendidura, plan de unarasga-

*Maurice Blanchot. Tiempo después. Madrid: Arena Libros, 2003, p. 75.

*1bid., p. 76.

>Werner Hamacher. “El gesto en el nombre”. En Lingua amissa. Buenos Aires-Madrid: Mino y Da-
vilaEditores,2012,p. 17.
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durayrasgadura de un plan. La hendidura, el gesto, hiende».® El lenguaje
haceal gestoy el gesto atraviesa el tiempo, y el lenguaje mismo. Pero si Hama-
cher desarrollael analisis del gesto desde el pensamiento de Walter Benjamin,’
resaltaen unanotaal pie la vinculacion del pensamiento de Benjamin con
los conceptos de mito y Revelacion en la obra fundamental de Rosenz-
weig, Laestrelladelaredencion [Der Stern der Erlosung]. Alli sus palabras,
que se abren como gesto hacialarelacion entre lenguaje, liturgia (y oracion)
y poesia:

Nada ensefia mas claramente que el mundo no esta redimido como la plu-
ralidad de lenguas. [...] Pero entre lenguas diferentes media la palabrabal-
buciente; y el gesto deja de ser comprension inmediata [...]. De ello procede
el hecho de que lo supremo en la liturgiano sea la palabra comun, sino el
gesto comun. La liturgia redime el gesto de los grilletes que lo tienen some-
tidoaserel criado torpe del lenguaje, y lo convierte en algo que esmas que
ellenguaje ®

Y retomando los puntos sefialados por Hamacher vayamos a desandar
—como punto de partida—las palabras de Rosenzweig sobre la poesia:

Lapoesiaeraelarte quese cre6 su esferamasalla del espacio puroy del tiempo
puro. [...] tendriael arte poética primero que aprender a callar; puesenla pa-
labrasigue estando unidaal alma. Tendria que aprender aliberarse de lare-
presentacion de la figura que ya existe en el mundo, paraalzar ellamismauna
figura. Tendria que llegaraser gesto. Solo el gesto estamasalladelactoyla
palabra.’

°Ibid.,p. 59.

" Cfr.ademas del ensayo “El gesto en el nombre”, los ensayos “El fragmento teologico-politico” y
“Heme. Un poema de Celan con motivos de Benjamin”, incluidos en sulibro Lingua amissa. Op. Cit.
8Franz Rosenzweig. La Estrelladelaredencion. Salamanca: Ediciones Sigueme, 2006, p. 352.
91bid., pp. 436-437.
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Parareflexionar sobre el pensamiento estético y el vinculo con el valor de
lapalabrayellenguaje en Rosenzweig, debemos partir por su Teoria del arte
que desarrolla en tres partesalolargo de La estrella de la redencion. Su con-
cepcionestéticase vincularaalas categorias de Creacion —Revelacion —Re-
dencion, que son las categorias que hacen alarelacion que vinculaa Dios—
Mundo—Hombre, transformando asiambos triangulos equilateros enla es-
trelladelaredencion.'®Esentonces, enun primer estadio, que Rosenzweig
criticaalidealismo ya que «en el mismo instante que rechazé el lenguaje, di-
vinizé el arte».! Un paso adelante que segtin el pensador judeo-aleman ni si-
quiera la filosofia habia realizado, a pesar de si haber sefialado la relacion
entre labellezaylaobrade Dios («Asi, en Platén, en Plotino, en Agustin y, con
mucho menos conciencia de ello, en algunos otros»).'* El arte se convirtio de
este modo en la “justificacion de sumodo de proceder” negando la confianza
enlapalabradel hombre como respuestaa Dios, pero apoyandose en la obra
humana: «envez de creer al habla del alma, al revelarse de lainterioridad del
hombre, que vuelve, soporta y da cumbre a toda otra exteriorizacion hu-
mana, echo todo el peso de su confianza sobre un solo miembro, arrancado
del cuerpo completo de lahumanidad».*?

Siguiendoestalogica, el arte para Rosenzweig es solamente un miembro
que podriano existir, ya pesar de que de esa forma el hombre estaria muti-
lado, podriaseguirsiendo hombre. Pero lo que nunca podria faltar esla pa-
labra: lapalabraeslo que hace alahumanidad del hombre, «la senial visible
de sualma, que no podria faltarle sin que dejara de ser hombre».'* Esto debe
leerse enel contexto de labusqueda de un nuevo pensamiento que vincule la
tarea del filosofo conla del tedlogo y en donde encuentrasu centroenel len-
guaje. Esporello que paraRosenzweig, «la filosofia exige hoy que filosofen

10Paraampliar véase: Emmanuel Taub. Mesianismo y redencion. Prolegémenos para una teologia po-
litica judia. Buenos Aires: Mifo y Davila Editores, 2013.

! Franz Rosenzweig. La Estrelladelaredencion. Op. Cit., p. 191. Sobre el idealismo y surelaciéon con
elartey el problemaestético, cfr. Marcelo G. Burello. Autonomia del arte y autonomia estética. Una
genealogia. Buenos Aires: Mifio y Davila Editores, 2012.

12 Ibidem.

Bbid.,p.192.

" Ibidem.
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“tedlogos”»,'” tedlogos que también exijan la filosofia como método: «la fi-
losofia es convocada hoy porlateologia paralatarea, dicho en términos teo-
légicos, de construir un puente entre la Creacién y la Revelacion; un puente
enel que puedaacontecerademaslavinculacion [...] entre Revelacion y Re-
dencion».'® O sea, lanecesidad de la creacion de un nuevo filésofo que es
también unnuevo teélogo, en donde la creacion y larevelacion sean el basa-
mento para comprender larelacion entre Dios, el mundo y el hombre yano
desde un vinculo asimétrico, sino desde la simetria que hace al universo del
lenguaje. En el lenguaje se hizo perceptible la creacion del mundo, y del
hombre mismo, y en este sentido, también de Dios. Y si «el hombre se hizo
hombre cuando hablox, esto se debe a que el lenguaje es «el don auroral del
Creador delahumanidad, al mismo tiempo que el bien comtuin de los hijos
deloshombres, [...], el sello delahumanidad en el hombre».'” Elhombre es
parte de una comunidad real a través del habla, y esa comunidad remite
siempre aunvinculo conlodivinoyconelmundo. Ysilapalabradel hom-
bre, segin Rosenzweig, es una imagen (que a cada instante se recrea en la
boca quelahace surgir), «la palabra de Dios esla Revelacion solo porque al
mismo tiempo eslapalabradela Creacion. Dijo Dios: Sealaluz. Y ;qué esla
luz de Dios? Elalmadel hombre».'®

Elarte como palabra, 0 sea, como lenguaje («de loinexpresable, lenguaje
de cuando atinno hay lenguaje, lenguaje del antemundo») esel lenguaje de
la Creaciony essolamente el principio, pero el principio delo perpetuo del
hombre en el mundo. Elarte del lenguaje estaen lodicho, ya que el decir es tan
s6lo dellenguaje mismo, dellenguaje en su expresion del mismo lenguaje, y
enese sentido, podriamos sugerir que es laimposibilidad del lenguaje como
tal, deaquel decir que solo puede pertenecer al ambito de lo divino. Ellen-
guaje es, segin Rosenzweig, «la matematica verdaderamente superior» en
donde se conectala palabra de Dios con la palabra del hombre a pesar de la
diferenciaenlatarea de cadauno:

551bid., p. 148.
191bid., p. 150.
Thid., p. 152.
181bid., p. 153.
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Los caminos de Dios y los caminos del hombre son diferentes; pero la palabra
de Diosylapalabradel hombre sonlamisma. Lo que escuchael hombre en
su corazon como su propio lenguaje de hombre, esla palabra que viene de la
boca de Dios. La palabra de la Creacion que resuena en nosotros y habla
desde nosotros, partiendo de la palabra raiz, que vibra inmediatamente
desdeelsilencio dela palabra originaria, hastala forma completamente ob-
jetivada del relato de lo pasado, todo eso es también la palabra que Dios pro-
nuncioy que hallamos escrita en el Libro del Principio."

Elarte esellenguaje terrenal de lo anterior, de lo antes necesario paralare-
velacion. Eslaexpresion de lo terrenal, enrelacion conlo divino, pero que
siempre seradeveniren latierra. Y en ese sentido, es historia. Pero como bien
loindica Rosenzweig, «sino hubieran artistas, lahumanidad seriaun inva-
lido, puesle faltarialenguaje de antes de la Revelacion»*°—o sea, de la Crea-
cion—, y sin el cual la revelacion histérica no hubiese podido ingresar al
tiempo y mostrarse luego como “antigtiedad remota”.?! El arte, entonces, no
soloesreal yse encuentraen lodicho, sino que eslo dicho que no debe quedar
sindecir: «esel arte, precisamente, el lenguaje de eso que de otromodo es in-
expresable».?? Porello para Rosenzweigla Revelacion también es una cate-
goria estética; aquinos encontramos pues en el segundo estadio de la Teoria
delarte. Peroasi como la categoria de Creacion para Rosenzweig se vincula
conelarte «al ejercer lo miticosuinflujo sobre lo pldstico»,** o sea, haciendo
emerger lo singular del todo (en el sentido de lo pre-estético que se liberay se
dejamostrar “al aire libre”), la Revelacion también es un concepto tan origi-
nario como la Creacién, yno porello se anulan, pero se vincula «al ejercer lo
miticosuinflujo sobrelo tragico», esto es: «Nose crealo animadoniselo li-
bera, sino que ello mismo irrumpe luchando desde la totalidad: el todo pre-
estético tiene que rendirse en aras de loanimado estético».** Es asi que tanto

9 1bid., p. 196.

2 1id., p. 237.

2IEnestesentido, el artista esun “no-hombre” ya que no todos los hombres son artistas y al artista
sele concede, segiin Rosenzweig, «licencias poéticas y una moral de artista» o cuallo hace un hom-
breno pleno. (Ibid., p. 236).

21pid. , p. 237.

2 Ibidem.

% Ibid., p. 238.
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lo épico (lapropiedad de la obra «que consiste en ser copia de singularidades
surgidalibre delaidea unitariadel todo, dado que de lo que aquise trataes
del contenido en tanto que ejecutado en la dimension de lo amplio o pro-
lijo»)?> comololirico («laentrega de simismo al momento singular, el olvido
delatotalidad que uno mismo esy de la pluralidad de las cosas»)*® se con-
vierten en categorias estéticas devenidas de la Revelacion y se materializan
tanto en lasartes plasticas como en las artes musicales, pero siempre como la
presencia de unlenguaje que viene del silencio del uno mismo hasta hacerse
presenciaen elalma que habla, y esto sucede «bajo lainfluenciadel amor de
Dios»).?” El lenguaje escrito es el “gran testimonio historico” de la Revela-
cién, que devendra luego obra de arte. Porque la obra es el testimonio de
nuestras vivencias, explica Rosenzweig, como almas hablantes.

Siguiendo conlarelacion entre la filosofia, la teologia y el lenguaje, Ro-
senzweig desarrollael rol del poeta. Porque ante la posibilidad de imaginar
unateologia filosofica, o una filosofia teologica, como devenir del nuevo pen-
samiento, entonces no sélonos encontramos ante la ruptura del idealismo
sino delafilosofiatoda.?® Unaruptura que debe ser leida como hendidura,
como un gesto que no esta pendiente del limite, sino que lo desborda conti-
nuamente. Solo alli, ante este horizonte, podemos desarrollar la posibilidad
delunateologia poéticaenrelacion al lenguaje revelado.

Esel poeta, como sefiala Rosenzweig, «un verdadero creador, un poetaen
el sentido original de la palabra».*® Aunque un creador que habita en el uni-
verso de lodichoe imitando desde allila palabradivinay el universo de per-
sonajes que llevaensuinterior: esaestoalo que llamael “aire de familia”, la
herencia que viene con las voces que heredamos y no con la sangre que nos
hereda. «Enesto estribala creatividad del genio: en que esta “por dentro lleno
de figuras”».*

> Ibid., pp. 240-241.

% Ibid., p. 241.

7 1bid., p. 245.

28 Cfr. Franz Rosenzweig. “Elnuevo pensamiento”. En Lo humano, lo divinoy lomundano. Escritos.
Buenos Aires: Ediciones Lilmod, 2007, pp. 313-340.

#Franz Rosenzweig. La Estrelladelaredencion. Op. Cit., p. 194.

*Ibid., p. 195.
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Laimportancia del arte para Rosenzweig esta dada porque a través de
éstelos conceptos fundamentales —Creacion, Revelacion y Redencion—se
vuelven categorias validas. En este sentido, entonces, silaRedencién es el
«finante el que todo lo que empezo vuelve a hundirse en un principio» por
lo que «solo asieslaRedencion perfeccion y acabamiento»,’ en cuantoasu
devenirestético, trazala direccion hacia «el ancho conjunto total de todos
los detalles singulares: y lo hace produciendo un nexo enjundioso y ani-
madoy, por sumedio, algo acabado y terminado en sentido estético».>* Lo
acabado enlas obras de arte sera parael pensadorjudeo-aleman lo “drama-
tico”delaobra,yyanoenlo épicooenlolirico; pero también enla figuraen
las artes plasticas asi como el melos en lamusica (o sea, lamelodia, “lo vivo
delamusica”).??

Ahorabien, esen este ultimo estadio de su Teoria estética—referidaala Re-
dencién—enla que Rosenzweig vuelve ailuminar el lugar de la poesia entre
lasartes, asicomoel tono, ellenguaje ylaidea de poesia que ello representa.
Observamos nuevamente el lugar privilegiado del lenguaje poético en rela-
ciénalresto delasartesyen directa dimensién con la propia obradel autor.
Lapoesia «no estd inmediatamente como en suhogarnien el espacionienel
tiempo, sinoallidonde ambos, el espacio y el tiempo, tienen su intimo ori-
gen:enel pensamiento representativo».’* La poesiaes el arte mas vivo, que
nosolose caracteriza por el espacio, dimension privilegiada de lasartes plas-
ticasy porel tiempo, dimension privilegiada de lamusica, sino por lainterac-
ciénentre ambas, y en ninguna también. Y de esamanera, segiin Rosenzweig,
se vuelve la poesiaen «el arte masimprescindible» porque «sibien es cierto
que uno puede ser hombre sin hacer poesia, solamente puede llegar a ser
hombre sihubo unavezen que se dedic6 a hacerla».®

En definitiva, el arte se orienta haciala vida. Desde las oscuras tinieblas de
la creacion, el arte ha recibido «el tesoro intimo del alma» y es asi como el
«reino particular del arte»*® se abre como camino haciala vida. Bajola cate-

N bid., p.292.
21bid., p.293.
B Ibid., p.297.
*Ibid., p. 296.
 Ibid., p.297.
% Ibid., p. 300.
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goriadelaRedencionelarte sacaloauténticoy visible, «lo que por fin ha de
salir alaluz y por cuya causa —s6lo por ella—todo lo demas hubo de venir
antes».’” Asilo resume el propio Rosenzweig:

Forma, armonifay lenguaje son lo que en las artes solo dominay sabe emplear
elartista que ha aprendido y tiene oficio; mientras que lainterna vision 6ptica,
el motivoritmico, la ocurrencia originaria que halla el tono de un poemason
cosas que también pueden sobreveniralguna vezalhombre corriente, y re-
almente le sobreviven. Finalmente, hemos visto como en el contempladory
enelcalado del cursode suvidaelarte terminaenlavida; y como asi ocurre
también con el genio en suhumanidad, conla obra de arte enlo dramdticode
ella, conlasartesenlapoesiay conlasespeciesartisticasen la figura, el melos
ylaidea. Terminanenlavidaen el mismo momento en que redondean y aca-
ban su plena visibilidad: en el mismo momento en que auténticamente se
perfeccionany terminan.*®

La oracion para la tradicion judia constituye la palabra que convocay
acercaa Dios. Y es su cercania siempre el deseo de un futuro—por—venir, en
donde Dios puedavolver a hablar caraacaracon el hombre como lo hiciera
con Moisés: porque el alma debe orar y ello, para Rosenzweig, era «lo mas
grande que se le regala enla Revelacion».* Sisobre la base del pensamiento
de Rosenzweig se intenta continuar con un nuevo pensamiento que reflexione
sobrelasecularizacion del mundo yla practicajudiaenlasociedad, tal vez
sea el sentido de “comunidad” lo que vuelva publico el sentido teologico-
politico de unavida consagradaalos valores de la tradicion, y una diviniza-
cion del mundo en la practica cotidiana. Valores y forma de vida que no
pueden separaral individuo de lacomunidad, porque ella contiene ambas,
respetando suindividualidad en la posibilidad de una existencia comunita-
riaymoral, trascendente, masalla de lavoluntad del individuo. Restituirlaa
través de la oracioniraacercando la posibilidad mesianica de la cercania con
Dios. En lacomunidad judia habita el sentido propio del mandamientoy de

3 Ibidem.
5 Ibid., pp. 300-301.
 Ibid., p. 230.
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laleyunidos, conservando el instante en donde es posible lamanifestacion del
espiritu de losmandamientos no transformados en ley, encuentrala trascen-
dencia que recuerdala herencia que se consagraen laeternidad: lacomunidad
alhombre judio, en donde se mantiene laindividualidad pero enlapertenen-
ciaaese “mundo”;y Dios, a la comunidad y al hombre. La comunidad es la
formapolitica que se constituye como centro de la teologia politica judia. ™
Retomemos ahora desde las palabras de Rosenzweig —y nunca perdiendo
el horizonte del presupuesto de Kertész—larelacion entre ley, oracion y su
pensamiento estético, especialmente en el papel de la poesiayla posibilidad
de pensarlarelacion de unateologia politica y unateologia poética. En este
sentido, eslalectura que realiza Rosenzweig sobre Yehuda Halevi, pensador
y poeta medieval, lo que nos permitird recorrer las ultimas huellas de este
sendero. Laobradel Halevise encuentraentrelazada con el pensamiento de
Rosenzweigen su Estrellade laredencion, enlatraduccion que realizo de los
poemas de Halevi, y en la reformulacion de sus concepciones de oracion y
eternidad. Pero también como ruptura con quien fuera su tltimo gran maes-
tro, Hermann Cohen.*' Este ultimo, uno delos padres fundadores de la Es-
cuelaneokantiana de Marburgo y autor fundamental parala filosofiajudia
moderna, se consideraba un heredero de la tradicion filosofica de Maimoni-
des. Tanto esasi que ademas de dedicarle un largo ensayo titulado Las carac-
teristicas dela éticade Maiménides,* el pensamiento del gran maestro medieval

#0Esta concepcion teolégico-politicalahemos denominado como “teologia(-)politica” y es cons-
truida desde la tradicion judia y a través del ideal mesianico como su eje fundamental, como el
guion entre paréntesis que separay vinculael cielo delatierra, la teologia de la politica. Cfr. Em-
manuel Taub. Mesianismoy redencion. Op. Cit.

*# Paraampliar estarelacion véase, en espaniol, la traduccion de la “Introduccion alos Escritos judios
de Hermann Cohen” que hiciera Rosenzweig, en Miguel Beltran, José Marfa Mardones y Reyes
Mate (eds.). Judaismoy limites de la Modernidad. Barcelona: Riopiedras, 1998; asimismo, una carta
queescribe Rosenzweig defendiendo la publicacion de La religion de la razon desde las fuentes del ju-
daismo Judische Rundschau llamada “La obra postuma de Hermann Cohen. Unacarta” en Herman
Cohen. Mesianismoyy razén. Escritos judios. Edicion al cuidado de Marcelo G. Burelloy Emmanuel
Taub. Buenos Aires: Lilmod-Prometeo, 2012; y sobre la filosofiajudeo-alemana ylarelacion entre
Cohen, Rosenzweigy Buber véase: Gérard Bensussan. ;Qué es la filosofia judia? Buenos Aires: Lil-
mod-Prometeo, 2014.

*#Cfr. Hermann Cohen. “Charakteristik der Ethik Maimunis” (1908), en Hermann Cohens Jidische Schrif-
ten. Tomo III. Berlin: Schwetschke & Sohn, 1924. Existe unaexcelente edicion en inglés comentada:
Hermann Cohen. Ethics of Maimonides. Wisconsin: The University of Wisconsin Press, 2004.
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seencuentraentrelazado con el suyo propio en el resto de su obra. Porellola
eleccion de Rosenzweig de trabajar e internalizar la obra de Yehuda Halevino
esinocente: fue elegir quedarse en el bando de lapalabra poéticay teologica
porsobrelatradicion filosoficay, especialmente, sobre la tradicion filosofica
griega. Estaeleccion, podriamos decir, es el origen de su teologia poéticay su
ruptura definitiva con la tradicion hegeliana® como conla tradicion kantiana
de sumaestro. Por ello mismo podriamos pensar que Rosenzweig se ve refle-
jadoenel pensadormedieval, yasi por ejemplo, al finalizar lailtima seccion
de la Estrella —la realizacion de la eternidad—retoma una imagen de la gran
obrade Halevi, El Cuzari, parahacerla suya:

Diostiene respecto a nosotros un plan misterioso; un plan como el que tiene
respecto de unasimiente, que cae enlatierray parece que se transformaen tie-
1ra, aguay estiércol: no queda nada de ella que pueda la mirada reconocer.
Peroenrealidad hasucedidoalainversa: que ellahatransformadoalatierray
alaguaen su propiasustancia; que ha descompuesto paso a paso sus elemen-
tosylos haconvertido y asemejado asu propia materia, hasta hacer brotar asi
cortezayhojas. Y cuando sumeollo esta preparado para que puedapasaraél,
adquiriendonuevo cuerpo, laimagen de laantigua semilla, que habra de rea-
lizarse, entoncesel arbol produce frutosiguales aaquellos de los que provino
enotro tiempo su germen. De lamisma manera, ladoctrina de Moisés atrae asi
aloshombres que viven después, y en verdad los transforma, aunque parezca
que todoslarechazan. Y aquellos pueblos son preparacion y disposicion del
Mesias que esperamosy que serdel fruto. Y todosllegaremosasersu frutoylo
confesaremos, y elarbol se hara uno. Entonces, como dice Isafas, alabaran'y
honraran alaraiz que antes despreciaban.*

*# Recordemos que en 1912 Rosenzweig concluye su tesis de doctorado, Hegel und der Staat [Hegel
yelEstado], enlaFacultad de Filosofia de Friburgo bajo la direccion de Friedrich Meinecke. Sin
embargo, yapesar dela posibilidad de ingresarala vidaacadémica, decide renunciarala vida uni-
versitaria. En palabras de Rosenzweiga Meinecke: «Lo esencial, como sea, es que parami el estu-
dio académico ya no tiene mas una importancia central, estando mi vida determinada desde
entonces por ese “impetu oscuro” del que al cabo soy consciente solo al darle el nombre de “miju-
daismo”»(“Cartaa Friedrich Meinecke”, en Franz Rosenzweig. Lo humano, lo divinoy lomundano. ..
Op. Cit.,pp. 83-88).

* Franz Rosenzweig. La Estrelladelaredencion. Op. Cit., pp. 444-445.
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Dioseslaverdadyel centroen el que se funden los caminos. Diosesluz
queilumina, segtin Rosenzweig, que no esta ni vivoni muerto, y que porello
infunde vidaalo vivoyalo muerto: «larevelacion delamor divino es el cora-
zondel Todo».* Peroantes de llegaral Todo que cierrala Estrella, debemos
remarcar que la conexion del pensamiento de Rosenzweig con el de Halevi
nos permite echar luz sobre la propia concepcion del primero sobre el cris-
tianismoy el islam, otro elemento que varecorriendo estratégicamente parte
de suobray que conforma en si mismo una especie de triada entre las reli-
giones monoteistas. Para Halevilas naciones no-judias cumplen un propo-
sitonecesario en laeconomia divina del mundo acelerando el avance moral.
Atravésdel cristianismoy el islam el camino se va preparando parala espe-
ranzamesianicaylallegada del mesias. Alliyace lasingularidad del pueblo
judioensueleccion por Dios, y estaidea ya para Yehuda Halevi, como explica
Yitzhak Baer, significaba que «lanacion judiaeslatinicaverdad, laiinicana-
cién viviente verdadera, porque ha sido preservada en su pueblo durante
todalahistoriadelahumanidad, en el alma profética que Dios concedio al
primer hombre».*Esasi que el judaismo, el cristianismo y el islam en el pen-
samiento de Haleviencuentran unarelacion, y este vinculo se daenel sen-
tido de una preparacion para la llegada de los ideales del judaismo. Alli
descansalarazondelaexistenciay porellolavidaexilicaeslamision de ex-
tenderlarevelacion divinaa través de todas lasnaciones, para poder recibir
asilabendicion mesianica.

Rosenzweigle daun giro particularalalectura de Halevi que se vincula
particularmente con el propio tiempo histoérico y la vida judia y alemana pro-
piadelsiglo XX de entreguerras, pero manteniendo el espiritu de quien fuera
uno de sus verdaderos pilares fundamentales de su obra y su vida. Halevi
constituyo una teologia filosofica sobre los fundamentos del judaismo en un
mundo en donde su pueblo convivia entre musulmanes y cristianos; Ro-
senzweig, por su parte, también logré construir su nuevo pensamiento,
como esta teologia filosofica del mundo que mira hacialaredencion, enel
contexto de laasimilacion, laemancipaciony el exilio.

Ibid., p. 448.
*Yitzhak Baer. Galut. Nueva York: Schocken Books, 1947, p. 30.
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Estaconstruccioneslaquearticulalaoracion y el mesianismo, y permite
comprender lapoética como una forma de acercamiento a Dios, frente alaim-
posibilidad de extender la politica como una categoria que no bloquee cual-
quier tipo de manifestacion mesianica del pueblo judio. Y si para Hermann
Cohen, tomando laideade Maimoénides, uno se aproximaa Diosa través del
conocimiento de Dios, o sea, delarazon, para Franz Rosenzweig siguiendo a
YehudaHalevi, unolo hace através de la palabrapoéticayla oracion. Porello
esta poéticamesianica determina la formasecularizada de la oracion que, par-
tiendo desde el centro de la Estrella, grita redencion hacia cada uno de sus vér-
tices. Y alliHalevise convierte nuevamente en un elemento fundamental. Ya
que lapoesia mesianica de Yehuda Halevi «se hace eco del doloroso llanto del
pueblo porlaredencion».*” Supoesiacomo en el resto de su obra, fundada
sobre los preceptos de la Toray delatradicion, se centraenlaideade verdad
que parael judaismo se encuentrasostenida por la transmision de la ley, desde
Moisés hastanuestros dias, ya que «la propia supervivencia del pueblo judio
esserel testigo vivoatravés de lahistoria, de la presencia de Dios».*

Para Rosenzweigel problemaes, en principio, el conocimiento de Dios,
«que se revela Elmismo anosotros como el ser transitorio del Uno que por
siempre Es, como el Yo de unaactividad presente y eterna, anosotros que es-
tamos destinados ala pasividad y a desaparecer».** Pero también, en Diosy
ensurevelarse se encuentra la feliz certeza de lo que vendra, un momento
que hanacidoen el decir de Dios del “Que haya luz” hasta estanuevaluz que
esllamada. “Nuevaluz” por Sién, escribe Rosenzweig, que como la oracion
matutinaenla que seagradece a Dios por laluz que renuevadiaadiael tra-
bajo de lacreacion, elhombre tiene la certeza de la pertenenciaa esaayuda:

Llegael consuelo de Elal corazén en problemas/ que se ve/asimismo decaido
cuandoenferma,/el Senor delosejércitos/que dice, “Yo, que gobierno, me apro-
ximo”./ Como El tiene el poder/de lamuerte enlaira porello podremos perecer,
/entonces Elnosayudaavivirenlabondad —y nosotros vivimos. /Y entoncesla
bocaqueunavezdijo “Quehayaluz”/ahorallama/alanuevaluz—yesalli.”

*#Joseph Sarachek. The Doctrine of the Messiah in Medieval Jewish Literature. New York: Nueva York,
1968, p. 80.

®1bid., p.82.

* Franz Rosenzweig. Ninety-Two Poems and Hymns of Yehuda Halevi. Nueva York: State University
of New York Press, 2000, p. 77.

**Yehuda Halevi. “El Ayudante”. En Franz Rosenzweig. Ninety-Two Poems. .. Op. Cit., p. 76.
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Diosesentoncesel Ultimoyel Uno, laverdad, que sobreviviraal pueblo
mismo, que se encuentra consagrado, hundido y ha desaparecido en el
tiempo de Dios. Es porello que el nombre «uno de Unosobrevive al pueblo
que lo confiesa; sobrevive incluso al Nombre revelado por el que se conoce
esenombre, sobreviviente y superviviente, del futuro».” Estaes larazoén por
laque el Nombre calla, y porello el pueblo judio a quien lo consagro y por
quien se consagra, no puede nombrarlo hasta que en el futuro su Nombre sea
elnombre con el que todos se reconozcan. Ese es el tiempo eterno de la re-
denciony delaverdad. Allise encontraran el Todoy Uno, perono como la to-
talidad que estalla para constituirse en Dios, Mundo y Hombre, ese Todo del
mundo de laNada, sino esencia de lo vivo: « Como lamuerte de la Creacion,
es,enlaRedencion, laultimapalabra. La ultima palabra, y por tanto, sefia-
lando a un mas alla de las palabras, como la muerte. Designa lo redimido,
como lamuerte designaloincreado. Y de esta esencia seria Dios, como Senor
delavida,igual enesencia».”

Ahora bien, retomando un relato de Ibn Ezra, Rosenzweig escribe que
Haleviuna vez se pregunté por qué Dios se refiere en el Sinaialaliberacion
del pueblo deIsrael de Egipto enlugar de referirse ala creacion del mundo.
Al entregarle a Moisés las tablas de la ley, Dios hablo diciendo: «Yo soy el
Senor, tu Dios, quien te saco de la tierrade Egipto, de la casa de la esclavitud »
(Fx0do020:2). Segtin el pensador medieval, existe unaafliccion en elhombre
tan profunda porque ha fallado que sofocaincluso lamemoria de aquello que
alguna vez fue recibido. Es asi que cuando lo mas cercano al hombre se le
quita, desapareciendo en la distancia de laincredulidad, solamente le queda
laayuda que viene de una distancia ain mas remota. Entonces, y s6lo enton-
ces—escribe Rosenzweig—el tiempo hallegado para el ultimo llamado: lalla-
mada del Creador, unallamada dadano enunrezoritual sinoenlaoracion
ferviente del corazon: «Enla profundidad de laafliccion no quedanadadel
hombre, sinola criatura, esasi que essolo el Creador de quien puede apren-
derotravezlaverdad del Revelador, y de laesperanzaen el Redentor».”

> Franz Rosenzweig. Laestrelladela redencion. Op. Cit.,p. 451.
2 Ibid., pp. 452-453.
>3Yehuda Halevi. “El Ayudante”. En Franz Rosenzweig. Ninety-Two Poems. .. Op. Cit.,p. 79.
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Y asicomo para el poeta medieval larevelacion en el Sinai y lasalida de
Egiptoson lasevidencias dela grandeza de Dios, para Rosenzweig esel mila-
gro del Sinai, laentrega de la Tora, la que siempre esta presente. Recordemos
que Rosenzweig plantea en su dialogo con Martin Buberel sentido de “ahis-
toricidad” del pueblo judio, dada por susentido de eternidad, lo que hace
que todos losinstantes de su historia siempre sean contemporaneos.”* Elins-
tante hace alo mas propio delarelacion del pueblo judio con Diosy larecupe-
racion de lo pasado esunanecesidad vital permanente. Asiescribe Rosenzweig:
«Es a partir de la Revelacion como se articulan tanto el espacio como el
tiempo. Pero laverificacion acontece en lomas propio, en lavidasingular. Y
lavidasingular tiene que estar plantadaen el suelo comun de laRevelacion,
yunaparte de ella tiene que hundirse bajo tierra».”

Elhombre debe dirigirse ala Revelaciony, paraello, al desierto, en donde
laley fue entregada, porque el renacimiento del judio para Rosenzweig no
estaen su transformacion personal sino en la del pueblo: «surenacimientoa
lalibertad en laalianza con Dios que es la Revelacion».>® El primer pacto, con
Abraham, fueel pacto de la transformacion personal, sin embargo el pueblo
encuentrasu renacimiento en el pacto con Moisés, con todo el pueblo reu-
nido ante Dios. Esaesladiferencia particular entre interioridad y exteriori-
dad, entre judaismo y cristianismo: «Elaquiactual y presente pasaal gran
ahorade lavivenciarecordada. Y asi, mientras que el camino cristiano es ex-
teriorizacion, desapropiacion eirradiacion que traspasalo masexterno, la
vidajudiaesrecordacion, interiorizacion e ignicion de lomas interno».””

Para Rosenzweig, Dios tiene un plan misterioso que se consuma desde las
ensenanzas de Moisés. Mientras, se prepara lallegada del mesias, que sera el
fruto de todosloshombresy todos formaran parte de aquel arbol que se hara
uno. Y asilosrayosirradiaran laluz que cubrira con conocimiento de Dios a

>*Franz Rosenzweig y Martin Buber plasmaron su debate en torno alarevelacion ylaley un arti-
culode 1924 1lamado “Los constructores. Acercade laley”. Rosenzweigexplica que esla “ahisto-
ricidad” del pueblo judio, dada por susentido de eternidad, lo que hace que todoslosinstantes de
suhistoria sean siempre contemporaneos. (Cfr. Rosenzweig, Franz. “Los constructores. Acercade
laley”, en Lohumano, lo divinoy lomundano. Op. Cit., p. 287).

7> Rosenzweig, Franz. Laestrelladelaredencion. Op. Cit., p. 462.

0 Ibid., p. 464.

>"Ibid., p.466.
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todoslospueblos, ylatierraestarallena del conocimiento del Eterno, dela
mismamanera que lasaguas cubren el mar: «En el mar de laluz, todoslos ca-
minos se hunden comoilusiones. Pero Tu, Dios, eresla Verdad».”® Aqui, ya
esasegundaluz, “queesalli”, nosolorepresentaa Sion, sino al reino de Dios,
laJerusalén redimida, la Verdad, en donde todos tendran una parte en el co-
nocimiento de Dios, através de suley divina.

Deben regocijarse brillantes en el sol de lamanana/en el festival de Tu poder,
/Lasmultitudes que estan dedicadas avos, y escudadas/y protegidas por Ti.
/Aquiestan, pobresen Tumundo,/suplicando ante Ti, /Y ellas traen ante Tu
trono el gran peso/ de las palabras. / Aquellas que Tu elegiste por gloriaeterna
/atraviesen el camino estrecho,/ Tu Ley como guia, asi/sus oidos recibiran
Tupalabra./Ayuda Ttamesias, Tt! Ven, escuda,/toma tu guardia! /Recuerda
tododelosdiasdel mundo/cuandoIsrael/cargé tuyugo./Permite a Tuar-
madaRedentora, que una vez lucho Tubatalla, / Brillar como entonces, recu-
perar / la bandera / de la noche! / El pecho del hombre esta lleno con Tu
aliento,/todoestaunido/en Tupoder,/Deben cantar sobre Tu esplendor/en
eljubilo delaestrella de lamanana.”

Cancion de triunfo, cantico de agradecimiento del pueblo de Israel (Exodo
15). Sinembargo, el pueblo se queja con Moisés por las aguas amargas: otra
vez lamuerte que acechaba y entonces el miedo y la queja del pueblo. Ro-
senzweig lee el pasaje biblico en el cantico de Halevi pensando en las supli-
casdelos dias de exilioy persecucion de aquella Peninsula Ibéricaabarrotada,
endonde se espera el milagro de laredencion de sus sufrimientos. En la som-
bra del milagro, en un mundo transitorio, «ellos son los pobres y misera-
bles», pero saben que la sinagoga guarda la santidad de la ley y la palabra
divina, y porello «esel lugarlegitimo parael primery el futuro santuario» .
Peroademas, ellos saben que en opresion y reclusion son en simismos el sim-
bolo del mesias sufriente, el resto del pueblo de Israel. Esel “siervo de Dios”
queel poeta, releyendo al profeta, entiende como el destino del pueblo de Is-
raelatravés de laexpiacion y redencion del mundo con su sufrimiento.

3 Ibid., p. 445.

*Yehuda Halevi. “El Diaen el Mar de los Juncos”. En Franz Rosenzweig. Ninety-Two... Op. Cit., p.
162.

% Ihid., p. 163.
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Laoracion constituye la palabra que convocayacercaa Dios. Y es su cer-
caniasiempre el deseo del reino y del tiempo mesianico: busqueda de un fu-
turo-por-venir. Este elemento central del pensamiento de Rosenzweigsobre
el caracter particular de la oracion tiene raices —como senalamos—en la obra
de Halevi, pero veamos ahora como aparece especificamente en un comen-
tario de El Cuzari. Alliel judio le explicaal rey que la oracion que viene de la
comunidad es una oracion mas provechosaya que, en primer lugar, éstano
puede «perjudicar al particular, mientras que el particular puede danar con
suoracionaotros particulares, y uno de los requisitos de la oracién es que su
contenido sea util al mundo y que no sea de modo alguno danoso» . En se-
gundo lugar, la oracion debe ser realizada en comunidad ya que ninguna ora-
cion particular es perfecta, y al conformar una comunidad de oracion con
porlomenos diez personas [minian], «las omisiones de unos son perfeccio-
nadas por los otros», y surgira entonces «una oracion perfecta hecha conin-
tencion pura, y labendicion se posara sobre todos recibiendo cada cual su
parte, porque lainfluencia divinaes como lalluvia, que cae e impregnala tie-
rradigna».®Y por ultimo, el rezo comunitario contribuye con lacomunidad
equilibrando através de las bendicionesaaquellos que pueden y necesitan
mas de aquellos que pueden menos, ya que aquel que reza «pensando tan
soloensusnecesidades es como el que procura fortificar su casa sin querer
colaborarenla fortificacion de las murallas de la ciudad », por lo que a pesar
de preocuparse de simismo, contintia en peligro.®®* Como vimos, tanto para
Yehuda Halevi como para Rosenzweigla oracion debe ser comunitaria. Alli
coincide ellocus de la teologia politica judia y la expresion teologico-poética
enellenguaje que pide, que buscael gesto masalla de la palabra, en surela-
cion conlodivino. No hay comunidad sin divinidad, como tampoco juda-
ismosin Dios.

®YehudaHalevi. El Cuzary o Librode la pruebay la demostracién en defensa de la religion menospre-
ciada. Mataro: Ediciones Indigo, 2001, p. 148. Existe también una primeraedicion de 1910 tra-
ducida del arabe por Yehuda Abbentibon y del hebreo al castellano por Rabi Jacob Abendana, con
unapéndice de Marcelino Menéndez y Pelayo, publicado por la Libreria general de Victoriano Sua-
rezen Madrid.

2 Ibid., p. 149.

© [bidem.
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Rosenzweig reconstruye entonces desde su propia perspectiva—ésta que
ha trazado un camino ya desde el mundo profano hacia la redencion del
tiempo—el vinculo de este tiempo con el mundo de laley, del lenguaje y la pa-
labra. El vinculo entre Revelacion, Redencion y Creacion en donde el mundo
seraredimidoatravés delaley, porque ella «hace indistinguibles este mundo
yelmundo futuro».®* Porque alli se encuentratodolo que vendra, ésaesla
supremacia de laley dela que Dios mismo aprende, comorelatala tradicion
rabinica que repite Rosenzweig. Es asi que: «El judio piensa siempre que lo
que hay que hacer es dar mas y mas vueltasasu doctrina de la Ley, porque ter-
minara por hallarse que todoestayaenella. [...] Seatrincheraenlaidea del
transito de este mundo al mundo futuro, en laidea del tiempo mesianico,
que pende sobre lavida como un hoy que eternamente se espera; y los hace
cosacotidianay trivialenlaLey».®

Larelacionentre el hombre judio ylaleyjudiaes el paso que une a Dios
conlaredencion delhombre y del mundo, configurandoasiel contenido de
launion entre el mundo y el hombre. Esasi que teologia politica y teologia
poética—tanto en el poema como en e sentido poético de la oracion como
gesto—se unenentre el cuidado delaley yla oracion que pide porel tiempo-
por-venir. Es por ello mismo que en esta conexion en la que se trae la Reden-
ciénatravés de laley, segin Rosenzweig, resuenan los elementos singulares
que hacen al Uno final: «el Dios santo, que dio la Ley; la Shejind que El separé
de siparaentregarlaal resto de Israel; la veneracion, con que este resto se hizo
asimismo morada de Dios; el amor con que luego se dispuso a cumplir la Ley
él, elindividuo, el yo que cumple laLey, pero “ennombre de todo Israel”».%
Asique el Todoesredimido ahora como la figura de laestrella de David, para
poder conformar la union del Uno. De esta manera, por un lado, «el des-
censoalo masinterior manifesto serascenso al Altisimo», y «lo solo-judio del
sentimiento se esclarece como verdad que redime el mundo», yesalli,enla
angosturamas intima del corazon judio, en donde «resplandece la Estrella
delaRedencion».®’

% Franz Rosenzweig. Laestrella de la redencion. Op. Cit., p.475.
% Ihid., . 476.

% Ibid., p. 481.

o Ibidem.
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Eljudiovive, segiin Rosenzweig, «constantemente en larealidad del Reino
deloscielos por haber santificado su carne y susangre bajo el yugo de laLey» .
Diosrevelalaley, consagraal pueblo quien a su vez se transformaenrestoy
moradade Diosen el Mundo, yasientraen la historia paradar testimonio y
conelloobligalaesperaredentoraen donde Revelacion y Redencion se unan
enun fin ultimo parala observanciay el conocimiento de laley de Dios. El
pueblojudio nuncaesta del todo dentro de la historia, y es tan asi que el judio
ensimismo, ensuresto, anticipay testificala Redencion, pero como escribe
Rosenzweig, «al precio de lapérdidadel mundoirredento».®Estoes, final-
mente, lo que hace el pueblo eterno, invirtiendo el “entre”, haciendo princi-
pioalfinaly final al principio: «Vive parasicomo siyatodo el mundo, como
siel Mundo estuvieraacabadoy dispuesto. Celebraen sussabados el cum-
plimiento sabatico final del mundo, y hace de éste labase y el punto de par-
tida de su existencia. Maslo que temporalmente sélo seria punto de partida
—laLey—,lapone comometasuya. Novive, pues, el Entre, aunque viva en él
naturalmente, realmente de manera natural. Vive, justo, la inversion del
Entre; luegoniega laomnipotenciadel Entrey, asi, niega el tiempo: el mismo
tiempo que esvivido en el camino eterno».”

En cuantoaDios, es verdaderamente el Primero y el Ultimo, y siempre fue
laverdad desdelaeternidad ylo que seguira siendo hastalaeternidad. Y por
elloelhombre es finito, porque tiene tan solo una parte de laverdad. Elhom-
bre tiene una parte de laverdad para seguir siempre dentro de las fronteras de
lahumanidad, ynomasalla de estas fronteras. Laley eslo que permite arre-
batarle eternidad al tiempo de Dios, por ello se debe partir del pueblo para
llegaralaley en comunidad. Diosnonecesitael tiempo, sino que son el hom-
bre y el mundo quienes necesitan la existencia del tiempo; éste esel tiempo
de Dios como redentor, yaque Eleseterno. Porello, elhombre a través de la
oracion—aligual que lo senalara Halevi—trata de hacerse con una parte de esa
eternidad, transformandola en un futuro que se trae, dandole un sentidoala
aceleracion o retroceso de la venida del tiempo por venir. Y es finalmente
también lahorade salirse de la Estrella de la redencion, y quiza de estamanera

% Ibid., p. 484.
% Thidem.
" Ibid., p. 491.
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terminar de entenderla, a través de la construccion de un nuevo pensamiento,
en donde el filosofo se vuelva—podriamos decir ahora—no sélo tedlogo sino
también poeta, para poderentender el mundomasalla de larazon, conlas
herramientas de la teologia poética en sus manos, leyendo el instante en
donde el gesto divino se manifiesta: «Lo que Dios hahecho, lo que hace, lo
que hard, lo que le ha ocurrido almundo, lo que le ocurrird, lo que le aconte-
ceraal serhumano, lo que él hara, todo eso no puede desligarse de su tempo-
ralidad, como si por caso pudiera conocerse el futuro reino de Dios como se
conoce loya creado, o se pudiera estar a la espera de lo creado tal como se
puede estarlo del reino del futuro».”

Tanto laliturgia como la poesia deben convertirse en gesto porque el gesto
se haperdidoyestarea dellenguaje por venirlare-vueltaal gesto perdido:
como lapérdidadel arbol del conocimiento del bieny del malen el tiempo
edénico, el gesto se ha perdido entre las lenguas de loshombresy espera ser
de-vueltoasulugar.” Tal vez solamente en lallegada del tiempo mesianico
el gestopodra ser completado nuevamente, aunque no de lamisma manera
—como tampoco se puede equipararel tiempo edénico con el tiempo mesia-
nico—"’sino re-convertido a través de laexperiencia de no-haber sido. Esto
es, desde laexperiencia humana sobre el gesto que deviene de la experiencia
dellenguaje porel mundoy subtisqueda incesante de laredencion. Porello
elsilencio delaoraciony del poema cargan con el peso del gesto silencioso de
lavozcalladade Dios. Porque antes de lare-vuelta se hallalanecesidad hu-
mana de hacerse del gesto de la oracion y del poema, aunque sea como expe-
riencia del instante, y ello hace también asu fundamento y alarelacion conel
mundo-naturaleza. Siguiendo poreste sendero, podemos decir que lo me-
sianico—experienciahacia el fin—comoel sentido delaescritura, son el hecho

' Franz Rosenzweig. “Elnuevo pensamiento”. En Lo humano, lo divinoy lomundano. Op. Cit., pp.
327-328.

" Paraintroducirse alatematica deladivinidad del lenguaje en la tradicion judiay su vinculo con
lamisticavéase: Gershom Scholem. La cdbalay su simbolismo. México: Siglo XXI Editores, 2005;
Maurice Olender. Las lenguas del Paraiso, Fondo de Cultura Econémica, Buenos Aires, 2005;J. H.
Laenen. Lamistica judia. Unaintroduccion. Madrid: Editorial Trotta, 2006.

Veéase paraampliar esta relacion la descripcion de los conceptos mesidnicos en la obra postuma
de Hermann Cohen: La religion de la razon desde las fuentes del judaismo. Barcelona: Anthropos,
2004.
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mismo de escribir (como accion) sin principio ni fin, masatn, como un prin-
cipio que se va perdiendo de tanto recomenzar. Una circularidad siempre di-
ferente siempre por comenzar. Como lalecturade la Tora, el gesto de lalectura
siempre igual pero diferente en el tiempo de quien lee. Y asi hasta hacer del
principioy delfin (del tiempo entre unoy otro) un presente continuo, eterno.
Lapalabrase ubica enla dimension de lohumanoyde lo divino: esapertura
yrelacion entre Dios, el hombre yel mundo. La creacion, nominar, decir-a,
vincularse con el otro en el lenguaje: alli esta la palabra como atributo divino
delhombre. Un hombre que en su btisqueda de vincularse con el otro se abre
almundo de ladivinidad.
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Por Emiliano Gambarotta

Luego del recorrido que entranalalectura de los diversos textos aqui reu-
nidos, cabe plantear: ;cual esla propuesta que ella contiene?, ;cual su dimen-
sién programatica?, y sobre todo: ;como esté ellaen el debate contemporaneo?
Esta ultima pregunta nos pone en la pista de uno de los rasgos que dan la
clave de este proyecto: suapuntar a generar una torsion en dicho debate. En
efecto, enlas conversaciones e intercambios que fueron dando formay luego
cristalizaron en este libro estaba ya presente el interés por plantearnos una
aproximacion a lo politico, a su espesor, que —segtin entendemos— se en-
cuentraausente de las discusiones hoy predominantes, es decir, plantear una
perspectiva distintaalas que enlaactualidad signan el debate sobre lo poli-
tico. Perspectiva que hace de la dialéctica un modo privilegiado de aden-
trarse enese espesor, ala vez que encuentraen laestética un registro central
parasuaprehension. Asi, los textos aqui reunidos no buscan constituir una
suerte de tratado sobre la dialéctica; antes bien, la ponen en juego en el propio
pensamiento. No tratan acerca de la dialéctica sino que, en cada textoa su
manera, esese estilo (en el sentido que Merleau-Ponty le daaestanocion) el
que caracteriza al movimiento del pensamiento sobre lo politico y sus vin-
culosconloestético, alamaneraen que se construyen los interrogantes, se
tematizan los materiales trabajados pero también (y quizas sobre todo) se
busca desarticularlaslogicas y concepciones instauradas por las teorias de lo
politico hoy predominantes.

Ese debate contemporaneo puede caracterizarse, simplificando apenas
un poco, como signado por dos posturas opuestas entre si, y es justamente a
través de su oposicion que configuran el debate. Esaellaala que aquise pre-
tende generar unatorsion, la cual por tanto implica el rechazo simultaneo de
ambas posturas, en una discusion que nosllevaano aceptar niuna, nilaotra
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(enunnuevo gesto merleau-pontyano), en definitiva, a poneren cuestion la
configuracion porellas generada. La primera de tales posturas elaborauna
consideracion de lo politico que pone en el centro a unateoriade lajusticia.
Sin dudas sigue siendo Habermas lareferenciainevitable y de mayor pesoen
estaperspectiva, que en laactualidad encuentra su continuacion en autores
claramente influenciados por su obray porlos objetivos que él persigue conella.
Autores como Nancy Frasery Axel Honneth, quienesaun en el debate que sos-
tienen en jRedistribucion o reconocimiento? mantienen un suelo comun, com-
parten una manera de tematizar lo politico que esaquella que aquise objeta.

Enambos, el objetivo central es elaborar una teorianormativa de la justi-
cia,apartir delacual dar sostén alasreivindicaciones politicas, alavez que
seindicael camino paralaresolucion de los conflictos, es decir, paraalcan-
zaresasituacion de justicia, cuyano concrecion en el presente legitimalas
reivindicaciones politicas que propugnan su concrecion. Esto, por supuesto,
conllevaal mismo tiempo una des-legitimacion (o una obturaciéon asulegi-
timacion) de aquellas reivindicaciones que no se orientan por esta concep-
cion de justicia, es decir, cuya orientacion sea diferente a ella, sea porque
busque algo distinto ala “justicia”, sea porque se persiga unajusticia conce-
bida de manera diferente. Aun con sus disimiles propuestas, acerca del mo-
nismo normativo (Honneth) o de una justicia multidimensional (Fraser),
quelosllevaadiscutir duramente, ambos autores enraizan sus perspectivas
enunsuelo comun: la pretension de que una teoria de lo politico sea capaz de
determinarla orientacion de laaccion (o bien, legitimar ciertas acciones/rei-
vindicaciones por orientarse en esa direccion). Esto entrainaasu vez—como
un horizonte no explicitado pero siintrinseco—la pretension de que el ca-
mino asisenalado conduce, onosacerca, aalcanzar una transparenciade lo
social, en definitiva, unasituacion de justicia en la que los conflictos han sido
resueltos. Eneste sentido, laarticulacion entre lo cognitivo y lo politico que
esta concepcion propugna tiene rasgos epistemologico-politicos (en el sen-
tido que Plotle daaestanocion), que subordinan el momento politicoala
instancia cognoscitiva.

Tales elementos se ponen especialmente en evidencia en que, incluso
cuando remarcan lanecesidad de acogerla diferencia intrinseca aunasituacion
de “pluralismo de valores”, terminan diluyéndola en favor de una «concepcion
delajusticiaque puedan—y deban—aceptar quienes tengan concepciones di-
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vergentes del bien».! Es decir, aqui necesariamente ha de constituirse una
instancia que se sobreimponga a ese pluralismo, aplanando su espesor, li-
cuando las diferencias que lo tornan —justamente—plural, en tanto dalugar
aundeber que, como tal, hade seraceptado por todos. Asi, aun cuando se
pretende acoger el pluralismo—la densidad de lo politicoa élligada—, siesta
teoria de lo politico quiere alcanzar sus objetivos entonces requiere, en algtin
punto de su pensamiento, cancelarlo en pos de unasuerte de «monismo va-
lorativo», sobre el cual asentar dicho deber. O, diciéndolo de una manera
distinta, se enfrentan al «abismo de lamodernidad» (senialado por Hilb) pero
con el objetivo de cancelarlo a partir de la fijacion de una «norma universa-
lista»,? 0 bien de las premisas normativas a partir de las cuales establecer una
teoria capaz de dar cuenta del «nticleo central de todas las experiencias de in-
justicia»® que tienen lugar en nuestra sociedad. En ambos casos se atrofia la
posibilidad de una diferencia (que no sea una mera variacion de la mismi-
dad) frente aesa concepcion normativa de lajusticia, poreso dentro de esta
teoriano hay un lugar efectivo parael pluralismo de valores, con su opacidad
y sus conflictos.

Yesjustamente ladiferenciay el conflicto lo que esta en el corazon mismo
de lasegunda perspectiva predominante en laactualidad de la teoria de lo
politico: el postestructuralismo postfundacionalista (y postmarxista). En
efecto,aquilapreocupacion por dar cuentade ladiferencia (sin diluirlaen
un sistema total) ocupa un lugar dificilmente subestimable, en tanto la pro-
duccion de diferencias es el sustrato ontologico a partir del cual se proble-
matizalo politico. Deallila centralidad, el caracter constitutivo, del «juego
infinito de las diferencias, es decir, [...] lo que en el sentido mas estricto del
término podemos llamar discurso».* Esto funge de contraparte o, si se quiere,
deinversion de esos “grandesrelatos” que encuentran su fin en «la crisis del

'Nancy Fraser. “Lajusticia social enlaera dela politica de laidentidad: Redistribucion, reconoci-
mientoy participacion”. En: Nancy Fraser y Axel Honneth. ;Redistribucion o reconocimiento? Ma-
drid: Ediciones Morata, 2006, p. 37.

2Ibid., p.49.

? Axel Honneth. “Redistribucion como reconocimiento. Respuestaa Nancy Fraser”. En: Nancy
Frasery Axel Honneth. ¢Redistribucion o reconocimiento? Op. Cit., p. 107.

*Ernesto Laclau Nuevas reflexiones sobre la revolucion de nuestro tiempo. Buenos Aires: Nueva Vision,
2000,p. 104.
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concepto de totalidad social»;’ en efecto, esta perspectiva postestructuralista
afirmalaimposibilidad tltima de la constitucion plena de un objeto, dadala
imposibilidad de domesticar el exceso de sentido que desborda toda trama
relacional, produciéndose asinecesariamente una diferencia para con ésta.
De alli que la problematica central de esta perspectiva sea acerca de cémo
puede construirse un objeto, conteniendo parcialmente ese juego infinito de
las diferencias, en definitiva, ;como puede producirse un orden politico
dadaestaontologiadeladiferencia?®

Como yaes conocido,aquies donde el conflicto tematizado como anta-
gonismo brinda unarespuesta, al permitir la sutura (parcial) que posibilita
la constitucion de un objeto (no pleno), en tanto establece una equivalencia
entre determinadas diferencias, a partir de un rasgo comunatodas ellas: el
expulsaraquelloalo que se oponen, encadenandose a través de este proceso.
La fuerzanegativa del antagonismo produce la positividad posible, latinica
forma de objetividad posible. Estamos asi ante lo que puede entenderse
como unaontologizacion del abismo moderno, cuya consecuencia es dejar
deladoel caracter “moderno” del mismo, en tanto estalogica es propiade la
forma del seryno algo caracteristico de una “individualidad histérica” (por
decirlo con Weber), perdiéndose asila capacidad de problematizar las carac-
teristicas especificasy, por tanto, diferenciales de estasociedad y de suarticula-
ciondelopolitico. Masatin, no hay lugar en esta perspectiva paradiferenciar
yaprehender en sus diferenciasa diversos regimenes posibles y alas tensio-
nesentre ellos (tal como se propone el capitulo de Plot). En definitiva, aqui
no hay otra manera de lidiar con la diferencia que ordenarla hegemonica-
mente, pero entonces ;como diferenciar entre distintos modos de ordenarlo
social sitodosson, en ultimainstancia, hegemonicos?

Essintomatico, en este sentido, que la preocupacion de Chantal Mouffe
porlasociedad democratica gire en torno a como evitar que el conflicto cons-

> Ibidem.

®Notese que esto implicaun giro y una discusion para con aquellas perspectivas postmodernas
que, poniendo también en el centro la produccion de diferencias, no conciben posibilidad alguna
de “ordenarlas”, sino que plantean una coexistencia de las mismas en su mutua inconmensurabi-
lidad. Senalar esta distancia entre ambas perspectivas esla funcion que cumple la critica que La-
clau y Moulffe realizan a la perspectiva de Lyotard (Véase Ernesto Laclau y Chantal Moulffe.
Hegemoniay estrategiasocialista. Buenos Aires: Fondo de Cultura Economica, 2006, p. 14.
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titutivo de lo politico devenga en una guerra civil, paralo cual se propone ca-
nalizar el antagonismo (y su potencial relacion amigo-enemigo) a través de
unagonismo adversarial. Este es el nticleo de su respuestaala pregunta hob-
besiana porel orden, al riego de un antagonismo de todos contra todos. Y es
sobreeste telon de fondo queella, asuvez, consideraal resto de las perspec-
tivas tedricas como “pospoliticas”, por su «negativa a reconocer que unaso-
ciedad se constituye siempre hegemonicamente»,” es decir, por no reconocer
que no hay una manera diferente de ordenar las diferencias que lahegemo-
nia. Esun planteo que termina obturando la diferencia que pretendiaacoger,
solo que estoacontece en unnivel distinto al de las teorfasnormativas de la
justicia, enel de su ordenamiento.

Esta problematica acerca de como ordenar las diferencias sin atrofiarlas,
quees centralalaconsideracion delo politico, constituye uno de los temas
claves dela dialéctica, de allila potencialidad de esta concepcién que, sin em-
bargo, pareciera estar ausente del debate contemporaneo. Poreso laimpor-
tancia de (volver a) ponerla en juego, como manera de intervenir y alterar
dicho debate, reproblematizando la tension entre la diferenciay su ordena-
miento, planteando posibles identidades otras entre las diferencias, tal y
como tematizael texto de Iparalindagarla tramaestética de la dialécticane-
gativaadorniana. Punto en el cual se introduce nuevamente la tercera pata
que sostiene las preocupaciones que recorren aesta compilacion: laestética.
Y no es casual que sea en este punto donde aparece la referencia a ella, en
tanto sulogica permite que nosadentremos en el espesor de lo politico, ca-
bria decir que este ultimo encuentra en aquellaunamodalidad de serapre-
hendida sin que, justamente, se la aplane al simplificarse sus tensiones y
limitarse su dindamica. Antes bien, lalectura que surge del entrecruzamiento
de ambosregistros apunta aexpresar dicho espesor en lacomplejidad de su
pluralismo, pero también en los mecanismos que tienden a diluirlo, dando
cuenta de los contingentes ordenamientos que asi se producen junto con las
tensiones que losrecorren.

Eneste marco, consideramos que los textos aquireunidos, aun en laclara
heterogeneidad que presentan, giran—cada uno asumanera—en torno aestas

" Chantal Mouffe. Entornoalo politico, Buenos Aires: Fondo de Cultura Econémica, 2007, p. 69.
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preocupaciones, aportando desde diversos puntos de vistaauna problemati-
zacion delo politico que, sin dejar de construir una propuesta propia, apunta
aintervenir en el estado actual del debate. Una problematizacion que en-
cuentra, entonces, en lo estético una manera de conceptualizar lo politico
modernoysuabismo,alavez que seintroduce alliel interrogante acercade
las posibilidades democraticas que dicho abismo abre (cuestion abordadaen
el texto de Plot yenel de quien escribe estas lineas). En esto no deja de ha-
cerse presente la pregunta acerca de como producir unaidentidad (el orden
queellaimplica) entre las diferencias, sin por ello anularlas en su particulari-
dad (problema central al texto de Ipar). Todo eso sin dejar de precaverse con-
tralapretension de unahomologacion plenaentre lo estético y lo politico, que
los torne directamente conmensurables (segtin nos advierte Burello).

Estostemassonabordados conestilo dialéctico, en pos de dar cuenta de
las posibilidades que advienen conlasociedad moderna, sin hacer del pro-
pio pensamiento, de la propia teoriasobre lo politico, unainstancia que pro-
pugne el cierre (epistemologico-politico) de ese abismo socio-historicamente
producido. De allila centralidad de una dialéctica “abierta”, que no cancele
el movimiento al fijar un punto en base al cual establecerlasenda que con-
ducealajustaresolucion delos conflictos, o bien aquél que nosindica cual
eseltnico orden que podemos darnos. Con estos elementos se busca inter-
veniren el debate contemporaneo, apuntando aalterarlos términos en que
ese debate se concretaen laactualidad, laformaen que se configuraya partir
delacual tematizalos desafios de nuestro tiempo. Instancia programaticay
propositiva que se esboza, como en lineas de puntos, en los textos aqui reu-
nidos o, mejoratun, entre ellos.

Enefecto, sobre este telon de fondo—y aprovechando que en un epilogo
podemos presuponer el conocimiento de los textos, enfocandonos asino en
su presentacion sino en unareflexion posterior—puede plantearse unalec-
turade los escritos que conforman esta compilacion, enla cual el capitulo de
Hilbnos pone ante el problema que se constituye en la clave de lectura del
conjunto dellibro: el “abismo de lamodernidad”, dando cuentadel modoen
que éste es tematizado por Arendt, Strauss y Lefort. Abismo que advieneala
historiacomo consecuenciade larupturamodernade las certezas (Arendt) o de
ladisolucion deloshorizontes de certidumbre (Lefort) y frente al cual Strauss
tiene un diagnostico “lapidario”. Puesve en ellola caida del fundamento (abso-
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luto) sobre el que se erige lamoral de la ciudad, lo cual s6lo1leva, asus ojos, a
poneren peligro laestabilidad de la vida comunitariay, por esto, es que Hilb
caracterizaasu planteo de “unidimensional”. Especialmente al ponerlo en
dialogo conlos de Arendty Lefort, quienes—cada uno a sumanera—senalan
como esa ruptura especificamente moderna nos pone ante un peligro que los
pre-modernosno conocieron, el del totalitarismo, pero también ante la po-
sibilidad de unanuevaexperiencia delalibertad, en definitiva, ante la posi-
bilidad delademocracia. Siesta ultima se enraiza en esa ruptura, entonces se
trata de un fenomeno especificamente moderno, que en su fundarse enla di-
solucion del horizonte de certidumbres es mucho mas que una seculariza-
cion de categorias teologicas, antes bien, entrana un quiebre fundamental
conlo teolégico-politico.

Asi, el planteo de Hilb funciona como un piso o, incluso, como un eje en
tornoal cual pueden hacerse girar el resto de los capitulos, tanto aquellos que
ponen el foco en la posibilidad democratica que lamodernidad abre, aun
cuandono deje de senalarse la potencial regresion totalitaria, como aquellos
otros que, alineadosmas con el planteo de Strauss, conciben esta épocaen
que la polis se encuentra sin fundamento trascendente como signada por un
destino tragico. Es claramente en la primera de estas lineas que se inscribe el
trabajo de Plot, quien —en explicita relectura de Lefort—elabora una tipolo-
giade regimenes politicos a través de la cual dar cuenta de las tensiones que
atraviesan a la sociedad moderna, ésta en la que vivimos. Asi, caracteriza
densamente laslogicas que apuntan a cancelar suabismo, sea teleologicao
epistemologicamente, las cuales, nos advierte el autor, no solo estan presentes
ennuestras sociedades sino que incluso pueden llegara tornarse dominantes
en su configuracion. A ambas se contrapone el régimen estético-politico,
aquél que predominaen la formade sociedad democratica, distinguiéndose
porsuacoger el fracaso de lareversibilidad social, y esalli justamente donde re-
side sutriunfo. En tanto, antes que apuntar ala cancelacion de dicho abismo,
extrae de él su potencialidad igualitaria, que no repone (nisupone) lajusti-
cia absoluta de la l6gica teologico-politica, ni siquiera en su secularizada
forma epistemologico-politica.

Elplanteo de Plot, entonces, nos permite dar cuenta de las tensiones a tra-
vésdelas cuales se configuralasociedad, tematizandolas como un conflicto
entre los regimenes que establecen su forma. Pero también (y quizas sobre
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todo) nossenala como éste es un rasgo particular concreto de lasociedad en
que vivimos, de laexperienciamoderna. A la vez que nos pone especialmente
enevidencia, junto conla potencialidad de la democracia, su fragilidad, su
estaramenazada por la permanenciade lo teologico y de lo epistemologico;
endefinitiva, siloinstituidonoesta fijo de unavez y para siempre, entonces
necesitamos luchar por sostener lo ganado, ademas de por seguir amplian-
dolo. En conexion conesto, el texto de quien escribe estas lineas giraen torno
alacuestion delajustificacion absoluta de los fundamentos de la polis, o bien
asu cuestionamientoylaincerteza que ello abre, encontrando alli una ma-
nera de aprehender los mecanismos que amenazan la vida democratica o,
masaun, que apuntan a una despolitizacion de lo politico. Sobre este telon
de fondo cobratodo susentidola preocupacionacerca delaaccion disrup-
tiva capaz de politizar lo politico, de romperaquella constelacion dialéctica
entre esquemas subjetivos y estructuras objetivas que tiende a ubicara cada
quienen “su”lugaryacerrarlatemporalidad, generando asiun continuum
homogéneoyvacio. Laaccion disruptiva, entonces, desubicay abre la dis-
tribucion de lo sensible, disrupcion que no solo se ve limitada por los efectos
de los mecanismos despolitizantes, sino también por su caracter episddicoyy,
portanto, por lano perdurabilidad en el tiempo de la politizacion que ella
produce. Aun cuando altere lalogicaestablecida, ellonoimplica que nece-
sariamente se cristalice institucionalmente (en el sentido mas amplio del tér-
mino),deallila preocupacion porlaaccion pero también porsus “efectos”.
Yesaquique (en conexiony deuda con el trabajo de Plot) larelacion entre
estéticay politicabrindala clave, especialmente porlaincertidumbre que la
primeraintroduce enlaexperiencia. Ese acogimiento de laincerteza, suins-
titucionalizacion y suextension alas diversas esferas sociales (ynosoloala
de “la” politica) eslo que puede indicarnos una orientacion para las practicas
politicas, incluyendo entre éstasala critica; pugnando por produciresain-
certeza, que esasu vez conmover el reparto de lo sensible y sus certidumbres
naturales (o “naturalizadas”), en pos de instituir ese particular estilo de mo-
vimiento que cabe llamar democracia. Esta dimension estéticay su dialéctica
esta también en el centro del texto de Ipar, pero aqui como unaviaa través de
lacual problematizar, a partir de laobra de arte, larelacion entre laidentidad,
suorden, yladiferencia. Enun planteo que —en discusion principalmente
conel postestructuralismo—nossitua ante el desafio de inscribir a esta ultima
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enun particular ordenamiento, pero sin subordinarlaalalogica delaidenti-
dad. En definitiva, ;jpodemos pensar a través de lanegatividad y la dialéctica
nosolo esacomplejaunidad de laobradearte, sino también la de lo social?,
ipuede propugnarse unainstitucionalizacion de lo politico como una mo-
nada que integre contingentemente las partes sin violentarlas? Y de ser esto
posible, ;como?, ;cualeslaconfiguracion social que puede instituir ese orden?

Estas son las preguntas que Ipar nos permite hacernos, y que apuntan
masalladelasociedad establecida o, siendo mas precisos, apuntan aunalo-
gicaque no tienen lugar en ellamas que en ese particular registro de la esté-
tica. Unadimension utdpica que esta contenida como concrecion (alli mas
que una u-topia se trata de unalogica que si tiene lugar) en laobrade arte, con
el potencial emancipatorio que ellaentrana. Son estas modalidades de abor-
darlarelacion entre lo estéticoylo politico las que encuentran unasuerte de
contrapunto en la discusion encarada por Burello, al advertirnos contrala
tendencia a una homologaciéon inmediata entre ambos registros. De alli el
particularinterés porincluirlo en esta compilacion, que hace que su trabajo
funja, en cierto sentido, como uno de los extremos de la configuracion que
este libro busca trazar. En tanto se impugna el preponderante lugar dadoalo
estético para pensar lo politico o, mas especificamente, se abre un interrogante
sobre la pretension de hacer de lamirada estéticaunainstancia indispensable
para cualquier problematizacién de lo politico. Esta cuestion, abordada a par-
tirde unareflexion sobre laobra de Habermas, tiene la particularidad de (vol-
ver a) plantear el lugar de laracionalidad en lo politico (marcando esto un
punto de contacto conel texto de Ipar). Y siesto pareciera tener un tinte ana-
cronico, quizas se debano aun desfasaje entre esa problematica y lo politico
moderno, sino aque ello constituye un signo (o hasta un sintoma) que nos
dice bastante del debate contemporaneo, de los términosen los que éste se
establece, asi como de aquellos que parece haber abandonado.

Ahorabien, si el texto de Burello puede ser considerado como marcando
unextremo de la configuracion que este libro traza, en el escrito de Taub en-
contramos otro de tales extremos, en tanto alli se plantea un pensamiento
que conectaestrechamente lo teolégico y lo politico, abordando la produc-
tividad del primero para alcanzarlaredencion. Y puede pensarselo como un
extremo porque el planteo discurre no por una tematizacion del abismo de
lamodernidad, con el espesor pluralista de lo politico que ello entrana, sino
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porla cuestion de como poner fin a (lo que se tematiza como) sus ruinas. Asi,
el detallado comentario que Taub realiza de la obra de Rosenzweignos per-
mite acercarnosala tesis de este iltimo en torno a laesperanza mesianicaya
lasposibilidad de redencion aellaligada, via porlacual se dejariaatrasala
modernidad y sus ruinas. Estamos entonces ante un planteo teolégico-poli-
tico o, parausar el lenguaje de Taub, teologico (-) politico, que permite apre-
hender la centralidad del arte para Rosenzweig, en tanto, segun él, ella y
especialmente la poética constituyen una via central para el acercamientoa
Dios, brindando una forma secularizada de oracion que pone al filosofo ante
latareade tornarse no sélo tedlogo sino también poeta.

Siéste esel posicionamiento que surge del texto de Taub ante el abismo de
lamodernidad, el trabajo de Borovinsky, en cambio, sigue aquellalinea que
Hilb indaga a partir del pensamiento de Strauss. En efecto, la exégesis que
Borovinsky desarrolla de la obra de Kojeve nos describe la tematizacion que
este ultimo realiza de algunas problematicas nucleares de lamodernidad —
entendidas en clave de unateologia secularizada—, particularmente su di-
mension apocaliptica. Sobre esta base puede captarse el lugar que Kojeve le
daalarte para pensarlo politico y la historia, especialmente el fin de ésta, ela-
borandose un planteo en tornoala “poshitoria” que complementalalectura
delamodernidad entendida como “apocalipsis cultural”, enel cual el len-
guaje se constituye en una praxis vital capaz de reafirmar lo humano que
quedaenelhombre. Estalectura de Kojeve (y de sus herederos, como Agam-
ben) vuelve asituarnos ante el desafio de lamodernidad, ante su dimension
(secularizada del registro teologico) apocaliptica.

Esa preocupacion por el lenguaje es central en el texto de Palacios, en
torno aellatematiza la constitucion de un espacio vacio y de indecibilidad,
que laalejadelalineatrazada porlalectura “lapidaria” de Strauss, en tanto es
justamente alli donde reside una potencialidad a ser resguardada frente a las
concepciones tedricas que apuntan asu clausura. En este sentido, su capitulo
nosreconecta desde otra perspectiva con el eje problematico en torno al cual
giran los trabajos aqui compilados;lo cual, en su caso, lallevaa discutirno
conel postestructuralismo (como hace Ipar) sino con las teorias de caracter
normativo que pretenden fijar una plataforma segura sobre la que asentar un
lazo inter-subjetivo de caracter no violento. Pero su texto ala vez polemiza
conlas concepcionesnihilistas que hacen de laexclusion ylaviolenciains-
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tancias siempre presentes en la configuracion de todos los ambitos de socia-
bilidad, igualandolos en unasuerte de in-diferencia incapaz de introducir
maticesentre ellos. Esalli donde detecta el gestonihilista que cancelala po-
sibilidad de sostener una orientacion politica determinada, al estar todas
ellasigualmente signadas por laexclusién y laviolencia. Asi, el argumento de
Palacios se construye —como la compilacion toda—sobre el trasfondo de un
“ni...,ni...", locualle permite senialar como ambas perspectivas llegan por
caminos diferentes al mismo punto: la cancelacion del espacio de indecibili-
dady,conél, delapotencialidad de la “desobediencia”, que laautorabusca
explorar. Esenestaultimadonde ocupaun lugar clave la desestabilizacion
del sentido que la critica puede concretar, dando lugar al “gesto estético de la
criticalidad” que obturala clausura de ese espacio vacio, la fijacion de una
certeza que pretenda cerrar el abismo moderno.

Asi, laconfiguracion que traza estacompilacion problematizalosmodosen
quelasociedad se ordenay desordenaasimisma, estoes, lo politico;enunes-
fuerzo porindagarlos desafios que lamodernidad nos plantea. La (nueva) ame-
naza que con ellaadviene pero también las potencialidades transformadoras
que abre, que nos abre. Un contrapunto, entonces, entre lo estéticoy lo politico,
dialécticamente abordado, através del cual se busca plantear unamanera dife-
rente deintervenir, alterando sus términos, en el debate contemporaneo.
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