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    PROLOGO


    


    El titulo de este libro es bastante contundente. Occidente esta enfermo. Ahora bien, una afirmacion asi hay que tomarla con cierta precaucion. La enfermedad cursa temporalmente y puede llegar a desaparecer tras un periodo de convalecencia, lo que quiere decir que seria inadecuado al contenido de estas paginas atribuirle un espiritu catastrofista y, peor aun, adivinatorio o hechiceramente ocultista. Muy al contrario, pretende ser riguroso, lo consiga o no, al enjuiciar nuestro presente occidental.


    


    ^Pero que significado posee esta enfermedad? ^Acaso pueden sufrir dolencias las culturas o las sociedades como en el caso de los individuos? La respuesta es que si, por sospechoso que parezca. Y esto se ha senalado, tanto desde la filosofia como en el campo de la psicopatologia y de la sociologia.


    


    La mayor parte de las corrientes filosoficas del siglo XX se han movido en este juego de lenguaje cuando han diagnosticado nuestra actualidad. Los potentes estudios de Th. W. Adorno, M. Horkheimer, H. Marcuse o Walter Benjamin, todos ellos pertenecientes a la Escuela de Franfort, convergen en encomendar a la Teoria Critica la tarea de desenmascarar patologias[1]. En esta linea ilustrada, la enfermedad esta referida a la racionalidad que subyace a la totalidad de lo social contemporaneo, como sistema de lo que llamaron soaedad administrada. Sus aspectos morbosos fueron considerados desde ese punto partida como formas de depauperacion de la razon autonoma, devenida estrategico-instrumental bajo el yugo de mecanismos pre-conscientes y supraindividuales que, amparados en su invisibilidad inmediata, se convierten en cuasi-leyes capaces de dirigir ciegamente la praxis colectiva. Sus valoraciones sobre el estado de salud de nuestro presente occidental fueron tan pesimistas, incluso, que se sintieron tentados a pensar que ni siquiera sus propios descubrimientos terapeuticos podrian lograr algun avance, por lo que se mantuvieron en la tragica tension de una esperanza desesperanzada o desesperanza esperanzada. Sus seguidores no han abandonado este lenguaje. Para J. Habermas, la colonizacion del mundo de la vida por la racionalidad estrategico-instrumental constituye el drama que penetra hoy en el completo espectro de la base social, alimentando patologias intersubjetivas[2]. K.-O. Apel, que forma con el una yunta filosofica, no duda en poner la teoria de la accion comunicativa al servicio de una “autoterapia de la humanidad”[3]. Y el que parece hoy erigirse en adalid de una tercera generacion francfortiana, Axel Honneth, toma actualmente el relevo en esta misma orientacion hablando de “patologias de la razon”[4].


    


    Mas dificil se antoja imaginar dictamenes paralelos en las filosofias no ilustradas o de ascendencia contra-ilustrada. Sin embargo, los dos grandes maestros en el examen del nihilismo, Nietzsche y Heidegger, lo han hecho, de forma tal que sus reverberaciones nos llegan hasta hoy. El nihilismo es para ambos, si generalizamos, el fenomeno fundamental de nuestra epoca al nivel globalizante del mundo de la vida. Se trata de una decadente negacion de la vida (segun el primero) que contrarresta la voluntad de crecimiento y expansion de los pueblos mediante fuerzas reactivas, fuerzas generadas por la impotencia y creadoras de valores al servicio de la temerosa huida del mundo. En el caso del segundo, el fenomeno se refiere a una reduccion de ser al caracter de un nada vacia, lacra que se extiende en el presente bajo la forma de una comprension tecnica del mundo tendente a convertir todo lo que existe en objeto al servicio del arbitrario dominio del hombre, que anda, asi, desarraigado como un ser-sin-mundo. Pues bien, ambos han relacionado el nihilismo con la enfermedad de occidente. Nietzsche llamo a esta decadencia nadificante expresamente “enfermedad”. No extrana que se considerase a si mismo un filosofo- psicologo y que identificase los efectos del nihilismo como fenomenos morbidos[5]. No en vano se lo ha llamado «medico de la civilizacion»[6] y se ha enaltecido su obra, junto a la de Freud y la de Marx, como un magnifico arte de terapeutica y de curacion que en el siglo XIX reemplaza a las tecnicas de salvacion[7]. Por su parte, Heidegger ha entendido nuestra epoca como consumacion del nihilismo y a este ultimo como «agente patogeno»[8] que genera multitud de enfermedades.


    


    Asi, pues, el tema del presente libro no es nuevo en el ambito de la reflexion filosofica, ni se expresa en un lenguaje inusual. Occidente esta enfermo, si. Esa es la conviccion que rige el conjunto de trabajos que se incluyen en el, aunque las opiniones sean mas o menos radicales. Por eso se refiere a “patologias de civilizacion”.


    


    Cuando utilizamos esta expresion, la de “patologias de civilizacion” no nos estamos refiriendo, hay que advertirlo desde el principio, a fenomenos de origen individual y propagados o repetidos en el entramado social. Tales patologias poseen, mas bien, un caracter ontologico-cultural, es decir describen modos de enfermedad que se extienden al ambito trans-individual de la cultura occidental y actual, considerada esta como el substrato de su modo de vida en conjunto. La acepcion ontologica anade la significacion segun la cual tales formas enfermizas de existencia son presupuestos inmanentes, responsables de comprensiones o visiones del mundo en su globalidad y, por ello, de estilos subyacentes en nuestras valoraciones y practicas colectivas.


    


    Habria que tomarlas tambien al modo de “patrones” cuya expresion en la realidad cultural es siempre gradual, mayor o menor. Apuntan a tendencias generalizadas, a fuerzas ciegas que impulsan nuestro presente occidental desde la trastienda de su autocomprension explicita, orientando, por tanto, las figuras conscientes conforme a las cuales enjuicia, evalua o emite justificaciones, aparentemente exentas de motivaciones poco nobles que yacen en su fondo.


    


    La filosofia no emprende esta tarea en solitario. El problema implica, de suyo, una relacion interdisciplinar con otros ambitos del saber, como la sociologia, las ciencias politicas o la psicopatologia. El presente volumen, sin menospreciar al resto, utiliza lazos, sobre todo, con esta ultima, como un primer paso que aventura conexiones mas amplias en un futuro posible y deseable para el grupo que ha trabajado en el.


    


    La psicopatologia se ha ocupado hasta ahora, ante todo, del estudio de patologias individuales. Pero no esta en su horizonte reducirse a ellas. Freud mismo anticipaba ya la ampliacion del trabajo analitico a la cultura en general, tomando precauciones comprensibles que afectan a la problematicidad de proyectar categorias de lo singular al terreno de lo colectivo: “Pese a todas estas dificultades, podemos esperar que algun dia alguien se atreva a emprender semejante patologia de las comunidades culturales”[9]. Y, ciertamente, en esa direccion parten actualmente lineas desde la psiquiatria transcultural y la psicologia social de la actualidad, asi como desde la obra de pensadores concretos cuya investigacion se mueve en el quicio de la filosofia, la psicopatologia y la sociologia. De algunas de estas lineas y obras se hablara a lo largo de los trabajos que componen el libro, interpretando su sentido a la luz de la filosofia, excepto en el primer capitulo, escrito por el conocido y reputado psiquiatra espanol Francisco Alonso-Fernandez, que intenta su propio diagnostico intersubjetivo desde la psiquiatria. El ultimo capitulo —a cargo de Maria Eugenia Borsani, directora del CEAPEDI (Centro de Estudios y Actualizacion en Pensamiento Politico, Decolonialidad e Interculturalidad de la Universidad Nacional del Comahue), Neuquen, Argentina— nos conduce a una perspectiva entre el interior y el exterior de Occidente, desde el problema de la decolonialidad.


    


    Son muchos los problemas concernidos en la tematica que aborda el texto. La necesidad de sortear o escapar a un modelo binario y oposicional, basado en la distincion entre “normalidad” y “anomaHa”, es uno de los mas importantes. Pero ello implica alcanzar una nocion de “salud” y operar con otros conceptos —patologia, normatividad, etc.—, asunto arduo que emprendemos con intencion rigurosa y actitud modesta, con el fin de animar un campo de investigacion que, a nuestro juicio, posee un gran porvenir y necesita de la colaboracion de profesionales de adscripciones variopintas.


    


    La mayoria de los capitulos incluidos en el volumen son fruto de indagaciones realizadas por el equipo de trabajo del Proyecto de Investigacion La filosofia como terapia social[10], concedido por el Ministerio espanol de Ciencia e Innovacion a principios de 2010. Se suman aportes de invitados a las Jornadas Internacionales sobre Filosofia y Patologias de Civilizaäon[11], que tuvo lugar en Granada, durante los dias 27 y 28 de septiembre de 2011.


    


    A todos ellos, los invitados a aquel encuentro, les agradecemos intensamente su colaboracion, que introduce perspectivas antes desconocidas o no transitadas por el equipo. Expresamos nuestro agradecimiento muy afectivo tambien a Maria Luisa Cabrera, que en calidad de secretaria del Departamento de Filosofia II de la Universidad de Granada, excede siempre sus estrictos deberes dispensandonos ayuda en la organizacion de actividades.
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    PATOLOGIAS DE CIVILIZACION EN LA ACTUALIDAD


    


    CAPITULO 1 FACTORES DETERMINANTES EN EL INCREMENTO DEL TRASTORNO DEPRESIVO EN LOS ULTIMOS SESENTA ANOS


    


    FRANCISCO ALONSO-FERNANDEZ


    


    INTRODUCCION


    


    Me colma de orgullo y de honor tomar la palabra en unas Jornadas Internacionales de Filosofia. Vivo ademas mi intervencion como una especie de retorno a las raices de la psiquiatria. Todavia en el amanecer del siglo XIX el glorioso y sencillo Inmanuel Kant, incorporado a la historia de la psiquiatria por Bruno Casinelli[12], hacia gala de un replanteamiento de Platon, para solicitar que “los locos fuesen enviados a la Facultad de Filosofia”. Posteriormente, en los anos recientes se ha propagado la sentencia “menos prozac y mas filosofia”, cuyo eco ha contribuido a resquebrajar los recios muros del reduccionismo biologico imperante en el sector academicista de la psiquiatria actual.


    


    La deuda contraida por la psiquiatria con la filosofia se remonta a su propio hacimiento disciplinar. Si la psiquiatria no nace como ciencia moderna hasta las postrimerias dieciochescas, dos siglos despues que las otras especialidades medicas axiales, se debio a la demora impuesta por las dificultades encontradas para extraer el trastorno mental del campo del sobrenaturalismo magico o teologico. La vision naturalista del trastorno mental fue obra de los llamados a la sazon “medicos filosofos”. La doctrina psiquiatrica inaugural, alentada por el cuidado terapeutico o asistencial prestado al enfermo mental, fue un legado del excepcional medico frances Philippe Pinel, en el filo de los siglos XVIII y XIX, en una obra publicada con el elocuente titulo Traite medico-philosophique de l’alienation mental, que aqui me honro en rememorar con un sentimiento de gratitud hacia la filosofia y los filosofos, al haberse valido la psiquiatria en su nacimiento de un apoyo filosofico.


    


    Me congratula resaltar el coraje de los filosofos organizadores de estas Jornadas para elegir temas que vinculan a la Filosofia con la actualidad sociocultural. Este arrojo no lo compartio siempre ni el mismisimo Martin Heidegger, quien exigia a su propia obra y a la filosofia en general que “debia carecer de actualidad”, es decir, no responder a las exigencias de su tiempo. Posteriormente, el mismo genial filosofo tiroles, olvidando la exclusion tematica impuesta por su propio postulado, con una liviandad muy extendida entre los pensadores del siglo XX, dedico importantes trabajos a comentar o interpretar “la crisis de nuestro tiempo”.


    


    El tema que me incumbe abordar aqui es inedito en su concrecion y su trayecto cronologico, incluso en la bibliografia internacional, lo cual no significa que no haya sido objeto de alguna reflexion esporadica. Estos vaporosos precedentes cientificos no me sustraen de percatarme de estar adentrandome en tierra nueva que espero senalizar, como asi me propongo hacer.


    


    Pues bien: el tema del incremento de la depresion en los ultimos sesenta anos y su interpretacion causal se desarrolla con la metodologia epidemiologica en sus dos vertientes, la epidemiologia descriptiva y la explicativa, y pertenece al area de conocimientos de la psiquiatria transhistorica. Antes de entrar de lleno en el tema que me ha sido encargado, me propongo efectuar un breve repaso acerca de las nociones basicas de la metodologia epidemiologica y la psiquiatria transhistorica.


    


    1. La metodologia epidemiologica


    


    La epidemiologia es una rama de las ciencias medicas dedicada al estudio de la distribucion de las enfermedades o procesos afines en la poblacion global o en alguno de sus sectores.


    


    Su metodo propio, identificado como epidemiologia descriptiva, consiste en indagar la presencia de la enfermedad en una muestra de la poblacion. La fiabilidad de sus resultados suele ser aceptable siempre que se haya atendido con acertado criterio a varios extremos como los siguientes: la eleccion de la prueba de evaluacion (entrevista o cuestionario heteroadministrado, con exclusion de las pruebas autoadministradas por no ser fiables), la muestra satisfactoria en su homogeneidad y suficiente representatividad cuantitativa, el criterio diagnostico definido con rigor y ajustado al modelo nosologico tomado como referencia.


    


    El trastorno depresivo como objeto epidemiologico pertenece a la serie de los llamados temas icebergs, caracterizados por distribuirse en un sector emergido, captado como tal por los medicos o las instituciones, y una grandiosa fraccion sumergida, de la que se tiene un conocimiento impreciso a traves de referencias indirectas.


    


    Segun las estimaciones de la OMS, mas del cincuenta por ciento de los enfermos depresivos no llegan a ser reconocidos ni tratados.


    


    Los indices de frecuencia habitualmente usados por los estudios epidemiologicos descriptivos son la tasa de prevalencia (el porcentaje total de casos presentes) y la tasa de incidencia (el porcentaje de nuevos casos). Hay tres tasas de prevalencia: la puntual (los casos presentes en un momento determinado), la semestral o anual (los casos presentes durante la recoleccion mantenida durante seis meses o un ano) y la longitudinal o global (presencia durante toda la vida).


    


    Se ha constatado un notable aumento en las tasas de prevalencia puntual y anual del trastorno depresivo en los ultimos anos en la poblacion mayor de 15 anos y entre los escolares, asi como en el porcentaje de enfermos depresivos asistidos en las clinicas medicas generales o en las consultas psiquiatricas. Esta impresion general se ha confirmado a traves de algunas investigaciones de epidemiologia comparativa hechas por el mismo equipo investigador utilizando los mismos criterios diagnosticos y la misma prueba evaluadora, dos exigencias, por otra parte, dificiles de cumplir.


    


    Segun deje constatado en mi primera monografia sobre la depresion[13] si se encuentran diferencias en el recuento de la enfermedad investigada como ocurre con la curva epidemiologica ascendente de la depresion, hay que hacer frente a la exigencia de delimitar cuanta variacion corresponde al incremento y cuanto al perfeccionamiento diagnostico o a la ampliacion del concepto de depresion. La evidencia del incremento de la tasa de depresion en Norteamerica y Europa Occidental a partir de mediados del siglo pasado nos la proporciono Klerman[14]y[15] al encontrar una presencia de depresion mucho mas alta en las generaciones nacidas a partir de la conclusion de la Segunda Guerra Mundial que en las generaciones anteriores. Este incremento de la depresion fue confirmado por diversos estudios internacionales en generaciones nacidas despues de 1955[16].


    


    El moderno incremento de la depresion se manifiesta ya en la infancia, con una extension a una edad cada vez mas baja. En lo que se refiere al predominio de la morbilidad depresiva en la mujer, que ha sido una constante a lo largo de los tiempos con una proporcion de 3 a 1 a partir de la adolescencia, los estudios de los ultimos tres o cuatro decadas denotan que la desproporcion ha menguado fijandose el nuevo indice de morbilidad depresiva en dos mujeres por un hombre. Por tanto, puede darse por constatado que el aumento de la morbilidad depresiva registrado en la segunda mitad del siglo pasado en todas las edades y en ambos generos es mayor proporcionalmente en la poblacion adulta masculina que en la femenina.


    


    Actualmente se contabiliza en Europa una prevalencia anual del 9% de enfermos depresivos en la poblacion mayor de 15 anos, tasa que se eleva en las mujeres a 12% y desciende en los hombres a 6%. En cuanto a la prevalencia longitudinal, extendida a toda la vida, la tasa es de alrededor del 15%, lo que hace predecible que de cada seis o siete personas que nacen haya una que sea alcanzada por la depresion a lo largo de su vida.


    


    La epidemiologia no se limita a la recoleccion de datos mediante su metodologia descriptiva, sino que presenta una segunda vertiente, la epidemiologia explicativa, que se ocupa de analizar o identificar los factores que influyen en la distribucion de la enfermedad o en los cambios operados a lo largo de los tiempos. Aqui entra en accion la psiquiatria transhistorica.


    


    2. La psiquiatria transhistorica


    


    Debo confesar que la Psiquiatria Transhistorica (PT) es una de mis areas psiquiatricas predilectas. La PT me fascina por constituir como un puente encargado de establecer conexiones de sentido entre los cambios registrados en la clinica psiquiatrica con la evolucion del ser humano o el desarrollo de la sociedad o la cultura. Sospecho que yo mismo he sido el autor del termino, habiendome limitado a copiar el titulo de “psiquiatria transcultural”, un neologismo genial adjudicado al estudio psiquiatrico comparativo a traves de distintas culturas o paises.


    


    La comparacion de un fenomeno factico consigo mismo contemplado en diferentes momentos historicos de la misma cultura o sociedad y el mismo pais, constituye la tarea propia de la ciencia transhistorica. La identidad del fenomeno objeto de la comparacion transhistorica varia entre cuestiones y hechos diversos. Los estudios o las investigaciones de este genero centrados en las modificaciones experimentadas a lo largo de la historia por la incidencia, las formas o el estilo del enfermar psiquiatrico constituye la materia de la PT. La investigacion patologica transhistorica no es un patrimonio privativo de la psiquiatria, sino que se extiende a otras ciencias o a otras ramas de la Medicina.


    


    En general no se le presta la debida atencion. “La evolucion de la clmica es un fenomeno a menudo olvidado por los clinicos, a pesar de ser indiscutible la presencia de numerosos ejemplos en la ciencia medica” (Jouvent[17]).


    


    La PT toma un interes apasionante cuando el continuo cambio experimentado por la misma sociedad o cultura —ya que ambas son instancias sujetas a un movimiento incesante— entran en una dinamica intensa. Asi ha acontecido en los dos ultimos siglos en los paises occidentales u occidentalizados, en terminos del gran antropologo aleman Gehlen, “una fase de cambios que hace epoca”, “la segunda gran crisis de la Humanidad”, modelada en forma de una Revolucion Tecnocientificoindustrial.


    


    Me permitire consignar aqui mi dedicacion a una serie de investigaciones transhistoricas personales sobre los temas clinicos psiquiatricos fundamentales: los circulos nosologicos de las neurosis, el trastorno depresivo, la esquizofrenia, el alcoholismo y las drogadicciones[18].


    


    La conclusion unanime de estas investigaciones es que la moderna metamorfosis experimentada por el hombre y la sociedad occidental se ha reflejado en la clmica psiquiatrica por cambios importantes en la morbilidad y en las formas de enfermedad de los cuadros nosologicos psiquiatricos mas representativos. Conclusion obtenida despues de haber sorteado el obstaculo de deslindar lo que es realmente un cambio del proceso nosologico de lo que es un cambio del punto de vista del psiquiatra o del concepto cientifico.


    


    Si tuviese que relacionar las dos aportaciones mas notables de la PT en las ultimas decadas, me quedaria sin vacilacion con el par siguiente: primera, la transformacion de la histeria en neurosis visceral y, segunda, el ascenso meteorico de la incidencia de la depresion, acompanado de la extension de su inicio a una edad mas temprana y de una mutacion del propio cuadro clinico depresivo.


    


    Desde un principio[19] condense la metamorfosis del cuadro clinico depresivo en tres orientaciones: desdramatizacion, hipocondrizacion y encronizacion, que recogian, respectivamente, la moderna sobreabundancia de las formas de depresion ligera o larvada, la depresion hipocondriaca y la depresion encronizada.


    


    La desdramatizacion de la aparatosa depresion melancolica, una moderna novedad extendida a la mayor parte de los trastornos psiquiatricos, imponiendose la sobriedad sintomatologica, queda atribuida a la intervencion de varios factores, sobre todo estos tres: primero, el descenso de la productividad psiquica y de la espontaneidad expresiva; segundo, el perfeccionamiento del diagnostico precoz y el progreso de la asistencia proporcionada al enfermo mental, puesto que algunos sintomas eran en realidad artefactos institucionales o sociogenos, o muestras de absoluto abandono social, y, tercera, la indiscutible efectividad de los modernos psicofarmacos.


    


    Por mi parte conclma: “Pudiera pensarse que la disminucion de la expresividad psicopatologica por medio de la sintomatologia representa un signo de la volatilizacion espiritual o del estrechamiento existencial. El reflejo psicopatologico de las peculiaridades psicosocioculturales del hombre moderno tecnificado podria definirse como una mayor propension a ciertas enfermedades y una expresion menos dramatica de las mismas”.


    


    En la medida que se han ido incrementando las ideas hipocondriacas en los enfermos depresivos, ha disminuido la proporcion de los sentimientos de culpa. Para entender este proceso de hipocondrizacion del trastorno depresivo contamos con dos argumentos: primero, la imposicion de la actitud existencial narcisista de ser-para-si für-sich-sein) segun los autores alemanes), en detrimento de la postura altruista o moral de ser-para-otro; segundo, el predominio de los cuadros depresivos larvados, mucho mas afines con las ideas hipocondriacas que con el sentimiento de culpabilidad, hasta el punto de que algunas veces la depresion hipocondriaca sujeta a un curso de agravamiento termina abocando a un delirio de culpa depresivo.


    


    En el mismo lugar explicaba por mi parte la tendencia del cuadro depresivo moderno a la encronizacion con un doble razonamiento: en un costado interviene el caracter insidioso y larvado del cuadro clinico depresivo, ya comentado, puesto que las depresiones de cierta agudeza dificilmente llegan a encronizarse; en el otro, porque segun yo mismo decia textualmente “la neurotizacion de la personalidad favorece la permanencia indefinida de la depresion”, argumento que hoy podemos relacionar con la categoria de enfermedad depresiva conocida como depresion psicogena o neurotica, equiparada en cierto sentido al cuadro descrito por los colegas estadounidenses como distimia.


    


    Un dato importante que denuncia indirectamente el incremento del trastorno depresivo en las ultimas seis decadas se encuentra en la curva ascendente de la tasa de suiadio. Entre el 60 y el 70% de los suicidios consumados se cataloga como un acto generado primordialmente por un estado depresivo, algunas veces apoyado por otros trastornos comorbidos o por factores sociales.


    


    Una de las primeras llamadas de atencion en este sentido nos la proporcionan Murphy y Wetzel[20] cuando refieren haber encontrado un considerable ascenso progresivo del indice de suicidios consumados. Este ascenso fue registrado en las sucesivas cohortes, con un intervalo de cinco anos, desde 1960 a 1980, segun datos de la poblacion sueca, publicados por Jacobsson y Renberg[21]. El suicidio a lo largo de los veinticinco anos indicados sigue una linea ascendente continua (esquema 1).
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    El incremento de la tasa de suicidios se produjo de un modo progresivo en Espana entre 1980 y 1990 alcanzando el 89,9% en la poblacion masculina y el 115,9% en la poblacion femenina, segun datos apuntados por Gutierrez Garcia[22].


    


    Desde Italia, Torre, Chieppa, Imperatori et al[23] denotan el significativo incremento progresivo del acto suicida en la poblacion italiana desde 1988 a 1994, con una cifra media de 10 suicidios por cien mil habitantes, uno de los indices suicidas mas bajo de los paises europeos.


    


    En conjunto, el suicidio se ha incrementado en los paises desarrollados en mas de un 60% durante los ultimos cincuenta anos. Puesto que el origen fundamental del 70% de los suicidios radica en el trastorno depresivo, su incremento constituye un indice epidemiologico indirecto del moderno incremento del trastorno depresivo.


    


    Tambien puede seguirse el hilo de los modernos cambios humanos a traves de la tematica fobica. Las fobias ofrecen un gran plasticidad transhistorica. Su docilidad para modelarse a tenor de los tiempos obedece a que son las situaciones, las cosas o los seres que suscitan habitualmente rechazo por repulsion, asco o temor, los temas fobicos preferentes del momento. Uno de los temas fobicos de moda en los ultimos tiempos y hoy casi extinguido es la tafiofobia o fobia a ser enterrado vivo. La extincion de esta fobia denota la mayor confianza depositada actualmente por la poblacion en el diagnostico medico del estado de muerte.


    


    El miedo mas extendido actualmente es la algofobia o fobia al dolor, que es una verdadera plaga social. Su proliferacion social surge de una doble raiz: una de ellas es la gran carga de hedonismo narcisista en el nuevo patron humano, en cuanto a exigencia de placer; la otra raiz es que al haberse ahuyentado en una amplia medida el dolor y el sufrimiento, estas experiencias se han vuelto menos frecuentes y mas temibles. Otras dos fobias muy extendidas, la nosofobia o fobia a la enfermedad y la tanatofobia o fobia a la muerte, se derivan en gran parte de la propia fobia al dolor. La fobia al avion es la fobia tecnologica prevalente, una muestra del recelo hacia las novedades.


    


    A lo largo del siglo XIX la incidencia global de la enfermedad mental detectada experimento una considerable elevacion, lo que obligo a la apertura de nuevos manicomios o asilos psiquiatricos. Se llego a hablar entonces de un brote epidemico de esquizofrenia.


    


    3. La segunda gran crisis historica de LA humanidad


    


    La etapa sociocultural de 1950 a 2010 que me corresponde estudiar aqui y ahora para tratar de identificar los factores que han determinado el incremento de la morbilidad depresiva en los ultimos sesenta anos se enmarca en la gran revolucion sociocultural tecno- cientifico-industrial. Segun algunos antropologos, a la cabeza de cuya pleyade se encuentra el aleman Ghelen[24], tal revolucion constituye la segunda gran crisis historica de la Humanidad que hace epoca. La primera consistio en la transformacion del hombre cazador del Periodo Paleolitico en el hombre agricultor del Periodo Neolitico. Entre ambas crisis existen ciertas analogias, en las que no vamos a entrar aqui.


    


    Su identificacion como una gran crisis la apoya conceptualmente Ortega y Gasset al entender por crisis el brusco transito que hace el hombre de vivir prendido y apoyado en unas cosas a vivir prendido y apoyado en otras.


    


    A partir de 1815, ano en que concluyen las guerras napoleonicas, se produjo de un modo casi repentino la liberacion del ser humano, producto de las ideas filosoficas mantenidas por los empiristas britanicos, los ilustrados franceses y los idealistas alemanes, y propulsadas por la Revolucion Industrial britanica, en convergencia con el rapido desarrollo de la ciencia y la tecnica y el vertiginoso proceso de globalizacion y dignificacion del trabajo. Los movimientos de la Ilustracion francesa y el Idealismo germano generaron una nueva actitud colectiva proclive a la libertad y el progreso que fermento con el aporte de un manantial de riqueza y un raudo cambio de costumbres, elementos implicados en la transformacion industrial britanica. Al tiempo, el trabajo dejo de ser una tarea punitiva o vergonzosa que hacia un triste honor a su etimologia, tripalium (un instrumento de tortura compuesto de tres estacas), palabra de la que se deriva el vocablo “trabajo”, para convertirse en una actividad globalizada precisa para la maduracion de la personalidad y la conquista de un asiento socioeconomico independiente.


    


    En Francia, Diderot cubrio paginas y paginas para combatir la supersticion popular y la intolerancia de la Iglesia. Para ello tuvo que recurrir a la astucia, actitud imitada por otros colaboradores de la obra, para ocultar sus convicciones, con la descripcion de una oscura divinidad. El Teismo fue de esta suerte reemplazado por el Deismo.


    


    El espiritu ilustrado emergio en los primeros anos del siglo XIX respaldado por los filosofos idealistas alemanes, presididos por Inmanuel Kant (1724-1804) el filosofo de la razon, “Atrevete a pensar” (sapere aude), una exclamacion que trataba de ahuyentar los temores de que el pensamiento libre continuara siendo rechazado como una manifestacion de soberbia que convirtiese al ser humano en rival de Dios. A despecho de la “dictadura teologica” (Americo Castro) o de la “teologia disimulada” (Nietzsche), la libertad de obrar y de pensar inicio su andadura en los albores del siglo XIX.


    


    Comenzo a circular por entonces el enunciado kantiano de la “libertad de la razon”, como el ejercicio de la potencia humana identificada como la voluntad raaonal, o sea una voluntad orientada y dirigida por motivos racionales. “La voluntad del hombre es su reino de los cielos”, segun expresion del poeta romantico Novalis. Pero, como despues veremos, la apoteosis de la libertad razonada y razonable no llego a plasmarse en una realidad operativa. Mas bien se fue apagando como un fuego de artificio, una columna de humo identificada por Stendhal en su popular novela Rojo y Negro como “el desahogo general despues de la caida de Napoleon”. La “libertad liberada” no llego a consolidarse como tal, al no disponer de una estructuracion adecuada.[25]


    


    A partir de entonces se impuso gradualmente la cultura laica tecnoburocratica, comenzaron a insinuarse los primeros brotes de la sociedad de consumo o sociedad opulenta y aparecio el nuevo ser humano retratado por Ortega y Gasset[26] como el hombre- masa y por Sombart[27] como la mentalidad neoburguesa. Entre ambas descripciones existe una nitida diferencia cronologica: en tanto Sombart se refiere al burgues decimononico, Ortega, al menos en opinion de su hijo[28], se centra en la proliferacion de un tipo de persona en el siglo XX que “no admite instancias superiores y se complace en su derecho a la mediocridad”.


    


    Johnson[29] define los primeros anos que van de 1815 a 1830 como “el periodo en que se formo esencialmente la matriz del mundo moderno”. Comparto totalmente la idea de que a partir de la definitiva derrota de Napoleon Bonaparte en Waterloo en 1815 se inicio un nuevo ciclo de civilizacion, del que arranca el hombre actual.


    


    Yo mismo[30] he sistematizado el conjunto de las caracteristicas del nuevo hombre moderno como una mentalidad tecnificada (Esquema 2).
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    Tal mentalidad tecnificada fue cuajando gradualmente. El proceso puntual especifico y subito acontecido en el segundo cuarto del siglo XIX en los paises occidentales fue la liberacion del ser humano, como si le hubieran abierto las puertas de la jaula donde permanecia confinado y le permitiesen salir al exterior. Hasta entonces solo una fraccion minuscula del pueblo integrada por los nobles y los eclesiasticos bajo la egida del trono y el altar, podia disponer de si mismo. El sometimiento opresivo de la criatura humana tomaba entonces una presencia casi generalizada, incluso muchas veces materializada con las cadenas de la esclavitud. De subito, se permitio salir al ser humano de la jaula social, donde permanecia confinado y controlado por siglos. El transito de la docil sumision a la absoluta permisividad fue vertiginoso.


    


    Epicteto, un filosofo estoico, esclavo emancipado, que encabezaba el “estoicismo nuevo” juntamente con Seneca y Marco Aurelio en el siglo V d.C., se defima a s^ mismo diciendo “Yo soy un esclavo en la senda de la liberacion”. Una definicion del ser humano cuya veracidad ha sido confirmada por la Historia. La senda de la liberacion de la Humanidad acontece en el siglo XIX, desde 1815. A partir de esa gloriosa fecha, podemos hablar del hombre liberado o desenjaulado, provisto de libertad de obrar, pero no del hombre libre, porque el proceso liberador consistio en facilitar su incorporacion al espacio de la libertad pero sin instruirle sobre su orientacion ni ensenarle a configurar la estructura de la libertad como un proyecto existencial, aunque eso si entregandole los plenos poderes de su destino, y la pasion por el instinto de autoconservacion.


    


    Heidegger[31] se lamenta de que todavia no hemos aprendido a pensar, refiriendose al pensar como una actividad de propiedad personal.


    


    El hombre desenjaulado no acerto a estructurar su libertad con arreglo a los principios de la temporalidad, en forma de un proyecto. Podemos definir el proyecto, siguiendo a Heidegger, como el modo especifico de la relacion del ser-ahi (Dasein) con el mundo, es decir, como el modo de ser-en-el-mundo. La propia razon no se modelo entonces a tenor de los ideales filosoficos de la epoca en una racionalidad critica y abierta, capaz de encararse, sucesivamente, con sus propias limitaciones y con el acogimiento controlado de la esfera irracional humana. Una esfera que Henri Bergson sistematizaba en intuiciones, sentimientos e impulsos vitales, a cuyos elementos habria que agregar las tensiones emocionales y los instintos como los atributos humanos mas irracionales. Un sujeto carente de un proyecto y de una organizacion racional flexible no fue capaz tampoco de incorporar a su ser los valores universales sustentados por la Ilustracion, sobre todo la verdad y el bien o la justicia. Del naufragio axiologico se libro el canon de la belleza. La vida humana en las decadas subsiguientes fue victima de la estetizacion. El esteticismo sociopolitico irracional cristaliza en el siglo XX en las mortiferas ideologias nazi y sovietica. Las alas de la ultraderecha y la ultraizquierda se apoderaron entonces de nuestro planeta.


    


    El hombre desenjaulado inauguro su comportamiento en un espacio de libertad y permisividad. La Humanidad avanzo hace dos siglos escasos un paso evolutivo mucho mas trascendente que cuando paseo por la Luna: el paso definido como un estreno del hombre nuevo en libertad. Me consta que los pensadores de aquella epoca albergaban grandes esperanzas con el disfrute de ese bien inmenso que es la libertad. El atributo de librepensador, haciendo gala del lema de Kant, sapere aude, se deslizo de un modo insidioso pero rotundo del insulto al elogio.


    


    Mas el ser humano extraido de la jaula no fue capaz de ejercer o conquistar la libertad, sino que por no disponer de la brujula conductual representada por un proyecto existencial y las referencias selectivas precisas se disperso como una criatura desorientada, regida por el afan individualista de preservar su vida y de asegurar su posicion cosmica. (No olviden que Nietzsche definio al ser humano como el unico ser viviente que no ha conseguido instalarse en el mundo).


    


    Las esperanzas de regeneracion de la Humanidad comenzaron a diluirse en el propio siglo XIX, toda vez que el comportamiento humano se regia por la pulsion de autoconservacion o por la pasion del poder. La libertad, en lugar de estructurarse en forma de un proyecto, acrisolado de valores personales y sociales, se diluyo en la busqueda de la autoafirmacion individual, el confort y el dominio de los otros, precipitandose algunas veces en el caos biografico.


    


    El respeto a los otros y la fidelidad, cualidades virtuosas impuestas antano, dejaron de valorarse por una conciencia saturada de egotismo. Surgio asi un nuevo ritual de valores confinados en torno a si mismo, o sea una inversion de valores (Umwertung aller Werte).


    


    El hombre desenjaulado se afanaba ademas en luchar contra su congenere, siempre que fuese distinto de el en raza, etnia, lengua, cultura, ideologia o habitos de vida. La violencia expresiva de hostilidad contra el otro distinto se limito en principio a entregarse a luchar o matar para obtener los medios de sobrevivencia. Se esperaba que con la extincion de la miseria imperante en el siglo XIX cesase el homicidio o el asesinato.


    


    Pronto llego la desilusion. Las dos guerras mundiales decimononicas denotaron la incapacidad del hombre moderno para vivir en paz. Los emblemas del Siglo de la Barbarie son Auschwitz y el Gulag. “Las camaras de gases y los crematorios preparaban el advenimiento de una nueva edad de oro” (Koestler[32]). La violencia al servicio de la autoafirmacion individual o de grupo se extendio a las masas. La cohesion en torno a un ideal transpersonal convierte hoy a un fenomeno de masas en una manifestacion peligrosa para toda persona ajena.


    


    Ante el desenfreno de la barbarie acontecido en el siglo XX, cabe la reflexion de si la sucesiva aparicion del Homo sapiens arcaico en Europa, en el ano 150.000 a.C., proveniente de Africa, y del Homo sapiens sapiens en el 40.000 a.C., representado por el Hombre Cro- Magnon, ha experimentado un proceso de regresion, tal vez activado o fomentado por la arrasadora potencialidad alcanzada por la instrumentalizacion belica. La alternativa se establece entre si el moderno hombre occidental ha dilapidado el segundo radical sapiens, transformandose en el Homo sapiens brutalis, un hombre cruel y peligroso, o tal vez se trate de una conducta energumena transitoria inducida por la acumulacion masiva de factores circunstanciales activadores de la violencia como la fabricacion abrumadora de instrumental destructivo que opera ademas como fuente creadora de violencia.


    


    El hombre brutal del siglo XX se escinde entre los paranoicos y los paranoides. En tanto el nazi o el fascista era paranoico, sustentado por unos ideales de grandeza irracionales y violentos que le hacian sumamente peligroso para los que no compartian su vision del mundo, su antagonista ideologico el sovietico o bolchevique profesaba unos ideales sociales de reparticion de la riqueza saturados de egocentrismo, lo que le conducia a adoptar una actitud de desconfianza amenazadora contra sus propios camaradas. Paranoicos y paranoides se repartieron el mundo en la primera mitad del siglo XX.


    


    Cuando se le desenjaulo, el ser humano disponia de un cerebro insuficientemente preparado para el ejercicio de la libertad. Dos carencias estructurales cerebrales pudieron participar en su extravio: la primera, la conexion insuficientemente solida de la neocorteza con las areas subcorticales, ausencia calificada por algunos cientificos como una “esquizofisiologia”; la segunda, la consolidacion funcional de los lobulos prefrontales, representados por sus dos arbotantes basicos, las areas orbitofrontal y ventromedial. Los lobulos prefrontales son el soporte neurofisiologico basico de la toma de decisiones y de la planificacion del futuro. La ineptitud del ser humano desenjaulado para transformarse en un ser libre podria asi repartirse entre su espiritualidad, o sea la capacidad mental, y su materialidad, la organizacion cerebral.


    


    Hoy podemos advertir con luminoso entendimiento que el hombre desenjaulado del siglo XIX ha sido victima de si mismo al precipitarse en el grave equivoco de confundir la libertad con el instinto de autoconservacion o de poder, prescindiendo de iniciar su nueva andadura con una libertad estructurada en torno a un proyecto regido por los valores tradicionales, antano escarnecidos por el vinculo establecido entre el autoritarismo y la sumision, pero ahora con posibilidad de circular libremente


    


    Hasta nuestros dias se extendio la validez de la imagen del hombre desenjaulado como un hombre confuso y desorientado, desprovisto de un proyecto existencial y esforzado en ajustar su comportamiento a unos supuestos valores que mas bien son contravalores al servicio del instinto de autoconservacion, el vector del poderio o la afirmacion de si mismo.


    


    Al tiempo, el hombre desenjaulado rompio las ataduras con el pensamiento magico o sobrenaturalista, pero sin acertar a despojarse de la tendencia egotista a distorsionar sus razonamientos en forma de racionalizaciones, absorbido por el interes personal.


    


    La coexistencia de la exaltacion del comportamiento agresivo con el crecimiento del trastorno depresivo en los tiempos modernos no constituye una modificacion paralela de dos conductas antagonicas, lo cual representaria una contradiccion


    


    El cuadro depresivo mismo puede ofrecer una inhibicion de la conducta agresiva determinada por la anergia (falta del impuso de accion) o una exaltacion de la violencia, en forma del humor irritable, la llamada tristeza disforica por Galeno, o de la desconfianza impuesta por el aislamiento emocional o social, cuyo perfil mas estricto son los cuadros descritos por mi mismo como depresion paranoide[33].


    


    No puede descartarse, en cambio, que la depresion sea algunas veces el precio abonado por la inhibicion personal de la agresividad. En cualquier caso, se trataria de un mecanismo de intervencion esporadica. Hay algunos trabajos publicados que denotan una mayor presencia de la depresion en tiempos de paz que en tiempos de guerra. Una diferencia que mas que debida a la reduccion de la depresion inducida por la entrega al comportamiento violento, debe atribuirse, en mi opinion, a otras variables que marcan la diferencia entre una sociedad en paz y una sociedad en guerra, sobre todo la mayor integracion de la sociedad belica en el frente y en la retaguardia en forma de una comunidad. Entre una comunidad y una sociedad existen diferencias notables, a las que los autores germanos se han referido con particular profundidad manejando sus respectivas denominaciones Gemeinschaft y Gessellschaft. La mayor integracion interhumana propia de la comunidad no deja de ser una valvula protectora contra la depresion.


    


    4. La distribucion de los Ultimos sesenta anos en cuatro estratos


    


    ^Que ha pasado en estos sesenta ultimos anos? Ortega encarandose con la interrogacion kantiana “^que pasa?”, postulaba “no sabemos lo que pasa, eso es lo que pasa”. El oficio de psiquiatra es tal vez mas audaz o atrevido que el de filosofo, y por eso yo voy a intentar mostrarles lo que pasa en la ultima sesentena.


    


    Una centuria y pico de anos despues de la salida de la jaula, en 1950 el hombre occidental moderno continua afortunadamente desenjaulado pero sin dejar de adolecer de dos graves privaciones, la privacion de proyecto y de razon, que le siguen sumiendo en la desorientacion existencial y lo perpetuan como un ser altamente vulnerable para los riesgos morbidos psiquiatricos.


    


    Una de las privaciones corresponde a la estructuracion de la libertad con arreglo a un proyecto existencial, sustentado por los valores clasicos. La otra es la ausencia de un ejercicio racional objetivo. En definitiva, continua la criatura humana moderna o posmoderna dejandose absorber por la dedicacion a la lucha por los intereses individuales centrados en la autoconservacion, la afirmacion de si mismo y la acumulacion de riquezas o poder, cuando no del afan del reconocimiento de los demas o de la busqueda desorbitada de placer. Actitud esta ultima encajada en el reproche formulado por Marx Scheler con delicada pulcritud: “El placer esta impregnado de frivolidad metafisica”.


    


    Desde 1950 a 2010 se agolpan progresivamente los factores depresogenos, responsables de la duplicacion del trastorno depresivo acontecido en la poblacion mayor de 15 anos, con un crecimiento mayor en el sector masculino que en el femenino, con lo que el anterior indice de depresion femenina-masculina de 3 a 1 se reduce a 2 a 1. Por tanto, sobre la mujer gravita hoy un riesgo doble al de los hombres para padecer un trastorno depresivo.


    


    La acumulacion progresiva de factores depresogenos a lo largo de los sesenta ultimos anos la segmentaremos en cuatro periodos de 15 anos, ya que cada uno de ellos esta presidido por un acontecimiento historiografico de primera magnitud. Esta delimitacion se apoya ademas en otras dos razones: la primera es que se ajusta a las edades biologicas del ser humano (la infancia comprende los primeros quince anos, la juventud de 15 a 30 etc.); y la segunda es que coincide con la referencia cronologica de quince anos tomada por Ortega como ritmo de la generacion historica, pues “cada quince anos cambia el cariz de la vida”.


    


    Designaremos estos cuatro periodos historiograficos como estratos y no como fases o etapas, en atencion a que los factores depresogenos presentes en cada periodo por lo general no desaparecen en el periodo siguiente sino que se acumulan o incluso amplian su significado o su trascendencia, y sobre ellos se superponen al modo de un piso superior los factores depresogenos desarrollados de nuevo durante los quince anos sucesivos.


    


    Se trata, por lo tanto, de una superposicion correlativa de factores distribuidos en estratos. Cada estrato se define por el establecimiento o el desarrollo de factores depresogenos mas o menos peculiares o especificos.


    


    Para la designacion de cada estrato he elegido un acontecimiento historiografico de primera magnitud que, ademas de sorprender por su novedad, opero como un manantial de factores depresogenos. Con arreglo a este criterio quedan identificados los cuatro periodos del modo siguiente:


    


     1950 a 1965: Estrato de la Guerra Fria.


    


     1966 a 1980: Estrato de la Liberacion de la Mujer.


    


     1981 a 1995: Estrato del Consumo Juvenil de Drogas.


    


     1996 a 2010: Estrato de la Invasion de la Tecnologia.


    


    Los cuatro estratos se integran en la epoca que podemos denominar “La Era de la Depresion”.


    


    4.1. Las causas de la depresion


    


    El trastorno depresivo no tiene una etiologia homogenea, ni es una enfermedad unica.


    


    Vengo proporcionando desde hace mas de veinte anos la distribucion de la etiologia o causalidad de la depresion en cuatro ordenes de factores, correspondientes cada uno de ellos a una categoria de enfermedad depresiva (Esquema 3):
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    Esquema 3. Modalidades de enfermedad depresiva


    


    La depresion endogena, distribuida en dos grandes modalidades: depresion unipolar y bipolar. La transmision genetica en ambas es de tipo poligenico, lo que implica una interaccion entre varios genes. La transmision fenotipica varia desde una gran disposicion constitucional hasta una marca genetica dominante. Lo que nos interesa dejar aqui especificado es que la presentacion de los episodios de depresion endogena puede ser espontanea u obedecer a la accion precipitante de factores psicosociales, en relacion con la familia, el posicionamiento laboral o el soporte social. Por lo general, este concurso precipitante es mas preciso en los primeros episodios. La espontaneidad de sus episodios va siendo progresivamente mayor a medida que se repiten las recidivas.


    


    La depresion psicogena o neurotica obedece a un conflicto intrapsiquico que suele tener su raiz en la infancia y que se ha reflejado en el curso de la vida en forma del perfil de un caracter neurotico, caracterizado por la inseguridad de si mismo, la hipersensibilidad a los estimulos y la tendencia a la fobia social, o en forma de crisis de ansiedad. Su gran despegue se movilizo por la crisis de familia desarrollada durante el Estrato de la Liberaäon de la Mujer.


    


    La depresion situativa o soaogena, causada por un acontecimiento traumatico o una situacion distresante. El acontecimiento ejerce una accion depresogena durante los seis meses subsiguientes. La situacion se define por la interaccion del entorno con la actitud del sujeto, o sea que, a diferencia del acontecimiento, implica la participacion del sujeto. Hay cuatro modalidades de situacion depresogena especifica: el duelo, la sobrecarga emocional, el aislamiento o la falta de soporte emocional o social y la inestabilidad o los cambios bruscos de vida. La proliferacion de estas cuatro situaciones se produjo a partir del Estrato de la Guerra Fria.


    


    La depresion somatogena, determinada por un trastorno corporal o por la administracion de una droga o un farmaco. Las enfermedades que mas se complican con depresion son las cerebrales, las endocrinas y las de la autoinmunidad, y particularmente las enfermedades cronicas acompanadas de dolor fisico. Mas del 60% de los enfermos somaticos cronicos con dolor tienen ademas una depresion que suele pasar inadvertida Y cada vez hay mas enfermos cronicos de este tipo, consecuencia del aumento de las expectativas de vida y del progreso terapeutico transformando enfermedades mortales en dolencias cronicas. Estas dolencias cronicas, conjuntamente con la presentacion masiva de obesidad, un estado muy depresogeno, se despegaron en el Estrato de la Invasion de la Tecnologia. El consumo de drogas como origen de depresion es un fenomeno propio del Estrato del Consumo Juvenil de Drogas.


    


    Cuatro ordenes de causas que pueden operar independientemente o asociarse entre si. La convergencia de factores tan diversos en la determinacion del trastorno depresivo, se explica por su coincidencia en movilizar en cascada una serie de mecanismos biologicos que constituyen la causalidad inmediata de la depresion, conocida en medicina como la patogenia (Esquema 4).
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    Esquema 4. Patogenia de la depresion sintetizada en tres secuencias, enlazadas entre si por una serie de mecanismos o manifestaciones en cascada.


    


    (Alonso-Fernandez, F: Las cuatro dimensiones del enfermo depresivo, Madrid, Instituto de Espana, 2009)


    


    A modo de parentesis: los grandes cambios sociales y culturales, presididos por la multiplicidad de realidades, acontecida en el ultimo cuarto del siglo XIX, condujo a algunos pensadores a bautizar la nueva epoca como lapostmodernidad (Lyon[34]). El nuevo termino fue tomado por otros pensadores, no menos expectantes que los anteriores, para referirse al agotamiento de la modernidad. Por mi parte, propondria salir de este laberinto semantico utilizando el termino Modernidad tardta.


    


    4.2. El estrato de la Guerra Fria (1950-1965)


    


    Una vez concluida en 1945 la mayor conflagracion belica habida jamas en el mundo se establecio gradualmente, pero con inusitada rapidez, una grave tension beligerante entre los Estados Unidos y la Union Sovietica. Tal beligerancia fue equiparada con razon a un clima de guerra y se hizo popular con la designacion de Guerra Fria. Los dos supercolosos, demolida Alemania, humillada Francia y agotada la heroica Gran Bretana, se repartieron el mapa internacional con partidarios de uno y de otro bando, algunas veces paises terriblemente colonizados por el Este. En Espana se reafirmo el regimen autoritario, una


    especie de guerra interna mas templada que fria. El establecimiento de esta epoca belicista denoto la incapacidad del hombre suelto para vivir en paz con los diferentes a el en su etnia, su ideologia, sus creencias, su lengua, su cultura o sus habitos de vida. Una manifestacion logica y predecible acerca del hombre desenjaulado postnapoleonico, dadas sus caracteristicas. La perseverancia en la lucha por propia supervivencia y la afirmacion de si, la pasion por el poder y la exigencia de ser reconocido por el otro sin brindarle, a su vez, el debido reconocimiento.


    


    Lo que no era predecible es que el hombre desenjaulado aprovechase su liberacion para convertirse en un terrible depredador, protagonista de desmanes deshumanizados, tomando la forma de un nazi o un sovietico. La encantadora formula de Novalis, el poeta romantico de la noche luminosa: “La voluntad del hombre es su reino de los cielos”, apenas fue vislumbrada por una minoria de hombres selectos, el antipoda del hombre-masa en la terminologia orteguiana. Seguia imperando el espiritu de la beligerancia contra la otredad. Al no disponer aun de un proyecto existencial construido sobre los valores, y de un ejercicio racional reflexivo y abierto domador de una irrefrenable impulsividad, continuaba el hombre sin estar preparado para una convivencia pacifica y solidaria, al menos con los extranos o los diferentes.


    


    En esta epoca se inauguro la Era de la Depresion: se duplico la morbilidad depresiva en las generaciones nacidas a partir de la conclusion de la Segunda Guerra Mundial; se elevo la prevalencia puntual de la depresion del 5% al 7% en la poblacion general de todas las edades; se acumulo la incidencia de actos suicidas, y asimismo se duplico la muerte por cancer o afeccion cardiovascular, tipos de muerte a los que son especialmente propensos los enfermos depresivos.


    


    Podemos sistematizar los factores responsables del incremento de la depresion en este estrato postbelico en la proliferacion de las modalidades de situacion mas depresogena, las caracteristicas del estilo de vida y el modelado de la personalidad limite o la personalidad de estilo cognitivo negativo.


    


    Las situaciones, entendidas como un estado de interaccion entre la actitud del individuo y su entorno social, se tinen a la sazon de negrura depresogena. La tension yo-mundo se vuelve totalmente conflictiva. Se agolpan las cuatro modalidades de situacion mas depresogena que son las definidas por el radical del duelo, la sobrecarga emocional, la soledad y la inestabilidad (Esquema 5).
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    Esquema 5. Formas específicas de depresión situativa


    


    La siembra multitudinaria de muerte o de separacion personal acontecida durante los seis anos de guerra ocasiono una extension de la situaäon de duelo hasta limites inconcebibles. Rara fue la familia europea que no tenia muertos o desaparecidos para llorar o anorar. Hay ademas cinco variables de duelo que favorecen su complicacion con un estado depresivo: la muerte de un nino, la muerte evitable, el fallecimiento subito o inesperado, la agonia prolongada o particularmente dolorosa o el enigma entre desaparecido o muerto.


    


    La situacion de sobrecarga emocional era descrita por Kielholz[35] como depresion por agotamiento ('Erschöpfungsdepression). La sobrecarga emocional cotidiana comenzo a acumularse en forma de dos fenomenos: la prisa o el estres del tiempo y el estres ocupacional cronico.


    


    La imposicion de la prisa a la vida cotidiana se debio a que entonces comenzo a desarrollarse la sociedad de consumo. La entrega a ganar la mayor cantidad de dinero posible para intercambiarlo por objetos de capricho fue el fenomeno de la consumopatia que pronto tomo una extension bastante generalizada, sin respetar al nivel socioeconomico modesto de la poblacion.


    


    A la inmensa masa de los apresurados acuciados por la formula “ganar y consumir”, se agregan dos sectores minoritarios de hombres agobiados por el transcurso del tiempo: los que se dejan llevar por las incesantes exigencias ambientales y los que tratan de aprovechar el tiempo, al modo del doctor Gregorio Maranon, que se autodenominaba “el trapero del tiempo”.


    


    Por su parte, el trabajo comenzo a vivirse como una actividad mas competitiva que solidaria. Se competia con el camarada y con la competencia[36]. Ademas de este estresor (agente de estres), comenzaron a agolparse entre los trabajadores otras dos modalidades: el estresor con una tematica especifica a tenor del tipo de ocupacion y el estresor extendido a todo tipo de trabajo.


    


    En la escala de las distintas ocupaciones encontramos una tematica de estres que varia en consonancia con el tipo de trabajo: una tematica extremadamente pluralista, que va desde la efectividad empresarial o la responsabilidad sanitaria hasta la del aburrimiento ocasionado por “las migajas del trabajo” o por el subempleo (Esquema 6).
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    Esquema 6. Tipos de estres ocupacional y formas de trabajo mas estresantes Alonso-Fernandez, F: Nuevas adicciones. Tea Ediciones. Madrid, 2003.


    


    Los factores estresantes mas comunes que pueden afectar a cualquier tipo de trabajo se representan en el esquema 7.
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    Esquema 7. Caracteristicas estresantes que pueden estar presentes en cualquier modalidad de trabajo


    


    El estres excesivo, o sea el distres, que se prolonga como un fenomeno cronico, genera un agotamiento emocional, que es el nucleo del sindrome de estres. Este sindrome sirve de puerta de entrada a la depresion de tipo anergico. Entre el sindrome de estres y la depresion anergica existe una amplia zona fronteriza de transicion. La irrupcion del trastorno depresivo no solo depende de la intensidad del estres, sino del acierto o desacierto del trabajador para protegerse contra el estres laboral. Hay tres estrategias puntuales efectivas para defenderse contra el estresor laboral: el afrontamiento del problema (coping, en ingles, trotzen, en aleman y faire face, en frances), la desconexion o evasion periodica de la actividad laboral y el apoyo emocional prestado por otras personas. La depresion ocasionada por el estres laboral cronico constituye la representacion mas extendida de la depresion por sobrecarga emocional.


    


    La situaäon de soledad resulto muy facilitada por la escasa apertura y el poco tiempo dedicado a la comunicacion interpersonal como expresion de la ausencia o escasez del espiritu de solidaridad. La sociedad (Gesellschaft) tomo el aire de una sociedad de masas, sin dejar lugar ni tiempo a la expansion de las relaciones personalizadas, rasgo definidor de la sociedad comunitaria, o sea la comunidad (Gemeinschaft).


    


    Comenzo a desaparecer de las viviendas la habitacion conocida como “sala de visitas”, espacio de lujo de la casa destinado a recibir a las amistades. La relacion entre los vecinos se volvio escasa o distante. Llego a escasear cada vez mas entre la gente la vinculacion lntima o confidencial. Tan solo se mantuvo con vida social el coloquio literario en forma de tertulia de cafe.


    


    La situacion de inestabilidad se volvio casi el modo de vivir habitual, sujeto ademas a unos cambios acelerados frecuentes. Hubo quien hablo de la “sociedad de cambios acelerados”.


    


    En cualquier caso, por una parte, la inestabilidad rompe el sincronismo entre ciertos ritmos circadianos y la desincronizacion ritmica que entonces se establece es, a su vez, un factor depresogeno potente. Por otra, el brusco cambio exige un doble esfuerzo: el de abandonar el habito anterior y el de ajustarse al nuevo momento Sobre este transito, de lo anterior a lo actual, surge el grave riesgo de incidir la depresion descrita por el psiquiatra aleman Pauleikhoff[37] como depresion por desarraigo (Entwurzelungsdepression), depresion sobrevenida por lo general cuando el sujeto se encuentra en el vacio del desarraigo: privado de los lazos que le unian a la anterior situacion sin encontrarse todavia anclado en la nueva.


    


    Se ha trabajado mucho acerca de los efectos depresivos inducidos por el cambio de vivienda. En un genero de vida inestable el cambio de vivienda es una medida obligada o buscada bastante habitual. Ya en 1928 habia sido descrita la depresion por la mudanza (Umzugsdepression) por el reputado psiquiatra aleman Lange, en las paginas del Handbuch de Bumke. En 1937, los psiquiatras holandeses Fontanier y Stokvis[38] valoraron el cambio de alojamiento como un trauma psiquico.


    


    Dentro de los limites del estrato cronologico que estamos comentando, aparecen varios trabajos sobre la depresion por la mudanza como los de Pauleikhoff[39] y Vereecken[40], puntualizando que el cambio de residencia esta haciendo estragos depresivos en las mujeres de cierta edad.


    


    Para comprender la fuerte relacion determinante existente entre el cambio de vivienda y la depresion es suficiente con rememorar el profundo significado que tiene el hogar para el ser humano, al constituir el espacio del mundo lntimo (Eigenwelt), de extension limitada y con una frontera poco permeable al exterior. Tal vez la vivencia mas depresogena inherente al traslado de casa sea el desarraigo espacial, acompanado de la sensacion de extraneza acerca del nuevo emplazamiento y de la sensacion de anoranza hacia el domicilio abandonado y sus vecinos. La nota mas sorpresiva en principio es que la depresion por la mudanza afectase casi solo a las mujeres, lo cual, por otra parte, esta en consonancia con la observacion de que el cambio de alojamiento representa un martirio para la mujer, aunque sea para ir a otra vivienda mejor, y un motivo de satisfaccion para el hombre. Y es que en tanto el hombre tiene una vocacion itinerante o de ser erratico, la mujer es por su naturaleza arraigada o radicada.


    


    Dentro de las depresiones situativas se ha mencionado alguna vez la depresion de lafortuna. Pero la fortuna social, emocional, laboral o economica no conduce a la depresion por la fortuna de por si, sino por las nuevas exigencias o responsabilidades instauradas en la nueva situacion. Desdichas de la fortuna es el titulo de una obra teatral de los hermanos Manuel y Antonio Machado, que trataba de prevenir al espectador “contra los desmanes o las incidencias de la fortuna poco afortunadas”. La correlacion de la depresion con el acontecimiento venturoso denota que, si bien la designacion “depresion de la fortuna” es inadecuada, si existe base para hablar de la depresion en la fortuna. Por tanto, la fortuna no es inmune a la depresion, pero tampoco la provoca de por si, sino por sus implicaciones.


    


    Las cuatro modalidades de situacion depresogena especificas que se multiplican en este estrato postbelico se distinguen por impactar de lleno sobre un vector de la vitalidad; la perdida de un ser querido sobre el estado de animo; la sobrecarga emocional sobre el impulso de accion o la energia psiquica; el aislamiento o la soledad sobre la sintonizacion o la comunicacion, y la inestabilidad sobre la sincronizacion o la regulacion de los ritmos (Esquema 5).


    


    El estilo de vida adoptado en los anos posbelicos por el hombre occidental moderno fue de lo mas infortunado en sus cuatro parcelas, con vistas a protegerse contra la irrupcion del trastorno depresivo. Con ocasion de ser preguntado acerca de lo que debia de ser capaz de hacer bien una persona sana, el fundador del psicoanalisis, doctor Sigmund Freud, respondio con este sobrio apotegma: “Lieben und arbeiten” (amar y trabajar). Seguramente por su condicion de hombre laborioso se olvido del descanso y tampoco incluyo en su respuesta el tiempo libre, dado que esta magnitud existencial fue una novedad que comenzo a establecerse muy avanzado el siglo XX. Queda asi subdividido el plan de vida actual en cuatro parcelas: el sueno, el trabajo, el tiempo sociofamiliar y el tiempo libre.


    


    La Medicina maneja en los ultimos tiempos el nivel de la calidad de vida, como una de sus referencias de higiene sanitaria mas importantes. Esta nocion surgio en los anos sesenta en el circulo de los sociologos y los economistas estadounidenses en forma de la evaluacion del nivel material de vida. Al incorporarse el indice de calidad de vida a los criterios de salud mental, lo hizo extendiendose su significado a la vertiente psicoespiritual. Las ciencias psiquicas entienden hoy por calidad de vida el conjunto formado por unos habitos saludables, libres de consumo de sustancias toxicas, y una instalacion vital al menos aceptable para el criterio del observador y la vivencia del sujeto. La evaluacion de la calidad de vida por uno y por otro se distribuye en tres formas: el nivel material, los grados de bienestar psiquico y social y el sentido de la vida. Yo mismo he propuesto la ampliacion del indice de calidad de vida, construido con arreglo a las tres referencias mencionadas, con la evaluacion de la distribucion equilibrada y flexible del tiempo de vida en cuatro parcelas: el sueno, el trabajo, la familia y el tiempo libre, sometidas al analisis del funcionamiento de cada uno de ellas. La asociacion de un sueno grato y suficiente, una familia armonica y abierta a la macrosociedad, un trabajo vivido con motivacion personal o realizado como una ocupacion propia y un tiempo libre repartido entre la cultura o la actividad mental y el ejercicio fisico, es el desideratum tetrapartito en el plano del bienestar y la proteccion personal contra la depresion.


    


    Las pulsaciones ofrecidas por el hombre actual en las cuatro parcelas existenciales desde hace 50 0 60 anos, parecen hechas para dar mas alas a la presentacion de la depresion. Vamos a verlo a continuacion.


    


    Algunas de las caracteristicas propias del mal dormidor estan muy extendidas en la poblacion actual, en especial las tres siguientes: la duracion insuficiente del sueno global; el consumo de alcohol, tabaco, cafe o farmacos durante el tiempo que precede al momento de acostarse; el inicio tardio del sueno, o sea despues de las doce campanadas. El factor depresogeno relativo al sueno mas importante de todos es el nuevo cuadro descrito como sindrome del retardo del sueno, o sea un sueno iniciado algun tiempo despues de medianoche.


    


    El tiempo libre es un verdadero talisman que puede utilizarse como valvula de bienestar protectora contra la depresion o como la fuga por una senda movediza que se hunde en el trastorno depresivo. Su sentido legitimo distribuido entre el divertimento y el cultivo de uno mismo tiene, sin duda, una efectividad antidepresiva. Constituye uno de los resortes de presencia imprescindible en el moderno programa de la prevencion de la depresion.


    


    En cambio, el tiempo libre dedicado de lleno a actividades de evasion, sobre todo cuando se ameniza la evasion con la autoadministracion de una sustancia quimica, opera como un tiempo al servicio de la depresion. La dedicacion del tiempo libre por los jovenes al consumo de drogas es un brote epidemico que hace irrupcion en los anos ochenta. La tendencia evasiva mas depresogena extendida entre los adultos es en este estrato cincuenton el consumo de alcohol. Estamos en el inicio de la progresiva carrera del alcohol como una droga legal adictiva de accion depresogena.


    


    El tiempo soäofamiliar cubre la necesidad humana de establecer con los demas una relacion mantenida con una comunicacion. Por ello puede definirse como una parcela de vida dedicada al encuentro con los otros. Una conexion precaria extendida en sus dos vertientes, la familia y las redes sociales, impone irremediablemente la vivencia de soledad, la vivencia depresogena por excelencia.


    


    El tiempo de trabajo ya quedo comentado en cuanto factor depresogeno al tratar de la depresion por sobrecarga emocional o distres. Quisiera agregar la contraposicion existente entre el trabajo vivido con una motivacion personal, como una ocupacion propia, y el


    


    trabajo alienado, por constituir el primero un baluarte contra la depresion y el segundo cuando menos un factor precipitante o de riesgo para la depresion en sus cuatro grados:


    


    Grado 1: el trabajadorpagano, que paga por culpas ajenas con el precio de la humillacion, tratado al modo de un chivo expiatorio.


    


    Grado 2: el trabajador marioneta, que se siente a si mismo como un muneco manipulado por sus jefes.


    


    Grado 3: el trabajador robot, que realiza el trabajo como un automata, a fuerza de repetir la misma maniobra elemental como si fuese un tic laboral.


    


    Grado 4: el trabajador objeto, caracterizado por sentirse cosificado por un trato autoritario o sadico.


    


    Surge durante este estrato el hallazgo de la personalidad limite en un 2% de la poblacion general, con una superioridad femenina de 3 a 1. Constituye la personalidad limite uno de los patrones de personalidad mas vulnerables para el riesgo de depresion. Sus caracteristicas son como una denuncia de su alta vulnerabilidad depresiva: la fragil integracion personal, la dificultad para el mantenimiento de una relacion estable de amistad o confidencial y los brotes de una conducta impulsiva. Con particular frecuencia es precipitada a la depresion por su intolerancia a la soledad.


    


    4.3. El estrato de la liberacion de la mujer (1966-1980)


    


    El advenimiento de la pildora contraceptiva fue el detonante que puso en marcha una serie de acontecimientos que revolucionaron la vida femenina. Jamas un artilugio habia causado anteriormente, en la historia de la humanidad, unas modificaciones tan profundas en las actitudes y los comportamientos de la mujer, en el funcionamiento de la pareja y en la estructura de la familia. Los cambios personales y socioculturales se instauraron de un modo subito y fueron acentuandose gradualmente a lo largo de la quincena de anos, entre 1966 y 1980 y se extendieron, al modo de rebote, al mundo masculino.


    


    La cadena de hechos sucesivos, acontecidos en forma de una cascada, a partir del manejo de la pildora contraceptiva, se recoge en el esquema 8.
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    Esquema 8. Cadena de acontecimientos novedosos disparados por el acceso femenino al control de la natalidad


    


    Esta serie de acontecimientos se tradujo en un nuevo incremento del trastorno depresivo. Pero este incremento no acontecio como habia venido ocurriendo hasta entonces respetando el indice de 3 mujeres depresivas por 1 hombre depresivo, sino que el ascenso de la depresion masculina fue proporcionalmente algo mas elevado. En consecuencia, el indice de mujeres depresivas por un hombre depresivo se redujo a 2 por 1.


    


    Precisamente, la caracteristica sociodemografica mas relevante de la depresion consiste actualmente en que el nümero de mujeres depresivas duplica al de los hombres. La sobretasa depresiva femenina se extiende entre los 15 y los 70 anos. Por debajo de los 15 anos existe paridad para el trastorno depresivo entre ambos generos y lo mismo ocurre mas alla de los 70 anos.


    


    La mayor vulnerabilidad de la mujer para la depresion tiene un soporte mixto, integrado por factores biologicos, personales y socioculturales. Examinemoslos para destacar los factores novedosos que moderaron el ascenso depresivo femenino en este periodo quincenal que estamos comentando.


    


    Dentro de las cuatro categorias de enfermedad depresiva, la unica que ha mostrado a los largo de los tiempos una equiparacion en la morbilidad depresiva masculina y femenina ha sido el trastorno depresivo endogeno, la estirpe depresiva genetica, si bien con la excepcion de la depresion bipolar, que se atiene a una ligera supremada femenina de 1’2 a 1. Aparte de este influjo genetico minimo, la sobretasa depresiva femenina obedece en un 100 por cien a un conjunto de factores distribuidos en los ordenes biologico, personal y social.


    


    Los factores biologicos corresponsables del predominio depresivo femenino son los tres siguientes:


    


    El funcionamiento mas unitario del cerebro femenino, al contar con un desarrollo mas solido de la conexion entre ambos hemisferios, funcion realizada por la comisura cerebral anterior y el cuerpo calloso. Su disponibilidad de aminas neurotransmisoras (catecolaminas y serotonina) es menor que la existente en el cerebro binario masculino. Un factor evidentemente no modificado por la pildora.


    


    El sistema neuroendocrino femenino especialmente vulnerable ante la depresion por estar sujeto a una ritmicidad mensual y ofrecer una especial predisposicion hacia la depresion en los tres momentos psicofisiologicos genitales de la mujer asociados con un notable descenso de los estrogenos (la hormona femenina por excelencia): el premenstruo, la perimenopausia y el postparto. A la depresion breve recurrente previa al periodo premenstrual se le agrego el frecuente trastorno depresivo ocasionado por la pildora contraceptiva, fabricada defectuosamente en la primera epoca. La menopausia fue volviendose mas retardada, con lo que desplazo su centro cronologico de los 45 a los 50 anos, y al tiempo por razon de edad acentuo ligeramente su potencia depresogena. El notable descenso del numero de partos registrado a partir de los anos sesenta fue una causa que resto presencia a la depresion femenina. Y la resta no fue nada despreciable ya que la depresion posnatal se asociaba nada menos que al diez por ciento de los partos y la gravidica al cinco por ciento de los embarazos.


    


    A modo de acotacion conviene precisar que la depresion posparto no es estrictamente biologica, o sea inducida por los cambios hormonales propios del trance, sino que, como puntualizan Saucier et al[41], requiere a menudo la cooperacion de una variable social, incluida en la relacion siguiente: la desavenencia con la pareja, la insatisfaccion marital, la falta de apoyo familiar o social en el periodo perinatal o el impacto de un acontecimiento estresante en los seis meses anteriores. Con relacion a la extension de la descendencia, los dos datos que favorecen mas la depresion, segun opinion de Loewenthal y Goldblatt[42] , son la infertilidad involuntaria y un numero de hijos superior a tres a una edad juvenil de la mujer.


    


    Los problemas cronicos de salud fisica mas frecuentes en las mujeres imponen un cierto predominio en ellas de la depresion somatogena. El nuevo estilo de vida de la mujer liberada supuso una elevacion de la calidad de vida, con el consiguiente cambio favorable en la salud corporal, lo que debio de haber repercutido aliviando la sobretasa de la depresion somatogena femenina.


    


    Sin menospreciar la intervencion de los dos factores biologicos senalados (el menor numero de partos y la disminucion de procesos somaticos cronicos), debo consignar que el papel mas efectivo sobre la reduccion relativa de la depresion femenina a partir de los anos sesenta fue asumido por la notable modificacion de signo favorable experimentada por la personalidad de la mujer y su instalacion sociocultural.


    


    La especial vulnerabilidad personal de la mujer para la depresion se desdobla en una autoestima muy debilitada o poco consistente y una dependencia excesiva de la interaccion personal. Ambos factores se corrigieron en gran parte a partir de la llegada de la pildora.


    


    Asimismo se corrigio en cierta medida la instalacion social y familiar desventajosa de la mujer, el tercer orden de factores responsables de la mayor acumulacion del trastorno depresivo en la mujer. El mayor beneficio le llego por medio del trabajo extradomestico.


    


    El grandioso vuelco experimentado por la mujer en su modo de ser, mucho mas desinhibido, y en su modo de vivir, con una independencia personal que jamas habia sonado, una mutacion humanistica y civilizada, no fue suficiente para detener la progresion demografica de la depresion, pero si para moderarla, reduciendo el indice depresivo femenino masculino a 2 a 1.


    


    La pildora ha permitido borrar muchas diferencias personales y socioculturales entre los hombres y las mujeres, pero no todas. Algunas permanecen imborrables, al estar implicadas en el sexo o el genero femenino. (Cada vez se maneja mas el concepto de genero por ser mas abarcativo y sociocultural que la nocion de sexo estrictamente biologica). Conviene mantener la lucha por la nivelacion social y laboral de la mujer con el hombre, y al tiempo respetar las diferencias de sexo o de genero que son un muro infranqueable para el logro de la equiparacion. Nivelacion, sin discriminacion, con arreglo a los dones de cada uno. Incluso por abajo: ^Hay tanta facilidad para construir con albaniles que con “albanilas”?.


    


    El estereotipo del comportamiento sociolaboral femenino sigue manteniendose mas vulnerable a la depresion que el masculino. Hay una diferencia notoria entre ambos: en tanto la mujer se rige por la expresividad, centrada en el cultivo de la relacion con los demas, el estereotipo masculino se define por la instrumentalidad, un comportamiento dominado por la accion, la autoafirmacion o la busqueda de dominio.


    


    El salto laboral dado por la mujer fue fulgurante e inmenso. Acostumbrada a permanecer encerrada en el hogar con el papel tetrico de ama de casa, cuando era una servidora de la familia que de ama solo tenia el nombre. Expuesta continuamente al impacto de los factores ambientales de mayor influencia depresogena: la sumision al marido o a los hijos, el estres economico familiar, el aislamiento durante gran parte del dia, un horario de vida inestable dependiente de las exigencias o los caprichos de los demas, el apartamiento del aire libre, la actividad sedentaria y sobre todo el prescindir de si misma para entregarse a los demas sin gratificaciones ni beneficios. Un retrato que nos permite afirmar que la mujer no se desenjaulo hasta el advenimiento de la pildora, cuando se produjo su masiva incorporacion al estudio universitario y al mercado de trabajo. El impacto liberador ejercido sobre la vida de la mujer repercutio sobre algunos de los radicales de la personalidad femenina mas vulnerables a la depresion con un sentido compensatorio: por una parte, el restablecimiento o reactivacion de la autoestima, y, por otra, la apertura al contacto social. No cabe duda de que el trabajo extradomestico abrio a la mujer la puerta del mundo y la desenjaulo. Cada vez hay mas mujeres que realizan una actividad extradomestica. Varias profesiones se han feminizado de un modo invasivo.


    


    Catherine Haw[43] deja senalado el consenso cientifico acerca de la valoracion del trabajo femenino extradomestico como una copiosa fuente de bienestar, en especial cuando lo desempena una mujer soltera o separada, puesto que sobre la casada su influencia beneficiosa es mas debil y la imposicion de pasar muchas horas alejada del hogar modifica la relacion de pareja y el funcionamiento de la familia.


    


    Se cierne un grave riesgo sobre la ocupacion extradomestica femenina. Su asociacion con el compromiso familiar de cuidar a los ninos en edad preescolar o sostener el funcionamiento de su vivienda, sin contar con el apoyo de otra persona, se convierte en una doble jornada laboral. Una sobrecarga de exigencia laboral de esta magnitud no permite a la mujer disfrutar del tiempo libre para protegerse contra el asedio de la abrumadora actividad distresante.


    


    Apresada con continuidad por este distres cronico, sin escapatoria posible, la protagonista de la doble jornada es afectada a la larga por el trastorno depresivo con una frecuencia incluso mas alta que la que asolaba al ama de casa tradicional.


    


    Si la actividad ocupacional extradomestica de la mujer moderna no ha brillado todo lo que debiera como situacion de bienestar, es porque con el compromiso de la doble jornada senalado colabora la subsistencia de una discriminacion laboral negativa. El trato discriminatorio sufrido por la mujer empleada o trabajadora engloba datos diversos, de los que los mas habituales son los siguientes: la exigencia cronologica abusiva, la prescripcion arbitraria de clausulas para facilitar el despido, el salario inferior en un 10-20% al salario masculino, la limitacion de los ascensos laborales o su escasa presencia en los puestos directivos. En la misma linea de menor valoracion del papel laboral de la mujer, persisten algunos elementos de desequilibrio social entre ambos generos, algunos de los cuales seran corregibles, aunque es de temer que otros no lo sean por ser consustanciales con la naturaleza biologica de la mujer.


    


    La mutacion acontecida en el ambito laboral se extiende a todos los dominios de la vida femenina, por cuyo motivo debe atribuirse la relativa proteccion adquirida en este periodo por la mujer moderna contra el riesgo de depresion al conjunto de su proceso de liberacion y desinhibicion. Una liberacion que se fue reflejando en una emancipacion femenina creciente para estudiar, trabajar, divertirse, cultivarse o emparejarse.


    


    A partir de la pildora, la relacion de pareja ha experimentado una metamorfosis magica. La tarea de la seduccion clasica asumida por el varon para vencer la resistencia femenina, ha dejado paso a una relacion mas simetrica desde el inicio, al modo de un encuentro interpersonal. Al tiempo, la mujer amparada por la pildora se muestra dotada de una biosexualidad equiparable a la del varon. Se deda a si misma: “Ahora todos somos iguales. Ahora os vais a enterar de quienes somos nosotras”. Se volvio ademas una mujer reclamadora de nuevos derechos, entre los cuales sobresalia el del orgasmo clitoriano.


    


    La exigencia de satisfaccion psicosexual la comparte la mujer con el hombre, como consecuencia de su desinhibicion. Esta exigencia inedita ha llegado a borrar el limite entre “la mujer respetable y la mujer libertina”.


    


    En todos los aspectos de su vida, la mujer desinhibida ceso de dejarse manipular por el varon. La subordinada antano al poder masculino autoritario, al estilo de un patriarca familiar, paso a desarrollar un rol totalmente distinto.


    


    La mujer sustituyo la relacion sustentada por el poder masculino con la relacion emocional de tipo transferencial, en la esfera del carino o del amor, o de tipo carismatico, en la esfera de la atraccion personal.


    


    Por su parte, el hombre no siempre se ha acoplado a la nueva situacion Un sector masculino se siente victima de un expolio o una expropiacion, como si se le hubiese hurtado un objeto de su propiedad. Hasta Dios especifica en el Genesis que crea a la mujer como una servidora del hombre y en el decimo mandamiento la menciona como una propiedad del varon.


    


    Para el tipo de hombre que se aferra a la tradicion divina o humana, el emparejamiento nivelado, al estilo moderno, constituye motivo de gresca seguro. El proposito de ella de abandonarle o iniciar un proceso de separacion marital o un divorcio, moviliza sus mecanismos de violencia defensiva. Posteriormente, aflora la violencia fisica alimentada por el alcohol, o la violencia expresiva de odio o de celos. La violencia de genero opera ahora como un poderoso agente moderno determinante o provocador de trastorno depresivo en la mujer aterrorizada.


    


    El propio hombre precisa un notorio esfuerzo para adaptarse a la nueva situacion creada por la emancipacion femenina, sobre todo en el contexto de la relacion de pareja. Tanto en el curso del proceso de adaptacion como en el cambio experimentado, con cierta aproximacion a la esfera emocional femenina, el hombre se ha vuelto mas vulnerable al riesgo de depresion.


    


    La emancipacion de la mujer ha agrietado los cimientos de la sociedad estructurados en torno a la familia, el nucleo social de siempre, para lo bueno y para lo menos bueno. La familia patriarcal clasica giraba en torno al mundo autoritario masculino y a la perpetua disponibilidad del ama de casa. Su funcionamiento se ha venido abajo al permanecer la mujer alejada del hogar durante la jornada de trabajo exterior.


    


    En consecuencia, se han producido cambios sustanciales de diverso signo en la estructura y en el funcionamiento de la familia. El mas negativo de ellos es la inestabilidad del hogar o la desmembracion de la familia. La separacion de la pareja o el divorcio representa algunas veces para la mujer un acontecimiento mas traumatico y depresogeno incluso que el duelo de la viudez. La experiencia traumatica mas dolorosa para la mujer suele provenir del repetido enfrentamiento con su pareja a lo largo del proceso legal.


    


    El influjo ejercido por la moderna crisis de la sobre el desarrollo de la personalidad de los hijos no ha tenido el alcance traumatico que algunos agoreros predecian. Mas bien lo contrario. El trato carinoso dispensado a los ninos preescolares por el personal de la guarderia, complementado con el contacto con otros ninos de su edad, representa una estimulacion emocional tan precoz, sana y poderosa, que el nivel mental del nino no se resiente en absoluto por la obligada ausencia de la madre. Hasta el vinculo madre-hijo suele mantener su solidez sin resquebrajarse por la menor presencia de la mujer en el hogar.


    


    Lo que en este periodo ha representado un trauma para el adolescente ha sido la frecuente transformacion del hogar en foco conflictivo permanente y la proliferacion de la separacion o el divorcio de sus padres. La sensacion de abandono familiar compartida por un gran contingente de adolescentes de esta epoca ha intervenido como un factor decisivo en su entrega al consumo de las drogas y su indefension ante el trastorno depresivo, acontecimientos que se desarrollan en toda su plenitud en el periodo siguiente.


    


    A partir de 1975 hace irrupcion una oleada de actos suiadas en los ninosy los adolescentes (OMS[44]). Se triplico la entrega al acto suicida entre las edades de 9 y 15 anos: de una tasa anual de 4 por 100 mil se paso a 12 por 100 mil, con una distribucion de ocho muchachos por una muchacha. La mortalidad entre ellos alcanzo el 25% y entre ellas el 10%.


    


    El suicidio consumado experimento asimismo una notable elevacion internacional entre 1973 y 1985 en las edades de 15 a 24 anos: la media europea anual ascendio a 20 fallecidos de esta edad por 100 mil, convirtiendose asi el suicidio en la segunda causa de muerte adolescente-juvenil. Entre los estudiosos del problema se impuso el criterio de atribuir la elevacion del acto suicida infantojuvenil a la separacion o divorcio de los padres o a la desmembracion de la familia (Nissen[45]). Se valoro de tal suerte a la “patologia familiar” como la causa fundamental del acto suicida o de la tentativa en la fase adolescente-juvenil de la vida humana.


    


    Por mi parte, baraje tambien la interaccion de dos factores que se habian vuelto muy acentuados en el proceso de maduracion de aquella epoca: “El asincronismo psicofisico y la carencia de identidad propia, como rasgos presentes en el proceso de maduracion. La moderna hipertrofia de los factores suicidogenos se construye sobre el proceso conocido como revolucion tecno-cientifico-industrial que impregna la cultura occidental[46].


    


    Por tanto, la avalancha del suicidio adolescentejuvenil acontecido en esta epoca puede interpretarse como el producto conjunto del surgimiento de la edad de la adolescencia como la segunda edad humana basica y de la irrupcion de la figura del adolescente desfamiliarizado. Desde Suecia se transmitio la observacion de que el riesgo de suicidio entre los ninos y los adolescentes se incrementaba notablemente en el seno de las familias monoparentales.


    


    Es de esperar que a medida que el nuevo posicionamiento de la mujer y del hombre implicado en el control de la natalidad se vaya asentando y perdiendo su caracteristica novedosa, sea un factor que se corrija espontaneamente a si mismo en cuanto determinante del incremento de la depresion en la edad adulta.


    


    4.4. El estrato del consumo juvenil de drogas (1981-1995)


    


    El consumo de una droga o de la asociacion de varias, preferentemente sustancias ilegales, por definicion todas ellas con capacidad adictiva, prende en las filas de los adolescentes y los jovenes al modo de una terrible plaga biblica, iniciada en los paises europeos entre 1970 y 1975. Su multiplicacion exponencial se produce con inusitada celeridad.


    


    El principal protagonista del periodo quincenal comprendido entre los anos 1981 y 1995 con relacion al incremento maximo registrado en la morbilidad depresiva, es el adolescente. Este trayecto de la vida humana se vuelve entonces muy proclive para la depresion por dos grandes razones, ambas englobadas en este periodo quincenal: el desarrollo de la personalidad adolescente-juvenil, conflictivo o dramatico, y la entrega masiva al consumo de drogas.


    


    La depresion induadapor una droga ilegal en un adolescente o un joven es un acontecimiento psicopatologico inedito hasta llegar esta epoca. La droga proyecta sus dardos depresogenos sobre el joven, con una accion dinamica biologica o psicosocial.


    


    Entre los factores mas operativos de ambas series sobresalen, respectivamente, la accion neuroquimica de la droga con un sentido toxico o adictivo, y los conflictos psicosociales inherentes al mundo del joven consumidor de drogas, como el distres cronico, la ausencia de una verdadera relacion interpersonal o el estilo de vida anarquico.


    


    La depresion del drogadicto se adscribe, por tanto, a la depresion somatogena o a la depresion situativa.


    


    La problematica de la adolescencia enmarcada en este periodo es nueva, puesto que el propio adolescente se muestra como un ser nuevo. Por primera vez, en la historia de la humanidad se inunda esta edad de psicopatologia, distribuida en su mayor parte entre la droga, la depresion, el acto suicida y el trastorno de conducta.


    


    Rousseau, que profesaba una desmedida hostilidad al nino y al adolescente, aversion incontrolable para su sentido moral y su ejemplaridad social, tuvo la afortunada inspiracion de definir el tiempo de la adolescencia como el transito de nino a adulto. Puntualizaba Rousseau que era entonces cuando se verificaba la transformacion de un ser salvaje en un ente civilizado.


    


    La adolescencia ha sido hasta hace poco tiempo una mera crisis del desarrollo. Se iniciaba hacia los quince o los dieciseis anos con la aparicion de los signos biologicos reproductores (menarquia o eyaculacion) y concluia tres o cuatro anos despues con la incorporacion a una vida independiente, distribuida entre el trabajo, el servicio militar o el final de la andadura universitaria. Duraba la adolescencia poco mas que un “abrir y cerrar de ojos”, “un visto y no visto”.


    


    Copio del psiquiatra frances Millet[47]: “Numerosos son los autores que designan la civilizacion nueva como ‘la sociedad de la longevidad’, mejor que sociedad de consumo, tecnoburocratica o postindustrial. Francisco Alonso-Fernandez propone el termino de ‘sociedad tetrageneracional’ que comporta en la edad juvenil una gran dificultad para encontrar su sitio: ‘El pobre huerfano se integraba mejor que el joven de hoy en la sociedad; la muerte del padre acontecia cuando el hijo tenia la edad ideal para sucederle; heredaba en plena juventud su fortuna, su puesto de trabajo, su poder; con el gran dolor por la perdida de su padre, se hacia un hombre; era la ley natural de la vida; esta ley ha cambiado y el padre ya no muere y parece eterno, casi un hombre celestial; esta es al menos la impresion de numerosos jovenes’ ”.


    


    La adolescencia comienza a modelarse en el ultimo tercio del siglo XX como la segunda edad de la vida humana, la edad mas turbulenta, conflictiva y problematica de todas. La edad de la rebeldia y del culto a la transgresion. Una edad distribuida en tres fases: la adolescencia precoz (de 12 a 15 anos), la adolescencia media (de 16 a 19 anos) y la juventud o adolescencia tardia (de 20 a 26 anos). La gran dilatacion cronologica experimentada por la edad de la adolescencia obedece a la anticipacion de los signos biologicos iniciales y la demora de los signos de maduracion de la personalidad. (Esquema 9).
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    Esquema 9. La adolescencia antes (una crisis) y ahora (la segunda edad de la vida humana)


    


    La presentacion de la adolescencia se ha anticipado con relacion a antano, puesto que los signos iniciales, de caracter biologico en su mayor parte, se instauran mas precozmente: la presentacion de la capacidad biosexual (menarquia o eyaculacion), el desarrollo corporal encauzado hacia la morfologia adulta y la aparicion de la inteligencia critica (la capacidad de ofrecer la vision propia de las cosas, el manejo racional de la memoria y el pensamiento abstracto). Semejante despertar psicofisico precoz de la adolescencia es el resultado de la conjuncion de un entorno ambiental mas rico en estimulos, un cuidado educacional mas esmerado y mejor orientado y una alimentacion mas racional y prodiga en proteinas.


    


    La determinacion mas importante del alargamiento del tiempo de la adolescencia incide en el otro polo. La conclusion de la adolescencia se ha retrasado considerablemente como consecuencia de que la maduracion de la personalidad, en sus distintas variantes, se ha vuelto mas lenta, lentificacion impuesta por el influjo de factores familiares y por la demora en asumir un ejercicio social responsable.


    


    Las variantes de la maduracion personal mas solidas para senalar la frontera entre el joven y el adulto son las cuatro siguientes:


    


    La maduracion afectiva, representada por la capacidad de actuar con un sentido de independencia.


    


    La maduracion emocional, evaluada a tenor de la capacidad para contener la expresion de las emociones y controlar las tensiones en la intimidad de uno mismo.


    


    La maduracion social, definida por la propension a aceptar a los demas, incluso a los diferentes a uno por razon de edad o por otras circunstancias.


    


    La maduracion espiritual, registrada como la vision realista, objetiva o ponderada del mundo.


    


    Cierto desfase entre los signos biosexuales de maduracion, mas precoces, y los psicosociales, mas tardios, siempre ha existido. Sobre esta falta de sincronismo entre unos y


    


    otros se ha erigido la fase de la vida humana de la adolescencia. A lo largo de los ultimos decenios el desfase se ha ampliado considerablemente, mas por el lado tardio (voz de la cultura), a instancia de la sociedad, que por el inicial (voz de la naturaleza). Por consiguiente, lo que era antano una crisis inadvertida, casi una ceremonia iniciatica, se ha transformado en la segunda edad de la vida, invadida por la alianza diabolica de las drogas y la depresion. La causalidad de este doble infortunio evolutivo y psicopatologico estriba en la privacion de la identidad del adolescente envuelto en un mar de confusion hacia si mismo, un ser incapaz de aceptarse y reconocerse, sujeto a una desincronizacion impuesta por la coexistencia de rasgos de relativa madurez con un establecimiento personal infantil.


    


    La insatisfaccion consigo mismo se implanta en el nuevo adolescente acompanada y fortalecida por la disconformidad con la macrosociedad. “La marginacion sociocultural ya existe en los grupos juveniles antes de entregarse a las drogas”, deda yo mismo jen 1972![48]


    


    La cadena etiologica fundamental que lleva al adolescente a padecer un trastorno depresivo o a consumir drogas, cuando no a la comorbilidad depresion y drogas, se inicia con la disconformidad sociocultural y cristaliza como la insatisfaccion hacia st mismo. Que el joven desarraigado de todo, de los demas y de si mismo, sea apresado por el trastorno depresivo con una frecuencia inusitada, es una incidencia que se ajusta a la norma logica del estatuto depresivo. La posicion de disconformidad con el sistema le sirve de plataforma para lanzarse a consumir drogas, al sentirse desesperado, buscando en los efectos quimicos el descubrimiento de los demas o de si mismo, con la conciencia de ejercer el derecho al placer y a la transgresion de la ley (Esquema 10).
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    Esquema 10. Representacion de la cadena de datos que han llevado a las generaciones recientes de adolescentes al consumo de drogas o al trastorno depresivo. Con una linea discontinua se senala la intervencion concausal de las factores escolares, familiares o laborales


    


    Esta motivacion profunda para consumir drogas se potencia muchas veces con el deseo de probarlas por curiosidad o por imitacion de otros jovenes. Por su parte, el adolescente depresivo trata de mitigar la sintomatologia displacentera con las drogas, al modo de una autoterapia. A continuacion comento sucesivamente, de un modo breve, el papel asumido por la sociedad, la familia, el estudio y el trabajo en la proclividad del adolescente para las drogas o la depresion.


    


    El joven moderno se siente un ser extrano en la sociedad occidental contemporanea, estructurada a la vez como una sociedad de control, de riesgo y de consumo. La contempla, sin introducirse en ella, desde una posicion marginada. Se siente provocado por el control, amenazado por el riesgo e indignado por un tipo exagerado de consumo que esclaviza a la gente obligando al trabajador a entregarse a una productividad sin freno.


    


    Nos encontramos ante un adolescente nuevo, distinto del de las epocas anteriores y del de la cultura afroasiatica, que resulta un cuerpo extrano o marginado en el seno de una sociedad por el absolutamente rechazada, como evidenciaron los sucesos acontecidos en el mayo frances de1968.


    


    La familia en crisis ha dejado de aportar al adolescente el amparo emocional estimulante para el desarrollo de su personalidad. Muchas veces, al contrario, le proporciona material psicotraumatico en forma de un ambiente conflictivo, una discusion cronica o la separacion, con divorcio o sin el, de sus progenitores,


    


    La escolaridad insatisfactoria, en forma de malas notas o de fracaso escolar esta presente en la mayor parte de los drogadictos, unas veces como consecuencia de su entrega a las drogas y otras como frustracion que trata de compensarse con los efectos de la droga. Estudios y drogas son dificilmente compatibles.


    


    La situacion del paro laboral o el desempleo, con una presencia cada vez mas abrumadora entre los jovenes, significa la privacion de los aportes del trabajo, en forma de una independencia economica, un reconocimiento social y un estimulo para la maduracion psicosocial o el desarrollo de la personalidad. La base economica ofrecida con el trabajo debia permitir al joven estrenar un modelo de vida independiente, o sea dirigida por si mismo, sin contar con la tutela inmediata de sus progenitores. El desarrollo psicofisico, la independencia y la identidad social forman el tripode de beneficios basicos que el joven podria encontrar en el cumplimiento de un trabajo con cierta estabilidad o regularidad.


    


    La carencia de la experiencia de vida proporcionada por un trabajo remunerado y estable crea con frecuencia un bloqueo biografico. El joven, de brazos caidos, se entrega con fruicion a la prestacion de pequenos servicios domesticos. El riesgo inminente de la evasion marginal, mediante el consumo de una droga, permanece al acecho.


    


    En un libro mio[49] se senala el mantenimiento de un plan de vida activo como la unica senda adecuada para no caer en una situacion de bloqueo biografico, abocada al consumo de drogas o a un estado depresivo. Tal puede ser el cumplimiento de una tarea con una ilusion de futuro, tal vez un master, el perfeccionamiento profesional o la preparacion para una ocupacion diferente.


    


    Las manifestaciones exteriores de la moderna depresion adolescentejuvenil rompen con frecuencia la norma logica de la sintomatologia depresiva al configurarse como una conducta hiperactiva, desplegada en forma de impulsividad, conducta agresiva o actos antisociales. La tendencia del adolescente depresivo al consumo de drogas encierra como un proposito autoterapeutico. Ya quedo senalado, al principio de este capitulo, como el consumo de drogas ilegales opera a su vez como una fuente del trastorno depresivo. La conexion entre la morbilidad depresiva y el consumo de drogas arcula, por tanto, con una doble direcaon.


    


    Conviene especificar que el enfermo depresivo, sobre todo el adolescente, busca en la droga una automedicacion (self-medication) para su malestar, no identificado por el como un sufrimiento depresivo. La mayor parte de los autores localizan exclusivamente en el humor depresivo (depressive mood) el origen de la entrega del enfermo depresivo a un producto adictivo.


    


    Segun nuestro modelo tetradimensional de la depresion, expuesto en varios libros[50], la sintomatologia depresiva se distribuye en cuatro dimensiones, cada una de las cuales surge del descenso funcional de un vector de la vitalidad. Consiguientemente, la sintomatologia depresiva se distribuye entre la anhedonia o el humor depresivo, la anergia o la supresion del impulso de accion, la discomunicacion o asintonizacion y la ritmopatia o desregulacion de los ritmos. Los cuatro vectores semiologicos de la depresion encierran un grave sufrimiento capaz de conducir al adolescente depresivo a buscar alivio en la droga.


    


    Ademas de la relacion bidireccional ya comentada, la asociacion de la conducta adictiva o abusiva del consumidor de drogas y el trastorno depresivo puede partir de una serie de correlaciones comunes, de tipo genetico, familiar o psiquico, que implican una vulnerabilidad mixta. Esta ultima concomitancia de drogas y depresion constituye la verdadera comorbilidad: la asociacion de dos fenomenos sin depender el uno del otro. Para Delile[51] el 20 o el 30% de los toxicomanos esta afectado por el trastorno depresivo.


    


    Una vez establecida la asociacion de drogas y depresion, ambos estados se refuerzan reciprocamente, con lo que surge un abrumador riesgo suicida o la adopcion de una conducta exageradamente impulsiva. La muerte del drogadicto por suicidio, generado por la depresion, por la adiccion o por ambos estados, cubre una gran area de la sobremortalidad registrada entre los toxicomanos.


    


    Segun el meta-analisis de Harris y Barraclough[52], el abuso o dependencia de una droga o varias es uno de los trastornos psiquiatricos que implican el riesgo de suicidio mas elevado: este riesgo se multiplica por 10 en el caso del alcohol; por 14 en los opiaceos; por 17 en la politoxicomania y por 40 en caso de asociacion de drogas ilicitas y farmacos sedantes.


    


    Muchos jovenes consumidores de drogas mueren por sobredosis, sin llegar nunca a saberse si se trato de un suicidio o de un accidente. El riesgo de suicidio alcanza un grado severo en el 10% de los enfermos depresivos. El trastorno depresivo esta presente en el 60-70% de las muertes suicidas. La asociacion de consumo de drogas y trastorno depresivo, eleva el riesgo suicida al maximo.


    


    La investigacion de la comorbilidad de la drogodependencia y la depresion toma su mayor relieve epidemiologico, como es logico, en las drogas mas utilizadas por la poblacion, que son el alcohol y el tabaco, con notoria diferencia sobre las demas, excepto el cannabis, que es la sustancia psicoactiva ilicita mas consumida en el mundo occidental.


    


    En el sector alcoholico alcanza la enfermedad depresiva un indice de prevalencia puntual alrededor del 30%, un porcentaje tres veces superior al registrado en la poblacion[53]y[54]. La asociacion del alcoholismo con la depresion se presenta en el 50% de las mujeres alcoholicas, tasa que duplica con creces el indice registrado en los hombres.


    


    La distribucion de los papeles primario y secundario en la comorbilidad de la depresion y el alcoholismo se invierte en ambos generos: en tanto el alcoholismo es secundario a la depresion en el 70% de las mujeres, en los hombres se impone el alcoholismo como el trastorno primario en el 75% de los casos de la comorbilidad de alcoholismo y depresion.


    


    Por razon de cenirnos al tema no vamos a ocuparnos aqui del alcoholismo secundario a la depresion, pero si del alcoholismo como un factor determinante de depresion, un alcoholismo que presto un importante servicio al moderno crecimiento de la depresion masculina. La depresion inducida por la adiccion al alcohol puede provenir, como ocurre en las drogas en general, de un mecanismo biologico preferentemente neuroquimico, o de una perturbacion psicosocial incluida en el mundo alcoholico.


    


    El alcohol etilico, de accion bifasica, como todas las sustancias sedativas o psicorrelajantes, puede generar de por si un estado depresivo. La accion depresogena de la molecula del alcohol es imputable a la congregacion de varios resortes neuroquimicos, sobre todo los tres siguientes: la hipoactividad noradrenergica, condicionada por el hipercatabolismo de las catecolaminas y el descenso del numero de los receptores adrenergicos, la hipoactividad serotonergica, asociada a la hiperdegradacion de la serotonina, y la hipercolinergia, suscitada por el incremento de la sintesis de acetilcolina.


    


    La comorbilidad depresion y alcoholdependencia se refleja a menudo, en hombres y mujeres, en un cuadro clinico dominado por la sintomatologia alcoholica, lo que enmascara u oculta el cuadro del trastorno depresivo.


    


    La depresion enmascarada por el alcoholismo puede manifestarse con toda crudeza o dramatismo al suspender el alcohol. Ante un cuadro de abstinencia del alcohol con sintomatologia depresiforme, recomiendo yo mismo[55] plantear el diagnostico diferencial en torno a estas tres rubricas: depresion desenmascarada por la suspension del alcohol, depresion provocada por la abstinencia del alcohol o falsa depresion alcoholica.


    


    El alcoholdependiente no se libera del alto riesgo para una morbilidad depresiva hasta no haber transcurrido el plazo de dos o tres anos del abandono del alcohol. Asi tenemos que una tasa del 15 o 20% de los alcoholicos secos o de los rehabilitados, o sea uno por cada cinco o seis, sufre un episodio depresivo, que puede ser el primero o la recidiva de otros episodios sufridos anteriormente.


    


    La determinacion de un trastorno depresivo por el alcohol resulta facilitada por la concurrencia de algunos de los datos siguientes: edad superior a los 40 anos, sexo femenino, consumo de otras sustancias adictivas (tabaco, productos cannabicos, anfetaminas y otros), administracion de algun farmaco de accion depresogena, sobre todo de la familia de las benzodiazepinas o de los antihipertensores arteriales.


    


    La depresion alcanza un porcentaje algo mas alto entre los fumadores que entre los no fumadores. Su principal vinculo de asociacion no es directo sino que radica en factores correlativos comunes. Existe una minoria de casos donde el consumo de tabaco es adoptado como una forma de automedicacion frente a la depresion. En efecto, la nicotina ejerce una cierta accion antidepresiva, al inhibir la actividad de las enzimas A y B de la monoaminooxidasa (MAO A y B), lo que se traduce en un aumento de la liberacion de serotonina, noradrenalina y dopamina. De aqui que sea logico el uso extendido de la medicacion antidepresiva (bupropiron o nortriptilina) para facilitar la abstinencia tabaquica.


    


    Asimismo puede darse por comprobado que el fuerte consumo de tabaco incrementa el riesgo de depresion o al menos actua reforzando el estado depresivo previo.


    


    La relacion entre el tabaquismo y la depresion ocupa una extensa bibliografia sujeta a conclusiones contradictorias. Carton[56] atribuye este desconcierto bibliografico a los efectos paradojicos del tabaco, ya que estos efectos varian a tenor del estilo de tabaquismo, o sea de lo que se busca en el cigarrillo: desde activar una emocion positiva (placer o energia) hasta reducir una emocion negativa (la relajacion de la ansiedad o la irritabilidad), sin soslayar la regulacion del comportamiento alimentario o la busqueda de la confianza social.


    


    El arraigo del consumo de cannabis en Europa aviva el interes por desentranar la incognita acerca de su relacion con el trastorno depresivo. Segun Lukasiewicz[57], los estudios epidemiologicos transversales realizados en la poblacion general “estan a favor de una asociacion entre el cannabis y el trastorno depresivo”. Tal asociacion es interpretada por la mayor parte de los autores en atencion al modesto papel depresogeno desempenado por el cannabis. El riesgo de depresion se vuelve importante cuando el consumo cannabico se inicia a una edad temprana, cuando se produce con regularidad o a una dosis fuerte o cuando se asocia con el tabaquismo.


    


    Se ha postulado al tiempo una accion antidepresiva del cannabis, sustentada por el deltatetrahidrocannabinol, cuando realmente se trata de una accion euforizante o hipomanigena. El cannabis es capaz de determinar un episodio psicotico transitorio, con francas caracteristicas hipomaniacas. Sobre los enfermos bipolares ejerce una accion desequilibrante o desreguladora en el sentido, como puntualizan Kazzoret et al[58], de desencadenar un episodio maniaco o provocar la puesta en marcha de una cadena secuencial de ciclos rapidos.


    


    En definitiva, en tanto el alcohol es una molecula de gran poder depresogeno y el tabaco posee una accion ambivalente (pro o antidepresivo), el cannabis ejerce una accion desequilibrante sobre el estado de animo, oscilante entre la depresion y la euforia hipomaniaca.


    


    4.5. El estrato de la invasion tecnologica (1996-2011)


    


    La tecnologia ha acompanado al ser humano desde sus origenes. La tecnologia es la muestra perenne de la creatividad humana inmanente. El uso de instrumentos tecnicos no constituye, por tanto, una novedad. La naturaleza humana no es ajena a la vocacion de tecnocrata. Lo que ha cambiado es el sentido del uso de la tecnica y el gran desarrollo tomado por esta, hasta el punto de ejercer un poderoso influjo sobre el individuo, la sociedad y el cosmos.


    


    El hombre utiliza los recursos tecnicos desde su origen, cuando, con la aparicion del Homo habilis, se constituye la especie humana.


    


    A tenor del sentido tomado por la utilizacion de la tecnologia pueden distinguirse cuatro fases distintas:


    


    Como un recurso imprescindible para la supervivencia. Tal debio de haber sido la pretension del Homo faber cuando recurrio a la utilizacion de una cana o un palo para reforzar la potencia del brazo.


    


    Como un instrumento de dominacion, sujeto a una tremenda carrera armamentista, que dio sus “mejores frutos” de brutalidad y crueldad en la primera mitad del siglo XX.


    


    Como un elemento de progreso, sobre todo en los ambitos de la informacion y la comunicacion, cuando entre los anos 1980 y 1995 se incorporo a la vida humana el uso del telefono inalambrico, el fax, la videoconsola y el ordenador portatil.


    


    Como un objeto de consumo cuyo uso se convierte en algo imprescindible —una necesidad artificiosa— y se extiende masivamente por la sociedad contemporanea como si fuese la oferta de una nueva realidad. Su materializacion mas difundida se produce en forma del telefono celular y la red de comunicacion electronica universal conocida como internet.


    


    Parece coincidir con este ultimo sentido la concepcion heideggeriana de la tecnica transmitida por Luis Saez[59]: “Es el modo de ser de nuestra epoca, en virtud del cual nos vemos impelidos compulsivamente a convertir todo lo existente en existencia, en recurso acumulable y disponible”.


    


    La civilizacion tecnica constituye la modalidad actual de la cultura occidental u occidentalizada. Los filosofos, tal vez atipicos, se esfuerzan en crear un humanismo tecnologico. Guchet[60], en esta linea, propugna acabar con la idolatria profesada a la maquina imponiendo al objeto tecnico la identidad que nunca debio de haberse dejado perder: un objeto fabricado por el hombre con un sentido utilitario.


    


    En los ultimos quince anos la tecnologia se fue aduenando de la vida humana. De ser algo accesorio al servicio del hombre, ha devenido en un aparataje que ha arrasado la ecologia, la naturaleza y la organizacion social. He aqui tres perlas sobre la moderna invasion tecnologica: “No ha habido jamas un peligro tan grave en la historia humana como el de la sustitucion de la “naturaleza natural” por el mundo artificial tecnificado” (Heidegger). “El hombre no ha cambiado por la ideologia sino por la tecnica” (Dürrenmatt). “El poder irresistible de la tecnica aparece como dominio de lo inespiritual sobre el espmtu y como una mecanica sin alma” (Carl Schmitt)[61].


    


    La tecnologia es el dios de la sociedad laica. Podria hablarse de una “tecnorreligion” o mejor de la sociedad transformada en un “tecnosistema”. La tecnologia moderna ha generado una nueva realidad, la realidad virtual, situada entre la fantasia y el espectro de realidades mas o menos empiricas, presidido por la realidad autentica. El mundo virtual del ciberespacio no es un espejismo, sino una realidad sociocultural a su modo. Uno de sus corolarios es la descripcion de la postmodernidad, que toma su enfasis apocaliptico en Gianni Vattimo, cuando la define por la hegemonia de la actitud del nihilismo o el escepticismo y la imposicion de la confusion.


    


    El hombre desenjaulado ha acentuado su confusion, sus equivocos o su extravio, al convertirse en un servidor de la tecnica. El hombre atrapado por la tecnica, o sea por sus propios instrumentos. La recolocacion de la tecnica como un instrumental al servicio del hombre, en el lugar de donde nunca debio salir, se ha vuelto una tarea ineludible, aunque cada vez mas dificil, sobre todo desde que el avance tecnologico ha culminado en la creacion de una realidad virtual. Para hacerse ahora con el control de la tecnica se requiere el apoyo de una cobertura legal. En el otro costado, el retorno a la naturaleza no debia ocupar el pensamiento de un hombre cabal, porque no es posible, ni siquiera deseable.


    


    La tecnologia ha calmado muchas ansiedades pero ha originado otras. Por ello, se han vuelto la tecnofilia y la tecnofobia actitudes compatibles entre si. Hasta me atreveria a recomendar el posicionamiento simultaneo en ambas actitudes como una postura idonea ante la tecnologia, siempre que se tomasen los radicales filia y fobia como una metafora.


    


    El balance antropologico de la tecnologia es una tarea de inmensa responsabilidad que incumbe a oficios mas trascendentes que el de la psiquiatria. A los profesionales de la salud mental nos basta con denunciar sus riesgos de abuso o adiccion y el influjo depresogeno ejercido por el uso de la tecnica.


    


    Los elementos depresogenos propios de la moderna tecnologia se concentran en torno a los cuatro datos siguientes:


    


    La exigencia de adaptacion a los cambios acelerados de vida impuestos por el advenimiento de un nuevo instrumento tecnico, lo que hace que muchas personas atraviesen una situacion de desarraigo, una especie de vacio adaptativo abierto a la irrupcion de la depresion.


    


    El enganche absorbente o abusivo que sustituye la comunicacion cara a cara por una especie de comunicosis, que puede ser una via de entrada para la depresion en clave vivencial de aislamiento o soledad.


    


    La potenciacion de la prisa, el estres del tiempo, que fomenta la figura del hombre cansado, una antesala de la depresion por agotamiento emocional.


    


    La interferencia en las relaciones del hombre con su medio natural, una vez sustituido este por una especie de metacosmos artificial, en el que la conjuncion armonica de la flor, la hierba, la planta y el arbol, ha tomado la forma aspera de un compacto suelo asfaltado flanqueado por muros de cemento, ladrillos, acero y cristaleria, con un aire acido de azufre y nitrogeno y una lluvia de radiaciones que han penetrado a traves del agujero de ozono.


    


    El tecnosistema imperante en la organizacion contemporanea favorece el crecimiento de habitos depresogenos en el estilo de vida, en especial los tres siguientes:


    


    La movilidad insufiäente, es decir, el sedentarismo, que impone la privacion del estimulo proporcionado por la practica de ejercicio fisico al organismo y a la personalidad, en forma de activacion muscular y cerebral y de la elevacion de la autoestima, unos efectos del ejercicio corporal muy antidepresivos.


    


    La hiperfagia o la alimentacion inadecuada, puesto que la ingestion de un exceso de calorias o de una proporcion alta de grasas saturadas o de sustancias hidrocarbonadas de metabolizacion rapida, comporta una accion depresogena.


    


    El sueno insufiäente o de instauraäon tarda. Por una parte, el sueno insuficiente exalta cuando menos la entrega excesiva al alimento y un comportamiento durante el dia torpe e inadecuado, y, por otra, el sindrome del retardo del sueno, una patologia nueva, facilita la desincronizacion del sueno con el mismo estilo que ocurre en la depresion, o sea con una presentacion precoz del sueno REM con relacion al sueno lento, por ser el primero resistente al influjo del habito y el segundo muy docil.


    


    La tecnificacion de la sociedad facilita ademas el desempleo. Se preguntaba Ortega y Gasset, nuestro mas notable filosofo del siglo XX, en su ensayo Meditaaon de la tecnica, henchido de satisfaccion ^que hacer con el tiempo restante? Acerto el filosofo en la reduccion del tiempo de trabajo inducido por la tecnologia, pero no al prever la llegada de un regalo de tiempo libre, puesto que la consecuencia ha sido la multiplicacion del desempleo laboral. El paro juvenil primario (referido a personas sin experiencia de trabajo), segun hemos visto en el estrato cronologico centrado en la juventud, ocasiona la inhibicion del proceso de maduracion, incluso el bloqueo del desarrollo personal, estado muy propicio para la irrupcion de la depresion. Con todo, la depresion hace mayores estragos en el adulto desempleado. Suelen incidir entonces sobre el adulto los factores depresogenos mas potentes conocidos: el sentimiento de culpa, el descenso de la autoestima, la inactividad fisica y mental, el estres economico cronico, la distorsion de la relacion intrafamiliar o la reaccion evasiva mediante el consumo de alcohol. La acechanza de la depresion se extiende ademas a los familiares que conviven con el desempleado o dependen de el[62].


    


    La culminacion de un estilo de vida dirigido por el lema “comer mucho, dormir insuficiente y moverse poco” toma la plasmacion corporal en forma de una obesidad, estado definido en terminos populares por una sobrecarga ponderal de mas del 20%. Ademas de la obesidad exogena, existe la obesidad genetica y la obesidad endocrina, sumadas ambas no llegan a aproximarse a la frecuencia de la obesidad exogena. Por eso, la mayor responsabilidad de la existencia actual en el mundo de 205 millones de hombres obesos y casi 300 millones de mujeres obesas, una marca que desborda toda la contabilidad de tiempos anteriores, gravita sobre los perniciosos habitos de vida senalados.


    


    En la persona obesa existe un mayor riesgo de depresion porque alberga tres componentes de fuerte accion depresiva:


    


    La imagen corporal propia, fuente de insatisfaccion estetica y con una sobrecarga fisica muy molesta y dificil de llevar. ”La percepcion del sobrepeso incrementa el distres psicologico, deprime la autoestima y crea insatisfaccion corporal, tres fuentes para el alto riesgo de depresion (Luppino, F.S. et al)[63].


    


    La actitud social ante el obeso en forma de un rechazo, actitud contrapuesta a la de los tiempos en que el pintor genial Rubens se deleitaba pintando Las tresgraaas.


    


    - El sindrome metabolico encabezado por la diabetes tipo II, la dislipemia (sobre todo la acumulacion de lipoproteinas de baja densidad) y la hiperactividad del sistema hipofiso- adrenal, elemento endocrino presente en la patogenia de la depresion.


    


    La alta efectividad depresogena de estos tres elementos, unida a los habitos de vida responsables de la incidencia de la propia obesidad, hace que el 70% de los obesos[64] padezca al menos un episodio depresivo a lo largo de su vida.


    


    Desde las postrimerias del siglo XX se ha estudiado en el mundo occidental la epidemia de las adicciones sociales. Hasta ese momento solo se conocian casos esporadicos de adiccion al juego, al alimento y al sexo, identificados respectivamente como jugadores patologicos, como “glotones” y como satiros o ninfomanas.


    


    El avance de los conocimientos psiquiatricos sobre las adicciones ha facilitado la deteccion de la adiccion a la compra o al trabajo. Por ultimo, se ha agregado la presencia de nuevas formas de adiccion a un objeto social, entre las cuales sobresalen las tecnoadicaones, cuyos objetos adictivos mas sobresalientes son la videoconsola, la television, el ordenador, el telefono movil e internet.


    


    La acumulacion epidemica de la enfermedad adictiva social se correlaciona con la depresion a traves de varios factores socioculturales determinantes comunes, entre los cuales los mas evidentes son el estres abrumador y distorsionante (o sea el distres), el aislamiento o la soledad, el plan de vida inestable o irregular, la desmembracion de la familia, y entre los factores personales comunes, la baja autoestima y la alexitimia.


    


    Ademas de la conexion psicosocial correlativa entre la depresion y la adiccion social morbida que tambien comporta factores biologicos o neuroquimicos, existe una conexion directa entre ambos modos de enfermar: la depresion ocupa un lugar importante entre los factores de riesgo para la adiccion social y, a su vez, la enfermedad socioadictiva conduce con mucha frecuencia a la depresion.


    


    Debo ocuparme en especial de este ultimo engarce por constituir un exponente que contribuye en un grado apreciable al incremento actual de la morbilidad depresiva. Yo mismo he definido el sindrome adictivo social con arreglo a estas cinco secuencias: la organizacion existencial dominada por el vinculo de subordinacion al objeto, el acto impulsional de la entrega al objeto, la vivencia de recompensa, la repeticion del ciclo y la acumulacion de consecuencias nocivas[65].


    


    Entre los efectos nocivos inducidos sobre el propio socioadicto y su entorno familiar, la depresion ocupa uno de los primeros lugares. Dada la presencia masiva de socioadictos en el mundo occidental, su intervencion en el incremento de la depresion toma un estimable relieve. La tecnoadiccion esta haciendo estragos en la poblacion. Se contabilizan mas de 40 millones de cibersexoadictos en los paises occidentales, de los que corresponden a Espana mas de 300.000, entre los que mas de un 25% sufre de trastorno depresivo.


    


    La repeticion del ciclo adictivo, con intervalos no demasiado prolongados, constituye un trayecto vital sumamente turbulento y atormentador, proximo al borde del precipicio depresivo, en sus aspectos psiquicos, sociales y neuroquimicos.


    


    Algunos acontecimientos de marcado acento depresogeno se van incorporando al mundo del enfermo socioadicto a medida que se repite el ciclo adictivo. Entre ellos sobresalen la perdida del empleo, el estres economico y el desajuste o la ruptura familiar.


    


    La propia personalidad del socioadicto se va modificando con el tiempo, lanzada a la busqueda de placer. Derrida[66] ha tenido el acierto de definir el placer del enfermo adictivo como un “placer doloroso”. Entre sus mortificaciones mas asiduas se hallan el sentimiento de culpa, la vergüenza o la desesperanza. La autoculpabilidad o la vergüenza son, precisamente, los carburantes emocionales mas efectivos para poner en marcha un episodio de tipo depresivo.


    


    Como pasa con las sustancias quimicas, los objetos adictivos sociales pueden manejarse como promotores del suicidio. Lo mas desafiante es que la gestion del cibersuicidio se presenta via internet como una glorificacion del suicidio o una oferta para el pacto suicida.


    


    Si hago aqui mencion de estos extremos es con el proposito de hacer notoria la exigencia de unos estatutos reguladores del consumo de la tecnica, al modo de soporte legal del humanismo tecnologico. Espero que esta indicacion no caiga mal entre los intelectuales, a no ser que su amor desmedido a la libertad de pensamiento los vuelva hostiles a las leyes.


    


    Entre los factores neurobiologicos propios de las adicciones sociales que pueden facilitar el establecimiento de una depresion, sobresalen la hiposerotonergia, cono parte del sustrato adictivo basico, y la hipodopaminergia ocasionada por la descarga masiva repetida de dopamina en el momento del maximo placer, o sea coincidiendo con la recompensa. Por ello, se ha llamado a la dopamina “la molecula de la recompensa”: los adictos sociales son avidos consumidores de dopamina. El vacio dejado por la liberacion excesiva de esta amina neurotransmisora es un terreno abonado para la germinacion del trastorno depresivo.


    


    El espectro de causas de una depresion somatogena se distribuye en cuatro sectores: la enfermedad fisica extracerebral, la enfermedad organica cerebral, el farmaco o medicamento y la droga adictiva o toxica (Esquema 11).


    


    [image: ]


    


    Esquema 11. Los cuatro subtipos o variantes de la depresion somatogena (de Alonso-Fernandez, F: Las cuatro dimensiones del enfermo depresivo. Instituto de Espana. Madrid, 2009, p. 110)


    


    En el sector de enfermedades fisicas extracerebrales se encuentra un subgrupo de procesos morbidos muy depresogenos en los que se ha multiplicado la morbilidad en los ultimos tiempos, como la diabetes tipo I o tipo II, y los trastornos inmunitarios.


    


    Los diabeticos tienen una susceptibilidad especial hacia la depresion, en especial cuando sufren alguna de sus complicaciones propias (retinopatia, nefropatia, neuropatia o disfuncion vascular).


    


    Por otra parte, en tanto la diabetes I tiene un engarce genetico con la depresion bipolar, la diabetes II se correlaciona con la depresion en general, a traves de datos etiologicos comunes (sedentarismo, alimentacion copiosa y obesidad).


    


    Los enfermos inmunitarios albergan la movilizacion de citocinas proinflamatorias que son sustancias participantes en la patogenia de la depresion, o sea que estas afecciones ofrecen la novedad de compartir con la depresion algunos elementos biologicos patogenos. Su riesgo depresivo se potencia con el influjo de los medicamentos empleados, a veces de fuerte impacto depresogeno, como ocurre con los interferones y con los corticosteroides.


    


    La contribucion maxima prestada por el trastorno somatico al incremento moderno de la depresion se debe a la proliferacion de los enfermos somaticos cronicos con dolor fisico. Este subgrupo de enfermos ha multiplicado su incidencia en los ultimos tiempos como consecuencia de la prolongacion de la expectativa de vida y de la transformacion de enfermedades de curso letal en procesos de convalecencia dilatada. El 60% de los enfermos cronicos con dolor fisico sufre de un trastorno depresivo. La depresion es mas comun en los pacientes somaticos cronicos sobrecargados de dolor fisico que en los pacientes cronicos sin dolor (Christo, Grabow y Raja[67]). Resulta bastante evidente que el dolor fisico cronico puede conducir de por si a un estado depresivo, dado que su experiencia comporta una emocion profundamente negativa. Ademas, el sindrome doloroso cronico refuerza su accion depresogena con la intervencion de otros elementos[68]: la alteracion cerebral neuroquimica y neurofisiologica, el aumento de cortisol, la provocacion de una inflamacion neurogenica periferica, los factores especificos inherentes a la enfermedad somatica fundamental, los factores psicosociales implicados (inactividad o inmovilidad, dependencia de otras personas y descenso de la calidad de vida) y la accion medicamentosa.


    


    El libro oficial de los medicamentos conocido como farmacopea acoge cada vez una mayor proporcion de medicamentos que ejercen un efecto colateral depresogeno. La depresion farmacogena es una modalidad de la depresion que se ha multiplicado en los ultimos anos. La relacion clasica de medicamentos inductores de depresion se ha ampliado en la ultima quincena de anos con la introduccion clmica de medicamentos altamente depresogenos, algunos de los cuales se han vuelto tan comunes como el interferon alfa y las estatinas (Esquema 12).


    


    a) Psicofarmacos


    


    Psicorrelajantes y ansioliticos (benzodiacepinas).


    


    Sedantes e hipnoticos (barbituricos).


    


    Psicoestimulantes (anfetaminas, metilfenidato).


    


    Antipsicoticos (perfenazina, haloperidol, risperidona, productos retardados).


    


    Antimorfinicos (pentazocina, que es un agonista-antagonista morfmico; y naltrexona, que es un antagonista morfmico cada vez mas empleado en la terapia de los drogadictos).


    


    Antialcoholicos (disulfiran).


    


    b) Farmaco s generales


    


    Inhibidores del apetito o anorexigenos (fenfluramina, fenmetrazina y otros).


    


    Tonicos cardiacos (digitalicos).


    


    Antihipertensores (reserpina, alfametildopa, clonidina, guanatidina, betanidina, hidralazina, diureticos derivados de la tiazida, los calcioantagonistas).


    


    Productos colinergicos (colina, fisostigmina y los anticolinesterasicos).


    


    Contraceptivos orales (estrogenos, progesterona).


    


    Corticoesteroides.


    


    Antibioticos (cicloserina).


    


    Antiinflamatorios (fenilbutazona, indometazina).


    


    Antitumorales (vinblastina, vincristina).


    


    Citocinas antivirales (interferones).


    


    Estatinas anticolesterol.


    


    Esquema 12. Relacion de algunos medicamentos con efectos depresogenos


    


    Copio de mi libro[69]: “Los interferones son citocinas dotadas de potente accion antiviral. El interferon alfa se ha acreditado como el farmaco selectivo para el tratamiento de la hepatitis C. Su aplicacion se extiende a neoplasias diversas, la esclerosis multiple y otros procesos patologicos derivados de mecanismos autoinmunitarios. El interferon alfa provoca en el 40% de los enfermos que lo reciben, la aparicion de un estado depresivo distribuido entre dos subtipos distintos: el subtipo unidimensional anergico y el subtipo tetradimensional acompanado de una gran tendencia suicida. Su mecanismo causal cursa por dos vias simultaneamente: la reduccion de la serotonina cerebral (por inducir enzimas que degradan el triptofano) y la activacion de la genesis periferica de citocinas proinflamatorias. Estas citocinas proinflamatorias actuan a su vez exaltando el funcionamiento del eje hipofisoadrenal y ejerciendo un efecto neurotoxico sobre ciertas estructuras cerebrales como el hipocampo, dos mecanismos depresogenos directisimos De todos modos, siempre que aparezca un cuadro depresivo en el tratamiento con interferon alfa, es obligado efectuar el diagnostico diferencial acerca de la causa primordial de la depresion entre la hepatitis y el farmaco”.


    


    Las estatinas se manejan con harta generosidad para reducir la tasa plasmatica de colesterol global. Su administracion se acompana de una significativa tasa de actos suicidas o de depresion. Todavia no esta bien dilucidado si estos efectos se deben a la molecula en si o a un descenso del colesterol plasmatico demasiado intenso o brusco. Aunque el colesterol no atraviesa la barrera sangre-cerebro, es un precursor de la formacion de neuroesteroides, que atraviesan la barrera y modulan la actividad de varios receptores de neurotransmisores. De este modo, su deficiencia puede provocar un episodio depresivo o una conducta agresiva.


    


    Desde el advenimiento de la pildora anticonceptiva, el clinico se percato de la complicacion de su uso con un estado depresivo en un alto porcentaje de mujeres, asociado por lo general a la provocacion de edemas. El producto se fue perfeccionando y su accion depresogena aparece hoy solo raramente.


    


    En cambio, hasta una fecha reciente no se ha desvelado con evidencia el frecuente efecto depresogeno del hipogonadismo masculino inducido farmacologicamente (Schmidt,


    


    Berlin, Danaceau et al)[70]. Esta observacion se basa en un sector de jovenes o adultos con un estado de animo o una vitalidad muy sensible a los cambios del nivel plasmatico de los esteroides androgenos.


    


    Por tanto, es predecible el logro de un favorable resultado terapeutico con la reposicion de testosterona en hombres de edad media que hayan experimentado a raiz de la administracion de un medicamento, la perdida de la libido asociada con un estado depresiforme y una tasa insuficiente de testosterona.


    


    Debe manejarse este dato con cuidado por dos razones: primera, el hipogonadismo masculino comun a partir de cierta edad, no suele ocasionar depresion; segunda, la testosterona exogena no actua casi nunca sobre el animo o la vitalidad sino que se limita a exaltar la impulsividad.


    


    Hay medicamentos clasicos que se utilizan cada vez mas. Entre ellos sobresalen los antihipertensores. Los mas depresogenos de esta familia, la reserpina y el alfametildopa, se han excluido de la clmica por este motivo. Algunos antihipertensores como los diureticos tiazidicos, a despecho de no atravesar la barrera hematoencefalica, son capaces de provocar un estado depresivo por medio del desequilibrio hidroelectrolitico periferico (perdida de sodio, potasio y agua)


    


    El alargamiento de la expectativa de la vida humana contribuye en los ultimos tiempos a la extension de la morbilidad del trastorno depresivo, toda vez que la incidencia de la depresion experimenta una reactivacion importante a partir de la edad de 70 anos. Muchos autores hablan de la “sociedad de la longevidad”. Para englobar la dinamica intergeneracional, la sociedad actual quedaria retratada, en mi opinion, como “una sociedad tetrageneracional”.


    


    A partir de la edad de 70 anos la tendencia puntual de la depresion se eleva al 12%, existiendo bastante equilibrio en la tasa de morbilidad depresiva entre hombres y mujeres Robert Burton, el autor de la famosa obra Anatomia de la melancolia, publicada hace tres centurias largas, afirmaba que “despues de los setenta anos todo es preocupacion y dolor”.


    


    El estudio epidemiologico comparativo entre las tasas de morbilidad para la depresion en los ancianos y los adultos no permitio llegar en principio a una conclusion univoca. La fuente del extravio consistia en que entre los jovenes y los adultos pertenecientes a cohortes nacidas despues de la conclusion de la Segunda Guerra Mundial, se habia vuelto mucho mas frecuente el trastorno depresivo, con lo que su indice era equiparable al registrado entre los ancianos nacidos antes de 1945. Mediante la comparacion de una generacion consigo misma a traves de distintas edades, se comprobo la elevacion de la morbilidad depresiva a partir de los 65 anos (Ben-Arie, Swartz y Rickman[71]). El riesgo de contraer una depresion por encima de los 65-70 anos es casi dos veces superior al existente en la edad adulta.


    


    Hay cierta discrepancia de opiniones sobre la distribucion de la morbilidad depresiva por generos en la edad avanzada, entre los que se inclinan por una ligera hegemonia femenina y los inclinados por la igualdad.


    


    Vamos a desgranar los factores que convierten al anciano en una presa facil para la depresion. Se distribuyen entre cuatro ordenes:


    


    Factores neurobiologicos: la disminucion de la tasa cerebral de las monoaminas neurotransmisoras mas relevantes (serotonina, noradrenalina y dopamina), el aumento de la actividad de la monoamino-oxidasa ß (MAO ß) y del sistema hipofisoadrenal y la insuficiencia de la circulacion cerebral.


    


    Factores somaticos generales: reduccion funcional del organismo en general y susceptibilidad para una amplia gama de procesos nosologicos, a cuya cabeza se encuentran el trastorno vasculocerebral y el infarto coronario, y en general la patologia cardiovascular. Conviene no olvidar la acumulacion de datos plasmaticos depresogenos, como la tasa insuficiente de vitamina B12, acido folico o vitamina D o la tasa excesiva de homocisteina, calcio o cortisol.


    


    Factores psiquicos: la reduccion vital propia de la personalidad del anciano, lo que le convierte en una personalidad predepresiva[72], y la vivencia de la aproximacion de la muerte como una anticipacion a menudo presente, acompanada del recuerdo de numerosos amigos y familiares fallecidos.


    


    Factores sociales, representados sobre todo por la acumulacion de las cuatro situaciones depresogenas por excelencia: el duelo, provocado por la acumulacion de la muerte de familiares y amigos, la soledad o el aislamiento por el mismo motivo y por la falta de contactos sociales, el estres por los problemas economicos, y la inactividad impuesta por la jubilacion y por la falta de vigor o por algun proceso somatico discapacitante.


    


    Este haz de factores variopintos se traduce en una reactivacion tardia de la incidencia de la depresion, dato que viene tomando en los ultimos tiempos una gran relevancia progresiva, paralelamente a la ampliacion de la expectativa de vida.


    


    Una vez modelada la sociedad opulenta de consumo en forma de un tecnosistema social, donde, sin perder sus caracteristicas anteriores, se vuelca el consumismo masivo sobre el instrumental tecnico, se precipita el desarrollo abrumador y progresivo de tres acontecimientos que incrementan la vulnerabilidad para el trastorno depresivo: la inestabilidad economica individual o familiar, el exodo del campo a la ciudad y la llegada de oleadas de inmigrantes.


    


    El analisis del influjo del estatus socioeconomico sobre el riesgo de la depresion se viene moviendo desde hace varias decadas en torno a la observacion de que la incidencia de la depresion y del acto suicida alcanza una moderada mayor altura en el estrato socioeconomico bajo de la poblacion. Esta observacion se ajusta a la norma general de que el indice de depresion varia en todos los grupos sociales inversamente al nivel de bienestar.


    


    La presencia de la depresion se hace mas densa en los sectores de la poblacion general caracterizados por la acumulacion del deterioro social, los problemas de salud, el uso de drogas y la mortalidad precoz (Hasin et al[73]). Por ello podria tomarse la tasa de la depresion como un marcador de malestar social.


    


    La hipotesis de la seleccion social sugiere que los individuos afectos de depresion o de otra enfermedad mental tienen una predisposicion al descenso del nivel socioeconomico, que muchas veces llega a la pobreza o a la carencia de hogar. Esta hipotesis tiene validez para los psicoticos cronicos pero no para los depresivos. Por lo tanto, existe consenso en los estudios transversales sobre la intervencion preferente o exclusiva de la causa social depresogena en la afinidad existente entre el trastorno depresivo y el sector de poblacion socioeconomico bajo.


    


    Hay ademas varios estudios longitudinales modernos, incluido algun metaanalisis, que denotan que la reduccion economica brusca incrementa a corto plazo el riesgo de depresion y, en cambio, el efecto depresogeno se anula o aminora cuando el descenso economico se produce en el marco de una recesion economica, al resultar el cambio entonces menos traumatico o estresante, por tratarse de un percance compartido. Este riesgo es preferentemente elevado cuando la perdida de recursos acontece durante un periodo de crecimiento economico (Sareen, Afifi, McMillan et al[74]).


    


    He aqui la doble conclusion de los estudios transversales sobre la relacion entre la depresion y los recursos economicos: primera, la depresion esta expuesta a la causalidad socioeconomica, o sea que se activa su presentacion en las rentas domesticas muy bajas, y, segunda, la depresion no esta inmersa en la seleccion social, o sea que no existe un descenso socioeconomico constatado como fenomeno repetido a causa de la depresion.


    


    La conclusion ofrecida por los estudios longitudinales es que el descenso economico brusco incrementa el riesgo de depresion a corto plazo, a excepcion de cuando la perdida acontece durante el periodo de recesion, donde la perdida es un infortunio compartido y el sujeto se siente libre de culpa y menos estresado.


    


    El exodo del campo a la audad esta tomando tal proporcion que los pueblos y las aldeas quedan desiertos y las grandes urbes se transforman en megapolis. Este desplazamiento masivo de la poblacion agricola no resulta favorable para la salud mental en general ni para la incidencia de la depresion.


    


    La comparacion entre las tasas de morbilidad para la depresion en los medios urbano y rural permite concluir que el medio urbano este mas azotado por la depresion, debido a la acumulacion de factores distresantes. La tasa de morbilidad urbana para la depresion toma una especial altura en los barrios marginales de las grandes ciudades —sufridores de la tecnologia sin apenas disfrutar de ella—, que son precisamente el lugar donde asienta la mayor parte de la poblacion rural desplazada. De modo que la moderna extension de la depresion se ve favorecida por la distribucion cada vez mas desequilibrada de los habitantes.


    


    La cultura tecnificada contemporanea de los paises europeos se ha convertido en un gigantesco iman que ejerce una poderosa atraccion sobre los puebles norteafricano y latinoamericano. La inmigracion nos llega en oleadas. Y raro es el pais europeo que ha resuelto a satisfaccion de todos, los que llegan y los que reciben, el multitudinario fenomeno inmigratorio actual. Consiguientemente existe cierto clima de confusion.


    


    El denso movimiento inmigratorio internacional arribado en los ultimos anos a los paises europeos se asocia como toda inmigracion extranjera a un riesgo muy incrementado para el trastorno de depresion o de ansiedad. Conviene tener en cuenta la personalizacion del riesgo de depresion en los inmigrantes. Este riesgo de depresion y en general la problematica de salud mental muestra un amplio margen de variacion, en funcion de las condiciones de la inmigracion relacionadas con el pais receptor (poblacion autoctona) y con las caracteristicas de la poblacion inmigrante.


    


    Dentro de los numerosos e importantes problemas de salud mental que asedian al inmigrante, se destaca en particular el riesgo de depresion como el mas importante (Breslau, Borges, Tancredi et al[75], 2011).


    


    Por mi parte, debo apuntar como inciden sobre la primera generacion de inmigrantes extranjeros, a la vez, las cuatro situaciones depresogenas por excelencia:


    


    El duelo (la separacion de la familia).


    


    La sobrecarga emocional laboral y economica (la lucha por la supervivencia).


    


    La soledad (el alejamiento de los seres queridos y la nostalgia).


    


    El desarraigo (la adaptacion forzada a un nuevo ambiente sociocultural).


    


    La condicion de inmigrante extranjero implica, por tanto, la exposicion maxima al riesgo de depresion: rara vez se presentan asociadas las cuatro situaciones depresogenas sobre el mismo individuo, como le sucede al inmigrante. Su exposicion al riesgo de depresion toma su acento maximo cuando el inmigrante arriva a un pais de lengua distinta a la suya o cuando la separacion familiar incluye a su pareja o a sus hijos. A las cuatro constelaciones socioculturales depresogenas todavia se agrega en el mismo sentido la acumulacion de diferentes afecciones corporales o el consumo de drogas.


    


    5. NOXAS DEL MUNDO MODERNO QUE ALTERAN LA REGULACION DEL SISTEMA INMUNE


    


    En la primera secuencia de la patogenia de la depresion intervienen cuatro sistemas: el neurofisiologico, el neuroquimico, el neuroendocrino y el neuroinmune. Si bien el camino usual seguido por la patogenia de la depresion es comenzar su intervencion por la via


    neuroquimica representada por los neurotransmisores, y propagarse despues, sucesivamente, en cascada, en forma de una alteracion neurofisiologica, una alteracion neuroendocrina y una alteracion neuroinmune, el trayecto algunas veces se modifica y puede iniciarse por el sistema endocrino o por el sistema inmune, o producirse de un modo masivo. Precisamente por ello, el sindrome depresivo se vuelve especialmente frecuente en las enfermedades endocrinas y en las inmunitarias. La alteracion del sistema inmune es forma de un proceso inflamatorio periferico, con una tasa plasmatica alta de las citocinas proinflamatorias, puede asumir una participacion directa, mas o menos inicial, en la patogenia del trastorno depresivo ocasionado por varios factores causales de depresion que se han incrementado en el mundo moderno (Esquema 13).
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    Esquema 13. Factores que en el mundo moderno incrementan o reducen el proceso inflamatorio


    (Raison, Lowry y Rook[76])


    


    Al tiempo que en el mundo moderno proliferan los agentes capaces de determinar un trastorno depresivo actuando preferentemente mediante la provocacion de una desregulacion del sistema inmune reflejada en un proceso inflamatorio periferico, se ha erradicado la presencia en el intestino, en los alimentos y en el ambiente de las bacterias saprofitas protectoras de nuestra inmunidad. Estas bacterias, consideradas como “Nuestras Amigas”, poseen la caracteristica de alimentarse de materia organica en descomposicion.


    


    La aniquilacion de estas bacterias protectoras de nuestro organismo se debe al proceso de industrializacion y se refleja en un ascenso de la tasa de morbilidad de las enfermedades inflamatorias. La elevacion plasmatica de las citocinas proinflamatorias, implicada en todo proceso inflamatorio, opera bien como un factor patogeno del trastorno depresivo, bien como un factor de riesgo para la depresion que incrementa la vulnerabilidad para la accion de otros factores depresogenos.


    


    6. LA ESTRATEGIA PREVENTIVA PARA LA DEPRESION


    


    El desconocimiento generalizado de las normas preventivas eficaces contra el riesgo de depresion, ha estimulado indirectamente el crecimiento de este trastorno en los ultimos sesenta anos. Con la intencion multiple de borrar ese desconocimiento, brindo a cada quien unas medidas de proteccion de si mismo y, particularmente, la oportunidad de complementar las causas responsables del incremento del trastorno depresivo a lo largo de los ultimos sesenta anos. Por todo ello, me propongo efectuar la exposicion de la estrategia preventiva contra el riesgo de depresion.


    


    La estrategia preventiva para la depresion se desarrolla en dos frentes: el frente positivo, constituido por luchar por mejorar la condicion humana, la sociedad, la cultura, el mundo, poniendo un especial esfuerzo en transformar el tecnosistema social en un humanismo tecnologico y en plasmar la imagen del hombre libre como una realidad, dotado de un proyecto existencial con presencia de los otros y respetuoso con los valores fundamentales, y un frente negativo, entregado a neutralizar las causas participantes en la determinacion del trastorno depresivo. Responden ambos frentes sucesivamente a los conceptos de la salud mental positiva y la salud mental negativa (estado de salud preservado del trastorno psiquico).


    


    Desde otra perspectiva mas inmediata y practica distinguimos dos vertientes preventivas: la integrada por intervenciones generales y la integrada por pautas personales.


    


    Las intervenciones generales disponibles que evitan la incidencia de la depresion corren a cargo de las instancias pedagogica, sociopolitica, sanitaria y laboral. Constituyen la vertiente colectiva de la prevencion primaria del trastorno depresivo. Se sistematizan estas medidas generales en el esquema 14 que habla por si mismo.


    


    Contamos ademas con medidas de uso personal, a disposicion de cada uno de nosotros, que pueden disminuir el riesgo individual de depresion en una proporcion superior al cincuenta por ciento. Son como una especie de talisman sistematizado en ocho formulas defensivas o una estrategia personal de vida para que cada quien se brinde a si mismo una proteccion graduada en mas de un cincuenta por ciento contra el riesgo de depresion (Esquema 15).


    


    El seguimiento concomitante de las ocho pautas que vamos a comentar sucesivamente constituye la prevencion primaria de la depresion al alcance de casi todo el mundo.
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    Esquema 14. Actividades generales validas para reducir la incidencia de la depresion
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    Esquema 15. Pautas individuales para protegerse contra la depresion


    


    Ante el estres agudo de cualquier marca y grado de intensidad, desde el mas mortificante que es el duelo frente al mas liviano, la reaccion idonea consiste en adoptar la actitud de superacion, actitud desdoblada en dos secuencias: la desdramatizacion emocional del tema y la recuperacion de las costumbres y el habito de vida.


    


    El estres cronico puede aliviarse por tres vias: la evasion mediante la desconexion periodica de la actividad estresante con la entrega a algun hobby o una aficion recreativa, o el afrontamiento (coping, faire face, trotzen), del estresor, es decir, el factor responsable del estres, o el apoyo emocional prestado por otras personas. El afrontamiento tiene dos enfoques: solucionar o reducir el problema generador del estres o regular la respuesta emocional de uno mismo al problema.


    


    La adecuada utilizacion de las defensas personales frente al acontecimiento infortunado (estres agudo) o la situacion de sobrecarga emocional (estres cronico) ocupa un lugar clave en la prevencion primaria de la depresion. Se ha llegado a postular que el bienestar del individuo depende mas de su comportamiento reactivo que de las circunstancias de la vida misma. Una reaccion defensiva inadecuada o desajustada supone un refuerzo para el posible efecto depresogeno ocasionado por el suceso infortunado o la situacion agobiante.


    


    La dedicacion de un tiempo suficiente a las relaciones sociales o familiares, asociadas con el mantenimiento de algun vinculo confidencial, con al menos dos personas, es una norma preventiva de las mas importantes.


    


    La practica de ejercicio fisico regular, a ser posible al aire libre, adecuado a las condiciones de cada persona, desde una actividad deportiva o gimnastica o el correr, hasta contentarse con un paseo acelerado o un andar rapido en los ratos de ocio. Para los mas reluctantes a abandonar el sedentarismo se les puede recomendar ir andando al trabajo, renunciar al uso del ascensor o pasear cuando les venga en gana.


    


    Dentro del orden horario se impone como el principio prioritario sagrado el mantenimiento regular fijo de la hora de acostarse antes de oir las doce campanadas y prolongar el sueno durante un tiempo suficiente. La recomendacion de la hora de acostarse siempre a la misma hora persigue la finalidad de respetar la estabilidad de los ritmos biologicos circadianos y la de acostarse antes de las doce de la noche es para evitar que se produzca la desincronizacion entre el sueno rapido, que tiene un oscilador firme que no se deja influir apenas por los factores externos, y el sueno lento, regulado por un oscilador muy docil a los influjos externos. Ademas, la desincronizacion producida por el retraso a la hora de acostarse se caracteriza por el avance de fase del sueno rapido con relacion al sueno lento, que es la anomalia basica de la estructura del sueno en los enfermos depresivos.


    


    Cualquier tipo de costumbre que suponga una inestabilidad circadiana, eleva el grado de vulnerabilidad para la depresion. De aqui la recomendacion de atenerse a un estilo de vida regular. Dada la gran irregularidad de habitos que preside la vida moderna, es preciso aprender a manejar la tactica de relacionar las fluctuaciones registradas en el estado personal (el humor, la actividad, la sintonizacion o el sueno) con las circunstancias externas.


    


    La prevencion de la depresion ofrece la oportunidad de insistir en la trascendencia sanitaria de nuestros habitos. No es solo que la irregularidad de las costumbres influya sobre los ritmos mas sensibles y no sobre los ritmos mas resistentes provocando una desincronizacion entre ellos, sino que el habito de la irregularidad se acaba imponiendo como tal, al estilo de lo que decia el perro sabio Berganza, en El coloquio de los perros, de Cervantes: “La costumbre del vicio se vuelve en naturaleza”.


    


    En el regimen alimentario destacan tres principios preventivos: una alimentacion global ligeramente hipocalorica en relacion con las necesidades personales, el aporte especial de acidos grasos poliinsaturados de la familia omega tres (por ejemplo, mediante tres o cuatro nueces diarias) y una diversidad alimentaria con la presencia suficiente de hidrocarbonados de metabolizacion lenta, como pastas y arroz blanco, entre otras razones, para facilitar la llegada al cerebro de suficiente triptofano, el precursor de la serotonina. La exclusion relativa o total de los hidrocarbonados de metabolizacion rapida y de los acidos grasos saturados se convierte en una apremiante necesidad para personas con problemas de peso


    o de colesterol.


    


    En las personas de cierta edad o de salud corporal precaria la irrupcion de la depresion puede ser facilitada por una tasa de homocistema excesiva, aminoacido toxico para el hipocampo. Bottiglieri[77] refiere el hallazgo frecuente de una homocistema plasmatica elevada en los enfermos depresivos. La normalizacion de la tasa de homocistema puede corregirse mediante la administracion periodica de folato, vitamina B12 y vitamina B6.


    


    El anorado maestro de la psiquiatria espanola Ramon Rey Ardid resumia las formas de vida mas psicohigienicas en esta formula: “Dormir mucho y comer poco”. Habria que agregar “y moverse lo suficiente”.


    


    Las medidas de autoproteccion contra la depresion en enfermos somaticos tienen especial importancia en las enfermedades cronicas asociadas con un dolor fisico. Estos enfermos pueden protegerse a si mismos evitando el aislamiento social o emocional, la inactividad o el empleo de farmacos de fuerte accion depresogena y prestandose lo antes posible a un reconocimiento psiquiatrico.


    


    La unica defensa personal afectiva contra el impacto depresogeno causado por el desempleo o el paro laboral consiste en la dedicacion de sus horas libres a actividades formativas relacionadas con la misma profesion o con otra distinta. Me copio[78]: “La creacion de unidades de salud mental para brindar apoyo emocional y social y cuidados preventivos a los parados laborales, representa hoy una prioridad sociosanitaria cada vez mas indispensable, dada la magnitud del problema”.


    


    Por ultimo, dada la alta frecuencia con que la administracion de alguna droga, legal o ilegal, conduce a un episodio depresivo, segun deje consignado unas paginas atras, la abstencion de las sustancias adictivas constituye una norma sanitaria imprescindible. Esta es


    


    una norma muy descuidada por la gente. La prueba es que la mayor parte de los abstinentes de drogas existentes en la poblacion no lo son por conviccion, sino presionados por su propia mala tolerancia o por un estado de salud precario.


    

  


  
    CAPITULO 2 ENFERMEDADES DE OCCIDENTE PATOLOGIAS ACTUALES DEL VACIO DESDE EL NEXO ENTRE FILOSOFIA Y PSICOPATOLOGIA


    


    LUIS SaEz RUEDA[79]


    


    Occidente atraviesa una profunda crisis. Pero no solo en el ambito economico, como es el caso del momento en que escribimos el presente estudio, sino, mas profundamente, en lo que se refiere a sus valores, fines y modo de vida. Esto se expresa afirmando que lo recorre la decadencia de espiritu o de cultura. La mayoria de las corrientes filosoficas del siglo XX han coincidido en ello, por medio de una autocritica del presente que alcanza a todas las manifestaciones de la existencia europea y occidental en general.


    


    Que Occidente se encuentre en decadencia no es motivo para adoptar un tono catastrofista o apocaliptico, pero si para aplicar la reflexion serena y realista, alejada de cualquier ingenuidad proclive a ensalzar nuestro presunto progreso o a cerrar los ojos ante fenomenos globales incomodos.


    


    Lo decadente es, en cierto sentido, enfermo. Y es lo que quisieramos sostener aqui, que nuestra epoca se abisma en la enfermedad. No en ese sentido reductivo segun el cual el presente genera estados morbidos en cierto tipo de sujetos o en amplios sectores de la poblacion, sino en otro que rebasa la perspectiva individual para adentrarse en la colectiva.


    


    La cultura, tomada como un sustrato trans-individual que rebasa la suma de los sujetos singulares, es el humus en el que se generan comprensiones del mundo, visiones de la realidad y autoexperiencias que, mas que compartidas, estan supuestas en la praxis comun.


    


    Nuestra cultura occidental esta enferma. Significa que su subsuelo ontologico contiene patologias de civilizacion. Es esta una expresion a primera vista sospechosa, pues incita a pensar en estados animicos empiricamente constatables y en anomalias respecto a lo «normal». Intentaremos mostrar que no se trata ni de una cosa ni de otra. Las patologias de civilizacion son modos de ser que conforman el espiritu de una epoca con anterioridad a la distincion entre normalidad y anormalidad.


    


    En este campo de investigacion la filosofia no trabaja en solitario. Muchas aportaciones recientes renuevan la sospecha freudiana de que se extiende el malestar en la cultura. Por eso, en las paginas que siguen exploramos tambien el modo en que podrian colaborar las incursiones filosoficas con las investigaciones de otras disciplinas. Aunque trazamos algunos lazos con la sociologia y la filosofia politica, concentramos aqui la atencion, sobre todo, en el nexo con la psicopatologia.


    


    En este campo problematico, comenzamos intentando aclarar en que consiste una «patologia de civilizacion»» y como pueden colaborar la filosofia y la psicopatologia en una indagacion que las tenga por meta (§ 1). Tras este analisis nos esforzamos en nombrar y describir algunas de las patologias que surcan nuestro presente occidental (§ 2).


    


    1. ^Que es una «patologia de civilizacion»? Filosofia y psicopatologia


    


    Al plantearnos una pregunta asi estamos invocando tacitamente una relacion, aun por desarrollar, entre filosofia y psicopatologia.


    


    Cuando pensamos en un termino como el de «patologia»» es inevitable impregnar su significado de connotaciones que ha mantenido durante el pasado y que nos llegan como efluvios silenciosos hasta el presente mas proximo. En este caso, es natural —si dejamos a un lado su vertiente fisiologica— que pensemos inmediatamente en fenomenos de caracter psiquico, de los que han conformado y todavia componen el jardm de las especies de manicomios y hospitales psiquiatricos. Se trataria de un trastorno del que adolecen ciertos individuos, como el de las neurosis o el de la esquizofrenia, que deforma su comportamiento, inyectando ilusiones, fantasmas inconscientes o cualquier tipo de proceso capaz de conducirlos a una conducta, para ellos tormentosa y anormal, para su entorno.


    


    Esta nocion, la mas extendida en su uso cotidiano, debe ser revisada si nos resistimos al chantaje que efectua por el habito historico: o tomamos el concepto desde esa clave o no estamos hablando sobre el. Sin embargo, no hay razon para estrechar el significado de ese modo. La raiz griega «pathos» (sentimiento, emocion) es vertida en el latin «patior» y se usa en palabras que incorporan el significado de «padecer». La «patologia»», en cuanto «estudio del pathos»» vendria a ser una indagacion sobre la experiencia humana que afecta a las pasiones, a las emociones, las cuales, siendo de un signo o de otro, se padecen, es decir, son experimentadas. Con lo cual se comprueba, ya de entrada, que su uso no esta destinado necesariamente a los casos de «enfermedad». La patolog^a no seria, segun ello, patrimonio exclusivo del saber sobre la conducta morbosa, sino un campo abierto en el que puede confluir una multiplicidad de disciplinas, en su comun interes por el enigma del ser pasional humano. Desde esta perspectiva amplia intentamos aqm despejar el sentido negativo del termino, con el fin de utilizarlo en vistas a la tesis central de este trabajo, a saber, que Occidente esta enfermo. Esto implica, de suyo, rastrear el sentido de la salud. Es necesario intentar liberar a las expresiones ah involucradas de su fuerza significativa que opera como chantaje y resignificarlas.


    


    1.1. Lapatohgia, en general, como «depotenciacion» de vida y «desasimiento»


    


    Consideremos el sentido negativo de la patologia. ^Que es la enfermedad? Oponemos de forma natural su sentido al de «salud» y «normalidad». Los origenes de la psiquiatria nos remiten a esa logica binaria, en la que la oposicion entre lo «normal» y lo «anormal» prevalece. Su primer y gran sistematizador, Emil Kraepelin (1856-1926), definio las «enfermedades mentales» como «disturbios psiquicos» que remiten a alteraciones biologicas. Aunque mas tarde Kurt Schneider (1856-1926) extrajo a la enfermedad de su adscripcion puramente medico-biologica, ligandola a procesos de aprendizaje y a cursos de praxis social, abriendo asi —como K. Jaspers— el camino hacia lapsicopatologa, conservo la estructura binaria de comprension de lo enfermo al definirlo como «anormalidad ps^quica».


    


    No pretendo aqm realizar un analisis preciso del desarrollo de la psicopatologia. Basta senalar que, a pesar de que entre la variedad de escuelas existen resistencias a este modelo binario-oposicional (sobre todo en las que proceden del analisis existencial o de la psicodinamica), la problematicidad de dicho modelo sigue incitando a la investigacion. Y es desde el trabajo conjunto entre la psicopatologia y la filosofia como puede avanzar esta problematica, pues necesita tanto del estudio de fenomenos psiquicos como de la interpretacion dirigida a las bases teoricas y conceptuales que se utilizan en ese estudio.


    


    En esta direccion, podemos, en primer lugar, percatarnos de la amplitud que subyace a


    


    lo que hoy hemos dado en llamar «psique». Su ascendiente griego, psyche, remite en general al «alma». Si nos acogemos a ese termino, no en su derrotero teologico o metafisico, sino en el mas parco pero no precisamente restrictivo cauce que lo liga al espiritu, se nos revela como lo humano propiamente dicho, es decir, como esa condicion humana consistente en ser con entendimiento. En tal caso, lo psiquico se identifica con lo mas generico, con la vida misma. Y en este punto se hace muy pertinente senalar que, siendo humana, la vida con entendimiento ya se ha vuelto siempre hacia si, pre-reflexivamente, aprehendiendose. La vida del hombre es psiquica, lo que quiere decir que es vida que comprende y que se comprende impKcitamente, vida que se experimenta a st misma —para Hegel, que ha conformado nuestro presente, espiritu es el saber de si del logos, que se desarrolla historicamente—. A la vida humana le es inherente el pathos: se padece a st misma. A la inversa, cabe senalar que el psiquismo —cuando lo utilizamos en el mas amplio de sus sentidos— es siempre un ambito en el que la actividad humana comparece experimentandose, padeciendose, y coincide, asi, con la vida misma.


    


    En un contexto como este se podria comprender que la patologia —en su significacion negativa, en cuanto enfermedad— y la salud, no conforman, si se los piensa bien, un par oposicional, como si dijeramos que, dada la vida, se puede producir la salud o la enfermedad, en la forma de alternativas suyas. Generalmente utilizamos esta logica dualista para definir estados ulteriores y advenedizos respecto a la vida: «una vida sana» —como resultado de esfuerzos que la modelan— o «enferma» —si ha sido conducida, por mecanismos tacitos o expresos a su deformacion—. Pero semejante dicotomia es cuestionable. Si la psyche es el caracter de ser del hombre en el mundo deberiamos entender por salud, no un estado derivado de la vida, sino la vida en cuanto tal. En esa linea, nos dice Gadamer la salud, es «ser-ahi (Dasein), un estar en el mundo, un estar con-la-gente»[80], por lo que, coincidiendo con lo que nos acontece de modo mas ordinario, pasa desapercibida, en estado oculto: se repara en ella solo cuando experimentamos que «algo va mal»[81].


    


    Que «algo va mal»» bien podria consistir en la experiencia que senala la generacion de una enfermedad. ^Pero que deberiamos entender por esta? Para que podamos decir que la vida va mal seria preciso entenderla como potenäa, es decir, como impulso, como aspiracion o anhelo, pero no respecto a otra cosa fuera de ella, sino en la forma de un haz de fuerzas dirigidas a la intensificacion de si. Es ese el modo en que Nietzsche concebia la vida, como voluntad de poder, es decir, de crecimiento y expansion, de autosuperacion, mas alla del escualido empuje a la autoconservacion. Es el modo, tambien, en que Unamuno y, en general (bajo diversas variantes) los intelectuales espanoles de la generacion del 98 echaban en falta, bajo el peso de una crisis profunda de espiritu en la epoca, una vida que no se justifica en su propio mantenimiento, sino que se hace digna en la medida en que aspira a mas vida[82]. Solo si la entendemos en este sentido fluyente y energetico, incursa en un devenir orientado por su propia tendencia a la intensificacion, podemos decir cabalmente que va mal. La salud, en consecuencia, no es mas que la vida tal cual es, en constante aspiracion a su crecimiento intensivo. Por eso, en ella —como dice Gadamer— «apenas si experimentamos las fatigas y los esfuerzos (...), nos mostramos emprendedores y abiertos al conocimiento», pues es, radicalmente, «sentirse satisfecho con los problemas que le plantea a uno la vida y mantenerse activo en ellos»[83].


    


    En cuanto a la enfermedad, ^no podriamos interpretarla ahora como un debilitamiento de la vida en su discurrir inmanente? Si, por ejemplo, la salud del pensamiento —como podriamos decir con H. Arendt— consiste en su mantenerse activo y naaente, ^no estariamos de acuerdo con M. Merleau-Ponty en que «en realidad nuestro fondo disponible expresa a cada momento la energia de nuestra conciencia presente. Ora se debilita, como en la fatiga, y entonces mi ’mundo’ de pensamiento se empobrece y se reduce incluso a una o dos ideas obsesivas: ora, por el contrario, me entrego a todos mis pensamientos, y cada palabra que se dice delante de mi hace germinar problemas, ideas, reagrupa y reorganiza el panorama mental y se ofrece con una fisionomia precisa»[84]?


    


    La patologia en su rostro negativo, la enfermedad, es un desfallecimiento de la vida, una depotenciacion de su devenir intensivo. ^Pero como puede acontecer tal declive? La psicopatologia, empleando su metodo propio de interpretacion, puede indagar el contexto de surgimiento, sus causas circunstanciales, la intervencion de mecanismos inconscientes determinados, sean individuales o vinculados al contexto social. Esta labor, sin embargo, no es incompatible con la filosofica, sino su enves necesario y complementario. Como dos caras de una misma moneda, la psicopatologia y la filosofia estan llamas aqm a colaborar, la primera investigando cauces de comprension y explicacion onticos, es decir, ligados a fenomenos concretos, accesibles tambien en el campo temporal y espacial de la biografia de un sujeto; la segunda, orientando la mirada a la dimension ontologica, al modo mismo de ser de la enfermedad en general.


    


    Pues bien, segun lo dicho, a la psicopatologia le concierne mas directamente —respecto a la pregunta que nos hacemos— generar modelos comprensivos y explicativos que permitan, en un caso en particular, identificar procesos concretos de desfallecimiento vital, incorporando conceptos capaces de capturar mecanismos o modos de accion que intervienen en la biografia vital de un individuo. La perspectiva filosofica interroga por el sentido mismo del “desfallecimiento” o “depotenciacion”. Ello no quiere decir que entre filosofia y psicopatologia exista un Hmite a priori concisamente determinable. Hay entre ellas, seguramente, un ambito de indiscernibilidad —como diria Derrida— que no rompe, sin embargo, la diferencia y que permite continuamente la redproca osmosis y el di-ferir de los problemas de una a otra.


    


    Volviendo al punto de vista filosofico, parece deducirse, tras lo dicho, que la enfermedad no es una «anomaHa». Pertenece al vivir en cuanto tal y, por eso, es anterior a la distincion entre «normalidad» y «anormalidad». Bien podria ocurrir, en determinados contextos o epocas, que aquellos individuos que, desde la perspectiva filosofica, merecerian ser honrados como pruebas de salud, fuesen tomados por la mayoria de la colectividad social a la que pertenecen como casos pateticos de anormalidad y, por ende, como a-sociales y enemigos del bien comun, como ha mostrado con contundencia M. Foucault[85]. La salud y la enfermedad estan mas alla del bien y del mal en un sentido filosofico, mas alla de lo correcto e incorrecto, de lo sociable y lo insociable, de lo que se ajusta a una «norma» cualquiera y de lo que diverge respecto a ella.


    


    ^Cual es, entonces, la textura de la enfermedad, ontologicamente contemplada? Una vida depotenciada, decreciente, es, en el fondo, una vida que se abstiene respecto a si misma, que se inhibe en su intensidad creciente. He llamado en otro lugar a este fenomeno «desasimiento»[86]. El desasimiento no quiere senalar simplemente al desarraigo respecto a la vida, sino que apunta a un proceso de desistimiento. Es un proceso que no se limita a retardar la vida en su expansion, sino a introducir en ella su propio contrasentido. Si la vida es potencia, la enfermedad es la vida como im-potencia. Pero es necesario tener en cuenta que de este modo no introducimos una nueva oposicion entre normalidad y anormalidad. La vida creciente y la decreciente no se relacionan como opuestos contrarios mas que en el plano deformante de la representacion logica o de la abstraccion conceptual. Si se los aprehende hermeneuticamente, es decir, desde la comprension de su sentido, no se los capta como fenomenos opuestos. La enfermedad no es lo contrario de la salud (es decir, de la vida en su caudal intensivo, tal y como acontece), sino la vida aconteciendo en su impropiedad. Esta figura de pensamiento ha sido empleada por Heidegger para referirse al nihilismo negativo, que convierte al ser en una pura nada vacia y sin sentido (el ser aconteciendo en su impropiedad). La acojo aqui con reservas que he expresado en otro lugar[87], pero cuya explicitacion en este contexto excederia nuestra problematica o la haria extremadamente confusa. Baste decir que cuando «x» ocurre en su impropiedad no esta aconteciendo «no x», sino «x en el modo de su autoaniquilacion». La enfermedad como desasimiento es la vida creciente que «crece» y se expande precisamente, y de forma paradojica, alejandose del crecimiento. Tiene lugar en ella, no una merma de su poder, sino una autocontradiccion practica y existencial. Es, mas que una distorsion por factores extrinsecos, un falseamiento interno que la obliga a ser solo en cuanto apocrifa, unaficäonali%aäon de st.


    


    La nocion de «desasimiento» puede ser aclarada tambien por recurso a reflexiones de la propia psicopatologia cuando, en esa franja de indiscernibilidad de la que hemos hablado, introduce en su reflexion la cuestion filosofico-ontologica. W. Blankenburg, por ejemplo, nos reta a pensar que lo decisivo en esta cuestion es el «poder-vivenciar-y-comportarse». Siempre se trata, pues, de la libertad, pues lo que interesa a la psicopatologia —dice— es si alguienpuede o no comportarse adecuada o inadecuadamente[88]; lo que importa es el poder o no-poder: un «no-poder-comportarse-en-forma-desviada» es tan patologico como un «no- poder-sino-comportarse-en-forma-desviada». Quiere decir esto, a nuestro juicio, que lo patologico, en su sentido mas radical, no consiste en un desajuste comportamental respecto a la «sana normalidad», sino en la perdida de la posibilidad vital en cuanto tal para discurrir por cauces diferentes, en la im-posibilidad misma, que incluye la imposibilidad para elegir entre lo venerado como «normal» y lo estigmatizado como «anormal».


    


    La enfermedad no es ni siquiera la ausencia de salud. Es un fenomeno aporetico: la salud, es decir, la vida, teniendo lugar bajo la forma de aquello que no quiere. Pero como esta aporia, en su estado pletorico y completo, implicaria la situacion mas extrema, una muerte, adopta la forma de lo «imposible» y no se da en la existencia humana mas que como una virtualidad que moviliza en st lo que la potencia de si no puede: su total impotencia. En el efectivo ser finito del hombre el desasimiento es impuro: siempre se trata, en la enfermedad, de una vida que esta en proceso de muerte.


    


    1.2. Lapatologia como enfermedad de ävili%aäön y el nuevo «malestar en la cultura»


    


    Las patologias se achacan, por lo general, al comportamiento individual. Pero los individuos no existen aisladamente, pertenecen obviamente a un colectivo. De lo que queremos hablar es de aquellas patologias que son inmanentes a una civilizacion, a una cultura en su totalidad, y en particular a nuestro presente occidental, en el que aumenta un malestar de trastienda, ciego, sin perfiles claros aun para la investigacion. De alguna manera, todos lo percibimos oscuramente, pero para el esceptico pueden ofrecerse datos que impresionan[89]. Si a menudo no nos sentimos concernidos por este nuevo malestar en la cultura y lo camuflamos es porque, como nos dice R. Bodei, hoy domina la tendencia a «cancelar y depotenciar los conflictos, escondiendolos o aplazando su solucion», de forma que «el malestar circula clandestinamente, como algo que normalmente no queremos mirar de cerca»[90].


    


    La psicopatologia social esta involucrada en el estudio de este fenomeno general, pero la especificidad de la aportacion filosofica en este campo debe ser —en la linea en que venimos argumentando— la de hurgar en la dimension ontologica del problema. En este sentido, se trata de un estudio de fenomenos que afectan a la comprension tacita del mundo que vincula a los miembros de una comunidad o espacio civilizatorio. Tal vision del mundo, operante en una sociedad enferma, no coincide con los fenomenos concretos de malestar, perceptibles y signables sociologica o psicosocialmente, sino que constituyen su enves no fenomenico, el abanico de supuestos que orientan la autoexperiencia de una totalidad socio-cultural mayor que la suma de sus partes, lo invisible en lo visible como tendencia o espiritu de una epoca.


    


    Es necesario hoy, para una relacion fecunda entre disciplinas, que la psicopatologia aproveche el potencial de investigacion trans-individual o supra-individual que posee[91], tarea que exige una compleja rearticulacion de conceptos y metodos, pues no puede consistir en la simple proyeccion de lo individual a lo colectivo. Una proyeccion asi valdria solo de propedeutica, dado su fondo analogico, como ya supo ver con agudeza S. Freud. Despues de senalar en El malestar en la cultura las sorprendentes analogias entre filogenesis y ontogenesis, afirmaba:


    


    «Si la evolucion de la cultura tiene tan trascendentes analogias con la del individuo, y si emplea los mismos recursos que esta, ^acaso no estara


    


    justificado el diagnostico de que muchas culturas —o epocas culturales, y quiza aun la humanidad entera— se habrian tornado “neuroticas” bajo la presion de las ambiciones culturales? La investigacion anaHtica de estas neurosis bien podria conducir a planes terapeuticos de gran interes practico, y en modo alguno me atreveria a sostener que semejante tentativa de transferir el psicoanalisis a la comunidad cultural sea insensata o este condenada a la esterilidad. No obstante, habria que proceder con gran prudencia, sin olvidar que se trata unicamente de analogias (...) Pese a todas estas dificultades, podemos esperar que algun dia alguien se atreva a emprender semejante patologia de las comunidades culturales»[92]


    


    Por su parte, la filosofia deberia aprovechar su caudal ontologico, mediandolo con los aportes de esta psicopatologia por-venir —junto a los de otras disciplinas, como la sociologia, la antropologia o las ciencias poKticas— en vistas a una ontologia critica del presente orientada terapeuticamente y nutrida por estudios de fenomenos önticos.


    


    Desde el plano puramente ontologico —que es, como decimos, incompleto y esta destinado a mediarse con otros saberes— la filosofia ya ha realizado perspicaces diagnosticos sobre nuestro presente en el sentido indicado. Uno de los mas profundos es el que se desarrolla, desde las fuentes de Nietzsche y Heidegger, a traves de la problematica del nihilismo occidental. Lo que el acontecimiento del nihilismo, en su sentido negativo, subraya es el proceso de decadencia occidental, que ha devenido en una colectividad vada de espiritu que experimenta a todo lo real, sin percatarse de ello, como una nada nula e improductiva. Nietzsche no tuvo escrupulo alguno en calificar esta decadencia nadificante o nihilizante de «enfermedad». Se llamo a si mismo psicologo y dirigio su investigacion al modo en que el hombre pierde la vida creciente a favor de un desierto vital plagado de smtomas morbidos, como el resentimiento generalizado, la nostalgia del fundamento perdido —que se obstina en la creacion de nuevos idolos al servicio de la hmda del mundo—, la necesidad de una vida en anestesia —que busca calmantes y balsamos para camuflar su oquedad— y todo tipo de expresiones de las fuer%as reactivas, siempre dirigidas a la negacion de la vida en la vida[93]. No en vano se lo ha llamado «medico de la civilizacion»[94] y se ha enaltecido su obra, junto a la de Freud y la de Marx, como un magrnfico arte de terapeutica y de curacion que en el siglo XIX reemplaza a las tecnicas de salvacion[95]. Por su parte, Heidegger ha entendido nuestra epoca como consumacion del nihilismo que arrastra Europa en la forma de un modo de comprension del ser tal que convierte a todo lo existente en existencias, es decir, en objetos cuya esencia radica en servir a la disposicion arbitraria del hombre, de un ser humano que ya no se experimenta como ser-en-el-mundo sino como sujeto dominador frente a el, convirtiendose asi, en un ser-sin-mundo capaz de convertir a este, al mundo, en lo inmundo. Tambien en este caso se atribuye a la decadencia el caracter de un «agente patogeno»[96] que genera multitud de enfermedades, como la conversion de todo en imagen y el pre-dominio del pensamiento calculador[97].


    


    Pues bien, ^que podriamos entender por «patologia de civilizacion»? Podemos traer aqui nuestras reflexiones anteriores, pues no estaban, por principio, dirigidas a la enfermedad individual. Una patologia de civilizacion, si precisamos, es la expresion ontologica de un fenomeno de decadencia en una cultura. Ambas, decadencia y patologia (en su dimension civilizatoria) son un proceso de «desasimiento», tal y como lo hemos aclarado, es decir, un acontecer en virtud del cual la vida de un pueblo —como impulso a la intensificacion de si, a mas vida— o, si nos expresamos en otro lenguaje, la existencia de un pueblo —en cuanto destinada a hacerpor ser y, asi, a intensificar su potenäa— discurre en la forma de su propio desahucio: cultura que aspira a lo que no la potencia, cultura que acontece en la forma de su impropiedad. Y ello como un soterrado fenomeno autodestructivo que es anterior a cualquier distincion entre «normalidad» y «anormalidad». Ahora bien, la decadencia de una cultura, en este contexto, consiste en su nucleo ontologico mas general y esencial, mientras que las patologias son modos en que dicho nucleo se corporeiza. Pues la decadencia es una dimension intensiva que no seria tal si no toma cuerpo en formas —sin duda diversas y multiples—, tal y como la fuerza del viento, al afectar a un mar en calma solo puede existir en esa materializacion que consiste en la miriada de formas del oleaje y de los movimientos acuaticos que lo acompanan. Siendo heterogeneos en su descripcion, la decadencia y sus patologias de civilizacion concretas constituyen, sin embargo, un unico acontecimiento.


    


    Las dimensiones mencionadas no son estructuras, sino mas bien estratos en una misma configuracion geo-pato-logica; si ampliamos el espectro disciplinar, podemos hablar de estratos intensivos, cada uno de los cuales se comprende desde si mismo, pero que no es mas que en su materializacion: asi, las patologia de civilizacion cobran forma, de modo inmanente, en fenomenos asequibles a una psicopatologia trans-individual, a la sociologia, a la antropologia y otros saberes, siendo finalmente la sintomatologia observable y representable la ultima forma de corporeizacion. Esta ultima, que se presenta en el mundo de la extensio, existe (ec-siste). Sus estratos intensivos insisten en ella como lineamientos cualitativos inmanentes.


    


    2. Patologias actuales del vacio


    


    Si el analisis anterior resulta convincente, podriamos deducir que una critica de patologias de civilizacion ha de proceder eslabonando tres tareas:


    


    a) En primer lugar, ha de ofrecer una interpretacion ontologica del «ser» de la vida o existencia humanas[98]. ^Como, si no, entender el significado que posee su «intensificacion» o «potenciacion»?


    b) En segundo lugar, tiene que calificar a la decadencia que le corresponderia a dicha vida o existencia y precisarpatologias de avilizaäön en las que esta ultima se expresa.


    c) Un estudio maximamente rico deberia incluir tambien, en la explicitacion de la segunda empresa, especificaciones de caracter psicopatologico, sociologico, etc.


    


    A continuacion explicitamos nuestra posicion personal en el contexto de una critica de patologias del presente, aunque la incorporacion de elementos interdisciplinares mencionados en tercer lugar es aun precaria. Nos centraremos en aquellas que pueden ser remitidas al vacio.


    


    2.1. Supuestos ontolögicos: la existencia humana como intersticio erratico y su decadenaa en cuanto «organizaciön del vacio» y (ficcionalizaciön del mundo»


    


    Para comenzar, como hemos senalado, una teoria critica de patologias ha de comprometerse con una concepcion de lo humano, para abordar desde ah el problema de la decadencia y el de la enfermedad, estratos redprocamente inmanentes en un campo problematico. Hemos intentado desarrollar esta cuestion pormenorizadamente en otro lugar[99]. Glosamos aqm lo pertinente en el presente contexto.


    


    El hombre es un ser del intermedio, del intersticio o del entre. En sintoma con Heidegger, podria decirse que es un ser que existe habitando un mundo. Habitar no consiste en un mero estar. Se quiere decir con ello que es en la medida en que participa, internamente, en una comprension del mundo, finita. Contra Heidegger pensamos que, al unisono, es un ser excentrico. Centricamente, el ser humano pertenece a una cultura y comprende lo real y su propia identidad (su si mismo) desde las interpretaciones que constituyen el tejido de esta. Ahora bien, no podria experimentar que habita un mundo si, al mismo tiempo, careciese de una distancia respecto a lo que lo rodea, una distancia que no es originariamente teoretica, sino pre-reflexiva: siendo participe de un contexto existencial de cultura, puede en cualquier momento experimentarse perplejo, admirado o interrogativamente ex-puesto en ella.


    


    Tales posibilidades pertenecen a su poder de extranamiento, de aprehender su propia pertenencia, no dentro de los trazados que la recorren en su intimidad, sino en cuanto tal pertenencia. En el curso del habitar este le es familiar, pero en el instante, siempre subyacente, del extranamiento, tal habitar le sorprende. En virtud de semejante distanäa en la inmanencia no puede dejar de verse afectado por el sentimiento de que podria ser en otros mundos habitables. Adquiere la experiencia de que es en un mundo, pero que no esta ligado por esencia a ninguno en particular. Excentricamente, pues, se comprende en cuanto extranjero o extrano.


    


    Ahora bien, si meditamos con calma esta doble faz de la existencia, podemos reparar en que no esta conformada como una dualidad en oposicion. Centricidad y excentricidad se copertenecen, articulan un unico acontecimiento de ser, del cual son caras discordes. Habitando centricamente un mundo cultural e historico determinado, el hombre se autocomprende, al unisono, fuera de el. Se es miembro de un contexto de existencia justo en la medida en que dicho contexto es aprehendido como contingente y, por ello, no fundante del propio ser. El hombre es al unisono centrico y excentrico. Y ese es el significado que damos a su condiaon erratica. El hombre es ser erratico, no porque posea diferentes moradas, a lo largo de las cuales vagabundea sin rumbo y sinparadero, en un sentido peyorativo, sino mas bien porque es el ser que esta continua e inexorablemente en camino. En cuanto es en un mundo, se halla en el seno de un magma de sentido y en la responsabilidad de escuchar la interpelacion que de este emerge. En cuanto excentrico y extranante, esta lanzado, en el mismo acto, a la exterioridad, hacia los confines de su mundo, ex-cediendo su pertenencia por medio de la responsabilidad y de la aventura consistente en saltar hacia una nueva tierra, aun por-venir.


    


    El ser humano es ese transito, ese intersticio, «entre» o intermedio, de estar en ciernes o en estado naciente, en la tension entre radicacion y erradicacion, habitar y des-habitar, tener lo propio de una pertenencia y estar en proceso de ex-propiacion. Estamos arraigados y, en el corazon del arraigo, parte ya una linea de fuga hacia lo extranjero y extrano. Siendo en la tierra, estamos desterrados, pero no como flotando en el aire, sino en el trayecto de conformar una nueva tierra que todavia no existe. Por eso, el hombre, entrana y ex-trano a un tiempo, no existe ni en el mundo en que se arraiga (pues esta excediendose hacia su exterioridad), ni al mundo que vislumbra (pues este insiste, es un por-venir). Su ser es el entre mismo, dinamico, proteico, heracliteo. Y ninguna norma externa podra orientarlo en ese transito que el es. La norma emergera in fieri, permaneciendo siempre in status nascendi.


    


    Es, ciertamente, misterioso como puede una norma, un cauce, un destino, ser creado incesantemente. Pero quizas se haga mas comprensible si concedemos que no es un individuo aislado el que transita, sino toda una reticula social. Innumerables afecciones reciprocas e intensivas reunen a esos entres en lo que Deleuze llamaria «rizoma», intrincada nervadura de intersticios. Y es, segun nuestra conviccion, en semejante trama donde se generan normas o criterios, en devenir y continuamente en germen, en virtud de un proceso de caosmosis. Ni caos ni orden. Caoticos encuentros por cuya interafeccion emerge, un orden espontaneo. Un orden no geometrico, sino irrepresentable por ser intensivo, como una invisible musculatura.


    


    La decadencia del ser humano consistiria, pues, en la depotenciacion de su proteico ser intersticial entre dos tierras y de la fuerza que lo articula por caosmosis. Dicho utilizando la figura de pensamiento mas precisa que hemos empleado anteriormente, coincidiria con su desasimiento, con el acontecer de su existencia en el modo de la impropiedad, es decir, con un ser-erratico que ya no transita y recorre el espacio de un entre, un ser-erratico por cuya erratiadad es cercenada tanto la centricidad como la excentricidad que lo conduce a los margenes en pos de una nueva tierra. ^No estamos refiriendonos de este modo a la erraticidad en su uso lingmstico peyorativo? Si, se trataria de una erraticidad improductiva, autodestructiva y, por tanto, ficcional. Hemos llamado a ese tipo de decadencia ficcionalizaciön del mundo[100]. Ficcionalizacion, si, pues la decadencia, en este sentido, no se caracteriza por «desviarse» respecto al curso «normal» de la existencia erratica, sino por impedirla desde sL Se trata de un devenir que no es devenir, de un saltar in fieri en el entre de mundos que no transita. De un modo mas llano y simple, de un movimiento que no es movimiento y, que por tanto, lo finge.


    


    Lo erratico apocrifo, movimiento que no es movimiento, transito que no es transito, tiene por movil lo que denominamos «organizacion del vado». Nuestra sociedad occidental actual se aproxima con extrema intensidad a un tipo de comunidad que permanece continuamente ajetreada, en un movimiento sin cese, casi febril y vertiginoso, que en el fondo constituye una entera paralisis. Pues tan exasperante devenir se produce tan solo en la forma de un recambio de lo mismo: de bienes en el capital, de informaciones en el saber, de sumisiones poHticas al neoliberalismo bajo nombres diversos.. .Si se medita con calma, no sera dificil percibir en todo este trafago que hoy estresa el rumbo de todos los procesos, una transformacion meramente cuantitativa, una variacion de un mismo y unico modo de relacion con las cosas —en cuanto “objetos” a la disposicion del arbitrio, calculables, acumulables—, una diversidad de mascaras que afirman una unica y monotona idea de progreso —progreso puramente tecnologico, material, utilitario—. Es un aparente devenir, pues en su jubilosa y mojigata coqueteria con el cambio, no cambia nada esencial, cualitativo, que permita hablar de transito a una nueva tierra.


    


    En esta sociedad, que merece por ello ser denominada «sociedad estacionaria», se esconde un vacio de ser, una sustitucion completa del ser por su ficcion representativa. El vado lo experimenta el hombre cuando no se hace a si mismo en el intersticio, cuando esta condenado a dar vueltas en una centricidad cerrada, sin apertura excentrica hacia lo otro de si, en la libre exterioridad sin fronteras. Y ese vado es hoy un rumor tenebroso que augura la muerte en vida. Ante el solo cabe —en la inconsciente enfermedad— cerrar los oidos, negar la evidencia, para no sucumbir en la verdad, para calmar la angustia de la nada vada y nula. El calmante esta servido: como en ciertos procesos neuroticos, en los que un individuo aprisionado huye de si mediante una actividad visceral y compulsiva, la sociedad estaäonaria nos mantiene a todos en jauria cercada por alambradas, en constante y zozobroso ajetreo. Lo erratico discurre en la forma de su apocrifo, en un andar a la brega que oculta el vacio por medio de su administracion activa: de su organizacion.


    


    2.2. Patologias del vacio


    


    Las patologias del vacio son, en consonancia con lo que decimos, las mas vinculadas a nuestra civilizacion presente. En cuanto modos en que se encarna la organi%aciön del vacio y su correspondiente ficäonali%aäön del mundo, admiten una multiplicidad de formas. Entre ellas, hablaremos aqui de dos: de la que llamaremos «autoorganizacion vicaria» —que se expresa en fenomenos relativos al semiocapitalismo y a la sociedad del estres, y de la que posee el sentido de «henchir el vacio» —a proposito de la cual reinterpretaremos lineas de investigacion en psicopatologia como el analisis existencial, de ascendencia freudiano- fenomenologica, y la clmica del vacio, que posee un origen lacaniano.


    


    a) Autoorgani%aäön vicaria. Semiocapitalismo, sociedad del auto-estres e hiperexpresiön patolögica


    


    El vacio puede ser rehuido y camuflado mediante la entrega de si a una fuerza externa que tome la potestad sobre la praxis produciendo la ficcion de autonomia. El sujeto queda asi descargado de su responsabilidad para hacer frente a su propio que-hacer y se oculta a si mismo su vacuidad. Para el conjunto de nuestro occidente actual esta es, a nuestro juicio, una patologia ya bien arraigada que conduce a una autorrealizacion vicaria de la comunidad, dependiente de un poder extrano e interiorizado. Nos ayuda a entenderla el tipo de poder que, segun Foucault, predomina desde el siglo XIX y se intensifica en el XX, al que llama pastoral y que esta ejercido por procesos de biopoliticaM. Se trata de nuevos modos anonimos de direccion que, frente a la hipotesis represiva freudiana, no actuan reprimiendo tendencias, sino promocionandolas y modelandolas mediante un autentico gobierno sobre los cuerpos, a traves de la expansion y crecimiento de habitos y conductas. No hay que concebirlos al modo de una herramienta a manos de determinados colectivos de poder, como interpretaria una teoria conspiratoria, sino como fuerzas ciegas imperantes en toda la reticula de relaciones sociopoliticas y culturales.


    


    Lo que, a nuestro entender, necesita de tales procesos biopoliticos, no es, como pensaria Foucault, la sujecion de los individuos en una sociedad normali%ada, sino, mas profundamente, la ocultacion, como decimos, del vacio de la existencia actual a traves de dicha sujecion. Los procesos biopoliticos, impulsando y conformando en positivo cursos de accion, facilitan el movimiento incesante en el que se organica nuestro vacio de ser. Impiden la ex-centricidad que se pondria en obra mediante la ex-pedicion hacia una nueva tierra, desplegando la ausencia de dicha potencia excentrica en multitud de practicas cuyo sentido radica en sustituir la autorrealizacion creativa por la producida fantasmalmente, es decir, organizando la ausencia del poder excentrico en una voragine que simula lo que hemos llamado anteriormente caosmosis mediante un «caos ocultamente ordenado»: autoorganizacion vicaria.


    


    Una expresion sociopoHtica en la que esta patologia del vado adquiere un rostro determinado es el nuevo espiritu del capitalismo. Este no es fundamentalmente, desde hace tiempo, un modo de produccion, sino, mas alla, una forma de vida que penetra en las entretelas de la urdimbre social. Su circulacion por el laberinto sociocultural es anonima, ciega, autonomizada, y genera a su paso conductas, pautas y costumbres con alcance suficiente como para constituir subjetividad colectiva, trans-individual. Desde la decada de los noventa, ha roto con la rigida distribucion jerarquica de la empresa y se ha descentralizado, adaptandose a las nuevas condiciones de una sociedad reticular en su textura[101]. Al disponerse hoy en forma de red, presta autonomia a cada uno de los nodulos y bifurcaciones, que no tienen ordenes que cumplir so pena de recibir castigos represores, sino «proyectos» a perseguir afirmativamente por los agentes. De esa forma, tales agentes, que somos todos, se convierten en lugares de transmision de un mismo y enmaranado flujo, en el que es preciso empenar la creatividad y ceder los afectos que configuran la participacion (centrica) en el mundo. En esa malla todos nos experimentamos compelidos y llamados a hacer de «operadores» que se «autoorganizan» en «equipos» y que se hacen responsables del proceso, como «directores» de pequenas cedulas —cada cual en la suya— en las que nos transmutamos en «animadores de equipo», «catalizadores», «inspiradores». jMagico y sutil sueno de libertad en la que la autorrealizacion emana de la des-realizacion! El hacer-se de la comunidad no es, asi, colonizado desde fuera por una instancia visible. Es constituido por una fuerza ciega que ha escapado a la voluntad humana y de la que esta es vicaria, sustituta en cuanto simple espacio de transferencia.


    


    Dicho en terminos espaciales, la comunidad se convierte en un entramado de no-lugares, espacios de paso, de trans-misiön, refraccion y reverberacion. Se toma a menudo nota de esta ficcionalizacion, pero se olvida al instante, por la interpelacion constante que proviene de la retfcula en su totalidad. En una sociedad asi la distincion entre la creatividad original y la espuria se hace muy dificil, de tal modo que provoca un estado continuo de desazon, siempre velado pero operante en la trastienda de la vida.


    


    Recurrir al pensamiento en tal estado, por si fuera poco, se transforma tambien en una via que ya no ofrece con-fianza, porque su ambigüedad inspira sospechas. Y es que, aunque parezca una fabula, el pensar se encuentra acechado tambien por el circuito del capital, como parte del trabajo inmateriat6, es decir, del que esta relacionado con la produccion de cultura, con la creacion de conocimiento o con la comunicacion, actividades que crean productos intangibles: bienestar, satisfaccion emocional, e incluso pasion. Todo cabe y hasta se promociona, siempre y cuando haga crecer la impresion de que con ello hacemos un mundo nuevo.


    


    Desde el punto de vista de la psicopatologia, esta sociologia del capital puede ser hoy confirmada por la constatacion de fenomenos capaces de conducir a la esquizofrenia colectiva. Como sostiene Franco Berardi[102], en el capitalismo actual reticular, al que llama «semiocapitalismo», la sobreproduccion se ha investido de hiperproduccion semiotica, pues genera un exceso infinito de signos —reclamos, mensajes, informaciones sobre posibilidades, etc.— que circulan en la infosfera y que saturan la atencion individual y colectiva. La sobre-excitacion a la que la comunidad esta sometida sin cese provoca nuevas formas de enfermedad, patologias de la hiperexpresiön, que sustituyen a las de represion. La dificultad para elaborar el gigantesco input de estimulo conduce, en el menos grave de los casos, a deficit de atencion o dislexia. Pero, mas profundamente, crea en el entramado socio-cultural procesos de sobreinclusiön conducentes a la dispersion. Ante la excesiva demanda del flujo semiotico y la imposibilidad de interpretar tantos signos, y tan veloces en sus cambios, tratamos entonces de capturar el sentido por medio de un proceso de sobreinclusion, extendiendo los Kmites del significado y propagando una disgregacion en el nucleo mismo de las identidades, asfixiadas ahora en una trepidante agitacion. El semiocapitalismo se convierte, asi, en una fabrica de la infelicidad:


    


    «La energia deseante se ha trasladado por completo al juego competitivo de la economia; no existe ya relacion entre humanos que no sea definible como business —cuyo significado alude a estar ocupado, a no estar disponible. Ya no es concebible una relacion motivada por el puro placer de conocerse. La soledad y el cinismo han hecho nacer el desierto en el alma»


    


    En coherencia con esto, P. Sloterdijk ha sabido interpretar nuestra cultura actual como transida por el estres. Y no precisamente de un modo banal. El estres, provocado por la lucha entre fuerzas dispuestas a excitar, sustituye hoy a la etica y a la ideologia poKtica. La smtesis social no se produce por el motor de relaciones simbolicas o poHticas, sino a partir de la competicion generalizada en un campo de estimulacion:


    


    «Las sociedades modernas ya no pueden ser entendidas (...) bajo el punto de vista de una smtesis conformada mediante informacion o a la luz de comunidades de valor y estructuras de sentido distribuidas por canales poKticos y morales. Me parece mucho mas plausible considerar los cuerpos sociales vertebrados por los grandes medios de masas como conjuntos dispuestos a 29 autoestresarse» .


    


    Lo semiotico y lo estresante —de manera energetica— colaboran entrecruzandose. Y este proceso da lugar a una mania persecutoria, a una paranoia, que esta a la base de la sintesis de las naciones modernas. Tanto es asi que la globalizacion puede ser entendida como «la traslacion de un sistema sincronizado basado en el estres a una escala universal»»[103].


    


    Interpretamos estos fenomenos, en el marco de nuestra concepcion de las patologias de civilizacion, no como una dispersion (pues esta nocion presupone, de un modo o de otro, la de identidad), sino como una ruptura de los lazos entre las fuerzas que componen el caosmos social en su dimension micrologica. Un caosmos germina alli donde una multiplicidad de cursos intensivos de deseo y accion pueden quedar vinculados, manteniendo la diferencia, a traves de la reciproca afeccion. Esta con-juncion, sin causa primera previa y sin telos, se autoorganiza por la fuerza de la diferencia misma, un «entre» que pliega en virtud del poder de ser afectado y de afectar inherente a las fuerzas. Las patologias de hiperexpresion tienden a encerrar a cada flujo en si mismo, lo inducen al autismo, pues la reaccion contra el exceso de estimulos dispersa en la medida en que, paradojicamente, depotencia la capacidad para ser afectado —la hibrys colapsa— y, al unisono, la de afectar. Las relaciones se transmutan, entonces, en exögenas, siguiendo el rumbo de consignas, lemas, emblemas y todo tipo de dictamenes anonimos pero lo suficientemente amplios y holgados como para reunir soledades desde fuera, en un anillo que allana diferencias y las agrupa en unidades gigantescas. Cuando hoy, por ejemplo, nos experimentamos «ocupados» y «no disponibles» no es porque la variedad de nuestras relaciones con los otros


    


    o con el trabajo sean excesivas, sino porque, en realidad, carecemos de relacion. Los fenomenos de hiperexpresion se fundan en el vacio de ser y lo promueven a gran escala.


    


    b) Henchir el vacio. Sindrome de Moloch


    


    Pero el capital y sus formas de vida asociadas no son las unicas vias para evitar una confrontacion franca con el vacio de nuestra cultura occidental. Hasta ahora hemos puesto el acento en modos de existencia que lo rehuyen a traves de procesos que implican la circulacion frenetica de flujos intensivos de caracter semiotico y energetico. Otra modalidad de huida es la que consiste en llenarlo, colmarlo, saturarlo, pero de forma apocrifa, es decir, de manera tal que el vacio persiste. A patologias de civilizacion que poseen este caracter quisieramos denominarlas, emparentando sus diferentes expresiones, Sindrome de Moloch. Moloch es una divinidad que, en ciertas culturas de la antigüedad era representado en la forma de una estatua o tronco de arbol hueco y a la que se le rendia culto llenandolo de objetos, con frecuencia tambien, de seres humanos sacrificiales. Nuestro mundo presente ritualiza en una miriada de conformaciones y hechuras el culto a esta divinidad, cargando el vacio de energias ilusorias que lo abarrotan sin eliminarlo y sin extraer de el ni siquiera la fuerza de una negatividad activa o impulsora. Tan tenaz es este ceremonial que llega a henchir la oquedad hasta el punto de convertirla en una falaz e inflada burbuja que hace, unas veces, de pesadez insoportable y otras de atiborramiento pomposo con aires de grandeza. Todo ello lo habia descrito genialmente Robert Musil a principios de siglo como una enfermedad del hombre sin atributos que avanzaria con el curso del tiempo y a la que, ironicamente, relacionaba a veces[104] con la ley que rige el crecimiento de una gran O redonda cuyo contenido es constante: cuanto mas voluminosa, mas se diluye su esencia en la dilatada superficialidad.


    


    Podriamos partir de dos escuelas en psicopatologia para reinterpretar ciertas hipotesis en nuestro marco conceptual: la escuela del «analisis existencial» y la que rodea a la obra de Lacan y esta interesada en una «clmica del vado».


    


    La primera comenzo cuando ciertos psicoanalistas se encontraron con la publicacion de de Sery Tiempo (de M. Heidegger) en 1927 y reformularon su indagacion sobre la base de la ontologia hermeneutico-existencial. L. Binswanger, E. Minkowski, M. Boss, entre otros, trabajaron en esta Knea, que hoy viene siendo revitalizada por intelectuales a caballo entre la psicopatologia y la filosofia como B. Waldenfels o W. Blankenburg.


    


    Para decirlo del modo mas simple, una patologia, segun esta escuela, consiste en el desarraigo: se caracteriza por la imposibilidad para participar o sentirse inmerso en un mundo de sentido, en una comprension contextual del sentido de lo que sucede. Dado que, heideggerianamente hablando, en dicha comprension radica precisamente el ser, resulta aclaradora la definicion de salud que ofrece R. May, tambien miembro de esta escuela. Una de las pacientes de May —hija ilegitima que arrastraba una vida de angustia proxima a la esquizofrenia— escribio poco antes de sentirse curada: «Yo soy una persona que nacio ilegitimamente. Entonces, ^que queda? Lo que queda es esto: Yo soy. Este acto de contacto y aceptacion de mi ‘yo soy’, una vez que lo cog bien, me produjo (creo que por primera vez en mi vida) esta experiencia: Tuesto que yo soy, tengo derecho a ser»[105]. La salud, nos dice el autor, es simplemente la experiencia existencial «yo soy», que no es de que soy un sujeto, sino la expresable en la forma «yo soy el ser que puede» (vivir en posibilidades de existencia)[106]. Un individuo que es incapaz de tal experiencia se mantiene en los margenes del mundo, de todo contexto, como un espectador frio que no comprende «sentido» desde dentro. Se siente vado en la existencia.


    


    En los modos en que ello ocurre afectando a la autoexperiencia temporal —la unica variante que aqui podemos abordar—, aquello con lo que es llenado el vacio es, por eso, una realidad ficticia, emancipada del flujo de experiencia inmediata, y autonomizada como si constituyese una legalidad inexorable. L. Binswanger llama a esta patologia «continuidad fatidica». En ella se rompe la conexion e integracion del tiempo —en cuanto nexo pasado- presente-futuro— de forma que todo queda reducido a un presente continuo, vacuo y monotono, experimentado como fatidico, en el sentido del cual el fluir del tiempo queda reducido a la regla de una sola categoria (aquella con la que es embozado el vacio). Sobre esa base se pueden entender los elementos fobicos de la psicosis. Se posee un miedo, un panico, a que, si se rompe dicha continuidad ocurra algo catastrofico. Asi, refiere el caso de una mujer que experimentaba ataques fortisimos de ansiedad si se movia alguno de los 34


    


    tacones de sus zapatos[107].


    


    En su famoso estudio El caso Ellen West, aclara como la continuidad fatidica integra un doble movimiento, de ascenso y descenso. La enferma no esta arraigada en el mundo, no ha plantado «firmemente ambos pies en tierra»». Y como consecuencia se mueve entre el mundo etereo y el de mazmorra, sepulcral, en dos irreconciliables: el agil, amplio y brillante del eter, por un lado, y el mundo oscuro, macizo, pesado, estrecho, duro, de la tierra fangosa y de la tumba. El hombre sin mundo se queda fijo en ese movimiento ascendente- descendente, anegando la oquedad en que dicho movimiento oscila con diferentes panaceas —la glotoneria, en el caso de E. West—[108].


    


    Si quisieramos extrapolar al campo de lo trans-individual este tipo de patologia y la entendiesemos en cuanto patologia de civilizacion desde las claves que aqui proponemos, habria que desestimar la idea de que pivota estrictamente sobre un desarraigo del abrigo mundano. Seria, en cualquier caso, un desarraigo, tanto respecto a la «pertenencia centrica a un mundo», como a la «distancia excentrica» que impulsa a extraditarse de el, en los terminos, mas arriba formulados, de un desasimiento. En realidad, se trata de una existencia- en-vacio que se defiende del horror vacui saturandolo ficcionalmente, mediante el consumo, bien de un mundo ideal, bien de una facticidad apetitosa.


    


    Consumo, si, pero en un sentido ontologico que no puede ser restringido al usual significado mercantil del termino. Hoy el consumo es, ante todo, inmaterial, descorporeizado. Devoramos ideales y suenos, por el lado excentrico, con el fin subyacente de saciar nuestra falta de potencia para promover un nuevo mundo. Suenos e ideales de postin, como los que se abanderan continuamente a traves de los medios de comunicacion: exito, fama, gloria, reconocimiento, sustentados en su fuero interno, no por genuinos retos, sino por la imagen representacional que nos deparan. Deglutimos saber, a base de cumulos de informacion que se hacinan grandilocuentemente, sin que haya en ellos sabiduria cualitativa. Pero, al unisono, consumimos realidades facticas, desde el punto de vista centrico. Engullimos tragonamente cursos de autorrealizacion, practicas orientales de relajacion, amistades virtuales a traves de las redes, juegos de consola, discursos y narraciones que sirven de espectaculo.. .Y del mismo modo, afectos y desafectos, que no nos tocan en lo mas proximo porque estan ah como cosecha emocional para convencernos de que no estamos solos y vados.


    


    Desde el punto de vista poKtico, cabe encontrar estas patologias de civilizacion en el corazon mismo de cualquier forma de totalitarismo. La forma en que se alza y florece una ideologia totalitaria —nos ensena H. Arend— es sustrayendose a la dinamica de la existencia y quedando dirigida exclusivamente por la «logica de su desarrollo». Semejante logica se convierte en una «ley» eterna, invulnerable a la experiencia.


    


    «Por eso, el pensamiento ideologico se emancipa de la realidad que percibimos con nuestros cinco sentidos e insiste en una realidad ‘mas verdadera’ (...), oculta tras todas las cosas perceptibles, dominandolas desde este escondrijo y requiriendo un sexto sentido que nos permita ser conscientes de ella» .


    


    En nuestros terminos, el autoritarismo esta varado en una organizacion de su vado, al que abarrota, por el extremo excentrico, de ideologias consumibles con tanta avidez que imperan como si fuesen leyes sin las que se puede vivir y, por el lado de la centricidad, con el regocijo inconfesado e inconfesable que encierra la produccion deseante de victimas. Ha ocurrido en grado extremo en las dos guerras mundiales y en el socialismo real. Pero el fantasma de ese apogeo autoritario vaga por nuestras mas actuales instituciones, como una amenaza constante atraida por el inmovilismo y por la ausencia de nuevos modelos valorativos. Mientras tanto, un terror silencioso crea pesadillas en los pueblos, en la gente, como la transmutacion, a gran escala, de esa «poKtica de los desperdicios» en que —en palabras de E. Minkowski— curso la enfermedad de uno de sus pacientes: sumido en el vado, temia pavorosamente una confabulacion contra el para hacerle tragar y atravesar por el aparato digestivo todos los desperdicios humanos, toda la inmundicia del mundo[109].


    


    Aprovechemos ahora la Hnea psicopatologica que proviene de Lacan. Muchos de sus seguidores, como Massimo Recalcati, Serge Cottet, J. Allain Miller, Eric Laurent, Pierre Naveau, Mariela Castrillejo, etc., no tienen escrupulos en senalar que nuestro mundo presente esta necesitado de una «clmica del vado»[110]. La tesis fundamental que defiende Recalcati, desde un marco lacaniano pero distanciandose de el, es que un aspecto crucial de los nuevos smtomas contemporaneos (anorexia y bulimia, toxicomama, ataques de panico, depresion, alcoholismo) son irreductibles a una clmica de la falta y abren una novedosa clmica del vaco. La primera tiene como centro la falta en ser que habita en el sujeto, es decir, la existencia de una carencia de fundamento inserta en el inconsciente mismo y, en consonancia con ello, la apertura al Otro (a la alteridad en general) como modo de supresion de dicha falta y de realizacion clandestina del deseo. La segunda, en cambio, la clmica del vaco, no se genera desde dicha falta en ser —productiva y creativa por cuanto obliga al sujeto a la intersubjetividad y a la relacion con la alteridad social—, sino en un sentimiento mas radical, un sentimiento de «inexistencia que suscita una angustia sin nombre» y que tiene a la base una ruptura del lazo social, un potente autismo que rompe la relacion con la alteridad (el Otro, en lenguaje lacaniano). Lo que se produce en estas situaciones es una sensacion de irrealidad completa, de futilidad, unida a una falta de afectividad o, de modo mas preciso, un «vacio cronico», lo que caracteriza tambien a las personalidades bordenline tal y como las describe Kernberg, a las personalidades como si, en terminos de Helene Deutsch o al “falso self” de Donald Winnicott.


    


    El sentimiento de vacio como «inexistencia»» o «irrealidad» genera una necesidad de compensacion que termina en un enmascaramiento, es decir, en la institucion de un «sujeto que no existe» y que sirva de cobertura para su vacio de ser fundamental. Se trata, he aqui lo importante, de una mascara social que conduce, segun la clmica del vaco, a lapsicosis social. El psicotico social rompe con el lazo comunitario, excluye al Otro por principio y su comportamiento ya no se expresa en la produccion de fenomenos psicoticos en sentido estricto, como delirios o alucinaciones, sino en una experiencia de ausencia, de insustancialidad anonima.


    


    Se diria que estas tesis apoyan nuestra formulacion de la enfermedad como un fenomeno autocontradictorio de la vida, como vida que discurre en el modo de su impropiedad. Porque —sigo en esto a Recacalti—, siendo la relacion con la alteridad constituyente del psiquismo, los individuos quedan presos en una mascara autosegregadora que, lejos de elevarlos a la autoafirmacion desde si, los despersonaliza y, paradojicamente, los pone a merced de aquello de lo que intentan separarse, del Otro social, obligandolos a asimilar sin criterio las reglas de este entramado comun, por lo que su comportamiento no conduce a una real negacion dialectica de lo que lo rodea, sino, por el contrario, a una latente enajenacion en lo anonimo que es compatible con lo que suele llamarse buen orden.


    


    No hay que confundir este «nuevo vacio» con el vacio depresivo. El primero se produce en estados depresivos en los que aparece un vaciamiento del sujeto por perdida de un objeto; en tales casos, como pensaba Freud finamente, algo ha sido sustraido del mundo que rodea al sujeto; el mundo—dice Freud taxativamente— se vacia 9, siendo el padecimiento y el duelo aqui una especie de interrogacion al otro (o a lo otro), una especie de llamada o demanda que, si bien pasa a menudo por el chantaje al otro, creando en el el sentimiento de falta de ser que se experimenta en si mismo, deja la puerta abierta para que el enfermo tome conciencia y se recobre a sL En la clmica del vacio y de la mascara, sin embargo, lo que se produce no es, como en el caso anterior, una enajenacion en la relacion con el otro y el mundo entorno, sino una perdida sin objeto, un sentimiento de perdida que ya no tiene un referente nombrable, sino que se mantiene innombrable, irrepresentable. En tal caso, la mascara no es un escudo del deseo frustrado, sino la expresion de una reduccion del deseo a nada. Recalcati habla, en este sentido, de una tendencia a reducir toda tension interna, a una nirvanizacion en la que se eclipsa incluso la demanda hacia el otro y que produce una momificacion psicosomatica. Como si la nada del mundo se transmutase en una nadificacion de sL No hay experiencia de una nada que alienta y aguijonea, sino de una nada inexorable que aspira a minimizar al maximo la economia del deseo. La pendiente conduce, dice la clmica del vado, a una autodisipacion, a una verdadera pasiön por la nada, «vivir como una piedra, como una ameba», como si se tratase de un apetito de muerte sin freno. En este proceso de enfermedad del vado se enmascara la falta en ser que es ineludible como condicion del deseo. Es como si la falta en ser quisiera ser expulsada completamente, para que el objeto de deseo no sea ya insaciable por principio (lo que lo convertia en fantasma), sino con el fin de que se configure ese objeto como una sustancia real, como la Cosa misma completamente asequible.


    


    A nuestro juicio, esta lmea de investigacion es muy productiva en el marco de una critica de patologias de civilizacion, siempre que pueda superar los estrechos Kmites del estructuralismo —problema en el que no podemos embarcarnos ahora— y extienda sus analisis desde los casos individuales que se repiten socialmente a fenomenos de un colectivo que, como hemos dicho anteriormente, excede al conjunto de sus miembros. Asi, Recalcati ilustra con frecuencia las manifestaciones de este smdrome en los fenomenos de anorexia, en un sentido habitual del termino. Pero si tuviesemos que referirnos a nuestra cultura presente en general, apostariamos por otro lenguaje. Hoy asistimos a una falta de la falta en ser. Habiamos dicho que el ser humano es el «entre» o intersticio que anuda, por un lado, un mundo factico al que pertenece y del que esta extraditandose al mismo tiempo, y un mundo o tierrapor-venir, aventurado en ese transito. En este sentido, podria decirse que el hombre, ser erratico, esta llamado a mantenerse en el «entre» con coraje y valentia, a sostenerse sobre la nada (comprendiendo a esta como una falta de fundamento inherente al intersticio que es productiva).


    


    En la sociedad estacionaria en que vivimos falta lo que hace falta, ese puente entre lo presente y lo por-venir. La anorexia no es solo —como diria Recalcati— la individual forma de afirmarse a si mismo negando la relacion con el otro. En el plano de la civilizacion occidental presente es la depotenciacion del anhelo vital a mas vida, de la caida en la pura supervivencia, que siempre intentara satisfacer a Moloch.


    


    Cierto que hacer frente al vado de nuestra epoca parece empresa de dioses. Pero no: forma parte de la mas elevada forma en que puede vivir un ser humano. La fuerza de un ser humano, de una cultura, se mide en la capacidad de vado que es capaz de soportar y digerir sin sucumbir a el.


    


    

  


  
    CAPITULO 3 Patologias del criterio en la era de la Globalizacion


    


    OSCAR BARROSO FERNANDEZ[111]


    


    1. REIVINDICACION DE LA INTERDISCIPLINARIDAD


    


    En el presente trabajo quiero analizar un tipo concreto de patologias de civilizacion, aquellas que quizas se dejan tematizar de manera mas adecuada desde la filosofia: las patologias del criterio. Empecemos aclarando que significa aqui “patologias de civilizacion”.


    


    A mi juicio, las patologias de civilizacion no son coincidentes con las patologias sociales; ocurre, en verdad, que expresan un sentido de lo patologico inverso a estas. Efectivamente, las patologias sociales tienen un sentido bien definido en el ambito de la psicologia y la psiquiatria, refiriendose a la conducta anormal de los individuos dentro de la sociedad; es decir, indican una anormalidad que rompe la norma social. En cambio, las patologias de civilizacion afectan a los individuos en tanto que miembros de la sociedad; hoy, diriamos, en cuanto seres errantes del mundo global. En tal caso es la propia sociedad la que actua como un patogeno respecto de los individuos; es ella misma la que esta enferma. En tal caso, la distincion efectuada por los saberes clinicos entre lo normal y lo anormal deja de tener validez. Solo en ciertas formas de anormalidad sera posible encontrar la salud.


    


    ^Como abordar una patologia de caracter civilizatorio? Necesariamente a traves de un enfoque de caracter interdisciplinar en el que, obviamente, figura la filosofia.


    


    Desde su constitucion misma y, sobre todo, desde la profunda reflexion sobre la vida en la polis que se alcanzo ya en la epoca socratica, la denuncia de las patologias de civilizacion ha sido una constante (aunque obviamente con altibajos); hasta el punto en que el quehacer filosofico seria incomprensible sin dicha denuncia.


    


    Pero no se trata solo de una reivindicacion de la filosofia desde presupuestos historicos y nostalgicos, porque lo cierto es que la situacion requiere en si misma del analisis filosofico. Todo saber cientifico tiene una estructura normativa y descriptiva, pero, entonces, ^como captar una patologia que se halla en la norma misma? Y, ^como superarla desde presupuestos meramente descriptivos? Parece que solo una mirada abierta, que no renuncie al valor cognoscitivo de otros ambitos del saber, hoy marginados a la esfera del “mundo cultural” de las humanidades y entre los que se halla la filosofia, podra enfrentar cabalmente la cuestion. Afortunadamente, no se trata solo del desconsolado grito corporativo o meramente defensivo habitual en las aulas y cafeterias de las facultades de filosofia, sino de una llamada de atencion que procede del propio ambito cientifico, al menos de aquel que se niega a aceptar el simplismo como forma unica de conocimiento. Sirvan al respecto las palabras tajantes del biologo Paul R. Ehrlich: “la sociedad no puede permitirse mas la division entre ciencias y humanidades (las “dos culturas” del fisico C. P. Snow) o marginar a la filosofia”[112]. Quizas la division disciplinar propuesta en 1664 por la Real Sociedad de Londres era valida para hacerse cargo de un universo que parecia ordenado al estilo de las mecanicas de relojeria; pero ni el universo fisico, ni el propiamente humano resisten hoy esta conceptuacion. Respecto al que nos interesa aqui, el humano, es claro que la miope mirada disciplinar resulta a todas luces insuficiente.


    


    Esta insuficiencia se observa claramente en las pesquisas desarrolladas en los ultimos anos desde diferentes ambitos de investigacion a proposito del fenomeno de la globalizacion. Aunque es abrumadora la cantidad de bibliografia producida con el proposito de analizar este fenomeno, no es menos fuerte la impresion de fractura, de absurda incomunicacion, entre los distintos ambitos disciplinares que analizan hoy la cuestion. Parece como si la economia, la sociologia, el derecho o la historia difirieran no solo respecto de los lenguajes tecnicos que usan, sino tambien respecto del mundo que describen.


    


    En tal situacion, la filosofia, en cuanto saber mas global, mas general, esta llamada a desempenar su funcion mas propia: la construccion de “grandes relatos” que permitan recuperar una mirada de conjunto. Al respecto, Sloterdijk considera que si el pensador postestructuralista o postdialectico piensan que el camino de los grandes relatos ya ha sido transitado y justamente abandonado, habra que hacerle ver que la miseria de estos relatos residia en que no eran lo suficientemente grandes. Efectivamente, la elocuencia de las grandes construcciones filosoficas de la modernidad es perfectamente compatible con un espiritu extremadamente provinciano[113].


    


    Carlos Paris ha utilizado una expresion muy pertinente para comprender el provincianismo de la tradicion filosofica: “ilusion especular”. A traves de ella, la filosofia ha procedido a la “elevacion de determinadas experiencias culturales al rango de pretendidas definiciones antropologicas”[114]. Por ello, el gran relato de la filosofia solo podra resistir la prueba de la realidad si acepta en su interior lo que demanda al resto de saberes: de nuevo, la interdisciplinaridad. Con “aceptar en su interior” quiero decir que no sera suficiente con pretender moderar o, mas modestamente, participar, en un debate entre disciplinas acabadas. La interdisciplinaridad ha de significar aqm un romper los Kmites de las disciplinas y, sobre todo, aquellos que apuntan a una especie de jerarquizacion entre los saberes. La filosofia ha de renunciar, por lo tanto, a la pureza de una supuesta Prima Philosophia, a aquella especie ilusoria de mirada privilegiada, previa y unilinealmente fundamentadora de todo saber y verdad. La filosofia primera constituye una terrible quimera que ha perjudicado enormemente al quehacer filosofico. Obedece a un pernicioso prejuicio filosofico de pureza y jerarqma del que cuesta mucho desprenderse. Dicho con cierta rotundidad: no hay pureza ontolögica. La ontologia es una herramienta, la mas estrictamente filosofica, que el resto de disciplinas filosoficas utilizan en su intento de alcanzar un concepto comprensivo de la realidad. Pero junto a lo ontologico aparece lo ontico, sin pretension, sin necesidad de jerarquizacion, sino desde la mera convergencia.


    


    El modelo epistemologico desarrollado por Deleuze y Guattari, el “rizoma”[115], puede resultar aqm muy util, aunque tampoco se adecua perfectamente a mi idea de la interdisciplinaridad. Estos apuntan a modelos de conocimiento en los que no hay unas proposiciones que sean mas fundamentales que otras. El conocimiento no tiene una estructura de caracter fundacional: no hay proposiciones que puedan derivarse de otras que funciones como primeros principios, sino que constituye una especie de estructura que se elabora simultaneamente desde diversos puntos en continua interaccion.


    


    Pero en realidad, en botanica el rizoma no carece de raices; mas bien, hace referencia a elementos que pueden surgir en cualquier lugar de determinadas plantas y que pueden funcionar tanto como raiz, tallo o rama; constituyendo, ademas, estructuras bastante consistentes. Como en el rizoma, en el modelo de interdisciplinaridad que estoy defendiendo, hay raices, y por lo tanto, proposiciones fundamentales. Y, como en el rizoma, no se puede situar el fundamento solo en el arraigo al suelo; hay raices, fundamentos, en todas las partes del sistema cognoscitivo, afectando, a su vez, al resto. No apostamos tanto por la ausencia de fundamento como por su caracter poroso, multipolar y retroalimentativo; simplificandolo mucho, incluso circular.


    


    Es obvio que un gran relato construido siguiendo tales patrones ha renunciado a cualquier pretension de acabamiento, cierre o totalizacion. El gran relato hoy posible tiene mas bien la forma de la desmesura, en el sentido de lo falto de medida total. Pero la ausencia de un canon definitivo o cerrado no puede ni tiene por que implicar la ausencia de todo criterio, ni, por lo tanto, de todo fundamento.


    


    Con ello damos de lleno con uno de los sentidos de las patologias del criterio: la impotencia para encontrar criterios minimos constituye uno de los sintomas mas clarividentes de la enfermedad de nuestros tiempos.


    


    Pero, ^en que consiste mas precisamente la patologia del criterio? El criterio puede ser definido como una norma para conocer la verdad de algo. Tener criterio exige tener la capacidad de juzgar, de establecer normas desde las que poder proceder a una demarcacion minima entre lo verdadero y lo falso; tambien, entre lo bueno y lo malo, lo correcto y lo incorrecto, etc. Desde esta perspectiva, un criterio patologico es aquel en el que la capacidad de juzgar no funciona de una manera adecuada. Y la primera y mas radical razon por la que esto ocurre esta en que lo real, en el sentido mas radical del termino, no ha quedado debidamente actualizado en la inteligencia. No me refiero a que lo real no sea aprehendido tal como es mas alla de la aprehension misma —cosa, por cierto, imposible de lograr en la mayor parte de los casos—, sino a algo mas basico y existencialmente constitutivo.


    


    En el mundo occidental, la patologia del criterio encuentra habitualmente su razon de ser en una impotencia para arraigar minima y existencialmente en la realidad, gracias a la cual la verdad y el criterio pueden ser reducidos, desde la clave de un burdo escepticismo que no encuentra mas sentido para la vida que el goce inmediato, a las dimensiones minimas que exigen la unica norma inquebrantable: estimular, sin descanso, el crecimiento economico. Y es que la sustitucion del arraigo a la realidad por ese espacio de hiper- realidad constituido a traves de los medios de comunicacion, es el reverso necesario de un mundo sostenido sobre la capacidad de consumo, fuera de la cual, por lo demas, reina y necesariamente ha de reinar una ausencia total de criterio, de norma, de critica. El consumismo, para sostenerse, no admite mas norma que la que el impone.


    


    Pero no es esta la unica patologia del criterio en la era global. Precisamente y como su polemico reverso, frente a esta anemia de realidad, verdad y criterio, dominante en occidente, encontramos en otras zonas del mundo, en especial en el contexto musulman, una especie de paralisis hipertrofia del criterio a traves de la cual las verdades establecidas aparecen como algo absoluto e inamovible, es decir, que no admiten ningun grado de perspectivismo ni historicismo. Aqm el problema de base no es el desarraigo respecto de la realidad, sino la imposibilidad de aprehenderla en su caracter dinamico, abierto, plural.


    


    A estas profundas causas de la patologia del criterio voy a referirme en las siguientes paginas. Para analizarlas me apoyare en el armazon conceptual de Xavier Zubiri. Mi objetivo no es historiografico, por ello, mas que ajustarme al sentido que los conceptos adquieren en la obra de Zubiri, se trata de usarlos, incluso deformarlos, para aplicarlos lo mejor posible al problema propuesto. Segun Zubiri, aquello que posibilita en el ser humano aprehender la realidad es la inteligencia sentiente. Partamos, entonces, de su analisis.


    


    2. Reflexiones sobre el ambito trascendental: la verdad, momento de LA inteligencia sentiente


    


    El concepto de inteligencia sentiente es propuesto a traves de una metodologia de caracter fenomenologico, aunque, a la vez, impura. Es decir, no se logra mediante una especie de descripcion pura. Toda descripcion tiene lugar a partir de un mundo comprendido, mediado por creencias e ideas, y que, por lo tanto, incorpora saberes de todo tipo (desde la forma basica que proporciona el sentido comun aplicado al mundo medio, hasta las mas depuradas teorias cientificas, pasando por diversas experiencia de caracter estetico, filosofico e, incluso, religioso).


    


    Por ello no es de extranar que, aun su caracter fenomenologico, la idea de una inteligencia sentiente reciba un fuerte apoyo desde distintos ambitos del saber (especialmente la neurociencia y la psicologia cognitivas) que hoy estudian la alta integracion de cognicion, emocion y volicion en la naturaleza humana (tanto en los aspectos mentales, como en sus bases neuronales). Asi, por ejemplo, resulta imposible distinguir entre aspectos mentales cognitivos y sentimentales si tenemos en cuenta que el sistema neuronal que sirve para evaluar el peligro, esta emparejado con el sentimiento de miedo, o que el sistema que evalua la contaminacion, lo esta con el sentimiento de asco y que este, a su vez, puede adquirir un tamiz moral[116]. Esta ultima conexion entre sentimiento y voluntad es aclarada en el siguiente pasaje de Damasio:


    


    “La eliminacion de la emocion y el sentimiento de la imagen humana implica un empobrecimiento en la subsiguiente organizacion de la experiencia. Si las emociones y sentimientos sociales no se despliegan adecuadamente, y se desbarata la relacion entre las situaciones sociales y la alegria y la pena, el individuo no va a poder categorizar la experiencia de los acontecimientos en el registro de su memoria autobiografica segun la nota de emocion/sentimiento que confiera ‘bondad’ o ‘maldad’ a dichas experiencias. Esto impediria cualquier nivel ulterior de construccion de las nociones de bondad y maldad, es decir, la construccion cultural razonada de lo que debiera considerarse bueno o malo, dados sus efectos positivos o negativos” .


    


    Dejando de lado las posibles aporias de una distincion tajante entre el sentir animal y la inteligencia sentiente humana, lo cierto que si aceptamos que todo sentir tiene una estructura constituida por tres momentos (suscitacion, modificacion del tono vital y respuesta), en el caso de la inteligencia sentiente estos pueden ser descritos como inteleccion sentiente, sentimiento afectante y volicion tendente. Cada par de conceptos expresa la imposibilidad de pensar las potencias intelectivas, sentimentales y volitivas como rasgos mentales descarnados; al mismo tiempo que impide entender el sentir, el afecto y la tendencia sin que envuelvan aquellos rasgos mentales. Aunque ahora no voy a entrar en ello, tambien en este punto es posible encontrar apoyo en las ciencias biologicas[117].


    


    La estructura procesual del sentir no es de caracter lineal. El sentimiento afectante da tono a toda la estructura, de la misma forma que el sentir intelectivo envuelve todas nuestras acciones y nuestra volicion tendente matiza a su vez a los otros dos momentos de la estructura. En realidad, la distincion de estos tres momentos obedece mas a una cuestion metodologica que real. Acudiendo a la escolastica podriamos decir que es solo una distincion de razon, aunque con fundamento en la cosa misma. Sea como fuere, lo cierto es que cada uno de estos momentos aporta a nuestra mente un aspecto del mundo.


    


    En primer lugar, en lo que se refiere al sentir intelectivo, los contenidos aprehendidos quedan para la mente como contenidos reales. Todo lo que aprehendemos por nuestros sentidos, incluidas las mas efimeras sensaciones, quedan envueltas por la realidad, que a todos los efectos constituye una especie de ambito para nuestra mente. Obviamente, aqm “realidad” no tiene el sentido comun de lo que existe en el mundo objetivamente, sino el de lo que se da en nuestra mente como siendo “de suyo”, es decir, como teniendo su propia estructura entitativa, tanto en sentido esencial como existencial.


    


    Pero si lo sentido queda como real en la mente, entonces se distingue de ella misma, de tal forma que el quedar en ella ha de aportar algo. Esto es lo que entendemos por verdad en su sentido mas radical. De nuevo, toda sensacion, por efimera que sea, envuelve ya un momento de verdad. Tambien la verdad da lugar, entonces, a una especie de ambito en nuestra mente. No se trata de la verdad en el sentido de lo opuesto a lo falso o lo erroneo, sino de algo previo; un ambito solo dentro del cual son a su vez posibles la verdad y el error; una verdad radical que acompana y es fundamental para imprimir el grado de certeza a cualquier otra verdad alcanzada por nuestra mente. A esto es a lo que Zubiri llama “verdad real”[118].


    


    Entre los distintos caracteres de la verdad real hay uno que es especialmente interesante desde un punto de vista existencial; un caracter que la raiz intelectualista grecolatina de la cultura occidental ha tendido a velar[119], pero que siempre ha estado ahi, presente, no ya solo como dimension antropologica inalienable, sino tambien como radical cultural, aunque de una fuente distinta: la hebrea. Del mundo judio nos ha quedado aquella dimension de confianza con que la verdad se constituye en una abertura al futuro y por la que adquiere una dimension de realizacion historica. Gracias a la verdad real tenemos la vivencia de que vivimos en un mundo firme, seguro. Al respecto, Zubiri escribe: “aquello que nos es presente en el acto intelectivo, es aquello en lo cual podemos tener un punto de apoyo, y una cierta seguridad, por efimera que sea [...] Es amigo verdadero, aquel en quien yo puedo fiar, en quien puedo tener confianza y seguridad. Es una piedra verdadera, aquella que si me apoyo en ella, no se me derrumba, etc... Es la dimension de confianza o de seguridad de la cosa”[120].


    


    Esta idea de seguridad puede resultar chocante si tenemos en cuenta que la antropologia, en sus distintas disciplinas, ha demostrado que el homo sapiens constituye una especie donde la inseguridad es vivida de una forma especialmente marcada. Hare referencia a esta inseguridad antropologica, y por lo tanto constitutiva, mas adelante, pero tambien mostrare que la diferencia entre una inseguridad normal y otra patologica tiene a su base una patologia del criterio que afecta a la verdad real. Esta nos instala en una seguridad basal, solo dentro de la cual es posible vivir productivamente los continuos peligros, las sucesivas inseguridades que han acechado al ser humano a lo largo de su historia evolutiva.


    


    En segundo lugar, tambien el sentimiento afectante aporta a nuestra vida mental aspectos fundamentales. Para empezar, solo es posible en aquellos animales que han desarrollado una vida mental.


    


    Antonio Damasio ha establecido precisamente una diferencia entre sentimientos y emociones, en base a este aspecto mental de los sentimientos: “La emocion y las reacciones relacionadas estan alineadas con el cuerpo, los sentimientos con la mente”[121]. No se trata de una contraposicion: las emociones son el fundamento de los sentimientos, o, mas correctamente, ambas, emociones y sentimientos, son, sin mas, afectos; solo que, respectivamente, con menor o mayor capacidad para hacer aparicion en la vida mental, o, al menos, en la vida mental consciente. De hecho, Damasio afirmara que la separacion entre emociones y sentimientos es solo metodologica, pero que en realidad no es posible establecer una separacion entre ambos aspecto de una misma realidad, el afecto[122]. De nuevo, estamos ante una distincion de razon.


    


    El concepto filosofico, de raigambre introspectiva y fenomenologica, del sentimiento afectante, puede encontrar apoyo entonces en la forma en que Damasio ha definido el afecto humano; aquel propio de un ser con vida mental, en sus dimensiones tanto conscientes como inconscientes.


    


    El sentimiento afectante, en su sentido mas radical, no hace referencia a las distintas tonalidades afectivas, ni siquiera a la consideracion de todas ellas desde dos grupos basicos: el de las positivas y las negativas. En aquel sentido radical es una especie de fruiäön, de complacencia, de goce radical. Obviamente, no se trata de un goce vivo, sino mas bien de algo asi como un goce ambiental. Por esta fruicion, la realidad, es vivida como lo bello en sentido radical, como aquello que templa nuestra realidad.


    


    Aqm surgira la incredulidad a poco que tengamos en cuenta todo lo que Heidegger escribiera sobre la angustia en tanto que disposicion afectiva. Tambien ha de resultar asombrosa esta afirmacion escuchada desde el ambito del conocimiento psicobiologico del ser humano. Asi por ejemplo, el neurocientifico Gazzaniga ha escrito que los seres humanos tenemos una especie de “sesgo de negatividad”, habida cuenta del mayor numero de palabras de que dispone toda cultura para expresar emociones negativas que positivas, dolorosas que placenteras[123]. Pero tambien es cierto que, como mantiene Damasio, los afectos tienen por objetivo fundamental informarnos de la ruptura del equilibrio vital. Ello explica el sesgo negativo de los sentimientos concretos, pero tambien nos advierte de que el estado afectivo basal de una vida sana ha de ser el de equilibrio. Damasio ha distinguido tres niveles de la emocion: emociones de fondo (desanimo o entusiasmo), primarias (miedo, ira, asco, sorpresa, tristeza y felicidad) y sociales (simpatia, turbacion, vergüenza y culpabilidad)[124]. No se trata de niveles separados entre si, sino que entre ellos se da un principio de anidamiento. Pues bien, a mi juicio, las emociones de fondo tienen a su base algo mas radical: si un afecto es el resultado de un desequilibrio, el estado de equilibrio debe ser denominado de alguna forma.


    


    Obviamente, aqm no nos interesa la cuestion ontica, sino su dimension ontologica: el sentimiento afectante radicalmente considerado. Al respecto, mantengo que una vida que pueda ser adecuadamente vivida ha de sentir la realidad fruitivamente. A consuno, esta realidad es vivida de forma problematica conduciendo a esa doble via del desanimo y el entusiasmo.


    


    En tercer y ultimo lugar, ^como afecta la voluntad tendente a nuestra vida mental? Aqui tampoco tiene sentido contraponer la voluntad a las tendencias; como si tuviera la capacidad de flotar libremente sobre ellas. De hecho, eso que llamamos “voluntad” solo es posible como propiedad mental de un organo hipercomplejo: el cerebro. Como ha senalado Pinker, y como resultado de esta hipercomplejidad, “un impulso o un habito que proceda de un modulo puede ser traducido a una conducta de diferentes formas (o eliminado por completo) por algun otro modulo”[125]. Es decir, en ultimo termino somos flexibles, y por lo tanto capaces de actos volitivos, porque nuestro cerebro esta preparado para ello. Lo que llamamos voluntad no es mas que un comercio entre tendencias.


    


    Filosoficamente, el objeto propio de la voluntad tendente es tambien dual: el bien y el mal. Pero, de nuevo, tal dualidad solo es posible en un sentir basal y radical la realidad como bien. Esta cosa o aquella otra concretas, podran ser buenas o malas, pero lo que ha de tener un sentido radical de bondad, si de nuevo la vida ha de poder ser vivida, es la realidad misma en tanto que fuente que permite mis apropiaciones concretas, mi realizacion efectiva. Para aquella persona que haya dejado de sentir tal capacidad fontanal de la realidad, sencillamente, la vida ha dejado de tener sentido.


    


    Realidad, Verdad, Belleza y Bien. Hemos descubierto en el nivel mas radical de la inteligencia sentiente el sentido ultimo de los conceptos considerados clasicamente como trascendentales. Obviamente, no consisten en ideas ejemplares de las que su realizacion mundanal fuera solo una imperfecta analogia: las propiedades trascendentales desarrolladas por la filosofia escolastica. Pero tampoco son conceptos meramente abstraidos a partir de las concretas cosas reales, verdades, bellas y buenas. Ontologicamente, son momentos constitutivos de nuestra misma apertura a la realidad, dejando, ademas claro, que, en la linea de esta trascendentalidad, uno puede sentir el desvanecimiento de la realidad; la falsedad o el error; la indignidad del mal; o el horror de la fealdad.


    


    Lo trascendental, asi entendido, guarda ademas relacion con el sentido moderno del termino; en tanto que apunta a ciertas condiciones de posibilidad, en este caso, de una vida vivible. En este sentido, su desmoronamiento puede ser entendido como un rasgo patologico que aboca a la vida a un sinfin de callejones sin salida. A algunos de ellos nos referiremos mas adelante, pero antes es necesario, para poder presentar en sus amplias bases las patologias del criterio, seguir reconstruyendo la inteligencia sentiente mas alla del nivel radical analizado. En todo caso, con lo visto hasta ahora es posible atisbar en que sentido aquella forma patologica por ausencia de criterio encuentra su fundamento ultimo, a su vez, en un empobrecimiento del ambito trascendental.


    


    3. La circularidad de creencias e ideas


    


    El ambito de la inteligencia sentiente analizado hasta ahora es solo su primer momento. Esta realidad, radical y sentientemente aprehendida, es el constituyente ultimo de nuestras creencias e ideas.


    


    Como es sabido, la distincion entre creencias e ideas fue elabora por Ortega y sobre ella construyo Zubiri su distincion entre logos y razon, como momentos ulteriores de la inteligencia sentiente. Si el par de conceptos elaborado por Ortega tiene la ventaja de ser menos intelectualista y, por lo tanto, existencial y vitalmente mas productivo; el de Zubiri permite comprender de una forma mas adecuada la forma en que somos capaces de movernos cognoscitivamente en la realidad. Con el objetivo de no perder de vista ninguna de estas dimensiones, entendere que las creencias constituyen el logos y las ideas la razon.


    


    Es en el ambito del logos, de la mediacion lingmstica, donde las cosas aprendidas presentan sus aspectos duales. Asi, lo inmediatamente sentido puede ser ahora, por ejemplo, verdadero o falso en el interior de un juicio descriptivo; o bueno o malo respecto de un juicio valorativo. Como hablantes competentes de una lengua y miembros de una cultura determinada, estamos inmersos en un mundo de sentido desde el cual construimos, a traves de analisis introspectivos y puestas en comun intersubjetivas, juicios descriptivos, valorativos y esteticos. A todo este ambito constituido por creencias, al que sentimos tener un acceso cuasi-natural y para el cual no es necesario abrir caminos cognoscitivos, es a lo que podemos llamar, utilizando de nuevo un concepto zubiriano, “campo de realidad”. Por lo demas, que su acceso no requiera formas estrictas de conocimiento, no significa que no permita diferentes niveles de analisis. ^Que otra cosa es mas propia del quehacer filosofico que el riguroso analisis del campo de realidad?


    


    La labor filosofica no carece aqm de importancia, porque al analizar y conceptuar el campo de realidad, no solo pone en el orden y le da profundidad, sino que tambien aporta todo un armazon conceptual que se constituye como sistema de referenaa para los distintos caminos estrictamente cognoscitivos. Una de las razones fundamentales por las que el conocimiento queda en situaciones de estancamiento suele ser la falta de concepto, que imposibilita o dificulta de forma extrema determinados caminos abiertos para conocer la realidad. Aqm, esa “fabrica de conceptos”, en terminologia deleuziana, que es la filosofia, tiene mucho que aportar.


    


    Es sabido que el griego clasico utiliza el termino “logos” para referirse tanto a la competencia lingmstica como a la capacidad racional. Esto ha llevado a multiples confusiones a lo largo de la historia de la filosofia, ademas de estar a la base de las tendencias etnocentricas de la cultura occidental, tal como veremos mas adelante. Nosotros distinguimos entre “logos”, que hace referencia al ambito de las creencias que nos hacen competentes lingmstica y culturalmente, y el ambito de la “razon ”, como facultad con afan de conocimiento de la realidad y, por lo tanto, con pretensiones de universalidad; de caminar mas alla del campo de realidad; de las creencias que nos han inculcado. La razon no apunta al campo de las creenäas, sino al mundo de las ideas, que, como pensaba adecuadamente Ortega, solo son posibles apoyadas en el suelo nutricio de las creencias, “suelo de nuestra vida”[126].


    


    Si el logos analiza el campo de realidad, la razon explora con afan de conocimiento el mundo real. El campo es solo una parte del mundo, aquella constituida por las creencias a las que estamos habituados y que sentimos casi como partes de nuestra naturaleza. Pero la curiosidad humana quiere y necesita mas. Quiere saber del mundo mas alla de estas creencias, quiere abrir caminos hacia una verdad mas universal., menos limitada por la identidad cultural. Y en este abrir caminos experiencia de distintas formas la realidad. Desde los inicios de la modernidad se han privilegiado dos formas concretas de experiencia: el experimento y la postulacion cientificos. Pero el conocimiento no se reduce a su forma cientifica. Tambien constituyen fuentes de conocimiento la moral, el arte e, incluso, para muchos individuos, la religion. En estos casos no se hace experiencia cientifica, sino otras formas de experiencia como son el intento de conformacion vital con aquellas ideas que tenemos de nosotros mismos, el encuentro productivo con personas que no comparten nuestras creencias o el desvelamiento creativo de nuevas formas existenciales.


    


    Todas estas formas de experiencia parten del campo de realidad, pero tambien lo sobrepasan y, con ello, muchas veces sin quererlo, lo modifican[127]. Asi, si bien es cierto que las ideas no son posibles sin el suelo nutricio de las creencias, no lo es menos que las ideas, a su vez, van modificando, aunque de forma tan lenta que es casi imperceptible, las creencias. Se trata de la refluenäa de la razon y su mundo sobre el logos y su campo.


    


    Fijemonos, entonces, en que hay una especie de retroalimentacion, de circulo productivo o virtuoso entre creencias e ideas; logos y razon. El logos construye sistemas de referencia para la razon, pero a su vez la razon refluye sobre el logos, perfeccionando con ello los sistemas de referencia que este construye. Este circulo productivo es lo que constituye, a mi juicio, el ambito de la comprension. La familiaridad con el circulo hermeneutico salta a la vista, aunque a mi juicio la reduccion de la hermeneutica al ambito del sentido, y en esto me siento muy cerca del pensar de Luis Saez en su obra Ser erratico[128], ha perdido el impetu direccional que la fuerza de la realidad, meramente sentida, aporta a tal circulo. Mas adelante veremos la importancia de esta fuerza para salvar ciertas patologias del criterio. Por ahora solo quiero senalar que tal fuerza de la realidad esta en las antipodas del realismo ingenuo. Respecto a lo dado inmediatamente a la inteligencia sentiente, esta por ver si hay en ello algo definitivo. En este ultimo caso, estaria a su vez por ver si eso definitivo se debe a alguna conexion objetiva de nuestra mente con el mundo o a la configuracion misma de nuestra mente.


    


    Esta ultima posibilidad ha sido explorada, desde el ambito de las ciencias psicobiologicas, por Pinker en su revolucionaria obra La tabla rasa, donde afirma que “bajo la variacion superficial entre las culturas puede haber unos mecanismos mentales universales”[129]. Tales mecanismos no han de ser entendidos como contenidos y acciones concretas, sino como disposiciones generales. Asi, en referencia al sentimiento de dignidad, Pinker escribe:


    


    “Es posible que todos estemos equipados con un programa que, ante una afrenta a nuestros intereses o a nuestra dignidad, responde con un sentimiento desagradable y ardiente que nos lleva a castigar o a exigir una compensacion.


    


    Pero que se entienda por afrenta, en que situaciones pensamos que es permisible fruncir el ceno, y a que tipo de compensacion creemos tener derecho son cosas que dependen de nuestra cultura. Los estimulos y las respuestas pueden diferir, pero los estados mentales son los mismos, con independencia de que en nuestro idioma se pueden expresar perfectamente o no”[130].


    


    Mas adelante continua:


    


    “No es que toda conducta universal refleje directamente un componente universal de la naturaleza humana; muchas surgen de la interaccion de las propiedades universales de la mente, las propiedades universales del cuerpo y las propiedades universales del mundo”[131].


    


    Vista la cuestion desde un punto de vista ontologico, no sabemos cuan universales pueden ser los contenidos que sentimos, pero lo cierto es que la fuerza de lo real sentido tanto intelectiva, como sentimental y volitivamente, acompana a nuestras creencias y da firmeza a nuestras ideas. A continuacion veremos que esto supone algunos peligros, pero tambien hace que sintamos que aquellas ideas con legitimas pretensiones de universalidad, que refluyen sobre el logos constituyendo nuevas creencias, son algo digno que defender. La fuerza de la realidad vuelve vana cierta tendencia a distinguir entre el caracter arraigante de las creencias y el presunto caracter aseptico de las ideas.


    


    4. Patologia del criterio con base en el empobrecimiento del ambito trascendental


    


    Si los trascendentales son condiciones de posibilidad de una vida digna, consecuentemente, su empobrecimiento, incluso desvanecimiento, puede conducir a una vida indigna, inferior a la calidad del ser humano en tanto que ser humano. Y si las fuentes de aquella indignidad son objetivables, sera comprensible la indignacion contra ellas. Desgraciadamente, la historia de la humanidad esta cargada de ejemplos y, en el presente, es posible objetivar varias de estas fuentes epocalmente singulares, desencadenantes de patologias de civilizacion en toda regla. Cuando el empobrecimiento del ambito trascendental afecta a un numero elevado de personas, hemos de preguntarnos si tienen su causa en dinamicas intrinsecas a la propia civilizacion, en elementos patogenos que le son inherentes.


    


    Si la inteligencia sentiente es una estructura unitaria, el desmoronamiento de alguno de los trascendentales analizados debe ser indicio del desvanecimiento de los demas, aunque nuestro proceder anaKtico nos obligue a ir por partes.


    


    Empecemos viendo que ocurre cuando se pierde el trascendental propio de la voluntad tendente: el Bien. Sencillamente, en tal situacion se vive la forma mas extrema de desmoralizaciön. Zubiri senalo que un ser humano esta desmoralizado cuando “no se apropia las posibilidades que podria apropiarse, que tendria que apropiarse, o que quisiera apropiarse”, y que al darse tal situacion, dicho ser humano “se encuentra como aplastado y retrotraido a su pura condicion natural”[132].


    


    Todos hemos tenido experiencias de desmoralizacion y, por lo tanto, todos sabemos el sufrimiento que puede llegar a producir. Pero la desmoralizacion radical no afecta a esta o aquella posibilidad concreta, sino a la realidad misma como fuente de posibilitacion y apropiacion. En tal caso, sencillamente, el ser humano se encuentra en un estado de alienacion, al no serle accesible algo que constitutivamente le caracteriza: la apropiacion de posibilidades.


    


    Por su parte, la perdida del trascendental propio del sentimiento afectante, la Belleza, conduce a una sensacion radical de intemperie, a una perdida de asentamiento mmimo en la realidad y, por lo tanto, de cualquier posibilidad minima de vivir de forma fruitiva. Tal situacion nos mostraria una nueva dimension de la alienacion humana, ya que sentir el caracter fruitivo de la realidad es una dimension constitutiva del ser humano. Un smtoma claro de esta situacion lo tenemos en la relevancia del problema del consumismo, que “hoy no se define por la acumulaaön de cosas, sino por el breve goce de esas cosas”[133].


    


    La perdida del asentamiento en la realidad puede ser vista tambien desde la corrosion del trascendental Verdad. En tal caso, lo que perdemos es nuestro propio punto de apoyo, nuestra morada. Esta es, sin duda, la fuente mas radical y profunda de las posibles patologias del criterio.


    


    A su vez, la perdida de la verdad real conlleva la perdida de la misma realidad; un dejar de sentir la asistencia de la realidad, que necesariamente arrastrara consigo al resto de trascendentales. Por ello la seguridad que proporciona la verdad real ha de resultar tan fundamental. En todo caso, insisto de nuevo en el caracter unitario de la inteligencia sentiente; en la distincion, solo de razon, entre sus componentes. A efectos de lo que estamos analizando en este momento, ello significa que el empobrecimiento de los trascendentales se da a consuno y que, por lo tanto, se trata de dimensiones de un unico fenomeno: el de un desarraigo de lo real en la seguridad que dona y la fruicion y apropiacion que permite.


    


    Pero dicho esto, a mi juicio, en la perdida de la verdad real, de la seguridad que proporciona la realidad en que estamos instalados, encontramos la fuente mas radical de la alienacion de la existencia humana. Priva al sentimiento y a la voluntad de la realidad, con lo que se ven necesaria y respectivamente avocados a la intemperie y la desmoralizacion.


    


    Soy consciente de que insistir en esta dimension de la alienacion parece dar a mi analisis un sesgo de intelectualismo que puede llegar a resultar hiriente si tenemos en cuenta la causa mas palpable de desmoralizacion: la injusticia social. Hoy es mucho mas adecuado hacer referencia a la injusticia global, que condena a un numero tan elevado de personas a un estado de radical alienacion, de absoluta incapacidad para apropiarse aquellas posibilidades minimas para dotar de dignidad a una vida humana. Puede causar incluso bochorno oir a alguien preocuparse por aquellos burgueses problemas existenciales a la luz de la efectiva aniquilacion biologica del ser humano (ya sea en la forma abierta de asesinato o en la pasiva denegacion de socorro), tragica revivida en los ultimos meses ante el desastre humanitario del cuerno de Africa y la vergonzosa actitud no solo de los gobiernos occidentales, sino tambien de sus egoistas pueblos.


    


    Pero al mismo tiempo no deja de ser cierto que las tendencias nihilistas que imperan en occidente y que al menos en epocas de bonanza economica van minando la existencia de una gran parte de sus habitantes al mismo tiempo que protegen sus cuerpos, tienen consecuencias tragicas no solo para estos individuos, sino tambien para aquellos otros excluidos de forma radical del gran pastel, al eliminar de la mente de los pudientes, junto con toda verdad, toda pretension de justicia o, mas radicalmente, la vivencia compasiva de la injusticia sufrida por el excluido. Y es que sin un minimo de verdad sera imposible despertar un minimo de indignacion que conduzca a luchar contra las causas de tal injusticia.


    


    Al respecto, los grupos de poder (hibridos de economia, politica y comunicacion) tienen bien aprendida la leccion: solo unos “ciudadanos” (utilizando el termino con mucha ironia) absolutamente desposeidos de la verdad, pueden aceptar, con tan inverosimil grado de pasividad, unos medios de comunicacion en los que la hiperrealidad ha fagocitado la realidad y la verdad ha quedado reducida a propaganda. La corrosion de los medios de comunicacion, la ausencia en ellos de una informacion minimamente objetiva, es solo una muestra del vaciamiento del sentido al que en las ultimas decadas ha sido sometido el termino “democracia”; al menos si atendemos a su definicion: “el predominio del pueblo en el gobierno del Estado”. En los Estados supuestamente democraticos, no hay mayor fuente de alienacion que la ausencia de verdad.


    


    Pero lo cierto es que en el hiperrealismo de los medios de comunicacion encontramos solo una las causas de la perdida de verdad y su seguridad en el mundo global. De hecho, las causas son tantas que el mismo intento de delimitarlas para comprenderlas produce ya un vertigo dificil de salvar. Esto es, a mi juicio, lo que convierte hoy a la globalizacion en el problema filosofico por excelencia.


    


    El sociologo Zygmunt Bauman es uno de los especialistas que mas a fondo a estudiado esta cuestion. A su juicio, el concepto clave para entenderla es Unsicherheit., que indica tanto incertidumbre, como ausencia de proteccion y precariedad: “Es un sentimiento de inestabilidad, de que no existe un punto fijo en el que situar la confianza” [134]. En la “modernidad liquida” todo cambia sin que sepamos cual es la fuerza motriz de tales cambios. La metafora es muy pertinente, porque “lo fluido es una sustancia que no puede mantener su forma a lo largo del tiempo”[135].


    


    Esto afecta a todas las esferas de la vida a traves de la perdida de tres tipos de confianza que fueron fundamentales en la “modernidad solida”[136]. En primer lugar, se pierde la confianza en nosotros mismos y en unas habilidades y aptitudes que ya no son demandadas. En segundo lugar, se pierde la confianza en el otro; tanto del otro proximo, en un mundo de relaciones humanas fragiles y transitorias, como en el otro colectivo, con la perdida de la creencia en que los seres humanos podran aunar sus fuerzas para construir un mundo mas digno. Por ultimo, se pierde la confianza en la estabilidad de las instituciones; en su mantenimiento al menos entre el tiempo que pasa entre su creacion y la puesta en practica.


    


    Fijemonos en que cada uno de estos aspectos afecta a ambitos fundamentales de nuestras creencias, desvaneciendo el campo de realidad en que se apoya nuestra existencia cotidiana. Respecto a la perdida en la confianza en nosotros mismos y en nuestras aptitudes, se vuelve vano incluso el consejo sartriano de aferrarnos, ante el abismo de la vida, a un proyet de la vie que dote de esencia permanente a nuestra existencia. Aqm se ve la importancia de la verdad real. Incluso aunque la realidad fuera vivida abismalmente, aun seria posible construir un proyecto de vida, porque tal abismo permite todavia el apoyo en la forma de donacion de posibilidades estables para mi existencia. Pero, ^como construir un proyecto sobre posibilidades imposibles de acumular e incongruentes entre si?


    


    En segundo lugar, mina una de las fuentes fundamentales de auxilio para aquellos momentos en que sentimos que el mundo se desvanece a nuestros pies: el ser querido; todo lazo resulta contraproducente en un mundo que no permite las cargas[137], ni, por supuesto, tampoco los proyectos colectivos. ^Como construir colectividad si ha desaparecido incluso la posibilidad de construir la propia subjetividad?


    


    Respecto al tercer aspecto, estamos ante uno de los problemas mas palpables de la globalizacion: una situacion politica local sin poder y, a su vez, un poder global sin politica. En tal situacion, la politica y sus instituciones actuan imprevisiblemente, segun va demandando el poder global a su capricho. Desgraciadamente y a este respecto, los ultimos tres anos han sido especialmente significativos. Pero, ante la impotencia de la politica, ^que confianza podemos tener en las instituciones?


    


    A juicio de Bauman, la perdida de seguridad es un precio que hemos tenido que pagar, demasiado alto, por nuestra ganancia en libertad[138]. A mi juicio, aqui estamos ante una de las ilusiones mas destructivas de nuestra epoca, porque, ^que libertad puede haber ante una ausencia tal de seguridad? Sin verdad real no hay tampoco bien o, dicho de otra forma, sin una realidad en la que apoyarse, no hay posibilidad alguna de apropiacion. Tal inseguridad nihilista paraliza la capacidad misma de una accion coherente. En tal situacion, la presunta libertad no es mas que un balbuceo caotico. En este sentido, Slotedijk entiende que tras la vision de la sociedad actual como una sociedad de la libertad, presuntamente gracias a la ausencia de fundamentos solidos, lo que hay es una falsa libertad que en realidad consiste en mimo material, aburrimiento y estres inespedfico[139]. En esta situacion, como de nuevo saben bien los grupos de poder y sus medios de comunicacion, la libertad no es mas que indeterminacion azarosa a expensas de cualquier acabamiento por estupido que sea.


    


    Resultado: el mundo global produce en sus zonas pudientes (que cada vez estan mas geograficamente diseminadas en pequenas islas-residenciales rodeadas por mares de miseria), individuos absurdamente nihilistas, apaticos y “desempaticos” (en el sentido de que tienen coartadas su posibilidades empaticas). Seres con las facultades thymoticas destruidas; ultimos hombres, en el lenguaje de Nietzsche, incapaces de ir mas alla en sus demandas de aquello que les dicta un miedo patologico, un deseo errante y una razon reducida a mero calculo racional. Miedo al apetito y el resentimiento de los hasta ahora desheredados, y que, en un mundo sin fronteras economicas, amenazan con arrebatarle lo unico que es capaz de desear: su seguridad material en una cultura de exito fagocitario, la cultura del dinero.


    


    Vicente Sanfelix se refiere a este miedo como “hiperfobia”[140]. Termino afortunado con el que se apunta a una demanda de seguridad desmedida, e incluso irracional, por parte de los ciudadanos. Aunque a mi juicio ha errado el tiro al pensar que tal hiperfobia encuentra su explicacion principal en las altas cotas de seguridad fisica alcanzadas en el mundo pudiente[141]. Obviamente, estoy de acuerdo con el en que tal miedo no tiene su fuente en un peligro real e inminente de aniquilacion. Pero aunque la seguridad fisica ha sido lograda, la inseguridad existencial es, al mismo tiempo, bastante real. Lo irracional es responder al miedo existencial con una demanda innecesaria de mas seguridad fisica (potenciada interesadamente por la omnipresencia de los mass media); y es que lo irracional no es el miedo mismo.


    


    Tambien es cierto que la inseguridad vivida existencialmente es a su vez ampliada por los medios de comunicacion y su capacidad para condicionar nuestra percepcion de los fenomenos. Como Sanfelix ve, la coinstantaneidad de acontecimiento y noticia aumenta por distension la complejidad del momento presente. Pero lo cierto es que el presente es hoy en si mismo lo suficiente complejo como para desbordar toda certidumbre. Y si como el propio Sanfelix entiende, lo que se encuentra a la base del miedo es la incertidumbre, nuestro mundo es un poderoso creador de incertidumbre, no ya respecto de este o aquel problema concreto, sino a nivel existencial.


    


    Safranski tambien ha insistido en la logica de los medios de comunicacion para explicar tal miedo. A su juicio, en el mundo global se da una descompensacion absoluta entre accion y estimulos: el conjunto de estimulos e informaciones sobrepasa de forma terrible el posible drculo de accion[142]. Si bien es cierto que, a diferencia de lo que ocurre con el resto de animales, en el caso del ser humano hay un desajuste esencial entre los estimulos y la accion pertinente, nuestra segunda naturaleza, la cultura, se ha encargado siempre de desarrollar un sistema de filtros e inmunidad. El problema es que hoy, a todas luces, estos filtros estan absolutamente desbordados. Tambien para Safranski son aqm fundamentales los medios de comunicacion: la logica implacable del mercado de medios, con su acopio de desinformacion e imagenes, incrementa exponencialmente la llegada de estimulos, en una lucha continua del mercado por captar la atencion del publico, que, a su vez, ha desarrollado un habito de avidez hacia ellos. Segun Safranski, dado el roll pasivo del espectador y, por lo tanto, su incapacidad de accion, los estimulos a los que no se da respuesta, se almacenan en un nuevo ambito del inconsciente, foco de inquietudes, lugubre y siempre dispuesto a la excitacion; distraccion excitada que favorece la histeria latente y los estados de panico.


    


    Los resultados de este nihilismo saltan a la vista: un exceso de estimulos que satura la fruicion hasta el paroxismo, una incapacidad para desarrollar acciones individuales y una “verdad” que muta momento tras momento (segun vaya pasando por los objetivos y focos del mundo de la comunicacion).


    


    En tal situacion, en la que, como hemos visto, el miedo desempena el papel de “pasion dominante”, este pequeno hombre demanda, tambien erraticamente, nuevas seguridades: nuevas fronteras que mantengan a raya a los inmigrantes (sin llegar a comprender lo absurdo de tal peticion en un mundo deslocalizado) y que eviten los peligros del terrorismo (sin comprender ni hacer nada por acabar con las razones reales que lo sustentan). Si tal seguridad exige que caigamos en comportamientos inhumanos, incluida la tortura o el bombardeo de civiles, el pequeno hombre cierra los ojos, para defender a renglon seguido sus hipocritas y caducos ideales democraticos.


    


    Para Todorov, el problema es que “el miedo a los barbaros es lo que amenaza con convertirnos en barbaros” [143]. A mi juicio, tal concepto, aplicado a los seres humanos que hoy caminan asustadizos por occidente resulta incluso nostalgico. La barbarie exige un fondo de humanidad, de seguridad, que tales individuos han perdido. Su capacidad de destruccion no es barbara, tiene, antes bien, la forma de una maquinaria perfectamente racional en sus medios pero absolutamente ciega en sus fines. El dogmatismo ciego del barbaro no es identificable con el nihilismo destructivo del “ciudadano” de occidente.


    


    No deja de ser cierto que, en tal situacion, intentamos reconstruir nuestro campo de realidad, nuestras creencias. Pero sin verdades reales en que apoyarlo, ni ideas ni ideales con que perfeccionarlas, tal campo adquiere el aspecto de un barrizal que impide una estabilidad minima. Como de nuevo escribe Bauman: “esa confianza huerfana busca desesperadamente un refugio seguro en el que anclar. y no puede hallar ninguno”[144]. O, como afirma Sloterdijk, cuando la vida se basa solo en el dinero, solo los perdedores necesitan naturalezas firmes[145].


    


    Fijemonos que la patologia de la verdad es ahora de forma rigurosa patologia del criterio, en tanto que ausencia de juicio, de discernimiento, a causa del derrumbamiento de las creencias. Las proclamas que reivindican, sobre todo desde la derecha politica, las identidades colectivas en Occidente resultan a todos los efectos irrisorias. A veces se les acusa de dogmaticas, pero en realidad no pueden serlo, porque al no haber verdad arraigada, no puede haber dogma estable. En lo unico en que se parece al verdadero dogmatismo es en sus resultados: la reivindicacion defensiva y feroz de una presunta identidad originaria.


    


    El dogmatismo solo es posible cuando las verdades arraigantes basicas son absolutizadas; cuando las creencias propias se confunden con las ideas universales; o cuando estas mismas ideas son concebidas como el unico camino viable para experiencias la realidad. Obviamente, aun cuando a veces pretenda pasar por tal, el ciudadano occidental normalizado esta incapacitado para el dogmatismo: su tipo de nihilismo es el que le impide ser dogmatico.


    


    Nietzsche distingma entre dos formas de nihilismo reactivo: la que hemos analizado aqm como constitutiva del hombre occidental, el nihilismo del ultimo hombre[146]; y la que niega el unico mundo real desde un presunto mundo verdadero, el “egipticismo”[147]. Hoy ambos nihilismos, a los que podriamos denominar respectivamente nihilismo neurastenim3 y nihilismo fanätico, se encuentran dramaticamente enfrentados. Desde un punto de vista bastante simplista son etiquetados bajo la expresion “conflicto entre civilizaciones”.


    


    5. La confrontaciön entre el nihilismo neurastenico y el fanatico


    


    Hemos caracterizado mmimamente el nihilismo neurastenico, dramaticamente asentado en occidente y, a mi juicio, producto de una patologia del criterio que afecta a las verdades ultimas sobre las que deberian asentarse tanto las creencias del campo de realidad, como las ideas e ideales propios de la razon.


    


    Respecto al nihilismo fanatico, tiene su fuente mas habitual en un dogmatismo en el que la riqueza en devenir del mundo finito carnalmente sentido es sacrificada, racional y espiritualmente, en aras de la trascendencia inmutable, a traves de la postulacion de un mundo permanente que considera que el mundo del devenir es solo una apariencia.


    


    En muchos casos, tal patologia aparece como un efecto colateral en el intento por encontrar nuevas fuentes de arraigo existencial, de seguridades en que apoyarse. Tal patologia es visible en Occidente, aunque necesariamente esta abocada a tener una implantacion residual: una vez que los dioses han muerto, una vez que se ha sentido la realidad en devenir y finita, es muy dificil resucitarlos. Tambien son residuales, afortunadamente, las tendencias a recuperar otros dioses de la modernidad; como el del modelo colonial ilustrado, que sirvio para justificar los diversos imperialismos de occidente, o el de la nacion como unidad de sangre, con sus terribles y ciegas consecuencias.


    


    Pero como la muerte de Dios es una experiencia aun contenida tras los muros de occidente, para aquellos pueblos a los que les son negadas posibilidades fundamentales de apropiacion, la desmoralizacion se convierte en indignacion, en ira, que, paradojicamente, puede hacer crecer, hasta la atrofia y cosificacion, las creencias y la verdad real sobre la que se fundamentan. Las verdades del campo mutan en verdades absolutas; las creencias se confunden con ideas e ideales universales e inmutables. Ante un ataque radical al sentimiento y la voluntad, a la fruicion y posibilidad de apropiacion de la realidad, la maquinaria de la inteligencia sentiente puede potenciar el ambito de la verdad real, fortalecer la seguridad y la confianza en determinadas dimensiones de la realidad, que a su vez se ven reforzadas ante el patetico espectaculo de unos seres, los occidentales, consumidos por el nihilismo neurastenico, la apatia y la desmoralizacion.


    


    Tanto en el caso del nihilismo neurastenico como en del fanatico, el circulo virtuoso y productivo entre logos y razon ha sido destruido. En el primer caso, porque al desvanecerse la verdad, el bien y la belleza, las creencias se convierten en modas sobre cuyo caracter efimero no pueden salir sistemas de referencia consistentes para la razon; mas alla de aquella razon reducida al calculo de los medios, unicas necesidades patentes. Por ello los proyectos racionales han adquirido para occidente la forma reductiva del quehacer tecnico e instrumental; todo ideal es sospechoso de utopismo y toda idea no cientifica es considerada una especie de excedente no productivo.


    


    En el caso del nihilismo fanatico, el circulo virtuoso desaparece por incapacidad de refluencia de la razon sobre un logos hipertrofico y cosificado. El logos ahora no puede ser sistema de referencia de la razon en sus caminos a explorar porque, sencillamente, hay un solo camino que seguir, perfectamente senalizado y mil veces recorrido, por tanto, nada que explorar y ninguna curiosidad que cubrir.


    


    Los frentes estan ahora bien establecidos: por un lado una especie de monstruo o zombi de armazon tecnico refinado y disfrazado con un moralismo politico desarrollado desde la lejania[148], con sus hipocritas proclamas de solidaridad, democracia, libertad y el dialogo; por el otro, un dogmatismo ciego y colerico.


    


    Un coctel molotov si tenemos en cuenta que, como afirma E. Morin, lo que caracteriza al sapiens no es una disminucion de la afectividad en beneficio de la inteligencia, sino la irrupcion psicoafectiva, la hibrys, la desmesura, que impregna todas las pasiones de destruccion[149]. El peligro esta entonces en la confrontacion entre dos fuerzas delirantes:


    


    “Puesto que las fuerzas pulsionales se hallan escasamente sometidas al control genetico, programador o inhibidor, que, correlativamente, el control ejercido por el medio ambiente es tardio e inseguro, que el control regulador del cortex puede verse bloqueado a causa de un sometimiento a las fuerzas pulsionales y que el propio control sociocultural se halla a merced de las fuerzas de la locura en los casos de histeria colectiva, represiones masivas, sacrificios humanos, chivos comisarios, guerras, etc., el delirio estä, pues, en la conjunciön entre la invasiön de las fuerzas pulsionales incontroladas y su racionalizaciön y aprovechamiento a traves del aparato lögico-organizativo y/o del aparato social-organizativo” .


    


    A mi juicio, aunque Morin no se pronuncia al respecto, tan delirante es la conjuncion entre la ira indignada de los habitantes del mundo pobre y determinadas opciones poHticas fanaticas, como la que se da entre aquellos individuos que se desviven entre la incapacidad fruitiva y ciertas desmesurar pasionales, y una organizacion poHtica puramente instrumental, tecnica. El nihilismo neurastenico no solo mina la existencia de los individuos, sino que a la larga se vuelve contraproducente respecto a lo que parece ser su principal virtud: la defensa de la pluralidad. Como ha visto Damasio, los sentimientos (yo haria referencia, de una forma mas generica, a la inteligencia sentiente) son absolutamente necesarios para mantener los fines que un grupo cultural considera inviolables y merecedores de ser perfeccionados[150].


    


    ^Como navegar entre aquellas dos patologias del criterio, una por defecto y la otra por exceso de verdad?


    


    En el intento de responder a esta pregunta estamos abandonando la esfera del diagnostico filosofico para introducirnos en la de la terapia. A mi juicio, una terapia adecuada al nihilismo neurastenico, pasa por una recuperacion filosofica del humanismo. Obviamente, no me refiero al humanismo autorreferencial, antropologista, sino al humanismo como creencia en la posibilidad de mejora del ser humano a traves de un modelo educativo adecuado, basado en la referencia a formas ejemplares de existencia y encaminado a fomentar un correcto arraigo en la realidad (desde el que vitalizar el ambito trascendental de la existencia) y el fortalecimiento del caracter, de la virtud, de las personas.


    


    Humanista ha de ser tambien la filosofia en su propuesta terapeutica respecto al nihilismo fanatico. No se trata ahora de reivindicar tanto el valor de la paideia, cuanto de exigir un mundo mas justo, mas racional y mas libre. Si en el primer caso impera el ideal humanista del Renacimiento, en el segundo nos encontramos con lo mejor del ideal humanista de la Ilustracion.


    


    Fijemonos que en ambos casos la apuesta es por una filosofia practica transformadora. No tiene sentido pretender la mejora de los individuos a traves de practicas heroicas sobre si mismo. Y menos sentido tiene aun mantener la cntica social en un nivel meramente ontologico, sin medir la filosofia con las practicas y los dispositivos reales.


    


    En todo caso, respecto a la terapia filosofica, se trata de una historia que ahora no podemos mas que enunciar y dejar abierta para un futuro enfrentamiento.


    

  


  
    CAPITULO 4 El sistema de la homogeneizacion, la estetizacion del mundo, la desilusion estetica y las psicopatologias de la hiperexpresion


    


    LEOPOLDO LA RUBIA DE PRADO[151]


    


    En las ultimas decadas hemos asistido a un fenomeno sugerente y provocador: la tematica de los diferentes fines (en el sentido de finalizacion u ocaso) en distintos ambitos, como el fin de la historia (Fukuyama), el fin del arte (Danto, Kuspit, Gadamer, Vattimo), el fin de la filosofia (Kosuth), etc. Sin embargo, nada de esto es nuevo; en realidad ya fue pronosticado en su momento por Hegel, aunque nada parecia haber terminado en aquella epoca: la historia continuo, se siguieron haciendo obras de arte y tambien filosofia. La cuestion radicaba no tanto en la muerte o el fin de estos ambitos, sino un cambio en el curso de los mismos.


    


    No es de extranar que en el siglo XX, en el ambito de la representacion se haya tocado techo tras el denostado hiperrealismo (Richard Estes, Chuck Close, etc) al haber alcanzado las mas altas cotas en el plano de la representacion. El ambito de la expresion es distinto: ahi no tiene por que quedar resuelto nada; siempre habra algo que decir desde las mas lntimas formas de subjetividad.


    


    Sin embargo, lo cierto es que a finales de los anos 50 Ad Reinhardt, teorico, pintor y autor de “Doce reglas para una nueva academia” afirmaba en una entrevista con Bruce Glaser: “I’m merely making the last painting which anyone can make”[152]. Con ello la pintura quedaba consumada. “More is less (...) Less is more”[153] escribia en “Doce reglas para una nueva academia”, lo cual, unido a las doce reglas (no textura, no pincelada o caligrafia, no dibujo, no formas, no diseno, no colores, no luz, no espacio, no tiempo, no tamano ni escala, no movimiento, no objeto, sujeto ni cuestion alguna) dejaba extremadamente restringido el campo de la pintura en aras a la pureza. Si la pintura ha sido consumada, ^que queda? Queda el mundo de la tridimensionalidad, propiciando asi Reinhardt la aparicion del Minimalismo.


    


    No mucho despues, en abril de 1964 Andy Warhol presento en la galeria Stable de Nueva York sus famosas Brillo Box, una obra de arte salida de la estanteria del supermercado para quedarse en la vitrina de un museo que ocasiono una gran conmocion en la sociedad y una nueva polemica en los circulos intelectuales y del mercado del arte. Las diferencias entre estas Brillo Box y las cajas de estropajo enjabonado del mismo nombre eran imperceptibles, como senala Arthur Danto, dando lugar a la pregunta de que hace que algo sea una obra de arte cuando no hay ninguna diferencia entre lo que es una obra de arte y lo que no lo es (Indiscerniblesperceptivos). El asunto no era baladi y se convirtio en un punto de inflexion en la reflexion en torno a la naturaleza del arte. Si cualquier cosa podia ser arte nada lo era. La buena noticia es que, efectivamente, cualquier cosa puede ser arte, pero eso no quiere decir que todo lo sea. Este hecho dio lugar a una reflexion ya aneja, implicita en la Estetica de Hegel que se reavivaria tras comprobarse esta condicion de indefinicion del arte que algunos autores ponian sobre el tapete a partir de ese momento.


    


    Danto, en “Tres decadas despues del fin del arte” proclama: “realmente se habia producido una especie de cierre en el desarrollo historico del arte, que habia llegado a su fin una era de asombrosa creatividad en Occidente de probablemente seis siglos, y que cualquier arte que se hiciera en adelante estaria marcado por lo que yo estaba en condiciones de llamar caracter poshistorico”[154].


    


    El arte, como Hans Belting sostiene, tiene su comienzo hacia el ano 1400, y una duracion de seis siglos; posteriormente, a partir de este hito que representa la exposicion de Warhol, el arte entra en un periodo distinto: el periodo poshistorico. ^Y que habia sino arte antes de 1400? No es que no hubiera arte, sino que lo que denominamos arte, anterior a 1400, no tiene esa consideracion en aquel momento. De 1400 hacia atras apenas nos topamos con el nombre de algun autor, como Fidias, por ejemplo. En la edad Media lo que hoy consideramos arte tiene una funcion muy distinta a la de, por ejemplo, la fruicion estetica. En la Edad Media lo que denominamos arte esta al servicio de la trascendencia, de aM, en cierto modo, la nula importancia de quien fuera el autor.


    


    Pero prosigamos un poco mas con el fin del arte. Para Gadamer “son principalmente los ultimos anos los que rechazan el nuevo arte meneando la cabeza, como si fuera el fin del buen gusto y del arte verdadero. Hoy se trata, como es notorio, de una ruptura y una irrupcion mas profundas, de una desconfianza y suspicacias mas radicales que nos desafian a todos a reflexionar y llegar al fondo de la situacion”[155]. Pero esta ruptura puede convertirse, en opinion de Gadamer, en “germen de un nuevo crecimiento”[156]. Gadamer menciona el fin de la historia, haciendo alusion a Hegel. Si el fin de todo hombre, de todo pueblo, es la libertad, una vez sea conseguida queda clausurada la historia. Fin del arte, fin de la historia, fin de la metafisica. jDemasiado fines para que no haya algo de eso, por mas que se ponga en duda!


    


    Donald Kuspit en El fin del arte sostiene que el arte ha llegado a su termino porque ha perdido su carga estetica. El arte ha sido sustituido por el “postarte”, un termino inventado por Alan Kaprow como una nueva categoria visual que eleva lo banal por encima de lo enigmatico, lo escatologico por encima de lo sagrado, la inteligencia por encima de la creatividad. Remontando la desaparicion de la experiencia estetica hasta las obras y la teoria de Marcel Duchamp y Barnett Newman, Kuspit sostiene que la devaluacion es inseparable del caracter entropico del arte moderno y que el antiestetico arte posmoderno constituye su fase final. A diferencia del primero, que expresaba el inconsciente humano universal, este ultimo ha degenerado en una expresion de estrechos intereses ideologicos. Como reaccion a la vacuidad y el estancamiento del postarte, Kuspit senala el futuro estetico y humano que traen los Nuevos Viejos Maestros. Pero pongamosle nombres propios a los gustos de Kuspit: el disfruta con la obra de Bill Viola, que es un consagrado videoartista. Y si no, vean su magmfico The reflectingpool.


    


    Gianni Vattimo tambien reconoce la deuda con Hegel respecto a la tematica de la “muerte del arte”. Para el filosofo italiano “la muerte del arte es algo que nos atane y que no podemos dejar de tener en cuenta. Ante todo, como profeda y utopia de una sociedad en la que el arte ya no existe como fenomeno espedfico, en la que el arte esta suprimido y hegelianamente superado en una estetizacion general de la existencia”[157]. “La practica de las artes, continua Vattimo, comenzando desde las vanguardias historicas de principios del siglo XX, muestra un fenomeno general de ‘explosion’ de la estetica fuera de los Kmites institucionales que le habia fijado la tradicion”[158]. En mi opinion, el hecho de que lo bello haya sido, en gran medida extirpado del ambito del arte provoca que se refugie en otros ambitos es una de las razones que ha dado lugar a dicha estetizacion. En esta misma direccion critica se expresa Yves Michaud cuando escribe en El arte en estado gaseoso:


    


    “Este mundo es exageradamente bello. Bellos son los productos empacados, la ropa de marca con sus logotipos estilizados, los cuerpos reconstruidos, remodelados o rejuvenecidos por la cirugia plastica, los rostros maquillados, tratados o lifteados, los piercings y los tatuajes personalizados, el ambiente protegido y conservado, el marco de vida adornado por las invenciones del diseno, los equipos militares con su aspecto cubo-futurista, los uniformes redisenados tipo constructivista o ninja, la comida mix en platos decorados con salpicaduras artisticas a no ser que de manera mas modesta sea empaquetada en bolsas multicolores en los supermercados, como las paletas Chupa-Chup. Hasta los cadaveres son bellos cuidadosamente envueltos en sus fundas de plastico y alineados al pie de las ambulancias. Si algo no es bello, tiene que serlo. La belleza reina. De todas maneras, se volvio un imperativo: jque seas bello! o, porlo menos, jahorranos tu fealdad!” .


    


    ^No sera tanta hiperexpresividad estetizada ligada a la mercancia sintoma de algo?


    


    Y buceando entre el abanico de posibilidades y puntos de vista que muchos autores exponen sobre el fin del arte, el autor minimalista Tony Smith, desde una perspectiva muy distinta, “siente, conduciendo de noche por una carretera sin terminar, una experiencia ‘reveladora’ de algo ‘planeado pero no socialmente reconocido’. Una experiencia ‘real’, ‘no artistica’, mas novedosa y por descubrir que cualquier otra cosa en arte, y que no puede ser contada o representada, sino que debe ser vivida: ‘No hay manera de enmarcarla, tienes que experimentarla’. De hecho, nos recuerda Perez Carreno, Smith intuye la relevancia de estas consideraciones para la actividad artistica puesto que afirma: ‘... deberia estar claro que esto es el fin del arte’”[159].


    


    Finalmente, Jean Baudrillard, sociologo frances cuyas aportaciones mas significativas giran en torno al termino “valor de cambio del signo”, que apunta al desplazamiento del valor de cambio de las mercancias a sus representaciones, como son los logos de las empresas y la cuestion de los simulacros, se expresa siguiendo la misma linea de Vattimo y Michaud. Para Baudrillard “hoy el arte esta realizado en todas partes. Esta en los museos, esta en las galerias, pero tambien en la banalidad de los objetos cotidianos; esta en las paredes, esta en la calle, como es bien sabido; esta en la banalidad hoy sacralizada y estetizada de todas las cosas, aun los detritos, desde luego, sobre todo los detritos”[160], y sentencia:


    


    “La estetizacion del mundo es total”. Pero a lo que, segun Baudrillard hay que temerle es a la “estetizacion de la mercancia (...) hay que temerle a la transcripcion de todas las cosas en terminos culturales, esteticos, en signos museograficos. Nuestra cultura dominante es eso: la inmensa empresa del almacenamiento estetico que muy pronto se vera multiplicado por los medios tecnicos de la informacion actual con la simulacion y la reproduccion estetica de todas las formas que nos rodean y que muy pronto pasaran a ser realidad virtual”[161].


    


    Una realidad virtual que, en gran medida, no es sino creacion de realidad o hiperrealidad.


    


    Es preciso llegados a este punto y antes de proseguir con Baudrillard mencionar a algunos precedentes criticos en esta tematica como Adorno en su Dialectica de la Ilustraciön (1944) o Clement Greenberg en su ensayo “Vanguardia y kitsch” (1939), por cierto, previo a la influyente obra de Adorno y Horkheimer. Ya el propio Walter Benjamin en La obra de arte en la epoca de su reproducaön mecänica de 1935, nos alerta senalando que la humanidad:


    


    “Esta lo suficientemente alienada de si misma como para vivir su propia destruccion como si de un gozo estetico de primer orden se tratara. En esto consiste, senala Benjamin, la estetizacion de la poKtica que propugna el fascismo. El comunismo responde con la politizacion del arte” .


    


    Adorno, aunque mantiene posiciones muy distintas en cuanto al arte auratico del que habla Benjamin, sostiene tambien lo siguiente: “Creer que el individuo esta a punto de sucumbir es un acto de fe optimista”. O sea, senala el critico de arte mexicano Jorge Juanes siguiendo a Adorno: “el individuo ha sucumbido ya. De lo que se trata es de defenderse frente a un mundo que pugna desde todas sus perspectivas y sus despliegues por aniquilar al individuo por completo”[162]. Para Adorno en clara oposicion a Benjamin, prosigue Juanes:


    


    “la proclamada perdida del aura, el poner todo en manos de la reproductibilidad tecnica, la multiplicacion de los objetos artisticos y la masificacion del consumo del arte, lejos de conducir a una emancipacion de los individuos, nos lleva a la industria cultural entendida como una nueva forma de homogeneizacion consagrada, a su manera, a la aniquilacion de los individuos libres. La cultura convertida en mercanda, producto de la industria de la cultura, viene a consumar el sistema mercantil capitalista que da origen a la modernidad. Faltaba algo que se le escapaba al sistema: la cultura. El sistema ha dicho ‘adelante’, convirtamos la cultura en mercanda, la cultura tambien es mercantilizable, tambien debe ser objeto de constitucion de plusvalor. Por lo tanto, con la industria de la cultura se cierra por completo el capitalismo como sistema paradigmatico de la mercanda, lo cual trae consigo como consecuencia el advenimiento de la sociedad unidimensional administrada. Ya no hay nada que escape, ya no hay cabos sueltos, todo esta integrado”[163].


    


    Adorno, para quien lo que no debemos perder nunca es la autonomia personal, a diferencia de Benjamin, no cree en el encabalgamiento del intelectual libre en el proceso revolucionario pues tal encabalgamiento condujo a la perdida de la autonomia del pensador y del artista, lo cual trajo consigo consecuencias nefastas. La industria cultural, por tanto, consuma la transformacion del mundo en mercanda. Aquello que escapaba, el arte, es por fin enganchado al tren de la logica del valor intercambiable. Y es la propia mercanda la que contiene intrinsecamente, generando deseos homogeneizables, la integracion de los individuos en la soaalidad. Hay asi una estandarizacion de la conciencia. La industria de la cultura estandariza la conciencia, simplifica el arte, lo vuelve digerible, comunicable, lima cualquier aspecto profundo y critico. La cultura se convierte en espectaculo y en simulacro. Hay una apoteosis del arte convertido en entretenimiento. Impera lo trivial y lo sensiblero. Se crean gustos estandar, deseos estandar, satisfacciones estandar. La individualidad es aniquilada. La publicidad es la gran igualadora. Se da lo que llama Adorno una dominacion sugestionada. El consumidor de esta cultura exige aquello que lo somete. La masa se vuelve pasiva, limitada a consumir lo que la enajena. Se trata de una dominacion sutil donde el individuo se pone las cadenas de la servidumbre en un simulacro en que parece ejercer la libertad, en que parece elegir. Identificacion, por tanto, con el poder que nos golpea, nos tritura y nos aniquila.


    


    ^Y es esto aseptico, carece de consecuencias? No. Creados estos valores homogeneizables de los que todos participan sucede que aquel que nos los posee se siente un desdichado, un fracasado, un marginado, alguien que no ha alcanzado aquello que el sistema ofrece. Se vive la inalcanzabilidad de la enajenacion como desdicha, como dolor y, por tanto, se lucha por no romper con el sistema sino por poder poseer aquello que todos poseen y que debe ser poseido, aquello que ofrecen los manipuladores de la conciencia. Lo que impera frente al individuo autonomo es el individuo asimilado y un sistema que se presenta —lo que es el colmo- como defensor de la diferencia y la libertad. Esto es lo que le ocurre al que por imperativos socializadores debe dejarse asimilar. Pero, ^que ocurre una vez asimilado? Sigamos con Baudrillard que, reconozcamoslo, tiene una deuda con estos autores que le precedieron.


    


    Baudrillard no tiene reparos en afirmar que el arte es un simulacro (copia sin original), pero “un simulacro que tema el poder de la ilusion (...) El arte era un simulacro dramatico en el que estaban en juego la ilusion y la realidad del mundo, y hoy no es mas que una protesis estetica (...) tambien el arte vendria a ser la protesis de un mundo del cual habra desaparecido la magia de las formas y de las apariencias”[164]. Nos encontramos pues con dos vertientes del problema: la estetizacion del mundo y, peor aun, de la mercanda y de esa hiper abundancia de realidad estetizada, de hiperexpresion y, por otro lado la perdida de la ilusion, la desilusion estetica, ambos factores relacionados.


    


    En El complot del arte Baudrillard deja clara esta desilusion estetica comparando una vertiente del des-ilusionante cine actual con la opera de Pekm:


    


    “No hay mas que ver esos filmes (Instinto bäsico, Corazön salvaje, etc) que ya no dan cabida a ninguna clase de critica porque, en cierto modo, se destruyen a si mismos desde adentro. Citacionales, prolijos, hightech, cargan con el chancro del cine, con la excrecencia interna, cancerosa, de su propia tecnica, de su propia escenografia, de su propia cultura cinematografica. Da la impresion de que el director ha tenido miedo de su propio filme, de que no ha podido soportarlo (o por exceso de ambicion, o por falta de imaginacion). De lo contrario, nada explica semejante derroche de recursos y esfuerzos en descalificar su propio filme por exceso de virtuosismo, de efectos especiales, de cliches megalomaniacos” .


    


    En efecto, en peliculas como la citada Instinto basico todo el mundo espera los dos momentos “estelares”: ver las braguitas de Sharon Stone y el esperado final en el que presuntamente se desvelara si la protagonista es o no la asesina. Triste bagaje para filmes con presupuestos multimillonarios con los que verdaderos artistas podrian hacer autenticas virguerias. En las antipodas peliculas como Staker,; de Andrei Tarkovski, un director que ocupa un lugar eminente en la historia universal del cine. Sus convicciones esteticas, poeticas e intelectuales, reflejadas con rotundidad en su obra practicamente desde su primer film, cimientan una inconfundible puesta en escena que continua seduciendo tras mas de veinte anos desde su fallecimiento. En este tipo de peliculas, como tambien en las de Dreyer, Bergman, Bunuel Sakurov, Fellini, Fassbinder y tantos otros, no importa, inclusive, saber cual sea el final o el desenlace; la ilusion estetica viene por la via del arte y no de su contenido. La fotografia, el montaje, los recursos propios del cine articulan un discurso ilusionante y no un bodrio efectista y vacio.


    


    Todo parece, para Baudrillard, programado para la desilusion del espectador, a quien no se le deja mas constatacion que la de ese exceso de cine que pone fin a toda ilusion cinematografica (...) La ilusion se marcho en proporcion a esa tecnicidad, a esa eficiencia cinematografica. El cine actual ya no conoce ni la alusion ni la ilusion (...) Vamos cada vez mas hacia la alta definicion, es decir, hacia la perfeccion inutil de la imagen[165]. Cabria pensar si esta desilusion estetica no es extrapolable a una desilusion en el orden ontologico respecto al lugar del ser humano en el mundo en el marco de la hiper expresividad y del bombardeo de informacion y de la dictadura de lo nuevo, si es que hay algo nuevo bajo el sol y no se nos venda como nuevo lo gastado, pero remozado con un marketing impecable e implacable. Baudrillard, acaso un tanto nostalgico, pero no por ello menos certero, nos invita a pensar en la Opera de Pekin y en de que modo, con el simple movimiento dual de dos cuerpos sobre una barca, se podia representar y dar vida al rio en toda su extension; de que modo dos cuerpos rozandose, evitandose, moviendose uno muy junto al otro pero sin tocarse, en una copulacion invisible, podian representar en el escenario la presencia fisica de la oscuridad en que se libraba ese combate. Alli la ilusion era total e intensa, extasis fisico mas que estetico, justamente porque se habia removido (borrado) cualquier presencia realista de la noche y del rio, y porque solo los cuerpos se hacian cargo de la ilusion natural. Hoy se traerian a la escena toneladas de agua, se filmaria el duelo en infrarrojo, etc[166]. jEn que medida Baudrillard no iba descaminado! jLo podriamos imaginar abominando del cine en 3-D o en un futuro cercano de las imagenes en hologramas! Pero estas son las categorias del camino que ha seguido nuestra sociedad, que no necesariamente nuestra cultura: la fugacidad, el instante, la novedad, como si todo fuese a terminar manana, por eso hay que consumir y que nada se quede en los estantes del hipermercado de la cultura.


    


    Creacion de realidad o hiperrealidad y desilusion frustrante. Baudrillard sospecha que “a lo mejor ya no estamos en el arte tal como era cuando habia obra. Hoy no es sino una manipulacion de lo real, en fin, de los vestigios de lo real”[167]. La manipulacion de lo real da lugar asimismo a la creacion de realidad, a la hiperrealidad. Analogamente sostiene que “el problema no es de perdida del sentido, sino del demasiado sentido, del too much, de una proliferacion del sentido, que a mi modo de ver afecta tambien al arte, afecta a la actividad artistica. Hay una proliferacion de expresion, de dar expresion a todo, de hacer que todo tenga un sentido estetico. Eso para mi es la muerte del sentido, pero por exceso de sentido, y no por falta”[168]. Demasiada realidad, demasiada expresion, demasiado sentido, estetizacion total por un lado, frustrante desilusion estetica por el otro. Desilusionante estetizacion extensiva.


    


    Vale la pena en esta Hnea llamar la atencion sobre una cuestion de tipo historico que, en mi opinion, podria ser reveladora y nos podria ayudar a entender algunas vertientes de la situacion actual. Lo que se ha venido conociendo como proyecto (poHtico) ilustrado tiene sus primeros signos de vida a mediados del siglo XVIII con reinados como el de Carlos III, la Declaracion de Independencia de los EEUU o la Revolucion francesa, poco despues. Pero aquel proyecto, sintetizado bajo los ideales revolucionarios de Libertad, Igualdad y Fraternidad, fue insuficiente, se vio en gran medida frustrado y malogrado poco tiempo despues de su nacimiento (peor lo tuvieron en algunas otras latitudes donde pasaron del Barroco al Positivismo rompiendo asi una cadena que para los que creemos en las teorias del desarrollo representa un lack dificil de superar posteriormente). Pero el proyecto ilustrado tuvo otras vertientes, como queda puesto de relieve a traves de las Cartas sobre la educaciön estetica del hombre (1795), de Friedrich Schiller que representa la posibilidad de alcanzar la emancipacion por mediacion del arte o, en otras palabras, para resolver en la experiencia el problema poHtico, es preciso tomar el camino de lo estetico, porque a la libertad se llega por la belleza. De ah que esta formulacion schilleriana se encuentre en el nucleo mismo del surgimiento de la modernidad y el regimen estetico de las artes. La estetica de Schiller significo un preambulo para la formacion de los proyectos de emancipacion que ocurrieron a lo largo de toda la modernidad arfistica. Pensemos en la vinculacion entre arte y praxis poHtica en el socialismo real, por ejemplo. El sueno, en este caso, tampoco se realizo, es mas, tuvo consecuencia nefastas. Pero lo que al final permanece, -y esta es mi hipotesis-, es la estetizacion como poso del proyecto, de lo cual resultan: 1) El arte queda reducido a la estetica y 2) estetizacion del mundo; esto ultimo por varias razones, o bien porque lo bello no ha tenido mas remedio que buscar otros ambitos externos al que le fuera propio durante siglos, como el del arte, o bien debido a que esta estetizacion global podria representar el poso mercantilista de una esperanzadora, pero fallida relacion entre etica y estetica. Intentando materializar el proyecto ilustrado en praxis politica se termino en revueltas y revoluciones cruentas. Intentando materializar el proyecto tambien ilustrado de hacer mejor al hombre a traves del arte y la estetica se termino estetizando al mundo, con la consiguiente desilusion estetica. Y todo ello en nombre de proyectos en lugar de maximas, segun sugiere Thierry de Duve. Por otro lado, quizas en el marco de esta hipotesis valga la pena reflexionar sobre si ese poso del proyecto schilleriano (que prosiguen en gran medida las Vanguardias) que desemboca en la estetizacion global no deriva de una hiperexpresividad acaso pulsional a traves de la cual podriamos entender en clave, inclusive patologica (psicotica), las extravagancias de determinadas manifestaciones artisticas que no responden a ninguna inquietud, carencia o solucion planteada por el arte mismo y que, sin embargo, parecen mas cercanos a postulados mercantiles de un mundo con un cierto tufillo a descomposicion.


    


    Crear realidad es lo que venimos haciendo desde hace siglos... Sin embargo, entre los modos de crear realidad, aparentemente fuera de la inercia social, del acontecer diario, estan las operaciones de ingenieria social, operaciones disenadas con tiralineas en frios despachos al margen de la inercia social. La ingenieria social disena estrategias para modificar sustancialmente el modo de comportamiento social y la velocidad con que acontece lo social. Son operaciones segun las cuales una serie de reajustes, llevados a cabo desde instancias de poder, sea este politico o factico, leyes, modificaciones, etc, etc, operadas en distintas vertientes y en distintas fases dan lugar a modificaciones sustanciales de la sociedad o de la percepcion de la sociedad ante determinados eventos o acontecimientos. Ejemplos de hiperrealidad los hay a cientos: de la batalla de Covadonga que nunca tuvo lugar, pero diera lugar al mito de la Reconquista a la guerra televisada del Golfo, con sus patos embadurnados a proposito en petroleo para modificar la percepcion de los occidentales. Hiperrealidad, por tanto, que da lugar a la creacion de realidad.


    


    Baudrillard llama la atencion acerca de las muchas ficciones que nos ofrece la vida cotidiana: el cine, la literatura, la historia oficial, el circo de los debates parlamentarios, los noticieros televisivos, los reality shows, los videojuegos, etc. En su obra La guerra del Golfo no ha tenido lugar y en muchos otros lugares avisa al ciudadano actual carente de posibilidades criticas, conceptuales o eticas a causa de la desinformacion ambiental, al cual le resulta imposible distinguir que es realidad y que invencion entre la enorme masa de novedades audiovisuales con que es abrumado a diario, los conceptos de verdad y de mentira son ya algo obsoleto. Las noticias, los acontecimientos del mundo, estan tergiversados o son imposibles de verificar y, por lo tanto, son relativos, intercambiables y, en todo caso, remotos. La realidad es construida por los medios y esto afecta a todos los campos de nuestra existencia. Esta realidad construida constituye la hiperrealidad. Pero nada de esto es aseptico, pues la desilusion puede traer consigo una fuerte carga de frustracion, mientras que la creacion de una realidad inventada a traves de esa hiperrealidad es, en cierto modo, la operacion que realiza el psicotico.


    


    Lo que voy a plantear ahora es sencillo de entender. En un pasado no muy remoto, debido a multitud de factores, tanto familiares como sociales, entre otros, la patologia mas extendida era la neurosis. La neurosis esta vinculada a contextos represivos. Y la pregunta que planteamos ahora es la siguiente: ^nos hallamos actualmente en un contexto represivo? ^Se legisla en la actualidad con objeto de reprimir las libertades individuales o, por el contrario, nos hallamos en un contexto mas bien permisivo y, llamemoslo asi, flexible? ^Y la sociedad actual a traves de los distintos medios, se expresa e hiperexpresa o aparece reprimida cuando todos podemos comprobar a diario a traves de la infosfera como no hay apenas barrera alguna a la expresion? Pero no me refiero a la expresion, sino a la hiperexpresion y a la hiperrealidad a lo que pudiera resultar patologico. Parece claro que las psicopatologias actuales no estan tan vinculadas a la represion como lo estuvieron en el pasado fruto de lo cual la neurosis se convirtio en la psicopatologia mas extendida. En la actualidad hemos pasado de las patologias de la represion y por tanto de la neurosis a las de la hiperexpresion que acarrean patologias como las distintas formas de psicosis.


    


    Segun Franco Berardi “la intuicion de Baudrillard ha resultado ser importante a la larga. La patologia que predominara en los tiempos que vienen no nacera de la represion sino de la pulsion de expresar, de la obligacion expresiva generalizada. Lo que parece que se extiende en la primera generacion videoelectronica son patologias de la hiperexpresion, no patologias de la represion”[169]. ^Y cuales son estas patologias contemporaneas?: los transtornos de deficit de atencion, la dislexia, el panico. Son patologias, sostiene Berardi, “que hacen pensar en otro modo de elaboracion del input informativo”[170].


    


    Se da por sentado, por tanto, que de la represion del pasado pasamos a un estado de cosas donde no hay ocultacion sino exceso, exceso de visibilidad, hiperexpresion, hiperrealidad, explosion de la infoesfera, sobrecarga de estimulos nerviosos, etc, etc, detonantes todos ellos de los estados psicoticos. Pero esta reaccion ante la represion que constituye la hiperexpresividad termina resultando tambien patologica al no constituirse la represion en un detonante constructivo, acaso sublimado o canalizado de manera edificante. No estamos mas que ante una reaccion ante la represion tan patologica o peor que aquella lo cual generaria un estado de cosas ante el cual una nueva formulacion de la represion cerraria un bucle patologico del cual es preciso salir. ^Podria pensarse, en este sentido, con objeto de romper ese bucle, que determinadas patologias sin una base biologica (deficit de neurotransmisores, por ejemplo) podrian ser abordadas bajo un paradigma terapeutico distinto?


    

  


  
    II


    Patologias de civilizacion Y EL PROBLEMA DE LAS PASIONES


    


    CAPITULO 5 Filosofia y patologias de civilizacion: libertad y miedo


    


    INMACULADA HOYOS SANCHEZ[171]


    


    El proposito fundamental de este trabajo es analizar lo que creo que puede considerarse una de las patologias de nuestras sociedades occidentales: el miedo exacerbado, amplificado por los medios de comunicacion de masas y rentabilizado por ciertas politicas. El analisis se realizara teniendo en cuenta dos niveles: el ontico y el ontologico. En cuanto a este ultimo, se trata de alcanzar una definicion del concepto de patologia que pueda servir como esbozo inicial para reflexiones posteriores.


    


    Tanto en el plano ontico del analisis como en el ontologico, tomo como punto de referencia fundamental la filosofia de Spinoza.


    


    Tras una breve reflexion acerca de una posible terapia de la patologia del miedo, terminare haciendo un breve apunte sobre el papel de la filosofia hoy, de la filosofia como terapia.


    


    1. Nivel ontico: la hiperfobia[172]


    


    Desde diferentes disciplina, entre ellas la sociologia, se ha puesto de manifiesto, algo que al ciudadano comun empieza a indignarle: las politicas de los gobiernos de nuestras sociedades occidentales globalizadas lejos de atender a la libertad de los ciudadanos, prestan una atencion exclusiva a la economia (y no precisamente a la economia de los ciudadanos, sino mas bien al credito propio) y hoy parece que lo mas rentable es el miedo. Tal y como senala Z. Bauman, “de la inseguridad y del temor puede extraerse un gran capital comercial.. .Como si se tratara de capital liquido listo para cualquier inversion, el capital del miedo puede transformarse en cualquier tipo de rentabilidad, ya sea economica o politica. Asi ocurre en la practica. La seguridad personal se ha convertido en un argumento de venta importante (quizas el mas importante) en toda suerte de estrategias de mercadotecnia. 'La ley y el orden', reducidos cada vez mas a una mera promesa de seguridad personal (mas precisamente, fisica) se han convertido en un argumento de venta importante (quizas el mas importante) en los programas politicos y las campanas electorales”[173]. Las politicas sociales han sufrido un correspondiente recorte en aras de las promesas de seguridad fisica en la que los gobiernos hoy encuentran un mayor y mas facil fundamento.


    


    No obstante, el uso politico del miedo no es algo nuevo. Ya Spinoza senalaba en sus tratados politicos que “el gran secreto del regimen monarquico y su maximo interes consisten en mantener enganados a los hombres y en disfrazar bajo el especioso nombre de religion, el miedo con el que se los quiere controlar, a fin de que luchen por su esclavitud, como si se tratara de su salvacion, y no consideren una ignominia, sino el maximo honor, dar su sangre y su alma para orgullo de un solo hombre. Por el contrario, en un Estado libre no cabria imaginar ni emprender nada mas desdichado, ya que es totalmente contrario a la libertad de todos aduenarse del libre juicio de cada cual mediante prejuicios o coaccionarlo de cualquier forma”[174].


    


    Es cierto que la condicion y circunstancia del hombre, como muestra Spinoza, lo hace propenso al miedo y con el miedo a la supersticion. “Si los hombres — escribe Spinoza- pudieran conducir todos sus asuntos segun un criterio firme, o si la fortuna les fuera siempre favorable, nunca serian vfctimas de la supersticion. Pero, como la urgencia de las circunstancias les impide muchas veces emitir opinion alguna y como su ansia desmedida de bienes inciertos de la fortuna les hace fluctuar, de forma lamentable y casi sin cesar, entre la esperanza y el miedo, la mayor parte de ellos se muestran sumamente propensos a creer cualquier cosa”[175].


    


    Sin embargo, el miedo esta asociado no solo con la supersticion, sino tambien y quiza principalmente con la duda y la incertidumbre. “El miedo — senala Spinoza- es una tristeza inconstante surgida tambien de la imagen de una cosa dudosa.”[176] Esta definicion se confirma al final del libro III de la Etica:


    


    “El miedo es una tristeza inconstante, que brota de la idea de una cosa futura o preterita, de cuya efectividad dudamos de algun modo. De esta definicion se sigue que no hay esperanza sin miedo, ni miedo sin esperanza”[177].


    


    Ahora bien, aunque esto sea asi, entre la esperanza y el miedo hay una diferencia fundamental porque aquella es una pasion alegre, mientras que este es una pasion triste[178]. Al significado ontologico de esta diferencia me referire luego. Antes, sin embargo, quiero referirme a otra de las caracteristicas que comparten el miedo y la esperanza.


    


    Ademas de ser pasiones inconstantes, relacionadas con la incertidumbre y proyectadas hacia el futuro, la esperanza y el miedo estan asociados con un fenomeno que se ha producido en nuestras sociedades actuales: la ampliacion de nuestra experiencia. “Puesto que sucede, en general, - aclara Spinoza- que los que han experimentado muchas cosas a la vez, al considerar una de ellas como futura o preterita fluctuan, y dudan muy seriamente acerca de su efectividad, resulta de ello que los afectos surgidos a partir de tales imagenes [el miedo y la esperanza] no son muy constantes, sino que, por lo general, estan perturbados por las imagenes de otras cosas, hasta que los hombres adquieren una mayor certeza sobre la efectiva realizacion de la cosa”[179]. El miedo esta vinculado, de este modo, con la incertidumbre y la complejidad.


    


    Hoy vivimos en sociedades muy complejas. Pero la complejidad genera incertidumbres y miedos. Tal y como senala V. Sanfelix en su interesante analisis, ya citado, sobre “Terror y globalizacion”, “los mass media, santo y sena de la globalizacion, condicionan la forma misma de nuestra percepcion de los fenomenos”[180]. La co-instantaneidad entre acontecimiento y noticia, vuelve nuestro presente mucho mas amplio y, por tanto, mas complejo, y lo mismo ocurre cuando ese presente se proyecta en el futuro o en el pasado. Junto con ello, el espacio tambien se ha trasformado. El des-alejamiento de las distancias ha aumentado colosalmente las cosas que pueden afectarnos. Pocas cosas ocurren tan lejos como para que no nos afecten[181]. Y ello contribuye a la mayor complejidad e incertidumbre y asi, a la produccion de lo que V. Sanfelix, ha denominado hiperfobia[182].


    


    En este sentido, la tesis que me gustaria poner de manifiesto es aquella segun la cual una de las patologias de nuestras sociedades occidentales puede estar basada en este miedo radicalizado y en la correspondiente depresion inmunologica que sufrimos ante el riesgo. Digamos que el precio de la cultura, o mejor, el malestar en la cultura hoy es este miedo amplificado. Y la patologia de civilizacion que sufrimos esta no solo en ese miedo extremo, sino tambien en la actitud que tomamos como sociedad ante el. De este modo, quiero volver en este punto al planteamiento spinoziano porque en el se incide en el uso o abuso poHtico del miedo y de manera que puede precisarse en que consiste lo patologico de este.


    


    La poKtica, segun nos ensena Spinoza en el capitulo I de su Tratado PoHtico, no puede hacerse al margen de la naturaleza humana, y esto significa que no puede hacerse sin tener en cuenta las pasiones humanas mismas. No obstante, y haciendo uso de la cautela spinozista, hay que precisar mas el sentido de esta afirmacion.


    


    En primer lugar, la sociedad ni se forma ni se desarrolla adecuadamente solo gracias a las pasiones. La razon, aunque no tenga un protagonismo exclusivo, tambien tiene algo, y muy importante, que decir. Y ademas, y en segundo lugar, no todo tipo de pasiones favorecen la organizacion social. Hay que realizar, en este sentido, toda una genealogia de las pasiones que distinga su distinto ser y valor poHtico[183]; hay que distinguir dos tipos de complejos pasionales: los sociales y los antisociales[184]; y sobre todo, hay que distinguir entre aquellas pasiones que favorecen una buena organizacion del Estado y aquellas otras que implican una mala poHtica. Asi procede Spinoza.


    


    En este sentido, Spinoza reconoce que sin miedo y esperanza el pacto que da origen a la sociedad o Estado no se lograria ni se conservaria. En este mismo sentido, vuelve a decir lo mismo a proposito de la alianza entre sociedades ya constituidas, esto es, que “se mantiene firme, mientras subsiste la causa que le dio origen, es decir, el miedo a un dano o la esperanza de un beneficio”[185]. Pero tan pronto se pierden este miedo o esta esperanza, la alianza se disuelve.


    


    El miedo y la esperanza parecen, pues, jugar un papel fundamental en el origen y conservacion del Estado. En su origen, en la medida en que los hombres desean librarse del miedo para vivir con seguridad y con cierto bienestar. En su conservacion, porque el miedo sigue actuando como argumento para mantener el acuerdo adoptado.


    


    Ademas, siguiendo su precepto de ser cauto, Spinoza reconoce ciertos aspectos positivos del miedo. Asi, en el escolio de la proposicion 54 del libro IV de la Etica, Spinoza reconoce que, a pesar de que el miedo no sea bueno por si mismo, es un mal necesario para aquellos de animo impotente por cuanto permite que estos sean conducidos con mayor facilidad a que obedezcan las leyes. Estas y otras afirmaciones, pueden hacer pensar que el realismo y naturalismo politicos de Spinoza conlleva una justificacion de las politicas del miedo. Y sin embargo, nada mas lejos del proposito de Spinoza.


    


    Spinoza senala que una cosa es el derecho y otra la etica, o mas bien, que una cosa es como se forme y se conserve la sociedad, donde el miedo y la esperanza resultan fundamentales; y otra cuestion distinta es como puede desarrollarse adecuadamente una sociedad, es decir, esta la cuestion de como lograr y conservar un buen Estado, el mejor Estado, dentro siempre de la perspectiva realista que no puede perderse[186]. Tambien en esta cuestion las pasiones y, distinguir entre ellas, resulta fundamental.


    


    En este sentido, ya incluso en sus afirmaciones acerca del miedo y la esperanza, Spinoza distingue entre uno y otro. Es mejor la esperanza que el miedo. Spinoza piensa en el Estado “instaurado por una multitud y no al adquirido por el derecho de guerra sobre esa multitud. Porque una multitud libre — senala- se guia mas por la esperanza que por el miedo, mientras que la sojuzgada se guia mas por el miedo que por la esperanza. Aquella, en efecto, procura cultivar la vida, esta, en cambio, evitar simplemente la muerte”[187].


    


    Pero la esperanza, reconoce Spinoza, no puede dejar de ir acompanada en alguna medida del miedo. Y sin embargo, repite Spinoza constantemente, el fin del Estado es librarnos del miedo. De este modo, al final del Tratado teolögico-politico se dice:


    


    “De los fundamentos del Estado, anteriormente explicados, se sigue, con toda evidencia, que su fin ultimo no es dominar a los hombres ni sujetarlos por el miedo y someterlos a otro, sino, por el contrario, librarlos a todos del miedo para que vivan, en cuanto sea posible, con seguridad; esto es, para que conserven al maximo este derecho suyo natural de existir y de obrar sin dano suyo ni ajeno. El fin del Estado, repito, no es convertir a los hombres de seres racionales en bestias o automatas, sino lograr mas bien que su alma y su cuerpo desempenen sus funciones con seguridad, y que ellos se sirvan de su razon libre y que no se combatan con odios, iras, o enganos ni se ataquen con perversas intenciones. (...) El fin del Estado es la libertad”[188].


    


    El fin de la sociedad o del Estado es, pues, la libertad y la paz que es su condicion de posibilidad. Pero la paz no es solo ausencia de guerra. “De una sociedad — senala Spinoza- cuyos subditos no empunen las armas, porque son presa del terror, no cabe decir que goce de paz, sino mas bien que no esta en guerra. La paz, en efecto, no es la privacion de guerra, sino una virtud que brota de la fortaleza del alma”[189]. La fortaleza del alma (de la sociedad o del individuo), es un afecto activo, que se divide en firmeza y generosidad. Y por generosidad entiende Spinoza “el deseo por el que cada uno se esfuerza, en virtud del solo dictamen de la razon, en ayudar a los demas hombres y unirse a ellos mediante la amistad”[190]. Pero, tal y como advierte Spinoza en su Etica, la fortaleza del alma solo se adquiere cuando se ama y se conoce. Y es precisamente este amor, el amor intelectual de Dios que culmina su itinerario etico, o el amor a la libertad al que se refiere en sus tratados poHticos, el fundamento de la buena sociedad, esto es, de un Estado orientado a la paz y constituido por el poder de una multitud libre. A la cuestion del amor a la libertad spinoziano volvere despues. Ahora lo que quiero senalar es que todo este rodeo por la filosofia de Spinoza nos sirve para tratar de precisar en que puede consistir la patologia del miedo.


    


    Lo que muestra el planteamiento de Spinoza es que el miedo puede ser un malestar inevitable que no puede erradicarse de manera absoluta. Un precio que debemos pagar por vivir en sociedad, o mejor, para poder vivir en ella. Ahora bien, del mismo modo, Spinoza pone de manifiesto la necesidad de poner Hmites al miedo, y el error de convertir a esta pasion triste en el centro de las poHticas. El fin de los gobiernos, objeta Spinoza, es la libertad. Hay que gobernar y dirigir a los ciudadanos “no para que sean siervos —escribe-, sino para que hagan libremente lo mejor”[191]. Una poHtica que controla a los ciudadanos por el miedo en lugar de hacerlos libres es una poKtica enferma que da lugar a ciudadanos enfermos. Puede que las poHticas que prometen seguridad liberen al hombre de ciertos peligros, pero no lo hacen libre. La libertad no solo consiste en no sufrir riesgos, sino que tiene toda una dimension positiva relacionada con el aumento de nuestra potencia o conatus, con la expresion de nuestros deseos y alegrias. Implica tener un campo abierto de relaciones, afecciones, pasiones y razones. Y ello supone riesgos. De este modo, la patologia residiria concretamente en esta poHtica del miedo que ignora la libertad en su aspecto positivo y las funciones sociales que deben estar en la base de los gobiernos. La patologia esta en vender una seguridad imposible al precio de una libertad ilusoria. O en comprar esta pretendida seguridad en detrimento de la libertad[192].


    


    En segundo lugar, lo patologico reside tambien en las dimensiones que ha cobrado el miedo en la actualidad. Se trata de un miedo desmesurado, descontrolado y exacerbado tanto en extension como en intensidad. Lo patologico reside, pues, en la hiperfobia y en la correspondiente depresion inmunologica que sufrimos ante el riesgo. Precisamente porque la seguridad se ha convertido en el centro de las politicas (aunque tambien gracias al desarrollo cientifico-tecnologico) nuestras sociedades son hoy las mas seguras quizas de la historia de la humanidad. Sin embargo, y precisamente por esta gran seguridad alcanzada hemos dejado de adaptarnos a las hostilidades inevitables del medio[193].


    


    De este modo, lo patologico reside tambien en esta incapacidad para asumir o convivir con los riesgos que inevitablemente conlleva vivir en sociedad. La filosofia de Spinoza muestra que no hay vida humana que este por completo exenta de riesgos y de miedos. Hay que tener fortaleza para poner limites al miedo y amar la libertad. Pero tambien firmeza para comprender y convivir con los miedos que inevitablemente subsisten en toda sociedad.


    


    Esta podria ser, digamos, una descripcion, a nivel ontico, de las patologias basadas en el miedo. Sin embargo, es labor de la filosofia tambien retrotraerse hasta la ontologia que subyace a esta patologia de civilizacion.


    


    2. Nivel ontologico: tristeza, represion del conatus, menoscabo del “poder-vivenciar-comportarse”


    


    El miedo, segun lo definiamos antes, es una pasion triste que surge de la imagen de algo de cuya realizacion dudamos. Antes he hecho referencia a la asociacion entre miedo e incertidumbre. Ahora, quiero centrar la atencion en la primera parte de esta definicion, a saber, en la consideracion del miedo como pasion triste, como tristeza.


    


    “La tristeza es el paso del hombre de una mayor a una menor perfeccion”[194].


    


    “La tristeza es una pasion por la cual el alma pasa a una menor perfeccion”[195].


    


    La tristeza se define por contraposicion con la alegria, que junto con el deseo, forman las tres pasiones primarias que distingue Spinoza. La alegria, a diferencia de la tristeza, es una pasion por la cual pasamos a una mayor perfeccion[196].


    


    Pero, ^que significa esta disminucion de perfeccion que entrana la tristeza, y por tanto, el miedo en tanto pasion triste? A esto es a lo que quiero referirme porque aqm se halla, a mi modo de ver, la raiz ontologica de las patologias del miedo.


    


    “La tristeza —afirma Spinoza- disminuye o reprime la potencia de obrar del hombre, esto es, disminuye o reprime el esfuerzo que el hombre realiza por perseverar en su ser, y, de esta suerte es contraria a ese esfuerzo; (...) la alegria aumenta o favorece la potencia de obrar del hombre”[197], esto es, aumenta o favorece su conatus, su deseo. Y, se podria decir tambien, aumenta o favorece su ser, su realidad. ^Por que? Porque la potencia es el verdadero constitutivo del ser en la filosofia de Spinoza[198].


    


    La realidad, tal y como la concibe Spinoza, es potencia, y, asi, fuerza y vigor para existir y para obrar. La potencia de la Naturaleza es su esencia misma. Se trata en este caso de una potencia absoluta. En el caso del hombre, que es solo es una parte de esa Naturaleza, su esencia tambien es potencia, pero finita. Su esencia es su conatus, es decir, la fuerza o el esfuerzo que realiza por perseverar en el ser, o mejor aun, es deseo. El hombre es deseo, es decir, esfuerzo por perseverar en el ser, referido al cuerpo y al alma y acompanado de la posibilidad de conciencia[199].


    


    De este modo, dada la identificacion entre potencia, o en concreto, entre conatus y ser, en la medida en que la alegria aumenta nuestra potencia, favorece nuestro ser; y en la medida en que la tristeza disminuye esa potencia, empobrece nuestro ser. Eso es lo que quiere decir que la alegria nos hace pasar a una perfeccion mayor, esto es, que despliega nuestro ser. E igualmente, eso es lo que significa que la tristeza disminuye esa perfeccion, esto es, que coarta nuestro ser. Perfeccion y realidad, son sinonimos. Un aumento o disminucion en una, es sinonimo de aumento o disminucion en otra.


    


    En resumen, la alegria y la tristeza son respectivamente variaciones, aumento o disminucion, en el plano de la existencia de lo que somos en esencia, y, en este sentido, la alegria y la tristeza, como las pasiones en general en la filosofia de Spinoza, son modos de ser. La alegria es una forma de existencia que nos lleva a ser lo que somos; la tristeza, en cambio, un forma de existencia que nos lo impide.


    


    Se trata aqm, si recurrimos a uno de los conceptos fundamentales del psicoanalisis, de represion. El miedo, en tanto en cuanto es una pasion triste, reprime nuestro ser, nuestro conatus, o lo que Freud llama “libido” [200]. La hiperfobia, o el miedo exacerbado que sufrimos a nivel social, se corresponde ontologicamente con una represion de nuestro conatus o ser en comun, social[201].


    


    Si recurrimos al analisis existenäal (y aunque esta sintesis de autores sea muy tosca y olvide diferencias e incluso las criticas importantes que ha habido entre ellos), encontramos algo similar, que conviene con el diagnostico de Spinoza. La disminucion de potencia o conatus en que consiste el miedo implica un menoscabo de nuestra capacidad de afectar y ser afectado, de nuestra potencia de obrar y de ser y, en este sentido, si seguimos los terminos de Blankenburg o Binswanger, implica un menoscabo del “poder-vivenciar- comportarse” y un consecuente desarraigo existencial.[202] Nuestro conatus o potencia, segun explica Spinoza en la ontologia del libro I de su Etica, es expresion de la potencia de la Naturaleza, de lo real.


    


    De este modo, si el miedo coarta nuestro conatus, tambien impide que seamos expresion de la Naturaleza, y, por tanto, nos resta posibilidades o virtualidades arraigadas en lo real. Vuelve imposible vivir en posibilidades de existencia, como arguye R. May[203]. Y ello sin que vaya en detrimento del matiz introducido antes, a saber, que a veces el arraigo en el ser implique precisamente la capacidad de integrarse en el no ser, en el desfondamiento de la existencia, como dice Heidegger, o bien, como dice Spinoza, aunque implique tener la capacidad de comprender y mantenerse en las tristezas que son inevitables.


    


    Parece, por tanto, que desde diferentes corrientes filosoficas y escuelas de psiquiatria, se puede alcanzar un cierto acuerdo en que lo patologico tiene que ver con la disminucion de nuestro conatus, con una represion del ser, con un menoscabo de nuestro “poder- vivenciar-y comportarse”, o con un detrimento de nuestra capacidad de vivir en posibilidades de existencia. Y si esto es lo patologico, la salud debe tener como condicion necesaria, aunque quiza no suficiente, justamente lo contrario: el aumento de nuestro conatus, la potenciacion de nuestro ser, el arraigo en lo real, etc..


    


    En este sentido, me gustaria referirme a continuacion a la terapia, al camino que traza Spinoza para poder alcanzar la salud, que no tiene nada de diferente con la etica o politica que Spinoza propone, de modo que terapia filosofica, al menos en este caso, puede considerarse sinonimo de etica, o politica si hablamos a nivel colectivo.


    


    3. Terapheia: comprender Y AMAR para ser libres


    


    La meta de la terapia spinoziana es la libertad. Tambien ocurre lo mismo si pensamos en la terapia freudiana. De hecho, el mismo Freud reconoce, en la correspondencia con Bickel, su afinidad con el pensador holandes.


    


    “Admito —escribe- de buen grado mi dependencia de la doctrina spinoziana. Nunca hubo razones para que mencionara expresamente su nombre, pues conceb mis hipotesis mas a partir de la atmosfera creada por el que del estudio de su obra. Por lo demas, yo no buscaba una legitimacion filosofica”[204]. Tanto Freud como Spinoza pretendieron liberar al hombre de lo que Freud llamo “neurosis” y Spinoza “servidumbre”[205]. La meta es, pues, la libertad, y junto con ella, la virtud y la felicidad. La salud podria definirse a traves de todos estos terminos, entre los que Spinoza establece una ecuacion.


    


    Ademas, tanto Spinoza como Freud encontraron en el conocimiento y el afecto los dos recursos principales de los que se nutre la terapia. Freud pretendia hacer consciente lo reprimido, vencer la neurosis sacando a la luz las fuerzas psiquicas ocultas que la originan. Pero senalaba tambien la necesidad del afecto para poder llegar a ese conocimiento. La fuerza para vencer lo reprimido se toma del proceso conocido como “trasferencia”, en el que el analista se vuelve objeto de intensos afectos. La transferencia —segun explica Yovel- es la mediacion necesaria entre el paciente y su propia psique; y como tal es casi un dogma del sistema freudiano. El paciente solo intenta conocerse por medio de su relacion afectiva con el terapeuta. La escalera para ascender al autoconocimiento, la proporciona el poder erotico de la trasferencia. Hay, por tanto, una especie de amor imaginario por el medirn[206]. Al margen de las propiedades terapeuticas de la trasferencia, lo que me parece interesante del planteamiento de Freud es esta doble vertiente de la terapia, la racional y la afectiva. Tambien Spinoza senala en su Etica la necesidad de conjugar la razon con el deseo y las pasiones alegres para liberarnos de la servidumbre o impotencia humana.


    


    Spinoza considera servidumbre “la impotencia humana para moderar y reprimir los afectos, pues el hombre sometido a los afectos esta bajo la jurisdiccion de la fortuna, cuyo poder sobre el llega hasta tal punto que a menudo se siente obligado, aun viendo lo que es mejor para el, a hacer lo que es peor”[207]. Estos afectos que nos someten son fundamentalmente las pasiones tristes, aquellas que coartan nuestro ser, y que no se avienen de ningun modo con nuestra razon. Podemos pensar en el miedo al que nos hemos referido antes. Ahora bien, las proposiciones 6-13 de la Etica muestran que los afectos solo pueden ser vencidos por otros afectos mas fuertes. Spinoza senala que “el conocimiento verdadero del bien y del mal no puede reprimir ningun afecto en la medida en que ese conocimiento es verdadero, sino en la medida en que es considerado el mismo como un afecto”[208]. Los afectos y las pasiones son fuerzas, potencias; pero de distinto orden que el conocimiento, en tanto este es verdadero. La pasion tiene algo positivo que hace que ella siga dandose independientemente de lo verdadero de nuestro conocimiento. Cuando experimentamos una pasion, somos realmente afectados por una causa exterior que aumenta o disminuye realmente nuestro conatus y esto bajo la influencia de una infinidad de otras causas tambien reales. El conocimiento es incapaz de asumir en su totalidad este quid positivum de la pasion y, por ello, es impotente ante ellas en la medida en que es meramente verdadero[209].


    


    Para que el conocimiento pueda vencer las pasiones tristes y transformar el resto de nuestras pasiones en afectos activos racionales, tiene que valerse de la fuerza o potencia de las pasiones alegres y los deseos, que aumentan nuestro conatus, nuestra potencia, o nuestro ser. Quiza sea conveniente referirse aqui a la distincion spinoziana entre afectos activos y pasivos que esta implicita en este razonamiento. El proposito de la etica spinoziana es lograr que tengamos un minimo de pasiones, es decir, de afectos pasivos de los que solo somos causa inadecuada o parcial, y un maximo de afectos activos, es decir, afectos racionales de los que somos causa adecuada. Y ello porque estos afectos racionales son elementos constitutivos de la libertad, virtud y felicidad. Sin embargo, este objetivo solo puede lograrse recurriendo a cierto tipo de pasiones, a saber, las pasiones alegres y los deseos, que aunque no son racionales en el sentido en que lo son los afectos activos, si se avienen con la razon. De este modo, la oposicion fundamental de la etica spinoziana es la distincion entre pasiones alegres y pasiones tristes, tal y como he senalado antes. Se trata de oponer a las tristezas la potencia de las pasiones alegres y los deseos que se avienen con la razon, para que esta pueda trasformar esas pasiones alegres en dichas activas, y asi volvernos mas felices y libres. “Mientras no nos dominen afectos contrarios a nuestra naturaleza, [es decir, las pasiones tristes] tenemos potestad de ordenar y concatenar las afecciones del cuerpo —senala Spinoza- segun el orden propio del entendimiento”[210].


    


    Tambien es necesario aclarar que cuando Spinoza se refiere al deseo y la alegria no esta refiriendose a los sentimientos subjetivos de placer o desagrado. Se trata de potencias, de fuerzas para existir y para obrar que expresan nuestro ser, nuestra naturaleza. Esto es lo que define aquello que puede denominarse alegria o deseo y no a la inversa. Spinoza esta dispuesto a transformar el significado de las palabras. “Se que estos nombres — escribe- significan otra cosa en el uso corriente. Pero mi designio no es el de explicar la significacion de las palabras, sino la naturaleza de las cosas, designando estas con aquellos vocablos cuya significacion segun el uso no se aparte enteramente de la significacion que yo quiero atribuirles”[211].


    


    En la cuestion del deseo, sin embargo, la terapia de Spinoza se distancia de la de Freud. Tal y como ponen de manifiesto Deleuze y Guattari, Freud tiene una concepcion meramente negativa del deseo[212]. Sin embargo, en Spinoza el deseo no se define por la carencia, sino por la potencia. No se inscribe en el orden del tener, sino del ser[213]. Y ademas tiene cierta inclinacion hacia la universalidad, hacia lo comun, hacia lo social en un sentido amplio[214]. Hay, pues, que incentivar las alegrias y los deseos; primero, los pasivos; y luego, junto con el concurso de la razon, las dichas y deseos activos. Asi conseguimos potenciar nuestro ser, darle expresion hacia lo mejor, hacia la libertad y la felicidad. Se trata de conocer nuestras pasiones, la naturaleza de los otros modos, etc., para que la razon seleccione aquellas relaciones, aquellos encuentros con los otros modos que suponen afecciones alegres, alegrias, y, por tanto, que aumentan nuestra potencia individual y social.


    


    Si volvemos ahora al plano social, y a las patologias del miedo y su uso poHtico, se trataria, en concreto, de oponer resistencia y subvertir, en la medida de lo posible la hiperfobia con un afecto contrario, derivado de la alegria y avenido con la razon y, por tanto, tambien con la virtud y la felicidad, a saber, el amor a la libertad. En el Tratado poHtico Spinoza escribe:


    


    “Efectivamente, el Estado que pone su maximo empeno en que los hombres sean conducidos por el miedo, carecera mas bien de vicio que poseera virtud.


    


    Y, sin embargo, los hombres deben ser guiados de forma que les parezca que no son guiados, sino que viven segun su propio ingenio y su libre decision, hasta el punto de que solo les retenga el amor a la libertad, el afan de acrecentar sus bienes y la esperanza de alcanzar los honores del Estado”[215].


    


    Amar la libertad, pero tambien, como hemos senalado antes, comprender las tristezas que son inevitables. Tanto la terapia spinoziana como la freudiana llaman la atencion sobre la importancia de comprender lo necesario. En este sentido, Spinoza afirma en el libro IV de su Etica lo siguiente:


    


    “Sobrellevamos con serenidad los acontecimientos contrarios a las exigencias de la regla de nuestra utilidad, si somos conscientes de haber cumplido con nuestro deber, y de que nuestra potencia no ha sido lo bastante fuerte como para evitarlos, y de que somos una parte de la naturaleza total, cuyo orden seguimos. Si entendemos eso con claridad y distincion, aquella parte nuestra que se define por el conocimiento, es decir, nuestra mejor parte, se contentara por completo con ello (...) Pues en la medida en que conocemos, no podemos apetecer sino lo 46 que es necesario”[216].


    


    Se trata, en el caso de Spinoza, de aprender a convivir con aquellas tristezas que no se pueden erradicar, de encarar con serenidad y tambien con fortaleza, es decir, con un afecto activo racional desplegado en firmeza y generosidad, el riesgo inevitable que entrana vivir en sociedad[217]. La filosofia de Spinoza nos ensena a vivir, a convivir en lo incierto, a ser libres y felices en lo incierto.


    


    4. Conclusion


    


    A proposito de esta felicidad en la incertidumbre, me gustaria realizar, a modo de conclusion, un breve apunte sobre el papel de la filosofia hoy, de la filosofia como terapia.


    


    La filosofia de Spinoza nos ensena a calcular sin errores, sin ilusiones pero tambien sin miedo, la potencia real de nuestra naturaleza o ser individual y social, pues cuando lo hacemos asi, estamos en la senda de hacer de la libertad una conquista. Somos modos finitos, de potencia limitada. No podemos todo, pero eso no significa que no podamos nada. La filosofia de Spinoza muestra que se puede subvertir el modo de ser de las sociedades actuales, combatir los malestares, los miedos, potenciando nuestro ser con deseos y alegrias acordes con la razon. El potencial subversivo del deseo y del amor no debe obviarse. Como tampoco debe obviarse el caracter terapeutico de las filosofias que muestran que no hay ningun optimismo iluso en ello.


    


    Para Spinoza, asi como para la filosofia antigua en general, la filosofia no es meramente una actividad academica, una tecnica intelectual elitista dedicada a la exhibicion de los conocimientos propios, sino una forma de vida comprometida cuyo fin es luchar contra la desdicha humana[218].


    


    “Vado es el argumento de aquel filosofo — escribia Epicuro- que no permite curar ningun sufrimiento humano. Pues de la misma manera que de nada sirve un arte medico que no erradique la enfermedad de los cuerpos, tampoco hay utilidad ninguna en la filosofia si no erradica el sufrimiento del alma”[219].


    


    Spinoza suscribe la afirmacion de Epicuro, cuyo pensamiento, como reconoce en la correspondencia con H. Boxel, siempre le parecio digno de reconocimiento y consideracion[220]. Si la filosofia pierde su caracter terapeutico, su vinculacion con el malestar humano y deja de tener como una de sus metas la felicidad y la libertad humanas, tambien ella puede estar enferma, desarraigada de lo real. Su ser puede verse empobrecido o reprimido y sus posibilidades reales menoscabadas.


    


    Levantar la imagen de un hombre libre, de una sociedad libre: para esto sirve la filosofia. Y a este respecto, senalaba uno de los mejores spinozistas, G. Deleuze, que nadie se atreva a proclamar su fracaso[221]


    

  


  
    CAPITULO 6 La deuda ontologica ante la locura compartida: Reflexiones desde Michel Foucault


    


    MARIA EUGENIA GONZALEZ LARA[222]


    


    1. INTRODUCCION


    


    Este trabajo se propone, en primer lugar, rescatar las raices fenomenologico existenciales sobre la concepcion de la enfermedad que Foucault describe principalmente en Enfermedad Mentaly Personalidad, influenciado, ya desde entonces, por la Escuela del Analisis Existencial, y principalmente por la figura de Binswanger quien, a su vez, habia quedado asombrado de la fuerza y potencial de la obra Ser y Tiempo de Heidegger para el campo de la psiquiatria. Sin embargo, la concepcion interna respecto a la estructura de lo morboso que proponia la Escuela Existencial quedaba incompleta si olvidaba dar un paso mas. Foucault, a partir de su estudio genetico-material, propone que la enfermedad esta arraigada y estrechamente entrelazada con la construccion biopolitica del poder, a saber, con las condiciones externas y objetivas que se erigen desde niveles microfisicos.


    


    El segundo componente a tener en cuenta es la problematica propuesta en Historia de la locura en la epoca clasica (1961) en torno la relacion razon-sinrazon, dado que como se pronostica entonces, hasta el siglo XVII, el acercamiento del hombre a la locura anunciaba un vinculo con una nada creativa; nexo, que por su parte, se desmoronara a partir de la edad clasica en favor de una nueva ligazon del ser y la nada cuyas repercusiones tienen alcance en la situacion de la sociedad actual.


    


    De ahi la necesidad de un estudio critico del presente que retome la nocion de poder a la foucaultiana para analizar el estado actual de la nueva forma de normalizacion que se mantiene en la distancia de la locura. Entre sus consecuencias, se constata la fatalidad del triunfante anuncio de una racionalidad donde lo que no es razon queda religado al vacio nulo del noser.


    


    2. Las raices fenomenologico existenciales de la enfermedad en Michel Foucault


    


    La diferencia que podemos establecer respecto a la concepcion de la enfermedad entre la Escuela del analisis existencial y las teorias evolucionista o psicoanalista reside, principalmente, en que en vez de vincular lo morboso con un vacio funcional y la aparicion de comportamientos regresivos propios de estadios primitivos como consideran los seguidores del evolucionismo, o atender a la historia individual y personal del paciente, insistiendo en que lo que existe es un conflicto del presente que hace ininteligible el pasado del individuo como defienden los psicoanalistas freudianos, la Escuela existencial vincula lo patologico con la experiencia de un ser desarraigado del mundo que no puede construir la vivencia “yo-soy”. Para que nos entendamos, esa experiencia del “yo-soy” no tiene nada que ver con erigirse como sujeto sino con la capacidad del hombre de descubrirse en la existencia siendo capaz de establecer relaciones de sentido, de comprenderse enraizado en una temporalidad que comparte con los otros, de autotrascenderse en proyectos que lo sobrepasan, pero le permiten advertirse a si mismo como siendo algo que se debe ir construyendo y que no esta ya dado, etc.


    


    En definitiva, lo que retoma la Escuela del Analisis Existencial son los existenciarios heideggerianos estructurados en Ser y Tiempo que se manifiestan desde distintas variantes patologicas: por ejemplo, en relacion con la temporalidad, puede tener lugar, como entiende Binswanger, la vivencia de la “continuidad fatidica”, por la que alguien puede quedarse anclado en un presente continuo y monotono que no le permite hacer ningun tipo de propuestas de futuro, pero tambien experiencias tales como la posibilidad de una inminencia catastrofica —como explicaba que le ocurria a uno de sus pacientes—, la descomposicion y desarticulacion de las ideas... Ademas, existen otras patologias investigadas no solo por Binswanger, tambien por psiquiatras como Minkowski, que se conectan con la concepcion espacial o con las consideraciones que el paciente construye en torno a su propio cuerpo.


    


    Lo que nos interesa destacar es que la enfermedad, significa entonces para Binswanger, encontrarse con un ser-sin-mundo que ya no participa de los codigos y propuestas de sentido comunes al grupo, quien por determinadas circunstancias se convierte en un observador inerte de la realidad externa, cuyos simbolos se presentan como amenazas, antes que como el lugar desde el que forjar la existencia:


    


    «En ese tiempo fragmentado y sin porvenir, en ese espacio sin coherencia vemos la senal de un derrumbe que abandona al sujeto al mundo como a un destino exterior» .


    


    Ahora bien, en Enfermedad Mental y Personalidad (1954), Foucault asiente ante esta comprension de la estructura interna del proceso psiquico del enfermo que propone la Escuela existencial, pero anade otro componente primordial. Si bien es cierto que el enfermo se aliena cuando crea otro mundo, Foucault confirma que existe una correlacion entre esa division de la realidad del enfermo y la separacion que la sociedad establece entre lo normal y lo patologico. Respecto a los dos polos en los que se situa el enfermo, decir que por un lado estaria el mundo externo, que se supone una amenaza o apremio; por otra parte, el mundo propio, que crea en paralelo segun las caracteristicas mtimas de su proyeccion enfermiza, el cual supone el espacio idoneo para su seguridad y para recrear con infalibilidad sus pensamientos subjetivos. Empleando la via analogica descubrimos que el equivalente de esa situacion lo encuentra Foucault en la estructura misma de exclusion de la sociedad, ya no desde las condiciones internas, sino en las condiciones objetivas, es decir, en las condiciones reales de la enfermedad. Veamos como ocurre esto.


    


    Si tesis foucaultiana es que solo la historia puede descubrir las condiciones que posibilitan las estructuras psicologicas, lo mantiene en el sentido de que existe un apriori a la existencia individual que crea las condiciones historicas para su alienacion. De ese modo, Foucault encuentra que en el ambito de lo social tambien existe esa escision entre “los que estan cuerdos y aptos para pertenecer a este mundo” —aquellos que son capaces de seguir las reglas— y los que han de ser expulsados extramuros por perturbar “el espacio Hmpido” con sus gritos de palabras prohibidas, gestos descontrolados o injurias dislocadas:


    


    «La sociedad no se reconoce en la enfermedad; el enfermo se siente a si mismo como un extrano, y sin embargo no es posible darse cuenta de la experiencia patologica sin referirla a las estructuras sociales, ni explicar las dimensiones psicologicas de la enfermedad (...), sin ver en el medio humano del enfermo su condicion real»» .


    


    Esa ambivalencia conflictual se debe a que no puede reconocerse en su propio presente porque se encuentra en una sociedad contradictoria. Cada enfermedad es relativa a su cultura, y no tendra mas valor que aquel que le conceda su sociedad. Sabemos que Foucault se esta remitiendo a los estudios sociologicos y antropologicos de Durkheim y Ruth Benedict, quieres asienten ante la idea de que la enfermedad debe remitir siempre al proceso de alienacion inherente a los distintos modos de existencia, no porque la enfermedad se pueda reducir exclusivamente a la existencia sino porque el proceso enfermizo surge como respuesta de defensa ante la situacion en la que el individuo se instala; y en definitiva, que la tradicion se equivocaba al querer hablar de lo anormal en estado puro.


    


    Esto que ya esta vigente en esta obra de juventud en 1954 bajo la idea de las condiciones reales de la alienacion historica, se ve reforzado por sus estudios posteriores de tipo genetico-material, en los cuales no se hace sino actualizar dicha hipotesis: cualquier acercamiento con la intencion de comprender la estructura de lo patologico, debe buscar y reconstruir el modo en que la enfermedad queda arraigada en el poder.


    


    Pero antes de entrar mas de lleno en las cuestiones relativas a la nueva forma de normalidad construida a partir de las interacciones biopoKticas del poder y del control, me gustaria detenerme unas Kneas en otro elemento clave de esta reflexion en torno a las rafces fenomenologico existenciales que complementa la concepcion de la enfermedad, distinguiendola de la locura, tal como se coteja en los textos pre-arqueologicos foucaultianos.


    


    En Historia de la Locura en la Epoca Clasica (1961), Foucault ha dedicado ya mucho tiempo a pensar la problematica de la locura desde la optica de la relacion ser-nada, traducida entonces en su tesis de la copertenencia entre la razon y la sinrazon. Pero, ^como llega a esa conclusion y que nos dice esa ligazon razon-sinrazon de la enfermedad de nuestra sociedad contemporanea?


    


    En Historia de la Locura, Foucault constata distintos sentidos historicos de la aparicion de la locura: para los griegos se trataba del energoumenos —o mente captus para los latinos— donde lo que estaba en juego era una fuerza cuya procedencia era desconocida, pero lo que produda era una especie de fascinacion ante la idea de que esa locura encerraba el secreto de una verdad inaccesible para muchos, mezclando y haciendo aparecer lo mas imaginativo y lo mas monstruoso del hombre. Pronto, con el cristianismo, la locura se convierte en el simbolo de la posesion, primero del cuerpo y finalmente del alma, aunque al mismo tiempo se presenta como un signo del poder divino que manifiesta asi su gloria al salvar a estas personas endemoniadas:


    


    «Asi, bajo la influencia principal del pensamiento cristiano, queda conjurado el gran peligro que el siglo XV habia visto crecer. La locura no es una potencia sorda que hace estallar el mundo y revela fantasticos prestigios; en el crepusculo de los tiempos, no revela las violencias de la gran bestialidad ni la gran lucha del Saber y la Prohibicion. Ha sido arrastrado por un ciclo indefinido que la vincula a la razon; ambas se afirman y se niegan la una a la otra»[223]


    


    En terminos heideggerianos diriamos que la locura se concebia desde la vinculacion ser- nada, ya que esa nada se experimentaba como constitutiva y constituyente del hombre mismo y de la su propia verdad. La locura miraba cara a cara a la razon, se encontraba en su interior, o si se quiere, figuraba en su cercania como algo peligroso.


    


    ^Que relacion mantiene el hombre con la locura desde comienzos de la edad clasica? La locura se convierte en privacion, en una carencia que se traduce en la perdida tanto de los derechos civiles como juridicos. A partir del Gran Encierro (1657): «La locura es, concentrada en un punto, el todo de la sinrazon: el dia culpable y la noche inocente»[224].


    


    Entre finales del XVII y el XVIII se produce la particion de la alianza originaria entre la razon y la sinrazon; la locura se transforma ahora en la Alteridad Absoluta con la que se hace imposible la comunicacion. Esta nueva forma de exclusion de la locura es una consecuencia de las relaciones de un nuevo hombre con su mundo. Este hombre moderno cree haber alcanzado su gran triunfo mediante la imposicion historica de una racionalidad que ha dejado fuera distintas formas de experiencia como la locura, el sueno, etc., hipostasiando la verdad positiva y olvidando el valor ontologico de la nada creativa y su copertenencia con el ser; la nada es ahora expulsada de los limites de su otro, se la opone al ser como un noser y a la razon como una no-razon en el sentido de vacio nulo (nihil negativo): sinrazon. Ya no se trata de “la verdad del hombre al desnudo” como en epocas anteriores, sino de la locura como desviacion de lo mas natural del hombre. El loco es ahora el enajenado, incapaz de hacerse cargo de sus libertades, es el error, el extravagante, el asocial..., que pone en peligro los principios de la vida burguesa.


    


    Hablamos entonces no de locura sino de delirio, que proveniente del latin significa, lira, surco, pudiendose traducir como 'el que se aparta de su camino'. Lo fundamental es que no se trata de una razon enferma sino que se atiende a una sinrazon que estaria fuera de la razon, olvidando que dicha razon no se puede definir a si misma desde su propia identidad[225], sino que existe desde su relacion constitutiva y por copertenencia con la diferencia, con la locura.


    


    Nos concierne entonces preguntarnos como esa gestacion de la labor silenciosa que se aferra a lo positivo, esta fomentando otro tipo de experiencia en torno a la locura y que cambios tienen lugar en las relaciones de poder dadas en el siglo XVIII para cerrar esta breve genealogia del problema revisando sus repercusiones en la sociedad actual, donde se constata un aumento de las enfermedades de tipo esquizoide cuya caracteristica es la proyeccion de un mundo propio y la expulsion de la realidad externa por ser incapaz de adaptarse, en paralelo, con una sociedad que sigue excluyendo y desplazando este tipo de ser propio del loco.


    


    3. El poder como condiciön objetiva de la enfermedad en la sociedad de LA normalidad


    


    Tanto en Microftsica delpoder como en La voluntad de Saber, Foucault nos situa en su vision del poder entendido como un juego de relaciones reversibles e inestables de fuerzas que interaccionan entre si en una red heterogenea. Por tanto, difiere de la vision de las sociedades soberanas (que se extiende hasta practicamente el siglo XVIII) donde el poder se basaba en la ley y en el castigo ejerciendo una reprimenda discontinua segun una imposicion de dominio cuyo simbolo seria la cuspide (arriba-abajo) ya fuera por mandato divino o designio del senor de la tierra. Esta ejecucion de la censura se apoyaba en un discurso represivo sobre el derecho de la vida y de la muerte. Ahora bien, es despues de escribir Historia de la Locura en la Epoca Clasica cuando Foucault emprende un viraje radical provocado por la conciencia de la insuficiencia explicativa que la nocion del poder tradicional ejerda a la hora de analizar la penalidad de las prisiones[226]. Por ello, introduce otros terminos como estrategias, tacticas y tecnologias que estarian implicadas en la dispersion de las relaciones de poder y de control social.


    


    No obstante, a partir de la edad clasica (fines del XVII y hasta la II Guerra Mundial), el poder se habia hecho con todo tipo de sistemas de encierro: familia, escuela, fabrica, hospital, carcel..., cuya logica deviene hoy de un modo muy diferente. Esas instituciones sufren, como reconoce tambien Deleuze, una crisis generalizada dados los actuales dispositivos saber-poder que suplantan el poder de la ley de la espada, por un poder biopoHtico que se encarga de la gestacion de conductas estrategicas y la promocion de nuevos modos de comportarse en virtud de ciertos objetivos. Por lo tanto es un poder que ejerce su control sobre la vida y no a partir de los intereses de voluntades individuales o colectivas, sino de manera compleja, atendiendo tanto a procesos economicos como a las relaciones de produccion, pero tambien al dominio poHtico en tanto que estrategias mas o menos globales que intentan dar un sentido normativo al integrar las relaciones de fuerzas en pro de un cierto discurso. Foucault se refiere asi a ese proceso al que se somete incesantemente la estructura de la sociedad:


    


    «Que estas tecnicas y estos discursos invadan el derecho, que los procedimientos de normalizacion colonicen cada dia mas a los de la ley, todo esto, creo, puede explicar el funcionamiento global de lo querria llamar sociedad de normalizacion» .


    


    Se trata, en consecuencia, de intencionalidades que tratan de organizar el cuerpo y de regular las poblaciones, por lo que el poder se erige bajo una inabordable dominacion de la que nada puede escapar.


    


    Tambien Deleuze[227] recoge esas inquietudes que vemos en Foucault, cuando habla de la nueva logica de las sociedades de control dando ejemplos concretos de los nuevos regimenes de dominacion: el paso de la fabrica a la empresa; la sustitucion de la escuela por la formacion permanente o como en el caso del hospital por una “materia dividual cifrada”[228], que no es mas que la idea de que el par individuo-masa propio de las sociedades disciplinarias se convierte ahora en indicadores y datos que dan lugar a un material siempre predispuesto para su division y particion como objeto de estudio en distintas areas de investigacion sin conexion.


    


    Conviene indicar que Franco Berardi aka Bifo extrae conclusiones interesantes, inspirandose en Deleuze, respecto a la aparicion de las nuevas enfermedades:


    


    «Las patologias que guian el escenario de nuestro tiempo ya no son, en efecto, las patologias neuroticas que produce la represion de la libido, sino sobre todo las patologias esquizoides producidas por la explosion expresiva del just do it»[229].


    


    Creo que la problematica de la alienacion se abre a una reinterpretacion muy fructuosa a la luz de las relaciones de poder que se ejercen a corto plazo y de manera continua. No se trata ya de una sociedad reprimida como ocurria en los estados de dominio disciplinario, pero ante la excesiva expresion actual, la 'alienacion' del hombre sigue estando presente, la creacion de mundos propios y aislados, como reaccion ante las condiciones de la existencia, es un hecho contrastable.


    


    Por ello, cuando planteamos la problematica acerca de la enfermedad a nivel individual no podemos dejar de lado las condiciones de existencia, pero del mismo modo, al ocuparnos de las patologias de civilizacion, es imposible no recoger la explicacion de este panorama general de lo real teniendo presente el modo en que este poder fluctual reconstruye nuestro mundo.


    


    4. Terapia social: la reconstruccion de las relaciones con el mundo


    


    Afirmaba Miguel Morey que los temas foucaultianos de interes en sus primeras obras son esos «modos de presenaa de lo normal en el presente»[230]. Lo que parece criticar Foucault es la manera en que los individuos son capaces de adaptarse a esa sociedad de la normalizacion, que consiste en la confusion que estriba en cambiar lo moral por lo normal, es decir, en el paso desde una moral de la virtud (aristotelica) hacia la moral de la normalidad, lo cual no puede ser considerado a priori como un simbolo de progreso. Parece que debemos preguntamos: ^que tipo de normalidad hemos de construir para subsanar nuestra civilizacion?


    


    En la actualidad, la sociedad acepta de buen grado la tesis sobre la relatividad de la enfermedad, pero estamos lejos de plantear —a nivel de grupo social— la relacion de la pregunta por la nada respecto al cambio que se ha producido en las patologias actuales, esto es, el problema ontologico por excelencia, que tan acuciante es hoy dia dados los altos mdices de aparicion de patologias de lo mental.


    


    Sin embargo, ^a que viene esa insaciable pretension de ser “normales”, es decir, de estar normalizados de acuerdo con las pautas marcadas por la regla? En el hecho de que empleemos los mismos utensilios tecnologicos, la misma forma de vestirnos, la misma musica, etc., lo que hay de fondo es el miedo de que las diferencias se reconozcan como lo anormal, por ello, a nivel de las practicas sociales, lo que hay es una voluntad por ver las diferencias bajo el reconocimiento de la norma. Y como consecuencia se corre el riesgo de que ese acomodamiento pueda llegar a legitimar brutalidades o comportamientos atroces protegiendose en la presuncion o legitimidad que aporta lo que ha sido aceptado por muchos como normal.


    


    Por contra, Foucault se da cuenta de que las normas y modos de actuar surgen en las practicas historicas y de las experiencias humanas singulares. De ese modo, donde antes se hablaba de prohibiciones o censura, lo que Foucault encuentra son procedimientos estrategicos que estan en un espacio abierto a diversas posibilidades. Y en virtud de ello, hoy nos cuestionamos si ese exceso incontrolable de fuga de signos alternando entre el ambito de lo individual y de la colectividad, no es la clave desde las que hay que replantearse lo que 'lo normal' esta haciendo de nuestra sociedad.


    


    Ademas, mientras que la norma busca la forma de la generalidad encubriendo los verdaderos intereses, Foucault no puede mas que apostar por el caracter local de las intervenciones. En ese sentido, su propuesta insiste en tomar la ruptura de lo normal como criterio, para poder ir contra ese poder normalizador y denunciar asi, aquello “invisible a fuerza de no estar oculto”.


    


    Por ello, si he pretendido titular esta investigacion como “La deuda ontologica ante la locura compartida” es porque, por un lado, tenemos un deber, un sino contraido con la relacion ser-nada o con el par razon-sinrazon que no podemos detener y que nos demanda una nueva respuesta, una nueva apertura, en virtud del alto grado de inestabilidad social del presente; por otra parte, esa locura compartida es la incuria, dejadez y apatia ante las demandas de la sociedad de la normalidad que rehuye la nada, y que con ello demuestra:


    


    Ignorancia: porque no es consciente de que la norma hoy parte de unos intereses asubjetivos que ya no se basan en la represion sino que ahora se introducen en nuestras vidas bajo formas de control multiformes y como consecuencia de ese exceso de informacion infinita que no nos deja tiempo para poder asimilar su contenido y replantearnos el sentido mismo de nuestros proyectos de vida. Por lo tanto, nos encontramos ante un deficit en la capacidad para interpretar y hacernos conscientes de la potencialidad y los efectos de este nuevo sistema de poder.


    


    Ingenuidad: ante un dominio que no solo somete los deseos, los pensamientos, los comportamientos..., tambien regula el futuro y crea nuestro pasado (nuestros recuerdos y nuestras creencias). Pero, —como deda— la alienacion sigue estando presente en la medida en que nos sentimos extranos en un mundo que da vertigo y en el que no nos podemos reconocer ni tenemos la posibilidad de construir relaciones autenticas con los otros ni con nuestros propios pensamientos, principalmente porque no tenemos el espacio necesario para elaborar la propia intimidad. Como bien leia yo en uno de los libros de Francisco Alonso Fernandez:


    


    «Su manera de reaccionar [la del hombre] se ha vuelto mas objetiva, uniforme, discreta e impersonal, porque asi se lo imponen las instancias sociopoKticas y los habitos culturales»[231] .


    


    Esta es la logica que siguen los gestores y el marketing —tal como lo analiza Deleuze en el articulo anteriormente citado—, se trata de ejercer el control a cortos plazos y de forma continua e ilimitada, haciendo que las propias relaciones entre los hombres acojan esos mecanismos de poder individualizante.


    


    Irrealidad: cuando ha convencido a la mayoria de que el sueno cientifico es real, que la verdad positiva consigue controlar la totalidad de lo humano, como si pudiera cerrar y colapsar nexos tales como la relacion locura/enfermedad mental... como si un tratamiento farmacologico concreto pudiera conseguir erradicar una experiencia humana que durante mucho tiempo habia sido considerada como “la verdad del hombre al desnudo”.


    


    Lo que hemos perdido de vista, es esa relacion tragica con la locura que se experimentaba hasta el Renacimiento; a lo que asistimos es a esa imposicion de la relacion critica con la locura —y con la nada— cuyos inicios descubre Foucault desde finales del XVII, momento en que se clausura la comunicacion con la nada creativa. Si hoy dia podemos hablar de vmculo con la nada, dadas las actuales relaciones de saber-poder, es solo bajo la concepcion de la locura y de lo otro de la razon como una nada inoperativa que ha perdido su sentido dinamico para poder crear mundo, pero no un mundo cualquiera, sino un mundo donde se de cabida a esta comunicacion entre la razon y la sinrazon, donde la sinrazon no sea domesticada y postergada en su labor constitutiva para el hombre.


    


    La terapia iria en la Hnea de establecer nuevas relaciones con el mundo, incorporando esta nueva forma de normalidad que viene implantada por la sociedad actual dadas sus condiciones biopoKticas y fomentar dispositivos que contrarresten ese rechazo de la pregunta por lo otro de la razon. Frente al psicoanalisis, no se queda solo en la reconstruccion de la logica interna de los procesos psiquicos que remiten a las situaciones de conflicto en la infancia, basandose en el reduccionismo psicologista de creer en una esencia para la enfermedad. Hay que tener presente que el tipo de patologias de las que hablamos no pueden ser reparadas mediante una razon abstracta, que lo unico que consigue es perder al hombre concreto en su libertad singular, se trata de advertir esas estrategias de poder y abrir un espacio desde el centro de esa carga semiotica hiperexpresiva, para recuperar nuestra propia intimidad y arraigo con el mundo.


    


    Concluyendo, si la nada es un vacio abierto, siempre e incesantemente inclausurable desde el punto de vista de la representacion, donde la relacion razon-sinrazon no puede ser nunca olvidada del todo, entonces aunque la locura como enfermedad mental haya entrado en el espacio tecnico del control organico, la experiencia de la locura como vacio abierto, como acontecimiento, remite a una vivencia que esta siempre por renovarse y reconstruirse. No podemos dejar que cierto tipo de racionalidad margine tipos de experiencias constitutivos de lo humano.


    


    El modo en que el hombre se relaciona con lo normal, nos dice que tipo de dialogo existe con la nada, por consiguiente, cuando se es capaz de establecer relaciones propias con el mundo, es decir, experiencias humanas singulares que nos sobrepasan, la salud civilizacional esta garantizada, pero mientras no ocurra esto, debemos tener la fortaleza de cuestionar el presente para que al hacerlo se abra la posibilidad de la diferencia y la negacion irrumpa desde el silencio, dando lugar a nuevos advenimientos de lo real.


    

  


  
    CAPITULO 7 ^Por que la locura se dice en el lenguaje de la filosofia?


    


    Rita Canto Vergara[232]


    


    INTRODUCCION


    


    La intencion de este trabajo es la de indagar a partir del encuentro disciplinar entre la filosofia de Michel Foucault y la ensenanza en el campo psicoanalitico de Jacques Lacan, algunas notas caracteristicas del tratamiento que ambos pensadores hacen de la locura en tanto critica a la cultura y como, a partir de dicha critica, nos revelan algo del fenomeno que se muestra en el malestar de las sociedades occidentales contemporaneas.


    


    El problema de la locura es tambien el problema de la busqueda de los limites al interior del pensamiento filosofico, en la medida en la que responde a la necesidad de renombrar los lazos ontologicos que intervienen en la creacion de conceptos y, en tanto, de mundo.


    


    Es a partir de la reflexion de la experiencia de la locura y del tratamiento que en nuestra cultura se le otorga que, aun en la epoca en la que esta es abordada casi exclusivamente a partir de los canones que se imponen en el Manual Diagnosticoy Estadtstico de los Trastornos Mentales, cabe preguntarnos: ^por que si investigamos a la locura no lo hacemos mediante la formula que la describe y clasifica a modo de enfermedad? Y es porque pensamos que tratar el problema de esta forma es, en este caso, imponer algo a alguien, ya que partimos de la hipotesis de que la locura no es una enfermedad.


    


    Si bien, en las sociedades occidentales constatamos cotidianamente que nuestra cultura esta enferma porque hemos perdido la filiacion, en tanto sena de procedencia y vmculo de union, en virtud de la cual soHamos decir algo acerca de nuestra pertenencia al mundo y, al mismo tiempo, observamos como frente a esta perdida se impone el espacio en el que habitan hombres que vinculan todo consigo mismos. Pensamos, no obstante, que ante el fenomeno del delirio de las relaciones humanas es necesario crear nuevos espacios para la existencia, donde sea posible que un ser humano, a pesar de tener la sensacion de haber llegado al borde del agujero, sea capaz de empunar su locura, detenerse y recorrer un largo trecho para encontrarse nuevamente.


    


    Lo que buscamos es un lugar desde donde pensar nuestra locura y a partir de su reflexion reconstruir la relacion que establecemos con el mundo, porque bien sea a modo de alarido estremecedor o de canto extraordinario; la posibilidad de relacionarnos con nuestra locura y de decir algo acerca de ella, corre el riesgo de desaparecer para siempre de nuestra cultura.


    


    El drama contemporaneo es el de hacer alarde de nuestro rechazo ante la posibilidad de renacer del desgarro. Ya nadie esta dispuesto a desgarrar la existencia para fundar la vida, esos son los locos, los que son tratados como tales, a los que se les deja un lugar marginal, a los que no somos capaces de escuchar no por el sin sentido de sus palabras sino porque carecemos del sentido que precede a todo acto de comprension. Por ello, es importante, hoy mas que nunca, repensar y denunciar la relacion que establecemos con la locura, ya que de continuar por la via del rechazo y de la negacion sistematica del reconocimiento de la locura como una dimension fundamental sin la cual, a decir de Lacan: el hombre no puede ser entendido[233], nos situamos ante el colapso del principio de todo proyecto terapeutico. Por lo tanto, en el contexto de la epoca en la que la precariedad de los vmculos sociales da nombre al smtoma por excelencia de nuestra civilizacion, quiero defender que estar loco no es una forma de estar enfermo, es mas bien, una forma de recuperar la fuerza que genera todo movimiento y lo convierte en svsQysia.


    


    1. El rechazo de la locura


    


    Nos hemos olvidado de una forma de ser de la locura que no es enfermedad, sino condicion de posibilidad de salir del aletargamiento que produce la experiencia anestesiada del mundo, la cual nos somete a la auto-referencia vacia y repetitiva convirtiendonos, con ello, en el objeto de nuestro propio encierro.


    


    Antes de resignarnos a perder la conciencia de la condicion que nos permite hacer del mundo un mundo propio, queremos retomar la critica que denuncia la clausura del mundo a modo de mordaza e impide que el sentido emerja en su multiplicidad y rechaza, con ello, una forma de resistencia que, aunque terriblemente dolorosa, con un grito de agonia muestra a la sociedad aquello que le horroriza reconocer de si misma.


    


    La critica que atiende a la paralisis de la condicion humana en tanto proyecto en continua realizacion ha tomado distintas formas; Foucault, por su parte, la pone en evidencia al desenterrar los mecanismos de represion intrinsecos al poder, mientras que Lacan, la localiza a medio camino entre la falta y la morbidez, no sin advertirnos del peligro que subyace a la tentacion del optimismo excesivo que impera en nuestra epoca, por medio del cual, se busca a cualquier precio reducir la morbidez, a costa incluso, de cerrar la falta o el lugar desde donde es posible hacer del mundo, un mundo propio.


    


    La denuncia de la clausura del mundo es tambien, en cierta medida, la denuncia de la experiencia negativa de la locura: fuente de la mas profunda desesperacion humana que actua de forma directa sobre el propio cuerpo. Si bien, el rechazo de esta dimension fundamental esta patente a lo largo de la historia del pensamiento, el analisis ontologico de la locura, por su parte, pretende ser una respuesta que atiende a la necesidad de crear nuevos espacios para comprender de otro modo su ser. En este sentido, Heidegger nos advierte que los fenomenos patologicos (Krankheitserscheinungen), se reconocen a partir de las “anomalias que se muestran en el cuerpo y que al mostrarse y en tanto que mostrandose, son indicio de que algo no se muestra en si mismo”[234]. Siguiendo a Heidegger, podriamos decir que el sintoma contemporaneo nos revela el fenomeno de la enfermedad, pero solo es a partir de los entes que este puede ser sacado a la luz.


    


    La locura entonces, en tanto dimension fundamental del ser humano, se reconoce porque:


    


    a) Es un movimiento que pone en juego la dimension ontologica del hombre, en el que tanto la carencia, como el exceso de sentido son formas en las que el fenomeno patologico se muestra.


    b) Si bien, la dimension primaria de la falta se juega en el campo del inconsciente es en el ambito del lenguaje donde cobra sentido. Por lo tanto, es en el lenguaje donde acontece este agujero en el ser, que en su siendo nos constituye en la medida en la que es condicion de posibilidad de la formacion de un yo en tanto produccion de sentido.


    


    1.1. Lacan y la falta


    


    La locura en tanto svsQysia toma forma en la ensenanza de Lacan gracias a una ontologia de la falta, de la grieta que no se puede cerrar, del desgarro, de la hiancia, a partir de la cual, se reconoce una alineacion fundamental en la posicion del inconsciente. Esta falta se constituye en significantes de nuestro tiempo y lugar a modo de imagenes que intercambiamos en el discurso social y, las cuales, en ningun momento hemos elegido.


    


    Somos seres en cuya falta originaria se situa la condicion crucial de la libertad y, por ello, no hay forma de rechazar la alineacion que Lacan, en una de las primeras versiones del tratamiento del problema de la alteridad, formulo bajo la tesis del estadio del espejo o el momento ontologico en el que la experiencia de la unidad corporal es aprehendida mediante la identificacion con la imagen del semejante, a traves de la percepcion de la propia imagen en el espejo[235].


    


    Si bien, hay un momento en el que se inaugura la experiencia del yo, el cual Lacan asocia con el instante en el que el nino de entre seis y dieciocho meses se reconoce en el espejo, este ejercicio de reconocimiento en el otro, la posterior vuelta a si desde el ser otro, asi como el auto-reconocimiento de este proceso en el espejo es una experiencia que se prolonga a lo largo de la vida.


    


    El ser humano se estructura en la mirada del otro, somos siempre fuerza afectante y susceptible de ser afectada, no escapamos a la mirada de los otros y estos tampoco escapan a la nuestra, incluso la indiferencia es una fuerza que nos constituye tanto como la mirada atenta, por eso la ausencia del otro deja de lado toda posibilidad de auto-reconocimiento. Ya sin este, el ejercicio bidireccional que se daba a traves del reflejo en el espejo es sustituido por una relacion unidireccional del individuo consigo mismo, se establece asi un vmculo narcisista en el que el otro se extingue, dejando al yo dividido y lejos de la via que permite el regreso a si mismo desde el ser otro. Es en virtud de esta relacion en solitario que se abre paso el smtoma de nuestra epoca, a modo de la imposibilidad de decir algo acerca de nosotros mismos y de la relacion que con el mundo guardamos.


    


    No alienarse, advierte Lacan, equivaldria a nunca decir nada, a no hablar, a no aprender a hablar siquiera. Esta falta es un agujero en el saber donde se pone en juego lo que somos. Es el lugar de un significante que significa nada y en la medida en la que mas significa nada, mas indestructible es. Esos significantes indestructibles y carentes de significado son los que, al fin de cuentas, nos determinan y cuando estos son rechazados; adviene la locura.


    


    La locura entonces, no es el rechazo del sentido, sino el rechazo de que el sentido se construye a partir de la falta. Acontece como un sentido otro que a pesar de ser atestiguado se nos revela como incomprensible. Aparece ahi donde se constata la dimension de lo real; del inconsciente que en virtud de su ser inaprensible, interpela radicalmente lo mas profundo de la existencia humana y nos deja, con ello, sumidos en un estado de perplejidad radical ante lo que constituye nuestra materia mas lntima, sin la cual, seria imposible comprendernos. Con respecto a la locura Lacan nos dice:


    


    “El riesgo de la locura se mide por el atractivo mismo de las identificaciones en las que el hombre compromete a la vez su verdad y su ser. Lejos, pues, de ser la locura el hecho contingente de las fragilidades de su organismo, es la permanente virtualidad de una grieta abierta en su esencia. Lejos de ser un insulto para la libertad, es su mas fiel companera; sigue como una sombra su movimiento. Y al ser del hombre no solo no se le puede comprender sin la locura, sino que ni aun seria el ser del hombre si no llevara en si la locura como limite de su libertad”[236].


    


    1.2. Foucaulty la locura tragica


    


    Foucault llamo tragica a la experiencia de la locura que es svsQysia. Aqui, la locura se presenta como inherente a la condicion humana, no constituye, en tal contexto experiencial, el opuesto de la “cordura”, sino su haz o enves necesario y, tambien, lo que la atraviesa ineludiblemente. Es “tragica” esta experiencia porque pone de manifiesto que al ser de lo humano le es propio una especie de “no ser”, aunque hay que senalar que dicho nihil es reconocido como productivo, en la medida en que se le asigna una fuerza creativa, imaginativa, irruptiva, capaz de abrir nuevas comprensiones de lo real. Por el contrario, la experiencia critica de la locura presupone una esencia racional impoluta en el ser humano, respecto a la cual la locura es vista como una desviacion, una carencia (de cordura racional) y, en cualquier caso, no como su otra cara sino como su opuesto completamente improductivo, como error o sinrazon.


    


    La fuerza de la experiencia tragica de la locura que opera gracias a la multiplicidad de discursos en conflicto por los que se produce el movimiento del cambio historico es tal, que intentar apresarla en un concepto ligado a un fundamento ultimo seria imposible y es imposible no solo por esta complejidad de discursos en la que esta trabada, sino porque esta locura, por su propio sentido, nos remite a la falta de fundamento, a la nihilidad perteneciente al ser humano. Es por ello, por lo que se presenta a modo de acontecer y no a modo de existencia en el sentido de lo calculable y lo medible (Bestand), susceptible de ser determinada por un concepto ultimo. La nada de la locura no es “algo” delimitable onticamente y, en virtud de ello, no es susceptible de ser acotada en un concepto que la remita a un fundamento. En cuanto ausencia de fundamento posee la textura, mas bien, de un acontecimiento ontologico, accesible solo en su ser experimentable, en su siendo.


    


    Por la experiencia critica, la locura se convirtio en sinonimo de enfermedad. Asi, la fuerza de la experiencia tragica de la locura que genera el movimiento del reconocimiento[237], fue castigada mediante las practicas psiquiatricas que ejercieron todo su poder contra el cuerpo del loco. En este sentido, nos dice Foucault fue que “al enfermo se le expulso de los Hmites de la ciudad para no ver en el la escandalosa expresion de las contradicciones que han hecho posible su enfermedad y que constituyen la realidad misma de la enfermedad social”[238].


    


    A principios del Siglo XIX comienza la historia de una serie de practicas psiquiatricas que dejan detras la costumbre de encadenar al enfermo a la pared, para dar paso a una compleja y eficaz forma de reprimir todas aquellas manifestaciones de lo que la sociedad junto con sus instituciones de poder consideraron insano. Apelando a razones de humanidad, Philippe Pinel en su Tratado de la demencia, sugirio sustituir las cadenas con las que se sujetaba a los enfermos por camisas de fuerza. Asi fue como Pinel justifico la fuerza con la que este instrumento somete al enfermo a su propio cuerpo y lo convierte en el objeto de su encierro:


    


    “Al mamaco que, bajo la influencia de la furia mas extravagante cometera toda clase de extravagancias de lenguaje y accion [...] no se aplica mas coercion que la dictada en atencion a la seguridad personal. Para este proposito la camisa de fuerza sera generalmente mas que suficiente”[239].


    


    Podemos decir que con la institucionalizacion del uso de la camisa de fuerza comienza la historia de una serie de metodos destinados a coaccionar las conductas de aquellas personas que no se adaptan al medio. Lo que en estos metodos se pone en obra, canalizando, a mi juicio, la metafora de la camisa de fuer%a, es un nuevo modo de coaccion sobre la locura que se oculta bajo la ficcion de la filantropia. El regimen de fuerza que justifica las practicas hospitalarias dejara de tener el sentido del castigo, para cobrar un nuevo sentido: el de salvaguarda.


    


    Durante las dos decadas posteriores a la denuncia hecha por Karl Jaspers en 1901 del dogma que rige el tratamiento contemporaneo de la locura, segun el cual las enfermedades mentales son enfermedades del cerebro[240], la practica psiquiatrica llevo hasta sus ultimas consecuencias la lucha por extinguir de la sociedad todo rastro de anormalidad. A partir de diversos metodos “terapeuticos” el poder entendido como antienergia fue el medio por el que se busco borrar toda manifestacion de disidencia.


    


    2. ^PöR QUE EN NUESTRA CULTURA RECHAZAMOS EL SENTIDO ORIGINARIO DE LA LOCURA, EN TANTö NADA ACTIVA?


    


    Lacan piensa que el rechazo de la falta que nos constituye desde siempre como seres divididos se produce por la cobardia de no querer sabernos incompletos, motivo por el cual, anhelamos una identidad originaria que, como tal, nunca ha llegado a producirse. Aqui se localiza el germen de la patologia que deviene en enfermedad, cuando en un intento desesperado se busca llenar este vacio constitutivo a costa de lo que sea. Lo que nos lleva a la posicion subjetiva del objeto psicotico que, estando fuera del vinculo social puede, al mismo tiempo, estar en la sociedad.


    


    Si bien, lo que garantiza este vinculo social es un proceso de alineacion, en el sentido que explicamos antes, por medo del cual el individuo se constituye como tal en la medida en la que algo de su ser se funde en el nosotros y, al mismo tiempo, algo del vinculo social se diluye en el, sufriendo con ello una modificacion mutua en la que tanto el yo como el nosotros se edifican gracias a un proceso de intercambio intermitente. Son por el contrario, los procesos de blindaje de la identidad, a partir de los cuales se busca asegurar un individuo que como si se tratara de un proyecto completado, de una tarea finalizada o de una obra en exposicion que solo puede ser admirada pero no interpelada, promueven un yo ferreo que en tanto impenetrable, estatico y auto-referente, degenera en enfermedad.


    


    De acuerdo con lo anterior, el malestar se genera no cuando la identidad se debilita, sino cuando esta se radicaliza. El individuo deviene entonces en el objeto de su propio encierro y elimina con ello la posibilidad de establecer cualquier vinculo social.


    


    Pero, si mediante el nosotros se cumple con el proceso de blindaje de la identidad, como si se tratara de un fruto social acabado que responde al problema de la “productividad” exigida al interior de nuestras sociedades, es decir, al problema del consumo voraz de recursos, los humanos incluso, y de como estos se expolian a si mismos hasta el limite de su propia extincion. A esto es a lo que llamamos psicosis social.


    


    La alternativa seria quiza que cada uno buscaria como tratar con su falta originaria, con el unico objetivo de dejar ser a un significante que carece de sentido y precisamente porque carece de sentido, abre multiples posibilidades a la existencia.


    


    Foucault, por su parte, penso que el rechazo de la locura en tanto experiencia tragica se produce porque se ha impuesto una racionalizacion en virtud de la cual se hace la distincion razon pura e impoluta, frente a la sin-razon que es tratada como patologica.


    


    A partir de la microanalitica del poder entendida como “la necesidad de atender a lo que se impone, como se impone y los ambitos en los que se impone, es decir, atender a las manifestaciones del poder”[241], nos preguntamos de la mano de Foucault, por lo que subyace a las practicas que buscan descalificar y, en tanto, desactivar la fuerza de la experiencia de la locura en tanto svsQysia.


    


    Como Foucault mostro, la idea de que la locura es una enfermedad es reciente, este estatus no lo adquirio sino hasta el Siglo XVIII y, en tanto, la psicologia del Siglo XIX la describio desde el punto de vista exclusivo de la enfermedad, olvidando que la enfermedad es una forma de defensa. Sin embargo, ciertos enfoques de la psicopatologia del Siglo XX, en un intento por desempolvar la experiencia tragica de la locura, mostraron que no se esta loco porque se este enfermo sino, mas bien, en la medida en que las relaciones humanas alienan se esta enfermo.


    


    Hoy en dia el unico camino que se permite transitar a aquellos que muestran un retraimiento social extremo es el de la enfermedad pero, aun este, no es un camino que puedan recorrer con libertad, sino un laberinto cuya unica salida es la enfermedad misma, a modo de la mas cruel y peligrosa de las exclusiones; este es el lenguaje de la enfermedad generado al interior de nuestras sociedades y como tal hay que comprenderlo.


    


    Mediante su practica coercitiva, el poder borra de la memoria el hecho de que por la exclusion se genera la enfermedad y no al reves. Durante siglos, un concepto determinado de locura, ha justificado la represion de los fenomenos de la sociedad que muestran los rasgos la miseria humana. No fue sino hacia la segunda mitad del Siglo XX que algunos enfoques dentro de la psicopatologia mostraron que la exclusion es una agresion tan brutal que, llevada hasta sus ultimas consecuencias, produce paranoia y esquizofrenia.


    


    La psicopatologia que se genera al interior de las sociedades y la conciencia de la potencia que subyace a nuestra propia locura no son dos opuestos excluyentes. Una sin la otra no se comprenden, constituyen un movimiento que va de la conciencia tragica a la conciencia critica de la locura, para volver nuevamente sobre la conciencia tragica, no como un proceso de superacion o acumulacion, sino como movimiento que en su ocultamiento, desoculta algo de la propia locura.


    


    3. La alternativa


    


    En un intento extraordinario por entender el lenguaje de la locura, Lacan observo que al interior del delirio subyace una significacion. Pensemos, en relacion con esto, como son los delirios de los psicoticos; todos ellos tienen que ver con el problema de la identidad, con un problema de donde vienen, con un conflicto con la identidad transmitida. El tratamiento que Lacan hizo de la locura nos dejo varios indicios de por donde atajar el problema.


    


    ^Por que entonces decimos que la locura se dice en el lenguaje de la filosofia? Porque, veamos: ^que dice el sujeto sobre todo en cierto periodo de su delirio? Que hay significacion. ^Cual? No se sabe, pero ocupa el primer plano, se impone por lo que para el es perfectamente comprensible y es justamente porque se situa en el plano de la comprension que este fenomeno incomprensible es tan dificil de captar y adquiere un interes primordial[242]. La comprension es el lugar donde retomar el problema, en el delirio hay un nucleo completamente comprensible, lo llamativo es que es inaccesible, inerte, esta estancado en relacion a toda dialectica, pero entrana sin duda un elemento de significacion.


    


    Buscamos, en este sentido, una forma diferente de relacionarnos con la locura, que responde a la necesidad de crear nuevos espacios para comprender de otro modo su ser y con ello, abrir nuevos significados que nos inviten a hacer estos espacios habitables.


    


    Para recuperar la experiencia de la locura como svsQysia sera necesario estudiar las figuras de exclusion que la sociedad ha producido. A partir de la conciencia de la fuerza que subyace a la experiencia de la locura buscamos un lugar desde donde pensar de otra forma, con otra perspectiva. A partir del metodo arqueologico buscamos explicar los mecanismos de poder que anestesian la potencia de esta experiencia porque, como ya se habia anticipado, el nihil de la locura en su experiencia tragica no es un vacio o una pura nada nula. Es, expresado foucaultianamente, el enves de la cordura, en cuanto fuerza de ruptura que puede iniciar nuevos cauces de accion, poniendo en tela de juicio y traspasando los limites de la racionalidad asumida en una sociedad. Es, como queria interpretar utilizando un lenguaje lacaniano, esa falta o retraimiento de fundamento en el ser humano, en virtud del cual acontece la imposibilidad de cerrar la hiancia, de llenar la falta que es condicion de posibilidad de toda significacion. Esta locura productiva, al ser reducida a enfermedad, termina siendo excluida en la experiencia critica, como antipoda de una supuesta esencia racional pura del ser humano.


    


    La hipotesis de Foucault (1964), en este sentido, es la de que “los progresos de la medicina podrian hacer desaparecer la enfermedad mental, como la lepra y la tuberculosis; pero una cosa permanecera, que es la relacion del hombre con sus fantasmas, con su imposible, con su dolor sin cuerpo, con su osamenta de noche; que una vez puesto fuera del circulo de lo patologico, la sombria pertenencia del hombre a la locura sera la memoria sin edad de un mal borrado en su forma de enfermedad, pero que continua obstinandose como desdicha”[243].


    


    Para Foucault, la potencia solo es en la pluralidad y en la diferencia de fuerzas. En este sentido, considero que para ejercer la pluralidad como un proyecto de reconocimiento sera necesario disentir de las figuras de exclusion que se han generado al interior de la sociedad a modo de violencia que degenera en patologia, mediante una accion politica real, que no es otra cosa que una microanaKtica del poder cuya atencion se centra en los detalles de la vida cotidiana, frente al poder represivo.


    


    La reaccion frente a la mas absoluta discriminacion, es decir: la negacion de la necesidad humana vital de ser reconocidos, ha sido entendida al interior de nuestra sociedad como el resultado de la anormalidad. Sin embargo, la llamada anormalidad no es otra cosa que el rechazo a vernos limitados por las cosas tal como son, es una lucha por ser diferentes, por ser seres que disienten. La locura, en este sentido, constituye un movimiento excentrico que tiende a romper con los Hmites impuestos por una sociedad que se niega a reconocer que en ella hay una fuerza productiva que genera movimiento.


    


    Para concluir, me gustaria aludir a la imagen que se desprende del termino flexibilidad de cera, mediante el que se hace referencia a la forma en la que el cuerpo reacciona bajo un estado de estupor severo, donde el medico hace movimientos con el cuerpo del paciente y este queda rigido tras el ultimo movimiento. Luis Saez, observa en Ser erratico que vivimos en una sociedad saturada de aparente movimiento y que la fuerza productiva del movimiento que hace que el sentido emerja en su multiplicidad ha cesado para dar paso a un pseudomovimiento que actua en funcion de la organizacion de la carencia y del vado de nuestra epoca[244]. Volviendo a la imagen anterior, podriamos decir que la sociedad inmersa en el movimiento al servicio de la paralisis ha comenzado a reaccionar frente al mundo con flexibilidad decera.


    


    Pensamos que la caducidad de un concepto de locura nos obliga a repensarlo, a replantearlo. Los danos causados nos obligan a cambiarlo. En este espacio que hoy compartimos intente esbozar como se forman los centros de poder, analizando los efectos que en el caso espedfico de la locura, entendida como antienergeia, se manifiestan como la negacion sistematica del reconocimiento de la pluralidad y de la diferencia. Y como la locura, entendida desde la potencia que subyace a su experiencia originaria, representa un transito hacia una forma de pensar diferente que constituye la posibilidad de salir del letargo impuesto por nuestra epoca. Defender nuestro derecho a la locura es defender el derecho a canalizar la fuerza excentrica que tiende a romper con los Hmites de una sociedad que en su fiebre de movimiento nos paraliza.


    


    En este sentido, cabria preguntamos si es posible una vision del mundo en la que una nueva forma de relacionarnos con la locura reaparezca y, con ello, hacer del mundo un mundo propio. Y quiza, preguntarnos tambien: ^podemos apelar a la locura para vivir en libertad? Algunos pensamos que si y que para ello hace falta, precisamente, un poco de locura. 


    

  


  
    CAPITULO 8 Focos de las actuales patologias de civilizacion


    


    Juan David Zuloaga Daza[245]


    


    Hay en la actualidad una serie de pensadores que estan reflexionando sobre las patologias o las enfermedades de la civilizacion. Preguntarse por tal asunto, considerar que hay estados e incluso estadios morbosos en la sociedad, denota ya el ambiente espiritual de desasosiego y de desconsuelo en el que la epoca se mueve.


    


    Al menos desde Sigmund Freud, aunque con el precedente claro de las alusiones en Nietzsche a los elementos morbosos de la sociedad y a su reflexion sobre el nihilismo como el gran mal de nuestro tiempo, encontramos una serie de estudios que indaga sobre lo que se podrian llamar las patologias de civilizacion y cuyo texto fundacional es, precisamente, el ensayo de Freud que lleva el muy diciente titulo de El malestar en la cultura. Tras el ensayo de Freud, tras los desarrollos posteriores de la psiquiatria, y tras la fundacion de la escuela psiquiatrica que ha sido llamada analitico-existencial -escuela cuyo eje gira en torno a los estudios psiquiatricos sobre la base de la ontologia heideggeriana de Sery tiempo-, encontramos analisis sobre el problema de las patologias de civilizacion en nuestros dias, tal y como se puede leer en los estudios de Deleuze y Guattari, de Remo Bodei, de Roberto Esposito o de Bifo (Franco Berardi).


    


    Ahora bien, ^resulta legitimo hablar de patologias de civilizacion? Responder este interrogante supone preguntarse en primer lugar cual es la civilizacion estudiada, esto es, cual es el ambito sobre el que se pretende pronosticar su estado morboso y, en segundo lugar, ver cual tiene que ser el alcance o la profundidad del mal para que se pueda hablar de una patologia de civilizacion.


    


    El ambito de estudio puede circunscribirse a todo Occidente, siempre que se comprenda que es una categoria historica (y no geografica) bajo la cual podemos agrupar, en terminos generales, a los paises Europeos y a la America hispanica y la anglosajona, ademas de paises de otras latitudes que comparten la comprension del mundo occidental. Esta caracterizacion circunscribiria el ambito de investigacion a un campo preciso, aunque suficientemente amplio como para intentar un estudio de las patologias de civilizacion[246].


    


    Para responder a la segunda cuestion suscitada —^cuando diremos de un malestar que es generalizado (endemico, incluso) y cuando lo podremos calificar con amplia plausibilidad como una patologia de civilizacion?—, el camino de la deduccion se muestra tan improbable como inutil, pues no resulta posible derivar de lo que una sociedad es (de sus condiciones historicas o sociales; objetivas, si se quiere) lo que debe o deba ser. Parece entonces que debemos recurrir al metodo inductivo, pero con este surge la misma dificultad a la que se enfrenta toda ciencia cuyo desarrollo se basa en este metodo: dado que siempre hay un elemento contingente en la induccion nunca se podran hacer generalizaciones absolutas o validas universalmente. El gran problema de la induccion, en efecto, es el salto que supone hacer una generalizacion sobre la base de una muestra suficientemente amplia —^y cuando es suficientemente amplia?— a una generalizacion con pretensiones absolutas. Y sin embargo, con cierto grado de plausibilidad, se pueden hacer generalizaciones validas para un determinado tiempo y un determinado lugar. Ahora bien, si hablamos de una patologia social no es porque sea absoluta ni siquiera, quizas, endemica, sino por la tendencia que presenta tal sociedad a dar cabida a esta o aquella dolencia. Tal y como lo sabian los contractualistas para quienes, como lo puso de relieve Hobbes, el estado de guerra no consiste en una o dos escaramuzas aisladas, sino en la propension a que las haya en un lapso determinado, de manera analoga a como el mal tiempo no consiste en uno o dos chubascos sino en la propension a llover[247].


    


    1. SALUD y deseo


    


    Hechas estas consideraciones preliminares parece que tiene sentido hablar de patologias de civilizacion. Pero hacerlo supone, claro, tener una nocion de lo sano y una de lo patologico. Para la escuela analitico-existencial lo sano consiste en la existencia tal como esta es, y lo patologico en el debilitamiento de los existenciarios.


    


    Pero, ^que es propiamente lo que le da vigor a la existencia? El hombre, permitaseme ponerlo de relieve, es un animal de deseos. Todos los hombres tienen deseos y nadie puede sustraerse a esta condicion desiderativa del ser humano. Nadie que este sano; y estar sano, quede dicho de una vez, es tener deseos, porque algunos estados morbosos de ciertos individuos se dan justamente por la debilitacion del deseo. De esta manera, lo patologico no aparece como la oposicion del principio propuesto, el deseo, sino como su debilitamiento. Asi, cuando la merma del deseo es extrema aparecen patologias como la astenia, la abulia, el oblomovismo y otros tipos de depresion. En la vejez, valga senalarlo, sobre todo para la senectud aquejada de determinadas enfermedades, la facultad desiderativa se va agostando hasta que, ya consumida, se acaba la vida. El suicidio, por su parte, es la eliminacion del deseo o, mejor, es el resultado del agotamiento de la capacidad de desear en una existencia.


    


    Observese, pues, que todas las pasiones son deseos transfigurados, y el deseo mayor del hombre sano es continuar viviendo. Solo en estados patologicos quiere el hombre morir y solo entonces renuncia a su deseo de vivir y se torna capaz de atentar contra si mismo. Es de notar que hasta en las condiciones mas adversas, mas opresoras, mas oprobiosas lucha el hombre por seguir vivo.


    


    Pero ^se puede derivar una gramatica de los sentimientos a partir del deseo? Parece que si. Permitaseme una enumeracion que no pretende ser exhaustiva sino indicativa. Los deseos cumplidos son nuestras satisfacciones; los deseos a los que renunciamos son nuestros odios. El dolor es el deseo defraudado y el ansia, deseo aun no cumplido; la fruicion es el deseo hecho placer; la tristeza es un deseo perdido; la alegria es deseo satisfecho y la felicidad, como se sabe, no existe. Por lo demas, los deseos sublimados son nuestras frustraciones y ciertas neurosis no son sino producto de la represion del deseo. La accion es deseo objetivado; tanto como la voluntad es deseo en curso. El apremio aguza el deseo y lo tragico es tener que elegir entre deseos diversos.


    


    Asi, todas las acciones humanas tienden al cumplimiento de un deseo. Y esto supone tanto como decir que lo deseado (es decir, lo que se desea) es el bien y lo indeseable es el mal. Solo que aqui bien y mal no estan todavia sujetos a un plano etico, sino desiderativo4.


    


    Conviene hacer notar, entonces, que el deseo puede ser deliberativo o razonado o puede obedecer a un instinto o impulso. En este punto nos topamos con dos dificultades: por un lado, que los deseos estan moldeados por el medio en el que crecemos y en el que vivimos (esto es, estan mediados culturalmente).


    


    2. EL DESEO Y EL ESTADO


    


    La segunda dificultad es que la accion esta encauzada y regulada por el marco juridico bajo el que actuamos.


    


    Aristoteles en su Politica indagaba cual era la mejor comunidad poHtica para los que estan en condiciones de vivir lo mas conforme posible a sus deseos[248]. Pero vivir conforme a sus deseos no puede significar darle curso libre a la accion, porque el vivir en una comunidad poHtica supone un ordenamiento juridico que garantice la convivencia de sus miembros de tal forma que no se impongan necesariamente los deseos de los fuertes, los poderosos o los privilegiados de la sociedad. De alH que los objetivos principales del Estado deban ser el de encauzar la accion de los individuos y el de refrenar el mal.


    


    Este encuentro, esta pugna, si se prefiere, entre los deseos del individuo y la funcion del Estado (o de las figuras paternas, para el caso de la familia) abre ya una primer brecha por la que se cuelan, cuando las legislaciones (o las normas) son percibidas como muy gravosas


    


    o autoritarias, patologias como la neurosis o, si sentidas como muy leves, patologias como la psicosis[249]. La sensacion de opresion —y opresion aqm significa poner coto a los libres deseos de los individuos— que puede sentir el individuo por las imposiciones del Estado (o del padre) puede dar lugar, como queda dicho, a patologias. Pero ocurre que no es posible la existencia de una comunidad poHtica sin la exigencia de ciertos tipos de conducta. Solo lo es para quienes creen posible la anarqma. No obstante, ocurre que los defensores de la anarqma parten de un supuesto antropologico insostenible: que el hombre es bueno por naturaleza, y tanto crece su desconfianza y su repulsion al Estado cuanto mayor es su confianza en el hombre.


    


    Sin embargo, deda, no es posible una comunidad poHtica que no exija ciertos tipos de conducta, esto es, que no tenga un ordenamiento juridico positivo; por ello algunos teoricos de la poHtica, para enervar la potencia opresiva del coto legal, han querido definir la libertad como el obedecer una ley que uno mismo se da; es decir, una ley que uno desea. Se contrapone, entonces, una necesidad de autoridad del Estado y una necesidad de legitimacion de su poder. Pues cuando el individuo siente como legitimo al Estado puede sentir tambien que esta siguiendo su propia ley, pero cuando no le parece legitimo —y esto con independencia de las razones que pueda aducir— le parecera que el Estado (o la legislacion) reprime sus deseos.


    


    Sea como fuere, si no es posible una comunidad poHtica sin una Constitucion poHtica, ^como, entonces, debe ser tal ordenamiento juridico para que no cause trastornos y genere patologias? Intentar responder esta pregunta supondria escribir una Politica, pero por el momento baste anotar que los ordenamientos juridicos son construcciones sociales (lo que no significa que no haya unos mejores que otros) y en tanto tal son susceptibles de ser mejorados. Y esta tiene que ser labor de la filosofia: la de encontrar (o al menos indagar) por el ordenamiento juridico mas justo.


    


    Ahora bien, con respecto al hecho de que los deseos esten mediados culturalmente, conviene hacer notar que es este un foco que puede suscitar ingente desazon en la sociedad. Al menos por una doble vertiente. Por un lado, ciertos tipos de Estado (los teocraticos por ejemplo) pueden encauzar la accion de los ciudadanos de tal modo que se fortalezca su proyecto politico en lugar de que prime el bien comun o el bienestar individual (comoquiera que midamos lo uno y lo otro). Por otra parte, es sabido el poder que hogano tienen los medios de comunicacion para influir en la opinion publica y para, de esta manera, influir en la toma de decisiones de los individuos (es decir para moldear sus deseos). Inmenso poder que tambien se emplea para exacerbar deseos espurios o inutiles y que pueden conducir a las personas a vivir una vida inautentica[250], segun la categoria de Heidegger[251] o a un mundo ficcionalizado, conforme lo propone Luis Saez Rueda[252].


    


    Pero antes de ahondar en esta cuestion, conviene hacer notar que hay deseos que son nocivos; deseos que pueden atentar, incluso, contra la propia preservacion; tal el caso de ciertos amores enfermizos o desafortunados, tal cuando deseamos ingerir sustancias claramente nocivas para el cuerpo. Acaso puedan ser explicados tales deseos como ese thanatos o instinto de muerte del que nos hablo Freud. Pero quizas no deban preocuparnos tanto estos —pues, al cabo, donde hay deseos hay vida[253]— como los deseos espurios, de los cuales nos previno Platon en su Filebo[254]. Digo que debieran preocuparnos mas los deseos falsos que los nocivos porque aquellos responden a necesidades falaces que han sido interpuestas por un tercero y que conducen la existencia a la desdicha o la inautenticidad[255].


    


    Los deseos nocivos en cambio, si responden a una honda preocupacion de la persona, pueden conducirlo a uno a la dicha, la plenitud y la felicidad, aunque a la postre conduzcan a la muerte; pero bien sabemos que la inmortalidad es prebenda de los dioses, y mal hariamos en pretender —y peor en prescribir— un fiero ascetismo o un acendrado puritanismo de las pasiones que lo llevara a uno por la senda de la tristeza y, al final, de la misma muerte.


    


    3. Exacerbacion del deseo espurio


    


    Ahora bien, encontramos el tercer foco de las actuales patologias de civilizacion en la exacerbacion de los deseos espurios, generalmente producida por los medios de comunicacion, aunque, en no pocas ocasiones, alentada por organismos estatales.


    


    Esta exacerbacion del deseo genera en los sujetos cierto desasosiego, cierto malestar por la incapacidad, siquiera momentanea, de satisfacer los propios deseos. Y como cada vez son mas los ‘bienes’ deseados, mayor es tambien nuestro desconcierto y nuestra afliccion.


    


    Sumasele a esta preocupante situacion el hecho, propio del renovado barroco de nuestros dias, de que lo que hogano es el hombre no es tanto su ser, lo que lo constituye, como lo que parece ser; no tanto la esencia, sino la apariencia, que ha venido a reemplazarla en nuestro tiempo.


    


    Ocurre entonces que la sociedad impone un tipo, un modelo que las personas no pueden ser, aunque quieran parecersele; y en esa brecha que se crea entre lo que se es y el modelo propuesto —brecha ahondada sin cesar por la exacerbacion de los deseos espurios— se va gestando una neurosis, que al hacerse endemica —y ^quienes pueden sustraerse hoy al impacto de los medios de comunicacion?— genera una alarmante neurosis colectiva.


    


    De ser asi, es decir, de ser cierto que el mundo actual exacerba sobre todo los deseos espurios, me veo entonces autorizado a hablar, como consecuencia de tal situacion, de la genesis de una neurosis social[256].


    


    Y no solo es pertinente la cuestion de los deseos espurios, sino muy preocupante, pues puede ocurrir que esa satisfaccion de tales deseos no sea una genuina satisfaccion — satisfaccion que, por otra parte, no se logra mas que de manera momentanea, pues la exacerbacion de los deseos se da de manera incesante—, sino tan solo aparente[257], como ocurre con ciertos trastornos mentales que, para quien los padece, cree estar gozando cuando no hay gozo o padeciendo dolor cuando no lo hay. Apariencias tipicas de trastornos como la mama o cierto tipo de delirios, en los que los enfermos creen ver una amenaza donde no la hay en absoluto, o una promesa donde ni siquiera hay esperanza. Como ocurre, en general, con ciertas fobias, segun las cuales la persona tiende a magnificar la peligrosidad de la situacion.


    


    Por otra parte debe entenderse que esa exacerbacion del deseo le es necesaria al capitalismo; a un capitalismo que produce mas de lo que la sociedad requiere y cuyos limites de produccion no vienen hoy dados, como en otras epocas, por las necesidades de las personas sino por las capacidades de la tecnica. De alli que el sistema (el capital, si se prefiere) procure diversos mecanismos que exacerben el deseo.


    


    Ahora bien, a la luz de estos razonamientos cabria entonces hacerse una pregunta: ^podria el Estado, como una de sus legitimas funciones, exacerbar los deseos del individuo? Con distintos propositos, pues no estoy cuestionando aca los fines, sino tan solo los medios. El fin, pudiera en efecto ser muy noble; como exacerbar el deseo para que los ciudadanos compren mas articulos que en verdad necesitan, y que le den vigor a la economia del pais para que de tal forma se reduzca el desempleo. La respuesta, incluso aceptando la nobleza de los fines, no es tan sencilla, pues aunque tenga el Estado la habilidad para generar deseos genuinos, ^hasta que punto puede el mismo conferirse el derecho a conducir a los individuos?, ^donde se traza la linea? ^Es acaso el Estado una Iglesia que deba salvar las almas de los hombres? ^O acaso basta con que salve sus cuerpos, es decir, sus vidas? La cuestion resulta harto mas complicada si se tiene en cuenta que, en ocasiones, las dos instancias estan entreveradas de forma tal que no resulta posible actuar en una sin necesariamente influir en la otra.


    


    Asi por ejemplo, ocurre con un Estado que para garantizar la vida de los ciudadanos requiere cuerpos policiales, cuerpos que deben ser financiados por las arcas del Estado. Tales recursos provienen de los impuestos con los que se grava a los ciudadanos y muchos de ellos varian en funcion del consumo, por lo que resulta evidente que a mayor consumo habra mayores recursos para que pueda el Estado cuidar la vida de sus ciudadanos. Pero dejando a un lado esta dificultad de la mutua relacion entre los dos dominios, tampoco resulta claro hasta que punto es legitimo (por no decir etico) que el Estado alimente los deseos espurios para lograr otro fin, todo lo noble y deseable que sea. Se trata —y asi lo han entendido los teoricos de la politica— de una razon de Estado.


    


    4. El nihilismo. Por una politica jovial


    


    Un cuarto foco de las actuales patologias de civilizacion —y no es el menos importante— es el nihilismo. Es el mal mas grande que aqueja a la civilizacion occidental, la patologia de civilizacion por excelencia de nuestros dias. La muerte de Dios por un lado y la debacle de la supremacia de la razon como mecanismo de orientacion para la accion, han supuesto una honda crisis en nuestros dias, justamente porque los individuos ya no saben a que atenerse, no saben como actuar, como impulsar sus deseos dentro de un marco establecido. Este desasimiento le ha dado un libre curso al mal tanto como una desorientacion a gran parte de la poblacion, que no tiene o no encuentra un criterio valido para la accion, generando muchas patologias que el pensamiento contemporaneo llama enfermedades del vacio.


    


    Por lo demas, y volviendo al problema del Estado, todavia no se ha reparado bastante — y permitaseme poner una nota a pie de pagina en el texto principal— en el hecho de que la concepcion y la construccion del Estado moderno se asientan fundamentalmente sobre las filosofias de hombres tristes que reclamaban para todos vidas austeras dentro de marcos de accion rigidos y exigentes. Asi, se asienta sobre el pensamiento de uno que, como el mismo deda, habia nacido gemelo con el miedo, enfermizo hasta los cuarenta anos, educado en el espiritu puritano, algo melancolico, aunque generoso y compasivo, irritable y tenaz, y obstinado en sus opiniones ya adquiridas, aunque fueran erroneas (Hobbes); sobre la filosofia de un hombre de meticulosidad exacerbada e implacable (llevada hasta el orden y el rigor geometricos), que preconizaba sin cesar la contencion de los afectos (Spinoza); sobre las consideraciones de otro que no podia fiarse de ningun ser humano, que veneraba la autoridad, celoso del misterio hasta la neurosis (neurosis que se observa en su incapacidad por elegir entre los principios opuestos de libertad y autoridad), educado bajo la severidad y el temor paternos, y que encomiaba educar en el temor, con represion y disciplina, un hombre ruidoso, de espiritu turbulento, siempre descontento y propenso a la ira, prosaico e insensible al arte (Locke); sobre las disquisiciones de uno que era orgulloso, sincero hasta la crueldad, estaba en perpetua contradiccion consigo mismo, paranoico y masoquista (Rousseau) y sobre las consideraciones de un puritano pietista, si se me permite el pleonasmo, de marcado caracter neurotico, y, quizas, lo uno por lo otro, hurano, dogmatico, mas dado a la vanidad que al compromiso moral, hipocondriaco en su juventud hasta el borde del suicidio, misogino durante su vida adulta y de una marcada misantropia (Kant). El unico que se salva de la respetable cohorte es Nicolas Maquiavelo, que era un hombre jovial, prudente, noble, honesto, perspicaz y probo; no porque los filosofos mencionados no lo fueran (salvo joviales, que eso no, exceptuando, tal vez, a Hobbes), sino porque no acusaba el florentino los rasgos maniacos o neuroticos (patologicos en cualquier caso) de sus ilustres sucesores[258].


    


    ^No sera posible atribuir algo de la vida vigilada y del creciente cerco que el Estado tiende sobre los hombres, a las filosofias severas y un poco tristes de los pensadores que tan notable influencia ejercieron en la concepcion del Estado y en la constitucion de la nacion?


    


    Es apenas evidente que las actuales condiciones no son las mismas en las que se fue gestando el Estado moderno ni las mismas bajo las cuales pensaron los filosofos mencionados. Fueron siglos duros, de tiempos inciertos, en los que los Estados, todavia nacientes, tenian que asentar sus bases en todos los rincones de su territorio y extender su influjo sobre cada uno de los individuos sobre los que pretendia gobernar. Sus mecanismos son hoy mas sutiles y mas sofisticados que en cualquier epoca anterior y su influjo llega a rincones de la vida que en el pasado no hubieran sido concebibles. Bien es cierto que en muchos paises, sobre todo de America (tanto la del norte como la del sur), no ha podido el Estado hacerse con el monopolio de la violencia; condicion indispensable de la constitucion de un Estado solido, segun los postulados, ya clasicos, de la filosofia politica moderna. Pero quiza sea tambien cierto que en algunos dominios la labor del Estado no se muestra tan solo onerosa, sino excesiva.


    


    Tal vez, entonces, sea tiempo de propender por algo asi como por una politica jovial, que se pregunte por la felicidad de los ciudadanos; propender por una filosofia politica que se ajuste mas a las necesidades de los individuos y a las condiciones de los tiempos. Quizas la unica manera de tener un Estado eudemonologico sea teniendo un Estado que propicie condiciones de estabilidad juridica y politica, si, y que genere unas condiciones minimas (economicas, politicas, sociales) de convivencia, pero sin que precisamente —y esta es la paradoja— procure la felicidad de los subditos; como parece que pretende hacerlo hoy en dia. Un Estado en el que cada quien pueda labrarse su proyecto de vida bueno, en el que cada quien procure su propia felicidad.


    


    Como puede observarse, el panorama no es alentador (nihilismo, vigilancia, represion). Son varios los focos que en la actualidad estan generando diversas patologias de civilizacion. Tiene la filosofia, entonces, una tarea ingente y una responsabilidad inmensa. Necesitamos un pensamiento atento y vivo que reflexione sobre la funcion del Estado en nuestros dias y sobre los limites que le convienen; necesitamos una filosofia que, como en Heraclito, nos ayude a despertar, para que podamos diferenciar los deseos inmanentes, necesarios, legitimos, inherentes al ser y a un proyecto de vida buena, de aquellos deseos espurios alentados por un sistema enfermizo que quiere imponer ciertos fines que se avienen bien con su logica autonoma y deshumanizada. Necesitamos una filosofia que nos obsequie con un nuevo marco de accion en estos tiempos en los que los hombres no tienen a que aferrarse y en los que se sienten desorientados. Necesitamos una filosofia, por fin, que mas que sublimar los males que nos aquejan nos permita hacer una profunda y vivificante catarsis; una filosofia hermosa y perenne, que mas que consolar, coadyuve a curar y a libertar.


    

  


  
    III


    Patologias de civilizacion, ETICA Y POLITICA


    


    CAPITULO 9 La terapia como politica en el pensamiento platonico De la Apologia al Gorgias


    


    Älvaro Vallejo Campos[259]


    


    Introduccion


    


    En este trabajo me propongo examinar la concepcion de la filosofia como terapia en el pensamiento platonico en las dos primeras etapas en las que, a mi juicio, puede abordarse este tema, ya que dejaremos para otra proxima contribucion el analisis de la cuestion tal y como se presenta en la ciudad ideal proyectada en la Repüblica. Examinare primero la concepcion de la filosofia como cuidado o terapia del alma en Socrates y hare referencia brevemente a la sofistica y la medicina de la epoca, que constituyen el contexto en el que se plantea este tema. A continuacion veremos la transformacion que experimenta el proyecto filosofico socratico cuando Platon expone en el Gorgias su proyecto de un arte del estado, que es precisamente la ciencia a la que se encomienda en esta obra el cuidado del alma.


    


    La palabra ‘filosofia’ en el ano de la condena a muerte de Socrates, 399 a.C., tema ya significados muy diversos. Sin embargo, el motivo por el que podemos hablar de Socrates y Platon en relacion con el tema que vamos a abordar es debido al hecho de que, en medio de esas interpretaciones divergentes, el proyecto filosofico acometido por ellos es una concepcion de la tarea del pensar como terapia. Para ello me gustaria recordar, en primer lugar, algunas indicaciones que nos da el propio Socrates en la Apologta. Mas alla de la disputa en torno al Socrates que aparece en los dialogos platonicos y la supuesta fidelidad que este personaje literario guarda con el Socrates historico, la inmensa mayoria de los especialistas, incluso los que no creen en la existencia de dialogos socraticos, admitiria hoy que el Socrates de la Apologta representa el retrato mas fidedigno que existe de su figura historica[260].


    


    Recordemos, pues, sus palabras al jurado ateniense que acabaria condenandolo a muerte: si le dejaran libre a condicion “de no perseverar ya mas en esta indagacion y dejar de filosofar” (philosophetn), el diria, “os estimo y os amo, atenienses, pero obedecere al dios mas que a vosotros y mientras tenga fuerzas y sea capaz, no cesare de filosofar” (Apologta 29c-d).


    


    La importancia de este texto radica, entre otras cosas, en la claridad que tiene Socrates sobre el titulo que corresponde a su actividad, una tarea cuya prosecucion, como hemos visto, es incluso mas importante que la conservacion de la propia vida. Si hubieramos preguntado a otro representante de los que practicaban en aquella epoca el oficio de filosofar, probablemente nos hubiera hablado, como habia recordado Socrates un poco antes de pronunciar esas palabras (23d), de “las cosas que hay en los cielos y en las profundidades de la tierra”, nos habria referido el descubrimiento de leyes causales o el cuestionamiento de la existencia de los dioses. Pero Socrates cuando expone el contenido de su tarea nos habla de algo muy diferente: “^no te da vergüenza de preocuparte de como acrecentaras tus riquezas, la fama y el honor y, sin embargo, descuidas la razon y la verdad y no te preocupas de que tu alma sea lo mejor posible?” (Apol.. 29d-e).


    


    Que el alma llegue a ser lo mejor posible, como dice el (29e), es el tema central de su concepcion de la filosofia, que podria, pues, perfectamente definirse como epimeleia o therapeia tespsyches. Encontramos, pues, una definicion de la filosofia como cura, cuidado o terapia del alma, pero en unos terminos que convierten a Socrates en un claro precursor no ya de la existencia de este concepto en los dominios de la filosofia, pues esto tiene precedentes anteriores, como vamos a ver, sino de la definicion de la filosofia misma como terapia, al modo en que lo hara la filosofia helenistica, por ejemplo, en palabras de Epicuro cuando afirme que es “vado el discurso de todo filosofo que no sirva como terapia del sufrimiento humano” (Usener 221). Epicuro demostrara con su tetrapharmacon o cuadruple remedio que su concepcion de la filosofia como terapia no es solo una analogia medica, sino que contiene, al hilo de la preocupacion por el sufrimiento humano, una teologia, una epistemologia, una cosmologia y una etica que han dar respuesta a los grandes problemas de la existencia humana. En medio de las turbulencias de la vida ateniense que le toco vivir a Socrates con sus diversos avatares, sus guerras y sus revueltas civiles, lo que habia que buscar, como nos dice el mismo en otro lugar (Laques 185e4), era alguien que fuese un experto (technikos) en la terapia o el cuidado de alma (pen psyches therapeian) como si de eso dependiera el destino de la existencia humana.


    


    1. El Contexto del Proyecto SocrÄtico: La Sofistica y la Medicina


    


    En la historia de la filosofia no aparece ninguna idea sin estar vinculada a movimientos culturales y a un espacio teorico que nos ayude a comprenderla mejor. Este tambien es el caso de la consideracion de la filosofia como terapia. Me voy a referir en aras de la brevedad a dos conexiones que nos van a ayudar a hacernos una idea mas precisa del movimiento teorico que determina la terapia filosofica de Socrates.


    


    En primer lugar, esta el mundo de los sofistas, que es el contexto cultural al que pertenece Socrates por muchas diferencias que tenga con el y, dentro de este, nos interesan especialmente la figura de Antifonte el Sofista y Antifonte el orador o A. de Ramnunte (87DKA6), por un lado, y el caso de Gorgias, por otro, que son muy distintos. A Antifonte el orador, contemporaneo de Socrates, se le atribuye haber compuesto una obra o un metodo (techne) consistente en un “Arte para evitar la afliccion”, concebida “como una cura (therapeia) semejante a la empleada por los medicos con los enfermos” en palabras de Plutarco. Se dice que dispoma de un lugar junto al agora de Corinto donde se anunciaba en un cartel que podia curar (therapeüein) por medio de las palabras (dia logon) a aquellos que padecieran de afliccion. Al parecer preguntaba a sus pacientes por “las causas” (tas aitias) de su afliccion y los consolaba, pero creyo que tal arte estaba por debajo de sus capacidades y se dedico a la retorica. Es muy dificil hacernos una idea muy precisa de en que consisfia este arte practicado por Antifonte, aunque sabemos que dio “conferencias que eliminaban el dolor”, sosteniendo que “no habia dolencias tan agudas que el no pudiera eliminarlas del pensamiento” (frag.A6).


    


    Antifonte el sofista, como otros muchos sofistas de su generacion, se planteo la anfitesis entre la physis y el nomos, pero el lo hizo en un cuadro muy elaborado de oposiciones conceptuales que muestran la profundidad de su pensamiento filosofico. Lo mas interesante desde nuestro punto de vista es la aparicion del dolor y la afliccion en este marco teorico, porque, si se tratara del mismo personaje, ello permitiria establecer probablemente una conexion de los tratamientos psicoterapeuticos antes mencionados con la critica de las normas morales y los valores convencionales[261]. Efectivamente, Antifonte dentro de la antitesis entre naturaleza y convencion sostiene que lo que produce dolor no es mas conveniente para la naturaleza que lo que produce alegria y que la afliccion no es mas util que lo placentero (B44A col. IV). Ademas la oposicion entre la opinion y la verdad, referida a los danos que se siguen para el sujeto cuando este contraviene las exigencias de la sociedad y las de la naturaleza, podria dar un fundamento epistemologico a esta terapeutica, probablemente destinada a disipar la afliccion sobrevenida por un modo de vida que se ha apartado de las exigencias naturales debido a la artificiosidad y el peso insoportable de las normas sociales. Por tanto, la antitesis entre lo doloroso y lo placentero, junto a la afliccion y la alegria, al conectarse a la denuncia de unas exigencias sociales que solo se basan en la coercion y la apariencia, frente a la libertad y la verdad (B44A col. II y IV) en la que se funda el comportamiento que se atiene a la necesidad natural, estaria senalando un marco normativo en la existencia de esta terapeutica destinada a eliminar las patologias sociales. Si la terapeutica atribuida al Antifonte orador pudiera vincularse a la critica de la cultura y las reflexiones epistemologicas del escrito Sobre la Verdad atribuido al Antifonte sofista, que escribio tambien una obra sobre la interpretacion de los suenos, estariamos ante una practica terapeutica basada en el horizonte normativo ofrecido por una reflexion sobre las necesidades naturales, a las que se refieren en ultima instancia la verdad y la conducta adecuada que se trataria de restablecer.


    


    No podemos abordar en este lugar el problema de la identidad o la diferencia entre los dos Antifontes, pero en cualquier caso, tengamos presentes tres caracteristicas que se ponen de manifiesto en el concepto de therapeia desarrollado en el ambito de la sofistica: la curacion es lograda por la intervencion de un arte (techne) que investiga las causas, se asemeja a la medicina y logra la curacion, como nos ha recordado Lain Entralgo[262], por medio de la palabra, con lo cual se trata de una concepcion que se ubica en los linderos marcados por la medicina y la retorica.


    


    Algunas de estas conexiones las encontramos en Gorgias de Leontinos, que es tambien el personaje principal que da nombre a ese dialogo de Platon, en el que la filosofia va a aparecer definida como una actividad terapeutica destinada a restablecer en el mundo de la polis la salud del alma. En el caso de Gorgias, la conexion con la medicina es clara, porque, como el mismo nos cuenta en el dialogo de Platon (448b), su hermano Herodico era medico y Gorgias lo acompanaba tanto a el como a otros medicos, consiguiendo que los enfermos se sometieran a los tratamientos prescritos sin otro conocimiento que el que le proporcionaba su arte o techne retorica. El elemento tecnico de su arte, que lo convierte en un conocimiento propio de expertos, es proclamado por el propio Gorgias cuando afirma que existen dos artes (technai), la poesia y la retorica, con las que se puede lograr una fascinacion magica del alma[263]. El caracter irracional de la persuasion transmitida por la retorica es claro, ya que es concebida como una especie de encantamiento magico calificado como seduccion y engano del alma, pero esto no impide que el retorico conciba su arte como una tecnica cuyos efectos pueden ser calculados con la exactitud de una ciencia. El retorico aparece asi a la vez como un tecnico y un encantador[264]. La retorica es la actividad fundamental de Gorgias y su pretension es que se trata de un arte dotado de unos resortes que solo un especialista puede llegar a dominar. De ah la entrada en escena de la medicina, cuyo prestigio como cuerpo de conocimiento cientifico, era indiscutible en el panorama de la cultura griega de la epoca. La pretension de que la retorica constituya un arte se comprende mejor en este marco de referencia proporcionado por la medicina griega, porque, como ha dicho Jaeger[265], fueron los medicos griegos con el concurso de sus precursores filosoficos, los primeros que fueron capaces de crear un sistema teorico que pudiese servir de base de sustentacion a un movimiento cientifico. De manera que ante el prestigio del medico, consolidado en el mundo de la polis griega, no es sorprendente que Gorgias compare su dominio de los artificios retoricos con el conocimiento experto que un medico tiene de los farmacos que prescribe en el ejercicio de su accion terapeutica:


    


    “El poder de la palabra tiene la misma relacion respecto a la disposicion del


    


    cuerpo que la accion de los farmacos respecto a la naturaleza del alma” (B 11.14).


    


    Sin embargo, lo que distingue a Gorgias es su concepcion moralmente neutra de este arte, lo cual le aleja significativamente de la terapeutica tal y como es concebida tanto por la filosofia socratica como por la medicina en la que ha venido sin duda a inspirarse. De Gorgias se deda que se limitaba a formar habiles oradores y que se raa de los que prometian ensenar la virtud[266]. Su insistencia en el modelo tecnico se libera de cualquier exigencia moral como si esta no perteneciera a los dominios del arte propiamente dicho, en el que viene a consistir la retorica. El propio Gorgias nos proporciona una preciosa observacion en ese sentido cuando compara la destreza del orador en el manejo de los recursos expresivos con el conocimiento medico de los farmacos: “de la misma manera que hay farmacos que eliminan unos humores y hay otros farmacos que eliminan otros humores y existen tanto los que hacen cesar la enfermedad como la vida, asi tambien hay palabras que afligen, otras que producen placer o miedo, otras que predisponen a los oyentes a la audacia y otras que con una perversa persuasion envenenan y embrujan el alma”. Este texto es particularmente interesante, porque la concepcion instrumentalista y no normativa del elemento tecnico sustrae a la retorica el efecto terapeutico que vincula a la filosofia con la terapeutica medica. La medicina, de acuerdo con la concepcion que tiene Gorgias del arte, produce tecnicamente un efecto que puede consistir tanto en el cese de la enfermedad como en la eliminacion de la vida. Subrayemos que pharmakon tiene en griego esa ambigüedad y que Gorgias la extiende al poder de la palabra, “un poderoso soberano”, como el lo llama (B11.8), que puede “suprimir la afliccion” (B11.8), como el arte de Antifonte, o, por el contrario, producir “una nostalgia que se complace en el dolor” (B11.9) con motivo de bienes y males extranos. Nada se dice aqm de que el poder de la palabra este destinado a ejercer un efecto terapeutico sobre el alma, pues tambien puede “envenenarla” o envolverla en el efecto pernicioso que sabe provocar “embrujandola”, “con una perversa persuasion”. No hay referencia en los escritos de Gorgias a la funcion terapeutica de la palabra ni a un ideal normativo al que tuviera que atenerse el orador en el uso de los artificios retoricos. Democrito, que es contemporaneo de Gorgias, habia afirmado (B31) que la sabiduria elimina los sufrimientos del alma igual la medicina cura las enfermedades del cuerpo, pero afirmaciones como esta no las encontramos en las obras de Gorgias. El escepticismo o el relativismo de sofistas como Gorgias y Protagoras parece renido con el ideal normativo al que el concepto de terapia va vinculado. El concepto de enfermedad y de salud en la exposicion de la tesis protagorica que nos ofrece el Teeteto parece desvinculado del concepto de verdad: no es posible atribuir a la persona sana que degusta un manjar dulce mayor sabiduria que a un enfermo al que le parece amargo. Sensaciones propias de un cuerpo enfermo o sano no pueden fundarse en un criterio de realidad que estableciese la norma objetiva para poder decidir entre ellas (cfr. Teeteto 166e-167a). Protagoras admite que el sofista puede operar sobre las opiniones del disdpulo en un proceso educativo para intentar modificar sus opiniones, igual que el medico logra un cambio en el estado del cuerpo por medio de sus farmacos (167a), pero la conveniencia del cambio vendria determinada por circunstancias cambiantes y tendria en todo caso un alcance limitado. No cabe duda de que a Protagoras debio preocuparle muy seriamente la disonancia entre el individuo y la comunidad en cuyo seno estaba destinado a convivir y es posible que la terapeutica del sabio se orientara a restaurar ese equilibrio entre el disdpulo y la ciudad que podria traerle graves consecuencias. Pero su epistemologia, que suprime el elemento normativo, no deja lugar a una terapeutica basada en normas absolutas que pudiera oponerse a las injerencias sociales con el caracter heroico de un Socrates o la preocupacion critica de un Antifonte.


    


    Si pasamos de la sofistica a la medicina propiamente dicha, si que ganamos el horizonte normativo que explica la devocion socratico-platonica por la medicina. Es natural que asi sea, porque se trata de un arte que, como afirma el anonimo autor del tratado hipocratico Sobre la Mediana Antigua (3.38-9 Littre), “se descubrio para la salud, la alimentacion y la salvacion del hombre”. En la concepcion que tiene Gorgias de su arte falta este compromiso expKcito con una teleologia moral, que esta presente, sin embargo, con toda claridad en la deontologia medica del Juramento Hipocratico, en el cual se mezclan las referencias a la techne del medico con las consideraciones morales que le exigen preservar al enfermo “del dano y la injusticia” (Juramento 13[267]) y evitar practicas inmorales, como podrian ser la administracion de farmacos letales o pesarios abortivos. A pesar del empirismo que demuestra el autor del tratado hipocratico citado, podemos hablar en cierto sentido de una teleologia de la naturaleza en la practica de la medicina antigua[268]. El medico es consciente de que su arte tiene que atenerse a la accion curativa de la propia naturaleza en conjuncion con la cual tiene que actuar: “la naturaleza sin haber sido instruida hace sin aprendizaje lo que es preciso” (De morbis popularibus 6.5.1.4). Las naturalezas, dice este tratado Sobre las Enfermedades Populares, “son los medicos de las enfermedades”, de manera que la accion terapeutica del arte medico no puede obrar ningun beneficio, si no opera en concordancia con ella. Aqui no hay lugar para el convencionalismo protagorico que relativiza el valor de verdad de cualquier punto de vista, hasta convertir todas las opiniones en verdaderas con solo referirlas a la condicion subjetiva de quien las emite. El medico, desde luego, practica una accion terapeutica destinada a producir un efecto determinado y encontraremos pasajes en los que se defiende que la curacion no es un resultado espontaneo ajeno al arte que se practica, pero tambien tiene claro que “si la naturaleza se opone, todo es en vano” (Lex 2.4)[269].


    


    La accion terapeutica ejercida por la medicina no puede operar sin la normatividad y el punto de vista objetivo que le ofrece la naturaleza del paciente. Mas alla del relativismo protagorico que adopta ante la persona sana y sus sensaciones una actitud meramente orientativa por razones puramente pragmaticas, sin relacion alguna con una verdad objetiva, el medico tiene que estudiar y conocer las potencias o principios activos que se hallan en la naturaleza humana ya que, segun el tratado Sobre la Medicina Antigua (14.11-12), “no hay ninguna otra cosa cuyo conocimiento sea mas util y necesario”. En efecto, “investigando como es debido y con un razonamiento adecuado a la naturaleza humana, descubrieron este arte los primeros que lo hallaron” (14.12-14).


    


    Este punto de vista normativo, que va unido a una interpretacion teleologica de la naturaleza[270], lleva consigo una determinada reflexion epistemologica sobre la naturaleza del arte cuya existencia los medicos se empenan en defender. La oposicion entre naturaleza y convencion aparece en el autor del Sobre la Dieta y ahi queda claramente expresado que lo convencional es un terreno determinado por el hombre donde los criterios “de lo que es recto y lo que no lo es jamas se mantiene constante” (11.10-11), mientras que el orden natural, establecido por los dioses, “permanece siempre inalterable” (De diaeta 11.12). Las experiencias fundadas en la naturaleza humana, se nos dice mas adelante (12.12-13), son siempre rectas para los que la conocen, mientras que para los que las ignoran unas veces lo son y otras no. El interes de este texto es que nos permite comprender la transicion sin solucion de continuidad que hay en los escritos hipocraticos entre el momento normativo, basado en la naturaleza que el medico debe investigar, y el punto de vista epistemologico que establece los fundamentos cientificos de su arte. El autor del tratado Sobre la Cienäa Medica (De Arte 5.22) afirma que alH donde lo correcto y lo incorrecto tienen su Hmite o definicion precisa (horos) es porque hay un arte, ya que de lo contrario, cuando no hay criterios precisos de lo uno ni de lo otro, estamos en los dominios de la ausencia del arte. Cuando Socrates proclama en el Laques que es necesario dar con un experto en el cuidado del alma, esta pensando en alguien como el medico, que es un technikos, porque tiene conocimientos espedficos que no estan al alcance del profano, un extremo que la literatura medica se encarga a menudo de subrayar. El autor del tratado Sobre la Medicina Antigua, a pesar del empirismo que con razon se le atribuye, insiste en el caracter tecnico de la terapeutica medica, lo cual depende de las siguientes caracteristicas.


    


    En primer lugar, el arte no procede nunca al azar, como lo harian “los que carecen de experiencia y saber” (Deprisca medicina 1.13) si no existiera la medicina. En segundo lugar, esta se constituye como tal arte porque presenta un acervo de reglas y descubrimientos que debe prolongarse hacia el futuro, segun avancen las investigaciones. La constitucion de la medicina requirio dice el autor de mucho arte e investigacion (4.4polles technes te kat skepsios). En tercer lugar, la practica terapeutica se distingue por estar en posesion de un principio y un metodo (arche kat hodos), donde observamos que el autor insiste por igual en el caracter intelectivo y logico del razonamiento que hay que emplear como en su base empmca. Los descubrimientos de la medicina se alcanzan “por medio del razonamiento” (logismos, 12.11, 4.13), partiendo de “una ignorancia muy grande” y procediendo con un estricto procedimiento, rectamente desarrollado, en el que no hay lugar para el azar. Pero ademas el medico busca un criterio de verdad para adentrarse en cuestiones de gran precision, en las que “muy pocas veces es posible alcanzar un conocimiento exacto” (9.15-16). Se trata de hallar un metron o medida, que para Protagoras residia en el cambiante y contingente criterio de los hombres, mientras que nuestro autor lo halla en ultima instancia en la percepcion sensible. “No podrias hallar otra medida, peso o numero como punto de referencia, dice alH (9.1-13), para conocer que es lo preciso que la percepcion del cuerpo”.


    


    Soslayemos por el momento en que medida esta fuerte base empmca anuncia distancias muy claras respecto a los metodos y el alcance de la especulacion filosofica, para detenernos en las semejanzas con la concepcion platonica de la techne de la que vamos a tratar en seguida. El autor no solo tiene una teoria de la salud concebida como equilibrio de las potencias que constituyen la naturaleza humana (14.18 y sgs.), sino que esta teoria se apoya (cfr.6.11) en una busqueda empmca de las causas que conducen a la enfermedad y la salud, sirviendose de un metodo de ausencias y presencias (19.14-16). Es decir, la medicina se basa en una idea de “que es el hombre”, pero esta se fundamenta en un conocimiento exacto o riguroso (akribeos) de las causas (aittas, 20.12-13) por las que acontecen los diversos fenomenos implicados en la accion terapeutica. El autor establece que “todo medico debe saber necesariamente sobre la naturaleza” (20.14) y echa de menos en las investigaciones filosoficas la concrecion precisa en la indagacion de los factores concretos que exige conocer para la recta actuacion del medico. Hay, pues, en la medicina una conciencia epistemologica de si misma como ciencia, que supone una idea del metodo y de los mecanismos gnoseologicos de los que depende la validez de sus hallazgos.


    


    En cuarto lugar, subrayaria un aspecto social, que viene determinado por la insercion de la medicina en el panorama de la cultura griega. El medico no olvida, como lo demuestra la amplia literatura medica, que hay que dar una explicacion al profano. El autor de nuestro tratado afirma que es fundamental que el que habla de este arte “diga cosas conocidas para los profanos” (2.10-11). El que posee un arte, conoce las causas y puede en consecuencia dar razon de todo lo que hace, dira Socrates en el Gorgias (465a). Pues algo muy proximo viene a establecer nuestro autor cuando se refiere a la necesidad de explicarle al profano las causas de las dolencias y enfermedades que padece y sufre, porque se trata de algo que ha sido descubierto por otro con sus artificios tecnicos, pero que en realidad no trata sino de las propias experiencias que el enfermo ha de recordar acerca de lo que le ha sucedido a el.


    


    2. Socrates y el cuidado del alma


    


    Cuando Socrates reclama un experto en el cuidado o la terapia del alma es evidente que nos remite a este entramado de presupuestos gnoseologicos y teleologicos que viene determinado por la existencia de la medicina, constituida como disciplina cientifica o tecnica en el mundo de la cultura griega. Aunque hare referencia inevitablemente a otros dialogos, en un primer episodio de la terapeutica socratico-platonica, procurare limitarme a la Apologta, que parece la mas cercana al espiritu de Socrates, siguiendo el parecer casi unanime de todos los especialistas. No encontramos en ella el vocablo therapeia y sus derivados, pero si epimeleia,, que puede emplearse ocasionalmente incluso a proposito del cuidado ofrecido a los enfermos. De cualquier forma, en la Apologta queda claro que la filosofia practicada por Socrates consiste en un cuidado del alma, que pasa a convertirse en el centro de la vida humana.


    


    ^Cual es la teleologia de esta accion terapeutica de los cuidados intensivos a los que Socrates quiso dedicar su vida aun a riesgo de perderla? El mismo nos dice que el objeto de su accion es el alma y que esta sea lo mejor posible: este estado excelente del alma es lo que se llama su arete o excelencia. El termino desborda el significado moral que le damos en castellano cuando la traducimos por ‘virtud’, pues consiste a la vez en una excelencia de las potencias animicas que expresa la salud interior y espiritual del hombre. Sin salir de la Apologta podemos comprender la trascendencia de esta terapeutica socratica, si nos percatamos de que el estado animico al Socrates se refiere es la condicion trascendental de todos los bienes: la arete, es decir, la condicion excelente de un hombre que le hace distinguirse de sus semejantes, no se origina de las riquezas, ni de la fama, ni de los honores, sino que, dice el (30b), “de la arete se originan las riquezas y todos los demas bienes tanto en publico como en privado”. Malentenderiamos este texto si lo tomaramos en un sentido exclusivamente moral: las virtudes a las que Socrates se refiere son al alma lo que la salud, la fuerza y la belleza al cuerpo. Hay que deslindar, como ha dicho Jaeger, el concepto socratico de lo bueno de su sentido moderno, porque la virtud objeto de la terapeutica filosofica no es solo una excelencia moral, sino algo que “lleva a la naturaleza del hombre a la realizacion de su ser”[271]. El alma justa y moderada, como veremos en el Gorgias, cuando Platon extraiga las consecuencias del planteamiento socratico, es el alma sana y feliz porque se halla en la perfeccion de su ser. El Socrates platonico establece en esta obra, como vamos a ver, un estricto paralelo entre la medicina y la justicia. A esta la llama “la medicina de la maldad” (478d6-7), no simplemente porque venga a corregir vicios morales con la prescripcion de un tratamiento y se interpretara como tal el castigo del reo, sino porque el mal moral expresa una enfermedad en la constitucion misma del alma, que es lo que la terapeutica socratica esta destinada a desterrar. El alma injusta e impia es un alma que esta “insana y corrompida” (Gorg. 479b-c). Desde una perspectiva diferente de la idea del bien que tiene Socrates, el examen de conciencia, una practica moral, y el analisis terapeutico de la salud animica, que es una tarea propia del psicologo, pueden confiarse a sujetos distintos, pero en Socrates no pueden separarse porque la injusticia es considerada como una enfermedad (nosema 480b1) del alma y, por tanto, algo que ha conmovido su salud interior amenazando su bienestar. En sentido inverso, explotando la ambigüedad de la expresion eu prattetn, que puede tener un sentido “pasivo”, como estar bien o ser feliz, pero tambien un sentido “activo”, que equivale a realizar una accion determinada[272], traza a menudo un puente de un extremo al otro de este arco que enlaza el plano etico de la accion, la actuacion correcta moralmente, y el ambito de la constitucion misma del alma[273], que origina en ella un estado de bienestar.


    


    Cuando Socrates examina con un amigo la conveniencia de someterse a las ensenanzas de Protagoras, se extrana de que no analice si va a correr un peligro su alma con ello. Si se tratara del cuerpo, reflexionaria sobre el hecho de someterse a un tratamiento que puede resultar util o nocivo, pero en el caso del alma, le advierte, no se lo debe tomar a la ligera porque las ensenanzas recibidas hay que transportarlas dentro de ella y, una vez aprendidas, puede resultar danada o beneficiada (314b3-4). La trascendencia del momento deriva del hecho de que el alma sometida al tratamiento sofistico puede resultar, dice Socrates, feliz o desgraciada haciendose con ello util o malvada (313a9). Con lo que el amigo en cuestion estaria corriendo un grave riesgo a menos que existiera por alli, dice Socrates, un medico del alma (313e2), que pudiera ayudarla a sortear el peligro, el cual no es, en consecuencia, meramente moral, sino de un caracter higienico determinante para el bienestar y la felicidad de su alma.


    


    Cuando en la Apologa Socrates no se decide por adherirse a una de las dos interpretaciones mas extendidas que existian en el momento acerca de la muerte (comenzar otra vida o extinguirse en la nada y comenzar asi un sueno sin fin) y hace una vez mas profesion de ignorancia, dice estar convencido de una sola verdad: “que no existe mal alguno para el hombre bueno ni cuando vive ni despues de muerto” (41c-d). Es facil entender el sentido de estas palabras despues de esta concepcion de la virtud como el estado saludable del alma del que depende la felicidad y el bienestar: el hombre bueno es el que esta dotado de una salud y un equilibrio que le permite construir en su interior una fortaleza inexpugnable[274]. Esta fortaleza es la que constituye el objeto de la terapeutica o el cuidado socratico del alma, que el identifica con la identidad personal (Apol. 36c) de la que depende la desgracia y la felicidad del hombre, y es independiente del resto de las cosas, que podemos perder o ganar sin que se vea afectado el ser interior mas profundo, verdadero y trascendente del hombre. Lo demas, “los asuntos monetarios, la administracion familiar, el mando del ejercito, los discursos poHticos, los demas cargos, las conspiraciones y los conflictos que surgen en la ciudad” (Apol. 36b), son factores externos que no amenazan esta fortaleza interior que solo puede destruir la propia injusticia del alma.


    


    Abordemos finalmente tres cuestiones: ^cual es el metodo de esta terapeutica (a), a que potencias del alma quiere convocar (b) y cual es el escenario en el que puede ejercerse (c)? Cinendonos a la Apologla, recordemos que Socrates insiste en el rasgo critico y negativo[275] del metodo aplicado por medio de su accion terapeutica: al que diga preocuparse por la virtud, lo perseguira por las calles y las plazas de Atenas para “interrogarlo, examinarlo y refutarlo” (29e4-5) y luego, cuando se compara con un tabano dispuesto por el dios para picar a ese caballo grande y noble que es el pueblo ateniense, dice que su funcion es “despertar, persuadir y reprochar” (30e). Podriamos decir que estamos ante una interpretacion negativa del cuidado del alma y en una estrategia deliberadamente antirretorica que esta destinada a hacer un doloroso examen de conciencia y sobre todo a destruir con su metodo aporetico todas las certezas infundadas que habian soportado los valores atenienses que llevaron a la ciudad a su destruccion[276].


    


    En segundo lugar, ^a que potencias convoca la terapeutica socratica? La respuesta la da el mismo en varios lugares, pero muy especialmente en la Apologa. La preocupacion por el alma en la que consiste la filosofia socratica tiene como objetos la verdad y la razon (phronesis kai alethe^a, 29e), que son los factores de los que depende principalmente el estado de excelencia que ella puede alcanzar. Como hemos visto, la virtud y la felicidad corren


    


    parejas como objetivo de la terapeutica socratica, pero cuando la felicidad esta en juego, lo que se precisa para no caer bajo lo que el mismo llama en el Protagons (356d4) el impacto o la fuerza de las apariencias es un arte de la medida. La felicidad esta amenazada por representacion ilusorias o phantasmata (356d8), imagenes erroneas de los fines que hay que perseguir en la vida. Se trata de elementos cognitivos que alimentan los deseos y las pasiones del hombre con una potencia destructiva que se pone al servicio de esas fuerzas irracionales. Para dominar y destruir estas falsas imagenes del bien que se constituyen como aspiraciones de la vida humana Socrates propone la existencia de una ciencia (episteme, 357a) para la salvacion de la vida. Se trata de una techne, como expKcitamente la llama (357a), para hacer el calculo del mas y el menos en el que esta cifrado el equilibrio del que depende la salud del alma. En la vida se yerra por falta de conocimiento, de episteme (357d), en la eleccion de placeres y dolores y la receta socratica consiste en activar las potencias intelectivas para no caer presa de una falsa estimacion acerca de los que deben ser los valores de la vida humana. La razon y el conocimiento son las potencias a la que Socrates encomienda la salvacion de la vida. La similitud con el conocimiento experto del medico es evidente y se pondra de manifiesto de una forma clara y sistematica en el Gorgias, pero la transicion sin solucion de continuidad entre la medicina y la filosofia entendida como terapia se da en el Carmides cuando Socrates afirma alH (156e-157a) que no se puede curar la parte sin el todo. Es decir, a su juicio, a los medicos griegos se les resisten muchas enfermedades, porque descuidan el todo y no se dan cuenta de que para curar los ojos hay que curar la cabeza y el cuerpo, de la misma manera que para curar el cuerpo, hay que curar el alma, ya que “en el alma es donde se originan todos los males y los bienes para el cuerpo y para la totalidad del hombre”[277]. La conclusion que extrae Socrates de aqm es que hay que “tratar el alma” (therapeuesthai ten psychen, 157a3) y que esta terapia consiste en tratarla con “ciertos ensalmos, que son los bellos discursos”. Pero estos discursos son aquellos “de los que se origina en el alma la sensatez (sophrosyne). Cuando nace la sensatez y permanece en el alma, dice Socrates, se puede proporcionar salud a la cabeza y al cuerpo entero. ^Que son estos ensalmos o bellos discursos? No son, desde luego, canciones para adormecer las potencias intelectuales del hombre ni formulas retoricas para hipnotizarlas, sino que, por el contrario, se trata de un arte mayeutico basado en argumentos y dialogos, preguntas y examenes cuyo objeto es despertarlas, para que sea el sujeto el que reflexione por si mismo acerca del error en el que consiste su vida. La caracteristica general de los dialogos socraticos es la aporia y esta obra un efecto inverso al encantamiento retorico que aspira a determinar la voluntad del sujeto por medio de una seduccion irracional. Mas bien, su aspiracion es de signo inverso, destruir las certezas infundadas, para poner al sujeto en el centro de su vida o, como dijo Ortega[278], “desalojar la vida espontanea para suplantarla con la pura razon”.


    


    Por ultimo, ^cual es el escenario en que se ejerce esta accion terapeutica? Socrates insiste en el hecho de que el se dirige por igual a pobres y ricos y en que su accion se ejerce desinteresada e indiscriminadamente. Pero siempre en privado y nunca en la vida publica. Siempre que intervino en la politica, lo hizo a riesgo de su propia vida y si hubiera participado en los asuntos de estado, segun nos dice en la Apologta (32e), la hubiera perdido prematuramente. De manera que Socrates rehuye la politica, como le aconseja la voz demonica que oye en su interior y, en consecuencia, ese servicio prestado a la ciudad por encomienda del dios (30d-e, 33c) tiene lugar en un escenario puramente privado y particular, que es donde unicamente puede llevarse a cabo una accion terapeutica semejante que consiste, como hemos visto, en examinar a un sujeto, hacerle reproches, refutarlo y reducirlo a una confusion que active las potencias de una inteligencia confundida.


    


    3. La Transformacion de la Terapia Filosofica en Politica


    


    Si ahora pasamos a Platon, el escenario parece abundar en los mismos topicos, pero a mi juicio el concepto de terapeutica se va a transformar dramaticamente. En el Gorgias el contexto de la filosofia como terapia viene dado por el enfrentamiento platonico con la retorica que es el modus operandi que reviste la practica de la politica en la democracia radicalizada de Pericles, tan drasticamente enjuiciada en la obra. Platon comienza su critica de la retorica, diciendo que hay dos artes (technai) encargadas de la terapia o cuidado del cuerpo, la gimnastica y la medicina, que no puede encuadrar bajo una misma denominacion, a diferencia de lo que ocurre respecto al alma, porque en este caso si hay un nombre para las dos artes que se corresponden con aquellas (la legislacion y la justicia) y esta techne encargada de la therapeta del alma es la politica, de manera que se ha producido un acontecimiento capital, una transposicion de consecuencias incalculables en el cuidado del alma. Ahora comprendemos que con ello se ha producido tambien un desplazamiento en el espacio escenico en que se desarrolla la filosofia: el Socrates de la Apologta nos decia que toda su vida habia rehuido la politica y se habia dedicado a la filosofia, aconsejado asi por una voz interior que le impedia abrazar una actividad publica en la escena politica ateniense. Ahora, sin embargo, Platon le hace decir que “es uno de los pocos atenienses, para no decir el unico, que se dedica al verdadero arte de la politica (521d7) y el unico que la cultiva entre sus contemporaneos”. De manera que Platon ha transmitido al proyecto filosofico socratico una transformacion de no poco alcance, porque ahora se revela que la filosofia, que tenia a su cargo el cuidado del alma, se llama politica y es a esta a la que se le encomienda el cuidado y la terapia del alma. La palabra filosofia no es olvidada en el Gorgias, pues sigue siendo el amor al que Socrates ha dedicado su vida (481 d, 482a), es el blanco de una rigurosa diatriba que Calicles emprende contra ella (484c y sgs.) y sobre todo es la gran alternativa que Socrates ofrece como practica y modo de vida al simulacro de poHtica ejercitada por Calicles y sus secuaces. Pero la transferencia se ha producido: ahora la filosofia es, como ha dicho algun comentarista parafraseando a Clausewitz[279], la continuacion de la poHtica por otros medios.


    


    El cuidado del alma se tiene que practicar ahora en otro escenario, su objetivo es el mismo, “que los atenienses sean mejores” (521a), pero ahora en realidad ha dejado de ser solamente ese cuidado dirigido directamente al si mismo de cada cual para que se interesara por la suerte de su existencia y tomara las riendas de su vida, reflexionando y despertando de su sopor e inconsciencia, y se ha convertido en una accion terapeutica que se ejerce primeramente como therapeia tes poleos (521a2) y solo indirectamente esta llamada a obrar sobre el alma de cada cual, destinataria final de la accion poHtica.


    


    La filosofia se ha convertido en accion terapeutica ejercida sobre la ciudad, a la que hay que tratar como lo haria un medico (hos iatron, 521a4). Insistamos en la comparacion con la medicina, en la que estriba el nucleo teorico de la filosofia como terapia tal y como nos es presentada en el Gorgias. ^Que significa para el sentido de esta terapeutica su configuracion como techne? Significa que tiene un caracter normativo, que se proyecta, como la medicina, en dos planos: uno teleologico o deontologico (sustancialmente unido a la practica de la medicina) y otro de caracter epistemologico. En primer lugar, toda techne tiene que basarse en un objetivo o telos, que es el bien de aquello sobre lo que actua y toda accion debe estar presidida por esta finalidad permanente como gma de sus actos. Aqm no cabe relativismo alguno. Las technai que actuan sobre el cuerpo tienen en la salud ese objetivo y las que obran sobre el alma tambien han de procurar el bien, que se identifica con la justicia concebida como la excelencia o el buen estado de sus potencias ammicas. En segundo lugar, el sentido normativo de la techne se basa en criterios epistemologicos. El que es technikos tiene que fundamentar sus asertos y su modo de proceder y puede hacerlo, porque es capaz de dar razon de sus practicas curativas. Esta capacidad, que justifica racionalmente la practica terapeutica, se basa en su conocimientos de las causas. Platon en este punto quizas va mas alla incluso que los medicos porque, si bien el medico se justifica basandose en su experiencia acumulada bajo la forma de un arte, no nos deja tan claro como el filosofo, hasta que punto se abre una brecha entre el mero proceder empmco y el conocimiento cientifico que rebasa la experiencia con el elemento teorico que le es propio. Frente a este elemento normativo, la contrafigura del arte son los diversos simulacros que aparecen como formas de la adulacion, la retorica respecto a la justicia o la culinaria frente a la medicina. En ellas faltan ambas cosas y, en su lugar, se cuelan el mero placer, frente al bien, o la rutina y la conjetura ciega que no puede justificar racionalmente sus procedimientos, porque carece del conocimiento de las causas y no tiene idea alguna de que es el bien respecto a aquello sobre lo que actua (cfr.464b-465a). Platon las llama actividades irracionales (465a6), frente al proceder racional del technikos que puede justificar cada uno de los pasos emprendidos en el tratamiento ofrecido al paciente.


    


    Pero, ^cual es el cambio operado en el proyecto socratico de la terapeutica filosofica con su redefinicion como politica? ^Estamos ante el mismo proyecto racionalista socratico que queria convertir a la razon en el centro de la vida humana?


    


    Aparentemente, la justicia, que es la salud del alma, es definida como un equilibrio establecido por la razon frente a la desmesura introducida por la sed irrefrenable y la locura destructiva de las pasiones. Pero a mi juicio debemos pensar en dos modificaciones importantes.


    


    En primer lugar, ahora se habla no ya como en la Apologta de un servicio prestado a la ciudad a traves de los ciudadanos singulares con los que Socrates se iba encontrando, sino de una terapeutica de la ciudad (513e, 521a), porque es la ciudad la que es considerada enferma y llena de ulceras supurantes y emponzonadas (518e). Es la ciudad misma la que debe ser tratada por el politico como si este fuese un medico. Es verdad que sigue hablandose todavia de un cuidado de los ciudadanos, pero el Socrates de Platon cree que el mejor escenario para ello no son probablemente las conversaciones que el solia tener en privado con los atenienses, sino operar sobre la ciudad misma a cuyo therapeuein se nos convoca ya directamente.


    


    La segunda modificacion trascendental, derivada de la primera, es que esta labor ya no requiere de la voluntariedad de los ciudadanos. Socrates no molestaba a los que no estaban interesados en la virtud (Apol. 29e) e incluso dejaba ir a aquellos que a su juicio no podian aprovechar nada de sus platicas filosoficas (cfr. Teet. 151a). Pero en este momento la nueva concepcion de la terapia filosofica consiste en una batalla que hay que emprender “en contra de los atenienses” (521a3), porque la tarea consiste ahora en “operar un cambio contra las pasiones y en no ser condescendiente con ellas” (517b5-6). Esta es la accion terapeutica, que ya no es mero cuidado, sino el tratamiento quirurgico debido a una ciudad “que se ha desarrollado de espaldas a la salud” y ha contraido “una enfermedad” (518d4). Este tratamiento terapeutico, dice Socrates, se debe ejercer “persuadiendolos y obligandolos” (petthontes kai bia%omenoi, Gorg. 517b6), pero en realidad se trata de dos acciones antiteticas, porque bia%omenoi significa ejercer violencia contra la voluntad de alguien, obligarle a hacer lo que no quiere, y lo que nos dice Socrates es que hay que estar dispuesto a todo para salvar a la ciudad de su enfermedad, primero ensayar la persuasion y, a falta de ella, recurrir si es necesario a la violencia, para curar el mal. Socrates hablaba en la Apologta de “informar y persuadir” (didaskein kaipeithein, Apol. 35c2), de examinar y refutar, y su metodo mayeutico consistia en provocar una aporia o perplejidad, para que su interlocutor encontrara la salida por el mismo. Era una terapeutica racional no solo porque se operaba desde una conciencia racional de lo que constituye el bien de la vida humana, sino porque el interlocutor sobre el que se actuaba debia hallar racionalmente por si mismo el camino conducente a su curacion. A Platon la tarea le debio parecer demasiado bella para olvidarla y demasiado dificil para pretender llevarla realmente a la practica. De manera que ahora la razon se encarna en el que posee el arte del estado y a este le es inesencial contar con la aquiescencia y la voluntad racional de los ciudadanos, que han sido reducidos a la condicion de subditos. El procedimiento terapeutico es racional porque esta dirigido por el technikos que posee el arte del estado, pero se trata de una razon exterior que opera desde fuera y que no dudara en recurrir a la mentira y otras formas irracionales de persuasion, si es preciso emplearlas en beneficio de la salud del estado, como se vera en la Republica. En esta obra (459c-d) Platon le hara decir a Socrates que los gobernantes haran uso muchas veces de la mentira y el engano en beneficio de los gobernados. Lo haran como si tratara de un farmaco util (382c), pero que quedara reservado unicamente a los medicos y vedado a los profanos, que deben abstenerse de tocarlos. Esta desigualdad en la relacion entre el filosofo terapeuta y su destinatario es la consecuencia ultima de la conversion de la terapeutica filosofica en poHtica y de la transformacion de la ignorancia socratica en un arte del estado dispuesto a ser utilizado contra la voluntad de los ciudadanos como si estos fueran enfermos que no puede llegar por si mismo al uso de la razon. Pero del desarrollo del arte del estado en la ciudad ideal trataremos en otra ocasion para examinar el papel del todo en el arte de la curacion, tal y como opera en una dimension utopica donde parece encarnarse como en ningun otro sitio la categoria de totalidad bajo cuyos auspicios ha hecho Platon en el Carmides la alabanza de los buenos medicos.


    

  


  
    CAPITULO 10 La responsabilidad como “grano de locura”


    


    Pablo Perez Espigares[280]


    


    Ich bin du, wenn ich ich bin Paul Celan[281].


    


    Normalmente decidimos con plena libertad acerca de las responsabilidades que asumimos para con los demas, de forma tal que solo aceptamos tener que dar cuenta de posibles fallos o errores respecto a compromisos que previamente y con todo conocimiento de causa hemos adquirido. Solemos pensar, en efecto, que nadie tiene por que verse obligado a responder de las desgracias y los males que les ocurren a los otros, a menos que de algun modo haya estado involucrado en tales acontecimientos. En su concepcion habitual, por tanto, la responsabilidad se funda en la libre eleccion del sujeto y, en ese sentido, va siempre aparejada a ciertos limites, pues se circunscribe al espacio que dibuja el ejercicio de su libertad.


    


    Frente a una concepcion asi, frente a la idea de que la responsabilidad se puede calcular y medir a partir de los compromisos libres de una conciencia, Levinas afirma la realidad de una responsabilidad infinita, una responsabilidad inanticipable que no se ajusta al ambito jalonado por las decisiones libres de una voluntad, porque las precede. Se trata de una responsabilidad de “rehen”, una responsabilidad que por su caracter excesivo se me impone a mi pesar, sin esperar mi consentimiento.


    


    Se trata aqm de pensar con Levinas ese exceso en el que me envuelve la relacion etica con el otro, esa conminacion inexorable y anarquica a la que me aboca el encuentro con el rostro, y que con frecuencia, por no poder ser explicada conceptualmente, es calificada como futil ilusion subjetiva o mera quimera espiritualista:


    


    “La humanidad del hombre, la subjetividad, es una responsabilidad por los otros, una vulnerabilidad extrema. La vuelta a si mismo se convierte en un rodeo interminable. Previo a la conciencia (...) el hombre esta referido al hombre. Esta cosido a responsabilidades. A traves de ellas, desgarra la esencia (...) Sin reposo en si, sin asiento en el mundo —en su extranamiento de todo lugar— del otro lado-del-ser —mas-alla del ser — jhe aM, sin duda, una interioridad a su manera! No es ninguna construccion de filosofo, sino mas bien la irreal realidad de unos hombres perseguidos en la historia cotidiana del mundo, de la que la metafisica nunca ha retenido la dignidad y el sentido; y ante la que los filosofos se tapan la cara”[282].


    


    En estas Hneas se puede percibir que la rearticulacion de la idea de subjetividad en clave etica es el eje de la obra levinasiana. El intentara pensar la ipseidad no solo mas alla de una supuesta coincidencia sustancial de si consigo mismo — como ocurria con el sujeto soberano y solipsista de la modernidad — sino tambien mas alla de toda referencia al ser. La humanidad del sujeto no puede advenir si la ipseidad del ser humano se define por el cumplimiento de la diferencia ontologica, sino cuando el Yo ve interrumpida la perseverancia en el ser que le es propia y cuando ve cuestionado su derecho a ser y su buena conciencia, mostrandose asi sensible al sufrimiento del otro. Eso es lo que subyace a la descripcion levinasiana del sujeto como “anfitrion” y como “rehen” en sus dos trabajos principales[283].


    


    Lo que aqm pretendemos es aportar algunas claves de esa paradojica recuperacion de la nocion de sujeto por parte del pensador frances, para lo cual sera necesario empezar analizando la inquietud propia de esa relacion traumatica que es la relacion etica con el otro. Si para Levinas la responsabilidad infinita que en ella emerge es el verdadero principio de individuacion del yo, desde la racionalidad filosofica dicha responsabilidad solo puede ser calificada de locura. Sin embargo, diria nuestro autor, jbendita locura!, pues a ella se debe “lo poco de humanidad que adorna la tierra” y gracias a ella cabe enfrentar con esperanza el absurdo que a veces parece gobernar la historia[284].


    


    1. LA ETICA CöMö TRAUMATISMö


    


    Si los griegos creian que el pensamiento emprendia el vuelo gracias al asombro ante lo que es, ante la regularidad del cosmos o la belleza de un cuerpo o la justicia de un alma, Levinas cuenta como su biografia y su filosofia, dominadas “por el presentimiento y el recuerdo del horror nazi”[285], tienen su punto de arranque en el terror ante el exceso del mal. No obstante, si bien es cierto que dicho terror constituye la trama silenciosa de su pensamiento, no por ello lo paraliza ni hace que se convierta en complacencia o resignacion ante la desgracia, pues siempre va unido al asombro, mas fuerte y mas decisivo para su filosofia, ante la bondad que, aunque sea por un breve instante, interrumpe ese mal tan cierto y esa injusticia innegable. Pura “bondad sin ideologia”, como dijo Vasili Grossman[286], bondad desinteresada de la que dan muestra y son capaces determinadas personas a veces desde el mas absoluto abismo, como ocurrio en los campos de concentracion de Auschwitz y como recogio el desgarrador testimonio de Primo Levi:


    


    “Es a Lorenzo a quien debo el estar vivo hoy; y no tanto por su ayuda material como por haberme recordado constantemente con su presencia, con su manera tan llana y facil de ser bueno, que todavia habia un mundo justo fuera del nuestro, algo y alguien todavia puros y enteros, no corrompido ni salvaje, ajeno al odio y al miedo; algo dificilmente definible, una remota posibilidad de bondad por la cual vaHa la pena mantenerse vivo”[287].


    


    Esos testimonios de una bondad incomprensible permiten pensar que, a pesar de su radicalidad, ni el mal ni la injusticia tienen la ultima palabra. Se trata de testimonios inconmensurables, mas alla de la conciencia que sus autores puedan darles, pues su sentido escapa a todo recogimiento reflexivo; testimonios que descolocan a los partidarios del realismo que ven en el poder y el interes el motor del comportamiento humano; testimonios, en definitiva, que nos dingen hacia una verdad, una verdad moral diria Levinas, que escapa a la racionalidad cientifica y tecnica, una verdad que permite cuidar el secreto de lo humano precisamente porque aquel que es animado por ella no puede ni pretende apropiarsela.


    


    Pues bien, esa irrupcion imprevisible de una bondad inexplicable constituye para nuestro autor un verdadero “acontecimiento”, un acontecimiento etico que Levinas analiza en terminos de “cara-a-cara” y que supone una fractura en la pura inmanencia del ser. La cotidianidad extraordinaria de mi responsabilidad para con los otros, la relacion etica que la filosofia conoce pero que trata como derivada al fundarla en la ontologia, es abordada aqui como irreductible, estructurada como “el uno para el otro” y como significante fuera de la finalidad y las razones de cualquier sistema o totalidad que pretendiera englobarla. La relacion etica, en definitiva, traduce y permite concebir con propiedad lo que expresa la palabra trascendenaa, movimiento del Mismo hacia el Otro.


    


    El yo abordado como responsabilidad no se establece, sino que pierde su puesto, se encuentra desplazado y deportado, se desnuda, mas abierto que toda apertura, esto es, no abierto sobre el mundo, que esta siempre en los Hmites de la conciencia, sino abierto al otro, al que no puede contener. Frente a la interpelacion del otro, el yo se escinde por exceso, por trascendencia, ex-puesto a su demanda infinita de justicia. Y conviene dejar claro que la idea de Infinito que se concretiza en esa coyuntura en la que se es responsable de otro no es un concepto teologico. Lo que Levinas retiene de Descartes no es la forma logica, la argumentacion causalista o la finalidad que sostienen su razonamiento, sino su “gesto especulativo”, es decir, esa salida fuera de si del pensamiento atravesado por dicha la idea. Mientras que el razonamiento cartesiano esta subordinado a la busqueda de un saber y permanece por ello en el horizonte de la ontologia, la idea de Infinito como experiencia etica del rostro del otro, lejos de proporcionar una seguridad o una prueba de la existencia de Dios, nos sume en una intriga de sentido inacabable.


    


    Se entiende, de este modo, que cuando nuestro autor sostiene que el otro me hace frente como rostro, se niegue a concebirlo como un mero “fenomeno”. Es decir, no es, como podria pensarse desde Husserl, un “para la conciencia”, un tema intencional que se recortaria en la profundidad de un horizonte y cuya esencia se podria discernir valiendonos de muchos ensayos de aproximacion. En cierto modo, el rostro interrumpe toda fenomenologia, todo movimiento de la conciencia intencional hacia el mundo, y la toma, por asi decirlo, al reves: es el otro el que apunta hacia mi, el que me mira o, mejor dicho, me habla y con ello me requiere imperativamente, esto es, me elige, me hace responsable sin dejarme siquiera el tiempo de retornar reflexivamente sobre mi mismo y encontrar un lugar seguro desde el que establecer cuando empieza y hasta donde llega mi deber[288].


    


    La urgencia del encuentro con el rostro hace que la conciencia pierda la primada y pone de manifiesto la asimetria etica en la nos hallamos respecto del otro, radical heteronomia que no va tanto contra la autonomia y la libertad ganadas por el sujeto, como a favor de su justi- ficacion, evitando su equiparacion ontologizante con la autarqma de un yo que se quiere soberano. Puesto que la acogida del rostro como experiencia de lo Infinito sobrepasa los poderes del sujeto, el “cara-a-cara” no puede pensarse en terminos de mutuo reconocimiento, sino que, como decimos, se basa en una radical asimetria entre el otro y yo. Dicha idea expresa la imposibilidad moral de exigir a otro lo que me exijo a mi mismo o, con otras palabras, la idea de que mi inquietud por el otro no depende de su eventual preocupacion por mi, ya que, si se trata de una relacion propiamente etica, no puede desarrollarse como un simple juego de espejos o una mera correlacion de fuerzas, sino que nos saca del terreno de la rivalidad mimetica que con frecuencia contamina las relaciones humanas[289].


    


    Pero, si el rostro no es un fenomeno para la conciencia, tampoco es un fenomeno del ser, como podria interpretarse desde Heidegger, pues no se somete a la violencia de un elemento neutro luminoso, esto es, no puede ser integrado en el horizonte de un proyecto abierto a partir del desvelamiento. Y es que el otro opone al yo lo infinito de su trascendencia, pues se resiste a toda captura, es decir, no se dirige a mi de forma que yo pueda “comprenderlo”, sino que me interpela, o lo que es igual, me pone en cuestion moralmente. El rostro como dice Levinas recogiendo una expresion de Sartre, es un agujero en el mundo, una apertura en la apertura, un corte de la anfibologia del ser y de la nada y, por ello mismo, una interrupcion del “tener-que-ser” que caracteriza al Dasein, un cuestionamiento de su conatus essendi o de su perseverancia en el ser[290].


    


    La intriga de sentido en la que el otro me sumerge se convierte en una obsesion, en una herida, en un trastorno que me impide echar raices en el ser, pues en el momento en que me dispongo a ello el otro, con su carga acusadora, me detiene y me obliga a preguntarme sobre mi legitimo derecho a ser, como si el Da de mi Dasein, el lugar que ocupo en el ser pudiera estar siendo hurtado a ese otro que esta antes que yo. Y es que para Levinas lo humano no puede empezar en el ser mientras el Yo no se deje menoscabar hasta ese punto, momento en el cual la preocupacion por su propia muerte pasa a un segundo plano, momento en que el yo prefiere la injusticia sufrida a la injusticia cometida y prefiere aquello que justifica el ser a aquello otro que lo asegura[291].


    


    De lo dicho hasta aqui se desprende que para Levinas la palabra “etica” no designa jamas la sistematizacion mas o menos coherente del conjunto de reglas de conducta, ni algo asi como un estudio del ethos. El no pretende en ningun momento “fundar” una etica, sino que intenta pensar como la preocupacion por el otro emerge en el hombre sin su consentimiento previo, sin buena voluntad por su parte —postura esta que se situa en las antipodas de cualquier planteamiento moralista. El, por tanto, llama etica, no a una rama del saber, sino al “cuestionamiento de mi espontaneidad por la presencia del Otro”[292]. El encuentro del otro coloca al sujeto, no sin cierta dosis de sufrimiento, frente a un imperativo que no ha escogido, poniendo de manifiesto un aspecto del yo irreductible a una conducta voluntaria.


    


    En ningun caso la responsabilidad puede entenderse como un altruismo recomendable, pues, tal como se entiende aqm, la etica no se apoya en una supuesta benevolencia natural del individuo. En ese sentido, Levinas se siente muy cercano a Kant, ya que para ambos la obligacion moral ni se funda ni se deduce de un saber teorico, pero tampoco puede depender de los sentimientos o la espontaneidad del sujeto. A juicio de Levinas el filosofo de Königsberg, ademas, al limitar las pretensiones de la razon en el campo teorico abre la posibilidad de un orden de significaciones practicas que sobrepasan esos Hmites, significaciones que no suponen el acceso teorico al ser de los fenomenos, lo cual, lejos de constituir un fracaso, despeja el camino para un pensamiento moral independiente de la ontologia. Ahora bien, en Kant, que subraya la finitud del hombre y busca en ella el principio de toda inteligibilidad, el sujeto nunca pierde la primada, pues aunque esta interiormente requerido por la obligacion moral, ese requerimiento procede de el —la ley moral remite a un yo legislador cuya autonomia no se pone en cuestion. Levinas, en cambio, al analizar como la idea de lo Infinito —que no viene de nuestro fondo a priori— habita en el sujeto cuando responde a la llamada del otro, sostiene que el imperativo moral se impone al yo de manera heteronoma ante la vulnerabilidad de su rostro. Frente a ella, no puede darse por satisfecho con su propia valoracion por haber cumplido con su deber al respetar unos principios universales[293].


    


    La radicalidad del planteamiento levinasiano nos lleva, entonces, a ver en la etica un verdadero traumatismo, una alteracion radical de la subjetividad, estructurada como “teniendo-ya-siempre-que-responder” de una obligacion que no comienza en ella. El encuentro con el rostro supone para la subjetividad una desestabilizacion radical de su fundamento y de su origen, una perturbacion en su capacidad de asuncion e iniciativa. Resulta que en la asimetria radical en la que se me presenta, la vulnerabilidad y la debilidad del rostro se descubre como una fuerza, como una interpelacion irrecusable a mi responsabilidad, y que, paralelamente, mi fuerza se revela como una cierta debilidad o impotencia, pues ante el no puedo no responder. La relacion etica como traumatismo pone al sujeto del reves —pasividad absoluta, en carne viva, pasion de si—, pone en jaque la primada de la conciencia, cuestiona su arraigo en el ser[294]. La condicion de yo responsable es una verdadera in-condicion:


    


    “La condicion —o la incondicion- del si mismo no comienza en la autoafeccion de un yo soberano, ‘compatible’ despues de todo con el otro; al contrario, la unicidad del yo responsable solo es posible dentro de la obsesion por el otro, dentro del traumatismo sufrido mas aca de toda autoidentificacion, dentro de un anteriormente irrepresentable. El uno afectado por el otro es un traumatismo an- arquico o inspiracion del uno por el otro y no causalidad que golpea al modo mecanico una materia sometida a su energia” .


    


    Ese caracter anarquico o inmemorial del traumatismo es lo que hace que Levinas se resista a tratarlo en terminos de inconsciente[295]. Este, en la medida en que es signo de algo reprimido, no puede sustraerse a cierta forma de presencia —da lugar a ciertos sintomas de una conciencia alterada. A traves de esos fenomenos de superficie que la traducen, la represion puede ser tratada o desbloqueada, de modo que el inconsciente puede en cierto modo y aunque sea de forma indirecta ser traido a presencia, manifestarse y ser objeto de analisis.


    


    Sin embargo, el traumatismo que padece el yo ante la proximidad del otro, en la medida en que pone en juego una asignacion de extrema urgencia anterior a todo compromiso y a todo comienzo, constituye un verdadero anacronismo, esto es, una relacion anterior al acto, relacion que no es ni acto ni posicion. De ahi que Levinas lo califique de obsesion que coge a la conciencia a contrapelo. Obsesion que la asedia y se aloja en ella como extranjera, para senalar asi una heteronomia, un desequilibrio y un delirio que, como dice el propio autor, “sorprende a su origen, que se levanta antes que el origen, anterior al arche, al comienzo, que se produce antes de cualquier vislumbre de la conciencia. Es una anarquia —continua Levinas— que detiene el juego ontologico en el que el ser se pierde y se reencuentra. En la proximidad, el yo esta anarquicamente retrasado respecto a su presente y es incapaz de recuperar dicho retraso”[296].


    


    Y es que, efectivamente, la proximidad del otro, antes que remitirnos a una posicion en el espacio, nos habla de historia y de tiempo, pues ella supone la supresion de la distancia de la conciencia de si y hace entrar en un tiempo irreductible al de los relojes: “La hora comun que marca el reloj es la hora en la que el projimo se manifiesta y se presenta en su imagen, pero precisamente es en su imagen cuando el ya no es proximo”[297]. Al contrario, la hora en la que el otro se aproxima implica un desarreglo del tiempo cuantificable y rememorable, va contra toda sincronia y, paradojicamente, contra todo sentimiento de ser su contemporaneo: siempre llegamos tarde a la cita con el otro, ya que la proximidad “abre la distancia de la dia-cronia sin presente comun donde la diferencia es pasado que no se puede alcanzar, un porvenir que no se puede imaginar, lo no-representable del projimo respecto a lo cual permanezco retrasado, obsesionado por el projimo, pero donde esta diferencia es mi no-indiferencia para con el otro”[298].


    


    Es como si el yo, obsesionado por esa paradojica proximidad del otro, no tuviera un comienzo y fuera antes de todo presente. La memoria no logra sincronizar su subjetividad: “no he hecho nada y siempre he estado encausado, perseguido”[299]. Por eso, precisamente por ese retraso irrecuperable, este traumatismo no obedece a ninguna sintomatologia que pudiera ser tratada. No remite a algo reprimido, puesto que el yo, en tanto que responsable, es la referencia a un pasado que jamas fue presente, un pasado irrepresentable pero que, no obstante, obliga absolutamente y con la mayor de las urgencias, un pasado inmemorial que es el de la afeccion pre-original por el otro. Vemos, por tanto, que en el traumatismo inherente al enigmatico acercamiento del otro no hay nada que se pueda curar, ya que la responsabilidad a la que me conmina se agranda a medida que se asume; cuanto mas cerca, mas lejos se esta. Es mas, podriamos decir sin miedo a equivocarnos que aqm no hay nada que curar, pues dicho traumatismo no designa el contenido de una conciencia perturbada, sino la forma en que se ve afectado el yo. La persecucion asfixiante del otro, paradojicamente, “libera al sujeto del aburrimiento, es decir, del encadenamiento a si mismo en el cual el Yo se ahoga en Si mismo a traves del modo tautologico de la identidad”[300]. Es lo que abordaremos a continuacion.


    


    2. LA SUSTITUCION O LA RESPONSABILIDAD COMO “GRANO DE LOCURA”


    


    Tras este recorrido, se puede apreciar que la etica de la alteridad, que encuentra uno de sus motivos principales en el rostro del otro, se articula y despliega, curiosamente, como filosofia de la subjetividad, pero eso si, se trata de una subjetividad desprendida, como acabamos de ver, de todos los excesos del cogito moderno y sus sucesivas reediciones y tambien privada de un anclaje definitivo en el ser. Postular la primada de la relacion etica, como lugar del sentido mas alla de la desvelacion del ser o del ser como totalidad, permite descubrir la significacion de “lo humano”, de nuestra existencia, justo alli donde el Yo se fractura y se expone a los rigores de una responsabilidad irrecusable, la cual sera concebida paradojicamente como “principio de individuacion”, esto es, como responsabilidad constituyente de nuestra subjetividad en la apertura al otro que nos cuestiona y nos convoca a la justicia.


    


    Es esta idea de la responsabilidad como lugar donde se situa el no-lugar de la subjetividad, de una responsabilidad que supone una luxacion radical del Yo pero a la vez lo individua y lo singulariza radicalmente, lo que intenta traducir la nocion de sustituäon:


    


    “Esta responsabilidad hacia los demas esta estructurada como ‘el uno para el otro’, hasta llegar a uno rehen del otro, rehen en su propia identidad de convocado e irremplazable, antes de todo regreso a si mismo. Para el otro a modo de si mismo, hasta la sustitucion del otro. Y es preciso comprender que se trata de una relacion ininteligible en el ser, lo cual quiere decir asimismo que dicha sustitucion es una excepcion de la esencia. Porque la compasion, sin duda, es un sentimiento natural (...) Pero, con la sustitucion, hay una ruptura de la solidaridad mecanica que puede darse en el mundo o en el ser” .


    


    Como dice Levinas en otro lugar, “solo al abordar al Otro asisto a mi mismo”[301], senalando que es la acogida del rostro la que, obligandole a salir a la exterioridad, propicia que el yo se oriente de otro modo en la economia del ser, como “ser-para-otro”. Queda claro, de este modo, que la responsabilidad etica no constituye la “humanidad” del hombre, no es una propiedad que determinaria una esencia, sino que dicha responsabilidad, al contrario, lo desidentifica, lo desustancializa y reporta al sujeto a un origen mas antiguo que su propio comienzo en si mismo: el vuelco que supone la respuesta que le doy al otro, la respuesta que soy, me impide relacionarme conmigo mismo en una relacion de autoposesion, me impide sencillamente descansar en una identidad.


    


    Es la paradoja de un “yo sin identidad”, puesto que la extrema exposicion que padece ante la llamada ineludible del otro, lo involucra en un proceso permanente e inacabable de desprendimiento, lo exceptua del juego esenciante del ser, le obliga a deshacerse permanentemente de su condicion de ser. Eso es “ser-para-otro”, vaciarse de su propio ser, expiar, sacrificarse, darse al otro hasta la eventualidad de morir por el —y todo ello a mi pesar, sin mi consentimiento —una verdadera locura[302].


    


    Pero ^hasta que punto, podriamos preguntarle a Levinas, esa responsabilidad de rehen, esa responsabilidad del elegido puede significar tal cosa? ^Se puede seguir hablando de responsabilidad si esta se concibe como algo que nos situa al borde de la disolucion? Para poder responder al otro, ^no debo antes asumirme a mi mismo, hacerme cargo de mi mismo para despues girarme hacia el otro y responderle?[303]


    


    Levinas no ignora lo desmesurado de la responsabilidad ante la que me situa el otro, pero sostiene que la felicidad y la serenidad no pueden dar la justa medida de lo humano en un mundo que todavia hoy padece multiples violencias. En cualquier caso, argumenta e intenta hacernos ver que ante ese extranamiento radical, el yo que renuncia a su soberama, no se diluye, sino que se conjuga en acusativo, pues se sabe reclamado personalmente: “heme aqui”. La proximidad del otro no anula, entonces, la unicidad del sujeto, sino que refuerza su caracter de unico, pues subraya su singularidad irreemplazable en la unica dimension en la que no se concibe comparacion: la responsabilidad. Asi pues, “yo sin identidad” y, sin embargo, elegido, el y nadie mas, para responder a la convocatoria de la debilidad del otro:


    


    “La unicidad como algo fuera del concepto, psiquismo en tanto que grano de locura, el psiquismo ya como psicosis que no es un Yo, sino yo bajo la asignacion. Asignacion a la identidad para la respuesta propia de la responsabilidad en medio de la imposibilidad de hacerse reemplazar sin carencia. A este mandato mantenido sin relajo solo puede responderse ‘heme aquf, donde el pronombre ‘yo’ esta en acusativo declinado previamente a toda declinacion, poseido por el otro, enfermo”[304].


    


    Y si se llega hasta ese extremo, ^no se puede decir que el sujeto levinasiano es masoquista? O dicho de otra forma, ^como distinguir entre esa eleccion y la alienacion, esto es, simple y llanamente, la sumision al otro?[305]


    


    Levinas, en efecto, tambien es consciente de la ambigüedad que supone la carga acusadora del otro y sabe que resulta muy dificil distinguir entre eleccion y enfermedad o psicosis, pero cree que utilizar esa ambigüedad como pretexto para rechazar la responsabilidad no es argumentacion suficiente. Ese rechazo, que se busca como coartada la pizca de locura para escapar de lo desmesurado de la responsabilidad ante el rostro del otro, puede acabar haciendose complice de la mas absoluta indiferencia, la cual es para nuestro filosofo la fuente de toda injusticia, o si se quiere, la verdadera patologia.


    


    En cualquier caso, Levinas no hace apologia del martirio y nos ofrece un sutil criterio para distinguir entre la mera sumision a la violencia del otro y la responsabilidad por el. Mientras que esta ultima hace pasar sobre la existencia de quien la acoge un gozo breve pero reconocible, la primera nos sume en la tristeza. Mientras que la sumision al tirano nos encierra en la repeticion de lo mismo y en el odio y hace mas pesada la carga de la existencia, la responsabilidad, en cambio, renueva el tiempo y abre una perspectiva nueva para la felicidad, “felicidad austera de la bondad”[306], que no es sino una cierta descompresion de la preocupacion por uno mismo. En definitiva, esa responsabilidad extrema nos revela nuestra unicidad y asi nuestra libertad, la cual consiste, desde esta nueva perspectiva, “en hacer lo que nadie puede hacer en mi lugar”[307]. De ahi que Levinas sostenga que:


    


    “El para el otro del sujeto, que es esta libertad finita, no podria interpretarse como complejo de culpabilidad, ni como benevolencia natural (como un ‘instinto divino’), ni tampoco como una tendencia al sacrificio. Esta libertad


    


    finita, que ontologicamente no posee ningun sentido, es la ruptura de la esanäa indesgarrable del ser’ .


    


    El yo responsable como rehen se ofrece, asi, como un punto de “des-inter-es” en el ser, dado que esa responsabilidad que cuestiona mi derecho a ser no se elige, sino que se me impone, me tiene incesantemente en vilo y me prohibe todo reposo: “si hubiese eleccion, el sujeto habria guardado su en cuanto a st y los resortes de la vida interior, mientras que en realidad su subjetividad, su psiquismo mismo es el para el otro, mientras que su mismoporte de independenaa consiste en soportar al otro, en expiarpor el”[308]. Ese yo sin apoyos en el mundo y sin familiaridad con el ser, pero proximo al otro, da sentido a la bondad, una bondad que no se decide, sino que se apodera de mi y no me suelta. Por eso Levinas se resiste a ver ah cualquier atisbo de alienacion: “el otro que despierta al mismo es el otro en el mismo sin enajenarlo, sin la esclavitud. Es la excelencia de la bondad”[309]. A su juicio, dicha carga nos libera de la coraza asfixiante que constituye nuestra identidad o, con otras palabras, el asedio del otro es lo que introduce un poco de aire en la monotoma de la esencia, permitiendonos asi respirar a su ritmo. Precisamente porque el otro me perturba hasta ese punto, tambien me exalta, me eleva, me inspira.


    


    Sin embargo, el masoquismo, en tanto que sumision al dominio de otro, ademas de suponer la existencia de un “si mismo” anterior a la orientacion moral —que es justamente lo que aqm se critica—, implica tambien una perversion de esta ultima, pues, segun Levinas, dicha sumision tiene su fuente en una preocupacion por si, en un miedo por uno mismo, en un panico por lo que me ocurrina si no me someto a el. La sumision al otro no siempre prueba que se experimente una preocupacion real por el.


    


    Pero el pensador frances no se queda ahL Ademas de distinguir entre la sumision alienante y la responsabilidad a partir de esa orientacion desinteresada, sostiene que la violencia del tirano hay que combatirla poKticamente. Y como no podia ser de otro modo, para el la responsabilidad etica es, con anterioridad, el acicate para dicha accion poHtica. Levinas, sin dejar de subrayar lo irreductible del “cara-a-cara”, es plenamente consciente de la imposibilidad de construir una sociedad humana unicamente a partir de esa situacion extrema e hiperbolica. Efectivamente, la responsabilidad no puede detenerse en el tu de las relaciones inmediatas, so pena de que el sentido que en ella se da se diluya sin remedio. Es la irrupcion del tercero, “otro del otro”, la que me recuerda que mi responsabilidad no se limita al drculo mtimo de la pareja y me obliga a la comparacion, a tener en cuenta las demandas de igualdad y el sentido universalizante o legal de la justicia: “el tercero me mira en los ojos del otro” —ahi radica el caracter racional de la relacion etica[310]. La asimetria del “cara-a-cara” y la simetria exigida por el tercero se requieren mutuamente: sin esta ultima mi responsabilidad redundaria en injusticia, pero si yo hago dejadez de mis responsabilidades, la medida introducida por el tercero puede devenir una instancia neutra y violenta que aplaste la unicidad de las personas[311].


    


    Desde ahi cabe aventurar la hipotesis de que en el planteamiento levinasiano la politica pueda considerarse como un “analgesico” o un pharmakon requerido desde la propia dimension etica de nuestra existencia. La responsabilidad del uno-para-el-otro tiene que articularse tambien politicamente para no volverse injusta. Sin este contrapunto, sin esta prudencia, la violencia de la injusticia amenazaria constantemente la prioridad etica del otro. Pero hay que senalar tambien que el hermoso titulo de ciudadano que supone mi entrada en el ambito de la politica no rebaja en ningun caso mi responsabilidad. Es mas, la vitalidad y la coherencia del orden politico, y tambien su consistencia, depende, a juicio de Levinas, de esa responsabilidad con el otro contraida por cada uno.


    


    Si es cierto que la democracia, como sistema politico y modo de vida para la justicia, se basa en el reconocimiento reciproco de los ciudadanos que en ella participan, lo cual califica moralmente la dimension contractual que el Estado no deja de tener, no podemos pasar por alto, que, por ello, no deja de ser unicamente una realidad contractual. ^Por que buscar y por que respetar esos contratos y esos acuerdos? ^Que nos obliga al reconocimiento reciproco? Defendiendo, entonces, la necesidad de la politica y la legitimidad de las instituciones, Levinas alerta contra la amenaza que sobre esas se cierne si de ellas se ausenta esa dimension humana. Es la responsabilidad originaria que emerge en el cara-a-cara con el otro la que, segun el, vivifica e inspira el orden de la justicia. Es de ella de donde se alimenta la justificacion moral de la politica, es ella la que impide que se cierre sobre si misma y degenere en mero calculo estrategico o descarnado conflicto de intereses.


    


    En definitiva, Levinas intenta poner de manifiesto que el sujeto no puede emanciparse de la obligacion moral so pretexto de que el otro se muestra indiferente a su suerte o de que hay leyes que ya respaldan y aseguran sus derechos. La responsabilidad, tal y como el la piensa, nos libera de la violencia del mimetismo, asi como de una relacion en la que —con la excusa de que uno y otro son iguales— nadie le debe nada a nadie, ni nadie puede esperar nada de nadie, a no ser como consecuencia de un contrato. La obligacion moral no depende de un contrato, no reposa sobre el recuerdo de compromiso alguno, sino sobre una llamada irrecusable procedente del rostro que desde su fragilidad aviva y mueve al yo, aunque sea a costa de introducir en el un grano de locura. Y menos mal que es asi, podriamos decir con Levinas, pues de lo contrario la moral no pasaria de ser una farsa[312].


    

  


  
    CAPITULO 11 TECNOLOGIAS DEL CUIDADO DEL MUNDO[313]


    


    JAVIER de LA HIGUERA ESPIN


    


    1. El dispositivo mundo


    


    El titulo “tecnologias del cuidado del mundo” pretende hacer ya desde el comienzo un guino a las “tecnologias del yo” foucaultianas: de modo analogo a como podemos hablar de unas practicas orientadas al cuidado de si, cabria imaginar unas practicas o artificios encargados del cuidado del mundo. En principio, se pueden encontrar algunas analogias entre ellas: al igual que una practica como la escritura —cuyo ejercicio en el estoicismo antiguo ha sido, como se sabe, estudiado por Foucault— sirve a la edificacion y cuidado de si mismo (epimeleia heautou), las tecnologias del cuidado del mundo serian practicas que servirian a la configuracion y cuidado de este. De la misma manera que el si mismo que se cuida no es anterior al cuidado sino precisamente aquello que el hace posible, el mundo que esas tecnologias deben cuidar no les preexiste sino que solo gracias a ellas se constituye. Evidentemente, no se trata aqm del problema ecologico —por otra parte de suma importancia— de conservacion del mundo desde el punto de vista medioambiental. Esas practicas, tanto a nivel individual como a nivel mundial, no son meros instrumentos a disposicion de un sujeto que se sirve de ellos sino, al contrario, son modos de subjetivacion que hacen posible una autentica experiencia en la que el sujeto se forma y transforma, sea el sujeto individual, sea —permitaseme la expresion— el sujeto mundial. Aqm la analogia llega a su Hmite y exige una justificacion que, ademas, nos introduce de lleno en el problema: al igual que el si-mismo se define por ser una relacion consigo que no esta dada sino que tiene que hacerse en el ejercicio y la experiencia, es decir, se define como sujeto y no como presencia sustancial, el mundo no es mundo salvo si es capaz de hacer mundo, es decir, si encierra dentro de si (un si-mismo que es para-sf), no una presencia o realidad sustancial, sino la capacidad de hacerse lo que es, es decir, de hacer mundo. Sujeto y mundo son, sobre todo, la posibilidad abierta de subjetivarse y de mundanizarse, respectiva y mutuamente: la subjetivacion del sujeto solo es posible —como sabemos despues del movimiento fenomenologico— como mundanidad y la mundanizacion del mundo acontece hoy dia —como tambien sabemos ya despues de tantas catastrofes del sentido del mundo— como efectividad de un mundo que es su propio sujeto, un mundo que no tiene sujeto, ni sustancia, ni sentido, sino que es su propio sujeto, su propia sustancia, su propio sentido[314]. Esa respectividad y ese intercambio o mutualidad, el acontecer como posibilidad abierta e indeterminada de subjetivacion-como-mundo y de mundanizacion-como-sujeto, parecen definir el espacio comun de las tecnologias del cuidado.


    


    Permitasenos designar ese espacio comun con el termino un tanto provocador de “dispositivo”. En principio podria entenderse de un modo indiferenciado como el Gestell heideggeriano o tambien como el dispositif foucaultiano-deleuziano. Y aclaremos lo que se encierra en esa in-diferencia algo oscura. Giorgio Agamben ha llevado a cabo la genealogia del dispositivo y ha descubierto su herencia teologica: nuestro “dispositivo” traduce la dispositio divina de que hablo la edad media y esta, a su vez, traduda la oikonomia de Dios de la que hablan los primeros teologos, y que designa la manera en que Dios organiza su casa o el mundo que creo. Esa actividad de administracion o gobierno se entiende en tanto que distinta de la naturaleza unitaria e inmovil de Dios. De ah se deriva la fractura que separa y reune en Dios el ser y la praxis, su naturaleza y su operacion, separacion que expresa el ser uno y multiple de Dios en la Trinidad y que nos ha dejado en herencia una disyuntiva entre physis y praxis, entre ontologia y poHtica, de la que solo empezamos ahora a reponernos — es quizas una de nuestras enfermedades de civilizacion—. El dispositivo es el lugar donde esa separacion forma unidad paradojica, lugar por tanto ontologico-politico que define en gran medida nuestra contemporaneidad —que empezamos ahora no solo a teorizar sino a poder problematiza teorica y practicamente—. Lo que este analisis de Agamben deja claro es que la actividad u operacion que designa el dispositivo se define preäsamente por estar separada de la naturaleza o esencia: actividad que no esta fundada en el ser[315]. Lo que caracteriza precisamente el acontecer unico del mundo-sujeto y permite entenderlo como dispositivo es mas una irrealidad que una realidad preexistente (sustancia, presencia), una irrealidad puesta en marcha, un movimiento. La res ipsa et ultima del dispositivo es el movimiento puro de subjetivacion y mundanizacion. Ese movimiento, como dice Foucault, “...marca efectivamente en lo real lo que no existe”, haciendo que “...lo que no existe (la locura, la enfermedad, la delincuencia, la sexualidad, etc.), devenga algo, algo que sin embargo sigue sin existir”[316]. En un lenguaje existencial que no es el de Foucault en la frase anterior —pero que esta mas cerca del campo semantico que quisiera desplegar aqui— podriamos decir que se trata de como el transito de nada es lo que hace que algo emerja o acontezca como cosa existente, es decir, transida de nada.


    


    El terreno comun al mundo como mundialidad (sujeto de si mismo) y al sujeto como exposicion en el mundo y como mundo (podriamos utilizar para ello la expresion “mundanidad”: mundialidad y mundanidad, entonces, como los dos aspectos del dispositivo), es un movimiento: la existencia. Jean-Luc Nancy ha hablado, en este sentido, de un “existencial mundial”: la existencia no es privativa del Dasein[317]. Las tecnologias del cuidado son modos en que la existencia mundial se cuida de st desde st misma. La posibilidad de la caida viene dada en la misma realidad del mundo-sujeto, precisamente en tanto que forma dispositivo: la posibilidad de que el si-mismo actue de modo que renuncie a su mismidad de sujeto o de que el mundo se convierta en inmundo. El dispositivo, como unidad paradojica de lo sin-relacion: la accion y su arche, el operari y el esse (“relacion de la no-relacion”, segun Blanchot; “sintesis disyunta”, segun Deleuze), en ese caso, se convierte en sistema de gestion de lo objetivamente existente. El mundo-sujeto deviene entonces una unidad ordenada a un fundamento asegurador de su realidad y determinador de su accion: ontificacion del dispositivo. Pudieramos estar en el presente muy cerca de esta cosificacion en lo que podriamos llamar un dispositivo de control —correspondiente a lo que Deleuze ha denominado “sociedades de control”—.


    


    Al caer, la existencia, la unica y soberana existencia, se desliza fuera de si misma en el regimen general de las cosas, supuestamente al margen del dispositivo, como un simple afuera sin interior, exposicion acabada de si —de un si-mismo sin mismidad—[318]: la existencia caida es la que no puede abrir en la exterioridad un pliegue de interioridad, de auto-referencia o autonormatividad, un habitus. Cese del movimiento puro. Pero el afuera sin interior de las meras cosas es realmente una cerrada y compacta masa cuyo interior esta saturado e inmovil. La mera cosa es la supuesta mismidad sin relacion a si, sin exterioridad interior, que pretende ser sin ex-sistir, sin exponerse a su nada constitutiva. La existencia caida es la que encuentra su mismidad en una supuesta exterioridad con respecto a los dispositivos que son el mundo: finitud salvada, curada, librada de su infinita finitud.


    


    Es importante reparar en que una idea terapeutica de la filosofia tiene aqm su punto de partida y su ambito. Toda filosofia seria terapeutica en este sentido: nos cura de caer en la relativizacion de la absoluta finitud de la existencia finita. La raiz del asombro filosofico, la “maravilla de las maravillas” de descubrir que el ente es, es la experiencia factica de esa absolutez —el absoluto contenido en lo finito—, la existencia como creacion de si y criterio ultimo. Su gratuidad es el hecho trascendental del mundo, objeto y problema del pensamiento. Jan Patocka habla, en este sentido, de una “filosofia de la amplitud” —que seria la filosofia como tal en su nucleo ontologico irrenunciable—[319]: aquella que descubre, toma conciencia y se enfrenta a ese factum radical de que la vida es soberana y que, por tanto, no hay salvacion posible para ella. Es eso lo que quiere decir que el mundo sea su propio sujeto, o que el mundo no tiene sentido sino que es su propio sentido[320]. La terapia del mundo —de la existencia, es decir, yo y mundo — es consciente de “.la necesidad para la vida de llevar en todo momento todo el peso del mundo”[321] y no pretende librarse de el salvandolo o curandolo. La terapia espedficamente filosofica, a diferencia de otras terapias, busca en la misma facticidad finita donde la vida se realiza, el movimiento infinito de autotrascendencia inmanente que continuamente la repone de si misma[322]. Y en ello, es una terapia irreductible a cualquier otra, casi diriamos inconmensurable con ninguna: la vida quiere salvarse y no puede aceptar esa verdad insoportable de su propia soberania; terapia heroica, la filosofica, que para curar la vida debe alzarse contra sus intereses concretos[323]. Tan fuerte es el deseo de la vida actual de salvarse, que el mundo casi ha dejado en el presente de hacer mundo. Decirlo o mostrarlo solo seria posible desde afuera, invirtiendo el mundo —es quizas lo que define a la filosofia desde Platon hasta Hegel y mas alla: “Philosophie ist die verkehrte Welt”, es decir, ontologia.


    


    2. ^QUE ES EL PRESENTE?


    


    Pero no hay afuera del mundo. El mundo es absoluto. La filosofia solo puede hacer y decir el mundo desde dentro de el. Si, como afirma Patocka, no hay analogia alguna entre el lenguaje de la filosofia y el mundo[324], lo que condena a la filosofia al combate contra el mundo mismo, sabemos al menos que esa lucha no nos permitira salir de el. Combate contra el mundo en el mundo, ^no es esa la constante de la existencia historica humana? La lucha del mundo contra el mundo es el presente y es el lugar de la ontologia: la exterioridad que habita interiormente el mundo y que le permite hacer mundo. Lugar en que existe la filosofia y en el que opera, lugar, pues, ontologico-politico, en el centro mismo del dispositivo. Y lugar terapeutico: la terapia filosofica lo es siempre del mundo, no de los individuos, ni de las sociedades. No es psico- o socio- sino ontologo-terapia —terapia ontologica de lo ontologico—. Es la terapia mundana del hacer-mundo del mundo, la operacion —tecnica— que puede cuidar de que el movimiento de la existencia, esa pequena exterioridad cuya pulsacion hace respirar al mundo, no cese.


    


    El objeto-problema de la filosofia es el mundo como lucha consigo mismo, interioridad absoluta en la que puede abrirse un afuera. La “ontologia del presente” foucaultiana no expresa otra cosa: una relacion sagital del presente consigo mismo, el movimiento de una certera flecha, que viniendo de una absoluta lejania y dirigiendose a ella, atraviesa “el corazon del presente” —segun la conocida metafora de Habermas sobre el Foucault “ilustrado”—, y lo abre a la diferencia que el mismo es, lugar de apertura del mundo. Es tambien el sentido del diagnostico foucaultiano, tal como claramente fue delimitado en sus contornos metodologicos en La ar^queologta del saber (1969): mostrar que “somos diferencia”[325]. Era precisamente la importancia que Foucault llego a concederle en algun momento al estructuralismo. Ese presente cuya mismidad esta separada de si es el lugar del dispositivo. Deleuze ha visto como el dispositivo foucaultiano designa precisamente ese espacio de no-universalidad, de apertura a la novedad y de una actualidad en la que se reunen “lineas de estratificacion o sedimentacion y lineas de actualizacion o creatividad”[326]. En el acontecer presente se produce la desconexion del operar con respecto al ser (la nada- como-razon o el in-fundamento), lo que hace posible la genesis ontologica. Lugar de eventualidad en que surge eventualidad, creacion continua del mundo en cada singularidad, que se dispone como co-origen absoluto del mundo[327].


    


    La terapia filosofica del mundo trabaja en el presente y pertenece a el pero, al mismo tiempo, esta a distancia de el. Su lugar de trabajo es precisamente ese espacio de no- coincidencia del presente consigo mismo. Eso que Nietzsche ha llamado lo inactual o intempestivo (Unzeitgemäß): una forma de actuar dentro (in) del presente contra (gegen) el y por encima (auf) de el[328]. En un bello texto, “^Que es ser contemporaneo?” (2006)[329], Agamben ha construido con mas detalle ese concepto de un presente inactual, llamandolo “contemporaneidad”. Ademas de aunar la pertenencia y la distancia, la contemporaneidad es la actitud o modo de relacion con el propio tiempo de quien, al fijar la mirada sobre el, no ve ya sus luces, a menudo cegadoras y ocultadoras de su singularidad, sino sus sombras. Contemporaneo es quien sabe ver “la sombra de su tiempo” y puede percibir en ella algo que le interpela, una exigencia o urgencia que late en su propio interior pero como viniendo de muy lejos: “percibir en la oscuridad del presente esa luz que trata de alcanzarnos y no puede: eso significa ser contemporaneos”. El presente asi percibido como contemporaneidad esta fracturado, es a la vez nuestro tiempo y lo mas distante. De manera, dice Agamben, que la actualidad “.incluye dentro de si una pequena parte de su afuera”, senal de una “proximidad con el origen”. De ahi que la via mas directa de acceso al presente sea, segun Agamben, la arqueologia. La fractura del tiempo es, en el presente, el lugar vacio o afuera en que una cita inedita entre los tiempos es posible, donde cabe que el propio presente se reactualice creadora u originariamente[330].


    


    Agamben se refiere explicitamente a lo inactual nietzscheano y, de pasada, cita a Foucault y Benjamin pero su fuente, de modo bastante patente, es tambien Heidegger. Recordemos su discurso de 1955, titulado Gelassenheit (serenidad). Alli, tras un diagnostico sobre el mundo actual como dispositivo (Gestell) tecnico, Heidegger propone una actitud que permita evitar la servidumbre sin remedio a esa realidad devenida total. Esa actitud es la serenidad, en su copertenencia con lo que llama “la apertura al misterio” (Die Offenheitfür das Geheimnis)11. No es necesario interpretar esta constelacion semantica de modo mistico aunque si de modo ontologico —segun una ontologia, como la que intentamos reconstruir desde el principio, de los acontecimientos—. La frase principal —“La serenidad para con las cosas y la apertura al misterio se pertenecen”, segun la traduccion espanola— puede traducirse mas ajustadamente, segun la propuesta de Reiner Schürmann, como “El dejar- ser destinado a las cosas y la apertura como respuesta (en favour de) al misterio se pertenecen el uno al otro”[331]. El sujeto de la serenidad o dejar-ser, asi como de la apertura, no es el ser humano. Unas lineas antes de la frase citada, Heidegger habia dejado claro con respecto a la tecnica que dejar-ser lo que es significa decir, al mismo tiempo, si y no al presente: si, porque es el lugar al que pertenecemos nosotros mismos, es la realidad presente del mundo; no, porque esa realidad presente no agota lo que somos —habria que decir: “no agota la diferencia que somos”—. El dejar-ser es la serenidad (aqui resuena la cercania del Gelä%enheit de Eckhart y la apatheia estoica) o indiferencia con respecto a esa realidad presente en particular. Esa actitud no designa una mera posicion del sujeto porque lo que en ella se traduce —lo que se corresponde o lo que le copertenece— es la estructura misma de la donacion: la apertura como respuesta al misterio es la duplicidad de presencia/ausencia que acompana a toda fenomenalidad. “He aqui —interpreta Schürmann— propiamente el misterio: algo que se desvela velandose”[332]: el mundo presente oculta con su misma presencia los mundos no presentes; la presencia es, al mismo tiempo, la ausencia de lo que se presenta. El mundo tecnico, dice Heidegger, puede “...fascinar al hombre, hechizarlo, deslumbrarlo y cegarlo de tal modo que un dia el pensar calculador pudiera llegar a ser el ünico valido y practicado”[333]. Esa es la esencia del misterio: “lo que asi se muestra y al mismo tiempo se retira es el rasgo fundamental de lo que denominamos misterio”[334]. La copertenencia de serenidad y misterio senalan, ademas, hacia la posibilidad de una renovacion del mundo[335]. Se trata de la misma intuicion que alimentaba la idea de contemporaneidad en la que antes ubicabamos el lugar del cuidado del mundo. Cuidar el mundo significa atender a esta dualidad de si y no, que el presente encierra, en tanto que lugar ontologico-eventual.


    


    3. EL JUEGO DEL MUNDO


    


    Agamben poma el ejemplo de la moda como expresion de lo que llama contemporaneidad. Lo que caracteriza a la moda es introducir en el tiempo una discontinuidad que diferencia lo que en el presente es actual y lo que no, segun este o no a la moda. Aunque es percibida con claridad, esta diferencia es inobjetivable, de manera que la moda no se puede identificar con un momento determinado del tiempo. Mas bien, representa un lugar donde cualquier momento del tiempo puede reaparecer en esos fenomenos de revival que todos conocemos. Habria que dudar, sin embargo, de que la moda sea el ejemplo mas adecuado de lo que Agamben mismo pretende plantear. Lo que nos preguntamos ahora es que es el presente que hemos de cuidar y en que puede consistir ese cuidado. Pues bien, la moda parece ser una realidad demasiado formal como para servir de modelo para la ontologia de la actualidad. Representa un fenomeno desligado de una determinacion temporal concreta, como si fuera un puro acontecer remanente, en su constitutivo diferir de cualquier facticidad y libre, por tanto, del peso historico-mundano que siempre acompana a la existencia concreta. La connotacion frecuente que la moda tiene de frivolidad, capricho o arbitrariedad parece responder a esa des-ligacion con respecto a la realidad.


    


    En ese aspecto, parece sin embargo mucho mas potente como ejemplo de lo que el mismo Agamben quiere expresar la caracterizacion que Baudelaire ha hecho de la actualidad como modernidad y la lectura que Foucault ha realizado de ella en la Hnea de una ontologia del presente o de la actualidad. Como se sabe, el tema es tratado por Foucault, en relacion con su lectura del Kant de Was ist Aufklärung?, en una de las conferencias que dio sobre ese tema ya al final de su vida. No quisiera ahora recorrer toda esa lectura sino solo destacar algunas ideas que parecen fundamentales para nuestros propositos[336]:


    


    1. La teoria baudelairiana es un ejemplo privilegiado de lo que Foucault llama “actitud de modernidad”, iniciada por el texto kantiano sobre la Ilustracion: un modo de relacion con el presente que incluye una manera de pensar y sentir, asi como “.un modo de actuary de conducirse que, simultaneamente, marca una pertenencia y se presenta como una tarea [337].


    


    2. La actitud de modernidad no es solo, segun Baudelaire, la sensibilidad hacia el acontecer, la novedad, lo transitorio. Mas que el aprecio por la moda pasajera, que parece solo instalada en el decurso temporal, el “pintor de la vida moderna” busca “heroizar el presente”: apoderarse de algo eterno en el presente, algo absolutamente valioso, su dignidad mas propia, podriamos decir.


    


    3. La actitud de modernidad no es tampoco una sacralizacion del presente con objeto de perpetuarlo. El pintor de la vida moderna no es el fläneur, curioso que vaga por las calles buscando el placer fugitivo de la circunstancia, lo cual representa otra forma de sacralizacion, podriamos decir, hedonista, del presente.


    


    4. El fin que el pintor de la vida moderna persigue es “mas elevado” que el del paseante: busca en el fugitivo presente, dice Baudelaire, “.algo que se nos permitira llamar modernidad”. Y esa busqueda va acompanada, como antes veiamos, de una disposicion activa, diriamos que de una operaäon, que Foucault denomina aqui “transfiguracion”:


    


    “Transfiguracion, que no es anulacion de lo real sino juego dificil entre la verdad de lo real y el ejercicio de la libertad; [.] Para la actitud de modernidad, el alto valor del presente es indisociable de la obstinacion en imaginarlo de otra manera y en transformarlo, no destruyendolo, sino captandolo tal cual es. La modernidad baudelairiana es un ejercicio en el que la extrema atencion a lo real es confrontada con la practica de una libertad que simultaneamente respeta esa realidad y la viola” .


    


    5. Foucault anade a esta caracterizacion de la modernidad en Baudelaire, que no es solo una forma de relacion con el presente, sino “un modo de relacion consigo mismo”: ser moderno es “tomarse a si mismo como objeto de una elaboracion compleja y dura”[338], haciendo de la propia existencia una obra de arte en la que se trata, claro esta, de “inventarse a si mismo”, no de descubrir un si mismo secreto o una verdad oculta.


    


    En la “actitud de modernidad” foucaultiana, se encierra el doble aspecto del cuidado: cuidado del mundo y cuidado de si. Los dos aspectos implican, como antes veiamos, una pertenencia y una tarea: lo real-presente es respetado y valorado de modo maximo, es nuestra propia realidad; la tarea a realizar con ella es, entonces, una operacion hecha en su interior, pero no para encontrar alli un supuesto nucleo esencial que hubiera que preservar. El “alto valor del presente” reside en su no-coincidencia consigo mismo, eso que Agamben llamaba contemporaneidad, su ser-para-si como distancia de si. Es valioso el mundo que hace mundo, el yo que se hace a si mismo, el dispositivo como subjetivacion del mundo y mundanizacion del sujeto. La actitud de modernidad parece entonces ser el modo de existir


    


    o de habitar el mundo como lugar cuya intimidad mas propia es la apertura a una infinita salida fuera de si. Jean-Luc Nancy ha dado la definicion certera de lo que es ese mundo, el mundo como tal —el objeto del cuidado y, por tanto, el sujeto de la salud y la enfermedad — : mundo es “.aquello en lo que puede abrirse un afuera y hacer experiencia”[339]. La experiencia del mundo es la existencia como un estar en el afuera interior del mundo.


    


    Cuidar es “el juego dificil” de decir si y no al mundo y a si mismo: si al valor absoluto de lo que somos, a nuestro existir actual, del que no podemos separarnos, al cual no podemos traicionar con la afirmacion de un ultramundo o un sujeto absoluto: “no teneis derecho a despreciar el presente”, dice Baudelaire. Esa es nuestra dignidad, ese es nuestro si. Sujeto y mundo no preexisten al cuidado, sino que son sus resultados, su experiencia afirmativa, la afirmacion del valor de la experiencia como unico constituyente de un si mismo sin cumplimiento ni reposo, simple y puro respeto del existir hacia si mismo. El si no lo dice el sujeto: el sujeto (el sujeto mundial o mundializacion) es el propio si de la existencia —su si- mismo—.


    


    Cuidar es tambien decir no: decir no a la existencia determinada, que se ha identificado tanto con el mundo que ha evacuado todo vacio y exterioridad al afuera de otro mundo (sea el ultramundo ontoteologico, sea el recordado, nostalgica o utopicamente, mundo del sentido y del valor, que podria proporcionar la salvacion a la vida). El cuidado niega, entonces, que el mundo tenga un sentido pero para lanzar la nuda afirmacion de que el mundo es su sentido. El cuidado niega la existencia salvada para encontrar, precisamente, su salud en el existir soberano. El presente negado es la presencia del presente, lo que hace de el tambien una sustancia, aunque no solo. Dificil juego del si y del no, de que hablaba Foucault, autentico juego del mundo, que hemos llamado al principio dispositivo: la pulsacion vital de nada en todo, del infinito vivir en el viviente finito. Pero la dificultad de este juego esta en que lo que se afirma y lo que se niega es la misma cosa, el mundo, el existir, la existencia: el mundo (el ser, podriamos decir a la heideggeriana) como existencia del existir.


    


    Y entre el existir y la existencia no hay diferencia —sino diferancia, es decir, realizacion concreta o existencial de la diferencia ontologica, identidad del ser-singular-plural con respecto a si—. Ese es el corazon de las tecnologias del cuidado: el existir no se realiza sino a traves de la existencia determinada. El cuidado lo es de que el vivir prosiga en el viviente, el existir en el existente, en el mundo y como mundo. En su diferencia, como diferencia. Si existir es hacer la experiencia del afuera, segun dedamos, ese afuera se produce o acontece de modo totalmente mundano dentro del mundo. No es la irrupcion de lo ultra o de lo altermundano. Las tecnologias designan precisamente esa materializacion eventual del afuera, la manera mundana en que el mundo hace mundo y, por tanto, la manera en que es y puede seguir siendo mundo. El cuidado de la apertura del mundo solo puede, en ese sentido, ser tecnologico. Su axioma: las tecnologias del mundo son capaces de hacer mundo y constituyen la condicion mas importante de su realidad y continuidad.


    


    4. Pensar la nada del mundo que hace mundo


    


    H. Arendt ha denominado “autoridad” precisamente al elemento, vinculado antiguamente con la tradicion y la religion, que aporta al mundo la permanencia y la estabilidad que los seres humanos necesitan, por su finitud y mutabilidad. “Si se pierde la autoridad —afirma Arendt—, se pierde el fundamento del mundo”[340], lo cual no es una simple perdida subjetiva de seguridad, un fenomeno psicologico, sino una perdida objetiva, del mundo mismo, una “alienacion del mundo” —como la denomina en La condicion humana— que se cifraria en “.la perdida de la capacidad humana de construir, preservar y cuidar un mundo que pueda sobrevivirnos y continuar siendo un lugar adecuado para que en el vivan los que vengan detras de nosotros”[341]. La autoridad no es un hacer concreto, un poder, ni nada efectivo, sino algo “en cierto sentido nulo” —en palabras de Montesquieu, citado por Arendt— que aumenta, respalda y aporta la norma o medida de la accion. Pertenece al espacio de la fundacion, como dedamos antes —no en vano la palabra y el concepto son estudiados por Arendt en relacion con su genealogia romana, en la que es tan importante la experiencia sagrada de la fundacion de la ciudad—.


    


    El ambito originario de la autoridad, antes que el poHtico, es, para H. Arendt, el educativo. AlH adopta la forma de una responsabilidad con respecto al mundo, que es condicion de la tarea de educar. “Ante el nino —dice Arendt—, el maestro es una especie de representante de todos los adultos, que le muestra los detalles y le dice: ‘Este es nuestro mundo’”[342]. Negarse a asumir esa “responsabilidad conjunta con respecto al mundo” impide absolutamente educar —algo que, precisamente, segun Arendt, esta ocurriendo en la actualidad y es la causa de la crisis de la educacion y, probablemente, si no se enmienda, de un hundimiento irreparable del mundo comun—[343]. No es de extranar que para Arendt la “esencia de la actividad educativa” sea la conservacion, la cual es, sin embargo, calificada por ella como destructora y ruinosa en terminos politicos. Si se acepta y conserva politicamente el statu quo, el mundo se arruina: “.el mundo queda irrevocablemente destinado a la ruina del tiempo si los seres humanos no se deciden a intervenir, alterar y crear lo nuevo”[344]. Para Arendt, la esencia de la educacion es cuidar de que la posibilidad de la novedad, que mantiene al mundo vivo, no se agote. Educar es preservar el elemento “revolucionario” que hace que el mundo sea mundo[345].


    


    Sabemos, sin embargo, que es frecuente estar tentado de buscar ese elemento revolucionario no ya en este sino en otro mundo. Y que la mejor forma de hacer mundo podria pensarse que es dar la vuelta al existente o “apearse de el”, como decia aquel chiste del 68 revolucionario. Ni Arendt, ni la idea misma de tecnologias del cuidado del mundo que aqui intentamos construir, apuntan en esa direccion. Que el mundo haga mundo es siempre el resultado de una creacion ex nihilo pero se trata, no de una nada distinta absolutamente del mundo, sino de la nada misma del mundo que se crea y se recrea. Uno de los pensadores mas interesantes, a mi juicio, en la actualidad, de esa nada del mundo que hace mundo, es el frances Bernard Stiegler. En lo que sigue —y ya para terminar—, quisiera presentar las lineas generales de su proyecto que tienen que ver con nuestro problema. Su obra, ya muy extensa, marcada desde el principio por una fuerte impronta derridiana, pero integradora de la socio-onto-tecnologia de Gilbert Simondon, ha sabido conectar o proseguir la desconstruccion con una reflexion ontologico-politica que incluye un diagnostico muy consistente del cierre actual del mundo y un programa terapeutico- filosofico inscrito en una estrategia mas amplia de cuidado del mundo, denominado como “nueva critica de la economia politica”[346]. La filosofia tiene para el pensador frances dentro de ese programa el papel de una farmacologia. Pero, no se entienda mal, se trata de la filosofia en tanto que saber del pharmakon, que es veneno y remedio. El axioma de partida es lo que Stiegler ha llamado la “tecnicidad originaria” del mundo y del ser humano, es decir, la condicion ontologica originaria es la falta o manquedad (defaut). El “juego del mundo”, como el propio Stiegler lo llama, es la conversion o transformacion de esa falta en


    


    lo que hace falta (le default / ce qu’il faut), autentica metamorfosis en que consiste propiamente la vida del mundo y que no ha dejado de producirse desde que existe el ser humano. Es la posibilidad de esa “revolucion permanente” lo que hemos de cuidar[347]. La tarea de la filosofia es, en primera instancia, la conceptualizacion de esa transformacion de una falta en necesidad, movimiento que encierra una doble epoche o suspension —“doble redoblamiento epocal”, lo llama—: la suspension o indeterminacion programatica inicial y la apropiacion proyectiva de la suspension. La existencia del mundo exige, entonces, una constante retroproyeccion de la suspension originaria —de la ausencia originaria de origen- —[348]. Esa retroproyeccion no es puramente ideal, sino que tiene condiciones tecnicas y, especialmente hoy dia, tecnologicas (las nuevas tecnologias relacionales, integradoras de las TICs y de las tecnologias audiovisuales). Y, como sospechaba Platon en el Fedro, esas tecnologias —alH, la escritura, mero recordatorio o hypomnesis, devaluadora de la verdadera anamnesis depositada en la palabra viva— son un autentico pharmakon, que puede servir, bien a la construccion del mundo, bien a su destruccion. Lo que importa subrayar aqm — ya que no puedo sino mmimamente resumir algunos de sus principales argumentos— es que la tesis de Stiegler es ontologica: la tecnicidad no designa la mera instrumentalidad, no es un mero medio, sino que constituye la dimension de apertura e indeterminacion creadora del mundo. El presupuesto de esta tesis es la teoria simondoniana acerca del modo de existencia de los objetos tecnicos —dicho con el titulo del libro de Simondon de 1958—. El objeto tecnico, para Simondon, se caracteriza por su apertura, indeterminacion o no- saturacion y, por tanto, por su potencial neguentropico[349]. Pero mas alla de Simondon quizas, la tesis de la tecnicidad originaria lleva a Stiegler a entender que la consistencia o mismidad del mundo es tecnica: toda presencia es protesica, es realmente exposicion o presentacion —de nada, ausencia de origen—, de ahi que la fenomenalidad misma, todo aparecer en el mundo, posea un caracter fetichista[350]. Desde este planteamiento, presupuesto en la idea misma de unas tecnologias del cuidado del mundo, se toma una importante distancia de aquellos diagnosticos, tambien ontologicos, pero que ven el cierre o agotamiento del mundo actual en clave de “ficcionalizacion del mundo” —dicho con la expresion de L. Saez en su libro Ser erratico—[351]. Al contrario, podriamos decir que el mundo es constitutivamente ficcional. Su sustancia y mismidad mas propia es ese movimiento infinito del afuera que abre un espacio virtual donde habitar. El mundo como ficcionalidad en movimiento es lo que antes hemos llamado “dispositivo”. De modo que el vacio no es el problema ontologico, no es la enfermedad que aqueja al mundo; aquel es mas bien una vivencia subjetiva o un fenomeno psicologico, una “perdida del sentimiento de existir” — es decir, perdida del “sentimiento de que vale la pena vivir la vida”—, segun lo denomina Stiegler, que efectivamente caracteriza como sintoma, de modo muy singular, la experiencia de proletarizacion de la existencia en la actualidad[352]. El problema, entonces no esta en el vaciamiento del peso ontologico del mundo sino, por el contrario, en la dificultad actual para llevar a cabo una apropiacion de la apertura que permita mantener el mundo abierto y proyectar, por tanto, un futuro para ese movimiento ficcional.


    


    Bajo esos presupuestos, se ve la necesidad de explicar como se produce esa proyeccion en la que la ficcion o tecnicidad originaria da lugar al mundo en tanto que mundo. Una pieza fundamental de la hipotesis de Stiegler es, para ello, su teoria —no psicologica— de la atencion, porque es esta y son sus condiciones tecnicas y tecnologicas de posibilidad, los responsables de la proyeccion del mundo como espacio de experiencia en que se constituyen los objetos y los sujetos correlativamente, y como trama intencional de sentido en que se integran retenciones y protenciones —Stiegler reinterpreta la teoria husserliana del tiempo inmanente—. Pero la atencion es tanto “.la facultad psiquica de concentrarse sobre un objeto, es decir, de darse un objeto, [como] (...) la facultad social de cuidar este objeto”[353]. Y “.la forma mayor de la atencion” es el cuidado[354]. La atencion es el cuidado sin el cual el mundo mismo —en su mismidad de acontecer infinitamente finito— se cierra o agota: “obsolescencia del mundo”[355].


    


    Este es el diagnostico de Stiegler: la actual destruccion sistematica de la atencion, sobre todo juvenil, ejemplificada en el extendido y creciente smdrome de deficit atencional —es el asunto del que trata Prendre soin. De la jeunesse et desgenerations (2008) —, acarrea no solo la liquidacion de la facultad cognitiva, lo que llama la “estupidez sistemica”, sino una proletarizacion general que priva a los individuos de la experiencia y reduce el mundo a mera subsistencia[356]. Incluso lo teorico mismo esta sometido a esa proletarizacion en la forma de una inatencion al plano de las idealidades o “consistencias” —como las llama deleuzianamente Stiegler— y una incapacidad para problematizar[357]: incapacidad para acceder o elevarse al plano de la infinitud. En el ambito del pensamiento filosofico la proletarizacion de lo teorico esta representada por el naturalismo, la conversion de la filosofia en una ciencia humana y, en general, por aquellos modos filosoficos que olvidan el nucleo aporetico-ontologico de su actividad teorica y, por tanto, desprecian el papel terapeutico del infinito[358].


    


    El origen de la situacion de obsolescencia actual del mundo esta, en ultimo termino, en la ambivalencia misma del pharmakon tecnologico: la formacion de la atencion tiene, en general y de modo estructural, condiciones tecnicas —como puede ser la escritura alfabetica a partir del nacimiento de las sociedades historicas— que, en ultima instancia, son determinantes para la organizacion de los aparatos psiquicos, condicionantes de la sinaptogenesis, y elementos claves en la formacion de lo que Stiegler llama —siguiendo a Simondon— “circuitos de transindividuacion”, es decir, tejidos de significaciones compartidas. El pharmakon, que es condicion de la formacion de la atencion y por tanto del cuidado, puede convertirse tambien en el veneno que transforme el cuidado en incuria. Es la consecuencia fundamental de la consistencia farmacologica del mundo, a la que me referia al principio: el mundo esta constitutivamente expuesto a la incuria, “no hay paraiso en la tierra”[359]. La ambivalencia del pharmakon es, por tanto, la de una protesis o artificio que permite cuidar, y es su condicion necesaria, pero que, al mismo tiempo, debe ser vigilada criticamente y sometida a su vez al cuidado. La situacion actual parece ser, en este sentido, inedita: por primera vez en la historia del mundo esta en peligro la posibilidad misma de curar los agenciamientos perversos del pharmakon, lo que ya hemos denominado el “segundo redoblamiento epocal”. El cuidado del mundo ha de serlo de su suspension farmacologica originaria pero tambien de la delimitacion o cierre de su horizonte como epoca o contemporaneidad (presente como infinitud finita, abierto por la exterioridad)[360]. Como se ve, esta ambivalencia farmacologica da lugar a toda una complejidad real que ha de ser analizada. Su estudio (lo que llamariamos en la terminologia derridiana la “logica del suplemento”) es el problema de la filosofia, lo que hace de ella una farmacologia[361]. La terapia filosofica, como terapia del pharmakon, no es sin embargo la propuesta de un discurso normativo-trascendente que estableciera desde afuera su uso correcto: no es posible una cura del mundo a traves de la superacion de la tecnicidad. Cuidarse de que el pharmakon cuide es a su vez posible por un pharmakon que pudiera llegar a ser tambien danino. La filosofia no ha de entenderse, entonces, como “farmacologia general”, capaz de autofundamentarse, al estilo de la metafisica tradicional, con vistas a convertirse en la terapeutica social general. Precisamente, al contrario, la metafisica ha estado marcada en su origen por la negacion de su dimension farmacologica, es decir, por la negacion del “caracter estructuralmente hypomnesico de la vida del espiritu”, es decir, las condiciones tecnico-materiales de la actividad de pensar y de sus objetivaciones[362]. La filosofia como farmacologia acepta esa dimension tecnica e institucional, material, como parte de si misma y, al mismo tiempo, como exigencia de integrarse en un contexto disciplinar mas amplio y no-jerarquizado, la “organologia general” —con el termino que Stiegler adopta de Simondon y Canguilhem—, formada tambien por otras terapeuticas socialmente establecidas, y encargada de la articulacion del organon tecnico con los organos fisiologicos y socio-institucionales humanos. Aun siendo su corazon la filosofia como farmacologia, la organologia se extenderia a un campo de estudio muy amplio: el mundo en tanto que articulacion de lo vivo con lo no-vivo, proceso tecnico autonormativo, produccion y circulacion inmanente de sentido.


    


    El meta-cuidado del mundo ha sido responsabilidad de lo que Stiegler llama “sistemas de cuidado”: la filosofia ha sido uno de ellos y, de modo mas general, la educacion. Su


    


    papel es, como hemos apuntado ya, vigilar que el pharmakon tecnico implicado en la formacion de la atencion no la destruya. Esos sistemas integran tecnicas e instituciones — “instituciones de programas” — diversas con el objeto de permitir y organizar el acceso a las idealidades o valores que aportan infinitud a la existencia y hacen deseable el mundo. La funcion del sistema escolar es permitir el salto al “plano de las consistencias”. Claro esta que esas consistencias, idealidades o valores no vienen del cielo. Evidentemente, con la caida del ideal teologico en la modernidad, las consistencias han dejado de caer de ningun lugar que este fuera del mundo. Son producidos y proyectados ficcionalmente por el propio mundo (el mundo pasado) y guardados tecnicamente en soportes materiales de la memoria —lo que llama Stiegler, en la terminologia de un Husserl corregido, “retenciones terciarias”—, que estan sometidos a variaciones y, por tanto, a condiciones tecnicas. Como sabemos, el primero (o el primero reflexionado por la filosofia) es la escritura como hypomnesis. Los sistemas de cuidado, entonces, tienen la mision de generar anamnesis a partir de los hypomnemata. Ello es posible cuando estos son capaces de generar “circuitos de transindividuacion” en los que la interiorizacion de significaciones compartidas permite el paso al acto noetico, es decir, la ampliacion de lo sensible como sentido, la apertura o hacer mundo del mundo. Y hasta ahora se puede decir que lo han conseguido: las tecnicas hypomnesicas o de formacion de la atencion, lo que en otro lugar Stiegler llama “las tecnologias del espiritu”, han servido al cuidado y, en sitios como la escuela, se ha cultivado ese uso —digamos— “mundial” de las tecnicas espirituales.


    


    El cambio actual en las condiciones tecnicas de estos soportes materiales de la memoria es una autentica mutacion de las condiciones de acceso a las idealidades y, por tanto, de la apropiacion de infinitud, de que depende la mismidad del mundo. Por un lado, la aparicion de las nuevas tecnologias de la informacion y la comunicacion, en convergencia con las tecnologias audiovisuales, permite condiciones de acceso a las retenciones terciarias de caracter absolutamente diferente a las que permitia el mundo del libro y la escritura. Por otro lado, la industrializacion de la produccion de esas tecnologias del espiritu ha abierto el campo de las industrias culturales y del consumo meramente pulsional de esos soportes de la memoria. El resultado es la destruccion de la libido, que esta detras de los diversos fenomenos de desafeccion del mundo, como si este estuviera dejando de ser deseable. Stiegler ha asumido el diagnostico certero que Deleuze hiciera en 1990 acerca de las sociedades actuales como “sociedades de control” que reemplazan a las antiguas sociedades disciplinarias[363]. Sustituyen el encierro por la modulacion, la fabrica por la empresa, la escuela por la formacion permanente, el examen por el control continuo, las maquinas energeticas por las maquinas de informacion, el capitalismo productor por el superproductor y consumista. En ellas, la ciencia maxima e instrumento del control social es el marketing. En ese contexto, las “industrias de programas” se han apropiado de las psicotecnologias en detrimento de las “instituciones de programas”, como la escuela. El resultado es el surgimiento de una nueva modalidad del poder, el “psicopoder”, convertida segun Stiegler en el centro de gravedad actual del biopoder[364], capaz de controlar y fabricar las motivaciones de los individuos con el concurso de saberes que lo refuerzan, como el marketing, pero sin una regulacion que permita reconducir los procesos sociales hacia la formacion de nuevos sistemas de cuidado que acojan las nuevas mutaciones organologicas. En las actuales sociedades de control, un determinado uso de las psicotecnologias explota el dispositivo de construccion de la atencion con fines economicos industriales pero, como ya hemos visto, esa explotacion conduce a su misma destruccion. Ante esta situacion, la propuesta de Stiegler es buscar en la filosofia, transformada farmacologicamente, la posibilidad de una “nueva critica” que asuma, pues, como su condicion misma, la originariedad del pharmakon y, a partir de aM, haga posible una psicopoHtica que sea capaz de dirigir al psicopoder evitando la destruccion del mundo a que este conduce.


    


    Los aspectos de esa critica farmacologica: el estudio de la logica del suplemento, por un lado, pero tambien de su historia (mas alla, pues, de la gramatologia derridiana), ya que el pharmakon posee una historicidad propia y esta sometido a mutaciones cuyo conocimiento es necesario para que la terapia filosofica atienda a las rafces ontologico-eventuales — genealogicas— del mundo presente. Las tecnologias del espiritu estan sometidas a una tendencia hacia la formalizacion y la discretizacion, que es lo que Sylvain Auroux ha llamado —y Stiegler con el— el “proceso de gramatizacion”[365]. La gramatizacion ha hecho posible la vida del espiritu, es decir, la constitucion de los saberes teoricos y practicos. Y ahora, con las tecnologias relacionales, plantea un nuevo estadio organologico —un replanteamiento general de la articulacion de los diversos organos, biologicos, tecnicos y sociales — cuyo agenciamiento ha de ser aun determinado o delimitado en sus condiciones de salud, es decir, con vistas a que ese agenciamiento pueda dar lugar a un dispositivo- mundo. Es lo que aun esta por pensar. La critica filosofico-farmacologica debe aportar indicaciones y criterios que permitan guiar una nueva “economia politica de las tecnologias del espiritu”, una psicopoHtica que sea capaz de dirigir al psicopoder evitando la destruccion del mundo a que este conduce.


    


    El programa de Stiegler desplaza la cuestion del cuidado desde el plano etico al poHtico. Y, como vemos, conduciendo a una accion poHtica determinada —una poHtica publica de las industrias culturales— en la que la filosofia adopta un importante papel. Parece verse la dificultad de armonizar este nivel poHtico concreto con el del analisis ontologico-poHtico, que siempre exige un paso atras o una retirada con respecto al primero. Si la cuestion fundamental de la critica filosofica es la del infinito, como reconoce Stiegler[366], parece que esa cuestion exige ser traducida en terminos de actividad, de praxis introductora de infinitud en ambitos especificos y de una manera que apriori es dificil de determinar. No cabe duda de que el programa de Stiegler es seductor. Y lo es porque marca un camino teorico y politico a la filosofia como ontologia de la actualidad. El diagnostico ontologico del hoy es acompanado de una terapia que, mas aca o mas alla de las psicoterapias neurocentradas y de los proyectos eticos bienintencionados, intenta mantenerse en el terreno no fundamentalista del pensamiento ontologico-eventual buscando la manera de intervenir u operar en el espacio mismo donde acontece el mundo. La operacion propuesta —que podemos designar con nuestro titulo como tecnologias del cuidado del mundo— esta inserta como una tecnica mas en el dispositivo operatorio que es el mundo mismo, pero obedece a una necesidad, aporta una justificacion y se rige por una norma. La norma de una salud que es el mundo mismo haciendo mundo[367].


    

  


  
    CAPITULO 12 EL PROYECTO DECOLONIAL ANTE EL COLAPSO CIVILIZATORIO OCCIDENTAL. ^EL PRESENTE EXANIME DE LA FILOSOFIA O LA FILOSOFIA ANTE UN PRESENTE EXANIME?


    


    Maria Eugenia Borsani[368]


    


    1. Trazos desprolijos de una pintura del presente: Estado de la cuestion y el silencio de la Filosofia


    


    Las llamas de Tottenham, Liverpool, Birmingham, siguieron al fuego encendido en el centro de tan britanica Londres. Vuestros indignados a la luz de la luna en la Puerta del Sol, antes y hoy, Grecia y su efecto domino, Norafrica: Egipto, Tunez, Libia. La hambruna desesperante en una Somalia moribunda, sin prensa. Argentina y las ocupaciones de territorios por parte de miles de familias que pugnan por un trozo de tierra. Chile, represion a la rebelion estudiantil por dias y dias. Haiti tan olvidada, como flagelada por una epidemia de colera, peste milenaria, que segun las previsiones de la Organizacion Panamericana de la Salud podria arrasar unas 200.000 vidas en breve. EE. UU. ante una caotica situacion sin igual, adjetivada de manera inocua como “bursatil”. Mas abajo, Mexico y los carteles de la droga; muertos por doquier. Oslo conmovida por sus jovenes masacrados Por aqm, la eurozona alarmada, Merkel exhorta que si fracasa el euro, fracasa Europa. La ultima Cumbre Mundial sobre Cambio Climatico no llego a buen termino y la perniciosa actividad vejatoria de la naturaleza pone en vilo nuestra vida y la vida misma del planeta[369].


    


    Crisis politica, educativa, habitacional, economica, financiera, climatica, crisis de sentido, crisis civilizacional.


    


    No son meros episodios aislados de una suerte de coincidente convulsion mundial, casualidad sin mas. No, ninguna casualidad; son estos signos de la decadencia irreversible de un sistema, de un ordenamiento planetario que eclosiona, o lo que es mas preciso decir, que implosiona, puesto que la matriz mundial de poder capitalista[370] o patron de poder global de la historia esta en instancias de colapso terminal, no por la agencia de factores externos a tal patron de poder sino causada por lo que en su propio seno se ha gestado; asi, la ampulosidad de occidente muestra ya signos de irremediable declive. Crisis civilizatoria sin parangon en la historia, sus signos son inocultables, sus efectos impredecibles. Desasosiego, incertidumbre y zozobra habitan el presente.


    


    El mundo estalla, la filosofia o buena parte de ella, calla.


    


    Es que la filosofia, segun cierto parecer, debe orientar su preocupacion intelectual y poner su empeno al servicio del tan preciado mundo de las ideas, aquel que cobija el ser y tambien nuestra razon de ser, de ser filosofos y filosofas, dictum platonico mediante. Mientras el mundo del aqui y el ahora. que otros sean desde otros espacios, los que vean que cosa hacer! Pues no, estas lineas no estan escritas en esa direccion, se acercan mas a la exigencia de un enlace hoy inexistente, que hoy clama por ser reinventado entre filosofia y politica, que a mi entender es lo mismo que decir Filosofia y las urgencias mundanas del presente.


    


    En 1932, un lucido y muy joven intelectual frances, companero de residencia estudiantil de Sartre y amigo de Raymond Aron, escribio un texto breve que si bien procuro desde su titulo ser un texto literario, se convirtio en un acido texto filosofico, aunque ni su autor, Paul Nizan ni el texto al que estamos aludiendo, Los perros guardianes fueran muy recordados. Alli Nizan ante la crisis de su tiempo se preguntaba:


    


    ^Que hacen en todo esto los hombres que han escogido por profesion hablar en nombre de la Inteligencia y el Espiritu? ^Que hacen los pensadores de oficio en medio de estos desequilibrios? Siguen guardando silencio. No advierten ni denuncian. No han cambiado. A cada momento crece la distancia entre su pensamiento y el mundo abocado a la catastrofe. El abismo entre sus promesas y la situacion de los hombres es mas escandalosos que nunca”[371].


    


    En ese enojoso y productivo registro siguen las reflexiones siguientes; hoy la filosofia no puede mostrarse esquiva a la hora de escrutar la actualidad en un momento epocal que no es propicio para silencios de ningun tipo como tampoco para miradas complacientes con el legado recibido que en algo, y seguramente no poco, ha incidido en el estado de cosas actual.


    


    2. Una accion interpelativa puertas adentro de la filosofia: sumario itinerario auto-censurado


    


    Procurare entonces desandar ciertos caminos de la Filosofia para indagar por que este estado de cosas y recorrer los cargos a hacerle a esta tan preciada actividad que, comprometida con la precision conceptual y por el buen decir, se olvido del sentir y del hacer. La filosofia misma y sus hacedores en estado de ataraxia, ciertamente imperturbable ante aquello que, segun muchos entienden, no le va de suyo atender.


    


    En las antipodas de ese estado emocional e intelectual se piensan estas Hneas. Asumiendo la prosa irreverente que este escrito pretende lograr, traeremos al presente a los grandes y celebres varones de la Filosofia canonica, pues ellos son los clasicos y en tal sentido aun tienen que decirnos, pero intentaremos retomarlos buscando derivas de su pensamiento que no fueron escrutadas en los Kmites territoriales de la universal y provinciana Europa. Nos involucraremos con la filosofia clasica desde un pensamiento geo-poKticamente situado en la exterioridad disenada por esa misma filosofia, desde un afuera que ella misma ubico como periferialidad respecto a su indisputable centralidad. La clave de este abordaje es la de la interpelacion, que como tal supone una accion dialogica, pero no se trata de un dialogo en aras de un placido consenso, sino mas bien, se trata de una especie de interrogatorio bajo el supuesto de que existen imputaciones en contra, es una accion interrogativa que increpa y amonesta, hay una sospecha de base, a saber: asistimos a la decadencia de la otrora exultante civilizacion euro-anglo-centrada; occidente se desploma, o al menos deja de ser espacio de buen resguardo etico, epistemico y poHtico; la Filosofia algo ha tenido que ver en esto, y si no, algo tiene que decir en ‘tiempos de excepcionalidad historica’, expresion esta que corresponde al sociologo peruano Ambal Quijano[372].


    


    Antes de pasar al primer filosofo que nos ocupa interesa decir que no se trata de un ejercicio baladi en aras de mancillar la memoria de quienes han escrito las paginas del pensamiento occidental, sino que lo que mueve este recorrido es poner en tension estos pensamientos con el silencio de la filosofia al que nos refirieramos, silencio que impugnamos.


    


    2.1. Vamos con Descartes


    


    Sin duda, Descartes es un indiscutido hito entre otros grandes de la Filosofia. Logro dar con un indubitable fundamento del conocimiento, sostenido en la pristina evidencia del ego cogito. El empoderamiento de la razon, cobijo de certezas y punto de partida, momento fundacional de la modernidad y de sus designios. Tan exultante momento se inscribe tambien como el mas tragico, mas nocivo de la Filosofia. Puesto que fue el racionalismo cartesiano el que encerro el conocimiento en el ambito del yo, del individuo, desprovisto entonces de dimension comunal o grupal, como ocurria alla lejos de Europa, en tierras de las Indias tan occidentales como accidentales, segun lo expresa un investigador canadiense[373]. Se decreto que quien conoce es el sujeto de conocimiento, nunca una comunidad, claro. desconocia Descartes, por aquellos tiempos, de la existencia de grupos humanos que no tenian en su lexico ni en su ponderacion del saber la dimension del yo, sino la del nosotros. Pero la petulancia de la modernidad adopto el modelo racionalista y pondero su aptitud a escala universal. Pues si hay quienes no saben del yo, que lo sepan, ordena la racionalidad moderna eurocentrada!


    


    Se oculto asi el conocimiento en el ostracismo del yo y fue aquel tiempo -que Europa lo entendio como magnifico- ciertamente fatidico para la humanidad. Fue tambien ese momento epocal responsable de la escision hombre-naturaleza, concomitante al metodo analitico y como consecuencia de ello, el desguace y fragmentacion del mundo y manejo antojadizo del conocimiento y con ello la estructura arborea del saber. Tal diferenciacion ontologica hizo que la naturaleza quedara puesta en el espacio de la exterioridad, de la ajenidad, de una extranjeria tal que permitira en mas manipularla, expoliarla conforme la avaricia irrefrenable de la moderna empresa conquistadora y depredadora emprendida un siglo antes de Descartes. Asi, pues si hay quienes creen que hombre y naturaleza forman una unidad indivisa, que sepan que no es asi, decreta la episteme occidental!


    


    Aquel momento de aparicion del ego cogito estaba sostenido en un antecedente que no aparece en las lineas cartesianas de manera explicita pero que sin embargo impregno el horizonte historico del renacimiento. Fue posible el yo pienso como resultante de su predecesor, el yo conquisto: ego conquiro, siguiendo el planteo del filosofo argentino Enrique Dussel.


    


    Este yo conquistador fue el despliegue de la primera voluntad de poder moderna sobre el originario de tierras conquistadas, y Mexico el primer escenario de aquel ego moderno que antecedio al ego cogito[374].


    


    Fue asi la prepotencia conquistadora emprendida a partir del circuito comercial del Atlantico la que obra como soporte del exultante ego cogito.


    


    De tal forma, el ego conquiro es el punto de largada de la primera modernidad surgida a partir de la conquista de America que pone a funcionar la maquinaria moderna capitalista inscribiendo un derrotero de ignominia sin igual[375]. El yo conquisto es el que forja el imaginario de la Europa colonizadora que imprimira de ahora en mas criterios de subyugacion economica, epistemica y ontologica. Para tales efectos necesariamente hubo de fraguarse una categoria mental antes inexistente, como bien lo ha investigado Quijano: la idea de raza, el constructo mental ‘raza’. Con ello se establece la diferenciacion entre seres superiores e inferiores, los preciados y los despreciados, los indispensables y los dispensables[376] los unos quienes merecen vivir y los otros, cuyas vidas dependen del designio de los primeros, quedando asi a merced de quienes distribuyen a su merced el ser, permitiendoseles a unos, ser y decretando el no ser, a otros, semi — infra - sub-humanos. Europa como usina de la ontologia, permite ser o deniega el ser. Se marca asi un Kmite entre los que estan en el certero horizonte de la historia, ‘bumanitas’ y los que aun no han ingresado a ella, por tanto, mero ‘antbropos’, diferenciacion esta que luego Hegel se ocupara de reforzar refiriendose a los pueblos sin historia, aquellos a los que aun no ha arribado el espiritu absoluto y su salvifico despliegue. Mas adelante nos referiremos a Hegel.


    


    Antes, algo mas de este ego conquiro. Este yo conquistador fue emblematico en cuanto superioridad europea lanzada a la intrusion de territorios conjuntamente con el exterminio de vidas deficitarias (genocidios)[377], exterminio de saberes (epistemicidios) (Santos, 2009,81), devaluados por doxaticos y supresion de las divinidades (teocidios), ponderadas como exoticas, expulsadas por paganas. El modelo, uno y unico, el de la Europa conquistadora que acrecienta sus dominios territoriales desde una concepcion extractiva de los recursos naturales en espacios habitados por seres indeseables pero a los que debia concederseles el atributo de ser entes poseedores de alma, caso contrario, como justificar la empresa evangelizadora, maquillaje de las primeras oleadas conquistadoras. A proposito, Juan Gines de Sepulveda y Fray Bartolome de Las Casas no mantenian una discusion estrictamente teologica, sino, cabe pensar su dimension politico-economica al servicio de la corona.


    


    De tal modo, se diseno una ruta maritima al tiempo que una hoja de ruta de la razon, el itinerario es el mismo: la aventura imperial y el imperialismo de la razon moderna se erigio entonces como modelica, una unica cartografia de la modernidad colonial.


    


    Entonces, el ego conquiro que antecede y luego se ensambla armoniosa y coherentemente con el ego cogito: una perspectiva racializada de la filosofia (racismo epistemico) sostenida en la ficcion de la raza y con ello occidente como legitimo lugar donde ha de morar la razon; lugar de la episteme moderna donde no hay espacio para ningun "otro" distinto al yo-pienso cartesiano.


    


    Cabe decir que podriamos ser absolutamente piadosos y disculpar esta tendencia de la Filosofia en tanto hija de su tiempo y sostener que esta era la opinion formada en los circulos de la intelectualidad europea del S. XVII, pero eso es falso a todas luces ya que existieron voces en contra de una mirada racista que ya comenzaba a tener visos de sistematicidad. Eso es lo que queremos subrayar, no eran planteos aislados sino que bien pueden ser pensados como soportes conceptuales de lo que hoy denominamos teoria de la racializacion, que propiciando la ideologia racista, perviven actualmente, llevando a cabo una accion de minusvalia, exclusion resultante de la estratificacion de los seres humanos en los diversos espacios del planeta con criterios diferenciales entre lo propio y lo barbaro. Pero cabe una aclaracion al respecto que muy bien expone el filosofo portorriqueno Nelson Maldonado-Torres:


    


    Pero, tal contexto no estaba definido solamente por la existencia del barbaro o, mas bien, el barbaro habia adquirido nuevas connotaciones en la modernidad.


    


    El barbaro era ahora un sujeto racializado. Y lo que caracterizaba esta racializacion era un cuestionamiento radical o una sospecha permanente sobre la humanidad del sujeto en cuestion. Asi, la “certidumbre” sobre la empresa colonial y el fundamento del ego conquiro quedan anclados, como el cogito cartesiano, en la duda o el escepticismo. El escepticismo se convierte en el medio para alcanzar certidumbre y proveer una fundacion solida al sujeto moderno. El rol del escepticismo es central para la modernidad europea. Y asi como el ego conquiro antecede al ego cogito, un cierto tipo de escepticismo sobre la humanidad de los sub-otros colonizados y racializados sirve como fondo a las certidumbres cartesianas y su metodo de duda hiperbolica. Asi, pues, antes que el escepticismo metodico cartesiano (el procedimiento que introdujo la figura del genio maligno) se hiciera central para las concepciones modernas del yo y del mundo, habia otro tipo de escepticismo en la modernidad que ya le era constitutivo al sujeto moderno. En vez de la actitud metodica que lleva al ego cogito, esta forma de escepticismo define la actitud que sostiene al ego conquiro u hombre imperial[378].


    


    Aquel colonialismo historico-politico y diplomatico de hace ya cinco siglos quedo en el legado de la colonialidad global actuante en nuestro presente.


    


    Por ello, para que sea factible poner en vilo el sistema mundo moderno[379] - colonial se vuelve hoy una exigencia impostergable escrutar el soporte epistemico brindado por los titanes del pensamiento “universal”, aquel que contribuyo a forjar el racismo epistemico que acompano el derrotero dramatico de occidente que hoy implosiona. Se genero, de manos de los grandes del pensamiento clasico, sistemas de pensamiento funcionales, es decir, a expensas de la logica modernidad-colonialidad. Se les imputa, entonces, haber colaborado en la elaboracion y sostenimiento de una estructura de poder, de ser y de saber conforme los mandatos de la racionalidad moderna occidental, cuyo colosal colapso actual es innegable.


    


    2.2. El turno de Kant precedido de breves lineas de Humey otraspocas sobre Voltaire


    


    Hume no esta fuera de esta escena moderna y acuerda con la imposicion de un modelo civilizatorio. Su desprecio hacia la otredad fue puesto de manifiesto respecto a los negros afro-transportados que habitaban los enclaves del Caribe, quienes concitaron su atencion. Sostenia que no podia esperarse ningun signo de ingenio, de arte ni de ciencia si esta no procedia de una tez blanca. Sus apreciaciones tienen incluso hasta el registro de la caricatura. Dice:


    


    “Sospecho que los negros y en general todas las otras especies de hombres (de las que hay unas cuatro o cinco clases) son naturalmente inferiores a los blancos. Nunca hubo una nacion civilizada que no tuviera la tez blanca, ni individuos eminentes en la accion o la especulacion. (...) En Jamaica, sin embargo, se habla de un negro que toma parte en el aprendizaje, pero seguramente se le admira por logros exiguos, como un loro que ha aprendido a decir varias palabras”[380].


    


    Voltaire, por su lado, apoyaba la poligenesis (otra especie humana distinta a la blanca) contrariando asi el dogma monogenetico de la teorias creacionista sostenida por la iglesia y era algo mas indulgente que Hume. Auguraba, que a futuro “tales animales <por los negros> sabran cultivar la tierra, embellecerlas con casas y jardines y conocer la ruta de los astros: hace falta su tiempo para todo (...) Nuestros sabios han dicho que el hombre esta hecho a imagen y semejanza de Dios: jhe aqui una comica imagen del Ser eterno, con una nariz aplastada y con poca o ninguna inteligencia”[381].


    


    En un tono justificatorio, mostrando a Voltaire como victima de las preconcepciones (y pre-comprensiones) de su tiempo, el filosofo peruano Francisco Miro Quesada sostiene que:


    


    “Voltaire tuvo su desliz racista cuando escribe en su obra ‘Ensayo sobre las costumbres’ que la piel negra de los africanos constituye una prueba de la existencia de un principio que hace diferente a las diversas razas, en consecuencia, dice Voltaire, la naturaleza ha subordinado a este principio los diversos grados de inteligencia de los pueblos, por lo que resulta natural que los negros sean esclavos de los blancos. Estas palabras de Voltaire demuestran que hasta los mas grandes sabios pueden ser vfctimas de los prejuicios existentes en su epoca .[382]


    


    Claro esta que no aceptamos esta disculpa epocal a Voltaire, sino que ponderamos sus consideraciones en el marco de la superioridad esgrimida por el hombre blanco, superioridad intelectual que se atribuye y que marcara el itinerario de la filosofia, de la ciencia y de la poHtica occidental. Como dato interesante, recordemos que Voltaire tema inversiones en el comercio de la trata[383].


    


    Por su parte, Kant es el paladm del universalismo, la estructura cognitiva universal del sujeto cognoscente y un indiscutido universalismo en su etica formal, otro representante destacado de la filosofia ilustrada, a no dudarlo. Sin embargo, permitaseme mostrar otro cariz, otro acceso de lectura a este ‘grande’ de la Filosofia y mostrar su raciologia, que en ocasiones varias, reiteramos, se la minimiza exculpatoriamente y se dice: -pero acorde con el espiritu de la epoca, no podria haber pensado otra cosa! jNo es asi! Kant podria haber pensado en otra clave, Herder si lo hizo, Herder no se lee ni se ensena, es un filosofo menor y si algo de el nos ha llegado ha sido justamente en clave de contradictor del pensamiento kantiano, pero poco sabemos sobre el rechazo de Herder respecto al concepto kantiano de raza.


    


    Desacralizar, es ese un buen desafio moderno, que vale recuperar hoy. Si la Filosofia moderna se piensa racional, que es lo mismo que decir adulta, habiendo llegado al paroxismo del pensamiento es, entre otras cuestiones por haber podido retirar de escena los ecos del pensamiento teologico de manos de las tenebrosas tinieblas del oscurantismo que demoraron el ingreso a las luces de la razon, segun leemos en paginas apologeticas de la modernidad.


    


    Si con Kant la filosofia ha arribado a la mayoria de edad, debemos ejercer esa misma mayoria en un pensamiento autonomo que deje atras a tutores, incluso ponerlo en practica sobre el mismo pensamiento kantiano, que por tiempo nos ha tutelado en nuestras referencias filosoficas, en nuestros programas de catedra, en tanto data obligada toda vez que de pensamiento emblematico de la modernidad se tratara. Dicho de otro modo, si lo que importa es radicalizar las acciones de desacralizacion, identico ejercicio ha de llevarse ante aquellos que han quedado rodeados de un halo de santidad filosofica, a saber, el mismo I. Kant.


    


    El filosofo nigeriano Emmanuel Chukwudi Eze, en referencia al olvido de parte de la academia de las teorias raciales o raciologia kantiana, sugiere que tal olvido “es atribuible al irresistible deseo de ver a Kant solo como un filosofo ‘puro’, preocupado unicamente por los temas filosoficos de la cultura ‘pura’ en el sancta sanctorum de las tradiciones de la filosofia occidental”[384]. Justamente, dado el caracter irreverente de estas Kneas es que nos permitimos involucrarnos con lo mas santo de todo lo santo y leer en otra clave.


    


    Kant ha sido un destacado referente de las teorias raciales que desde el S. XVIII en mas se impusieron en el escenario filosofico mundial, desde el atrio europeo. La raciologia kantiana se gesta en los cursos en los que Kant se desempenara por mas de cuarenta anos (1756-1797) en Geografia Fisica y Antropologia. Cabe hacer mencion a las disertaciones sobre “Conocimiento del mundo” que estaban destinadas al publico en general y que teman la forma de conferencias populares. Este dato lo entendemos relevante ya que exime de comentarios referidos a que lo que alH se sistematizara de manos del pensador de Königsberg pudiera ser tenido como intervenciones menores que no hicieron mella en la intelectualidad de sus tiempos. Muy por el contrario, fue un extraordinario divulgador de una nociva invencion moderna, colaborando asi en la construccion de “la otredad” sostenida en una taxonomia racial, ubicando a unos y otros en estratificaciones inamovibles. Tal otredad esta privada del desempeno de agencia racional y moral alguna.


    


    Pues bien, Kant presento una piramide cromatica a la vez que epistemica, por supuesto que en la cuspide de tal piramide se halla alojada la razon, que es, a no dudarlo blanca y por supuesto masculina. El desprecio con el que son tratados los ‘otros’ evita toda posibilidad de indulgencia. Kant sostenia, desde la arrogancia mas exasperante, dado que no le asistia fundado conocimiento alguno, mas que dudosas fuentes recogidas en el puerto de su Königsberg natal, que: “[L]a raza de los americanos no puede educarse. No hay fuerza motivadora porque carecen de afecto y pasion. Ellos no estan en el amor, por eso tampoco tienen miedo. Apenas hablan, no se acarician mutuamente, nada les importa y son haraganes”[385]. Sus consideraciones acerca de los asiaticos no eran de muy distinto tenor: ellos pueden ser educados en las artes mas no en las ciencias, las que ya sabemos, quedan reservadas para el desempeno de la actividad racional propia del europeo. Asi tambien, por caso, los hindues permanecen siempre como estan, no pueden avanzar. En lo que a los negros respecta, estos no eran dignos de mejor consideracion, espacio de lo sub-humano, subalterno, alteridad y sub-alteridad. Los negros africanos estaban ubicados por Kant en un nivel sub-ontologico que de suyo les cabia ocupar, dado que los negros “carecen por naturaleza de una sensibilidad que se eleva por encima de lo insignificante”, segun lo expresara en la seccion cuarta de Observaciones sobre el sentimiento de lo bello y lo sublime, bajo el titulo “Sobre las caracteristicas nacionales en cuanto se basan en la diferente sensibilidad para lo bello y lo sublime”.


    


    La razon tomo un color, el color de la razon, como ya he dicho, no podia ser otro que blanco. Lo no blanco no piensa, tampoco tiene afectos, carecen de aptitudes eticas.


    


    En definitiva, y para abreviar, en palabras de Chukwudi Eze, Kant se ocupo de “la humanidad europea, tomada en si misma, y una demostracion de como esta humanidad ‘ideal’ o ‘verdadera’ y su historia es naturalmente y cualitativamente (espiritual, moral racional, etc.) y cuantitativamente (corporal, fisica, climatica, etc.) superior a todas las demas”[386], lo que tira por la borda todo cometido universalista, puesto que como conciliar esto con su universalismo, es decir, puede pensarse en universalismo alguno cuando esta franqueado por limites territoriales? Marcas de eurocentrismo que no es sino universalizacion de una particularidad geo-situada que se arrogo la hegemonia a nivel mundial.


    


    Como simples notas de color, de color negro en este caso, cabe decir, como dato de contraste cromatico, epidermico y epistemico, que en esos tiempos se publica un notable texto de Teoria Politica, en la pluma de Quobna Ottobah Cugoano, nacido en Ghana, Africa, transportado a America, para trabajo esclavo en las colonias britanicas en el Caribe ingles, luego liberto trasladado a Londres. En dicho tratado el autor vuelca sus reflexiones sobre la trata y la esclavitud de los negros. Su obra lleva por titulo “Pensamientos y sentimientos sobre el maly el maldito trafico de esclavos y comercio de la espeäe humana dirigido a los habitantes de la Gran Bretana por Ottobah Cugoano, un nativo de Africa”, en el ano 1787. Claro esta, tal vez se tratara de un extrano caso negro salido del molde de lo que por naturaleza cabria esperar. El planteo de Cugoano no queda en la mera denuncia y en el clamor de la victima - que si asi fuera, enhorabuena-, sino que muestra la mercantilizacion a la que ha sido sometida una parte de la humanidad por decision conquistadora de otra parte y con ello el abyecto racismo imperante en tiempos de la libertaria ilustracion.


    


    2.3. Tambien los contractualistas


    


    En el marco de aquel regocijo por el exultante ego europeo cuya Kneas iniciales marcaramos con Descartes, cabe hacer mencion, desde la Filosofia PoHtica, a los Hobbes, los Locke, y el pensamiento contractualista en general, con algunas salvedades derivadas de lecturas no canonicas (por caso, de Rousseau). Los ordenamientos juridicos deberan ser garantes de los derechos naturales que le caben al individuo. El sujeto de derecho es el individuo, la egopoHtica, preponderancia del exuberante yo, en indiscutible consolidacion. Tales tramos, hoy considerados clasicos de la Filosofia PoHtica se sostuvieron en aquella escision naturaleza - humanidad. Los pueblos no-europeos, brutales, salvajes, atrasados coexisten temporalmente mas no epistemicamente con la humanidad eurocentrada, sintiendose esta obligada a llevar bonanza a reconditos lugares. Mas el trato que habria de prodigarles a estas criaturas seria el que como mero anthropos les correspondia, sumidos aun en estado de naturaleza, segun la egolatria colonial.


    


    Asi tambien cabe recordar que el derecho moderno que emana de estos capitulos de la Filosofia PoHtica se disenara en aras de preservar los derechos del hombre y del ciudadano, es decir, de algunos hombres y de algunos ciudadanos, derechos que paridos en la Francia ilustrada y declamados con vaHa universal seran vulnerados sistematicamente puertas afuera de Europa y tambien puertas adentro de Europa con los menos europeos de los europeos. La universalidad de tal declaracion se inscribira por tanto en otras de las tantas falacias del universalismo que hoy sea hace menester desmontar, o dicho de otra manera, acometer sin demora alguna la tarea de una accion que propenda a descolonizar a Occidente, exigencia que asume el sociologo portugues Boaventura de Sousa Santos.


    


    Lo cierto es que el contractualismo todo opera como soporte fundamental justificatorio de la empresa conquistadora, por caso recuerdese a Locke y el modo de legitimar la propiedad territorial. Mientras, se disenaba en el ideario britanico la Conquista del oeste, del salvaje oeste y la apropiacion de tierras ancestrales a pueblos originarios en Nueva Inglaterra en sintoma con la expansion capitalista.


    


    Se obvio, a su vez, que por alla lejos por tierras americanas, la pertenencia no le cabe al sujeto sino a la comunidad y que no existe lo propio referido al individuo, sino que lo propio tiene la dimension de lo colectivo. jPues, si hay grupos que estiman que la propiedad cabe a la comunidad y no al individuo, que se convenzan de lo contrario, otro decreto mas de la racionalidad moderna colonial!


    


    2.4. Hegel, el desarrollo del espiritu.


    


    Por fuera del paraguas contractualista, pero desde dentro de la episteme moderna colonial, hallamos a Hegel. El despliegue del espiritu universal marcara una estela a escala mundial. Hegel sostendra -desde una concepcion de la historia conforme la cual hay naciones que ya han alcanzado su desarrollo- que existen pueblos que aun no han ingresado en el derrotero del avance hacia la libertad y esto, en absoluta concordancia con el animo colonial conquistador y perpetrador de la Europa de finales del S XVIII e inicios del S. XIX. Asi, Hegel justifica claramente la superioridad europea al sostener que la raza debil de los americanos debia extinguirse sin mas ante la imponente civilizacion europea, responsable de llevar el progreso a territorios colonizados.[387] A proposito, la intelectual argentina Alcira Argumedo sostiene, en tono critico, que: “[e]l jurado de la historia universal evalua la capacidad de cada pueblo tomado como individuo para constituirse en protagonista, marcar el rumbo e imponerlo a los demas en la marcha subterranea del Espiritu en pos de la libertad”[388], aunque esa libertad sea a costa de la opresion, la masacre y subalternizacion o subordinacion de pueblos no europeos, como si acaso esos otros pueblos no-europeos hubieran estado urgidos por el desembarco triunfal y redentor del tan europeo como universal espiritu. Esa historia universal esta escrita con tinta y tinte etnocentricos, patrocinando al resto del infantil y atrasado universo a su antojo, que es lo mismo que decir, domenando y domesticando al resto del mundo segun sus patrones.


    


    3. Propuesta decolonial


    


    Todo lo dicho no esta fuera de la escena de nuestros dias, sino que la constituye en tanto legado politico - epistemico. En tal sentido, cabe husmear por algunos escenarios de la patologica hiperespecializacion del conocimiento hoy[389]: la medicina desatendio aspectos preventivos y lejos de abocarse a la profilaxis, convirtio al sujeto en una cuadricula ultra segmentada; la farmaceutica tomo la forma empresarial aliada a grupos economicos multinacionales, el Derecho se torno una mecanica de aplicacion procedimental, la economia no ha se ha ocupado de la inequidad exasperante en la distribucion de los recursos, la psicologia privilegio metodos de testeo a expensas de exigencias politico- institucionales y etcetera. jPero estas cuestiones tampoco atanen a las ciencias sociales y humanas, dicen algunos y la epistemologia debe continuar sus indagaciones y fortalecer la pretension de objetividad de toda indagacion que se precie de cientifica con independencia del rumbo de la empresa cientifica occidental y por supuesto, no atender a cuestiones atinentes a la colonizacion del conocimiento, que no es de su competencia!


    


    Arremeter contra este estado de situacion conlleva a una propuesta desacralizadora de los beneficios logrados en nombre de la ciencia y de la filosofia, occidental por cierto, y es compatible con la opcion decolonial que no refiere ya a ordenamientos poHticos a los que se les ha arrebatado su soberama sino a una apropiacion mas efectiva e invisibilizada: la colonialidad que ha perdurado y pervive en nuestros elaboraciones intelectuales, poHticas, eticas, culturales y mas.


    


    Sobre finales de los anos '90 del siglo pasado y en el marco de un nuevo ordenamiento mundial global, se constituye el Programa de Investigacion Modernidad-Colonialidad (PMC). Este programa ha propiciado debates referidos a explorar las condiciones de emergencia del proyecto moderno, por entender que el derrotero de la modernidad pudo ser tal, habida cuenta de la empresa colonial occidental. De tal forma, el despliegue de la logica de la modernidad habria colonizado las esferas del poder, del saber y del ser, incidiendo en el plano poHtico, epistemico y ontologico, conforme el diseno europeo colonial. El PMC aboga por un viraje del locus de enunciacion euro-centrado: giro decolonial y pos-occidental[390], donde lo pos-occidental refiere al corrimiento epistemico- poHtico de la escena moderna occidental hacia espacios conformados en terminos de otredad no-europea.


    


    A proposito dice Mignolo:


    


    “La gramatica de la descolonialidad (la descolonizacion del ser y del saber, de la teoria poHtica y economica) comienza en el momento en que los actores que habitan lenguas y subjetividades racializadas y negadas en su humanidad, toman conciencia de los efectos de la colonialidad del ser y del saber. La colonizacion del ser y del saber opero y opera de arriba hacia abajo, desde el control de la autoridad (poHtica) y de la economia. La descolonizacion del ser y del saber va desde abajo hacia arriba, de la sociedad civil activa y la sociedad poHtica radical hacia el control imperial del poder y la economia. Es en este sentido que la gramatica de la descolonialidad esta funcionando, tiene que funcionar, desde abajo hacia arriba” .


    


    La actitud investigativa decolonial no se agota en las cuestiones del orden de la discriminacion etnica racial, sino que aborda la problematica desde el racismo epistemico y con ello interesa hurgar en nuestras mentes sesgadas con recorridos estrechos, siempre occidentalo-centricos, propendiendo a hacer algunos virajes en nuestros itinerarios intelectuales, en nuestras elecciones bibliograficas y en nuestros nutrientes teoricos que permitan llevar a buen puerto la accion decolonizante.


    


    Esa es la apuesta, ir en busca de nuevos recursos e insumos teorico-praxicos que posibiliten encontrar otras estrategias explicativas del hoy en aras de la reversion del status quo, que no se nos ha presentado como caotico presente generado de la nada, sino que esta inmerso en una historia que se pretendio universal a costa de mancillar memorias, aniquilar seres, saberes, cultos y mas.


    


    Hoy, todos los ordenamientos politicos que siguieron aquella hoja de ruta civilizatoria y que cumplieron en los primeros tiempos de la conquista con el mandato evangelizador del S.XVI, luego con el mandato civilizatorio de los siglos XVIII y S.XIX y mas adelante con el mandato desarrollista y liberal democratico del presente, S.XX y XXI respectivamente, se encuentran en una encrucijada civilizatoria[391]. Tal vez de lo que se trata sea de llevar a cabo una recusacion radical a los imperativos de la modernidad habida cuenta del actual presente. Ahora bien, no es plausible la propuesta decolonial por el solo hecho de poner al descubierto lo acaecido y develar la contracara, el reverso de la modernidad, sino que, en tal caso, sus aportes resultan relevantes dado que al dislocar el preciado locus de enunciacion eurocentrado, genera en ese mismo acto una significativa accion direccionada a la descolonizacion epistemica a la vez que politica.


    


    Tal accion de dislocacion ejercida por la decolonialidad necesariamente ha de orientarse a refutar las tantas veces mentadas teorias en torno a que los acontecimientos deleznables de la civilizacion occidental han de ser pensados en tanto extravio de la razon y que vale pugnar por la continuidad en aras de completar el proyecto moderno, que se encuentra aun inacabado (Habermas, Taylor, Apel y otros). No hay ningun extravio de la razon. No se trata, bajo ningun aspecto, de un yerro y la posibilidad de la posterior reorientacion racional. La decolonialidad impugnara radicalmente tal concepcion y mostrara que razon y conquista son caras de la misma moneda, premeditado diseno del verso y reverso de la narrativa moderna conquistadora, impugnando el ideario de la episteme civilizatoria que aun hoy incide en el derrotero politico de la humanidad toda[392].


    


    Occidente no naufrago en los mares en aquella travesia emprendida en los albores del renacentismo. Hoy si naufraga, mas no en los mares sino en todo territorio marcado de colonialidad. Occidente naufraga, aunque buena parte de los occidentales lo nieguen.


    


    Asistimos asi a un escenario que requiere de cambios muy complejos, cambios civilizacionales, como lo expresa Santos, ya mencionado y a quien ahora retomamos.


    


    invita el autor:


    


    “.a una comprension no occidental del mundo en toda su complejidad y en la cual habra de caber la tan indispensable como inadecuada comprension occidental del mundo occidental y no-occidental. Esta comprension y esta complejidad son el lastre historico, cultural y poHtico donde emerge la globalizacion contrahegemonica como la alternativa construida por el Sur en su extrema diversidad. Lo que esta en juego no es solo la contraposicion entre el Sur y el Norte, es tambien entre el Sur del Sur y el Norte del Sur y entre el Sur del Norte y el Norte del Norte”[393]


    


    Claro que sur y norte remiten a ubicaciones cardinales epistemicas, al lugar en el que se instale la opcion intelectual asumida.


    


    4. Dilema de cierre


    


    Comenzamos este trabajo con una pregunta, cuestionamiento que ubicamos junto a oposicion, a una disyuntiva, a saber: ^El presente exanime de la Filosofia? o la Filosofia ante un presente exanime. Que la filosofia se halla ante un presente desfalleciente, frente a un presente revulsivo en estado de agoma, no nos cabe duda alguna, alH talla lo civilizatorio a lo que hicieramos referencia anteriormente.


    


    Sin embargo, no convalidamos que el presente de la filosofia este dando sus ultimos estertores muy por el contrario, encontramos proyectos, programas y teorizaciones que dan cuenta de la vitalidad de la filosofia, en tanto esta se disponga de otro modo de cara al mundo, en tanto esta se piense en otro vmculo respecto al presente, en tanto esta ensaye otros criterios investigativos y ancle en nutrientes conceptuales otros que den por tierra la brecha abismal entre la teoria y el mundo praxico que habitamos. No se trata de un salto al vado pero tampoco, dada la ingente crisis actual, es tiempo para las timoratas filosofias de la mesura.


    


    Enhorabuena entonces, la digna rabia[394], enhorabuena, digo, cuando esa indignacion, ese desasosiego se motoriza en resistencia, en rebelion, que ha de disenarse de plurales modalidades en conformidad con la diversidad o como dice Mignolo, diversalidad[395] que no ya el universo, sino el pluri-verso demanda[396]. Como unico universal, entonces, la posibilidad mental de abrazar la polifonia cultural y la alteridad no ya precedida de ningun prefijo de minusvalia (sub, infra, proto), diversos si, mas no sub-valuados. Tal vez, la patologia civilizatoria anide es esa subvaluacion y se torne urgente, por tanto, escrutar nuestras practicas educativas, politicas e institucionales en aras de desmontar, desandar, des-cubrir la logica modernidad-colonialidad en tanto modelo epistemico-politico que hemos venido reproduciendo.


    


    Tal vez la postura decolonial contribuya a dar con alternativas creativas, innovadoras, insurgentes que esten a la altura del momento de crisis y de cambios que esta coyuntura epocal global exige, sin mas dilaciones; desafio del que los y las intelectuales no podemos desentendernos; es este un tiempo de exultante potencialidad filosofica que insta a disenar nuevos corredores intelectuales y por alli andamos.
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      [316] Foucault, M., “Legon du 10 janvier 1979”, en Naissance de la biopolitique. Cours au College de France. 1978-1979, Paris, Hautes Etudes / Gallimard / Seuil, 2004, p. 21.

    


    
      [317] Cfr. Nancy, J.-L., Etre singulier pluriel, Paris, Galilee, 1996, p. 37; La creation du monde ou la mondialisation, op. cit., pp. 58-59, etc.

    


    
      [318] Sobre esto son obligatorias las bellas paginas de Jean-Luc Nancy en “Res ipsa et ultima ”, en La pensee derobee, Galilee, pp. 179 ss.

    


    
      [319] Vease Patocka, J., “Equilibre et amplitude dans la vie” y “La position de la philosophie dans et en dehors du monde”, en Liberte et sacrifice. Ecritspolitiques, Grenoble, Millon, 1990.

    


    
      [320] Es la formulacion de J.-L. Nancy en “La fin du monde”, en Le Sens du monde, Paris, Galilee, 1993, pp. 13-20: “.mientras que el mundo estaba en relacion con lo otro (con otro mundo o con un autor del mundo), podia tener un sentido. Pero el fin del mundo es que no hay ya esa relacion esencial y que no hay ya esencialmente (es decir, existencialmente) mas que el mundo ‘mismo’. De modo que el mundo no tiene sentido, sino que es el sentido.” (ibid., p. 19).

    


    
      [321] Patocka, J., “Equilibre et amplitude dans la vie”, loc. cit., p. 35.

    


    
      [322] Ese movimiento de trascendencia inmanente que es exactamente el de la filosofia en su definicion ontologica en el Banquete platonico, es descrito en todos sus pliegues por Georg Simmel en “Die Transzendenz des Lebens” (1918), traducido como “La trascendencia de la vida” en Reis, 89/00, pp. 297-313.

    


    
      [323] “Es peligroso para la vida comprender su soberania interna; la orientacion espontanea de la vida la hace salir de ella misma, la lleva a quedarse junto a las cosas, a los objetivos, a los modelos”. Patocka, J., “La position de la philosophie dans et en dehors du monde”, loc. cit., p. 21. “La vida sigue su curso ingenuo mientras proyecta su soberania interna delante de si como realidad mundana. En otros terminos: la vida ingenua siempre tiene dioses a los que se ofrece y que pueden salvar su finitud factica.” (ibid., p. 22). “La existencia (etre-la) del heroe, su ser en el mundo, en el instante, no espera ninguna confirmacion, ninguna continuacion en un mas alla. El heroismo asume la finitud propia. (...) Para concluir, quizas podriamos formular el ideal de una filosofia soberana bajo la doble especie de una filosofia del heroismo y de un heroismo de la filosofia.” (ibid., p. 25).

    


    
      [324] “.la imposibilidad para el filosofo de demostrar su verdad a los otros. Quienes entienden la filosofia de una manera que excluye a priori toda comprension, no ven en sus argumentos mas que elementos en apoyo de las propias tesis de la filosofia. (...) De ahi tambien la dificultad del filosofo cuando tiene que decir que es la filosofia misma: ‘efectivamente no es un saber que, como otros, pueda de ninguna manera formularse en proposiciones’ (Platon, Carta VII, 341 c). ^Como demostrar algo sin analogo en el mundo y que, en su proyeccion mundana, esta manchado por la relatividad comun a todas las cosas humanas? Tambien el silencio deviene una modalidad de la respuesta filosofica”. Ibid., p. 17.

    


    
      [325] Foucault, M., L’archeohgie du savoir, Paris, Gallimard, 1969, pp. 172-173: “El diagnostico asi entendido no establece la constatacion de nuestra identidad por el juego de las distinciones. Establece que somos diferencia, que nuestra razon es la diferencia de los discursos, nuestra historia la diferencia de los tiempos, nuestro yo la diferencia de las mascaras. Que la diferencia, dejos de ser un origen olvidado y encubierto, es esta dispersion que somos y que hacemos.”.

    


    
      [326] Deleuze, G., “^Que es un dispositivo?”, en Balibar, E., Deleuze, G. y otros, Michel Foucault, filosofo, Barcelona, Gedisa, 1990, p. 161 (texto recogido despues en el libro Deux regimes de fous. Textes et entretiens 1975-1995, Minuit, 2003). Ver tambien Deleuze, G., Que es la filosofia?, Barcelona, Anagrama, 1993, pp. 113-114. Alli distingue entre el presente y lo actual, asimilando este ultimo a lo inactual nietzscheano y el presente a lo real-positivo.

    


    
      [327] Sobre ello, ver Nancy, J.-L., Ltre singulierpluriel, op. cit., pp. 22, 35, 106, etc.

    


    
      [328] Nietzsche, F., Sobre la utilidad y elperjuicio de la historia para la vida. II Intempestiva, Madrid, Biblioteca Nueva, 1999 (ed. G. Cano), p. 39 (original aleman: Nietzsche, F., Werke in drei Bänden, München, 1954, Band 1, p. 210; en http://www.zeno.org/nid/20009229833).

    


    
      [329] Publicado en http://www.ddooss.org/articulos/textos/Giorgio_Agamben.htm (trad. de Cristina Sardoy).

    


    
      [330] “.el contemporaneo no es solo quien, percibiendo la sombra del presente, aprehende su luz invendible; es tambien quien, dividiendo e interpolando el tiempo, esta en condiciones de transformarlo y ponerlo en relacion con los otros tiempos, leer en el de manera inedita la historia, ‘citarla’ segun una necesidad que no proviene de su arbitrio, sino de una exigencia a la que el no puede dejar de responder”. (p. 5).

    


    
      [331] Cfr. Schürmann, R., Mattre Eckhart ou la joie errante. Sermons allemands traduits et commentespar Reiner Schürmann, Paris, Rivages Poche, 2005, pp. 293-318. No puedo entrar aqui en la comparacion entre Heidegger y Eckhart, en la que se demora Schürmann, ni siquiera en lo que esa comparacion puede aportar al esclarecimiento del problema estrictamente ontologico, al margen del significado del fenomeno mistico.

    


    
      [332] Ibid, p. 298.

    


    
      [333] Heidegger, M., Serenidad, op. cit., p. 29.

    


    
      [334] Ibid., p. 28.

    


    
      [335] “La serenidad para con las cosas y la apertura al misterio se pertenecen la una a la otra. Nos hacen posible residir en el mundo de modo muy distinto. Nos prometen un nuevo suelo y fundamento sobre los que mantenernos y subsistir.”. Ibid., p. 28.

    


    
      [336] Para la lectura mas detenida de ese asunto, me permito remitir a mi estudio preliminar de Foucault, M., Sobre la Ilustracion, Madrid, Tecnos, 2006.

    


    
      [337] Foucault, M., “¿Qué es la Ilustración?”, en Sobre la Ilustración, op. cit., p. 81.

    


    
      [338] Ibid., p. 85.

    


    
      [339] Nancy, J.-L., “Une experience au coeur”, en La Declosion. Deconstruction du christianisme, 1, Paris, Galilee, 2005, p. 123.

    


    
      [340] Arendt, H., “<;Que es la autoridad?”, en Entre pasadoy futuro. Ocho ejercicios sobre la reflexion politica, Barcelona, Peninsula, p. 105.

    


    
      [341] Ibid., p. 105.

    


    
      [342] Arendt, H., “La crisis en la educacion”, en Entre pasado y futuro. Ocho ejercicios sobre la reflexion politica, op. cit., p. 201.

    


    
      [343] La confesion de desencanto ante el mundo de los educadores es muy vivamente expresada por Arendt: “Es como si los padres dijeran cada dia: ‘En este mundo, ni siquiera en nuestra casa estamos seguros; la forma de movernos en el, lo que hay que saber, las habilidades que hay que adquirir son un misterio tambien para nosotros. Tienes que tratar de hacer lo mejor que puedas; en cualquier caso, no puedes pedirnos cuentas. Somos inocentes, nos lavamos las manos en cuanto a ti’”. Ibid., p. 203.

    


    
      [344] Ibid., p. 204.

    


    
      [345] “Porque esta hecho por mortales, el mundo se marchita; y porque continuamente cambian sus habitantes, corre el riesgo de llegar a ser mortal como ellos. Para preservar el mundo del caracter mortal de sus creadores y habitantes hay que volver a ponerlo, una y otra vez, en el punto justo. El problema es, simplemente, el de educar de tal modo que siempre sea posible la correccion, aunque no se pueda jamas tener certeza de ella. Nuestra esperanza siempre esta en lo nuevo que trae cada generacion; pero precisamente porque podemos basar nuestra esperanza tan solo en esto, lo destruiriamos todo si trataramos de controlar de ese modo a los nuevos, a quienes nosotros, los viejos, les hemos dicho como deben ser. Precisamente por el bien de lo que hay de nuevo y revolucionario en cada nino, la educacion ha de ser conservadora; tiene que preservar ese elemento nuevo e introducirlo como novedad en un mundo viejo que, por muy revolucionarias que sean sus acciones, siempre es anticuado y esta cerca de la ruina desde el punto de vista de la ultima generacion”. Ibid., pp. 204-205.

    


    
      [346] Vease sobre esta denominacion Stiegler, B., Pour une nouvelle critique de l’economie politique, Paris, Galilee, 2009. Stiegler no solo ha desarrollado teoricamente sus propuestas sino que las acompana de un espiritu emprendedor en el ambito de la critica de la cultura y la sociedad, dirigiendo el Institut de Recherche et d’Innovation (IRI) en el Centro Georges Pompidou de Paris o fundando la muy activa asociacion Ars Industrialis (www.arsindustrialis.org).

    


    
      [347] “Tal es el juego de la revolucion permanente, es decir, del eterno retorno del mismo envite: elevarse, ir mas lejos en la composicion de las fuerzas para que se descubra alli, en este proceso de individuacion que es el devenir mismo, un porvenir de ese proceso, la posibilidad de sa prosecucion como invencion de singularidades, que son las proyecciones incalculables de la apertura del juego, de lo que, en el, se juega de la indeterminacion del porvenir, de su improbabilidad mejor o peor. Tal es la eris. La constancia de ese juego es la tecnicidad de la existencia: desde el homo erectus hasta nosotros, pasando por Lascaux, la composicion de la tecnica con la vida, que nosotros somos, como composicion de lo muerto y de lo vivo, constituye ese proceso de constante transformacion que es la individuacion psico-social en tanto que doble redoblamiento epokhal de la tecnica, siendo esta la prosecucion de la vida por otros medios”. Stiegler, B., Mecreance et discredit. La decadence des democraties industrielles, Paris, Galilee, 2004, pp. 89-90. En Ce qui fait que la vie vaut lapeine d’etre vecue. De la Pharmacologie (Paris, Flammarion, 2010, p. 125) muy escuetamente: “La falta deviene lo que hace falta, es decir, aquello de lo que, como la Cosa, hay que cuidar.”

    


    
      [348] Vease al respecto Stiegler, B., La technique et le temps 3. Le temps du cinema et la question du mal-etre, Paris, Galilee, 2001, cap. V: “Faire la difference”.

    


    
      [349] “.el objeto tecnico no existe solamente por el resultado de su funcionamiento en los dispositivos exteriores (...), sino por los fenomenos de los que es asiento: por ello, posee una fecundidad, una no-saturacion que le da una posteridad”. Simondon, G., Du mode d’existence des objets techniques, Paris, Aubier, 1989, p. 43. “.la maquina, obra de organizacion, de informacion, es, como la vida y con la vida, lo que se opone al desorden, al nivelamiento de todas las cosas que tienden a privar al universo de los poderes de cambio. La maquina es aquello por lo que el hombre se opone a la muerte del universo; ralentiza, como la vida, la degradacion de la energia, y se convierte en estabilizadora del mundo”. Ibid., pp. 15-16. Sobre la apertura como rasgo esencial de las maquinas, ver en la misma obra las pp. 41 y 46.

    


    
      [350] Un desarrollo mayor de este aspecto se puede encontrar en mi ‘Taris et les montagnes. Sur l’ontologie evenementielle”, en Revue Contre-Attaques, Perspective n°3: Stiegler, editada por Alain Jugnon (en prensa).

    


    
      [351] Ver Saez, L., Ser erratico. Una ontologia critica de la sociedad, Madrid, Trotta, 2009, cap. 10, § 2: “Critica negativa de la ficcionalizacion del mundo”.

    


    
      [352] Ver Stiegler, B., Ce qui fait que la vie vaut lapeine d’etre vecue. De la Pharmacohgie, op. cit, pp. 15, 51, 89, 255, etc.

    


    
      [353] Ibid., p. 130.

    


    
      [354] Stiegler, B., Prendre soin. De lajeunesse et des generations, Paris, Flammarion, 2008, p. 183.

    


    
      [355] Stiegler, B., Ce qui fait que la vie vaut la peine d’etre vecue. De la Pharmacologie, op. cit., p. 105.

    


    
      [356] Ibid., pp. 44, 89, 256; y Stiegler, B., Prendre soin. De lajeunesse et des generations, op. cit., pp. 60-61.

    


    
      [357] Stiegler, B., Ce qui fait que la vie vaut la peine d’etre vecue. De la Pharmacologie, op. cit., pp. 91, 211, 255.

    


    
      [358] Infinitizacion de la existencia o “reencantamiento del mundo”. Este es el titulo de uno de sus libros, en el que se expone el proyecto inspirador (y el manifiesto) de Ars Industrialis: Reenchanter le monde. La valeur esprit contre lepopulisme industriel, Paris, Flammarion, 2006.

    


    
      [359] “La tendencia a la incuria es irreductible: no hay, no ha habido y no habra jamas paraiso en la tierra. Es la razon por la que siempre hay que organizar una economia de la incuria cultivando sistemas de cuidado que suponen una inteligencia farmacologica, concretando de ese modo un arte de vivir, tramando multiples terapeuticas”. Stiegler, B., Ce qui fait que la vie vaut lapeine d’etre vecue. De la Pharmacologie, op. cit., p. 202.

    


    
      [360] La situacion actual del mundo es, por ello, de “hiper-epocalidad”, es decir, una suspension que cierra el devenir y decreta el “No future”. Ibid. p. 224. Sobre el “redoblamiento epocal” como los dos tiempos del pharmakon ver, entre otras referencias, ibid., p. 108; La technique el le temps, I. La faute d’Epimethee, Paris, Galilee, 1994, p. 217; La technique et le temps II. La desorientation, pp. 15 y 55; Mecreance et discredit, I. La decadence des democraties industrielles, Paris, Galilee, 2004, p. 90.

    


    
      [361] Sobre ello trato la conferencia que Bernard Stiegler impartio en Almunecar el 25 de septiembre de 2008: “Filosofia e instituciones” (inedita), en el marco del Simposium Internacional La filosofia fuera de si, organizado por el Centro Mediterraneo de la Universidad de Granada.

    


    
      [362] Cfr. Stiegler, B., Prendre soin. De la jeunesse et des generations, op. cit., p. 204.

    


    
      [363] Cfr. Deleuze, G., “Postcriptum sur les societes de controle”, en Pourparlers. 1972-1990, Minuit, 2003, pp. 240-247.

    


    
      [364] Cfr. Stiegler, B., Prendre soin. De lajeunesse et des generations, op. cit., pp. 183 ss.

    


    
      [365] Auroux, S., La revolution technologique de la grammatisation, Mardaga, 1993; Ver, de Stiegler, entre otras referencias: De la mis'ere symbolique 1, L’epoque hyperindustrielle, Paris, Galilee, 2004, pp. 103-4,


      111 ss.

    


    
      [366] “La cuestion del infinito se ha convertido en la cuestion por excelencia de la economia poKtica”. Stiegler, B., Ce qui fait que la vie vaut lapeine d’etre vecue. De la Pharmacologie, op. cit., p. 126.

    


    
      [367] La finalidad del cuidado es expresada por Stiegler de diversas formas equivalentes que apuntan a un concepto de salud: el desarrollo de “un arte de vivir”, una creatividad (en el sentido de Winnicott), una normatividad (Canguilhem), la individuacion (Simondon), la “Existance”.

    


    
      [368] Universidad Nacional del Comahue - CEAPEDI (Centro de Estudios y Actualizacion en Pensamiento Politico, Decolonialidad e Interculturalidad de la Universidad Nacional del Comahue). Neuquen — Argentina. borsanime@ceapedi.com.ar

    


    
      [369] En la parte final de un articulo periodistico que lleva por titulo “El reordenamiento global”, Walter Mignolo repara en algunos de los casos de la actualidad apuntados aqui, a los que interpreta como signos de una trayectoria de descolonizacion y desoccidentalizacion. Cfr. Mignolo, W., “El reordenamiento global” en Diario Pagina 12, 11 de Agosto de 2011.

    


    
      [370] El concepto ‘matriz de poder’ es acunado por el destacado semiologo argentino Walter Mignolo y se corresponde con la nocion de ‘patron de poder’, que pertenece al sociologo peruano Ambal Quijano.

    


    
      [371]Nizan, P., Los perrosguardianes, Madrid, Fundamentos, 1973, p. 121.

    


    
      [372]Asi denomina al presente Anibal Quijano en la Conferencia “Colonialidad- Descolonialidad del poder”, Paraguay, Universidad Nacional de Asuncion, Agosto 2010. Disponible en http://ceapedi.uncoma.edu.ar

    


    
      [373]Anibal Quijano hace alusion a este juego de palabras, occidentales y accidentales, en la Conferencia citada.

    


    
      [374]Dussel, E., “Europa, modernidad y eurocentrismo” en Lander, E., La colonialidad del Saber: eurocentrismoy ciencias sociales. Perspectivas latinoamericanas, Buenos Aires, CLACSO, 2000. Disponible en http://bibliotecavirtual.clacso.org.ar/ar/libros/lander/dussel.rtf

    


    
      [375]Segun Quijano “Lo que hoy denominamos America Latina, se constituyo junto con y como parte del actual patron de poder mundialmente dominante. Aqui se configuraron y se establecieron la colonialidad y la globalidad como fundamentos y modos constitutivos del nuevo patron de poder. Desde aqui partio el proceso historico que definio la dependencia historico-estructural de America Latina y dio lugar, en el mismo movimiento, a la constitucion de Europa Occidental como centro mundial de control de este poder. Y en ese mismo movimiento, definio tambien los nuevos elementos materiales y subjetivos que fundaron el modo de existencia social que recibio el nombre de modernidad.” Quijano, A.; “Don quijote y los molinos de viento en America Latina” Disponible en http://www.oeiperu.org/documentos/ClavesQuijano.pdf. Inicialmente el autor habia titulado este trabajo “Los fantasmas de America Latina” en Librosy Artes. Revista de Cultura de la Biblioteca Nacional del Peru, 10 (2005), pp. 14-16.

    


    
      [376] La oposicion dispensables-indispensables corresponde a Nelson Maldonado Torres. Cfr. Maldonado- Torres, N., “Sobre la colonialidad del ser: Contribuciones al desarrollo de un concepto.” en Castro Gomez, S./Grosfoguel, R. (eds.), El giro decolonial. Reflexiones para una diversidad epistemica mas alla del capitalismo global, Bogota, Siglo del hombre Ed., 2007.

    


    
      [377] Segun el articulo II de la Convencion de la Organizacion de la Naciones Unidas sobre la prevencion y sancion del delito de Genocidio de l948 -CONUG-, el genocidio refiere a “actos perpetrados con la intencion de destruir, en forma parcial o total, a un grupo nacional, etnico, racial o religioso como tal”.

    


    
      [378] Maldonado-Torres, N., “Sobre la colonialidad del ser: Contribuciones al desarrollo de un concepto.” en Castro Gomez, S./ Grosfoguel, R. (eds.), Elgiro decolonial, op. cit., p. 134.

    


    
      [379] El concepto sistema- mundo moderno corresponde a Immanuel Wallerstein. Cfr. Wallerstein, I., El moderno sistema mundial. La agricultura capitalistay los origenes de la economia mundo europea en el siglo XVI, Madrid, Siglo XXI, 1984.

    


    
      [380] La cita extendida dice asi: “<los negros> no han creado ingeniosas manufacturas, ni artes, ni ciencias. Por otra parte, entre los blancos mas rudos y barbaros, como los antiguos alemanes o los tartaros de la actualidad, hay algunos eminentes, ya sea en su valor, forma de gobierno o alguna otra particularidad. Tal diferencia uniforme y constante no podria ocurrir en tantos paises y edades si la naturaleza no hubiese hecho una distincion original entre estas clases de hombre, y esto por no mencionar nuestras colonias, donde hay esclavos negros dispersados por toda Europa, de los cuales no se ha descubierto ningun smtoma de ingenio; mientras que la gente pobre, sin educacion, se establece entre nosotros y se distinguen en todas las profesiones.” Hume, D., “De los caracteres nacionales” en Escritos impios y antirreligiosos, Barcelona, Akal, 2005, pp. 103104.

    


    
      [381] Cfr. Ki-Zerbo, J., Da Vasco da Gama 200. Storia si un rapporto sbagliato fra Europa e Africa, Roma, 2002 citado por Bou, L. C., Africay la Historia, Rosario, CEUR, 2007, p. 15.

    


    
      [382] Miró Quesada, F., “Racismo: un prejuicio latente”, 2007 Disponible en http://www.cimarrones-peru.org/racismo_latente.htm

    


    
      [383] Cfr. Bou, L. C., op. cit.

    


    
      [384] Eze, E. Ch., "El color de la razon: la idea de raza en la Antropologia de Kant" en Mignolo, W. (comp.), Capitalismoy geopolüica del conocimiento, Buenos Aires, Ed. del Signo y Duke University, 2001, p. 201.

    


    
      [385] Kant en Eze, E. Ch., “El color de la razon”, loc. cit., pp. 224-225.

    


    
      [386] Ibid., pp. 227-228.

    


    
      [387] Cfr. Hegel.G. W., Lecciones sobre Filosofia de la Historia Universal, Alianza, Madrid, 1975.

    


    
      [388] Argumedo, A., Los silencios y las voces en America Latina, Buenos Aires, Colihue, 2004, p. 27.

    


    
      [389] Santos, Boaventura de Sousa, Una epistemologia del Sur. La reinvencion del conocimiento y la emancipacion social, Mexico, CLACSO, S.XXI, 2009.

    


    
      [390] El concepto ‘pos-occidental’ fue oportunamente acunado por el cubano Fernandez Retamar, R., “Nuestra America y el occidente”, Casa de las Americas, 1976, y tematizado en el marco del PMC. Lo pos-occidental alude a una toma distancia de otros tantos “post” de nuestros dias, siempre gestados desde escenarios intra.modernos. A proposito, el chileno Luis Hachin Lara expresa que: “La esperanza y la practica teorica Post Occidental, se alimenta de esta herencia <latinoamericana, indigena, afrodescendiente> y solo para aclarar; no se trata de apoyar el argumento del origen y su ficcion, ni de reivindicar historicismo alguno. Simplemente se trata de explicar la procedencia de un argumento, arrinconado y omitido por la apabullante adhesion al Post Modernismo, al Post Colonialismo y al Post Orientalismo por parte de un buen numero de investigadores y que indudablemente, como metodos hermeneuticos tienen, cada uno de ellos, pertinencia en espacios geopoKticos determinados.” Hachin Lara, L., “^Por que volver a los textos coloniales? Herencias y coherencias del pensamiento americano en el discurso colonial”, Revista de Literaturay Lngmstica \ 17 (2006). Confrontese tambien Fernandez Retamar, R., op. cit..

    


    
      [391] Cfr. Grosfoguel, R., “Descolonizando los universalismos occidentales: del pluri-versalismo transmoderno decolonial desde Aime Cesaire hasta los zapatistas” en Castro-Gomez, S. / Grosfoguel, R.(eds.) , Elgiro decolonial, op. cit..

    


    
      [392] Las consideraciones de este parrafo apareceran en Borsani, M. E., "Historia, memoria, y genocidio: lectura decolonial de la logica moderna de exterminio" en Bresciano, J. A., (comp.), La memoria historica y sus configuraciones tematicas. Una aproximacion interdisciplinaria, Montevideo, Ediciones Cruz del Sur, 2011.

    


    
      [393] Santos, B. de Sousa, Una epistemologia del Sur. La reinvencion del conocimiento y la emancipacion social, Mexico, CLACSO, S.XXI, 2009, p. 355.

    


    
      [394]Digna rabia es el nombre del Festival realizado en visperas al 1 de enero de 2009 conmemorando el aniversario del movimiento insurgente zapatista de Chiapas, Mexico. En una de sus proclamas expresan, con sabiduria envidiable, que su lucha es por un mundo en el que quepamos todos los que habitamos en este planeta.

    


    
      [395]El termino ‘diversalidad’ ha sido acunado por el escritor, oriundo de la Isla de Martinica, Edouard Glissant.

    


    
      [396] Mignolo, W. (comp.), Interculturalidad, descolonizacion del estadoy del conocimiento, Buenos Aires, Ed. del Signo/Duke University Buenos Aires, 2006.
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