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En su concepcién corriente, la anamnesis autobiogréfica
presupone la identificacion. No la identidad, justamente.
Una identidad nunca es dada, recibida o alcanzada; no,
s6lo se sufre el proceso interminable, indefinidamente

fantasmdtico de la identificacidn.

Jacques Derrida, El monolingiiismo del otro
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LA INDIVIDUACION DESPUES
DE EUROPA

Prélogo de Luis G. Mérida

Tiempos diabdlicos, el diagndstico de Bernard Stiegler para
una época que no hace época. ¢El prondstico? El apocalipsis.
La exportacién mundial de la tecnologfa europea moderna, y
el nihilismo que a ella va aparejado (en cuanto modo de subjeti-
vacion o de existencia religiosa), han supuesto, como vaticinaba
Martin Heidegger, el comienzo de una civilizacién mundial,
una civilizacién sin cx#/tura. En su planetizacién, Europa —fun-
damentalmente, Centroeuropa— murié de éxito, y quizd ahora
estemos presenciando sus ultimos coletazos antes de la comple-
ta nulidad. La tecnologia moderna dejé de ser europea para ser
simplemente «occidental». La imagen que el espejo le devuelve
a Europa es «América». Estados Unidos es la patria de todos
los tarros de colores. El estadounidense es el «tiltimo hombre»
nietzscheano, esa refutacién ambulante de la fe y del crédito,
ese individuo pintarrajeado, embardunado de signos, mestizaje
o collage de culturas incomunicadas. El archiconocido «fin de
la historia» cobra un sentido distinto a la luz de la condicién
posmoderna. No es el final de la historia de la filosofia, ni el de
la historia politica, ni tampoco el de la ideologfa. La posmoder-
nidad es la condicién tecnoldgica que niega la modernidad que
dio origen a la tecnologia moderna. El pensamiento moderno
imbuye en la técnica el germen de su propia destruccién, a sa-
ber, el nihilismo. La tecnologia moderna deviene auténoma, se
aliena. Ella tiene, a partir de entonces, su propia des-economia
del espiritu.
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El desfase entre tecnogénesis y sociogénesis, en el que se ar-
ticula la individualizacién psiquica y colectiva, y que agudiza
la tecnologfa moderna, se traduce en nuestra época en la dis-
tincién stiegleriana entre posmoderno e hipermoderno. Mien-
tras que el pensamiento occidental ha vivido, en las tltimas
décadas, en la posmodernidad, es decir, en la legitimacién de la
deslegitimacién (de lo moderno, pero también de la tradicién,
de las instituciones, de las disciplinas, de la colonizacién, del
etnocentrismo, etc.), el «sistema técnico», como lo llamaba Jac-
ques Ellul, impone, en su autonomia axiolégica, un modelo de
racionalidad hipermoderna —esto es, moderna a la enésima po-
tencia—. El desajuste con los sistemas sociales se pronuncia y de-
viene desarticulacién. La modernidad filoséfica se liquida junto
a su soteriologfa secular. Genealogia y deconstruccién. Estupe-
faccién y miseria simbdlica. Este es, al fin y al cabo, un proble-
ma de subjetivacién, o de falta de «modelos de individuacién».
Ante nosotros, aparecen dos hojas de ruta claramente diferen-
ciadas, mas no incompatibles: o el replegamiento reaccionario
—frente a la angustia que provoca la legitimacién de la deslegi-
timacién- o pisar el acelerador hasta que las contradicciones se
resuelvan solas. En la medida en que ninguna de las dos puede
responder a esta crisis, ambas nos conducen a la catdstrofe. En
cuanto euroamericanizada, Asia —fundamentalmente, Asia
oriental- corre el mismo destino... A no ser que tenga lugar una
nueva individuacién colectiva que sea una reorientacion entre
Oriente y Occidente. Si Europa es su espiritu, o sea, su filosofia,
esta es también su ultima oportunidad de no perecer, pasto de
los nacionalismos y su enardecido sentimiento antieuropeista.
Post-Europa allana el camino de dicha individuacién, que es
una «individuacién del pensamiento». Dispone sus condicio-
nes.

La condicién posmoderna arrastra el problema del desa-
rraigo moderno. No es casual, por ejemplo, que el tema de la

14
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hospitalidad fuese central para Jacques Derrida. Las culturas,
como los cultivos, son mortales. Los individuos experimentan
la impotencia de una desorientacién que, aunque pueda decir-
se que es originaria a la relacidn entre técnica y sociedad, se ve
potenciada por la aniquilacién de ciertas cardinalidades, unas
cardinalidades que amortiguaban las sucesivas desorientacio-
nes que los desajustes entre tecnogénesis y sociogénesis provoca-
ban. Desaparece el lugar, la carencia de comunidad se acentia.
Hemos sido incapaces de articular localidad y tecnologfa. La
impotencia del desarraigo moderno es, en definitiva, la expe-
riencia de no poder hacer época. Europa ha sido el escenario de
mil batallas, pero es el «accidente de Occidente, el tecno-logos,
el que lleva a su fin a Occidente, en el autoextrafiamiento de la
tierra natal. Europa es una regién més. Vivimos (en) la post-Eu-
ropa y Oriente, en su euroamericanizacién, participa también
del desarraigo moderno. Ahora bien, ¢;cé6mo se problematiza
esta experiencia?

Para Heidegger, el desarraigo o Heimatlosigkeit era el entre de
lo habitable y lo inhéspito, la miserable desorientacién en la que
se pierde todo horizonte de sentido, pero que brinda la ocasién
de pensar lo habitable: «[...] apenas el hombre medita sobre el
desarraigo, este ya no es mds una miseria».! Pero ante la pérdida
de la tierra natal, del hogar, del Hezsmat, Heidegger viaja en el
tiempo, vuelve a la antigua Grecia, en busca de otra Heimat.
Esta vez en el pasado. Lo mismo puede decirse del fenomendlo-
go checo Jan Patocka, que inspira en buena medida esta peque-
fia gran obra. El desarraigo trae desesperanza y se afiora la tierra
natal. Yuk Hui, en cambio, quiere tomar el desarraigo no como
un lugar de paso, no como un claro en que aparece de nuevo la
patria, sino como la posicién desde la que pensar la condicién

1. Martin Heidegger, Construir, habitar, pensar, Madrid, La Oficina, 2015,
p- 49.
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planetaria, o sea, como la «situacién hilemérfica» desde la que
individuar un pensamiento planetario. Ya no podemos ver el
mundo desde la posicién del hogar, de la tierra natal o de la pa-
tria... Para Hui, el hogar no es mds que un espejismo en el de-
sierto del desarraigo. La tinica patria que se habita es la lengua,
nos decfa Cioran. Pero, como él mismo demostrd, incluso de la
lengua puede uno mudarse. Porque la lengua (funcién) es algo
mds que un medio de transmisién de informacién, y también
algo mds que un medio de arraigamiento. Ella nos permite ir
mds alld del gusto, esa epigénesis cultural ineludible que unirfa
al individuo con la patria a través de la lengua (6rgano). Mien-
tras que el gusto actda, en relacién con el Heimat, como una
fuerza centripeta, el lenguaje puede actuar también en sentido
opuesto, puede ser centrifugo. La propuesta de Hui es sacar a
Europaya Asia de su mutua irrelevancia, que vaya cada una al
encuentro de la otra. Esto puede verse como una prolongacién
de las cuestiones stieglerianas de la adopcién y de la inter-na-
cion. Y no ha de extrafiarnos, pues probablemente Hui sea su
discipulo mds notable —como Stiegler lo fue de Derrida, con el
permiso de Malabou-.

Tras su proyecto de renovacién de la cibernética, con la tri-
logia de Recursivity and Contingency (2019), Art and Cosmo-
technics (2021) y Machine and Sovereignty (2024), el libro que
ahora mismo tenéis entre las manos, Post-Europa, vuelve a La
pregunta por la técnica en China (2016), siendo para este, si se
quiere, una especie de epilogo, un apéndice critico, o quizd una
introduccién. Si allf habfa una reconstruccién del pensamiento
chino de la técnica, aqui se aborda el problema del desarraigo y
el dilema patoldgico de un retorno al hogar. Es una respuesta
al Heidegger idedlogo, al Heidegger pensador de Estado. Hasta
el momento, la filosoffa europea, de Husserl a Stiegler, pasan-
do por Oswald Spengler, Paul Valéry, Patoc¢ka, Heidegger, Karl
Loéwith, Derrida... solo ha ofrecido reflexiones sobre Europa y
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para Europa, considerando la técnica como aquello que se opo-
ne al espiritu, a la cultura, a lo humano, etc. Lo excepcional de
la filosofia francesa, lo que hace que constituya un caso aparte,
es haber deconstruido la metafisica occidental, fundamental-
mente zdealista, y haber sefalado la naturaleza tecno-légica del
espiritu europeo. Lo que muestra la historia del pensamiento
asidtico, como la historia de otros pensamientos no europeos,
es que no hay relacién necesaria entre la retencion terciaria (la
exterjorizacién de la memoria en dispositivos técnicos) y la bis-
toricidad (o lo histérico). Dicho de otra manera, que puede ha-
ber técnica sin tecnologia.” La informacién es irreductible a su
soporte y a los datos. De eso iba, a mi juicio, aquello que decfa
Jean-Frangois Lyotard acerca del «espejo quebrado» del maes-
tro zen Eihei Dégen, que a Stiegler le parecia tan misterioso.
Ahora bien, la necesidad de su accidente se estd deshila-
chando, la tecnologfa ya no es simplemente europea. El espiritu
abandoné Europa. Asia, por otra parte, ya no puede deseuro-
peizarse. Al menos, si eso significa destecnologizarse. La técnica
ha sido el caballo de Troya de la metafisica occidental. A través
de su tecnologfa, la civilizacién mundial se funda en la ontolo-
gfa y la epistemologfa europea. Durante su modernizacién, y en
su oposicién a Occidente, Asia subestimé la técnica, aceptdn-
dola como una cosa inocua, sin hacer de ella un tema, un pro-
blema, una cuestién. Por este motivo, el pensamiento asidtico
solamente ha podido aportar éticas ad hoc (budistas, taoistas,
etc.) de la tecnologfa y criticas humanistas estériles, siendo in-
capaz de una puesta en comunicacién con la sociedad tecnolé-
gica. Este es el balance que hace Hui del pensamiento oriental,
mids preocupado en la actualidad por la fidelidad o autenticidad
de las interpretaciones de sus tradiciones filoséficas que por la

2. El famoso «milagro griego» no serfa, entonces, desde esta perspectiva, el
paso del mito al Jogos, sino el paso de la técnica al tecno-logos.
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relevancia de sus ideas en el pensamiento contempordneo, atra-
pado en ejercicios de literatura comparada o en consideraciones
poscoloniales. No hay didlogo con el pensamiento occidental.
Concentrarse Ginicamente en lo singular del pensamiento asid-
tico impide una individuacién del pensamiento. Por su parte,
Europa, al tratarlo como una suerte de bédlsamo eudemonolégi-
co, como la via para un escapismo de la velocidad, como simple
autoayuda, le ha arrebatado cualquier cardcter transformador.
De este modo, condena al pensamiento oriental a la insigni-
ficancia. Asf pues, Hui nos invita a construir el pensamiento
post-europeo a partir de las incompatibilidades de Europa y
Asia, sin neutralizar las diferencias. Esa es la tarea pendiente.
El gesto de Hui, profundamente simondoniano, releva el
gesto inacabado de Stiegler y es metamoderno —en el sentido
que tiene el prefijo «meta» cuando hablamos de lo metaesta-
ble- o transmoderno —en el sentido que tiene el prefijo «trans»
cuando hablamos de lo transindividual-. En efecto, la otra fi-
gura que atraviesa Post-Europa de principio a fin es Gilbert Si-
mondon. El pensamiento de Simondon es un remedio peculiar
para ciertas disputas recurrentes, ofrece un método, el método
transductivo, para navegar las oposiciones entre términos, las
dicotomfas. Su pensamiento es relacional, procesual y realista.
En su sistema, la cultura se desustancializa, es polifisica, y la
sociedad estd abierta, o lo que es lo mismo, es receptiva a nue-
vas informaciones incidentes. ¢{Qué son Asia y Europa? Poco
importa. Se necesita, dice Hui, una nueva teoria de la indivi-
duacién, una que vaya, no obstante, adonde Simondon y Stie-
gler no pudieron llegar. Se trata de hacer con el pensamiento
oriental algo andlogo, mas no idéntico, a lo que Stiegler hizo en
La técnica y el tiempo con la filosofia europea, o lo que el mismo
Hui comenzé en La pregunta por la técnica con el pensamiento
chino. Este es un primer paso para que el pensamiento asidtico
vaya mds alld del viejo humanismo, infecundo y sin efecto en
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nuestras sociedades tecnologizadas, y responda a la pregunta
«¢Qué puede aportar Asia al pensamiento contemporineo?>.
Por lo pronto, segin Hui, Asia ofreceria dos paradigmas de
una individuacién del pensamiento Oriente-Occidente, Mou
Zongsan —con su comprensién del pensamiento chino a partir
del kantismo- y Kitaré Nishida —con su inversién de la 16gica
aristotélica en la 16gica del basho-. Europa no habria visto ain
nada semejante, ni en sus pensadores mds sensibles a un cierto
orientalismo: el pensamiento asidtico es o una etapa en la his-
toria del espiritu, o una confirmacién adicional de sus propios
descubrimientos o elaboraciones conceptuales.

Pero con eso no basta, evidentemente. La filosoffa post-eu-
ropea deberd superar la modernidad a través de la modernidad.
Esto significa que la técnica y la tecnologfa serdn sus cuestiones
fundamentales, «su fuente y su futuro». Ademds de la critica
del capitalismo y de la critica de la cultura, la filosofia post-eu-
ropea tendrd que inventar un nuevo espiritu industrial, nuevos
modelos de individuacién colectiva y nuevas individuaciones
del pensamiento, més alld del horizonte nacional y continental.
Contra el nacionalismo, debe pensarse una natalidad sin na-
cionalidades: arrojamiento, accidentalidad, desarraigo, morri-
fia, ganas de ver mundo... La filosofia europea se planetizé sin
volverse planetaria. Para devenir planetaria, es necesario que
devenga no europea, que se deseuropeice, esto es, que abandone
su ideal de universalidad simple y lineal. No es este un alegato
a favor de la diversidad que se detenga cémodamente en un re-
lativismo cultural impotente y servil. Ante la esterilidad de las
criticas de un humanismo «ficil», como lo llamaba Simondon,
tendremos que practicar un humanismo «dificil» y preguntar
por qué la tecnologia moderna es desarraigante. ¢Es su cardcter
industrial, su supuesta racionalidad instrumental o quizd su so-
brehistoricidad —fundamentalmente— econémica? Puede que
el desarraigo moderno no tenga en si mismo nada de técnico.
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En el prefacio de Campos de forma, cuando escribia que des-
pejar la pregunta por la técnica no pasaba necesariamente por
relocalizar la técnica, sino por la cuestién de la informacidn, es-
taba introduciendo una diferencia de matiz, una diferencia que
proviene de nuestras distintas aproximaciones. El nacimiento
de una técnica responde siempre a un problema necesariamente
local, porque esa técnica, como los objetos que produce, se in-
dividué con un medio asociado (piénsese, por ejemplo, en cudn
diferente es nuestra carpinterfa de la carpinterfa japonesa, que
no necesita clavos y tornillos). Esto lo sabe Hui perfectamente,
como buen simondoniano. Las lineas puras genéticas y funcio-
nales de la técnica no conducen al monocultivo ecolégico, tec-
noldgico y noético que Occidente ha abanderado e impuesto en
los dltimos siglos. No, conducen a la diversidad de soluciones y
a la interoperabilidad, a un sistema compatible indeterminado.
En este sentido, podemos decir que no hay verdaderos tecné-
cratas, Unicamente «poder a través de las técnicas». Traducir
es reescribir, desde luego, pero cabe suponer que una filosofia
como la que se persigue en este libro tendrd que combatir di-
cha diatecnocracia. De eso tendrd que encargarse, en efecto, la
individuacién del pensamiento. En dicha contextura, compren-
demos el pequefio panorama problemdtico de su pensamiento
que Hui esboza aqui para nosotros, en este libro modélico. Uno
estd tentado incluso de pensar toda la obra de Hui como esa
individuacién del pensamiento, o al menos, como su camino
preparatorio. Que saque el lector sus propias conclusiones, que
sea sujeto de una recepcién de informacién, de una resonancia
interna, de una transformacidn... Para una individuacién des-
pués de Europa.

Luis G. Mérida, Barcelona, Febrero de 2025
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PREFACIO

Esta obra retoma hilos de La pregunta por la técnica en China'
en torno a la cuestion del retorno al hogar, o mds precisamente,
del problema del desarraigo [Heimatlosigkeit] como consecuen-
cia de la modernizacién y la planetizacién. Siete afios después de
la publicacién de ese libro, el mundo ha cambiado de un modo
que se ha vuelto apenas reconocible. Los tres afios de pandemia
solo han servido para acelerar cambios geopoliticos que parecen
precipitar el planeta hacia la tormenta, ya sea en forma de guerras
inminentes o de colapso climdtico. Vivimos mds que nunca en
un estado de desarraigamiento, y al mismo tiempo, paraddjica-
mente, este desarraigo produce también un deseo de retorno al
hogar, tal como ponen de manifiesto los recientes movimientos
conservadores y neorreaccionarios. En el verano de 2016, nuestro
joven amigo Damian Veal, por el que estamos de luto, mientras
corregia La pregunta por la técnica en China, se preguntaba si mi
intento de reconstruir un pensamiento chino de la tecnologfa no
estaba siguiendo exactamente el mismo camino que Heidegger,
si no estaba flirteando con la misma falacia ideoldgica en la que
él cayo. Como resumi en el libro, en parte como respuesta a las
sospechas de Damian, hay aqui una dificultad que concierne al
dilema del retorno al hogar.

Siete afios después, este dilema me parece cada vez mds com-
plejo y alarmante en vista del aumento de los conflictos territo-
riales y de las politicas racializadas. ;Cémo puede responder la
filosoffa a esta llamada por un retorno al hogar que ha sido des-

1. Yuk Hui, La pregunta por la técnica en China. Un ensayo sobre cosmotécnica,
Buenos Aires, Caja Negra, 2024.
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crito como constitutivo de su propia posibilidad (la afirmacién
de Novalis acerca de que la nostalgia impulsa la filosoffa), pero
que también ha sido puesto en cuestién desde el siglo XX? Inten-
tando responder a esta cuestién del retorno al hogar, me he visto
obligado a ponerme frente a mi mismo, a confrontar mi propia
experiencia como inmigrante y errante constante. (Qué significa
el hogar [Heimat] para un inmigrante como yo, continuamen-
te obligado a adaptarme a nuevos entornos y a aprender nuevos
idiomas? También me he visto forzado a formular ciertas cosas
que tenfa en mente, pero que nunca he sido capaz de articular
realmente en todos estos afos. De ahi que este libro pueda tam-
bién leerse como una autobiografia, pero una biografia en la que
el «Yo» estd ausente, 0 mds precisamente, en la que las diferentes
figuras en diferentes puntos absorben el «Yo».

El titulo Post-Europa es una referencia a la propuesta del fe-
nomendlogo Jan Patoc¢ka, que vio que, tras la Segunda Guerra
Mundial, Europa dejé de ser la potencia principal. Este aconte-
cimiento epocal, segin Patoc¢ka, supuso también un momento
de émoyy [Epojé] en sentido fenomenoldgico: el viejo concepto
de Europa se suspendié y de esa suspensién podia emerger una
nueva Europa. Post-Europa puede significar muchas cosas: los
Estados Unidos, que durante el siglo XIX se vefan como la nueva
Europa, una Europa que ya no es, o una nueva situacién mundial
tras la Ilustracién europea. Como Heidegger, Patoc¢ka buscé la
fuente de una nueva Europa en la antigua Grecia y, especialmen-
te, en la doctrina platdnica del alma —sin reconocer, no obstante,
el hecho de que Europa se ha definido siempre en oposicién a
Asia—. Cuando hablamos hoy de post-Europa, ¢queremos decir
un mundo en que Asia dominard, como cierta propaganda poli-
tica de Oriente nos induce a pensar? La filosofia se vuelve indtil
cuando se convierte en el eco de la propaganda politica, pero, ay,
¢cudntos filésofos pueden resistirse incluso a la mds sutil tenta-
cién de hacerse pensador de Estado?

22
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¢En qué mds puede devenir la filosoffa europea, tras la cons-
tante llamada a deseuropeizarse y reiteradas peticiones de una
post-Europa a lo largo de las dltimas décadas? ¢Cémo puede
responder la filosoffa al Otro de Europa en la condicién plane-
taria? Y cémo puede el Otro responder al legado europeo, mds
all de criticas triviales al eurocentrismo? Es con estas preguntas
en mente que esta «autobiografia» se desarrolla, a través de una
incompatibilidad personificada tanto en la experiencia personal
como en el proceso del pensamiento. Mediante esta tensién, lo
que aqui se despliega es también un proceso de individuacién,
en el sentido de Gilbert Simondon. Asi, busco explorar cémo el
concepto de individuacién puede llevarse més alld de los domi-
nios en que Simondon, y después Bernard Stiegler, lo emplearon.
Las tensiones o incompatibilidades entre elementos en un siste-
ma condicionan la individuacién. Quizd es precisamente en un
sistema en que dos tipos de pensamiento no pueden reconciliarse
inmediatamente que podemos reformular la pregunta heidegge-
riana «¢Qué significa pensar», y preguntar en su lugar «;Qué
significa la individuacién del pensamiento?».

Los dos capitulos principales de este libro se basan en dos
clases que di en la Universidad Nacional de Artes de Taipéi en
diciembre de 2022 tras la amable invitacién del presidente de la
universidad, el profesor Chen Kai-Huang. El profesor Chen ya
nos habfa invitado a Bernard Stiegler y a mf, en otofio del 2019,
para una serie de clases magistrales en las que también discuti-
mos la posibilidad de crear un laboratorio en el nuevo edificio de
la universidad, que atin estaba en construccién, dedicado ala tec-
nologfa y al arte. Esta también fue la Gltima vez que vi a Bernard,
que es una de las dos figuras principales con las que discuto en el
primer capitulo. El segundo capitulo es una respuesta a los dis-
cursos poscoloniales sobre Asia y la cuestién del futuro del pen-
samiento asidtico, y explica qué entiendo por «individuacién del
pensamientox» a través de las figuras de Mou Zongsan y Kitaro
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Nishida, dos de los pensadores mds originales que han surgido en
Asia en el siglo XX.

La idea mds general de este proyecto proviene de mi viejo inte-
rés en el proyecto de «La superacién de la modernidad» que los
filésofos de la Escuela de Kioto iniciaron hace un siglo. (Un sim-
posio famoso organizado por la revista Bungakusai con el mismo
titulo tuvo lugar en julio de 1942). Sabemos que la historia se
repite, y que en esa repeticién siempre aparece como una forma
de déja vu. En 1941 y 1942, en el estallido de la Segunda Guerra
Mundial, cuatro filésofos e historiadores de la Escuela de Kioto
participaron en tres simposios organizados por la revista literaria
Chao Koron [#i9e /4, Revista Central]. En el primero de estos
simposios, titulado «La posicién de la historia mundial y Japén»,
Asia se pone en oposicién a Europa y, en vista del declive de Occi-
dente, se planted que Asia, y mds concretamente Japdn, tenfa que
asumir el deber de escribir la historia mundial. Hoy, casi un siglo
después, Vemos que esta propuesta se repite con una retdrica dis-
tinta. Como respuesta a esta repeticion, Post-Europa abre con un
preludio titulado «La posicién del desarraigo [Hezmatlosigkeit]»
y termina con una coda sobre «Los buenos post-europeos».

Por ultimo, me gustarfa afadir que este libro es una medita-
cién sobre la lengua, un 6rgano técnico no menos importante
que las manos. El libro comienza con la cuestién del gusto y cie-
rra con la del lenguaje, las dos funciones mds importantes de la
lengua.

Durante la primavera de 2023, gracias a la invitacién del Co-
legio de Tokio, tuve la oportunidad de pasar dos meses en la Uni-
versidad de Tokio. Me recibieron los profesores Tsuyoshi Ishii y
Ching-Yuen Cheung, y otros colegas. El profesor Takahiro Naka-
jima, el director del Instituto de Estudios Avanzados sobre Asia
en Todai, me invitéd amablemente a usar su biblioteca en el cam-
pus de Hongo, donde pude leer muchos textos originales sobre
«La superacién de la modernidad» y la Escuela de Kioto a los
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que no tenfa acceso. Este tiempo en Japdn fue crucial para com-
pletar el libro. Quiero aprovechar la ocasién para agradecer a los
colegas que estuvieron discutiendo con mi pensamiento durante
este viaje. Entre ellos, a Kohei Ise, Daisuke Harashima, Hidetaka
Ishida, Masaki Fujihata, Agnes Lin, Johnson Chang, Hugo Es-
quinca, Milan Stiirmer, Pieter Lemmens y, en especial, Hiroki
Azuma, con quien tuve muchas conversaciones sobre este tema,
que han sido siempre amistosas y productivas, desde que nos co-
nocimos por primera vez en 2016. Quiero agradecer a Sequence
Press y Urbanomic por su esfuerzo conjunto para publicar este
libro. Especialmente, a los meticulosos comentarios criticos y edi-
toriales de Maya B. Kronic.

Yuk Hui, Rotterdam y Taipéi, Otofio del 2023
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PREFACIO A LA EDICION
ESPANOLA

Me complace que el libro ya esté disponible para los lectores
hispanohablantes gracias a la editorial Mutatis Mutandis y a la
traduccién de Luis G. Mérida —al que conoci en Lisboa el pasa-
do otofio, durante un congreso dedicado a Gilbert Simondon
por el centenario de su nacimiento-. Esto es particularmente
importante para la discusién sobre post-Europa, pues mids de
dos continentes comparten la lengua espanola, con Espana, que
forma parte de la Europa occidental colonial, y los paises hispa-
noamericanos, que tienen una larga historia de colonizacién y
descolonizacién. {Cémo puede entenderse post-Europa tanto en
Europa como en otros lugares que han sido ampliamente euro-
peizados? El prefijo «post», tal como ha aparecido con frecuen-
cia en el dltimo siglo en los términos «posmoderno», «posver-
dad», «posdigital», etc., es intrigante. ;Qué significa «post-»
realmente? ¢Es una prérroga, una interrupcién? ¢Qué sigue a
dicha interrupcién?

Aunque adopto el término de Jan Patocka, en mi interpreta-
cién, «post-» es una invitacién a filosofar bajo nuevas condicio-
nes. La filosofia es vista tradicionalmente como una busqueda
de lo universal, pero debemos afiadir que es una busqueda de lo
universal bajo condiciones particulares. Estas condiciones son
sociopoliticas e histdricas, por supuesto, pero son, sobre todo,
epistemoldgico-tecnolégicas. La europeizacion, y la americani-
zacién después, es un proceso que ha durado siglos, trayendo
consigo tanto beneficios como catdstrofes. Hizo posible lo que
ahora llamamos planetizacién (conocida anteriormente como
globalizacién, y antes de eso, como colonizacién), definiendo
una agenda de «modernizacién» u «occidentalizacién» para
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todos los pueblos de la Tierra. Mi intencién no es demonizar
este proceso histérico —eso serfa cualquier cosa menos algo filo-
s6fico— sino mds bien explorar sus limites, como muchos pen-
sadores han hecho desde el siglo XIX, y preguntar cudles son
las alternativas. ¢Cudl puede ser la tarea del pensar en nuestro
tiempo?

La historia parece repetirse y hoy nos encontramos en una si-
tuacion similar a la que precedié a la Segunda Guerra Mundial.
¢Cdémo va a responder la filosofia a la actual condicién plane-
taria? Esta es la cuestién —o mds exactamente, el reto— que se
plantea en este pequefio libro, que no pretende ofrecer una gran
solucidn, sino que trata, en vez de eso, de abordar el problema a
partir de algunas experiencias concretas y deun drgano particu-
lar —la lengua—: comienza con el filésofo de la Escuela de Kioto
Keiji Nishitani comiendo arroz en Friburgo y la refugiada judfa
Hannah Arendt aprendiendo inglés en Nueva York. Este libro
intenta analizar el problema y responder con una teorfa de la in-
dividuacién, una teorfa que pretende ocuparse de la oposicién
entre Aéyog [logos] y téxvy [techné], entre Oriente y Occidente,
entre tierra natal y falta de hogar. Pero va mucho mds alld de
Oriente y Occidente, mucho mds alld del norte global y del sur
global, que de algiin modo vuelven a caer en una politica identi-
taria. Llama a un nuevo modelo de individuacién que supere el
consumismo y el neoliberalismo, asf como a una individuacién
del pensamiento —un pensamiento que no retroceda a una filo-
soffa nacionalista y se oriente hacia un futuro planetario-.

Yuk Hui, Rotterdam, primavera del 2025
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PRELUDIO

La posicion del desarraigo

El desterramiento deviene un destino universal.

MARTIN HEIDEGGER!

¢Podemos seguir considerando a los chinos, los indios y los persas
como «tipos antropoldgicos de la humanidad>, como hace Husserl,
y a estas sociedades del pasado como carentes de problematicidad,
como Patocka sugiere, o como simples economias privadas, como
afirma Hannah Arendt? Me parece urgente en este comienzo del
siglo XXI que los fildsofos desarrollen ese sentido histdrico que Niet-
zsche afirmaba que les bacia falta tan desesperadamente, y que re-
conozcan que aquellos discursos sobre Europa no son mds gue una
construccion ideoldgica y el resultado de una concepcion del mundo
que nace del colonialismo con el que, lamentablemente, el nombre

de Europa permanece en estrecha conexion.

FRANCOISE DASTUR?

1. Martin Heidegger, Carta sobre el Humanismo, Madrid, Alianza, 2000, p.
53.

2. Frangoise Dastur, «L’Europe et ses philosophes: Nietzsche, Husserl,
Heidegger, Patoc¢ka», Revue Philosophigue de Lonvain, vol. 104, n.2 1, 2006,
p- 18.
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Planetizacion y desarraigo

En el siglo XVIII, Novalis describid la filosoffa como una especie
de sufrimiento, una nostalgia del hogar y un anhelo de estar en
casa: «La filosoffa es, en realidad, nostalgia. Impulso de estar en to-
das partes en casa [Die Philosophie sei eigentlich Heimweb. — Trieb,
tberall zu Hause zu sein]».> Aqui Heim- no es solo hogar, sino
que evoca, mds significativamente, una tierra natal [Heimat].
Esta afioranza de la tierra natal se convirtié en un fendémeno
omnipresente durante el proceso de colonizacién y moderniza-
cién. Pero en ese mismo periodo, el hogar se vuelve una mera
localizacién geogréfica sobre un particular cuerpo celeste (en-
tre otras incontables), y la importancia de la localizacién geo-
grifica empezd a contemplarse en términos de abundancia de
recursos naturales y de potencial econémico. Como Heidegger,
uno podri recordar la senda al pueblo natal en verano, los viejos
tilos asomdndose por encima del muro del jardin; un sendero
que brilla con fuerza entre los campos que crecen y los prados
que despiertan.* Pero hoy en dia la pequefia aldea estd llena de
turistas que quieren visitar el hogar de un filésofo famoso y se
estdn construyendo nuevas infraestructuras para adaptarse a las
demandas de estos visitantes de todo el mundo. Ay, la tierra na-
tal deja de ser lo que una vez fue.

El desarrollo econémico y tecnolégico ha continuado al-
terando el paisaje de estos pequefios pueblos, incluso de una
manera mds radical, con los avances en la automatizacién de la

3. Tomamos la traduccién al espafiol que se encuentra en Antonio Pau, No-
valis: La nostalgia de lo invisible, Madrid, Trotta, 2019, p. 168. [N. del T']
4. Martin Heidegger, Camino de campo, Barcelona, Herder, 2003, p. 9.
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agricultura. En la actualidad, muchas dreas rurales usan drones
y robots para automatizar completamente los procesos de siega,
arado, recoleccién, embalaje, transporte, etc. Los granjeros ya no
se parecen a la anciana labradora que Heidegger imaginé al ver
la pintura de los «Zapatos campesinos» de Van Gogh. Ahora
los granjeros son jovenes, visten trajes elegantes, y controlan to-
das las operaciones con sus iPads. El pueblo continta existiendo,
como los tilos y los prados, pero los alrededores estdn gentrifi-
cados con cafeterfas y hoteles caros, y los vectores de los drones
y robots intersecan la senda del camino de Heidegger. Al leerla
hoy, esto le da un tono ain mds histérico a la exclamacién del

filésofo:

El hombre, cuando no estd en la estela del aliento del camino de
campo, en vano planifica e intenta imponer un orden a la tierra.
Amenaza el peligro de que los hombres de hoy permanezcan sordos
a su lenguaje. A sus oidos sélo llega el ruido de los aparatos que,
casi, tienen por la voz de Dios. Asi el hombre se dispersa y pierde
su camino. A los dispersos lo sencillo se les antoja uniforme. Lo
uniforme hastfa. Los desencantados sélo encuentran lo indistinto.
Lo sencillo se ha evadido. Su callada fuerza se ha agotado.?

La afioranza de la tierra es consecuencia de un sentido de le-
janfa del hogar —lo mds cercano y lo mds remoto para nosotros,
como dice Heidegger, estd tan cerca y tan lejos que no llegamos
a verlo-.° Se puede viajar perfecta y constantemente de un con-
tinente a otro. Sin embargo, parece que solo hay un hogar, al
que se regresarfa finalmente cuando uno se siente cansado y no
quiere ya moverse. En los tltimos siglos, la concepcién del hogar
como el lugar de nacimiento ha cambiado debido a la perviven-

S. Ibid., p 37.
6. Julian Young, «Heidegger’s Heimat», International Journal of Philosophi-
cal Studies, vol. 19, n.2 2, 2011, p. 285.
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cia de inmigrantes y refugiados. Desde la posicién de la tierra
natal, la inmigracién es un acontecimiento de desarraigo en el
que la planta debe buscar un nuevo suelo al que trasplantarse.
No obstante, incluso si el nuevo suelo provee los nutrientes ade-
cuados, el recuerdo del hogar del inmigrante siempre evoca un
pasado que ya no es y que nunca volverd a ser. Y, como extranje-
ros, también cambiardn el suelo tal como existfa hasta entonces,
al dar lugar a una nueva configuracién ecoldgica. Los modernos
comienzan a sentir su desarraigo sobre la Tierra, como describe
Georg Trakl en su poema «Primavera del Almax:

[...] Algo extrafio es el alma sobre la tierra. Espiritual azulea,
El crepusculo sobre el talado bosque y largamente

Dobla en el pueblo oscura una campana; séquito apacible [...].7
Este sentimiento de desarraigo atormenté a los pensadores del
siglo XX, para los que arrojar luz a una tierra natal por venir
se convirti6 en la tarea filoséfica mds importante. El alma es el
extranjero de la Tierra, donde cualquier lugar se vuelve inhdspi-
to [Unheimisch). Para Heidegger, el retorno es una orientacién
[Erdrterung] que define una localidad como raiz sin la que no
puede crecer nada. Sin embargo, cuando el desarraigo se torna
el destino del mundo, el alma es comparable a una planta de in-
terior, en el sentido de que podria crecer en, y transportarse a,
cualquier lugar del planeta. La homogeneizacién del planeta a
través de actividades tecnoecondmicas ha creado una sincronia
de fenémenos sociales. Los rituales y los lugares histéricos se han
vuelto pasto de los turistas, con teléfonos méviles que sustituyen
los sentidos de los ojos y el cuerpo. Los aparatos y plataformas
digitales median la relacién del alma con el mundo.

7. Citado en Martin Heidegger, «El habla en el poema. Una dilucidacién de
la poesfa de Georg Trakl», en De camino al habla, Barcelona, Ediciones del
Serbal-Guitard, 1990, p. 75.
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Ahora bien, la memoria no es simplemente una entidad cogni-
tiva para la mente. La interioridad del cuerpo también se esfuerza
en adaptarse completamente al nuevo entorno. La comida puede
entonces convertirse en el recordatorio mds convincente de un pa-
sado, como las migajas de la magdalena que se hunden en la tila
que Proust describe en su En busca del tiempo perdido. Esta expe-
riencia es ain mds comun cuando uno vive en el extranjero. Puede
que no sea posible identificar una experiencia semejante en los es-
critos de Heidegger, ya que el filésofo nunca viajé fuera de Europa,
pero podemos encontrar descripciones de ella en sus discipulos ex-
tranjeros. Keiji Nishitani, uno de los representantes de la Escuela
de Kioto, pas6 dos afios en Friburgo con Heidegger, entre 1937y
1939. En un dfa de septiembre de 1938, Fumi Takahashi, la sobri-
na de Kitard Nishida, que acababa de llegar a Friburgo, en abril de
ese mismo afo, para estudiar con Heidegger,® invit6 a comer a Ni-
shitani, junto a otros dos estudiantes japoneses. Takahashi cociné
un plato japonés con ingredientes que habia traido de Japén. Ni-
shitani, que en aquel entonces llevaba siguiendo una dieta alemana
durante mds de un afio,” al probar el bol de arroz blanco, sinti6
algo extraordinario, como ha subrayado James Heisig:

Al comer su primer bol de arroz tras una dieta occidental estable,
[Nishitani] fue arrollado por un «sabor absoluto» que iba mis all4
de la simple calidad de la comida."

8. Véase Michiko Yusa, Zen €5 Philosophy: An Intellectual Biography of Nishi-
da Kitaro, Honolulu, University of Hawai‘i, 2002, p. 243.

9. Nishitani escribié acerca de esta experiencia en un articulo breve publi-
cado en una revista treinta afios después de esa comida. El articulo se titula
«La experiencia de comer arroz». Mds tarde, se volvié a publicar en las obras
escogidas de Nishitani, véase Keiji Nishitani, «8iZ 1R o7z4858>» [La expe-
riencia de comer arroz], en Obras completas de Nishitani Keiji [P 51635 1F
%], vol. 20, Tokio, Shobunsha, 1990, pp. 196-202.

10. James Heisig, Philosophers of Nothingness: An Essay on the Kyoto School,
Honolulu, University of Hawai‘i, 2001. Véase también Keiji Nishitani, «&
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Imaginad si Heidegger hubiese dado clase en Japén: ¢hubiese
sido capaz de olvidar la gastronomia de Suabia [Schwibische Kii-
che] comiendo sashimi y sushi? Probablemente, no. En el caso de
Nishitani, la nostalgia [Hezmweb] lleg6 cuando, en lugar del Korn-
brot, el shirogoban estimulé sus papilas gustativas, pero la sensa-
cién fue més alld de estas y afect6 a todo el cuerpo." La tierra no
tiene nada que ver con lo que se aprende de la propia nacién en las
clases de historia, sino que estd inscrita en el cuerpo como una de
sus partes mds intimas e inexplicables. La experiencia de lo inquie-
tante [Unheimlich]'? Gnicamente refuerza la afioranza de la tierra
[Heimat]. Como concluye Nishitani, en su rememoracién de esta
comida:

Esta misma experiencia también me hizo pensar acerca de a qué
llamamos «tierra natal», que es fundamentalmente la inseparable
relacién entre el suelo y el ser humano, en particular el ser humano
como cuerpo. Es la «no dualidad del suelo y el cuerpo» de la que
habla el budismo. En mi caso, la tierra natal es la «tierra de las vi-
gorosas plantas de arroz», un suelo apto para el arroz y un pueblo
que tiene el pilar de su sustento en el cultivo del arroz. De genera-
cién en generacién, mis ancestros han tenido como comida princi-
pal el arroz. Los ingredientes especiales de la tierra llamada Japén

2857248 58> [La experiencia de comer arroz], op. cit., p. 197: «Si tengo que
decirlo, es un sabor absolutamente sublime» [BROTF\XMEE R EXT
H%, .

11. Keiji Nishitani, «BiZ M8 o7-485» [La experiencia de comer arroz], op.
cit., p. 197: «No es un sabor que se perciba solo en la lengua, sino que se siente
con todo el cuerpo» [ED LTIE B EHTRITLIESTH S, |.

12. En su curso sobre el himno de Hélderlin «El Ister», Heidegger reintro-
duce el término unheimisch, que ahora se usa en alemdn con menos frecuen-
cia que unheimlich. Heidegger quiere volver a asociar el significado de un-
heimlich (inhéspito) con el de unbeimlich (lo inquietante, lo desazonador),
véase Martin Heidegger, Holderlin’s Hymn «The Ister», Indiandpolis, India-
na University, 1996; o «Hoélderlins Hymne “Der Ister™, en Gesamtausgabe
53, Francfort del Meno, Vittorio Klostermann, 1993.
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se transfieren a los ingredientes especiales del arroz llamado «arroz
japonés», y al comer arroz, estos son transferidos a la «sangre» de
nuestros ancestros, y esa sangre fluye por mi cuerpo. Quizds desde
hace tiempo, la conexién vital entre la incontable multitud que
fueron mis ancestros, el arroz y la tierra ha sido siempre el trasfon-
do de mi vida y mi vida realmente la contiene. Esta experiencia me
hizo recordar algo que habia olvidado.

El bol de arroz no es solo comida que satisface mis necesi-
dades bioldgicas, negar el sentido del hambre, también es una
mediacién entre el cuerpo y la tierra natal. El gusto se asocia
con la patria a través de la lengua. No es sorprendente, enton-
ces, que tras regresar a Japon, Nishitani participase activamente
en el movimiento de «La superacién de la modernidad», que
reunia historiadores, criticos musicales, filésofos y académicos
literarios en una reflexién sobre cémo superar la dominacién y
la decadencia de Europa. Para ellos, la modernidad europea se
presentaba como una fuerza fragmentadora, su separacién de la
cultura en religién, ciencia y politica (o mds exactamente, demo-
cracia) destrufa la visién del mundo unitaria que, en la cultura
china y japonesa, mantenia juntos el cielo, la tierra y lo huma-

13, [EUEEIIE -, A Tt b WA DEEAZE T, B0
FEARMNIE, LHIe AR, RS 8y LTOAN BRI 57 B 2 B IR LT
DB T IHLAR ) rWwdh/izZeThb, ROLEIX, HnfEo
) 2wz 5%k, Bl Lz T, 22 CRED 2 R EFHc L TR
TRIETH 2, ROEN B A KEFBILTHLTHEI, HAL WS T
HORIRIL DS, THAK ) L WS KORHREETIZ5 oD, KBEEL
TR AD T 125200, ZDIMAFAD F DS HICH N TD S, VWD
DEPLD, ONIETH OB BN ALK B DA ar 72 B R
P RDVDEDEFREED B IOV DBIZEENTH S, DL ERX
EERENTLZOHEE L, MTHOESE/ZDTH 5, J . Keiji Nishitani,
<R MR- 7= 858 [La experiencia de comer arroz], gp. cit., p. 202. Tam-
bién citado en James Heisig, Philosophers of Nothingness: An Essay on the Kyoto
School, ap. cit., p. 214. He ampliado la cita de Heisig,
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no."* Sin embargo, aunque este nihilismo europeo segufa ex-
pandiéndose por el mundo entero, Europa estaba en declive. La
europeizacién de Oriente también amenazaba, por tanto, con
introducir en Oriente la misma decadencia de Occidente. En su
libro, La autosuperacion del nibilismo (una coleccién de clases
sobre el nihilismo que dio en 1949), comentando el ensayo de
Karl Léwith, «El nihilismo europeo», Nishitani se preguntaba
qué significaba para Japén el nihilismo europeo:

El nihilismo europeo, asi, trae consigo un cambio radical en nues-
tra relacién con Europa y con nosotros mismos. Ahora fuerza a
nuestra existencia histdrica real, a nuestro «ser nosotros mismos
entre otros», a tomar una direccidn radicalmente nueva. Ya no nos
permite simplemente lanzarnos a la occidentalizacién, olvidindo-
nos a nosotros mismos."’

El siglo XX fue el siglo de la orientacién [erorteren] de la tierra
[Heimat] en la planetizacién de la modernidad europea. Aunque
hizo posible que Nishitani y Tanabe fuesen al extranjero y estu-
diasen en Alemania, Kitaré Nishida no tuvo la oportunidad de
hacer lo mismo cuando era joven. Sin embargo, en su escritura
también puede encontrarse esa busqueda de la tierra —que para
¢l lleva el nombre de Asia oriental, o z9yo—. Esta afioranza de la
tierra sigue haciéndose mds intensa porque la modernizacién im-
plica la destruccién de lo antiguo y la creacién de algo global. La
destruccién de aldeas y bosques para construir nuevas infraes-
tructuras, la renovacién de los espacios urbanos para acomodar
el turismo y fomentar el desarrollo inmobiliario, el aumento de la

14. Véase la conferencia de Nishitani «Ensayo personal sobre “La superacién
de la modernidad”s [ ER D) 4], en Tetsutard Kawakami y Yos-
himi Takeuchi (eds.), La superacion de la modernidad [T DE 5], Tokio,
Fuzambo, 1979, pp. 18-37.

15. Keiji Nishitani, The Self-Overcoming of Nihilism, Nueva York, SUNY,
1990, p. 179.
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poblacién inmigrante y refugiada —todo esto cred un sentimien-
to de lo inhéspito [unbeimisch]-. Y después, tras la europeizacién,
vino la americanizacién o el americanismo, del que Heidegger y
sus discfpulos ya eran muy conscientes y que consideraban una
continuacién de la europeizacién a través de una planetizacién
planificada.’® En «¢Y para qué poetas?», un ensayo dedicado a
Rilke, Heidegger citaba una carta del poeta a Witold Hulewicz
de 1925 acerca de la americanizacién de Europa:

Todavia para nuestros abuelos una «casa», una «fuente», una torre
conocida, incluso su propio vestido, su abrigo, eran infinitamente
mds e infinitamente mds familiares; casi cada cosa era un recipien-
te en el que encontraban algo humano y acumulaban lo humano.
Ahora, procedentes de América, nos invaden cosas vacias e indi-
ferentes, cosas s6lo aparentes, engaiifas de vida |Lebensattrappel...
Una casa, segtin la concepcién americana, una manzana americana
o un racimo de uvas de los de alli, no tienen nada en comtn con la
casa, el fruto, el racimo en el que se habfan introducido la esperanza
y la meditacién de nuestros ancestros... Las cosas vivas, experimen-

16. Martin Heidegger, «La época de la imagen del mundox», en Caminos de
bosque, Madrid, Alianza, 2010, p. 90. «El americanismo es algo europeo. Es
un subgénero, atin no comprendido, de ese gigantismo que sigue libre de
trabas y que en absoluto acaba de surgir de la esencia metafisica completa
y agrupada de la Edad Moderna. La interpretacién americana del america-
nismo por el pragmatismo estd todavia fuera del 4mbito metafisico». En
este sentido, el americanismo no es diferente del sovietismo, como anuncia
Heidegger en Introduccion a la metafisica: «Esa Europa, siempre a punto de
apufialarse a sf misma en su irremediable ceguera, se encuentra hoy en dia
entre la gran tenaza que forman Rusia por un lado y Estados Unidos por el
otro. Desde el punto de vista metafisico, Rusia y América son lo mismo; en
ambas encontramos la desolada furia de la desenfrenada técnica y de la exce-
siva organizacién del hombre normal». Martin Heidegger, /ntroduccion a la
metafisica, Barcelona, Gedisa, 2001, p. 42.
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tadas y que conversan estin desapareciendo y no tienen reemplazo.
Quizd somos los tltimos que habrin conocido tales cosas."”

El problema definitivo para Heidegger era la tecnologfa inhu-
mana.’® La tecnologfa moderna es el resultado final del nihilismo
europeo, que comienza con el olvido del ser y el afin de domi-
nar [beberrschen] los entes. La intervencién de la tecnologfa en el
mundo ha producido un desarraigo generalizado y ha bloqueado
el camino a la pregunta por el ser. El desarraigo [Heimatlosigkeit]
equivale a la desesperanza [Heillosigkeit] de Occidente [Abend-
land], la tierra de Poniente, en los albores del americanismo y su
fuerza imperial, basada en sus tecnologfas planetarias. De nuevo,
en «¢Y para qué poetas?», leemos el lamento mds transparente de
Heidegger respecto a esta cuestion:

La esencia de la técnica s6lo surge a la luz del dia lentamente. Ese dia
es la noche del mundo transformada en mero dia técnico. Ese dia
es el dfa mds corto. Con él nos amenaza un inico invierno infinito.
Ahora, no sélo se le niega proteccién al hombre, sino que lo salvo de
todo lo ente permanece en tinieblas. Lo salvo se sustrae. El mundo
se torna sin salvacién, pierde todo caricter sagrado. De este modo,
no sélo lo sagrado permanece oculto como rastro que lleva hacia la
divinidad, sino que hasta esa huella hacia lo sagrado, lo salvo, pare-
ce haber sido borrada.?”

17. Carta de Rainer Maria Rilke a Witold Hulewicz del 13 de noviembre de
1925, en Briefe in Zwei Béinden, vol. 2, Wiesbaden, Insel Verlag, 1950, pp.
376-377; citada en Martin Heidegger, «¢Y para qué poetas?», en Caminos de
bosque, op. cit., p. 216.

18. Gotthard Giinther, «Heidegger und die Weltgeschichte des Nichts», en
Ute Guzzoni (ed.), Nachdenken iiber Heidegger: eine Bestandsaufnabme, Hil-
desheim, Gerstenberg, 1980, p. 83.

19. Martin Heidegger, «¢Y para qué poetas?», en Caminos de bosque, op. cit.,
pp. 219-220.
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En la era de la tecnologfa, el ser se retira del mundo. Lo que
queda es un mundo de entes descompuesto en dtomos y bucles
de retroalimentacién. Este desarraigo [Entwurzelung], para Hei-
degger, ya no es un fenémeno de Occidente, ha ido mds alld de
Europa a través de su tecnologfa planetaria. Uno recordard aquf
la critica que Tolstoi expresé en 1910, durante sus dltimos afos,
cuando dijo que la tecnologfa medieval o el legado romano solo
embriagd a una cantidad limitada de personas, mientras que, hoy
en dfa, la electricidad, los trenes y el telégrafo han embriagado al
mundo entero.?

Estas tecnologias portan pensamiento occidental, modelos
occidentales de individuacién, modos de produccién, y una
economia libidinal occidental. La economia consiste, antes que
nada, en intercambios de técnica y tecnicidad que cortocircui-
tan el proceso de produccién: por ejemplo, la herramienta que
hemos comprado en la tienda ha sido fabricada mediante un
complejo sistema técnico, pero podemos usarla simplemente
sin necesidad de aprender cémo fabricarla. Al mismo tiempo,
el sistema econémico exige que la tecnologia sea su medio de
intercambio, desde el transporte de mercancias al comercio de
alta velocidad. En sus dos lecciones recogidas en ¢Qué significa
pensar?, Heidegger se burla de la logistica, la declinacién mds
reciente y mds fecunda de la «légica», que en muchos paises
anglosajones, nos dice, se considera «la inica forma posible de
filosoffa rigurosa».*!

En el siglo XX1I, podemos percibir con facilidad que este pro-
ceso de destruccién y recreacién, en lugar de detenerse, se estd
acelerando. La afioranza de la tierra natal [Hezmat], en vez de dis-
minuir, va a volverse mds intensa; el dilema del retorno al hogar

20. Karl Léwith, «Der europidische Nihilismus. Betrachtungen zur Vorges-
chichte des europiischen Krieges», en Weltgeschichte und Heilsgeschehen: Zur
Kritik der Geschichtsphilosophie, Stuttgart, ].B. Metzlersche, 1983, p. 497.

21. Martin Heidegger, ¢ Qué significa pensar?, Madrid, Trotta, 2005, p. 26.
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solo puede tornarse mds patoldgico. De hecho, dos movimien-
tos opuestos estdn ocurriendo a la vez: planetizacién y retorno
al hogar. El capital y la tecnociencia, con su supuesta universa-
lidad, muestran una tendencia al crecimiento y la autopropaga-
cién, mientras que la especificidad del territorio y las costumbres
muestra una tendencia a resistir a lo exterior.

En la actualidad, el retorno al hogar es puesto en cuestién de
maneras muy concretas. Cuando vemos el problema de la vivien-
da en Europa en 2023, la cantidad de personas que no pueden
permitirse alquilar un apartamento en condiciones para su fa-
milia ha aumentado drdsticamente. El incremento de los precios
de la propiedad en la dltima década es alarmante. Esto puede
continuar hasta que, en algin momento, la burbuja explote y en-
tonces los que paguen una hipoteca se las verdn con una deuda
ingestionable. La especulacién inmobiliaria global y la economia
neoliberal han creado una situacién de falta de hogar [Heimat-
losigkeit] que supone un obstdculo para el #0oc [ethos] y la ética.
Esta especulacién inmobiliaria seguird drenando la creatividad y
el potencial de los individuos.

2023y 2024 han estado marcados por el sentimiento de que
el mundo estd empezando a caerse a pedazos. Por un lado, estd
la guerra entre Rusia y Ucrania —un recordatorio constante de
la inseguridad de Europa y la causa de una catdstrofe logistica
global; en el momento en que escribo, la guerra entre Israel y
Hamas parece mucho mds brutal e inhumana y muestra cla-
ros indicios de que en cualquier momento puede estallar otra
guerra mundial-. Por otro lado, la rdpida aceleracién tecnolé-
gica, de la que ChatGPT serfa emblemitica, provoca el senti-
miento de que las mdquinas volverdn obsoleto al ser humano
muy pronto. La tecnologfa acelera el desenraizamiento porque
las mdquinas son capaces de aprender para superar a competi-
dores humanos. Mucho mis alld del triunfo de AlphaGo, que
se limitaba al juego Go, la inteligencia artificial ha irrumpido
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en casi todos los dominios de actividad cotidiana y los est4 dis-
rumpiendo, poniéndolos del revés. Este progreso tecnolégico,
ecolégico y econdmico nos promete claramente una especie de
apocalipsis.

Este hundimiento provocado por la planetizacién tecnoeco-
némica llama a un retorno al hogar, a un regreso al %00¢ [ethos].
Una vez més, el mundo es visto desde la posicién del hogar,
pero no desde una perspectiva planetaria, ni tampoco desde la
de una historia mundial. La frustracién y el descontento por no
estar ya en casa se expresan como guerras contra los extranjeros.
Con los inmigrantes y los refugiados como primeros blancos
de la discriminacién y el odio. Los reaccionarios y los neorreac-
cionarios quieren volver a casa —a un hogar que fue magnifico
[great] y que debe volverse magnifico de nuevo-. Para algunos,
especialmente los que creen en el Estado profundo [deep state],
la muerte de la comunidad, que se describe en los términos de
un «gran reemplazo», también significa el fin del individuo,
puesto que, para entonces, Europa habrd sido «ennegrecida»
(blackwashed).*

El proceso de planetizacién ha producido una desorientacién
global. ¢Significa esto que necesitamos reconstruir el concepto
de Heimat [hogar]? ;Exige esto otro Blut und Boden [sangre
y suelo]? ¢Puede volver al Hesmat ayudarnos a escapar de este
proceso de alienacién creciente? Ya sabemos la respuesta, pues el
siglo XX fue el siglo de la busqueda del Heimat. El movimiento
filoséfico asociado con esta busqueda fue reaccionario y peligro-
so. Ciertamente, todo el mundo necesita un «hogar» o una lo-
calidad donde sentirse seguro y tranquilo. Pero este hogar no es
necesariamente el mismo que el de la busqueda del Hezmat, o de
la patria, que encontramos en la literatura a principios del siglo

22. Como, por ejemplo, en la obra del teérico de la conspiracién y nacionalis-
ta blanco Renaud Camus.
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XVIIIy que todavia persiste en los actuales panfletos reacciona-
rios en linea.

La afirmacion del desarraigo

Uno puede sentirse tranquilo en casa. Como todos sabemos,
puede que la lengua materna y las redes familiares no vuelvan
la vida menos pesada, pero hacen mds ficil el acceso a ciertas co-
sas. Un colega japonés que vive en Londres me dijo una vez que
no podia comer las verduras britdnicas, y que su mujer tenfa que
comprar verduras frescas importadas de Japdn en el Japan Cen-
tre de Leicester Square. Pero aun asi, tampoco se sentfa en casa,
porque, aunque trabajaba en un departamento de estudios japo-
neses, cuando asistfa a las reuniones en la universidad, la posicién
era siempre britdnica o paneuropea. Al final, decidié volver a Ja-
poén, donde sf se sentfa en casa. La madre de otro amigo amaba la
vieja estacién de tren [Babnhof] de Stuttgart; tras su muerte, este
amigo, alemdn de nacimiento, pudo conseguir una piedra de la
estacion que usé para su lapida. Para un inmigrante que vive en
Alemania, un gesto semejante serfa casi imposible, puesto que la
ingente burocracia necesaria serfa agotadora.

Esto no es algo que Immanuel Kant pudiera haber imaginado,
ya que el gran filésofo del cosmopolitismo nunca salié de Konigs-
berg (hoy, Kaliningrado en Rusia). Segtin Kant, una ciudadanfa
mundial garantiza un «derecho de gentes» o derecho a la hospi-
talidad. Sostenfa que la Tierra es de todo el mundo, y que uno
deberfa tener derecho a visitar otros paises y ser recibido como
invitado. Y no le faltaba razén: la Tierra no deberia considerarse
propiedad privada de nadie y uno deberfa poder vagar por este
planeta sin ser agredido o arrestado. Incluso si a alguien se le nie-
ga la entrada a un pafs, no deberfa hacerse con hostilidad.

Sin embargo, el concepto de ciudadania mundial sigue basdn-
dose en una oposicién entre hogar y no hogar, entre interno y
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externo. Hoy, la propiedad de todo tipo de recursos, desde los na-
turales a los humanos, impugna el derecho de circulacién (al no
hogar, a las naciones exteriores) y las actividades de los extranjeros
se limitan a hacer turismo e ir de compras. Los conceptos de fron-
tera y de visado, invenciones en nombre de la seguridad nacional,
se fundan en el concepto de la propiedad privada y la familia.
En muchos Estados modernos occidentales, un buen ciudada-
no es quien paga sus impuestos religiosamente; la nacionalidad
se valora de acuerdo a la cantidad de impuestos y pensiones que
se hayan pagado. Actualmente, tenemos turistas que no tienen
permiso de trabajo en el extranjero, pero que tienen derecho de
circulacién —siempre que su pasaporte, el simbolo del poder de su
Heimat [hogar], sea suficientemente fuerte—. Los japoneses, por
ejemplo, tiene derecho a visitar mds de ciento noventa paises sin
visado, mientras que, en 2023, los afganos podifan visitar poco
mds de una treintena.

En La cristiandad o Europa (1799), Novalis reprobaba la uni-
formidad de la razén que percibia en la obra de los pensadores
de la Ilustracién e idealizé los «bellos y espléndidos tiempos»
de la Edad Media, en los que el amor y la fe mantenian a raya el
individualismo y la violencia.” Pero lo que Novalis consideraba
como cosmopolitismo se ha vuelto paradc')jicamente anticosmo-
polita porque, de nuevo, ha vuelto a una afioranza o nostalgia
de un hogar que ya no existe. ¢Cudl podria ser la respuesta de la
filosofia en el siglo XXT al hacer frente a una fuerza tecnoeconé-
mica que parece haber puesto fin a tantas creencias del pasado?
¢Solo podemos imaginar la aniquilacién de la tecnologfa como
antidoto para la aniquilacién de la naturaleza? Si el Heimat [ho-
gar] erala condicién de la ciudadanfa mundial, ¢qué ocurri6 con
el ciudadano mundial que entré en la época del Heimatlosigkest

23. Véase Pauline Kleingeld, «Romantic Cosmopolitanism: Novalis’s
“Christianity or Europe™, Journal of the History of Philosophy, vol. 46, n.2 2,
2008, pp. 269-284.
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[desarraigo]? Heidegger no solo denuncia la tecnologfa: conside-
remos su referencia al verso misterioso del Patmos de Holderlin,
«Alli donde crece el peligro crece también lo que nos salva». Es
comparable alo que Hegel llamaba el ardid de la razén: el peligro
es el recordatorio incesante de un camino diferente que arroja
luz ala pregunta por el ser. Asi, si la tecnologfa moderna significa
el fin o la consumacién de la filosofia occidental y la metafisica,
entonces algo debe surgir de ese fin, algo que rebase el engranaje
o dispositivo tecnolégico [Gestell].

Heidegger respondié a estas cuestiones con «el otro comien-
zo [Die Andere Anfang]»; Derrida, con «el otro cabo [Lautre
cap)».** Heidegger segufa atormentado por el Hesmat [hogar],
pero al final dicho hogar no estaba ya en la Selva Negra, sino en
Grecia, una Grecia vista al mismo tiempo como principio y fin.
El retorno a Grecia es un movimiento recursivo; empero, la com-
plecién del bucle se tomé mds de dos mil afios y medio. ¢Estamos
entrando en otro bucle, o vamos a otro cabo? {No interpret6 Hei-
degger el papel de Hiperién? Y, en este sentido, ¢no estd Heideg-
ger unido a Holderlin?

El desarraigo [Heimatlosigkeit] continuard siendo algo carac-
terfstico de la planetizacién del siglo XXI, a menos que tenga
lugar una revolucién conservadora en todo el mundo y, de pron-
to, el orden mundial cambie, como Fichte imaginaba en E/ Es-
tado comercial cerrado (1800), donde propuso que cada Estado
deberfa proteger sus actividades comerciales de otros Estados.
Actualmente, se consideraria a Fichte un pensador antigloba-
lizacién; en la jerga contempordnea, su propuesta podria leerse
como «desacople» [decoupling]. Desde 2019, los Estados Unidos
y China han entrado en una guerra comercial; durante la pan-
demia, China, un régimen comunista, acus6 a Estados Unidos,

24. Jacques Derrida, £/ otro cabo; La democracia, para otro dia, Barcelona,
Ediciones del Serbal-Guitard, 1992.
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un régimen capitalista, de estar contra la globalizacién y danar
el libre mercado. Esto hubiese sido inimaginable en la década de
1990, cuando los Estados Unidos eran el mds firme promotor de
la globalizacién y la ideologfa del libre mercado anunciaba el «fin
de la historia». Esto se puede leer dialécticamente, y plantear el
fin del fin de la historia como la negacién de la negacién; pero eso
no ofrece mucho mds que el permitirse la satisfaccién de jugar a
la dialéctica.

¢Podemos, entonces, llevar més lejos el desarraigo [Hezmatlo-
sigkert]? ;Como algo por defecto, o como un destino, incluso? Si
no podemos ver el mundo desde la posicién del hogar, podemos
mirarlo desde la perspectiva del desarraigo? Mds concretamente,
¢podemos intentar relacionarnos con este mundo desde la pers-
pectiva de las ruinas —las ruinas producidas por la globalizacién
econdémica y tecnoldgica—? La historia mundial, podriamos decir
ahora, es una historia de la liberacién del Heimat [hogar], que
estuvo en un principio fisicamente limitado, y después se defini6
culturalmente. Pero ¢qué puede significar pensar desde la posi-
cién del Heimatlosigkeit?

En esta direccién, Jean-Frangois Lyotard nos ha dado, acaso,
algunas pistas con su tesis sobre la posmodernidad. La condicién
posmoderna es una condicién tecnolégica, en el sentido de que
el desarrollo tecnolégico ha negado la modernidad que la produ-
jo. Si la condicién moderna comenzé con un sentido de certeza
y seguridad —como en las meditaciones de Descartes, en las que
dicha certeza es el inico comienzo posible para el conocimien-
to y su misma garantfa—, la condicién posmoderna ya no ema-
na del sujeto humano. En vez de eso, las tecnologfas —robdtica,
inteligencia artificial, bases de datos, biologia sintética, etc.— ex-
ceden la produccién del conocimiento centrada en el humano
y subvierten la relacién entre el sujeto y su conocimiento. En la
condicién posmoderna, uno ya no se encuentra en casa. En su
lugar, uno se encuentra en un mundo inseguro e incierto que es,
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al mismo tiempo, abierto y terrible. Lo posmoderno se entiende,
hoy en dia, sobre todo, como una estética o un género literario
o cinematogréfico, pero para Lyotard fue mucho mds que eso.
La condicién posmoderna apunta a una puesta en cuestion de la
significacién de no estar en casa, de estar extrafiado, de estar en lo
inhéspito [unheimisch, unbeimlich].

La posicién ha cambiado, el mundo se ha puesto patas arri-
ba. Cuando Husserl escribié su polémico ensayo La tierra no se
mueve,” también €l estaba pensando en la Tierra como hogar, y
no como la trataba Copérnico, como un cuerpo celeste. Ni Hus-
serl ni Copérnico se equivocaban. Si el método fenomenolégico
es, empero, mejor que el matemdtico es otra cuestién. Nos dice
Nietzsche que «[d]esde Copérnico, el hombre se desliza desde el
centro hacia la x»,* mds y mds rdpido hacia la nada; pero después
de Copérnico, la filosoffa de lo subjetivo prevalece, porque las
meditaciones de Descartes restauraron el estatus del ser huma-
no como fuente de toda certeza. Mds adelante, las Meditaciones
cartesianas de Husserl intentaron brindar el lugar mds indudable
al yo. Husserl tenifa razén al subrayar el aspecto fenomenolégico
del cuerpo, pero lo hizo tnicamente pensando el cuerpo desde
un punto de vista especifico, a saber, el de un humano que estd
de pie sobre la Tierra. Por tanto, cuando cambia la posicién, el
método fenomenoldgico se vuelve discutible. Copérnico y los fi-
sicos modernos que le siguieron consideraron la Tierra desde una
posicién que no estd ya en la Tierra, sino fuera de ella —una po-

25. Edmund Husserl, La tierra no se mueve, Madrid, Editorial Complutense,
2006.

26. «Las consecuencias nihilistas de la actual ciencia de la naturaleza (jun-
to con sus intentos de escaparse hacia el mis alld). De su actividad se sigue
finalmente una autodestruccién, un dirigirse en contra de sf, una anti-cien-
tificidad. — Desde Copérnico, el hombre se desliza desde el centro hacia la
x». Friedrich Nietzsche, Fragmentos pdstumos IV, Madrid, Tecnos, 2008, 2
[127], p. 115.
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sicién que todavia no era fenomenoldgicamente valida—. Con el
lanzamiento del Sputnik y, después, con el programa Apolo, que
pudieron enviar imdgenes de la «canica azul» vista desde afuera,
la situacién cambid radicalmente. Hannah Arendt era consciente
de ello cuando dijo en La condicidn humana que este era el mayor
acontecimiento cientifico del siglo XX.*

La exploracién espacial ha vuelto la Tierra un cuerpo celeste
entre otros. Buckminster Fuller consideraba la Tierra una nave
espacial, cuyos pasajeros son los humanos. Puede que la Tierra
haya sido un arca en la que los humanos embarcaban, pero aho-
ra era posible para ellos salir del arca, algo que inspira una gran
emocién: Marte es una alternativa potencial; como nos dice Elon
Musk en la pdgina web de SpaceX: «No puedo pensar en nada
mds emocionante que salir al espacio y estar entre las estrellas».
Aunque por el momento sigue siendo una promesa futurista, la
visién de la Tierra desde el exterior ya ha vuelto la posicién de
Husserl una posibilidad entre muchas. En otras palabras, la Tie-
rra ha dejado de ser Heimat [hogar] y, en adelante, es solo una
nave espacial.

Una posicién define la direccién de la mirada, pero también
la limita y afecta al cuerpo al que esa mirada pertenece. Miran-
do la historia mundial desde la posicién de Japén, y a la inver-
sa, antes y después de la Segunda Guerra Mundial, un filésofo
japonés puede ser perdonado por haber sobredimensionado la
importancia de Japén como momento decisivo en esa historia
mundial. Durante el primer simposio «La posicién de la historia
mundial y Japén», organizado por la revista Chio Koron el 26 de
noviembre de 1941, Keiji Nishitani lamentaba la incapacidad de
los europeos para mirar el mundo desde una posicién diferente:
«En general, incluso ahora, los europeos me parecen incapaces
de abandonar esa manfa de ver el mundo desde una perspectiva

27.Hannah Arendt, La condicidn humana, Buenos Aires, Paidés, 2003, p. 3.

47

Post_europa Yuk Hui terceras.indd 47 19/05/2025 19:28:43



europea [bitt, kenchi]».*® Segtin Nishitani, Europa percibia una
crisis sin saber que esa crisis nacié del derribo de la relacién que
mantenfan con Oriente. Conforme se desarrolla el didlogo, Ni-
shitani recuerda que, en su vuelta a Japén desde Alemania, un
suizo que viajaba en el mismo barco le ofrecié un libro llamado
El frente de batalla de la raza de color: «[U]na de las consecuen-
cias mds importantes de este cambio [en realidad] es que Europa
se estd volviendo una regién méds».*” {No es precisamente esto lo
que trajo un sentido de desarraigo [Heimatlosigkeit] a Europa?
Y ¢no era este cambio de posicién lo que permitié a Nishitani
reclamar su propio Hezmat [hogar] como, en cierto sentido, una
post-Europa —como aquello que sigue a Europa como centro del
centro del mundo?—. Como ¢l mismo ha dicho: «[L]a transfor-
macién que estd ahora en marcha es material de crisis para los
europeos, mientras que aquf recibe la forma de un nuevo orden
mundial. Y cuando descubrimos que somos capaces de concebir
nuevos conceptos de historia mundial, y la filosoffa de la historia
mundial aqui y ahora en Japén [B{EA AT, genzai Nibon de], esta
habilidad surge, sospecho, de la brecha [misma] en la conciencia

de la que he estado hablando».*

28. David Williams, The Philosophy of Japanese Wartime Resistance: A Read-
ing, with Commentary, of the Complete Texts of the Kyoto School Discussions of
«The Standpoint of World History and Japan, Londres, Routledge, 2014, p.
115; véase también K. Nishitani, M. Kosaka, S. Suzuki, y I. Koyama, PR
Y35 £ HA [La posicion de la historia mundial y Japén], Tokio, Chiio
Koron, 1943, p. 11.

29. Ibid., p. 118. La traduccién contintia como sigue: «[...] en lugar de la
region que domina al resto. Europa ha dejado de ser el mundo», pero esta
parte «complementaria» no se encuentra en el manuscrito original japonés;
véase [HSFUEHAYN3G £ HAD [La posicion de la historia mundial y Japén],
op. cit., p. 15.

30. David Williams, The Philosophy of Japanese Wartime Resistance, op. cit,
p- 116; véase también MRS Y HARD [La posicién de la historia
mundial y Japén], op. cit., p. 12.
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Lo que escuchamos en estos simposios de los filésofos de la
Escuela de Kioto es que la pérdida europea de centralidad en el
mundo implicarfa también la relevancia de Japén como agen-
te de la historia mundial.* En otras palabras, la significacién
de Japén solo puede ser vista desde la posicién de una historia
mundial en la que el espiritu del mundo haya marchado de Eu-
ropa debido a su declive, como atestiguaban Oswald Spengler
y muchos otros. Sin embargo, podemos preguntar si Japén no
estaba también desorientada en este proceso de modernizacién
—es decir, si su devenir centro de Asia oriental no fue algo in-
héspito [unheimlich]-. No parece que fuera asf para Nishitani,
pero puede que nosotros, o la préxima generacién, hagamos un
andlisis distinto. Para competir con Europa por ser el centro del
mundo o por ser el mundo mismo, Japén ha tenido que sufrir
un proceso ain mds intenso de modernizacién a fin de alcanzar
y superar a las naciones europeas. La «inferioridad» de Japén, o
de los paises asidticos en general, respecto a Europa, solo puede
ser negada a través de la reorientacién de Japdn desde la posicién
de la historia mundial, una historia mundial evaluada desde la

31. Yoshimi Takeuchi, en su libro La superacion de la modernidad (1959),
intentd analizar una «estructura dual de la guerra de la Gran Asia Oriental»,
que es al mismo tiempo una guerra contra el imperialismo occidental y una
guerra de invasién colonial, véase Yoshimi Takeuchi, It [La supe-
racién de la modernidad], Tokio, Chikuma Shobd, 1983, p. 83; Wataru Hi-
romatsu, por otro lado, en su Acerca de «La superacion de la modernidad>.
Una perspectiva de la bistoria del pensamiento Showa | NEAD Y ) & —
FUEAE A D —Hi ], Tokio, Kodansha, 1989, replicaba que los pensadores
dela Escuela de Kioto querfan superar la modernidad desde un punto de vis-
ta cultural y quitarle peso ala cuestion del capitalismo, especialmente, al giro
de Japén hacia un capitalismo monopolista de Estado. Muchos pensadores
japoneses destacados, como Masao Maruyama y Kojin Karatani, participa-
ron en esta discusién, que atin no ha sido suficientemente examinada. Para
una vision general histérica en inglés, véase Nobuyuki Matsui, «“Overcom-
ing Modernity”, Capital, and Life System: Divergence of “Nothing” in the
1970s and 1980s», Journal of East Asian Philosophy, vol. 4, 2024, p. 18.
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posicién de Japdn. Entra en juego aqui una paradoja, puesto que
fue el proceso mismo de modernizacién lo que dio a Japén (asi
como a otros pafses de Asia oriental) la confianza para su entrada
en escena en la historia mundial, pero también produjo un re-
sentimiento del desarraigo [Hezmatlosigkeit], que ha dado lugar
a un persistente antagonismo entre Oriente y Occidente en la
psique de Asia oriental. Lo que tenemos aqui es otro proceso de
des-orientacién mis.

En 1941, Nishitani imaginaba una «post-Europa» cuya
existencia serfa mds adelante proclamada desde el interior por
Jan Patocka: tras la Segunda Guerra Mundial, Europa ha de-
jado de ser la potencia mundial.*> Reconociendo este hecho,
Nishitani querfa elevar a Japén al estatus de protagonista prin-
cipal de la historia mundial, uno que nace a laluz del declive de
Occidente, mientras Pato¢ka, como Heidegger, buscaba volver
a los antiguos griegos, aunque mds que la pregunta por el ser,
buscaba una respuesta en la doctrina platénica del cuidado del
alma. Pero ¢era correcto el andlisis de Nishitani del declive de
Europa? ¢O un juicio erréneo acerca de dicho declive llevé a
una profunda desorientacién que €l no supo apreciar? Nada es
mds irénico que comparar lo que Nishitani dijo sobre la Segun-
da Guerra Mundial con lo que Heidegger analizarfa mis tarde
como el fin de la filosoffa. Recordemos el famoso veredicto de
Heidegger en su ensayo de 1964 «El final de la filosoffa y la
tarea del pensar»:

El final de la Filosoffa se muestra como el triunfo de la instalacién
manipulable de un mundo cientifico-técnico, y del orden social
en consonancia con él. «Final» de la Filosoffa quiere decir: co-

32. Jan Patocka, Europa und Nach-Europa: Zur Phinomenologie einer Idee,
Baden-Baden, Karl Alber, 2020.
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mienzo de la civilizacién mundial fundada en el pensamiento eu-
ropeo-occidental.®

Este contraste revela algo inhdspito [unheimlich]. El nuevo
orden mundial del que Nishitani y otros pensadores de la Es-
cuela de Kioto hablaban, y que se usé para justificar la obliga-
cién moral de Japén de invadir otros paises asidticos tras tomar
conciencia de su propio lugar en la historia mundial, no es mds
que la continuacién del pensamiento europeo occidental. Serfa
curioso saber qué tendrfa que decir Nishitani sobre esta afirma-
cién de Heidegger. Sin duda, la historia mundial vista desde la
posicién de Japén que inspira el historicismo europeo, o mds
exactamente, alemdn, sigue siendo el despliegue del espiritu
[Geist] europeo. En otras palabras, el hogar [Heimat] es aquello
que se manifiesta como un espejismo que nace del desierto del
desarraigo [Heimatlosigkeit].

Pero cuando alguien mira el mundo desde la perspectiva del
desarraigo algo se abre de manera inhdspita, porque ya no hay
un hogar, se niega la identidad fija, e historia y lugar cobran nue-
vos significados. La ideologfa del Hezmat [hogar], como un mo-
mento y lugar fijados, se revela reaccionaria, en el sentido de que
no puede negar la condicién planetaria. Solo puede producir
una politica de la nostalgia y de la exclusién. La confrontacién
con el Otro y lalibertad de movimiento reproducen la ideologia
del Heimat. Esto no significa que tengamos que considerar la
planetizacién como algo deseable, sino mds bien que, en cuanto
consecuencia histérica, no puede negarse completamente. Sin
embargo, tenemos que superarla. Y superar la planetizacién es
reorientarnos a nosotros mismos, para redefinir una localidad o
situacién. En efecto, uno de los fracasos mds grandes del siglo
XX fue la incapacidad de articular la relacién entre localidad y

33. Martin Heidegger, «El final de la filosoffa y la tarea del pensar», en Tiem-
poy ser, Madrid, Tecnos, 2000, p. 80.
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tecnologfa, y el recurso a un pensamiento ecolégico casi estanda-
rizado aderezado de un fuerte humanismo europeo; la tecnologfa
fue recibida como una provocacién a una politica reaccionaria
basada en un dualismo entre tradicién y modernidad o como
un aceleracionismo fanidtico que cree que el avance tecnolégico
resolverd finalmente todos los problemas que heredamos, ya sea
mediante una geoingenierfa que repare la Tierra o a través de la
subversién del capitalismo por una aceleracién a la automatiza-
cién total. Desde una perspectiva econdmica y tecnocritica, de
poco vale pensar la localidad al margen de su relevancia para la
disponibilidad de los recursos naturales o de otros valores eco-
némicos potenciales.

Para Heidegger, estd claro que superar no es negar. En vez
de eso, significa buscar otro camino que rebase el marco de la
planetizacién. El retorno de Heidegger a la antigua Grecia fue
un intento de recuperar la pregunta por el ser. Esta pregunta,
no obstante, evita también que Heidegger piense desde una
apertura a lo Otro. Uno da un paso atrds para seguir moviéndo-
se adelante; pero semejante paso atrds es, asimismo, un distan-
ciamiento de lo Otro. E incluso aunque el taoismo y el budis-
mo despertaron su interés, gracias a sus estudiantes japoneses,
Heidegger rechazé la idea de que una mirada a Oriente pudiera
ofrecer la posibilidad de superar la modernidad, ya que para ¢l
superar la modernidad significaba, antes que nada, adoptar una
orientacién hacia el Heimat [hogar]. De este modo, Heidegger
se convirtié en «pensador de Estado», como hicieron sus disci-
pulos, Keiji Nishitani y Alexander Dugin.

Uno podrd responder que Heidegger no es un pensador de
Estado, sino un pensador del pueblo. Tenemos que hacer aqui
una distincién: un pensador de Estado es aquel que toma al Es-
tado como el absoluto del pueblo, esto es, aquel para el que no
hay pueblo sin Estado; un pensador del pueblo es, en cambio,
aquel que reactiva los recursos histéricos sedimentados entre
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el pueblo para exigir o dar la bienvenida a un nuevo comienzo.
Dejo a juicio del lector decidir qué clase de pensador es Heideg-
ger. Mds importante es, empero, abordar la siguiente pregunta:
¢Cdémo puede uno evitar volverse pensador de Estado, si puede
evitarse? Fue el héroe quien fundé la ciudad en la antigua Gre-
cia, y convertirse en un pensador de Estado es ceder a la tenta-
cién de semejante acto heroico; incluso el sabio Platén no pudo
resistir volver a Siracusa para persuadir a Dioniso IT de aplicar su
teorfa respecto a las leyes y el gobierno, aunque su primera visi-
ta a Siracusa terminase en circunstancias desafortunadas, como
nos cuenta en su carta séptima, cuando Dioniso I, el padre de
Dioniso II, lo vendié como esclavo. El Estado necesita pensado-
res y los pensadores necesitan el Estado, y consecuentemente los
pensadores se volvieron pensadores del Heimat [hogar], porque
el Heimat legitima el Estado como organismo del pueblo.

Un pensador de Estado eleva el Hezmat por encima de otros
lugares del mundo e intenta hacerse con el momento decisivo
del desarrollo histérico desde su posicién —la unificacién de la
filosofia y el poder—. En los tltimos siglos, se ha hecho referen-
cia a casi todo filésofo segin la nacionalidad, y a menudo se ha
establecido una nueva escuela de pensamiento con una naciona-
lidad. Un pensador solo puede ir mds all4 del Estado nacién vol-
viéndose desarraigado [heimatlos], es decir, mirando el mundo
desde la posicién de no estar en casa. Esto no significa que uno
deba abstenerse de hablar o pensar sobre un lugar o una cultura
determinada —al contrario, significa que uno debe abordarlas y
acceder a ellas desde la perspectiva de un futuro planetario-.

El desarraigo [Heimatlosigkeit] se convierte en la posicién
desde la que reflexionar sobre la condicién planetaria, y la his-
toria mundial solo podrd resefarse desde la posicién del desa-
rraigo. Una nacién ya no puede ir por delante de las demds en el
viaje del espiritu del mundo; en su lugar, la razén filoséfica debe
abordar la condicién planetaria y, por tanto, devenir, ella mis-
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ma, planetaria. Pero, en este caso, no estar en casa es, al mismo
tiempo, estar en casa, puesto que estar en casa y no estarlo no
se oponen entre si. No estar en casa significa estar en otro lugar;
estar en otro lugar no tiene por qué oponerse a estar en casa. En
su lugar, no estar en casa permite conocer mejor el estar en casa
y el estar en el mundo.
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CAPITULO1

Filosofia y post-Europa

Europa, sse volverd lo que realmente es, 0 sea, una pequeiia cabeza
del continente asidtico? ;O seguird siendo lo que ella parece, es de-
cir, la preciada parte del universo terrestre, la perla de la esfera, el

cerebro de un cuerpo vasto?

PauL VALERY!

Lo gue hace Europa —eso es la filosofia- [...]. La filosofia es europea
de manera intrinseca, y podria decirse definitivamente, justo en la
tradicion europea del término, «de una manera esencial>». Pero
no diré esto, y este no uso del término esencial, o cualquier otra refe-
rencia al ser, tambien significa, en este caso, que a la filosofia se le
exige, en adelante, devenir global, junto a la tecnologia que ha sa-
lido de Europa para extenderse a otros continentes —un desarrollo
que ya habia contemplado Valéry-. Pues la necesidad enropea de
filosofia es tecno-logica. Es decir, hipermnésica. Y accidental preci-

samente en este aspecto.

BERNARD STIEGLER?

1. Paul Valéry, Euvres, Tome 4. Varieté. Premiére volume, Parfs, Editions de
la N.R.E,, 1934, p. 23.

2. Bernard Stiegler, «The Magic Skin; or, The Franco-European Accident
of Philosophy after Jacques Derridax», Qui Parle: Critical Humanities and
Social Sciences, vol. 18, n.2 1, 2009, p. 99.
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¢Cémo debemos pensar esta afirmacién, que escribe Bernard
Stiegler tras la muerte de su mentor, Jacques Derrida, en 2004,
acerca del futuro de la filosofia europea y su relacién con la tec-
nologia? Aqui nos recuerdan que la «filosofia es, en sentido es-
tricto, europeax, como dijo Derrida tres afios antes de su muerte
en Shanghdi —concretamente, el 11 de septiembre de 2001, dfa
en el que Derrida llegé a Shanghdi y fue recibido por sus an-
fitriones en la embajada francesa—.* Se cuenta que, durante esa
bienvenida, Derrida dijo a sus colegas chinos: «China no ha te-
nido filosofia, solo pensamiento».* No sabemos si Derrida usé
aqui el presente o el pasado, puesto que en chino no hay tiempo
verbal, no se impone ningin tiempo al verbo y, por tanto, quiz4,
tampoco ninguna historicidad en sentido teleolégico. En cual-
quier caso, ademds del derrumbamiento de las torres gemelas en
Nueva York, Derrida produjo el mismo dia otra conmocién en-
tre sus anfitriones chinos. Veinte afios después, la sentencia de
Derrida sigue atormentando a los intelectuales chinos.

3. «¢Ddnde estaba usted el 11 de septiembre? Estaba en Shanghdi, al final de
un largo viaje a China. Alld era por la noche, y el duefio del café en donde
me encontraba con unos amigos nos anuncia que un avién se habfa “estrella-
do” contra las Torres Gemelas. Yo regreso precipitadamente al hotel y desde
las primeras imdgenes televisadas (las de CNN, preciso) era ficil prever que
aquello se iba a convertir, a los ojos del mundo, en lo que usted ha llamado un
“acontecimiento mayor”. Aun si lo que deberfa seguir era, en cierto modo,
invisible e imprevisible. Pero para darse cuenta de la gravedad del aconteci-
miento y de sus dimensiones “mundiales” bastaba con movilizar dentro de s
algunas hip6tesis politicas probadas con anterioridad». Giovanna Borradori,
La filosofia en una época de terror. Didlogos con Jiirgen Habermas y Jacques
Derrida, Barcelona, Taurus, 2003, pp. 161-162.

4. Yuanhua Wang, « KT HPEE 5 LAY > [Charlas sobre filosoffa y
cultura china y occidental], (325 [Journal of Literature, History and
Philosophy], n.2 2, 2002, pp. 5-8.
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El espiritu de la filosofia europea

No hay duda de que la filosofia es europea: no solo es un térmi-
no griego, amor por la sabidurfa, sino que también la filosofia
en un sentido europeo es, antes que nada, una filosoffa del ser,
un pensamiento de la esencia. Derrida consolé a sus anfitriones
chinos manifestando humildemente que no pretendia infrava-
lorar el pensamiento chino y que su comentario simplemente
refleja el hecho de que la filosofia nacié histéricamente en Gre-
cia y que arrastra consigo una trayectoria y un destino que es,
hablando estrictamente, europeo. En otras palabras, Grecia es
el Heimat [hogar] de la filosoffa, y acaso tenga razén Novalis
cuando dice que a la filosofia, en cuanto es europea, la impulsa
la nostalgia, a saber, su retorno constante a la pregunta por el
ser, pues la pregunta por el ser ha dado forma al modo de inda-
gacion filoséfica de lo que a dia de hoy llamamos Occidente. En
esta tradicién, el ser se revela a través del Xéyog [logos] y, por con-
siguiente, podemos entender el término «logocentrismo» sin
connotaciones negativas. Segin Edmund Husserl, este esfuerzo
tedrico por captar el ser en cuanto es y en su totalidad distingue
la filosofia europea o la ciencia grecoeuropea de otras presuntas
filosoffas de India y China. Las primeras se fundamentan en
la teorfa; las segundas, en la prictica. Las primeras progresan
hacfa lo universal, mientras que las segundas se limitan a lo lo-
cal -lo que hace de ellas pensamiento, pero no filosoffa—. Quiz4
podriamos decir incluso que lo universal, en cuanto racional,
es aquello que Husserl caracteriza como la estructura espiritual
de Europa:
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«La estructura espiritual de Europa»: ¢qué es esto? Es mostrar la
idea filoséfica inmanente a la historia de Europa (de la Europa espi-
ritual), o, lo que viene a ser lo mismo, la teleologfa inmanente a ella,
que se da a conocer en general desde el punto de vista de la humani-
dad universal como el surgimiento y el comienzo del desarrollo de
una nueva época de la humanidad, de la época de una humanidad
que en adelante s6lo quiere vivir y puede vivir en la libre formacién
de su existencia y de su vida histérica a partir de ideas de la razén,
hacia tareas infinitas.’

Husserl nos dice que la bisqueda de la racionalidad impul-
sa teleolégicamente la estructura [Gestalt] espiritual de Europa;
esta teleologia no es solamente europea, sino que concierne, en
cambio, a la humanidad en general. Segin Husserl, el espiritu
europeo debe su declive al naturalismo y al objetivismo; el mé-
todo fenomenoldgico se presenta como candidato para volver a
garantizar la ciencia europea, rescatindola de su decadencia. Esta
decadencia, en concreto, se debe a la tecnificacion [Technisierung]
del conocimiento que alcanza a toda actividad noética. No es
menester ahora juzgar si la solucién de Husserl sigue vigente; lo
que nos interesa aqui es como el Aéyog [logos] constituye el prin-
cipio del pensamiento europeo. Derrida y Stiegler usan la téywn
[techné] para deconstruir el ideal europeo del logocentrismo, asi
como la fenomenologfa de Husserl, mostrando que el Aéyog es in-
sostenible sin la téxvy, y que la idealizacién, en la medida en que
no es mera ideacidn, solo existe en una forma técnica.® Por tanto,
tanto Derrida como Stiegler anaden a la afirmacién de Husserl
de que la filosofia es esencialmente europea la tesis adicional de

5. Edmund Husserl, «La filosoffa en la crisis de la humanidad europea», en
Invitacion a la fenomenologia, Barcelona, Paidés, 1992, p. 83.

6. Segun Stiegler, la distincién podria hacerse como sigue: la ideacién es hacer
presente algo en la mente, por ejemplo, cuando pensamos en un tridngulo; la
idealizacién es la condicién que hace posible semejante ideacién, por ejem-
plo, cuando pensamos qué es un tridngulo al mirar su figura exteriorizada.
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que esto no es solo por la busqueda de un Aéyog tedrico, sino tam-
bién porque dicha busqueda exige necesariamente el soporte de
la técnica.” La relacidn entre Aéyog y téyv es esencialmente anam-
nésica, dado que la técnica es el soporte de la memoria y el pensa-
miento; es la exteriorizacién de la memoria y aquello que permite
la interiorizacién en cuanto recuerdo o rememoracién. Stiegler
desarrolla la caracterizacién derridiana de la filosofia europea
como logocentrismo, suplementdndola con un tecno-logocentris-
mo. Estos dos pensadores entonces deconstruyen la historia de la
metafisica occidental a través de la reconstitucién de una teorfa
del tecno-logos.

En segundo lugar, y paradéjicamente, esta esencia de la filo-
soffa europea es también accidental, ya que la tecnologfa es acci-
dental al Aéyog europeo seguin Stiegler, que presenta la tecnolo-
gfa como un accidente esencial o una necesidad accidental. En
la mitologfa griega, esta naturaleza accidental de la tecnologfa
se expresa en la falta original de Epimeteo y la segunda falta de
Prometeo, como compensacién y suplemento, como se cuenta
en los poemas de Hesfodo, Los trabajos y los dias y la Teogonia,
y en el Protdgoras de Platén.® Ese origen mitolégico de la tecno-
logfa en la cultura europea se encuentra en el pecado del titin

7. Esto puede leerse también como la deconstruccién de la metafisica occi-
dental, porque la metafisica presupone la oposicién entre Xéyog y téx vy, entre
inteligible y sensible. Véase Bernard Stiegler, La técnica y el tiempo 1. El pecado
de Epimeteo, Hondarribia, Argitaletxe Hiru, 2002, p. 274: «Si nos atenemos
ala primera hipétesis segtin la cual el lenguaje y la técnica estdn ligados como
dos aspectos de una misma propiedad del hombre, esta antropologfa se opone
ala metafisica que se constituye precisamente y de entrada oponiendo Jogos y
techné, physis y nomos, inteligible y sensible, astros y desastres: 1) dominio de
los artefactos, la techné es la posibilidad de lo arbitrario y de la peor hybris, de
la violencia de los hombres contra la physis cuando estos se toman por dioses;
2) sede de la aletheia, el logos es también el metron para la atencién orientada
al ente en cuanto tal (a su physis)».

8. Véase Yuk Hui, La pregunta por la técnica en China, op. cit., pp. 7-18.
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Epimeteo, que olvid6 dotar de habilidades al hombre como si
hizo con el resto de seres vivos; y eso condujo, en consecuencia,
al pecado de su hermano Prometeo, que robé el fuego de los
dioses del Olimpo para darle una cualidad a una especie huma-
na sin cualidades que aguardaba en pie desnuda, esperando a
que los animales la despedazasen. Esta falta se volvié un defecto,
una necesidad, o en los términos de Stiegler, le defant qu’il faut
[el defecto que le hace falta], a saber, el devenir-necesidad del
accidente. La mise-en-scéne [puesta en escena] de la mitologfa
de Prometeo y Epimeteo como testigos del nacimiento de la fi-
losofia europea muestra la relacién intima entre Aéyog [logos] y
Téxvy [techné] y la particularidad de esta relacién. Si la filosofia
es intrinsecamente europea, es porque el espiritu europeo es la
historia del tecno-logos. La filosofia europea es contingente, pero
eso mismo es también lo que hace necesaria, universal e ideal tal
contingencia. Este proceso histérico es teleoldgico porque exi-
ge la autoconciencia del espiritu. Ya lo aclaré Hegel, que pudo
teorizar el espiritu absoluto interpretando esos accidentes como
el medio necesario del advenimiento de lo absoluto —el ardid de
la razén-.

En su precoz articulo «Perséfone, Edipo y Epimeteo» (1992),
Stiegler senalaba que el Mendn de Platén anticipaba, en cierto
sentido, el problema de la eideticidad en relacién con la concien-
cia, tal como se plantea en las Investigaciones ldgicas de Husserl.
Stiegler recuerda la famosa aporfa en el Mendn de Platén, don-
de Menén cuestiona a Sécrates: si él, Sécrates, conoce ya qué es
la virtud, entonces no necesita preguntar por ella; en cambio, si
no sabe lo que es la virtud, entonces aunque la encontrase, no
serfa capaz de reconocerla. O sea, uno nunca podrd saber qué es
exactamente la virtud, pues hay una diferencia temporal entre el
conocer y un objeto del conocimiento como la virtud. Sécrates
contest con la treta de que la conoce, pero que la ha olvidado
tras la reencarnacién del alma, por lo que ahora puede recordaria.
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Sécrates prueba este proceso de «reminiscenciax» (anamnesis) pi-
diéndole a un joven esclavo no instruido que resuelva un proble-
ma geométrico dibujando en la arena. Comentando esta aporia,
Stiegler escribe:

Una visién eidética de la virtud en general es la condicién de la ex-
periencia de una virtud particular. No existe una virtud semejante.
Solo existen las virtudes particulares. Y aun asi, sin la «irrealidad>»
de la virtud, no aparecerfa ninguna virtud «real». Sin que ella mis-
ma exista, la virtud consiste en, e insiste a través de, las series de
todas las virtudes existentes. Acecha a las series: es un fantasma,
un espiritu.’

En otras palabras, si solo puede accederse a la virtud real me-
diante la anamnesis, el proceso de anamnesis exige un soporte
para la memoria: Sécrates ensefia al joven esclavo a resolver un
problema geométrico trazando lineas en la arena —una exterio-
rizacion de su memoria y una interiorizacion mediante reme-
moracién o anamnesis—. Aqui reside una relacién particular
entre la filosofia europea y la tecnologia, segin Stiegler: la filo-
soffa europea fue consecuencia de un accidente y su desarrollo
es fundamentalmente una anamnesis que consiste en hacer ese
accidente necesario; pero ahora, para seguir sobreviviendo en la
era de la globalizacién, la filosoffa europea tendrd que recono-
cer su naturaleza tecno—lc’)gica accidental y constituir #na nueva
condicion bipermnésica. En este sentido, tendrfa mds fundamen-
to decir que la tecnologia —zecno-logos— no consiste simplemente
en la artesanfa o la construccién de midquinas —al fin y al cabo,
los chinos, los japoneses, los persas y los indios también tenfan
estas cosas—, sino que designa el movimiento sistemdtico por
el que el espiritu europeo solo pudo volverse consciente de si

9. Bernard Stiegler, «Persephone, Oedipus, Epimetheus», Technema, n.2 3,
1996, p. 70. Este articulo no se ha publicado en francés. [N. del T']
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mismo y de la necesidad de su movimiento mediante su exterio-
rizacién tecnocientifica.

De este modo, autores como Husserl, Valéry y Patocka, escri-
biendo en el siglo XX sobre la crisis de Europa, adoptan de algin
modo el concepto hegeliano de espiritu, que, como Derrida ha
seflalado, no es nada tradicional, sino moderno." Si este espiritu
es fundamentalmente el espiritu del zecro-logos, como afirma Stie-
gler, entonces también tenemos que entender que la globalizacién
de la que hemos sido testigos es solo una constante colonizacién
de ese espiritu, y debemos admitir, asimismo, por tanto, que un
didlogo de verdad, o lo que prefiero llamar una individuacion del
pensamiento, todavia no ha tenido lugar; los esfuerzos pasados
solo pueden considerarse reflexiones de Europa sobre si misma.
El sistema filoséfico y tecnolégico que los modernos heredan hoy
es esencialmente europeo y accidentalmente americano. Este lega-
do se ha conseguido mediante cientos de afios de colonizacidn,
modernizacién y globalizacién de su capitalismo industrial. Es-
tamos en una época de desorientacion (el subtitulo del segundo
volumen de La técnica y el tiempo)," pero no es solo una pérdida
de orientacidn, sino también una des-orient-acién, un extravio de
Oriente y de Occidente.

Sin embargo, si la tecnologfa ya ha salido de Europa y se ha
extendido al resto del mundo, ¢sigue siendo europea? Y si sigue
siéndolo, ¢es Europa una regién geogréfica, un pueblo o un es-
piritu? ¢O podriamos decir que la tecnologia nunca abandoné
Europa, pero se extendié de Europa a todo el planeta? Volviendo
a Stiegler, si entendemos correctamente lo que dijo, la filosofia
sigue siendo europea porque el pensamiento tecnolégico sigue
siendo esencialmente europeo. Es la tecnologfa europea la que

10. Jacques Derrida, E/ otro cabo; La democracia, para otro dia, Barcelona,
Ediciones del Serbal-Guitard, 1992, p. 29.

11. Bernard Stiegler, La técnica y el tiempo 2. La desorientacion, Hondarribia,
Argitaletxe Hiru, 2002.
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ha hecho posible una filosofia europea, la que hizo europea a la
filosofia y la que hizo global la filosofia europea. La capacidad de
universalizacién de Europa se debe muy claramente no a su pro-
greso tedrico, sino al hecho de que, en la era moderna europea,
el progreso tecnolégico, especialmente en potencia maritima y
tecnologfa militar, ha hecho a Europa una potencia més fuerte
en comparacion con las tierras no europeas.

Esta exteriorizacion [Entdusserung, o alienacion] es el medio
a través del cual el espiritu puede conocerse a si mismo. Solo co-
nociéndose a sf mismo es capaz de proyectar al futuro, en tér-
minos tanto de racionalidad como de medios efectivos. Hegel
fue probablemente uno de los primeros pensadores europeos
en reconocer la necesidad del espiritu objetivo, que funciona al
mismo tiempo como el otro del espiritu subjetivo y cOmo su re-
tencién terciaria (en el sentido de Stiegler), para que sea posible
una re-memoracion [Er-innerung], para que el espiritu marche
hacia el absoluto. Esta triada de lo subjetivo, lo objetivo y lo ab-
soluto constituye la dindmica del viaje del espiritu, que culmina
en varios hitos del arte, la religién y la filosofia. El espiritu euro-
peo progresa a través de la exteriorizacién en la tecnologia y de la
interiorizacién de la tecnologfa, y por eso puede Stiegler afirmar
que el concepto de historicidad solo pudo volverse posible en
Hegel."? Fuera de Europa ha habido historias, tanto en formas
orales como escritas, pero puede que no haya habido historici-
dad en el sentido que Heidegger atribuye al término. Es decir,
aun cuando en estas culturas y civilizaciones puedan encontrar-
se tecnologfas, eso no significa que la relacién entre espiritu y
tecnologfa sea la misma, o que el viaje del espiritu lo impulse la
misma motivacién y la orientacién por los mismos procedimien-

12. Véase la entrevista a Stiegler en el documental The Ister (dirigido por Da-
vid Barison y Daniel Ross, 2004). Un extracto con todos los fragmentos de
la intervencién de Stiegler, subtitulados al espafol, puede encontrarse en el
siguiente enlace: https://youtu.be/AMSm1bWfTLg [N. del T']
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tos. Nishitani comenté una vez que tenfa la impresién de que
en las culturas orientales como India, China y Japén falta una
comprensién de la historicidad en sentido heideggeriano, aun-
que, por supuesto, pueden encontrarse todo tipo de historiogra-
fias en estas culturas no europeas:

Estoy seguro de que el budismo no alcanza semejante conciencia
histérica, al menos, en cierta medida. En términos generales, algo
«histérico» existe tanto en China como en Indiay Japdn. Pero ten-
go laimpresién de que en estos paises no ha habido rastro de una vi-
sién del mundo como historia en el verdadero sentido de la palabra
[...]. [E]sta manera de pensar es algo diferente de una manera histé-
rica, por lo menos, del tipo predominante en el mundo moderno."

Hay dos negaciones o rechazos en este comentario. En pri-
mer lugar, Nishitani sostiene que, hasta la fecha, las culturas
asidticas no han desarrollado una conciencia histérica y que,
por tanto, no han podido entenderse a si mismas desde la po-
sicién de la historia mundial y, en consecuencia, no han podi-
do comprender la historia mundial desde una posicién propia.
Hay una concepcién distinta del tiempo en Europa y Asia. El
segundo rechazo consiste en una paradoja: si existe la escritura
en estas culturas, ¢por qué no se ha desarrollado una conciencia
histérica? En el simposio «La posicién de la historia mundial y
Japén», encontramos una discusién acerca de ese mismo rom-
pecabezas entre los historiadores y los filésofos de la Escuela de
Kioto. Alli, uno de los participantes, Masaaki Kosaka, hace la
siguiente observacion:

Me he estado fijando en la manera en que los nuevos historiadores
europeos y chinos han abordado su trabajo. Mi impresién es que
europeos y chinos adoptan aproximaciones radicalmente distintas

13. Keiji Nishitani, On Buddbism, Nueva York, SUNY, 2006, p. 40.
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al estudio del pasado. Los historiadores europeos desarrollan una
corriente continua de diferentes ideas y temas. Este patrén es muy
evidente en sus escritos. Pero cuando uno se centra en los libros de
los historiadores chinos, parece que, comparativamente, hay poco
desarrollo de ideas o temas. En vez de eso, aparece un tema tras otro,
para desaparecer repentinamente. Se acaba una era y con ella la his-
toria. Los gobernantes vienen y van, y ahi concluye la discusién.**

En otras palabras, solo ha habido historiografia sin conciencia
histérica. Puede que esto sea porque reina el cielo, y en la medida
en que el mandato del cielo es lo que mds importa, parecerfa ab-
surdo reflexionar acerca del sentido de la historia. Pero esta para-
doja deberfa inquietar a Stiegler, pues implica que puede 7o haber
una relacion necesaria entre la retencion terciaria (por ejemplo,
la escritura) y la historicidad, como sugieren los comentarios de
los pensadores japoneses sobre la presencia de la historiografia y
la ausencia de historicidad en China y Japén; mds especulativa-
mente, esto lleva a preguntarse si puede haber una técnica que
escape al zecno-logos, esto es, una técnica cuyo modo de anamnesis
sea distinto del platénico.” Hay entonces una tension entre la di-
mensién universal de la técnica, que Stiegler analizé en términos
de retencién terciaria, y la especificidad del tipo de vision histé-

14. David Williams, The Philosophy of Japanese Wartime Resistance, op. cit.,
p. 126.

15. Esta podria ser perfectamente la cuestién que planteaba Jean-Frangois
Lyotard en su comunicacién titulada «Logos y tekné, o la telegrafia», cuando
Bernard Stiegler lo invité en 1986. La comunicacién se ha publicado después
en Jean-Frangois Lyotard, «Logos y tekné, o la telegrafia», en Lo inbumano.
Charlas sobre el tiempo, Buenos Aires, Manantial, 1998, pp. 55-64. Al final
del texto, Lyotard mencionaba el «espejo quebrado» del budista zen Dégen
como un ejemplo de anamnesis que trasciende la hegemonfa industrial sobre
la memoria. Stiegler me ha comentado muchas veces que esta parte sobre D6-
gen le parecfa «extrafia».
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rica que desarrolla Hegel y que atraviesa las obras de Nietzsche,

Heidegger, Derrida y el propio Stiegler.'®
La constitucion de post-Europa

Se podré discutir que, aunque sigue existiendo como unidad po-
litica a través de la formacién de la Unién Europea, hoy en dia
Europa estd fundamentalmente fragmentada, como podemos
ver en las diferencias entre paises de la Unién Europea, asi como
entre pafses de la Unién Europea y paises europeos que ain no
estan integrados en la unidad politica de la Unién Europea, o los
que estdn decidiendo salir de ella. Los paises de Europa del este
se distinguen a si mismos de los paises de la Europa occidental
y a veces se consideran como sujetos poscoloniales: a los ojos de
los no europeos, son parte del poder colonial, pero ellos se ven
colonizados por la Europa occidental. Por tanto, cualquier afir-
macién sobre la filosofia europea debe reconocer, antes que nada,
su multiplicidad, y la irreductibilidad de las diferentes maneras
de pensar en la filosofia europea. Ha habido filosofia griega, fi-
losofia alemana, filosoffa britdnica, pero, sin embargo, todas son
manifestaciones del espiritu europeo. Esta es la razén por la que
Valéry, Husserl y Patocka fueron capaces de hablar sobre la cri-
sis del espiritu europeo y sobre Europa como idea. La filosofia
francesa es un accidente de la vida espiritual de Europa, como
dijo Stiegler, porque es la apropiacién de algo no francés, a sa-
ber, la filosoffa alemana, Kant, Hegel, Nietzsche, Heidegger, etc.;
empero, lo que hace necesaria la filosoffa francesa (con toda su
accidentalidad) para la historia de la filosofia es su capacidad (es-
pecialmente, en la escuela de Derrida) de volver explicito el rol de
la tecnologia en el espiritu europeo.

16. Este es un tema que he intentado analizar en La pregunta por la técnica
en China, donde he procurado mostrar que el pensamiento chino tiene una
comprension distinta de categorfas como naturaleza, tecnologfa y tiempo.
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Si la esencia de la filosoffa francesa no reside en ser una filo-
soffa nacionalista, es porque, en comparacion con su precursora
alemana, fue capaz de llevar el espiritu europeo mds lejos que sus
contempordneas. Es una singularidad del desarrollo de la filoso-
tia europea y esta singularidad surge de un proceso de individua-
cién."” Sin embargo, si no logra individuarse en el futuro, la filo-
soffa francesa perfectamente puede convertirse en una filosofia
nacionalista. Es decir, puede acabar defendiendo una francesidad
que solo existe como mera identidad nacional.

Ahora bien, segtin el diagnéstico de Stiegler, para que la filo-
soffa europea tenga futuro, si Europa sigue siendo filoséfica, ella
tendrd que aprovechar el accidente tecnolégico de su globaliza-
cién. Justo después del pasaje citado en el epigrafe de este capitu-
lo, Stiegler afirma:

En resumen, Europa estd llamada a un devenir global (a existir en
una escala global) con su filosofia —de lo contrario, morird— y pue-
de devenir asi inicamente «deseuropeizindose». No permanece-
rd en este mundo por venir; en otras palabras, no tendrd futuro,
a menos que sea capaz de convertir su filosofia en algo global, y por
consiguiente imprima al pensamiento el caricter intrinsecamente
accidental del pensamiento —es mds, con el cardcter intrinsecamen-
te no europeo de Europa y su futuro—."*

Pero ¢la filosofia europea no es ya global? ;Qué quiere decir
Stiegler cuando habla de convertir la filosofia en algo global?
¢Y dénde tiene su Heimat [hogar] el filésofo globalizado? Si
encontriramos un antieuropefsmo latente en su pensamiento,
quizd podriamos defenderle de la siguiente manera: Stiegler no
estd clamando un retorno al hogar para la filosoffa, porque el

17. Profundizaremos en la «individuacién del pensamiento» en el préximo
capitulo.

18. Bernard Stiegler, «The Magic Skin; or, The Franco-European Accident
of Philosophy after Jacques Derrida», op. cit., p. 99.
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Heimat no es nada mds que un accidente; sin embargo, hay un
proceso que ha vuelto necesario este acontecimiento acciden-
tal y este proceso es el desarrollo de la filosoffa europea. Ahora
bien, al reconocer la accidentalidad de su origen, Europa tendrd
que distanciarse de la ilusién del Heimat y exigir una deseu-
ropeizacion. ¢Pero qué significa esto exactamente? ;Significarfa
eso volverse beimatlos [desarraigado]? O, dicho de otra manera,
¢significarfa esto devenir otro, volverse como los asidticos o los
africanos?

La cita anterior concluye con una referencia al libro de Marc
Crépon, Altérités de [’Europe (2006), sin mds comentario. Como
Derrida en El otro cabo (1991), donde critica cualquier homo-
genealogia (de Europa) en cuanto mistificacién, en Altérités de
[’Europe, Crépon propone mirar Europa desde la perspectiva de
la alteridad —es decir, Europa no es una historia nitida que pasa
de Grecia al Imperio romano y después a la cristiandad-."” Esta es
una critica a, y una negociacién con, Valéry, que, preguntindo-
se por quiénes son los europeos, contestd: «Considerarfa como
europeos todos esos pueblos que, a lo largo de la historia, han
estado sujetos a tres influencias», a saber, Grecia, Roma y la cris-
tiandad. En cambio, para Crépon, Europa contiene una alteridad
que siempre intenta negar, una alteridad que ni siquiera puede
separarse de Grecia, Troya, Anatolia, etc. Estas caracteristicas no
europeas de Europa deben reconocerse, o deben hacerse cons-
cientes, como condicién de una deseuropeizacién. Esta toma de
conciencia [prise de conscience] debe verse no solo como un reco-
nocimiento, sino como lo que mds adelante llamaremos /a condi-
cion de una individuacion del pensamiento.

En un capitulo titulado «Alteridades de Europa» (igual que
el titulo del libro), Crépon discute las reflexiones de Jan Patocka

19. Marc Crépon, Altérités de [’Europe, Paris, Galilée, 2006, p. 21. Nétese que
la introduccién de este libro estd dedicada a Bernard Stiegler.
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sobre Europa y recalca el peligro del nacionalismo y del totalita-
rismo, que pueden verse como interiores a Europa, asf como de
un eurocentrismo que insiste en la universalidad de la raciona-
lidad europea y la exporta al otro. Esta racionalidad universal,
argumenta Crépon, es una universalidad unidimensional y lineal
que es también la fuente de la crisis del espiritu europeo.>
Aunque Stiegler y Patocka comparten algunas interpretacio-
nes semejantes de la crisis del espiritu europeo, los dos difieren
fundamentalmente en su comprensién del papel que desempefia
la tecnologfa en la vida espiritual europea. Patoc¢ka cuestiond por
momentos si la tecnocivilizacidén es decadente; entonces intentd
mostrar, a lo largo de un capitulo entero de sus Ensayos hereticos
sobre la filosofia de la historia (1975), que, en efecto, asi es, aun-
que al final permanecié ambivalente e indeciso. Efectivamente,
como veremos mds adelante, la comprensién de la tecnologfa de
Patocka oscila entre la critica de Husserl a la ciencia europea y la
critica de Heidegger del Gestell [armazén, engranaje]. En los En-
sayos heréticos..., aunque reconoce que la tecnocivilizacién «bace

20. Es interesante observar que en un articulo publicado en el periédico ale-
mén FAZ (2003) de Jurgen Habermas y que también firma Jacques Derrida,
pensado como respuesta a la guerra de Estados Unidos en Irak y a la llamada
de los politicos europeos a una unidad de Europa con Estados Unidos, Ha-
bermas pedia la autonomia de Europa frente a la politica exterior unilateral
de los Estados Unidos. Hacia el final del texto, Habermas propuso que las
potencias europeas «asuman una distancia reflexiva respecto a si mismas»,
una distancia que les permitirfa reconocer la necesidad de «dar cuenta de la
violencia de un proceso de modernizacién forzoso y desarraigante». Haber-
mas sefialaba que Europa tiene que desarrollar una «autonomfa estratégica»,
como Emmanuel Macron afirmarfa tras su visitaa China en 2023. Sin embar-
go, es bastante incierto si hoy en dia semejante autonomfa en la politica exte-
rior serfa suficiente para ocuparse de la condicién planetaria, o si solo sigue
otra vez el nomos europeo de siempre, en el sentido de Carl Schmitt. Véase J.
Habermas y J. Derrida, 4 de junio de 2003, «EI 15 de febrero, o lo que une
alos europeos. En defensa de una politica exterior coman», £/ Pais, https://
elpais.com/diario/2003/06/04/internacional/1054677620_850215.html
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posible algo que ninguna constelacién humana anterior ha podi-
do realizar: la vida sin violencia y en una igualdad de oportuni-
dades muy notoria»,” y admite que la pregunta acerca de si la
civilizacién técnica es decadente o no quizd no es una pregunta
bien planteada, Patocka ve la emergencia de la ciencia y la tec-
nologfa moderna como el punto de inflexién en el declive de la
razén europea:

El siglo XVI parece ser el momento del gran giro en la vida de la
época occidental. A partir de esta época otro tema, opuesto al tema
del cuidado del alma, se sitia en primer plano, se apodera de un do-
minio tras otro —de la politica, de la economia, de la fe y del saber— e
introduce en ellos un estilo nuevo. La preocupacién o el cuidado
por tener, la preocupacién por el mundo exterior y su dominio va
mis alld del cuidado del ama, del cuidado del ser.??

Patocka vuelve al «cuidado del almax» en la ensenanza griega
como aquello que define la cuestién fundamental de la filosofia
europea. Hay dos figuras diferentes [Gestalten] del cuidado del
alma, sostiene Patocka: una (Demdcrito) busca la totalidad del
conocimiento, la otra (Sécrates y Platén), en cambio, busca el
desarrollo mis elevado del alma. La primera, a saber, el atomis-
mo, da lugar a una ciencia universal que apunta a superar la
errancia del alma al perseguir la verdad de las cosas; la segunda
produce una doctrina de la vida interior, o la filosofia.” La fi-
losofia remite a la cuestién del cémo vivir, mientras que saber

21. Jan Patocka, Ensayos beréticos sobre filosofia de la historia, Barcelona, Edi-
ciones Peninsula, 1988, p. 140.

22. Ibid., p. 104.

23. Jan Patocka, «Europa und Nach-Europa. Die nacheuropiische Epoche
und ihre geistigen Probleme», en Klaus Nellen, Jit{ Némec e Ilja Srubat
(eds.), Ketzerische Essays zur Philosophie der Geschichte und erganzende Schrif-
ten, Stuttgart, Klett-Cotta, 1988, p. 287.
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cémo vivir significa conocer cémo «cuidar el almax».** Post-Eu-
ropa, segin Patocka, exige un retorno a ese fundamento de la
filosoffa que la modernizacién tecnocientifica ha opacado y des-
atendido.

Para Patocka, post-Europa significa, antes que nada, que,
tras la Segunda Guerra Mundial, Europa deja de ser la potencia
mundial; esta Verlust [pérdida] exige una reflexién acerca del fu-
turo de Europa y la superacién de la decadencia de su tecnocivi-
lizacién. Pero esta afirmacién es mds bien ambivalente, porque
puede leerse igualmente como eurocéntrica o antieurocéntrica:
como antieurocéntrica, porque signiﬁca que Europa ya no es el
centro del mundo; como eurocéntrica, porque, segin Patocka,
no hay otra historia que la historia europea.* Por otro lado, como
estudiante y lector de Husserl, Patocka adopta también la critica
husserliana de la racionalidad cientifica: post-Europa es una con-
dicién bajo la cual el mundo de la vida se reduce cada vez més a
la objetividad y a la calculabilidad.* EI cuidado del alma se pre-
senta como candidato a motivo fundamental para una filosofia
post-europea, como resume Crépon:

24. «Lo mds importante para nosotros, el problema de nuestra manera de
vivir, estd dotado de sentido tan sélo en la medida en que lo esencial en no-
sotros, el ser dentro de nosotros, se asocie a esta cuestidn. A este niicleo esen-
cial en nosotros se le denomina Yy, alma. También la filosoffa, a la que
corresponde la tarea de plantear expresamente, expresar y resolver la cuestion
de nuestra manera de vivir, puede definirse como preocupacién por el alma,
¢muédera Tig Yuy s, para emplear la expresion que se utiliza en la Apologia».
Jan Patocka, «El alma en Platén», en Platon y Europa, Barcelona, Ediciones
Peninsula, 1991, p. 250.

25. «Una concepcién semejante de la historia (y su correspondiente filosofia
de la historia) parece bastante ingenua y, ademds, peligrosamente eurocéntri-
ca». Karel Novotny, «Europe, Post-Europe, and Eurocentrism», en Franc-
esco Tavay Darian Meacham (eds.), Thinking After Europe: Jan Patocka and
Politics, Londres, Rowman and Littlefield International, 2016, p. 301.

26. Jan Patoc¢ka, «Reflexién sobre Europa», en Libertad y sacrificio, Sala-
manca, Ediciones Sigueme, 2007, pp. 187-220.
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El cuidado del alma no implica ningtn sistema de valores que re-
mita a una autoridad o a una institucidn, sea cual sea. Al contra-
rio, si Patocka, en su reflexién del legado europeo, estd realmente
buscando una «accién formativa unificadora», no reducible a la
dominacién europea del pasado, el cuidado del alma cumple todos
los criterios necesarios para una accioén semejante.”’

El tltimo Stiegler podria haber estado de acuerdo acerca de
la importancia del cuidado, puesto que, para €l, la cuestion del
panser (que Dan Ross traduce como «cuidado»)™ es de una
importancia capital, pero para Stiegler, es impensable sin la
tecnologfa. Patocka considera que la tecnologia moderna, con
su globalizacién, constituye una reduccién exclusiva de lo que
Kant llama entendimiento [Verstand],” que se distingue de la
razén autorreflexiva [sich verstehende Vernunft]. Esta critica de
la tecnologfa resuena con la critica stiegleriana de la tecnologia
digital contemporinea, ya que esta ultima tiene una potencia
analitica, pero no debe confundirse con la razén en sentido
kantiano.

En otras palabras, podemos decir que tanto para Patocka
como para Stiegler, una filosoffa post-europea tiene que tomar en

27. Marc Crépon, «Fear, Courage, Anger: The Socratic Lesson», en Ivan
Chvatik y Erika Abrams (eds.), Jan Patocka and the Heritage of Phenomenology,
Dordrecht, Springer, 2011, p. 183.

28. La palabra francesa panser remite a la accién de poner una venda, apésito,
tirita... (pansement) y, mds generalmente, a curar, sanar, etc. Stiegler establece
un juego entre esta y la palabra penser, conectando la cuestion del cuidado
con la del pensamiento. En espaiiol, como en inglés, no hay manera de con-
servar el juego entre estas dos palabras homéfonas, pero que, evidentemente,
no significan lo mismo. [N. del T']

29. Karel Novotny, «Europe, Post-Europe, and Eurocentrism>, en Frances-
co Tava y Darian Meacham (eds.), Thinking After Europe: Jan Patotka and
Politics, op. cit., p. 303.
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serio la tecnologfa y comprenderla de manera radical.* Sin embar-
go, hay diferencias fundamentales entre las dos posiciones y estas
diferencias pueden verse como dos lecturas sutiles de Heidegger.
En una conferencia de septiembre de 1973, titulada «Los peligros
de la tecnificacién de la ciencia en Edmund Husserl y la esencia
de la técnica como peligro en Martin Heidegger» (también cono-
cida como la conferencia de Varna),® y en un seminario posterior
en Praga en octubre de 1973% se encuentran dos textos clave de
Patocka sobre la tecnologfa. En la conferencia, Patocka compa-
raba las reflexiones de Husserl y Heidegger sobre la tecnologfa, y
se alineaba con la aproximacién «mds radical» de Heidegger. Pa-
toc¢ka entiende el diagndstico heideggeriano del Gestell [armazén,
engranaje] como modo de comprensién que excluye otras relacio-
nes con el ser y ve en el arte una posibilidad de acceso a la verdad
distinta al Gestell: otra configuracién de los entes y la posibilidad
de un desocultamiento del ser. Pato¢ka considera esta reflexién
sobre el arte, a la que Heidegger se refirié explicitamente en £/
origen del arte (1935/36) y La pregunta por la técnica (1949/1953),
como das Rettende —el «poder salvifico» del que Holderlin ha-
blaba-. Sin embargo, ni el arte ni la reflexién filosofia son capaces
de emprender la profunda transformacién necesaria.”® Lo que es

30. Marcia S4 Cavalcante Schuback sugiere que la cuestién de la tecnologia
es central en la filosoffa de Patocka, véase Marcia S4 Cavalcante Schuback,
«Sacrifice and Salvation: Jan Patoc¢ka’s Reading of Heidegger on the Ques-
tion of Technology», en Ivan Chvatik y Erika Abrams (eds.), Jan Patocka and
the Heritage of Phenomenology, op. cit., pp. 23-37.

31. Véase Jan Patocka, «Los peligros de la tecnificacién de la ciencia en Ed-
mund Husserl y la esencia de la técnica como peligro en Martin Heidegger>,
en El movimiento de la existencia humana, Madrid, Encuentro, 2004, pp.
157-186.

32. Véase Jan Patocka, «Cuatro seminarios sobre el problema de Europa», en
Libertad y sacrificio, op. cit., pp. 273-342.

33. Jan Patocka, «Los peligros de la tecnificacién de la ciencia en Edmund
Husserl y la esencia de la técnica como peligro en Martin Heidegger», en £/
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primordial para Patocka es el retorno al alma y a los cldsicos en
os que el alma se presenta como la condicién de posibilidad de
los que el al t | d de posibilidad d
la filosofia, de la verdad. La filosofia, a diferencia del arte, no re-
quiere una participacién completa, como en la danza, sino que
exige distancia: «[u]n distanciamiento que se da cuenta de que
todo es un misterio. La pregunta surge del misterio —“sQué es
esto?”— cuyo sentido serd el objeto de la reflexion filoséfica».*
La negatividad de la tecnologia moderna pide distancia, lo que
Patocka llama sacrificio. El poder salvifico radica en la resistencia
a la tentacién de la totalizacién tecnoldgica en favor de un claro
para el fundamento del aparecer.

¢Podemos, sin embargo, entender ese gran trastorno, que se ma-
nifiesta histéricamente en la disposicién de tantos a sacrificarse en
nombre de un mundo diferente, mejor, simplemente en términos
de una voluntad de adecuarse a lo que es administrable, dentro de
lo que estd en nuestro poder y célculo? [...] [U]n sacrificio supone
precisamente retirar de lo real aquello que puede ser administrado
y ordenado, y una relacién explicita con lo que, no siendo nada ac-
tual, actda como fundamento del aparecer de todo lo que es activo
y, en ese sentido, se impone sobre todo.*

Esto puede sonar a lo que hoy en dfa se llama «decrecimien-
to», aunque la teorfa del decrecimiento no se ocupa de la pre-
gunta por el ser. Por lo menos, podemos decir que, mediante el
sacrificio, aparece una nueva relacién entre el ser humano y la
tecnologfa.

movimiento de la existencia humana, op. cit., p. 178.

34. Jan Patocka, «Séminaire sur I’ere techniques, en Liberté et sacrifice. Ecrits
politiques, Grenoble, Jérome Millon, 1990, pp. 290-291.

35. Jan Patocka, «The Dangers of Technicization in Science», en Erin Plun-
kett e Ivan Chvatik (eds.), The Selected Writings of Jan Patocka: Care for the
Soul, Londres, Bloomsbury, 2022, p. 290.
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Para Stiegler, por otro lado, el «poder salvifico» se encon-
trarfa, paradéjicamente, en la tecnologfa. El gesto de Stiegler es
trigico, en el sentido de que apunta a superar el Gestell [engra-
naje] a través de la tecnologia, como Nietzsche quiso hacer con
el nihilismo -y el arte es una apropiacién de la tecnologfa que la
transforma en algo extraordinario-. Stiegler, entonces, estd, en
cierta medida, de acuerdo con Patocka en su estimacidén del arte
y acerca de lo extraordinario que se encuentra en la obra de arte;
pero no coincidirfa en que volver al alma o al arte sin mds pueda
resolver el problema. Para Stiegler, la cuestién primordial de la
filosoffa no es el alma, sino la tecnologia, pues el alma es en si mis-
ma una tecnoesis, ya que en la medida en que es posible, la noesis
depende de un soporte de memoria sin el cual no serfa capaz de
pensar. Silo que salva [das Rettende] existe realmente, se encuen-
tra, paraddjicamente, en la tecnologfa.

En otras palabras, la tecnologfa es la pregunta central de una
filosoffa post-europea. Una filosoffa post-europea no puede sos-
tenerse si no consigue adoptar la cuestién de la tecnologfa como
su fuente y su futuro. Heidegger fue claro en este punto, dado
que la tecnologfa es central para su pensamiento, y es mucho mds
explicito en el pensamiento de Stiegler,’® mientras que para Pa-
toc¢ka, cuidar del alma es algo que «en su misma esencia no es
tecnoldgico, [...] que no es meramente instrumental».’” Esto si-
gue siendo un punto ciego en el pensamiento patockiano de la

36. Karel Novotny, «Europe, Post-Europe, and Eurocentrism>», en Frances-
co Tava y Darian Meacham (eds.), Thinking After Europe: Jan Patotka and
Politics, op. cit., p. 305.

37. Jan Patocka, «The Obligation to Resist Injusticex», en Erazim Kohdk
(ed.), Philosophy and Selected Writings, Chicago, Chicago University Press,
1989; citado también en M. Crépon, «Fear, Courage, Anger: The Socratic
Lesson», en Ivan Chvatik y Erika Abrams (eds.), Jan Patocka and the Heritage
of Phenomenology, op. cit., p. 183.
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post-Europa y su diagnéstico de la tecnologia.* Como hemos
dicho antes, la diferencia entre Stiegler y Patoc¢ka radica en sus
respectivas concepciones sobre el futuro de Europa y su relacién
con la tecnologfa. Esta diferencia fundamental puede analizarse
volviendo a la cuestién elemental de la geometria. En Platdn y
Europa, Patocka sefialé que los elementos geométricos como la
linea o el circulo, definidos como algo sin grosor, no existen en el
mundo. Patocka encuentra la respuesta en el lugar especifico de
las matemadticas en la anatomia del alma:

En el dominio matemdtico tenemos nimeros, lineas, superficies,
solidos estereométricos. En total, cuatro representaciones espacia-
les elementales. Ahora bien, estas cuatro formaciones, consideradas
desde una perspectiva vertical, son al mismo tiempo un modelo de
la jerarquia del ente: debajo, el mundo material, luego, el dominio
matemdtico que sirve de intermediario entre el mundo material y
la esfera mds elevada; y, por tltimo, los arquetipos de la reunién de
lo indeterminado y de la unidad, esto es, las /deas. El dominio ma-
temdtico, atendiendo a las Ideas, es también el dominio del alma.”

Lo matemdtico, o el nimero, es aquello que media entre el
mundo de las cosas y el mundo de las ideas. Sin embargo, segun

38. La critica fenomenoldgica de Europa que hace Patocka contintia en la
literatura mds reciente, por ejemplo, en Ecologia como nueva ilustracidn, Bar-
celona, Herder, 2022, de Corine Pelluchon, donde, tras una critica de la tec-
nologfa y el transhumanismo a través de Glinther Anders, Bernard Stiegler y
Gilbert Simondon (capitulo S), Pelluchon regresa al imaginario de Patocka
de una post-Europa (capitulo 6), uno que abandona seguir un «camino ex-
terior de conquista y hegemonia universal» y toma, en su lugar, un «camino
interior de la apertura del planeta como apertura del mundo». La propuesta
de Pelluchon de una «nueva Ilustracién» es valiente y alentadora. Sin embar-
go, un retorno al «cuidado del alma» de Patocka sin una deconstruccién de
su relacion con la tecnologfa es el talén de Aquiles de semejante proyecto por
una «nueva Ilustracién».

39. Jan Patocka, Platon y Europa, op. cit., p. 99.
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Stiegler, la fenomenologia segufa sin resolver la cuestién de la
idealidad del punto, la linea o el circulo: la fenomenologfa per-
manece a lo sumo en el nivel de la ideacidn, pero no alcanza el
de la idealizacién. Mediante el ejemplo del joven esclavo capaz
de dibujar en la arena para resolver un problema geométrico en
el Mendn de Platdn, Stiegler afirma que la idealizacién siempre
requiere un suplemento técnico, un medio de anamnesis. Por
definicién, un punto no tiene dimensién. No obstante, nun-
ca hemos experimentado nada semejante, ni hemos visto nun-
ca una linea que solo tenga una dimensién. El punto y la linea
solo pueden pensarse a través de algo distinto a sus definiciones
—por ejemplo, cuando el joven esclavo dibuja una linea en la
arena, ya es superficie bidimensional-. Pato¢ka también recalcé
que Demdcrito fue capaz de progresar de lo visible a lo invisible
«dibujando una figura geométrica en la arena»,*’ pero, a pesar
de esto, Patocka evitd la cuestién de la tecnologfa y se dirigi6
inmediatamente al cuidado del alma. Podriamos decir que Pa-
tocka sigue siendo un husserliano por excelencia, tanto en sus
diagndsticos sobre el problema de Europa como en su respues-
ta, mientras que Stiegler ve la fenomenologfa y Europa después
de la deconstruccién derridiana de £/ origen de la geometria. Sin
embargo, no es tarea nuestra deconstruir a Patocka, sino mds
bien comprender qué es lo que estd en juego en el concepto de
post-Europa.

Stiegler considera que el tecno-logos es europeo por antono-
masia, y ofrece a Europa la posibilidad de seguir una nueva
oportunidad en el proceso de globalizacién. Pero cuando el es-
piritu europeo y su superioridad y dominacién es evocado, uno
se arriesga a caer de nuevo, conscientemente o no, en el euro-
centrismo. Adn cabe preguntar cudl es el papel que las culturas
no europeas desempefan en el devenir del espiritu europeo. Lo

40. 1bid., p. 111.
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europeo es esencialmente tecnoldgico [tecno-logos] y filoséfico,
en el sentido de que nace de un defecto necesario, que suple-
menta (compensa) la tecnologfa, y de la capacidad de pensar
sobre la tecnologfa, al mismo tiempo, como la posibilidad y la
necesidad del desarrollo de la razén. Si se considera que los no
europeos estin fuera de la razén, como Hegel decia de Siberia
en sus Lecciones sobre filosofia de la historia universal,*' entonces
los no europeos, incluso si han tenido alguna tecnologia «pre-
moderna», no son capaces de participar del espiritu europeo,
ya que no tienen ningdn papel a interpretar en la historia del
Espiritu. Post-Europa, en el sentido de Patocka, corre el riesgo
de ser un escenario en el que el otro es solo el otro de si mismo y
no el otro absoluto; como en la dialéctica hegeliana, este otro se
reconocerd entonces como el otro de sf mismo y serd finalmen-
te negado. Esta ambigtiedad puede identificarse también en el
pensamiento de Stiegler.

Todas estas lecturas se arriesgan a asumir el problema mun-
dial como un problema europeo, en cuyo caso post-Europa
significarfa simplemente que Europa ha perdido el control del
mundo. El punto ciego aqui es que, en la medida en que la glo-
balizacién tecnoldgica continta, el espiritu europeo se hace tam-
bién mds grande, pues el tecno-logos es europeo. Vemos el mismo
punto ciego en el articulo de 2018 de Henry Kissinger «<How the
Enlightment Ends...» [Cémo termina la Ilustracién], en el que
Kissinger sostiene que la Ilustracién difunde su filosofia a través
de la tecnologfa y que ahora, con la competencia global en inte-
ligencia artificial, la Ilustracién ha llegado a su fin y es necesaria
una nueva filosoffa. Kissinger no consigue ver aqui tampoco que

41. «Primeramente, hay que excluir de nuestra consideracién la parte septen-
trional, la Siberia. La estructura de este pafs no es propia para que constituye-
se el teatro de una cultura histérica y pudiese formar una figura propia de la
historia universal», Véase G.W.F. Hegel, Lecciones sobre filosofia de la bistoria
universal, Madrid, Alianza, 1999, p. 195.
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la tecnologl’a moderna integra supuestos epistemolégicos y on-
tolégicos que son inseparables del espiritu europeo; ve con clari-
dad, empero, que, tras el fin de la Ilustracién, Occidente necesita
una nueva filosoffa de la tecnologfa.** Quizd Heidegger fue el
mids acertado de todos cuando intenté definir el significado del
final de la filosoffa en su ensayo de 1964 «El final de la filosofia
y la tarea del pensar». Aqui, Heidegger propone que el «final de
la filosoffax» significa, en primer lugar, su cumplimiento o com-
plecién en la cibernética, el principio del Gestell [engranaje] mds
plenamente actualizado, segin el cual todo se comprende como
bucles de retroalimentacién. En segundo lugar, el final de la filo-
soffa no es solamente ontoldgico, sino geopolitico: significa, en
palabras de Heidegger, el «comienzo de la civilizacién mundial
fundada en el pensamiento europeo-occidental».** Sin embar-
go, los intérpretes de Heidegger han pasado por alto a menudo
este segundo sentido del final de la filosoffa. La omnipresencia
y omnipotencia de la tecnologfa europea es un hecho que nadie
puede negar ficilmente; la cuestién, adn por abordar, es adén-
de se dirige esta civilizacién mundial y adénde puede ir. Para
Patocka, post-Europa debe verse en la dominacién de Estados
Unidos y la cultura americana —~Europa perdi6 en su propio pla-
netismo—, mientras que, coincidiendo con Heidegger, yo sugeri-
rfa que viésemos la planetizacién no como el fin de Europa, sino
como el comienzo de su proyecto de planetizacién.

En el documental The Ister, Stiegler afirma con descaro que
incluso la tecnologfa japonesa es originalmente griega: «[...] todo
el pasado es griego. Incluso para un japonés, porque la tecnolo-
gfa es griega». Este comentario es una expresion, si no explicita,

42. Henry Kissinger, 15 de junio de 2018, «How the Enlightenment Ends>»,
The Atlantic, https://www.theatlantic.com/magazine/archive/2018/06/
henry-kissinger-ai-could-mean-the-end-of-human-history/559124/

43. Martin Heidegger, «El final de la filosoffa y la tarea del pensar», en Tzem-
poy ser, op. cit., p. 80.
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intrigante, de eurocentrismo. Desde un punto de vista histérico
y arqueoldgico, Stiegler ha tenido que ser consciente de que la
tecnologfa griega proviene en su mayor parte de Oriente Préxi-
mo**y que, para los europeos, Japén permaneci6 sin descubrir,
en buena medida, hasta el siglo XVI. sPor qué querria afirmar
que el pasado en su totalidad es griego, incluso para un japonés?
¢No tiene Japén un pasado? ¢No tenia técnica? En ausencia de
Stiegler, solo podremos meditar sobre este enigma, sin resolverlo
de manera definitiva. Quizd pensé que Japén abandoné o desau-
torizé su propia tecnologia y abrazé la tecnologia europea. En ese
caso, ¢es Japén europeo o japonés? ¢Ya se volvié europeo Japdn,
debido a su apropiacién de la tecnologia europea? ;O estd Japén
desorientado en su apropiacion, convirtiéndose en algo que no
es ni Oriente ni Occidente? Japén quiso, en efecto, convertirse
en parte de Europa.” No obstante, mediante la colonizacién y
la globalizacién, Europa ya se ha extendido a todas partes y ha
ido mds alld del mero concepto geogrifico. Hoy en dfa no solo
Japén, sino casi todos los paises en Asia y América Latina, se es-
tin volviendo Europa. No obstante, sobre si esta europeizacién
de los paises no europeos es un futuro deseable se ha discutido
intensamente en el siglo XX y esta discusion continda en el siglo
XXI.

Stiegler tuvo algin contacto con Japén a través de Hidetaka
Ishida en sus primeros dias y, como a casi todos los filésofos
franceses, le fasciné la estética de Japdn. Viajé por primera vez
a China en 2008, pero solo tuvo un contacto mds profundo del
2015 en adelante. Ahora bien, en un primer momento, Stiegler

44. Jacques Ellul, La edad de la técnica, Barcelona, Octaedro, 2003, p. 32.
4S. Datsu-A Ron (it 5i5w), literalmente la «teorfa de abandonar Asia», es un
discurso que surgié hacia finales del siglo XIX en Japén, que sugerfa abando-
nar ala China dela dinastfa Qing y ala Corea de la dinastia Joseon, alineando
Japén con Occidente. A menudo se asocia con el educador y pensador Yuki-
chi Fukuzawa (1835-1901).
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no estaba particularmente interesado en el pensamiento chino,
puesto que China, para él, significaba, mds que cualquier otra
cosa, marxismo. Al mismo tiempo, trabajé un montén durante
su estancia en China. Durante el mes que estuvo, llevaba dos
maletines de libros con ¢l y trabajé todo el tiempo en su apar-
tamento o en habitaciones de hotel. Fue solo en una etapa muy
tardfa que se volvié mds abierto al pensamiento chino. También
fue en los ultimos dias de Stiegler que nuestras conversaciones se
hicieron mds productivas. En la primavera de 2019, me dijo que
estaba leyendo el 7ao Te Ching y me pidi6é recomendaciones de
comentarios al texto de sindlogos. Sin embargo, todo esto ocu-
rrié demasiado tarde y demasiado apresuradamente, por lo que
no fue capaz de tornar necesario su contacto accidental con Chi-
na y los cinco afios de ensefianza en dos universidades. En los
dos afios anteriores a su muerte, discutimos en profundidad la
cuestion de la tendencia técnica y el hecho técnico, terminologia
acufiada por el paleontélogo y antropélogo André Leroi-Gour-
han. Pero nunca dialogamos de la manera en que a ambos nos
hubiese gustado.

La individuacion y la tarea del pensar

Si queremos hablar hoy de post-Europa o de una filosofia
post-europea, y si podemos hablar de este tema con Stiegler,
puede que queramos conectar la cuestién del Espiritu con la de
la técnica. Reformular la relacién entre post-Europa, la filosofia
y la tecnologia sigue siendo para nosotros una cuestion pendien-
te. La cultura europea y la tecnologia ya son omnipresentes. No
es posible para los no europeos deseuropeizarse, en el sentido
de abandonar el mundo tecnolégico; y es igualmente imposible
para Europa continuar su discurso eurocéntrico, porque la tec-
nologifa ya no es simplemente europea, es decir, que la relacién
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intima entre filosoffa europea y tecnologia estd volviéndose con-
tingente otra vez.

En el primer volumen de Constituer I’Europe (2005), una obra
mds bien incompleta que esboza sus reflexiones sobre Europa,
Stiegler discutia acerca del alarmante nimero de casos de depre-
sién en China —segtin sus datos, un veinte por ciento de la pobla-
cién china padece depresion, y de ese porcentaje, cien millones
estdn gravemente deprimidos—. Dice que China se estd volviendo
capitalista ¥, COMO en Occidente, tanto americano como euro-
peo, «el deseo sufre enormemente».** Con esto, quiere decir que
la economia libidinal se ha convertido en una economfia consu-
mista dominada por las pulsiones. En cierto sentido, podemos
decir que ¢l ya vio que China y Occidente estaban en el mismo
barco ndufrago del capitalismo industrial, que ambos han entre-
gado su destino a la calculabilidad. Este andlisis de la economia
libidinal estd en el centro de la critica stiegleriana del capitalismo,
pero también, podriamos decir, de la geopolitica. En Pour une
nouvelle critique de I’économie politique, Stiegler muestra cémo
el consumismo americano se convirtié en el paradigma global y
cémo destruye de forma efectiva la economia libidinal al corto-
circuitar el deseo y volver su economfa una economia pulsional.
Stiegler adopta la distincién entre deseo y pulsién de Freud: el de-
seo implica una inversién, un compromiso (por ejemplo, el amor,
la amistad, aprender una habilidad); la pulsién es cercana al ins-
tinto (por ejemplo, cuando uno tiene hambre quiere comer).
Esta distincién entre deseo y pulsién le permite reconstruir una
economia politica como nueva lectura de los andlisis marxianos
de la proletarizacién. La proletarizacién tuvo lugar cuando un
zapatero del siglo XIX tuvo que abandonar su taller y trabajar
en la fdbrica que producia zapatos similares, pero estandarizados.

46. Bernard Stiegler, Constituer [’Europe 1. Dans un monde sans vergogne,
Parfs, Galilée, 2005, p. 27.
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El zapatero ya no era capaz de usar su propio conocimiento, sino
que en su lugar repetia las instrucciones que le daban —en otras
palabras, fue descualificado-. En la sociedad consumista, la pro-
letarizacién da un giro mds radical al cortocircuitar el proceso
noético de aprendizaje y, por ende, el proceso libidinal de la inver-
sién o compromiso, a la vez que multiplica los fenémenos adicti-
vos (por ejemplo, las compras, los videojuegos, las redes sociales,
etc.). La economia pulsional es una economia de la desindividua-
cién, lo que significa que el individuo no consigue individuarse
consigo mismo y con los demds. Dicho de otra manera, el indivi-
duo no consigue amarse y, por tanto, también pierde la capacidad
de amar a los demds. Justamente en el mismo libro, leemos sobre
la tarea que Stiegler le dio a Europa, a saber, concebir un nuevo
modelo de individuacién mds all4 del consumismo en la sociedad
hiperindustrial:

Y eso quiere decir que el modelo industrial que secreta este popu-
lismo industrial debe criticarse, repensarse y reelaborarse por com-
pleto: solamente ahi estd la posibilidad de constituir Europa, una
Europa que existe como una unidad y una Europa que consiste en
las conciencias de los europeos como un devenir para ellos y para
sus congéneres de otros continentes.*’

Si una filosoffa post-europea es posible, tendrd que hacer fren-
te al consumismo americano, que es también un individualismo
por excelencia, y proponer una economia libidinal, cultural y po-
litica diferente. Esta ha sido probablemente la debilidad funda-
mental de Europa desde la Segunda Guerra Mundial: Europa no
fue capaz de resistir al consumismo y a la economia de mercado
—el americanismo que describfa Heidegger—. Por lo tanto, el nue-
vo modelo de individuacién que pide Stiegler tendrd que superar
tanto el individualismo como la democracia liberal construida so-

47.Ibid., p. 32.
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bre este. Hoy dfa, vemos como los derechos individuales, el fun-
damento de la ciudadania, han caido victimas del consumismo
y del populismo. El desarrollo centrado en el mercado de la tec-
nologfa fortalece al individuo al proveerle de herramientas para
construir un universo aparentemente en constante crecimiento,
pero cerrado. La sociedad moderna se caracteriza por una ato-
mizacién que afirma y refuerza todavia mds la infraestructura
digital de las redes sociales y la personalizacién. Si volvemos al
fundamento y modelo tedrico de las redes sociales contempord-
neas, no es dificil entender que se basan en el concepto de una
sociedad atomizada: cada individuo se considera un 4tomo social
y la sociedad es un agregado de 4tomos que las relaciones sociales
median. El modelo industrial de las redes sociales consolida tanto
este modelo individualista de sociedad moderna como el indivi-
dualismo que le es intrinseco.

Este es uno de los mayores problemas hoy en dia con res-
pecto a la sociedad digital: como ya sefialé Stiegler en el primer
volumen de La técnica y el tiempo, el consumismo, un tnico
sistema econdmico estindar, domina el sistema tecnosocial.*®
En otras palabras, el consumismo determina el desarrollo y la
interdependencia en el sistema técnico, asi como la estructura-
cién del sistema social. Por lo tanto, el problema no es solo una
cuestién de derechos (por ejemplo, el derecho a decidir), sino
mds bien de modelos de individuacién. Esto no significa que el
derecho no sea importante. Al contrario, es fundamental; sin
embargo, los derechos también pueden volverse meramente ar-
bitrarios, como ensefia Hegel al principio de sus Fundamentos
de la filosofia del derecho, sin contribuir en absoluto a la indivi-
duacién. Hace mds de una década, el inventor de la World Wide
Web, Sir Tim Berners-Lee, proponfa un derecho universal al

48. Bernard Stiegler, La técnica y el tiempo 1. El pecado de Epimeteo, Honda-
rribia, Argitaletxe Hiru, 2002, pp. 55-56.
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acceso a internet; esto es admirable. Este derecho, no obstan-
te, si seguimos aqui a Hegel, no deja de ser abstracto y tiende,
por consiguiente, a volverse arbitrario en lugar de constituir un
esfuerzo por alcanzar el reino de la libertad. Los sujetos posmo-
dernos son nodos de una red que puede someterse al cdlculo,
como en la teorfa de grafos. El concepto de masa ya no remite
a la horda, aquellos que creen ciegamente en la publicidad y la
propaganda. En vez de eso, con la digitalizacién, especialmente
a través del uso forzoso de varias redes sociales y aplicaciones,
la masa designa ahora individuos perfilados. Vivimos en una
transicién hacia una digitalizacién y un individualismo totales.
Ha habido un cambio cualitativo en el concepto de masa y, por
ende, también en el concepto de clase.

Si antes afirmdbamos que el andlisis de Stiegler de la econo-
mifa libidinal pretende ser también una critica de la geopolitica,
es porque, en este andlisis, los Estados Unidos no se entienden
como imperialistas en el sentido tradicional, sino como impul-
sores de la globalizacién de un modelo de desindividuacién que
es fundamentalmente patolégico. ¢{Puede Europa ofrecer un mo-
delo de individuacién en la era hiperindustrial, una individua-
cién mds alld del consumismo y mds alld de su eurocentrismo? Si
Habermas y Derrida proponen una vuelta a la soberanfa europea
como autonomfa del imperialismo americano,* Stiegler observa
la cuestiéon de la soberanfa de forma mds concreta en la tecnolo-
gfa, o dicho con mids precisién, en el modelo de individuacién
para cuya realizacién es central la tecnologia. En otras palabras, lo
que estd en juego no es tener un Google o un Facebook europeo,
sino mds bien un nuevo tipo de motor de btsqueda y red social
que pueda facilitar la individuacién. La pregunta que se plantea a
continuacion es: ¢serd beneficiosa dicha individuacién para todas
las almas de la Tierra? O este nuevo modelo de individuacién

49. Véase la nota 20.
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serd inicamente una demostracion de la superioridad del espiritu
europeo, a saber, un retorno a un cierto eurocentrismo, porque es
otra vez una afioranza del Heimat [hogar]?>

Esta tarea es fundamental para una filosoffa post-europea,
porque los filésofos han sido, desde el principio, médicos de la
civilizacién. La desindividuacién implica un profundo nihilismo
en el que todos los valores al margen de las pulsiones se considera-
rian carentes de valor. El diagndstico de la desindividuacion exige
una prescripcién de un nuevo modelo de individuacién. Ahora
bien, la prescripcién debe hacerse no solo en forma de literatura,
poesfa 0 musica (aunque todas estas sean fundamentales), sino
también en forma de una nueva economia politica. Es también
en este sentido que la cuestién de la tecnologfa es central, como
sostiene Stiegler:

Si la filosoffa no estuviese mds en el mundo, serfa la muerte del
mundo; serfa vil, inmundo. Pero esta filosoffa solamente puede ser
una filosoffa politica, esto es, una economia politica, o lo que es lo
mismo, también una tecnologfa: una relacién completamente nue-
va con la tecnologia y la sociedad, hasta tal punto que la tltima vive
esencialmente a través de las cuestiones tecnoldgicas.”

Una filosofia post-europea es una respuesta al llamamiento
de Heidegger a la tarea del pensar, un pensar con y més all4 del

50. Este es otro punto que Karel Novotny consideré un peligro del pensa-
miento de Patocka acerca de la post-Europa, como escribe en «Europe,
Post-Europe, and Eurocentrism, op. cit., p. 307: «Segtin €l, el “alma abierta”
de los europeos deberfa engendrar la actitud espiritual de un nuevo mundo.
Sin embargo, si la actitud del “alma abierta” se interpreta como la busqueda
del fundamento trascendental de la humanidad post-europea, persiste un pe-
ligro interno de eurocentrismo, ya que perpetuaria la actitud de supremacia
espiritual de Europa, contra el que las sociedades no europeas construirfan
luego una defensa y reconocerfan, asi, el nuevo estado de cosas».

51. Bernard Stiegler, «The Magic Skin; or, The Franco-European Accident
of Philosophy after Jacques Derridax, gp. cit., p. 109.
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Gestell [engranaje]. «Con», porque intentar evitar el peligro
solo puede acabar en catdstrofe; «mds alli», porque es necesario
ir mds all del celo en la eficiencia y la velocidad, para establecer
una nueva politica de la tecnologfa en favor de una individua-
cién y contra la desindividuacién que produce la sociedad con-
sumista. No obstante, me pregunto si este pensamiento debe
provenir Gnicamente de Europa. El propio Heidegger afirmé
esto al volver a los presocrdticos; como hizo Patocka, que pro-
ponifa un regreso al «cuidado del alma» para inventar un «alma
abierta». Es posible, y comprensible, que Heidegger y Patocka
no estuvieran suficientemente familiarizados con el pensamien-
to no europeo para que se hubiesen sentido cémodos pensan-
do lo contrario. Si queremos coincidir con Patocka, esta alma
abierta no solo tiene que negar constantemente su eurocentris-
mo, sino individuarse con el otro. El otro puede llegar como un
accidente —y seguin Aristételes en la Metafisica, un accidente es
cercano a la nada—. Sin embargo, este accidente es también la
condicién de individuacién del pensamiento; mds concretamen-
te, es la potencia transformadora del alma para volver necesario
lo que es contingente. (Stiegler no hablé de la individuacién del
pensamiento; la dnica vez que estuvimos cerca de este tema fue
durante nuestro congreso de 2019 en Taipéi, en el que me sor-
prendié la conferencia de Stiegler sobre Edouard Glissant y su
idea de criollizacién).

Lo que es urgente no es solo inventar modelos de individua-
cién para oponerse al consumismo que domina la innovacién
tecnologfa hoy en dfa, sino también una individuacién del pen-
samiento. La filosofia tiene que deseuropeizarse en este proceso
de individuacién. Ademds, esta deseuropeizacién debe interpre-
tarse de dos maneras. En primer lugar, si lo que Heidegger dice
en «El final de la filosofia y la tarea del pensar» es cierto, a saber,
que la cibernética marca el final y la complecién de la filosofia
europea, y si es cierto que la filosoffa europea ha llegado a su fin,
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entonces, para que la filosoffa sobreviva, esta tendrd que devenir
post-europea. Una filosoffa post-europea deberfa intentar ofre-
cer una nueva teorfa de la individuacién que sea capaz de superar
la desindividuacién que encontramos en la tecnologia industrial
contempordnea. Tendremos que transvalorar los conceptos de
progreso, crecimiento, libertad, etc., para hacer espacio al desa-
rrollo de nuevos modelos de individuacién mediante las tecnolo-
gfas. En segundo lugar, esta deseuropeizacién deberfa entenderse
también como una individuacién del pensamiento, como lo fue
la filosofia francesa para la filosoffa alemana. Acaso podemos de-
cir incluso que no hay pensamiento como tal, solo individuacién
del pensamiento. Esta individuacién produce necesariamente un
salto, como resolucién de incompatibilidades y tensiones. Seme-
jante individuacién del pensamiento tiene lugar entre el si mis-
mo y el otro, este otro podria ser Asia, Africa, América Latina, o
incluso minorias en la propia Europa. Pero ella supone, en todo
caso, que debe irse mis alld de la filosoffa comparada, que sigue
siendo un tema de la historia de la filosofia. En vez de eso, debe
reactivarse un proceso de individuacion del pensamiento a la luz
de la aceleracion tecnoldgica.

La pandemia anunci6 el final de la primera fase de globaliza-
cién tras la Guerra Fria: si hay un futuro comun para los seres
humanos, tendrd que volverse planetario. En la condicién plane-
taria, cualquier discurso acerca de la crisis del espiritu europeo
es inadecuado —como nos recuerda Derrida en E/ otro cabo-.
Si hay un elemento comun entre las visiones de una filosofia
post-europea de Patocka y Stiegler, es la cuestién del cuidado,
que se expresa como «cuidado del alma» en el tltimo Patocka
y como cuidar/pensar [panser/penser]’* en Stiegler. Para ocupar-
se de la cuestién del cuidado, empero, tendremos que pasar por
una reflexién acerca de la individuacién. Como hemos intentado

52. Véase lanota 28. [N. del T']
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sugerir mds arriba, hay dos direcciones diferentes para hablar de
individuacién: una concierne al nuevo espiritu industrial contra
la desindividuacién; la otra, a la individuacién del pensamiento
mds alld de la cuestién de la esencia. Explicaremos mejor esta tlti-
maen el siguiente capl’tulo.

89

Post_europa Yuk Hui terceras.indd 89 19/05/2025 19:28:46



Post_europa Yuk Hui terceras.indd 90 19/05/2025 19:28:46



CAPITULO 2

«¢Qué es Asia?», una pregunta

Europa es un concepto que no proviene de si mismo, sino de su
esencial opoyz'cz'o'n con Asta... Europa es orz;gz'ndlmente, Y mientras
permanezca fiel a si misma, una potencia politica

y expz’m’mzzl antiasidtica.

Karr LowiTH!

Inquiridor: Ha tocado usted aqui un punto de frecuente controver-
sia con el conde Kuki; a saber: si para los extremo-orientales estd
Justificado y es incluso ventajoso el perseguir sistemas conceptuales

europeos.

Japonés: Ante la tecnificacion y la industrializacion del mundo
entero, parece que no haya ya alternativa posible.

1: Sus palabras son prudentes, dice usted: parece...

J: En efecto. Pues siempre queda una posibilidad, que —visto desde
nuestro modo de ser asidtico— el mundo técnico que nos arrastra no
pueda ir mds alld del primer plano y... que...

I: ...por este hecho, el verdadero encuentro con el modo de ser euro-
peo no tiene lugar, pese a todos los intentos de igualarse

y de confundirse.

MARTIN HEIDEGGER?

1. Karl Lowith, «Der europiische Nihilismus. Betrachtungen zur Vorges-
chichte des europiischen Krieges», en Weltgeschichte und Heilsgeschehen: Zur
Kritik der Geschichtsphilosophie, Stuttgart, ].B. Metzlersche, 1983, p. 475.

2. Martin Heidegger, «De un didlogo acerca del habla entre un japonés y un
inquiridor», en De camino al habla, op. cit, p. 75.
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La pregunta «,Qué es Asia?»

¢Es legitimo plantear la cuestion «¢Qué es Asia?»? ¢Es posible
hoy esta pregunta? De hecho, ¢fue posible en absoluto en el pa-
sado?

Comencemos por cuestionar la legitimidad de esta pregunta
ontoldgica: ¢Qué es Asia? Para preguntar qué es Asia, como uno
pregunta qué es Europa, tendremos que esencializar, preguntan-
do qué hace de Asia Asia, como podriamos preguntar qué hace
de un drbol un 4rbol: a saber, tendremos que preguntar por la
esencia de Asia. Respecto a esto, la pregunta «sQué es Asia?» no
tiene, en s{ misma, nada de asidtico. Es una pregunta europea, no
porque no se haya planteado nunca esta cuestién en Asia, sino
porque es una pregunta por el ser de Asia, una pregunta ontol-
gica. Recordemos aqui que Kitar6 Nishida afirmé una vez que la
filosofia occidental gira en torno a la pregunta por el ser, mientras
que la filosofia oriental indaga acerca de la pregunta por la nada:

Desde un punto de vista metafisico, entonces, ¢cémo podemos
distinguir las formas de cultura Oriente y Occidente entre ellas?
Creo que podemos distinguir Occidente por haber hecho del ser
el fundamento de la realidad y Oriente por haber hecho de la nada
su fundamento. O bien, podriamos decir, uno se fij6 en la forma;
otro, en lo informe.?

Si Nishida estd en lo cierto, «¢Qué es Asia?» es o una pregun-
ta ilegitima, o una pregunta que puede dar lugar a una respues-
ta completamente inesperada. Frangois Jullien, sin mencionar a

3. James Heisig, Philosophers of Nothingness: An Essay on the Kyoto School, op.
cit., p. 86.
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Nishida, también concluyé que no hay ontologfa en China*y
que la identificacién de la ontologfa con la ben t7 lun (A&, lite-
ralmente «teorfa de la sustancia original», a menudo traducida
como «ontologfa») es falsa. Esto puede parecer desconcertante,
puesto que en el lenguaje comtin a menudo se pregunta «;Qué
es X?». No es que los no europeos nunca hayan planteado estas
preguntas, es que cuando lo han hecho, estas nunca han sido in-
dagaciones acerca de la esencia. La esencia es aquello que nunca
cambia —y por €so también la sustancia, en cuanto se distingue
del accidente, se entendid, asimismo, como esencia—. Se indaga
acerca de la esencia a través del Xéyog [Logos]. Adyog [logos] significa
hablar y tiene también otros nombres, como razén, ldgica, etc.
Aébyog [logos] proviene de Aéyewv [legein], colocar algo enfrente.
Aébyog [logos] es la busqueda de una racionalidad que es capaz de
revelar lo esencial mediante indagaciones ontoldgicas.

Preguntar «¢Qué es Europa?» es, por tanto, llevar a cabo una
indagacién acerca de la esencia de Europa. Husserl respondi6 a
esta cuestion en su conferencia de 1935 en Viena, en la que afirma
que Europa no es una localizacién geogrifica, sino un espiritu.
Husserl intenta dibujar una geistige Gestalt, una figura espiritual
de Europa, en la que el espiritu europeo se describe como la tarea
infinita de busqueda de lo universal y lo racional:

«La estructura espiritual de Europa»: ¢qué es esto? Es mostrar la
idea filoséfica inmanente a la historia de Europa (de la Europa espi-
ritual), o, lo que viene a ser lo mismo, la teleologfa inmanente a ella,
que se da a conocer en general desde el punto de vista de la humani-
dad universal como el surgimiento y el comienzo del desarrollo de
una nueva época de la humanidad, de la época de una humanidad
que en adelante s6lo quiere vivir y puede vivir en la libre formacién

4. Francois Jullien, «Between Is Not Being», Theory, Culture € Society, vol.
40, .2 4-5, 2023, pp. 239-249.
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de su existencia y de su vida histérica a partir de ideas de la razén,
hacia tareas infinitas.?

El espiritu europeo es su filosofia, si puede hablarse de una
imagen de tal pensamiento, es una teleologfa inmanente en la
que la historia es la historia de la idea racional. El progreso de la
idea racional es su busqueda de lo universal, y es solo a través de
una tarea infinita de busqueda como esta que se hacen posibles
nuevas épocas de la humanidad. Es dificil, si no imposible, defi-
nir Asia en términos de una imagen semejante, o en términos de
cualquier imagen en absoluto. Otro fil6sofo de la escuela de Kio-
to, Tetsurd Watsuji, nos dio imdgenes enriquecedoras de Asia,
Oriente Medio y Europa en su tratado sobre el F7do.¢ El término
frido se compone de dos caracteres chinos para viento [/&, feng] y
tierra [, #7], y a menudo se traduce como «climax, ahora bien,
frido es mucho més que el clima, ya que también se refiere a las
costumbres y tradiciones; en cierta medida, fido es la formacién
de la cultura que una particularidad cosmoldgica y geogrifica
condiciona. Los monzones afectan mucho a Asia y, segin Wat-
suji, la falta relativa de cambio estacional que de ellos resulta crea
una personalidad despreocupada —especialmente, en el sureste
asidtico, puesto que el clima es siempre cdlido, la naturaleza pro-
vee alimentos abundantes, por lo que no es necesario trabajar de-
masiado para sobrevivir, ni preocuparse sobre si es posible la vida
diaria—. De la misma manera, la falta de recursos naturales en los
desiertos de Oriente Medio crea solidaridad entre los pueblos, de
modo que el pueblo judio, aunque viva en didspora, permanece
unido, mientras que en las praderas de Europa, los cambios esta-
cionales claros y regulares demuestran la constancia de las leyes

5. Edmund Husserl, «La filosoffa en la crisis de la humanidad europea», en
Invitacion a la fenomenologia, Barcelona, Paidés, 1992, p. 83.

6. Tetsuro Watsuji, Climate and Culture: A Philosophical Study, Westport,
Greenwood, 1961.
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de la naturaleza, demostrando, asi, la posibilidad de dominar la
naturaleza con la ciencia. En comparacién con la determinacién
del espiritu europeo de Husserl, Watsuji no nos ofrecié una tipo-
logfa de ideas, imdgenes del espiritu, sino una topologfa de ten-
dencias que determina el medio cosmogeogréfico.

Muchos autores han sefialado ya, en retrospectiva, el eurocen-
trismo del argumento de Husserl acerca de la imagen espiritual
de Europa, en el sentido de que, para él, la humanidad europea
parece ser la humanidad en general. Comparada con la unidad
espiritual de Europa, Asia estd fragmentada; no estaba unida
por un monoteismo como lo estuvo Europa. En la Europa me-
dieval, pese a las guerras interiores y exteriores y la existencia de
fronteras, la cristiandad, no obstante, unié a los paises separados
dotando al individuo de una identidad universal y religiosa pre-
dominante.” Europa se definié alguna vez religiosamente por el
amor cristiano universal y filoséficamente por la racionalidad
universal; asi, Europa pudo afirmar una estructura espiritual que
es ontoldgicamente universal. En la década de 1930, Husserl la-
menta la crisis de la ciencia europea y del espiritu europeo, que
ahora dominan el naturalismo y el objetivismo.* Quiere volver
al mundo de la vida, entendido como la condicién primaria de la
ciencia y de la fenomenologia como ciencia estricta. No depende
de nosotros juzgar si la fenomenologfa es capaz de salvar a Euro-
pa de su crisis —hacer un juicio semejante fue, ademds, la tarea
deconstructiva de la escuela derridiana—. Lo que nos interesa en
este contexto es su generalizacién y afirmacién de un espiritu eu-
ropeo unificado. En contraste con esto, debido a la ausencia de
monoteismo y de cualquier discurso de lo universal, nunca ha
habido ningtin pensamiento asidtico unificador. Se puede encon-

7. Chris Brown, Sovereignty, Rights and Justice, Cambridge, Polity, 2002, pp.
20-21.

8. Edmund Husserl, La crisis de las ciencias europeas y la_fenomenologia tras-
cendental, Buenos Aires, Prometeo, 2008.
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trar mds similitudes entre los paises de Asia oriental por la adop-
tacién comun de los caracteres chinos y la influencia temprana
de la cultura china, pero cuando observamos el sureste de Asia y
Asia central, los paisajes culturales son muy diferentes. Un pen-
sador europeo hoy en dia todavia puede responder a la pregunta
«¢Qué es Europa?». Pero para un pensador asidtico es casi impo-
sible responder «¢Qué es Asia?», porque Asia incluye tantas re-
giones y culturas diferentes que cualquier intento de generalizar
una Asia debe fracasar sin duda alguna.

En el verano de 2022, cuando cogfa un taxi al aeropuerto
Chopin de Varsovia, el conductor —un abogado retirado, o eso
me conté— se quejaba del gobierno, y me dijo: «Polonia es tan
corrupta como Asia». No entend{ que quiso decir, asi que me
quedé en silencio. Y en respuesta a mi silencio, comenzé a expli-
carse: «No me refiero a Japén y Corea, hablé de Kazajistdn y...».
Para mi, fue una buena leccién, ya que este taxista tenfa un ima-
ginario de Asia muy diferente al mfo. Los asidticos orientales a
menudo hablamos de Asia y el asiatismo, pero imaginamos que
Asia es Asia oriental, e inconscientemente ya excluimos los pai-
ses de Asia central. Por tanto, con este titulo «¢Qué es Asia?»,
mientras afirmo hablar sobre Asia, solo puedo hablar, de hecho,
apenas, de Asia oriental.

En el contexto de Asia oriental, al menos, la cuestién del es-
piritu solamente aparecié cuando, ante la colonizacién, emergié
el nacionalismo. Los intentos de esencializacién del pensamiento
chino, japonés, coreano, etc., hicieron su aparicién como respues-
tas a los desafios exteriores. Estos supuestos modos nacionales de
pensamiento eran reacciones a la colonizacién y a la moderni-
zacién, pero sobre todo a la dominacién del universalismo oc-
cidental. Habfa intercambios entre las diferentes regiones, pero
no estaban unidas por ningun identificador comun. El pro-
yecto japonés de crear un circulo préspero del Asia oriental, o
una GrofSraum [gran espacio] (término de Carl Schmitt que los
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pensadores de la Escuela de Kioto adoptan durante la Segunda
guerra mundial) puede verse como un intento de crear una Asia
unificada. Sin embargo, bien se puede preguntarse si este intento
de unificar Asia a través de la industrializacién (en nombre del
asiatismo) no fue una imitacién de Europa, aun cuando afirmaba
ser un movimiento antieuropeo, puesto que la industrializacién
y mecanizacién de Europa fue, segin estos pensadores, una de
las fuentes de su decadencia. Asi que debemos indagar no solo
si la pregunta «;Qué es Asia?» es legitima o no, como indaga-
cién filoséfica, sino también, y probablemente sea mucho mds
importante, si una europeizacién semejante (y posteriormente
americanizacién) sigue siendo un futuro deseable para Asia. Si es
ast, entonces hay que afirmar la modernizacién e incluso llevarla
hasta el extremo (como, de hecho, estd pasando). Si no lo es, ¢va-
mos a seguir un camino antieuropeo? ;O deberiamos, en vez de
eso, preguntar si el pasado y el presente de Asia pueden ofrecer
otros recursos para entender el futuro, o arrojar luz al futuro del
mundo, en la condicién planetaria actual?

Es innegable que Asia ha participado durante mucho tiempo
en su europeizacién (y luego en su americanizacién); como ad-
mitfa el interlocutor japonés de Heidegger a mitad del siglo XX,
«[a]nte la tecnificacién y la industrializacién del mundo entero,
parece que no haya ya alternativa posible». En otras palabras, por
mucho que uno quiera negarlo, los asidticos se estin volviendo
europeos. Esto es ficil de observar no solo en los sistemas politi-
cos y econémicos, sino en actividades diarias como la lectura, la
bebida, la comida y el consumo —mientras que en Europa, inclu-
so en algunas capitales, todo lo que uno puede encontrar de Asia
son unos pocos y pobres restaurantes asidticos y un gran niimero
de clichés esotéricos—. En su libro Eurotaoismo, Peter Sloterdijk
describfa la modernidad europea como aceleracién hacia la movi-
lizacién total; esta movilizacién también produce una fatiga que
luego pide un eurotaofsmo —una busqueda de alguna sabidurfa
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oriental que pueda llenar el vacio que la religion cristiana dejé
tras la secularizacién-. Este «eurotaoismo» es, por supuesto,
una sdtira, pero es asimismo una confirmacién del diagnéstico
heideggeriano de la enfermedad occidental: el taoismo y el bu-
dismo no ayudarin a Europa a recuperarse de su fatiga o de su
tendencia a la movilizacién. Realmente, este fendmeno solo ates-
tigua la total irrelevancia del pensamiento oriental para Occiden-
te, al tiempo que Occidente contintia movilizando Oriente con
su conocimiento tecnocientifico y la economia de mercado:

Incluso reconociendo en la sabidurfa oriental una grandeza impre-
sionante y particular, hay que admitir que al movilizado mundo
occidental no se le puede ayudar con simples importaciones de
Asia. Esta es, precisamente, la iniciativa del americotaofsmo que,

ante la crisis de Occidente, reacciona con la importacién holistica
de fast food desde el Extremo Oriente.'

Pero el veredicto sobre la irrelevancia del budismo y del taofs-
mo en Occidente, asf como su asuncién como elementos de la
filosofia new age, excluye estos modos de pensamiento de cual-
quier participacién en el futuro de la historia mundial. Y de esta
exclusién puede que no solo tengan culpa los hippies, que des-
prestigian la filosoffa oriental, sino que podria deberse a que, a
excepcién de los especialistas en la cultura oriental, Occidente
ha considerado inferior el pensamiento oriental durante mucho
tiempo. En el famoso simposio «La posicién de la historia mun-
dial y Jap6én» (24 de noviembre de 1941), Nishitani afirmé con
claridad:

9. Véase Peter Sloterdijk, Eurotaoismo. Aportaciones a la critica de la ciencia
politica, Barcelona, Seix Barral, 2001.
10. Ibid., pp. 10-11.
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Asia ha sido para los europeos algo sobre lo que actuar, y es tni-
camente desde ese punto de vista que ellos han visto esta parte del
mundo. Europa ha actuado sobre Asia, que ha servido como objeto
de su accién; no al revés. Es una relacién de «ti» y «yo», y Europa
ha asumido el papel del «yo»: esta es su posicién. Pero esto tam-
bién explica por qué la transformacién que ahora se estd producien-
do es material de crisis para los europeos, al tiempo que adquiere la
forma de un nuevo orden mundial."*

Para Nishitani, la ruptura de la relacién del ta y del yo eviden-
cia la crisis de Europa; el td se estd volviendo el yo, en yuxtapo-
sicién con el yo occidental. Esta relacién del t y del yo no existe
solo entre Occidente y Oriente, sino que es también interior a
Oriente. Es decir, los propios orientales consideran Oriente in-
ferior. A finales del siglo XIX y principios del XX, pensamiento
y raza se consideraban inseparables. El concepto de raza no solo
estaba presente, sino que se consideraba capaz de determinar el
destino de un pueblo. Antes del encuentro con los europeos, los
chinos ya habfan hecho una distincién entre hua (China, princi-
palmente la etnia han) y yi (birbaros), pero dicha distincién no se
basaba atin en la raza o en la nacién. La dicotomia sinobarbdrica
[distincién hua-yi, #3 2 #¥] depende de la prictica del /7 (ritua-
les, ritos), puesto que el /7 estd en el centro del wen hua (cultura,
literalmente significa transformar a través de la ensefianza de la
lectura y la escritura) y el y7 también puede integrarse al hua con
la prictica del /7 (o siendo educado como los han). Gu Yanwu (J
RK, 1613-1682), confuciano de la dinastia Ming, hizo una dis-
tincién entre perder el pafs (T2B, wdng gud) y perder el mundo
(oK', wdng tianxia). Lo primero remite inicamente al cambio
de un emperador o dinastia; lo segundo, a la destruccién del or-
den moral, que conduce a una situacion similar a la del estado de

11. David Williams, The Philosophy of Japanese Wartime Resistance, op. cit.,
p. 116.
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naturaleza de Hobbes.'> Esto puede leerse como una afirmacién
de la distincién hua-yi. Pero esta distincién perdi6 su fuerza en el
siglo XIX, cuando se popularizé una teorfa de la raza con la tra-
duccién de la obra de Huxley y de Spencer. En China, por ejem-
plo, podemos leer las implicaciones de esta teorfa de la raza en los
escritos de uno de los intelectuales mds importantes, Liu Shipei
(%Ipiiks, 1884-1919), que se considera un gran genio:

Cuando los birbaros invadieron China, China perdié el pafs, pero
no la raza, porque Han es una raza superior; en cambio, cuando los
occidentales vinieron a Oriente, dado que la raza asidtica es inferior
a la occidental, uno no se preocupa por perder el pais [LE], sino
por la extincién de la raza [C2fE].3

Liu consideraba a los Han como una raza superior a los bir-
baros, de modo que, aun cuando China fue conquistada por los
mongoles y los manchues, lo que se pierde es el pais o el Estado, la
raza china sigue viviendo. Los occidentales, empero, no son bar-
baros. En efecto, comparados con los occidentales, los asidticos
son una raza inferior. Liu temfa, por lo tanto, la extincién de la
raza asidtica porque, segin la teorfa darwiniana de la evolucién,
que se hizo popular en la época de Liu, los chinos como raza se
volverfan obsoletos o desaparecerfan. Siguiendo esta légica, uno
puede llegar a la conclusién de que el pensamiento chino no po-
dia competir con el pensamiento occidental, ya que el primero
es producto de una raza inferior. Por supuesto, Liu no es el tni-

12.GuYanwu, [HHI$%) [RiZhi Lu], capitulo 13: M6, BT-KF, T2
TR REP? H: BURGHREZ TR, (CR/7%E, MEREEEA, EH
B, BZT-K T 1, https://ctext.org/wiki.pleif=gb&chapter=614214

13. Citado en Yuzo Mizoguchi, China as Method, Taipéi, National Institute
for Compilation and Translation, 1999, p. S1; del [RIFfSe4E EEH) H—
[Testamento de Liu Shipei, vol. 1], MR, &g A T, 8 55 EREeE,
%ﬁﬁﬁtﬁﬁﬁt@; HIGANHME, SifESMmMEREE, ST, FET

o J
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co que apoyaba un pensamiento politico basado en la raza; era
una teorfa dominante en aquel momento. Kang Youwei (Fif %,
1858-1927), un reformista y uno de los mds prominentes intelec-
tuales de la tardfa dinastia Ching, en su Datong shu (K&, El
libro de la gran unidad) también afirmé que la raza blanca era su-
perior, seguida de la amarilla y después, por tltimo, de la morena
y la negra. Para alcanzar la gran unidad, entonces, era necesario
eliminar la diferencia de razas volviendo a todos blancos. Segin
él, si la raza amarilla cambiase su dieta al bistec de res al punto
y emigrasen del cdlido sur al frio norte, entonces, tras dos o tres
generaciones, se volverfan blancos.™

Pese a todo, aunque le parecfa un problema irresoluble, Kang
Youwei propuso maneras de volver blancos a los negros que no
detallaremos aqui. Esta teorfa de la raza, de uno de los intelec-
tuales y reformistas mds importantes de la tardfa dinastfa Ching,
parece ridicula hoy, pero muestra que la biopolitica ha estado en
juego desde el principio de la colonizacién. A los ojos de los pen-
sadores de la Escuela de Kioto, al menos de los que participaron
en los simposios de 1941 y 1942, China devino el «tt» y Japén
el «yo». Argumentaban que la subordinacién de China a la civi-
lizacién occidental ocurrié porque China se habfa considerado
durante mucho tiempo el centro del mundo y superior al resto de
paises asidticos; cuando se encontré con la civilizacién occidental
con su ciencia y tecnologfa mds avanzadas, China abandoné su
sentido de superioridad de inmediato. El resultado, como con-
cluye Suzuki, fue «una nueva especie de China europeizada». Ja-
pon, por el contrario, mostraba una psicologia muy diferente en

L4, [PLHBHRAEARE B MMALHE, 1T 8A, mEmEER, #2
1TRBEZH, 83206, Wkl mz i, S22, A =AREHEE,
B AL, EEILARILE, Tl A4, Sz, Bl e, inis
i, BEEGL, MR RFRFRZEL, BARRASAAR ZoEHCER/ O,
HEE PR, bR, R R, HEDHEE . ) heeps://ctext.org/
wiki.pl?if=gb&chapter=547649
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su encuentro con la civilizacién occidental.” Japén no se subor-
diné a Occidente. En vez de eso, su moralische Energie [energfa
moral] (en el sentido de Leopold Ranke) aumentd, y con la auto-
conciencia de su rol en la historia mundial, Japén se convirtié en
el lider de Asia y también del mundo. Nishitani recordé cémo,
durante su viaje a Alemania, pasé por Shanghdi, y un marinero
filipino le dijo cudnto admiraba Japén y que deseaba que algin
dia Filipinas siguiera su ejemplo. Comentando el deseo del mari-
nero filipino, Nishitani afirma:

En el curso de su larga historia, Japén ha promovido una cultura
[sobria y disciplinada] y, por lo tanto, ha completado el aprendizaje
de la civilizacién. En otras palabras, mucho antes de la llegada de la
civilizacién europea a estas costas, Jap6n podia alardear de una cul-
tura altamente desarrollada, una cultura animada por una fuerza
vital afectiva. A Filipinas le faltan estos cimientos. Por eso, incluso
si Filipinas absorbiese los productos de la civilizacién europea en la
misma medida que Japén, el resultado serfa muy distinto.'¢

En las transcripciones de los simposios, podemos leer muchos
mds comentarios sobre la superioridad de Japén respecto a los
chinos, coreanos, indonesios, etc. Esta superioridad proviene,
primero, de una creencia en el Blut und Boden [sangre y suelo]
(cuando Nishitani leyé en un libro que los indonesios eran aris-
técratas, afadié que habfa escuchado que los indonesios tienen
sangre japonesa...) y, segundo, de una autoconciencia histérica de
Japén —un pueblo es capaz de sentir que crea un nuevo orden
mundial, escribiendo la historia mundial-.

En el siglo XX, el poscolonialismo intent6 destruir la jerar-
quia de las culturas, principalmente, la superioridad de la cultu-

15. David Williams, The Philosophy of Japanese Wartime Resistance, op. cit.,
p. 199,
16. Ibid., p. 202.
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ra occidental y la inferioridad de la cultura no europea, definida
también segtin el grado de palidez de la piel. Mds de cien afios
después de Liu Shipei y Kang Youwei, la politica racial se volvié
poh’ticamente incorrecta en el discurso dominante, aunque con-
tinué existiendo en las mentes de la gente. Hoy en dfa, el pensa-
miento asidtico se estd haciendo mds respetado en los estudios
histéricos y comparados. No obstante, su relevancia para la so-
ciedad contemporinea sigue sin verse como significativa. Uno de
los motivos clave es que el pensamiento asidtico es aparentemente
incapaz de dialogar con la sociedad tecnolégica contempordnea:
aparte de ser capaz de proveer acaso una ética de la tecnologfa, sea
budista, taofsta o confuciana, ya no habla al mundo de hoy. Es
por esta razén que debemos estudiar la pregunta por la técnica.

La tecnologia y el limite de los estudios
comparados

La europeizacién y la americanizacién de Asia estin induda-
blemente en marcha, algo que era evidente en La crisis de las
ciencias europeas... de Husserl, donde habla de la «europeizacién
de otros pueblos [Europdisierung aller fremden Menschheiten]».
Nuestra pregunta es: {puede Asia aportar una perspectiva dife-
rente sobre el devenir del mundo? ;Puede el pensamiento asid-
tico contribuir al pensamiento contemporineo? Solo podemos
hablar aquf en tiempo futuro: el pensamiento asiitico alberga,
sin duda alguna, recursos importantes para el pensamiento,
pero su relevancia para la sociedad contemporinea estd atin por
determinar. Esto no significa que no tengan ningdn papel que
interpretar en el presente. Es innegable que los modos asidticos
de pensamiento, no importa cudn implicitamente, desempefian
un papel significativo en la vida diaria de las comunidades asid-
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ticas, como un inconsciente que participa en la formacién de
los gustos, gestos y valores. Sin embargo, en el panorama del
pensamiento contemporineo, su contribucién todavia tiene
que elaborarse y desarrollarse.

Entre finales del siglo XIX y principios del siglo XX, Occiden-
te se consideraba una cultura mds avanzada y Europa significaba
el «xmundo». Sin embargo, como el historiador y sinélogo japo-
nés Yuzo Mizoguchi (M=, 1932-2010) argument6 en su fa-
mosa obra China como método (J5ikx U COHE, fangfd zuowéi de
Zhongguo), una vez que abandonamos el «mundo» (esto es, el
«mundo europeo») para medir a China y reconocimos el mun-
do como una diversidad y a China como un elemento singular
de este mundo junto a Europa, entonces redescubrimos una
noodiversidad. Mizoguchi estaba respondiendo aqui, en parte,
a la investigacion sobre China en Japén, que segufa situando a
China en una cronologfa definida por Occidente, en la que Chi-
na se revelaba inevitablemente como simple y atrasada. Para Mi-
zoguchi, conceptos como «libertad», «Estado», «ley» y «con-
trato» podian entenderse de otras maneras distintas a cémo los
definia el pensamiento europeo y el mundo aparecerfa entonces
como una diversidad, en lugar de como una homogeneidad en
la que se puede comparar el progreso de diferentes naciones."”
Mizoguchi, escribiendo en 1989, crefa que usar Europa como un
estindar monista para Asia era ya una aproximacién obsoleta."
Es inevitable conectar esto con las afirmaciones de Nishitani so-
bre el cardcter periférico de Europa, antes de la Segunda Guerra
Mundial, y el concepto de post-Europa de Patocka, después de
esta. Segtin ambas cosas, Europa dejé de ser una potencia mun-
dial —en otras palabras, Europa perdi el privilegio de ser la fuer-
za dominante de la civilizacién mundial-. Esta reapertura del

17. Yuzo Mizoguchi, China as Method, op. cit., pp. 105-107.
18. Ibid., p. 109.
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mundo como diversidad o pluralismo significa ya el fin de la do-
minacién europea. Esta noodiversidad implica una diversidad
de historias intelectuales, conceptos e ideas.

Sin embargo, creo que esa idea de una liberacién de la do-
minacién de Europa puede ser solo una ilusién, aunque la mo-
tive una buena voluntad. Encontramos esta ilusién —pero en
una forma mds bien intrigante— en Asia como método, un ante-
cedente al China como método de Mizoguchi. Takeuchi, como
Mizoguchi, era también sinélogo. Comparé la modernizacién
en Japén siguiendo las observaciones de John Dewey y su pro-
pia experiencia. Takeuchi afirma que mientras que la moderni-
zacién en Japén se produce en gran medida desde el exterior y,
por lo tanto, es superficial y se derrumbard, la modernizacién
en China se produce interiormente.” La evidencia que aporta
para respaldar su afirmacién de que la modernizacién en China
emergid de su interior son las protestas del movimiento del Cua-
tro de Mayo en 1919. Resulta que, durante este momento, tanto
John Dewey como Bertrand Russell estaban en China y ambos
compararon también a Japén y a China. Durante las protestas,
los estudiantes chinos sabfan que podian ser arrestados, pero
aun asf tomaron las calles. En otras palabras, para Takeuchi, el
deseo de democracia en China no se debié a fuerzas exteriores,
sino que emergid de una autoconciencia y autoafirmacidén entre
los estudiantes chinos. El encuentro de Takeuchi con los escri-
tos de Lu Xun (3R, 1881-1936) confirmé su observacién y res-
paldé su visién de que la modernizacién en China se fundaba
en sus «caracteristicas étnico-nacionales».?* No obstante, ¢no
sigue siendo aqui Europa el estindar de referencia, puesto que la
modernidad y su correspondiente modo de individuacién sigue
aun considerdndose como el estindar de comparacién entre los

19. Yoshimi Takeuchi, «Asia as Method», en Whar Is Modernity?, Nueva
York, Columbia University Press, 2005, p. 156.
20. 1bid., p. 164.
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paises asidticos y el objetivo final de la nacién?*! Para Takeuchi,
paraddjicamente, la modernizacién significa también resistencia
contra el poder colonial, en el sentido de que Oriente tiene que
ponerse al dfa para no ser derrotado.?” Por tanto, no hay dicoto-
mia real entre Oriente y Occidente, sino mds bien una dialécti-
ca hegeliana. Esto se revela en la intrigante conclusién de «Asia
como método»:

Oriente debe, mds bien, volver a abrazar Occidente, debe cambiar
Occidente mismo para hacer realidad a una mayor escala sus ex-
cepcionales valores. Semejante repliegue de cultura o de valores
crearfa universalidad. Oriente debe cambiar Occidente para ele-
var ain mds esos valores universales que Occidente ha producido.
Este es el principal problema al que se enfrentan las relaciones
Oriente-Occidente hoy en dfa y es al mismo tiempo un tema po-
litico y cultural.”?

¢Cémo puede Oriente elevar Occidente hacia la verdadera
universalidad? ¢Para producir un universal mds moderno que
Occidente? Puede que sea esto lo que Takeuchi quiere decir, pero

21. Lamentablemente, falta una distincién entre modernizacién y moderni-
dad en los textos de Takeuchi. En «¢Qué es la modernidad? (el caso de Japén
y China)», Takeuchi ofrece una definicién de modernidad que es fundamen-
talmente hegeliana: «el autorreconocimiento de Europa tal como se ve en la
historia, esa mirada sobre s{ misma como distinta de lo feudalista, que Euro-
pa obtuvo en su proceso de liberacién de lo feudal (un proceso que conllevé
la emergencia del capital libre en el dominio de la produccién y la formacién
de la personalidad de individuos auténomos e iguales respecto a otros seres
humanos)». Yoshimi Takeuchi, What Is Modernity?, op. cit., p. 54.

22. «La historia de la resistencia es la historia de la modernizacién y no hay
modernizacién que no pase por la resistenciax. Ibzd., p. 57.

23. Yoshimi Takeuchi, «Asia as Method», en What Is Modernity?, op. cit.,
p- 165.
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a menudo parece confundirse con las «estructuras duales» que
¢l mismo ha creado.?*

Paul Valéry, Oswald Spengler y muchos otros ya anunciaron
el declive de Occidente. En su breve libro de 1931, E/ hombre y la
técnica, Spengler argumentaba que Occidente estaba cometiendo
un gran error al exportar su tecnologfa:

Pero a fines del siglo la ciega voluntad de poderio empieza a come-
ter errores decisivos. En vez de mantener secreto el saber técnico,
el mayor tesoro que los pueblos «blancos» posefan, fue ofrecido
a todo el mundo orgullosamente, en todas las escuelas superiores,
de palabra y por escrito, y se aceptaba con orgullosa satisfaccion la
admiracién de los indios y los japoneses.”

Como resultado, continta Spengler, los japoneses se volvie-
ron «técnicos y peritos de primer orden, y en la guerra contra
Rusia [1904-1905] demostraron una superioridad técnica mili-
tar, de la que sus maestros mismos pudieron aprender».>¢ Japén
expuso el dilema de la globalizacién tecnolégica: por un lado,
la difusién de la tecnologia construye un eje temporal global a
través del cual la modernidad europea se convierte en la métri-
ca sincronizante de todas las civilizaciones; por otro, esa misma
difusién libera la ciencia y la tecnologfa moderna de ser un bien
exclusivo de la modernidad europea, volviendo a Occidente
vulnerable a la competicién. Este aparente declive [Untergang]
confirma lo que Pato¢ka y Mizoguchi afirmaban. Sin duda, la
historia no es, empero, tan simple.

24. M4s arriba, discutimos su «estructura dual de la guerra de la Gran Asia
Oriental>», a saber, que la guerra de Japén en Asia es un proyecto decolonial y
al mismo tiempo un proyecto imperial.

25. Oswald Spengler, El hombre y la técnica, y otros ensayos, Buenos Aires,
Espasa-Calpe, 1947, p. 72.

26. Ibid.
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Quizd podemos contrastar esta afirmacién con lo que dice
Martin Heidegger en su ensayo de 1964, «El final de la filosofia
y la tarea del pensar». Heidegger sostiene aqui que el «“Final”
de la Filosoffa quiere decir: comienzo de la civilizacién mundial
fundada en el pensamiento europeo-occidental».”” Lo que Hei-
degger quiere decir es que la cibernética es el cumplimiento o
complecién de la metafisica occidental y que este mundo tecno-
l6gico serd la base de una civilizacién mundial; por lo tanto, aun-
que parezca que el mundo se ha liberado de Europa, de hecho,
la civilizacién mundial se basard en la metafisica europea (ahora,
en la forma de tecnologfa). Podriamos decir que Heidegger era
un cinico, pero, aun asf, no se equivocaba. De este modo, vol-
ver a China como método o Asia como método™ nos da historias
intelectuales distintas que son indiscutiblemente importantes
para entender la historia del pensamiento y cémo el colonialismo
lo reprimid; también afirman un pluralismo, que es lo que hace
posible el mundo (ya no mds en sentido europeo). Sin embargo,
esta afirmacién de la diversidad es tinicamente el primer paso; es
decir, adn no basta para responder a esta nueva condicién de pla-
netizacién tecnoldgica, de lo contrario, pronto se convertirfa en
la mera introduccién de un relativismo cultural.

No tengo ninguna intencién de restarle importancia a Takeu-
chi, a Mizoguchi y a otros académicos que han estado luchando
en el mismo frente contra la hegemonifa occidental. De hecho,
siento un gran respeto por los historiadores intelectuales y aca-
démicos poscoloniales que nos dan panoramas de pensamiento
distintos a los que solemos dar por sentado. Solo quiero sugerir
que tenemos que ir mds alld abordando la cuestién de la tecno-
logfa, conceptualmente menospreciada en Asia durante la mo-

27. Martin Heidegger, «El final de la filosofia y la tarea del pensar», en Tzem-
poy ser, op. cit., p. 80.

28. Véase también Kuan-Hsing Chen, Asia as Method: Toward Deimperiali-
zation, Durham, Duke University Press, 2010.
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dernizacién. En general, durante el proceso de modernizacién,
la tecnologia es vista como un mero instrumento. Podemos re-
cordar cémo, durante la modernizacién en la segunda mitad del
siglo XIX, paises de Asia oriental pensaron que podrian dominar
las tecnologfas occidentales empleando su propio pensamiento.

El historiador Arnold Toynbee planted, en sus conferencias
Reith de 1952 para la BBC, una pregunta interesante: ¢por qué
los chinos y los japoneses rechazaban visitantes europeos en el
siglo X V1, pero les dejaron entrar en sus paises en el siglo XIX?
Su respuesta fue que en el siglo XVI los europeos quisieron ex-
portar a Asia oriental tanto su religi(’)n como su tecnologl’a, y los
asidticos se dieron cuenta de que eso significarfa un cambio en su
forma de vida. Segtin Toynbee, hacia finales del siglo X V1I, algo
ocurrié en Europa: tecnologia y religién se separaron (este es un
trinsito ampliamente comentado y criticado por Carl Schmitt).”
En el siglo XIX, los europeos entendieron que era més efectivo
solamente exportar la tecnologia sin la cristiandad. Y los paises
asidticos aceptaron ficilmente esa tecnologfa como algo inesen-
cial e instrumental, que ellos eran «usuarios» que podrian deci-
dir cémo usarla. Toynbee continta como sigue:

La tecnologfa opera en la superficie de la vida y, por tanto, resulta
practico adoptar una tecnologfa extranjera sin correr el riesgo de ser
incapaz de decir que su alma es suya. Esta nocién de que, al adoptar
una tecnologia extranjera, solo asume un pequeno lastre puede que
sea, por supuesto, un error de clculo.”

Lo que decfa Toynbee es que la tecnologfa en sf misma no
es neutral en absoluto; lleva consigo formas particulares de co-

29. Véase Carl Schmitt, «La unidad del mundo (conferencia pronunciada
en la Universidad de Murcia)», Anales de la Universidad de Murcia, vol. IX,
1951, pp. 343-355.
30. Arnold Toynbee, The World and the West, Oxford, Oxford University
Press, 1953, p. 67.
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nocimiento y prictica que obliga a acatar. Si no se toma esto en
consideracién, uno se arriesga a adoptar una aproximacion mds
bien dualista, socavando la importancia de la tecnologfa al tra-
tarla como algo meramente instrumental. En Asia, durante este
perl'odo, encontramos esléganes muy similares, como, por ejem-
plo, «sustancia china y funcién occidental [F#FE/, zbong ti
xi yong]», «alma japonesa y conocimiento occidental [Fzg#,
wakon yosai]» o «tao oriental y g7 occidental [[F%=471&, Dong-
doseogiron]». Todos estos movimientos comparten la conviccién
de que el pensamiento oriental podrd dominar la ciencia y la tec-
nologfa occidental, que son simples instrumentos. Hoy dia, los
familiarizados con la critica al dualismo y a la modernidad saben
que este pensamiento ilusorio es solo una variacién del dualismo
cartesiano y estd condenado al fracaso, ya que fue un producto
de la modernidad temprana. Sin embargo, este estereotipo sigue
siendo comuin en Asia, pues el industrialismo se separa del pensa-
miento tradicional, excepto cuando se moviliza el segundo para
compensar la catdstrofe que causa el primero. El problema, em-
pero, es que si, al verla como un 1til que el pensamiento asidtico
ha de dominar, seguimos subestimando la tecnologfa, o si sim-
plemente la vemos como inferior a todo discurso intelectual, no
estamos lejos de las actitudes de finales del siglo XIX y la moder-
nidad que crefamos haber superado continuard indefinidamente.
En los escritos de Karl Lowith, exiliado en Japén de 1936 a 1941,
podemos encontrar una observacién y un testimonio similares.
En su «Epilogo para los lectores japoneses», un apéndice a la tra-
duccién japonesa del extenso ensayo «El nihilismo europeo»,™
Léwith hablaba acerca del problema de la modernizacién en Ja-
pon y la necesidad de hacer frente a la adopcién ingenua de la

31. Karl Loéwith, «El nihilismo europeo», en £/ hombre en el centro de la bis-
toria. Balance filosdfico del siglo XX, Barcelona, Herder, 1998, pp. 57-122.
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ciencia y la tecnologia europea, al tiempo que lamentaba que di-
cha percatacién ya habria llegado «demasiado tarde»:

Cuando Japén entrd en contacto con nosotros en la segunda mitad
del siglo pasado y adopt6 nuestros «progresos» con un admirable
esfuerzo y a una velocidad vertiginosa, nuestra cultura estaba en
plena decadencia, a pesar de que externamente progresaba y con-
quistaba toda la tierra. En contraposicién a los rusos del siglo XIX,
sin embargo, los japoneses no se ocuparon criticamente de noso-
tros en aquel momento, sino que adoptaron al principio de forma
ingenua y acritica todo aquello que repugnaba a nuestras mejores
mentes, de Baudelaire a Nietzsche, porque éstos, en cuanto euro-
peos, se calaban a si mismos y a Europa. Japén sélo nos conocié
cuando era demasiado tarde, cuando nosotros ya no crefamos en
nuestra propia civilizacién y lo mejor que tenfamos era la autocriti-
ca, de la que Japdn, en cambio, no se enteraba.*

Este apéndice al libro de Lowith es seguramente mds intere-
sante que el resto de sus divagaciones de Hegel a Nietzsche, pa-
sando por Flaubert, Baudelaire, Dostoievski y Tolstoi. Léwith
afirma que en Europa hay una cultura de la autocritica. La auto-
critica, segin Lowith, parte de una oposicién de polos y alcanza
finalmente una reconciliacién. Sin embargo, observa que en Ja-
pon, la oposicién entre Oriente y Occidente no se tomd en serio.
Esta afirmacién surge de una de sus observaciones de la actitud
de sus estudiantes japoneses respecto a Occidente ya Oriente.
Lo que vio Lowith fue un paralelismo desconcertante entre dos
modos de pensamiento que realmente no entraban en contacto:
los estudiantes japoneses estudiaban filosofia occidental sin re-
lacionar conceptos como, por ejemplo, «voluntad», «libertad»
y «espiritu» con el pensamiento japonés, como si lo que estu-
vieran aprendiendo fuese autoevidente.” A Lowith le asombraba

32.1bid., p. 116.
33. Ibid., pp. 119-120.
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que sus estudiantes de la universidad de Sendai fueran capaces de
leer Hegel en alemdn, Platén en griego, Hume en inglés, el Anti-
guo Testamento en hebreo, y que su ayudante fuese capaz de leer
literatura medieval alemana en su lengua original, que ni el mis-
mo Léwith entendfa. Sin embargo, lamentaba que «todos esos
libros fueran para ellos simples libros, sin relacién con su propio
contexto histdrico y sin relacién con el sentir y pensar japonés».**
Lowith caracterizé esta tendencia en la cultura japonesa como
una «unidad sin opuestos [gegensatzlose Einbeit]».* Si esta ob-
servacion es correcta o no, €s una cuestion que he intentado ana-
lizar en Artey cosmotécnica , por lo que no hablaré de ello aqui.** No
obstante, el fenémeno que observd, a saber, la mutua irrelevancia
entre pensamiento occidental y pensamiento oriental, sigue sien-
do un problema hoy. Como vimos en la introduccién, a Nishi-
tani le pareci6 necesario responder a la formulacién de Lowith:
«Lo que Léwith dice es cierto. Como europeo, Lowith dejé que
la cuestién se quedase alli. Es nuestro problema, un problema de
voluntad».”” Para Nishitani, el problema es incluso mds grave de

34. Karl Lowith, «Japanese Westernization and Moral Foundation», en
Sémtliche Schriften, Band 2, Berlin/Heidelberg, ].B. Metzler, 2022, pp. 541-
555. Es interesante notar que el altimo Léwith parece haber cambiado de
actitud al comparar Japén con América. En Japén, pudo ensefiar en alemdn
como filésofo europeo, pero en América, ya no podia ser europeo. Esa se-
paracién aparentemente problemdtica en Japén parece un contramodelo de
Américay, en este sentido, Japén permite a un viejo europeo coexistir en su
propia cultura. Agradezco al profesor Tanehisa Otabe por compartir con-
migo esta observacién, que present6 en una conferencia no publicada con el
titulo «Karl Lowith and Japanese Thinking That Consists of Two Floors:
A Contribution to Intercultural Aesthetics» [Karl Léwith y el pensamiento
japonés que consiste en dos plantas. Una contribucién a la estética intercul-
tural] (2010).

35. Karl Léwith, «<El nihilismo europeo», en El hombre en el centro de la
historia. Balance filosdfico del siglo XX, op. cit., p. 121.

36. Véase Yuk Hui, Arte y cosmotécnica, Buenos Aires, Caja Negra, 2025.

37. Keiji Nishitani, The Self-Overcoming of Nibilism, op. cit., p. 176.
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lo que sugiere la descripcién de Lowith. Aun cuando la ciencia y
la tecnologfa se han vuelto determinantes, porque hay una con-
tinuidad de la filosofia griega a la teologfa cristiana y luego a la
ciencia y la tecnologfa moderna, otras tradiciones pueden parti-
cipar activamente en Occidente. No obstante, afirma Nishitani:

Para nosotros, en Japdn, las cosas son distintas. En el pasado, el bu-
dismo y el pensamiento confuciano constitufan una base semejan-
te, pero ya ha perdido su poder, dejando un vacio y una nada totales
en nuestro campo espiritual. Nuestra era representa probablemen-
te la primera vez, desde el comienzo de la historia japonesa, en que
semejante fenémeno ocurre.*

El «vacio total» es aqui alarmante, puesto que implica una
completa desorientacién. La respuesta de Nishitani es coherente
lc’)gicamente y Nno puede mejorarse: «la cuestién es recuperar la
creatividad que intercede por el futuro en el pasado y por el pasa-
do en el futuro (pero no para restaurar un tiempo que ya paso)».”
Esto resuena, por supuesto, tanto con la aproximacion heidegge—
riana del retorno a los griegos sin restaurar la época griega como
con la propuesta de Masao Maruyama de reactivar la koso (8,
literalmente «la capa ancestral») del presente.*” No obstante,
como ya he intentado mostrar en La pregunta por la técnica en
China, el rechazo de Nishitani de la ciencia y la tecnologfa mo-
derna es, en gran parte, responsable del fracaso de su proyecto de
superacién de la modernidad.

38. Ibid., p. 175.

39. Ibid., p. 179.

40. Véase Masao Maruyama, M e EEE ) D& [El koso de la concien-
cia histérica], en TALIIEHHEE10% ) [Obras completas de Masao Maru-
yama, vol. 10], Tokio, Iwanami, 2003, donde Maruyama comienza con una
relectura de los mitos en los Kojrki (5 53C, «Registro de cosas antiguas»)
para probar que el koso como fuerza que estd siempre en funcionamiento a lo
largo de toda la historia.
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Una respuesta adecuada a nuestra época parece avanzar ne-
cesariamente en dos direcciones importantes. En primer lugar,
respecto a la relevancia del pensamiento asidtico para la época
tecnoldgica en la que vivimos, creo que la obsolescencia o la au-
sencia del pensamiento asidtico en el panorama del pensamiento
contempordneo se debe al hecho de que no ha logrado abordar
la cuestién de la tecnologfa mis alld de un humanismo clésico
que hace hincapié en el valor de la moralidad humana y de la
responsabilidad. Este humanismo puede haber funcionado bien
en ciertos escenarios socioecondmicos cuando las tecnologl’as se
limitaban a ser simples herramientas, pero una vez que la condi-
cién tecnoldgica ha cambiado radicalmente (con un alto grado
de automatizacién de las mdquinas y un enorme sistema tecno-
16gico, por ejemplo), puede que ya no produzca el mismo efecto
en la sociedad. Dado que el pensamiento asidtico se puso en con-
tra de la tecnologfa, en una oposicién entre tradicién y moderni-
dad, se ha estado retirando lentamente al estatus de terapia new
age, como antidoto, incluso en Asia, a la sociedad del cansancio.
Por lo tanto, tenemos una modernizacién tecnocientifica para-
lela a una conservacién de la tradicién o del pensamiento tra-
dicional. Pero la existencia separada de ambas cosas en paralelo
no puede durar mucho, puesto que solamente presenta una me-
lancolia que la rdpida transformacién tecnoldgica dejard atrds;
todo el pasado viene a tomar la forma de mercancias culturales
nostélgicas, es decir, los recuerdos se vuelven souvenirs. Asi, este
paralelismo debe repensarse, y para que las tradiciones tengan
un valor distinto al de proyectos de conservacién, es imperativo
que el pensamiento asidtico sea pensado de nuevo o incluso re-
construido desde la perspectiva de la tecnologfa, de otro modo
no logrard nunca abordar la sociedad contemporinea; y si hoy
en dfa siguen dominando la discusién las interpretaciones «fie-
les» del pensamiento asidtico, no podrd lograrse nunca (aunque
estas tengan su importancia histérica). En sus primeros trabajos,
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Bernard Stiegler intenté reconstruir la filosofia europea desde la
perspectiva de la tecnologfa y propuso la tecnologia como filo-
soffa primera. La reconstruccién del pensamiento asidtico tiene
que seguir un camino similar, pero con matices diferentes: no es
una cuestién de filosoffa comparada, sino de leer la historia de
la filosoffa y exponer sus limites desde la perspectiva de la tec-
nologfa.

Este es solo el primer paso, no obstante, porque semejante
proyecto no puede evitar la tendencia a esencializar y, por tanto,
corre el riesgo de recaer en un etnocentrismo, o incluso peor,
en un tribalismo. Esto nos lleva a la segunda direccién, o al se-
gundo paso, que concierne a lo que llamo la individuacién del
pensamiento. Esta segunda direccién estd estrechamente rela-
cionada con la primera y explicaremos esto mds abajo, pero por
ahora vamos a explorar el significado de la individuacién del
pensamiento.

Como se dijo en el capitulo anterior, adoptamos el concep-
to de individuacién de Gilbert Simondon. Para Simondon, la
individuacién explica cémo un individuo llega a ser un indi-
viduo. Simondon criticé las teorfas tradicionales de la indivi-
duacién en la filosoffa occidental clésica —el hilomorfismo y el
atomismo, fundamentalmente—: dado que el hilomorfismo ya
supone la forma individuada, es algo que la individuacién debe
explicar y no una explicacion de ella; por lo que respecta al ato-
mismo, se rechaza en virtud de que depende de acontecimien-
tos azarosos y no logra explicar la necesidad de la individua-
cién. La critica del hilemorfismo también rechaza la promocién
de la forma [eldog, eidos] como esencia [odoia, omnsia], porque,
segtin Simondon, es la génesis y no la forma la que da cuenta de
la individualidad de un ser, de un pensamiento o de una cultu-
ra. Del mismo modo, la esencializacién de la cultura no facilita
la individuacién del pensamiento, sino que solo refuerza una
reticencia al cambio.
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Segin Simondon, la individuacién presupone un siste-
ma repleto de incompatibilidad y tensiones; cuando un cierto
umbral es traspasado, el sistema empieza a desestructurarse y a
reestructurarse antes de alcanzar una metaestabilidad. Simon-
don empleé frecuentemente el ejemplo de la cristalizacién para
mostrar el proceso de individuacién. Pensemos en una solucién
sobresaturada de cloruro de sodio (sal) en la que la tensién entre
los iones positivos y negativos llega a un umbral. Ahora, cuando
se aplica una pequena cantidad de energfa, la solucién comien-
za a formar cristales como una manera de resolver las tensiones,
mientras disipa calor y dispara la cristalizacion en otras regiones
de la solucidn. Esta cristalizacién se detendrd cuando el sistema
llegue a un estado metaestable, a saber, cuando se vuelva rela-
tivamente estable, pero no esté en equilibrio (estabilidad abso-
luta). La cristalizacién solo es un ejemplo primitivo de la indi-
viduacién fisica y estd lejos de dar cuenta completamente de la
individuacién de un ser viviente o de un ser psiquico. Con todo,
representa un paradigma de individuacién en el que relaciones
y sistema, en lugar de sustancia y forma, son los factores deter-
minantes del proceso. Un sistema define limites, de modo que
puede aislarse el anilisis de las relaciones que estdn en el siste-
ma. La individuacién presupone tensién, o mds precisamente,
incompatibilidad en el sistema. La individuacién significa el de-
scubrimiento de incompatibilidades y su resolucién para alcan-
zar un estado metaestable. Dudamos si llamarlo dialéctico, pues
la individuacidn no es necesariamente dialéctica —al contrario, la
dialéctica es una forma de individuacién-.

El ejemplo de Simondon nos aporta algunos elementos cla-
ve para entender lo que aqui llamamos individuacién del pen-
samiento. Al definir la individuacién del pensamiento, también
queremos expandir su teorfa de la individuacién, que, en su La
individuacion a la luz de las nociones de forma e informacion, limi-
taalos niveles del ser fisico (cristalografia), el ser viviente (biologfa
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moderna) y el ser psiquico (psicologia junguiana).*! Si buscamos
una incompatibilidad (y diferencias también, por tanto) entre el
pensamiento asidtico y europeo (y esto no se limita a Asia y Eu-
ropa) en el contexto de nuestra época, no es porque queramos
esencializar Europao Asia, sino porque queremos identificar una
condicién en la que una individuacién del pensamiento pueda
hacerse posible.

La individuacion del pensamiento y la
busqueda de lo universal

En la conversacion entre Heidegger («el inquiridor») y el invita-
do japonés, citada en el epigrafe de este capitulo, podemos escu-
char la vergtienza del invitado japonés: Asia ha estado imitando a
Europa en términos de desarrollo tecnolégico y econédmico, pero
segufa faltando un didlogo profundo, un «verdadero encuentro
con el modo de ser europeo». Un auténtico didlogo no se trata
solo de comunicacién, sino de individuacién —por lo tanto, es
menos una cuestién de a qué llamamos pensar y més una cues-
tién acerca de la individuacion del pensamiento-.

Quiero hacer aqui una distincién entre individuacién e hibri-
dacién o mestizaje [metissage], o lo que Edouard Glissant llama
criollizacion. La criollizacién significa normalmente que elemen-
tos de diferentes culturas se mezclan para crear una nueva cultu-
ra, pero para Glissant es mucho mds que eso. La criollizacién es
como un rizoma que crea multiples raices. Para Glissant, la crio-
llizacién es una diversificacion, «uno de los suefios poéticos del
Occidente en expansién», pero al mismo tiempo un «antidoto al

41. Véase Gilbert Simondon, La individuacion a la luz de las nociones de for-
ma y de informacion, Buenos Aires, Cactus, 2015.
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imperio universal que subsume esta expansién».** Esta diversi-
ficacién a través del lenguaje, la literatura y la tecnologfa es esen-
cial para nuestra imaginacién de un mundo por venir. Glissant
pregunta: «¢Cémo salir del encierro, si solo dos o tres lenguas
siguen monopolizando los irrefutables poderes tecnoldgicos, su
manipulacién, imponiéndolos como tinicos medios de salvacién,
dinamizados a través de sus propios efectos?».** Por poner un
ejemplo, durante la colonizacién de Hong Kong, los habitantes
locales crearon una bebida llamada yxzenyeung (literalmente, pato
mandarin), que es una mezcla de té con leche (un intenso té ne-
gro con leche condensada) y café. Asi, este tipo de mestizaje [m2¢-
tissage] puede ser importante para la vida diaria de alguien cuan-
do se vuelve un hdbito y puede representar la identidad de una
comunidad, pero no lleva més lejos el pensamiento. Al contrario,
el pensamiento NoO €s un Mmosaico: no se actualiza a través del co-
llage, sino individuindose. No estoy seguro de si la criollizacién
es equivalente a lo que aquf llamamos individuacién del pensa-
miento, aunque ambas cosas podrfan verse como tentativas de
diversificar. Sila criollizacién puede ser entendida como un pro-
ceso histdrico, entonces quizd la individuacién del pensamiento
pueda entenderse como un modelo analitico y darnos algunas
pistas de estrategias futuras. Deberfamos decir algunas palabras
aqui también acerca de la diferencia entre la individuacién del
pensamiento y lo que Peter Sloterdijk llamé eurotaoismo, «im-
portacién holistica de fast food» y «chop-suey Wasserman. Slo-
terdijk fue al ashram del gurt indio new age Goldman Rajneesh
en 1979 y se quedé allf durante cuatro meses. En una entrevista
con el Suddeutsche Zeitung, Sloterdijk recuerda:

42. Edouard Glissant, «Creolization in the Making of the Americas», Carib-
bean Quarterly, vol. 54, n.2 12,2008, p. 82.

43. Edouard Glissant, Poética de la relacion, Bernal, Universidad Nacional de
Quilmes, 2017, p. 140.
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Comenzé algo que he llamado expansién de la razén hacia Orien-
te. Con este impulso llegé una profunda elevaciéon de mi ser. De
repente, me habfa liberado de la depresién psicosocial que se habia
cernido sobre mi vida y la de mi generacién.**

Diez afios después (Eurotaoismo se publicé en 1989) Sloter-
dijk se dio cuenta de que esta edificante experiencia de aplaca-
miento de su depresion psicosocial era sinénima de la asiomanfa
occidental o de su deseo de renacimiento de la antigtiedad, aun
cuando esa antigiiedad ya no sea occidental y llegue mds bien
con una forma extranjera.” En retrospectiva, esta asiomania era
una consecuencia de la globalizacién, pues los jévenes expatria-
dos americanos y europeos tuvieron el privilegio de encontrar
su gury espiritual y disfrutar lo exético de Asia. Es la puesta en
escena [mise-en-scéne] de una comedia hegeliana en la cual, via-
jando a Oriente, el espiritu [Gezst] europeo reconoce su propio
origen; sin embargo, ahora el mundo oriental se ha transforma-
do en una réplica del mundo occidental y la «expansién de la
razdn hacia Oriente» se ve como el comienzo de una conciencia
desdichada.

Aparentemente, la observacién de Sloterdijk acerca de que el
apocalipticismo ya ha triunfado, como meta de la historia mun-
dial, ha demostrado ser verdad.*® Sin embargo, la tarea del pen-

44. Peter Sloterdijk y Sven Michaelsen, 12 de noviembre de 2014, «Man
denkt an mich, also bin ich», Suddentsche Zeitung, https://sz-magazin.sued-
deutsche.de/wissen man-denkt-an-mich-also-bin-ich-80778.

45. «Si existe realmente una légica de los renacimientos, la nueva asioma-
nfa deberfa ser la sefial de que partes creativas de la civilizacién poscristiana
tratan de comprenderse a s{ mismas recurriendo al pasado; pero, esta vez, de
manera que éste no pueda admitirse como antigiiedad propia, sino como una
antigiiedad bajo forma ajenax. Peter Sloterdijk, Eurotaoismo. Aportaciones a
la critica de la ciencia politica, op. cit., p. 59.

46. «La catdstrofe de escarmiento tiene que ser el aviso. La transformacién
real en luz debe ser la luz critica que ilumine nuestro proceso civilizador.
Quien piense con esta légica sacard una conclusién fatal: sélo el verdadero
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samiento estd lejos de haberse definido. El retorno de Heidegger
a los presocriticos en su busqueda del pensamiento del ser sigue
siendo una bisqueda de la esencia europea contra su identidad
post-europea. La individuacién del pensamiento, que hemos
establecido como la tarea de la filosofia post-europea, tiene que
alzar el vuelo antes del anochecer. Quiero ofrecer dos ejemplos
de cémo la individuacién del pensamiento podria entenderse y
espero, con estos dos ejemplos, ser capaz de aclarar esta oportu-
nidad y cémo puede ayudarnos a pensar sobre el futuro, si ain
creemos en la filosoffa. Tomaré a Mou Zongsan (1909-1995) y a
Kitard Nishida (1870-1945), dos figuras representativas del pen-
samiento asidtico-oriental del siglo XX, como ejemplos con los
que esbozar un método que se ha seguido en la prictica sin que se
haya definido explicitamente.

Mou Zongsan llevé a cabo una individuacién del pensamiento
chino a través del kantismo y con el kantismo, que para él repre-
sentaba la culminacién del pensamiento occidental. Mou comen-
z6 por crear una incompatibilidad entre el pensamiento chino y
el pensamiento occidental mediante su lectura de la distincién
kantiana entre fenémeno y noimeno. Kant limita el conocimien-
to cientifico a los fenémenos, puesto que los seres humanos solo
tienen intuicién sensible y, por tanto, solo pueden experimentar
fendmenos. Este es también el limite del conocimiento cientifico,
mds alld del cual solo hay postulados y especulaciones que pue-
den caer en una Schwdrmerei, una exaltacién o un fanatismo. En
oposicién a este, estd el noimeno, que solo puede captarse en una
intuicién intelectual, algo de lo que carecen los seres humanos y
que solo hallamos en Dios. En la primera edicién de la Critica de
la razon pura, al noumeno también se le llama cosa en si. Mou
Zongsan afirmaba que si la fuerza del pensamiento occidental

fin del mundo serfa una advertencia convincente contra el fin del mundo».
Ibid., p. 84.
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reside en su teorizacién de los fenédmenos, que da lugar a la ciencia
y la tecnologfa, la fuerza del pensamiento oriental reside en su bus-
queda del noimeno (en la que los entes nouménicos no se tratan
como postulados). Ahora bien, a partir de esta lectura de Kant, el
pensamiento chino y el pensamiento occidental se oponen. En-
contramos aqui una incompatibilidad que no se resuelve inmedia-
tamente: el pensamiento chino no puede reducirse al pensamien-
to occidental ya la inversa. Con esta lectura, Mou Zongsan quiere
superar esta incompatibilidad, pero también pretende mostrar
que es posible darle un nuevo marco al pensamiento chino, de
tal manera que pueda dar cabida a la posibilidad de la ciencia y la
tecnologfa modernas. Esto conduce a la reinterpretacién de Mou
Zongsan de la sentencia «un corazén abre dos puertas», de E/ des-
pertar de la fe en el Mabayana [KFie(E5, Daijokishinron]. O lo
que es lo mismo, el pensamiento chino, aun cuando se concentra
en comprender el noimeno, es capaz de producir una teoria del
conocimiento basada en el fenédmeno a través de una autonega-
cién [EFIXIE, Jiga kanzen)]. La interpretacién que Mou Zongsan
hace de Kant —especialmente, del noimeno—- no es incontroverti-
ble,*” pero, para nosotros, su método filoséfico es mds importante
que los defectos de su interpretacion.

Los historiadores de la filosoffa chinos se muestran escépti-
cos respecto a los escritos de Mou. Segun ellos, Mou distorsio-
n6 el pensamiento chino al occidentalizarlo y, por eso, su elabo-
racién del pensamiento chino dista de ser auténtica, e incluso
puede ser completamente engafosa. Esta critica es bastante
trgica, puesto que no logra entender que Mou estaba buscan-
do un marco diferente a partir del cual pudiera producirse una
individuacién del pensamiento. Si los filésofos chinos se limi-
tan al pensamiento chino y se dedican inicamente al desarrollo
de lo singular del pensamiento chino, nunca se producird una

47. Véase Yuk Hui, La pregunta por la técnica en China, op. cit.
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individuacién del pensamiento; en su lugar, solo recordaremos
una y otra vez la diferencia absoluta entre el s{ mismo y el otro.
Probablemente, no sea algo fuera de lo comun encontrar en
Oriente especialistas en tal o cual filésofo occidental, pero es di-
ficil encontrar un pensador original. Recordemos que, mds arri-
ba, vimos cémo Lowith (1943) lamentaba que sus estudiantes
japoneses no fuesen capaces de relacionar su estudio de la filo-
soffa occidental con su propia tradicién, y, segtin €1, en el Japén
de ese tiempo solo habfa un pensador original: Kitaré Nishida,
cuya metodologfa, pese a todo, segufa siendo una adaptacién de
la occidental.®®

Nishida comenzé afirmando que en la filosoffa occidental la
cuestiéon fundamental es el ser y que en la filosofia oriental es la
nada (Nishida se inspir6 en el budismo zen, pues se habfa enco-
mendado la tarea de establecer una comunicacién entre el zen y
la filosoffa). Es discutible si esta categorizacién se puede justifi-
car o no. Sin embargo, para Nishida, el pensamiento oriental y el
occidental tienen comienzos distintos, a saber, el ser y la nada, y
esta oposicién también implica una incompatibilidad entre ellos.
Nishida, empero, quiso asumir el reto de inventar un pensamien-

48. «Los japoneses solo tienen hoy en dfa un pensador original, Nishida, que
es comparable, en profundidad de pensamiento y sutileza, a cualquiera de los
filésofos occidentales vivos [...]. Pero hasta la obra de este hombre no es otra
cosa que una adaptacion de la metodologia occidental, el empleo de esta para
la aclaracién Iégica de las intuiciones fundamentales japonesas sobre el mun-
do. Intenta entender en los términos de la filosoffa occidental la experiencia
budista y lanocién de “nada”». Karl Léwith, «The Japanese Mind: A Picture
of the Mentality that We Must Understand if We are to Conquer», en Welt-
geschichte und Heilsgescheben: Zur Kritik der Geschichtsphilosophie, op. cit., p.
560. En la bella biografia de Michiko Yusa, Zen €5 Philosophy: An Intellectual
Biography of Nishida Kitaro, op. cit., un libro esencial para entender la trayec-
toria intelectual de Nishida y su vida personal, leemos acerca de la correspon-
dencia con Husserl, Rickert y otros, a través de los discipulos japoneses que
estudiaban en Alemania, y conocemos que Husserl afirmé que no fue capaz
de ver la originalidad del pensamiento de Nishida (p. 182).

122

Post_europa Yuk Hui terceras.indd 122 19/05/2025 19:28:50



to que fuese mds universal que el pensamiento occidental. Po-
niendo en cuestién la universalidad de la légica formal, Nishida
se pregunta hasta qué punto no se trata simplemente de una fun-
cién especial de la vida de la historia:

¢Debemos suponer que la légica occidental es la tinica l6gica y que
el modo oriental de pensamiento es simplemente una forma menos
desarrollada de este? [...] [D]ispuesto como estoy a reconocer la l6gi-
ca occidental como un magnifico desarrollo sistemdtico, y resuelto
como estoy a estudiarla en primer lugar como un tipo de légica del
mundo, me pregunto si acaso la légica occidental no es nada mds
que una funcién especial de la vida de la historia [...]. Cosas como la
l6gica formal y abstracta serin las mismas en cualquier lugar, pero
la I6gica concreta, como forma de conocimiento concreta, no pue-
de ser independiente de la funcién especifica de la vida histérica.*’

En consecuencia, Nishida tendrd que descubrir una nueva
l6gica que sea verdaderamente universal. En su obra tardia, Ni-
shida inventé su famosa l6gica del basho, que fundé la llamada
«filosofia Nishida». La lgica del basho es un intento de recon-
ciliar el ser, que ocupa el espacio, y la nada, que niega el espacio,
mediante una filosoffa del lugar.*® Nishida invierte la légica aris-
totélica que considera el sujeto como sustancia; y el predicado,
como accidente.” Desustancializa el sujeto poniéndolo en el lu-
gar del predicado, o en el campo de la conciencia. Por ejemplo,

49. James Heisig, Philosophers of Nothingness: An Essay on the Kyoto School,
op. cit., p. 36.

50. Kitard Nishida, «La l6gica del lugar», en James W. Heisig, Thomas P.
Kasulis, John C. Maraldo, Raquel Bouso (eds.), La filosofia japonesa en sus
textos, Barcelona, Herder, 2016, pp. 673-682.

51. En una carta a Risaku Mutai, Nishida escribfa «Este ensayo, “La légica
del lugar”, atin no es claro, pero lo que intenté hacer fue definir légicamente
la conciencia como “aquello que se vuelve predicado gramatical y no sujeto
gramatical” en oposicién a la definicién aristotélica de sustancia como “aque-
llo que se vuelve sujeto gramatical y no predicado gramatical”». Citado en
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cuando decimos que una rosa es roja, segun la 1égica aristotélica,
la rosa es el sujeto y roja el predicado, de modo que el predicado
es una propiedad de la rosa. Por tanto, ser roja se subordina a la
rosa como sustancia y sujeto gramatical; Nishida invierte esto al
situar la rosa en el predicado rojo. El concepto del basho es el de
un campo de conciencia que comprende. Si continuamos, afir-
mando que «el rojo es un color», entonces también situamos
«rojo» en el basho llamado «color», y este basho es también el
que permite aparecer al no rojo. El no rojo es la negacién del rojo,
niega el rojo hasta la nada, de manera que no hay nada de «rojo»,
pero este no es lo que produce la rojez, puesto que rojez y no ro-
jez se comprenden en otro basho. Este también es el caso de las
acciones, ya que cada accién puede identificarse con una causali-
dad situada en el espacio y el tiempo. Si entendemos el concepto
de basho como «aquello que comprendes, descubriremos que el
basho se comprende en otro basho, y asi sucesivamente, ad infini-
tum. Ahora bien, podrfa parecer que esto corre el riesgo de dar
lugar a la «mala infinitud» en el sentido de Hegel —un problema
que Aristételes afronté también al buscar la primera causa y que
le condujo a atribuirla al motor inmévil-. Nishida determina la
nada absoluta como el contenedor final. Sin embargo, ¢no habria
sustituido entonces el primer motor con la nada absoluta? ¢Tiene
un lugar la propia nada absoluta? Si lo tiene, ¢no serfa particu-
lar? Si no lo tiene, ¢no serfa simplemente un universal abstracto?
Nishida ha de conectar su légica del basho con una filosofia de
la historia y la nada absoluta tendrd que situarse en un mundo
histérico-social.*

Michiko Yusa, Zen € Philosophy: An Intellectual Biography of Nishida Ki-
taro, op. cit., p. 205.

52. A primera vista, esto puede parecer desconcertante, es decir, que el uni-
versal se resitue otra vez en lo local; quizd es consistente con uno de los con-
ceptos centrales de Nishida: la unidad de los contrarios, parcialmente inspi-
rada en la coincidentia oppositorum de Nicolds de Cusa; en Arte y cosmotécnica,

124

Post_europa Yuk Hui terceras.indd 124 19/05/2025 19:28:50



Repitamos aqui que no es nuestra intencién profundizar en
las filosoffas de Mou Zongsan y Kitaré Nishida, que merecen
monografias mds consagradas.”® Lo que pretendemos hacer aqui
es explicar cémo en la obra de Mou y Nishida se habria practi-
cado ya una individuacién del pensamiento. Tanto Mou como
Nishida querfan apropiarse de la filosofia occidental, al tiempo
que eran reacios a abandonar a Oriente; su pensamiento se indi-
vidda en la tensién entre el desarraigo [Hezimatlosigkeit] y el hogar
[Heimat]. Lo que hicieron Mou y Nishida no era filosoffa compa-
rada; y no es, por tanto, totalmente erréneo criticarles por haber
occidentalizado el pensamiento oriental y poner en cuestién su
autenticidad. Pero justamente, si hay una razén para oponer el
pensamiento oriental y el occidental, es inicamente para estable-
cer una condicién de individuacién, no para afirmar un caricter
unico o un excepcionalismo. Asi, esta oposicién que encontra-
mos en Mou Zongsan y Nishida no consiste en esencializar el
pensamiento chino o japonés y volver a Oriente y a Occidente
extrafios entre si. En vez de eso, podemos decir que esta oposicién
es solamente estratégica, en la medida en que elucida una incom-
patibilidad a resolver y exige que emerja una nueva estructura.

No ha habido todavia ningin Mou Zongsan o Nishida en Eu-
ropa. Es cierto que hay un interés creciente en la filosofia china y
japonesa bajo el paraguas de la filosoffa comparada. Pero sadén-
de lleva la comparacién? No deberfamos olvidar aqui, empero,

he desarrollado una «unidad de contrarios» y una «continuidad de contra-
rios» a partir de una fuente distinta, a saber, el taofsmo.

53. Para una comparacién mds sistemdtica entre los dos filésofos, véase To-
momi Asakura, [H7I7IZHE IRV Oh FHEAIREFHRE  [(No
tiene filosoffa Asia oriental? La Escuela de Kioto y el nuevo confucianismo],
Tokio, Iwanami, 2014. El libro de Asakura es probablemente una de las pri-
meras comparaciones sistemdticas, y hasta la fecha la unica disponible, que
también cuestiona el futuro de la filosoffa asidtica-oriental. Asakura pregun-
ta incluso si es posible desarrollar una teorfa unificada entre las dos escuelas,
una pregunta que considero que estd mal planteada, véase pp. 205-218.
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el trabajo de Frangois Jullien y otros sinélogos. Jullien subrayaba
con frecuencia que €l zo era un filésofo comparado y que no es-
taba interesado en dicha disciplina, y tenfa buenos motivos para
decirlo, porque su trabajo no consiste en el estudio histérico del
intercambio de ideas, sino en el espacio o divergencia [écart] entre
dos filosoffas.* En otras palabras, la obra de Jullien puede leerse
como un intento de establecer la condicién de individuacién del
pensamiento. Quizd esta lectura no se acepte ficilmente, porque
puede reprocharse a su aproximacién el haber colocado al pensa-
miento chino como el otro exdtico o el otro absoluto, condendn-
dose a si mismo, por tanto, al orientalismo o neo-orientalismo.
No obstante, acusaciones semejantes solo pueden salir de la idea
ilusoria de la autenticidad y la autoridad.

La individuacién del pensamiento nunca se ha vuelto un
tema de las discusiones filoséficas contempordneas. En su lu-
gar, solo tenemos filosofia comparada y poscolonialismo. Pero
¢no son las dos, en si mismas, proyectos de biasqueda del He:-
mat [hogar]? La historia de la colonizacién tiene que recordar-
se y condenarse de generacién en generacién. Si la descoloniza-
cién en no Occidente signiﬁca negar Occidente, entonces sigue
siendo una busqueda del Heimat —aquello que ain no estd
contaminado o lo que es capaz de contener lo impuro sin verse
afectado por él-. Walter Mignolo tenfa razén cuando decia que
la formacién de los Estados nacién de los paises formalmente
colonizados no era una descolonizacién, sino la continuacién
de la colonizacién.® Y, por otra parte, si Occidente quiere
descolonizarse imponiendo una correccién politica al discur-
so, también se arriesga a rechazar la posibilidad de una indi-
viduacidn, al pretender que las incompatibilidades no existen.

S4. Francgois Jullien, L’écart et lentre. Legon inaungurale de la Chaire sur [ alté-
rité, Parfs, Galilée, 2012.

55. Véase Walter D. Mignolo, The Politics of Decolonial Investigations, Dur-
ham, Duke University Press, 2021.
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Es muy probable que el colonialismo y el imperialismo conti-
nuen existiendo, ocultindose tras diferentes formas, por ejem-
plo, como mercado, como poder blando, etc. Ni el Estado ni la
GrofSraum [gran espacio] nos preparard para la individuacién
del pensamiento; al contrario, solamente eliminardn cualquier
posibilidad semejante, porque la enemistad es la condicién de
su propia supervivencia.

El pensamiento no se individda por sf solo; el pensamiento
se individda a través de los individuos humanos, a través de
cada uno de nosotros. Es mediante la individuacién del pen-
samiento que buscamos lo universal, porque lo universal no
es algo dado a priori y a lo que todos estamos supeditados.
Esta serfa inicamente la forma mds obvia y lineal de univer-
salidad. Hay una forma no lineal de universalidad que podria
entenderse en lenguaje kantiano como la finalidad sin fin, el
placer sin interés. Si suponemos que lo universal ya estd dado,
y pasamos a aplicarlo a las diferentes cosas del mundo, solo
habremos reconocido la universalidad lineal, pero estaremos
aun lejos de entender esta otra universalidad, que no estd dada.
Sin embargo, existe y exige una nueva interpretacion del sensus
communis kantiano. Es la tarea de la razdn buscar lo universal;
y solamente puede progresar hacia lo universal a través de la in-
dividuacién del pensamiento —en otras palabras, al reconocer
las diferencias, busca una reestructuracién y diversificacién, y
lo hace constantemente—.

Volvemos ahora a la primera direccién que concierne a la re-
lacién entre el pensamiento asidtico y la tecnologfa. Antes di-
jimos que hay una relacién intima entre estas dos direcciones,
porque se dan forma la una ala otra. Ya no vivimos en la misma
época que Nishida y Mou Zongsan, que en sus escritos siste-
miticos intentaban construir un marco mds amplio en el que
se asimile el pensamiento occidental (pero también en el que
se vaya mds alld del mismo). Si para Nishida y Mou Zongsan
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el medio de la individuacién es la escritura, puede que hoy ne-
cesitemos identificar, si no nuevos medios, otros medios. Y as{
es como la pregunta por la técnica vuelve a entrar en nuestro
discurso.

Si la pregunta «¢Qué es Asia?» es vilida hoy, no es como un
intento de plantear una pregunta ontoldgica, de esencializar
algo comdn a todos los paises asidticos; tampoco de construir
una geistige Gestalt [figura espiritual] de la misma manera en que
Husserl o Valéry lo hicieron. Tentativas semejantes acabardn ine-
vitablemente en fracaso. En vez de eso, hemos intentado mostrar
que es dificil, pero no imposible, dar una respuesta precisa a una
pregunta como esta. Nuestra pregunta fue mds bien, dada tal di-
ferencia y asimetrfa, ;qué podria aportar hoy Asia al pensamien-
to contemporineo?

Sabemos que hoy, en términos de desarrollo tecnoldgico, los
paises asidticos se estin moviendo a un ritmo mucho mds rd-
pido que la mayoria de paises europeos. Hay, probablemente,
una arquitectura mds moderna en las ciudades metropolitanas
asidticas que en las europeas. El capitalismo encuentra poca re-
sistencia en las tierras de Asia, ya que la economia ha sido la
prioridad y, por lo tanto, también ha sido el indicador mds im-
portante del orgullo nacional —un orgullo que se mide con el
PIB-. La aceleracién tecnoldgica y el crecimiento econémico
se han vinculado cada vez mds estrechamente. Especialmente,
cuando la digitalizacién se convirtié en una tendencia técnica
que ningun pafs podfa rechazar. Ciertas propuestas acelera-
cionistas sugieren que, con la aceleraciéon tecnoldgica hacia la
completa automatizacién, es posible negar dialécticamente el
capitalismo. Este imaginario se proyecta a Asia oriental, puesto
que los paises de Asia oriental se han modernizado profunda-
mente y la infraestructura tecnoldgica permite un desarrollo
mds rdpido. Sin embargo, acelerar la tecnologfa no favorece la
noodiversidad mds de lo que favorece la biodiversidad o incluso
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la tecnodiversidad.>® Acelerar la tecnologfa solo nos dard un
mundo cada vez mds uniforme, dado que la tecnologfa es cono-
cimiento concretizado y materializado; es la continuacién de lo
que Mizoguchi criticaba, a saber, Occidente como lo universal,
un concepto de universal que es, ademds, lineal.

Estd por ver cémo el pensamiento asidtico podria contribuir
a la reconfiguracién del mundo tecnoldgico (es decir, siguiendo
las correlaciones entre biodiversidad, noodiversidad y tecnodi-
versidad). Las dos indagaciones sobre la individuacién que he-
mos discutido en estos dos capitulos son intentos de renovar la
discusién de «La superacién de la modernidad». Los intentos
de reprobar el movimiento de «La superacién de la moderni-
dad» viéndolo como un discurso estético, una ideologia nacio-
nalista y culturalista, o como testimonio de una ceguera hacia
el capitalismo que aparecié en Japén tras la Segunda Guerra
Mundial, no nos ofrecen realmente ninguna ocasién genuina de
filosofar. En vez de eso, tendremos que afrontar la critica mar-
xista buscando nuevos modelos de individuacién ante las nuevas
tecnologfas que sirven al consumismo; también tendremos que
hacer frente a la tentacién de esencializar promoviendo una indi-
viduacién del pensamiento. Esta bisqueda de una nueva teorfa
de la individuacidn serd la tarea de la filosoffa especulativa: la
busqueda de una teorfa que necesariamente extienda y amplie
la teorfa cldsica de la individuacién que buscaba un principio de
individuacién para explicar la particularidad del ser. Solo con
esa filosofia especulativa del pensamiento serd posible reorien-
tarnos en la época del Heimatlosigkeit [desarraigo] y responder
a lo que Heidegger dijo una vez acerca del final de la filosofia
que marca la cibernética: «“Final” de la Filosoffa quiere decir:

56. Sobre la relacién entre biodiversidad, noodiversidad y tecnodiversidad,
véase Yuk Hui, «For a Planetary Thinking», e-flux, n.2 114, 2020, pp. 59-67;
para una exposicién mds elaborada y sistemdtica del tema, véase Yuk Hui,
Machine and Sovereignty, Minneapolis, University of Minnesota Press, 2024.
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comienzo de la civilizacién mundial fundada en el pensamiento
europeo-occidental».
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CODA

Los buenos post-europeos

Porque aungue sea un mal alemdn —en cualquier caso soy un maty
buen europeo—.

FRIEDRICH NIETZSCHE!

[NJunca en mi vida he «amado>» a ningrin pueblo o colectivo, ni
al alemdn, ni al francés, ni al americano, ni por ejemplo a la clase
obrera o nada similar en este nivel. Realmente amo tan solo a mis

amigos y soy completamente incapaz de otra forma de amor.

HANNAH ARENDT?

Después de Nietzsche, el buen europeo

cQué es Europa? ;Qué es Asia? Puede que, para nosotros, en el si-
glo XXI, estas ya no sean buenas preguntas. No solo porque la
emergencia del poder imperial de Estados Unidos ha cambiado
el curso de la historia desde el siglo XX, al tiempo que el viejo Jus
Publicum Europacum era incapaz de encargarse de la globaliza-

1. En una carta que Nietzsche escribié a su madre, fechada el 17 de agosto de
1886 desde Sils-Maria; véase Friedrich Nietzsche, Correspondencia V. Enero
1885 - Octubre 1887, Madrid, Trotta, 2012, p. 205.

2.Hannah Arendty Gershom Scholem, Tradicion y politica. Correspondencia
1939-1964, Madrid, Trotta, 2018, p- 281.
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cién y el imperialismo, como mostré Carl Schmitt en su £/ nomos
de la tierra, sino también porque la indagacién se expone a una
recafda en el «retorno al hogar» de siglos pasados, al buscar la
esencia de una nacién o una cultura, que los «grandes lideres po-
liticos» han estado promoviendo. Una reorientacién es necesaria,
pero eso no significa que podamos volver al tipo de divisién entre
Occidente y Oriente que existia antes del siglo XVI. Si podemos
admitir con franqueza que, al menos en Asia oriental, los tltimos
siglos han sido una historia de europeizacién y, posteriormen-
te, americanizacién, entonces, admitiendo esto, y volviéndonos
a desviar de este proceso, todos nos hacemos post-europeos. En
esta condicién, encontramos de nuevo el problema del desarraigo
[Heimatlosigkeit] y la tarea del pensar. La posicién del desarraigo
nos obligard a reconocer un Otro que estd tan desarraigado [bei-
matlos] como nosotros.

Afirmar la posicién del desarraigo es devenir un verdadero
nietzscheano. El Nietzsche de Mds alld del bien y del mal, La ge-
nealogia de la moral, Asi hablé Zaratustra 'y La gaya ciencia eraun
mal alemdn. Para Nietzsche, el nacionalismo era simplemente un
sustituto del Dios que ya habfa sido asesinado por los humanos.
Desde este punto de vista, la secularizacién supera un nihilismo
que se funda en la doctrina platénico-cristiana, pero no logra su-
perarlo por completo; sigue intentando encontrar un sustituto
de Dios. La Vaterland [patria] llena el vacio de trascendencia que
queda tras la muerte de Dios. En otras palabras, el nacionalismo
es la continuacién del nihilismo europeo. O podria llamarse, qui-
z4 de forma mds precisa, un «nihilismo incompleto». Después
de la muerte de Dios, el nacionalismo se vuelve aquello que da
sentido a la existencia, como leemos en Ecce Homo:

[...] el nacionalismo, esa névrose nationale [neurosis nacional] de la
que Europa estd enferma, esa perpetuacién de los pequefios Esta-
dos en Europa, de la pequeia politica: ellos han metido a Europa,
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su sentido, su razén en un callején sin salida. ¢Conoce alguien, a
excepcién mia, un camino para salir de este callején?... ¢Una tarea
lo bastante grande como para volver a #nir a los pueblos?...?

Un buen europeo como Nietzsche es alguien que rechaza
las maneras patoldgicas del absurdo nacionalista y la estrechez
de miras de los politicos que hacen carrera con este absurdo, es
alguien que quiere abrazar Europa: «Europa quiere ser una so-
la».* Ahora tenemos una Unién Europea compuesta por vein-
tiocho paises. En cierta medida, aunque las tensiones internas y
el desacuerdo contintian existiendo, podemos considerar Europa
como una unidad. Que exista como unidad es un logro histérico
significativo. Pero incluso después de la formacién de la Unién
Europea, el nacionalismo sigue existiendo y puede ir répidamen-
te en aumento, en vista de los crecientes retos geopoliticos y eco-
némicos —el Brexit fue ejemplo de ello-.

La situacién mundial ha cambiado dramdticamente desde los
tiempos de Nietzsche. Pero el nacionalismo contintia creciendo
ante el Heimatlosigkeit [desarraigo] generalizado que trajeron las
guerras y la planetizacién. Como Nietzsche quiso desgermani-
zar Alemania, acaso Europa tendrd que deseuropeizarse, como
afirma Stiegler. Deseuropeizarse no significa abandonar el le-

3. Friedrich Nietzsche, «Ecce Homox, en Obras completas IV. Escritos de ma-
durez II, Madrid, Tecnos, 2016, p. 850.

4. «Debido al morboso extrafiamiento que el delirio nacionalista ha introdu-
cido y sigue introduciendo entre los pueblos de Europa, gracias también a los
politicos de mirada corta y manos rdpidas, en virtud de las cuales estin ahora
seguros de sf mismos y no intuyen hasta qué punto la politica disolvente que
practican solo puede serlo necesariamente como politica de entreacto, debi-
do a todo esto y a algunas otras cosas totalmente inexpresables a dfa de hoy,
se omiten o se reinterpretan deliberada y mentirosamente los indicios mds
inequivocos en los que se expresa que Europa quiere ser una sola». Friedrich
Nietzsche, «Mds alld del bien y del mal», en Obras completas IV. Escritos de
madurez I1, op. cit., §256, p. 411.
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gado y la herencia de Europa. Al contrario, significa preguntar
cémo puede llevarse més lejos la herencia europea sin imponer
una forma mecdnica o lineal de universalizacién. Pero ¢cémo
podemos concebir un proceso semejante? Si se trata de una ema-
nacién de Europa hacia el mundo, como en la Ilustracién, corre
el riesgo de ser una mera repeticién del anterior modo de movi-
miento unilateral.

Que los modernos estén desarraigados [beimatlos] es una con-
secuencia histdrica. Ya hemos abandonado la tierra, lo hemos de-
jado todo atrds para buscar el infinito, como Nietzsche describe
en el §124 de La gaya ciencia: en medio del océano, nos damos
cuenta de que no hay nada mds aterrador que el infinito, pero
ya no hay hogar al que regresar, porque hemos derrumbado el
puente que habfa tras nosotros. No estamos en ningin otro si-
tio salvo en medio del océano, en la situacidn desconcertante de
no saber si vale la pena avanzar, mientras ya no hay vuelta atris.
Nietzsche ya habifa descrito para nosotros la situacién desarraiga-
da [beimatlosige], pero hemos seguido atrapados en este dilema:
escoger seguir navegando hacia el aterrador infinito o volver a un
hogar [Heimat] que ya no existe.

En el siglo XX1, el desarraigo [Hezimatlosigkeit] es la condicién
de existencia. Todo el mundo necesita un hogar, pero el hogar ya
no es lo que era y no volveri a serlo jamds. Un hogar debe pen-
sarse desde y contra el presente, y no solamente desde y contra el
pasado. Un hogar concebido desde el presente es un hogar futuro
que aun no es, y que solo serd cuando el regreso al pasado sirva
tnicamente como rodeo y no como destinacién. Asf como Euro-
pa, segtin Patocka, se volvi6 post-Europa después de la Segunda
Guerra Mundial, los europeos se volverdn post-europeos. Como
los no europeos, de hecho.

En los dos anteriores capitulos, hemos intentado mostrar dos
maneras distintas de pensar sobre la individuacién como la po-
sibilidad de una filosofia post-europea. La primera es un nuevo
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modelo de individuacién: el tipo de alternativa a la de desindi-
viduacién de la sociedad consumista que Stiegler traté de de-
sarrollar en su obra. Este modelo estd ain por hacerse, pues el
consumo sigue siendo el principal indice de crecimiento y desa-
rrollo econémico. Nos falta desarrollar una nueva critica de la
economia politica después de Marx y Stiegler. La segunda es estar
abiertos y concebir una individuacién del pensamiento que per-
mita que emerja y se diversiﬁque uno nuevo. Sin embargo, estas
dos maneras no pueden separarse o yuxtaponerse: sin una critica
del capitalismo, no podemos avanzar en la imaginacién de nuevas
formas de vida, y sin una critica de la cultura, no podemos avan-
zar en la promocién de formas de vida diversas. Solo podemos
hablar verdaderamente sobre la deseuropeizacién y el futuro de
las culturas no europeas en este sentido.

Los post-europeos no son huérfanos abandonados por la his-
toria, sino los que estdn viviendo las consecuencias l6gicas de la
historia, a saber, las secuelas de la planetizacién, donde la con-
ciencia y el sentimiento del desarraigo se intensifican y el deseo de
un regreso al hogar crece. El dilema tendrd que resolverse en un
tercer camino, que No es «o lo uno, o lo otro», ni tampoco «ni
lo uno, nilo otro». En este proceso, uno tiene que afrontar la na-
talidad y nacionalidad propias. Rechazando ser un buen alemdn,
Nietzsche resistié también ser un pensador de Estado. ¢{Cémo
puede uno resistir volverse pensador de Estado en el siglo XXI
cuando el estatismo hunde profundamente sus raices en todos
los dominios de la vida? Quiz4 en el momento en que uno expe-
rimenta una suspensién de la propia nacionalidad, y cuando uno,
por tanto, se convierte en un homo sacer moderno, tanto el indi-
viduo como todas las comunidades a las que pueda pertenecer de
repente se vuelven frégiles, puesto que el Estado se presentaria
como el poder absoluto sin el que todo lo sélido desvanece y uno
podria experimentar por qué Nietzsche dijo que el nacionalismo
es un nihilismo que releva a la cristiandad. Sin experimentar di-

135

Post_europa Yuk Hui terceras.indd 135 19/05/2025 19:28:51



cha émoy [epojé], es dificil, incluso para los mejores fenomend-
logos, evitar convertirse en pensadores de Estado... Sin embargo,
siempre que se piense desde la posicién de un pensador de Esta-
do, se cae de nuevo en el nacionalismo, porque entonces lo Otro
solo puede existir como amigo o enemigo. Natalidad no quiere
decir nacionalidad, sino mds bien un arrojamiento accidental al
planeta, por el cual uno adquiere su derecho a la vida y a com-
partir el planeta. Esta accidentalidad también implica un defecto
necesario mediante el cual se heredan ciertos recursos que una
historia y un lugar especificos otorgan; este arrojamiento «origi-
nal» no impide que uno vague por el planeta, o que uno acceda
y adopte otros recursos.

La individuacién del pensamiento puede darse en cualquier
individuo con los recursos suficientes. Cuando uno es arrojado
al mundo, hereda inevitablemente el pasado de su familia y de su
localidad; es también por ser en el mundo que uno es capaz de
lidiar con su pasado introduciendo otros recursos, mediante el
estudio, el viaje, el matrimonio, etc. Un individuo es un campo
en el que tensiones y contracciones se producen y resuelven para
llegar a un estado metaestable, a saber, un nuevo pensamiento
que descubre su propia consistencia. Cada individuo es el resul-
tado de una individuacién que se origina en los diferentes recur-
sos que constituyen su realidad preindividual. La individuacién
del pensamiento significa la invencién de nuevos conceptos con-
siderando la incompatibilidad entre dos recursos vistos desde el
presente.” Esta invencién también puede realizarse en términos

5. Cabe recordar lo que dijeron Gilles Deleuze y Félix Guattari: «[...] carece-
mos de creacién. Carecemos de resistencia al presente. La creacién de concep-
tos apela en sf misma a una forma futura, pide una tierra nueva y un pueblo
que no existe todavia. La europeizacién no constituye un devenir, constituye
unicamente la historia del capitalismo que impide el devenir de los pueblos
sometidos». Gilles Deleuze y Félix Guattari, ;Qué es la filosofia?, Barcelona,
Anagrama, 1997, p. 110.
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tecnoldgicos —es decir, en primer lugar, creando instituciones
que promuevan la individuacién del pensamiento y, en segun-
do, interviniendo en los fundamentos epistemoldgicos del disefio
con el fin de transformar las tecnologfas—. Podemos hablar, en
este sentido, de «superar la modernidad a través de la moderni-
dad», de la misma manera en que Nietzsche y Nishitani trataron
de «superar el nihilismo a través del nihilismo».¢

La lengua mdgica

En 1969, tuvo lugar un gran debate entre el escritor nacionalista,
y representante del romanticismo japonés, Yukio Mishima y los
estudiantes que participaron en el movimiento social. Masahiko
Akuta, un anarquista que mds tarde se convertirfa en un direc-
tor de teatro, cuestiond el nacionalismo de Mishima. Mishima
respondié: «No quiero ser otra cosa que japonés». «Si puedes
hablar inglés con fluidez», contintio, «olvidas que eres japonés.
Ves el reflejo de un hombre en el escaparate de una tienda con un
torso alargado y una nariz chata. Es un japonés, soy yo...».” En
realidad, Mishima hablaba muy bien inglés —como un arist6crata
victoriano, o al menos eso es lo que escuchamos en los videos y
audios de entrevistas que nos dejé—. Mishima afirmé la inevitabi-
lidad de la nacionalidad en virtud de las caracteristicas biolégicas,
una actitud que, unos sesenta y cinco afios después, ha vuelto a
evocar el ministro de exteriores chino Wang Yi durante una reu-
nién de alto nivel con otros dos ministros de exteriores de Asia
oriental: «No importa cudn rubio te tifias el pelo, o cudn puntia-

6. En cierta medida, también podemos atribuir esto al pensamiento de Ber-
nard Stiegler sobre Heidegger y la modernidad.

7. Keisuke Toyoshima, (dir.), 2020, Mishima: The Last Debate [Documen-
tal], 1:18:00.
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guda te pongas la nariz, nunca te convertirds en un europeo o en
un americano, nunca te volverds un occidental».®

Es ficil, y sin duda también politicamente efectivo, reducir la
politica a la biologfa y a la raza: el racismo, tanto en sus formas
poh’ticamente correctas como incorrectas, sigue persiguiéndonos
y se nos presenta como un circulo vicioso, como si solo hubiese
dos opciones: a menos que algin dfa tengamos la tecnologfa para
producir y reproducir seres humanos estandarizados como esas
personas blancas con las que sofiaba Kang Youwei, y entonces
podamos evitar este fatalismo —esa podria ser perfectamente una
agenda transhumanista para la paz—. Sin embargo, este universa-
lismo es ya en si mismo un racismo, puesto que solo se afirma una
raza y el resto han de ser asimiladas, por ejemplo, torndndolas
blancas. Pero si este no es el futuro que deseamos, entonces ten-
dremos que buscar la solucién en otro lugar. La tecnologfa, como
prétesis, puede otorgarnos igualdad de derechos para acceder a
los recursos y permitir que todo el mundo actualice su potencial
sin que se lo impidan los factores geograficos. Sin embargo, la tec-
nologfa industrial actual, y el consumismo personalizado que ella
promete, va en contra de dichas posibilidades.

Quizd queramos volver aqui a otro 6rgano técnico, la lengua.
La lengua y las manos fueron los érganos técnicos primordiales,
aunque tendamos a recordar la relacién entre la invencién de las

erramientas y la liberacién de las manos y a olvidar la relacién
h tas y la lib del y a olvidar la rel
entre la invencién del lenguaje y el desarrollo de la lengua. La
lengua determina tanto el gusto como la capacidad del habla.
Por un lado, la lengua es central para el Heimat [hogar], puesto
que es lo que hace posible el gusto y, por tanto, hace posible una
conexion psicofisiolégica entre el cuerpo y el Heimat. Recorde-

8. 5 de julio de 2023, «China Dismisses Criticism of Top Diplomat’s Com-
ments Appearing to Push for Race-based Alliance», AP News, https://
apnews.com/article/china-japan-korea-race-controversy-b1fb99824d31b-
3£8820893cacf6154£0.
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mos cédmo, tras el primer bocado de un bol de shirogohan en Ale-
mania, Nishitani fue capaz de reconectar con Japén mediante
sus papilas gustativas.

La lengua es la que puede saber cudl es el 4z (sabor) de la co-
mida, no el estémago o los intestinos. Un hombre sabio [sapzens]
es un catador, como nos dice Isidoro de Sevilla:

Sapiens (sabio): palabra derivada de sapor (sabor); porque asi como el
gusto es apropiado para discernir el sabor de los alimentos, asi el sa-
bio se encuentra capacitado para apreciar las cosas y sus causas; por-
que conoce cada una de ellas y las enjuicia con criterio de verdad.’

El gusto de lalenguay el gusto para los objetos no estdn desco-
nectados del todo. El gusto no consiste inicamente en un placer
sensorial, sino que implica una sensibilidad y una comprensién
intuitiva que podemos llamar juicio."

La lengua hace posible el habla y el lenguaje. El hecho de que
el latin reserve la palabra «lengua» [/ingua) para el lenguaje [/in-
gua] no carece de profundidad. La lengua de origen es la lengua
materna —la lengua que se considera mds espontdnea y propia-—.
La lengua materna es el correlato de la patria. Patria y lengua
materna serfan, sin la lengua, puramente abstractas. No es una
coincidencia que, en el siglo XVIII, Herder y los romdnticos
intentasen dar un sentido filoséfico tanto a la patria como a la
lengua materna. Por ejemplo, en su conferencia «Sobre los di-
ferentes métodos de traducir», Schleiermacher hizo hincapié en
el cardcter Unico de la lengua materna: ella es orgdnica, mientras

9. Isidoro de Sevilla, Etimologias I, Madrid, Editorial Catdlica, 1982, p. 847.

10. Véase Tommaso Campanella, Theologia, libro X VI, «En efecto, no es dis-
curriendo que el hombre espiritual se da cuenta si un demonio o un dngel [...]
lo persuade [...] de algo; sino con una suerte de tacto y de gusto y de adverti-
miento intuitivo [...] como con la lengua de repente advertimos el sabor del
vino y del pan». Citado en Giorgio Agamben, Gusto, Buenos Aires, Adriana
Hidalgo, 2016, p. 22.
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que la traduccién es mecdnica. El segundo o tercer lenguaje que
uno aprende nunca es tan orgdnico como la lengua materna, ya
que la comunicacién de la informacién se vuelve mds importante
y el tono y la entonacién se dejan a un lado. Esta distincién po-
drfa aplicarse hoy en dfa a la traduccién automitica y las lenguas
maternas: en cierto sentido, Schleiermacher anticipé una critica
que hoy se hace contra la traduccién automdtica de la inteligencia
artificial. Del mismo modo, se podrfa argumentar que no tiene
sentido aprender ninguna lengua extranjera, dado que la miqui-
na puede hacer un trabajo mejor en cuestién de segundos y librar
entonces a los seres humanos de afios de aprendizaje y prictica:

[...] pues quien reconozca la fuerza modeladora de la lengua, en su
identidad con la idiosincrasia del pueblo, también ha de admitir
que los mejores han llegado a serlo, sobre todo en lo que se refiere
al saber, y también en cuanto a la posibilidad de su representacién,
con y a través de la lengua, y por consiguiente ha de admitir que
la lengua no es algo que se lleve de forma mecdnica y externa, por
decirlo asf, como si se hallara sujeta por correas, y, como tiro de ca-
ballos que ficilmente pudiera sustituirse por otro, pudiera alguien,
segun su capricho, enganchar su pensamiento tras otra lengua; y
ha de admitir, en fin, por el contrario, que con originalidad sélo se
escribe en la lengua materna, y que, por lo tanto, de ninguna forma
puede plantearse la pregunta de cémo habria escrito sus obras un
autor en otra lengua."

Probablemente, fue por ignorancia que Schleiermacher no se
dio cuenta de que hay muchas personas en este planeta que no
pueden escribir en su lengua materna, al no haber ningtn siste-
ma de escritura que corresponda a su idioma. Estas son las len-
guas maternas menospreciadas como dialectos y cuyos sistemas

11. Friedrich Schleiermacher, «Sobre los diferentes métodos de traducir»
en Ddmaso Lépez Garcia (ed.), Teorias de la traduccion: antologia de textos,
Cuenca, Universidad de Castilla-La Mancha, 1996, p. 148.
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de escritura se reprimen en favor de la unidad de la nacién. A
diferencia de Derrida, que decfa que era franco-magrebf, alguien
que naci6 en el norte de Africa en una familia judia, pero que
aprendié el francés como lengua materna, la primera lengua de
dichas personas no puede devenir lenguaje escrito, por lo que el
idioma en el que escriban es probablemente su segundo o tercer
lenguaje. La oposicién entre mecanismo y organismo, central
para el argumento de Schleiermacher, ha sido el fundamento de
la filosofia moderna europea desde el siglo XVIII, y puede sospe-
charse que la distincién entre la lengua materna y la segunda o
tercera lengua en Schleiermacher se deriva de las implicaciones de
esta comprension epistemoldgica. El término «orginico» era un
contraconcepto para el concepto de mecanismo y, en consecuen-
cia, representaba lo que la filosoffa, la comunidad, la nacién y el
Estado debian ser. La Critica del juicio de Kant, como argumenté
en Recursividad y contingencia, impuso una condicién orgdnica
al filosofar, que los idealistas adoptaron entonces.'? El organismo
se asocia con la comunidad, la nacidn, el sentimiento y la lengua
materna. Al principio del siglo XX, los pensadores orientales
identificaron el pensamiento oriental con el organismo; y el oc-
cidental, con el mecanismo —una corriente de pensamiento que
podemos encontrar en el trabajo histérico de Joseph Needham,
asf como también en el pensamiento de filésofo de Kioto Kiyoshi
Miki, que propuso un regreso a la cultura original «orgdnica»
japonesa como una manera de superar la modernidad occiden-
tal-."* Sin embargo, también he argumentado que la cibernéti-

12. Hemos profundizado en este tema en la trilogia de Recursivity and Con-
tingency (2019), Art and Cosmotechnics (2021) y Machine and Sovereignty
(2024). [N. del T.: De estos tres titulos, solo se ha traducido, por el momento,
el primero, Recursividad y contingencia (2022) y Arte y cosmotécnica (2025), en
la editorial Caja Negra].

13. Kioto Kiyoshi Miki, £#i#% [Filosofia de la tecnologfa], en = KR4
-5 £ [Obras completas, vol. 7], Tokio, Iwanami Shoten, 1985, pp. 324-
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ca ha puesto fin a esta condicién orgdnica del filosofar, puesto
que, como afirmé Norbert Wiener y de lo que estamos siendo
testigos hoy en difa, las mdquinas cibernéticas ya han superado
la oposicién tedrica entre mdquina y organismo. En otras pa-
labras, la distincién entre mecanismo y organismo ya no es un
buen criterio para entender las lenguas: no podemos decir que
ChatGPT sea simplemente mecdnico, de la misma manera en
que podia describirse como mecénico un reloj en el siglo X VIII,
por ejemplo. Si en el siglo XVIII esta oposicién tuvo su impor-
tancia epistemoldgica, insistir en ella hoy en dfa corre el riesgo de
ser algo meramente ideoldgico.

La lengua cambia el pasado, no solo como aquello que asocia
gusto y experiencia pasada, sino también aprendiendo a hablar
en un idioma distinto. Al aprender un nuevo idioma, la relacién
de uno con su pasado se altera. Especialmente, para aquellos que
viven en el exilio, como fue el caso de Hannah Arendt, Milan
Kundera y otros. Uno se ve forzado a entrenar el musculo de la
lengua para que se mueva de una manera nueva, hasta que en al-
gun momento los anteriores movimientos musculares le parecen
inusuales. Arendt recordaba en su ensayo de 1943, «Nosotros,
los refugiados», que el dominio del inglés tuvo un efecto casi md-
gico: al segundo afo de inmigracién, apenas se podia recordar su
lengua materna:

Es cierto que a veces planteamos objeciones cuando nos dicen que
olvidemos nuestro trabajo anterior, y normalmente resulta duro
renunciar a nuestros ideales anteriores si estd en juego nuestra posi-
cién social. Con el idioma, de todos modos, no encontramos difi-
cultades: después de sélo un afio, los optimistas estin convencidos
de que hablan el inglés tan bien como su lengua materna, y pasados

325; para una discusién mds detallada, véase Yuk Hui, Arze y cosmotécnica, op.
cit, op. cit., pp. 267-269.
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dos afios juran solemnemente que lo hablan mejor que cualquier
otra lengua (su alemdn es un idioma que apenas recuerdan).**

Veinte afios después, en 1964, durante una entrevista pre-
sentada por Guinter Gaus y titulada «Was bleibt? Es bleibt die
Muttersprache» [;Qué queda? Queda la lengua maternal, escu-
chamos a Arendt confesar: «Siempre. Me dije a m{ misma: “Bue-
no, ¢qué puede hacerse? No fue el alemdn el que enloquecié”. Y
en segundo lugar es que no hay sustituto de la lengua maternax».”
Arendt admitié que hay gente que podia olvidar su lengua ma-
terna, pero que ella conservaba un acento muy marcado y con
frecuencia hablaba de manera no idiomdtica.'* Cuando hablé
de la importancia de tener un gran archivo de poemas alemanes,
Arendt no podia recordar la expresion «im Hinterkopf> [en lo
mids recéndito de su mente, inconscientemente...] y recurrié al
inglés «in the back of the mind»." Es dificil determinar si lo que
estd en lo mds recéndito de su mente es la lengua materna o el
idioma extranjero.

Serfa un error pensar que en el futuro, con el progreso del
aprendizaje automdtico [machine learning], no se tendrd que
aprender ningdn idioma extranjero porque la inteligencia artifi-
cial podré traducir sin esfuerzo para los humanos. Es cierto que
hoy en dia puede usarse un aparato digital para comunicarse con
los extranjeros de manera eficaz —una gran oportunidad para el
turismo-—. Stiegler me contd la historia de cémo, en 2018, le fue
denegada la entrada en varios hoteles de Shanghdi hasta que en-
contré uno en el que el personal de recepcién sacé un dispositivo

14. Hannah Arendt, «Nosotros, los refugiados», en Escritos judios, Barcelo-
na, Paidés, 2016.

15. Hannah Arendt, «¢Qué queda? Quedalalengua maternax, en Ensayos de
comprension 1930-1954, Madrid, Caparrés Editores, 2005, p. 30.

16. Ibid.

17. Yasemin Yildiz, Beyond the Mother Tongue: The Postmonolingual Condi-
tion, Nueva York, Fordham University Press, 2012, p. 220.
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de traduccién para comunicarse con €él. No obstante, si se reduce
el lenguaje a medio de comunicacién, se menosprecia la lengua
y su relacién con el pensamiento. En Las dos fuentes de la mo-
ral y de la religion (1932), Henri Bergson hizo un apunte acerca
del aprendizaje de idiomas extranjeros que cabe mencionar aqui.
Hablando sobre el patriotismo de un francés que es profesor de
alemdn y el de un francés corriente, argumentaba que no eran
iguales. Un profesor de alemdn, aunque esté dispuesto a morir
por Francia en la guerra como cualquier otro patriota francés, no
serd capaz de odiar Alemania de la misma manera que los demds:

Tal profesor de alemdn era tan buen patriota como cualquier fran-
cés, igualmente dispuesto a dar su vida, igualmente «enconado»,
hasta contra Alemania, pero era distinto. Quedaba un rincén reser-
vado. El que conoce a fondo la lengua y la literatura de un pueblo
no puede ser completamente su enemigo.®

Quizd podamos entender la relacién cémplice con el alemin
y con Alemania en los términos de lo que cuenta aqui Bergson.
El caso es evidente con Arendt, una mujer judia en el exilio cuya
lengua materna fue el alemdn. Como sefiala Bergson, esta com-
plicidad también existe entre los paises y aquellos que aprenden
sus lenguajes. Fue dificil para un conocedor chino de la cultura
y la lengua japonesas como Lu Xun tratar a Japén de la misma
manera que otros chinos en los tiempos de guerra; y seguramente
sea inadecuado colocar a Mishima, Takeuchi y Nishitani en la
categoria abstracta de nacionalismo junto a otros japoneses. To-
dos llevaban consigo recursos que adquirieron de otros sitios. Sin
embargo, si eso puede permitir que se produzca una individua-
cién es otra cuestién distinta. La conclusién que Bergson sacé de
su experiencia en la guerra fue que «[e]l dominio de una lengua

18. Henri Bergson, Las dos fuentes de la moral y de la religidn, Buenos Aires,
Editorial Sudamericana, 1962, p. 277.
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extranjera, al hacer posible una impregnacién del espiritu por la
literatura y la civilizacién correspondientes, puede hacer caer de
un solo golpe la prevencién querida por la naturaleza contra el
extranjero en general»."” Pero debemos interpretar lo que Berg-
son dice aquf entendiendo el lenguaje como un acceso a un re-
curso particular, que es también un constituyente de la realidad
preindividual; sin acceso a este recurso a través del lenguaje, se
pierde la ocasién de individuacién, y un inmigrante se reducirfa a
sf mismo, a fin de cuentas, a simple fuerza de trabajo, disponible
para la explotacién.

Es asombroso ver cuando la lengua determina tanto el Hei-
mat [hogar] como el Heimatlosigkeit [desarraigo] de una manera
completamente no abstracta. La lengua es el lugar donde se en-
cuentra la contradiccién, la contradiccién entre la nostalgia por el
Heimat y el deseo de no estar en casa. La lengua, con sus papilas
gustativas, determina la pertenencia del cuerpo a la patria —-no
importa cudn buenos sean los restaurantes japoneses en Alema-
nia, puede que nunca satisfagan del todo las papilas gustativas de
un japonés—; pero la lengua, con la flexibilidad de su musculo,
permite superar los limites de lo que han establecido las papilas
gustativas e ir mds all4 de la lengua materna. La profundidad del
lenguaje més alld de la comunicacién, que Herder y Schleierma-
cher llamaron organicidad, si realmente existe, no reside en la
contemplacién de la estructura gramatical del lenguaje, sino en
su préctica y uso diario. Pues, en tltima instancia, no solo la men-
te estd trabajando en el proceso del habla. Aprender un nuevo
idioma es hacer gimnasia con la lengua y los labios hasta alcanzar
un automatismo. Aprender un idioma es incluso mds dificil para
aquellos que han perdido la mitad de su lengua, porque supo-
ne entrenar de nuevo todo el sistema sensorio-motor y les cuesta
coordinar los musculos —en este caso, la misma lengua se vuelve

19. Ibid.
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prostética—. Puede conseguirse, empero, mediante la imitacién,
la lectura en voz alta, el recitado, la escucha de grabaciones de
la propia voz, etc. Al final, tanto la organicidad a la que aspira
Schleiermacher como la mecanicidad del aprendizaje de la lengua
son maneras de adquirir un automatismo. Conviene recordar La
paradoja del comediante de Denis Diderot, donde leemos que un
gran comediante solo puede convertirse en un intérprete exce-
lente practicando repetidamente, hasta el punto de volverse un
autdmata.*® La diferencia entre lo original y lo adquirido no solo
se hace arbitraria, sino que lo original necesita lo artificial.

Echando la vista atrds desde la tercera década del siglo, la afo-
ranza del Heimat [hogar] ha resurgido en vista del fracaso de
la primera ola de globalizacién y de la dltima prueba del orden
neoliberal. En el frente geopolitico, encontramos una resistencia
creciente contra el imperialismo americanoy la homogeneizacién
que trajo consigo. Una resistencia semejante, en nombre de la se-
guridad nacional, acaba en llamamientos en favor de la autono-
mia y la soberania estatal, por un lado, y en favor de un mundo
multipolar, por el otro. Pero, écudn diferentes son estas reivindi-

20. Véase Denis Diderot, The Paradox of Acting, Londres, Chatto & Windus,
1883, pp. 30-31. En una nota, el traductor cita a Frangois-René Molé hablan-
do de su experiencia como actor: «No estaba contento conmigo mismo. Me
dejaba llevar demasiado; sentfa la situacién con demasiada intensidad; en lu-
gar de ser el actor que lo interpreta, me volvia el personaje; perdia el control
de mi mismo. Tan fiel a la Naturaleza como podria serlo en privado; la pers-
pectiva del escenario exige algo distinto. La pieza debe interpretarse de nuevo
en pocos dfas; ven a verla entonces». Diderot menciona a Molé en el texto,
diciendo lo siguiente: «En nuestros dfas, la Clairon y Molé, al debutar, re-
presentaban poco mds 0 menos como autdmatas, y luego se mostraron como
verdaderos comediantes». [énfasis propio] [N. del T.: Véase Denis Diderot,
La paradoja del comediante, Buenos Aires, Losada, 2006]
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caciones del llamamiento del Heimat, en pro del regreso al Estado
en nombre del pueblo? Esa no es, empero, una solucién a la que
debamos acudir para resolver la crisis planetaria en el siglo XXI,
puesto que aumentar la competicién entre Estados nunca pondrd
fin a las guerras ni a la cada vez mds intensa explotacion del pla-
neta. La afioranza del Heimat terminé en un melodrama global
en el pasado siglo, traduciéndose como antagonismo entre el s
mismo y el otro, conduciendo a todo tipo de conflictos. Por tan-
to, debemos imaginar nuestro viaje mirdndolo desde la posicién
del desarraigo [Heimatlosigkeit]. Si Heidegger pudo afirmar que
«[e]l desterramiento deviene un destino universal», dicho desti-
no solo podrd superarse buscando una nueva definicién de locali-
dad y diversidad, no regresando al hogar. Una localidad en la que
puedan descubrirse nuevos modelos y configuraciones de indi-
viduacién que puedan resistir la tendencia a la desindividuacién
intrinseca al homo consumericus, al homo economicus, que valora la
libertad econémica por encima de todo y reduce la libertad a la
arbitrariedad, asi como también al Gltimo nihilista, el homo deus,
que quiere elevar al individuo humano, por encima de todo lo no
humano, al estatus de un Dios protésico y abandonar la Tierra y
estar «entre las estrellas». En respuesta a la afirmacién de Derrida
de que la filosofia es intrinsecamente europea, y a la propuesta de
Heidegger para un futuro del pensamiento (del ser), la filosofia
post-europea tiene que ser capaz de ir mds alld de la oposicién
ideolégica entre Oriente y Occidente, la oposicién estereotipica
entre colectivismo e individualismo, y la oposicién filoséfica en-
tre el ser y la nada; y ese ir mds alld no debe ser una neutralizacién
de las diferencias, sino una individuacién del pensamiento.
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