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  La filosofía de la redención es la obra capital de Philipp Mainländer, autodidacta, pensador y mitopoeta alemán del siglo xix.


  A lo largo de seis capítulos (Analítica de la facultad cognoscitiva, Física, Estética, Ética, Política, Metafísica) y una selección del Anexo, inédito en español (Crítica de las doctrinas de Kant y Schopenhauer), Mainländer describe el mundo como la descomposición de un Dios, quien, al igual que el Big Bang del comienzo-final de todos los tiempos, se suicidó, inclinándose por no ser.


  El origen del universo se debe a un agotamiento de voluntad divina y la vida solo es el medio para lograr –a través de la ley del debilitamiento de la fuerza y del sufrimiento– su fin último en la muerte absoluta, la paz eterna, la redención en la nada.


  Mainländer poetiza una cosmovisión según la cual el trasfondo de la realidad se vuelve una experiencia tan destructiva, que resulta imposible vivirla sin terminar dañado. Así es concebido un mundo en máxima crispación y tensión, en una correlación dinámica, que, al asumir la velocidad de la civilización, se precipita a la destrucción acelerada de sí.


  Hoy en día este delicado pensamiento cobra además una compleja vigencia, que exige ser analizada en todo su alcance, dado el escenario de precolapso civilizatorio y la actual devastación ambiental en curso.


  La presente edición incluye una exégesis de la obra y una selección del Anexo, inédito hasta ahora en nuestro idioma, el cual apareció en este tratado publicado por primera vez en 1876, horas antes de que el pensador acabara con su vida por las razones ontológicas que él mismo esgrime a lo largo de sus impactantes páginas


  S. Baquedano Jer


   PHILIPP MAINLÄNDER


  (Batz, su verdadero apellido) nació el 5 de octubre de 1841. Autodidacta integral, estudió antropología, historia política, ciencias sociales y, en especial, filosofía. Los últimos años de su vida se consagró a la redacción de La filosofía de la redención. Escribió poemas de amor, dolor, anhelos de morir y experiencias sublimes con la naturaleza. El primero de abril de 1876, tras recibir la impresión de su obra capital, Philipp Mainländer acabó con su vida.


   SANDRA BAQUEDANO JER
 (Valparaíso, 1980)


  Dr. phil. por la Universität Leipzig, con una tesis sobre Schopenhauer, es filósofa, escritora y profesora de la Universidad de Chile, con una trayectoria de artículos y libros acerca de la filosofía ambiental y sobre algunos filósofos alemanes de los siglos XIX y XX. Ha publicado en nuestra editorial la novela Auditor ausente (traducida al griego y próximamente al alemán) y la primera traducción que existiera de La filosofía de la redención de Philipp Mainländer (Antología, Tomo I y II. FCE, 2011), abriendo un camino en español en torno a la exégesis de esta compleja obra.
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    ESTUDIO PRELIMINAR 
 ¿POR QUÉ LEER A MAINLÄNDER?

  


  
    NOTA COMO TRADUCTORA



    Los criterios de productividad, tanto de la carrera académica como los propios de las centurias modernas, han ido relegando cada vez más el valor en sí de leer libros. Traducir uno es una reivindicación detenida y meditada de hacerlo.


    En este contexto, podría pensarse que sería más gratificante haber escogido la obra de alguien con el que se identifiquen mejor los propios pensamientos o que, al menos, despierte un sentimiento de honda admiración. De ser siempre así, esta sería la instancia de presentar otra versión de El mundo como voluntad y representación de Schopenhauer, por la grandeza filosófica y literaria de sus páginas; o de conocer mejor otros idiomas, alguna obra de Gandhi o Thích Nhất Hạnh, por el pacifismo que promueven; o algún relato de Kafka o Camus, por la maestría con la que expresan el sentimiento del absurdo en tiempos donde la pérdida de sentido es capaz de guiar la búsqueda de muchos; o El yo dividido de Laing, por la hermandad que tendió hacia quienes padecían en el naufragio de la existencia severos estados alterados de la conciencia. Si bien ya existen traducciones de buen nivel de ellos, la prevalencia de los cuatro desafíos que dan título a cada apartado del siguiente Estudio preliminar (I, II, III y IV), se sobrepusieron en la traducción de La filosofía de la redención. Así, la pregunta ¿por qué traducir a Mainländer? no es distinta a ¿por qué leerlo?, siendo solo dos niveles de una misma interrogante.


    Esta versión es la continuación de un trabajo que cronológicamente comenzó el año 2011 cuando publiqué la primera traducción al castellano que existiera de su obra, valiéndome del criterio selectivo que Ulrich Horstmann ocupó en un apartado de su compilado de las obras de Mainländer, Vom Verwesen der Welt (Philipp Mainländer Filosofía de la redención. Antología. Fondo de Cultura Económica, Santiago de Chile). A partir de entonces fueron emergiendo nuevas traducciones que le permiten hoy al lector de habla hispana investigar y adentrarse mejor en las fuentes mismas de este pensador, elogiado desde el olvido por escritores excepcionales de la envergadura de Jorge Luis Borges, Albert Caraco o Emil Cioran.
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    Mainländer en Nápoles.

  


  
    I. IR EN BÚSQUEDA DE OTROS, MÁS ALLÁ DEL CANON



    Descubrir, leer o repensar la enigmática obra de este u otro escritor que, desde los años o siglos que puedan separar de su muerte, no haya sido considerado en profundidad, ni estado presente en las listas de autores que se suelen enseñar en las cátedras universitarias, puede ayudar a todo lector avezado en materias filosóficas a forjar un camino más libre e independiente. Un desafío relevante es cuestionar ciertos patrones selectivos, que pudieron tal vez tornarse discriminatorios, si fueron aceptados inconscientemente en detrimento del resto de manera prejuiciosa o irreflexiva. Tratar de removerlos, es decir, intentar ir más allá de los territorios del canon y aventurarse lejos de sus límites, posibilita flexibilizar el proceso de anquilosamiento mental derivado de los muros dogmáticos que pueden separar imaginariamente a unos de otros. Dejarse llevar de este modo por el universo de quien se esté leyendo facilita abrirse a la gestación de premisas que no tienen por qué ser las de uno, pero que sí albergan problemáticas universales que exigen un máximo compromiso y atención. En este caso, se trata de la obra de un autodidacta, que sufrió pérdidas importantes, que sorteó trabajos que le resultaron enajenantes, pero que los logró sobrellevar algunos años, estudiando en soledad filosofía mientras bosquejaba entre frases crípticas y, a veces, digresivas lo que sería La filosofía de la redención. Con el desenlace fatal de su vida, horas después de recibir el ejemplar recién publicado, se inicia el legado de una obra impactante en todo sentido, que requiere una exégesis crítica de profundis y que difícilmente pueda dejar indiferente a alguien que la lea en profundidad.

  


  ASPECTOS BIOGRÁFICOS DE PHILIPP BATZ



  Philipp Batz nació el 5 de octubre de 1841 en la ciudad de Offenbach, situada a orillas del río Meno (Main). De ahí proviene su seudónimo Mainländer, que en alemán precisamente significa ‘de la región del Meno’.


  En una mirada retrospectiva, testimonia él que tanto su madre como su abuela materna fueron forzadas a casarse por pactos entre terceros, considerándose a sí mismo hijo de una violación conyugal: “Todos nosotros cargamos con la mácula de un conflicto feroz. No somos hijos del amor, sino de una violación conyugal”.1 Haber sido llevadas a un vínculo marital sin estar enamoradas habría marcado de tal forma la vida de ambas mujeres al punto de que su abuela solía sumirse con nostalgia en oscuras visiones, confusos presentimientos interiores con ribetes místicos y religiosos, similares a los que caracterizaron la manera de ser de su madre, quien tenía un temple melancólico, rayano en la locura. Mainländer confiesa haber heredado de ellas su carácter en el contexto de un historial familiar que permite comprender mejor su posterior teorización devota por la virginidad.2


  Sommerlad sostiene que fue el menor de cinco hermanos, dos mujeres y tres hombres.3 Su formación escolar la recibió en la Escuela Secundaria de Offenbach. El padre, Georg Wilhelm Batz, dueño de una fábrica de cueros, quiso en un comienzo que su hijo fuese científico, un químico, que hiciera aportes en el rubro, como por ejemplo en el curtido de cueros, colores, adhesión de tinturas, etc., pero en el fondo prefirió encaminarlo hacia una carrera asociada al oficio de comerciante. A los quince años abandonó su ciudad natal e ingresó en 1856 a la Escuela de Comercio de Dresde, donde permaneció dos años.


  El esplendor cultural de la época le permitió tomar clases de arte y estética, visitar la Galería de Dresde, los museos y asistir al teatro. Era el ambiente privilegiado que se respiraba a orillas del Elba para potenciar su talento como literato.


  Por la fuerte inclinación a las letras que mostraba, se intentó persuadir al padre de Philipp para que le permitiese a su hijo seguir una carrera humanista, pero no lo aceptó. El joven no pareció mostrar rencor por este hecho e incluso se manifestó agradecido de la negativa de su padre, tal como lo expresa en este pasaje: “En esto encuentro venerable lo que me deparó el destino. Apoyado en un fundamento mucho más sólido, me he ilustrado más tarde, avanzando mucho más lejos de lo que me hubiesen podido llevar todas las universidades del mundo. A su vez he visto el mundo desde la perspectiva de un comerciante, con lo que gané la vasta visión de un hombre de mundo y quedé libre de ese aire tóxico de los profesores de filosofía y de esa grave erudición vermicular del sabelotodo, como solía decir despectivamente Heráclito”.4


  Ese mismo año, 1858, Mainländer emigró a Italia para ocupar un puesto en una casa comercial. Aprendió italiano y leyó a Dante, Petrarca, Boccaccio y Leopardi en original. Aquella época en la que se acentuó su vocación humanista fue empero un período de largas depresiones. Padeció un amor no correspondido y el suicidio de su hermano Daniel en Messina, a unas pocas horas de donde estaba.5 Tras su deceso, recibió con retraso dos cartas de su hermano fallecido. En la primera le rogaba que acudiera a Sicilia por él, en la segunda le informaba que había decidido quitarse la vida después de colapsar en la espera.6 Ambos sucesos generaron en él una honda afección que exacerbó su deseo de encontrar una liberación al tormento que le significaba la vida. La intención de acelerar el curso de la suya fue cronificando su fijación de ser soldado para morir en el campo de batalla, dar la vida por ideales que él consideraba superiores. La posibilidad de perecer combatiendo, más allá de reflejar su patriotismo, revelaba en el fondo su particular idealización y pasión por la muerte, una constante en su vida. Esto transmiten las historias narradas, quedando descrita la ley universal del sufrimiento en el destino de sus personajes y la muerte como una redención de tal tormento. Para lo que fue su caso, la contemplación desinteresada e inspiradora que produjo en sí idílicos parajes naturales ayudó a compensar parte de esa congoja interior.


  Escribió poemas de amor, dolor, anhelo de morir y experiencias sublimes con la naturaleza, probables remembranzas de Leopardi. Concibió, además, el germen de lo que llegaría a ser después la trilogía de un drama histórico, Los últimos Hohenstaufen, especialmente: Enzo, Manfredo y Conradino. Los restos de uno de los personajes principales, Federico II, descansan en Sicilia, donde se suicidó su hermano. Sus creaciones literarias solía tomarlas de la vida real.7El rasgo común que comparten sus personajes es que, en general, están dispuestos a morir, por distintas causas: por sus amores, sus ideales, etc.


  Se aproximó a la filosofía leyendo a Spinoza con gran entusiasmo, deteniéndose en los principales postulados que iba asimilando del Tratado teológico-político, mientras que se empeñaba en descifrar la Ética, que le costaba un mundo entender. Decía sentirse afortunado de no acarrear con las secuelas que hubiese dejado en su joven cerebro –que aprehendía tan pura y directamente cualquier impresión– si el destino le hubiese puesto ante sí la lectura de Hegel antes que la de Schopenhauer. Sin duda, su mayor admiración la sintió cuando descubrió la obra capital del padre del pesimismo: “En febrero de 1860 llegó el día más grande, el más significativo de mi vida. Entré a una librería y le eché un vistazo a los libros recién llegados desde Leipzig. Ahí encontré El mundo como voluntad y representación de Schopenhauer. ¿Schopenhauer? ¿Quién era Schopenhauer? El nombre nunca lo había oído hasta entonces. Hojeé la obra, leo sobre la negación de la voluntad de vivir y me encuentro con numerosas citas que me resultaban conocidas en un texto que me hace preso de sueños”.8 Este libro influyó sustancialmente en su pensamiento, transformándose en rector de muchos aspectos medulares de su obra, tanto por lo que acogió fielmente, o que modificó, como por lo que rechazó con severidad.


  En 1863, Mainländer decidió volver a Alemania, con la presión de hacerse cargo de la fábrica de cueros de su padre. Intentó justificar su retorno apelando a un ferviente amor a la patria como la más preciada joya que puede poseer un hombre: “Ni por todas las alegrías de esta tierra y del paraíso, abandonaría la sagrada tierra donde nací y me crie; ahí está mi sitio en el ‘seno del Estado’. […] Ustedes, muchedumbre ingenua, que llaman patria suya a todo el mundo, olvidan con esto que solo puede obrar en virtud de la humanidad quien tiene un sólido fundamento nacional, y es ahí donde de vez en cuando puede soñar, en el seno de su íntima tierra”.9


  Entre 1864 y 1866 vivió en casa de sus padres, tratando de conducir la firma de su familia lo mejor posible. Llevó una vida bastante austera y de especial cuidado a su madre, con quien tenía un trato muy íntimo y cariñoso; únicamente abandonaba la casa para trabajar. Discutiendo un día con ella, en son de broma, le dijo: “‘Eres una pagana, una hija del mundo, una gran pecadora, y te irás algún día al infierno’. ¿Y cuál fue la respuesta? ‘¡Si tuviese ahí a mis hijos, estaría contenta!’”.10 Esas palabras generaron en Mainländer la convicción de que el instinto posesivo del amor materno era nocivo para la humanidad. En 1865, luego de un paseo a orillas del Rin, lo sobrecogió su agonía y posterior muerte. En lo afectivo, la figura de Catharina Luise no solo encarnaba su amor a la madre, sino también al de la mujer, al de la hija. Fue una pérdida que le afectó demasiado, también al resto de la familia. Sintió que el pilar fundamental ya no estaba y que debía asumir un nuevo rol, por ejemplo, hacerse cargo de su hermana Minna. No fue una época fácil, los referentes emotivos y existenciales parecían haberse esfumado. Acentuando este agobio, otra persona muy cercana, Gutzkow, un viejo amigo de la familia, sufrió una grave crisis psiquiátrica, tras la cual concluyó que su vida no tenía sentido, y se intentó suicidar.


  Logró sobrellevar, en parte, la pérdida de su madre, abocándose de lleno a la vida intelectual; encargó de Inglaterra el Manual del budismo y el Monaquismo oriental de Hardy, y se concentró en el budismo. También estudió a los místicos alemanes del medioevo (El Francfortés) y la literatura alemana antigua, específicamente, el Parzival de Wolfram von Eschenbach. Buscó, además, contrarrestar su aflicción intentando en fallidas ocasiones hacerse soldado con la idea de morir por algo que él consideraba valioso, con lo cual aceleraría en el fondo el tortuoso proceso que le provocaba vivir. De hecho, en 1866 dijo que quería sacrificarse por una Alemania unificada. Después de estos episodios en los que no irrumpía en el campo de batalla ni se hacía soldado, se consagraba con mucho más ahínco a las letras, al teatro y plenamente a la filosofía.


  Vivió cinco años en Offenbach como un ermitaño. Tras la venta de la fábrica en el otoño de 1868, si bien Mainländer se sintió en un comienzo liberado de las obligaciones comerciales relativas a su familia, por una seguidilla de malos negocios, se vio, al cabo de un tiempo, forzado a trabajar en un banco en Berlín.11 Sus primeros sueldos le alcanzaban para vivir con lo justo. Cuando se desocupaba de su rutina laboral, se apartaba del mundo para cultivar su erudición. Sobre la extensión horaria de la jornada se pronunció más tarde en su obra, en el capítulo Política, proponiendo reducirla en vista de que los trabajadores dispusieran del tiempo necesario para formarse y desarrollarse en lo espiritual.12 Como autodidacta y en soledad, estudió antropología, historia natural, religión, política, ciencias sociales, poesía alemana y, en especial, filosofía. Se dedicó a leer a Heráclito, Platón, Aristóteles, Escotus, Locke, Berkeley, Hume, Hobbes, Helvetius, Herbart, Condillac, Fichte, Hegel y Schopenhauer. No obstante, fue esta última filosofía aquella que verdaderamente lo había cautivado desde mucho antes. Leía al padre del pesimismo como un devoto lee la Biblia, confesando incluso que en un momento de entusiasmo llegó a prometerse con solemnidad a sí mismo, así como un apóstol frente a Jesús: “Quiero ser tu Pablo”.13


  Debido al éxito de sus gestiones comerciales, su sueldo se incrementó ostensiblemente. Con sus nuevas remuneraciones, despertó en sí el deseo de convertirse en escritor independiente y dedicarse por completo a la filosofía y a las letras. Soñaba con irse a un lugar más tranquilo, alejado del centro urbano. En 1870 quiso llevar a su hermana Minna a vivir consigo, puesto que su padre había tenido que vender la casa y la familia estaba disuelta, pero la mudanza no pudo concretarse. Había estallado la guerra franco-alemana, renaciendo una vez más su afán de luchar y de morir incluso por defender su patria. Lo que fuera una infelicidad para los soldados, para él significaba la idealización de un único objetivo: dar la vida en el campo de batalla, pues la vida en términos generales no constituía algo distinto de esa lucha. Pasado un tiempo retomó el plan de recoger a su hermana y llevársela consigo a Berlín. Pensaba que no se encontraba bien y que no podía desarrollar su talento como escritora en Offenbach, pero el plan nuevamente se vio truncado cuando, al ir por ella en 1871, encontró a su padre enfermo. Decidió entonces renunciar al año siguiente a su puesto, hacerse cargo de ellos y gastar su pequeño patrimonio en mantenerlos.


  En esa época Mainländer tomó conciencia de la necesidad de ordenar sus pensamientos, trazados en diversos escritos y el de aquellos otros que solo tenía en mente. Redactó en un estado de ensoñación la primera versión de La filosofía de la redención. Centró sus estudios tanto en las obras de Kant como en las de Schopenhauer y, en tan solo cuatro meses, bosquejó una segunda versión de la obra, concluyéndola provisoriamente en el otoño de 1873. Escribía sin pausa, incluso bajo diversos estados febriles. Estaba tan ensimismado en la redacción que no se enteró de que la Bolsa de Viena había quebrado y que, a raíz de eso, había perdido casi todo su dinero.14 Al enterarse, comenzó a buscar trabajo y tras diversos intentos fue aceptado nuevamente en un banco en Berlín. Las penurias económicas lo hicieron retornar a un lugar que despertaba recuerdos muy tristes de lo que había sido su estadía allá. Esta vez partió con su hermana, en vista de juntar el dinero suficiente para mantener al padre. No era su ideal, le agobiaba saber que entraría en una ruina de otro tipo, pero en definitiva no le quedaba más que aceptar ese trabajo. Logró sobrellevar la estancia en Berlín con enorme pesadumbre, algo parecido a lo que debe haber experimentado Schopenhauer durante su estadía en la ciudad, cuando fracasó como docente y desde donde terminó huyendo del cólera, epidemia que acabó con la vida de Hegel. El suplicio se acabó cuando presentó al banco su renuncia en marzo de 1874, finiquitó al mes siguiente su último día de trabajo y partió.


  El rumbo que siguió en los meses que le restaban de vida estuvo marcado por otra naturaleza de rigor. Escribió con máxima intensidad entre junio y septiembre. Se levantaba cada día a las siete de la mañana. Trabajaba hasta las diez y luego se daba un baño a orillas del río Meno. Contaba que la corriente le ayudaba a escribir su obra, que lo liberaba y fortalecía. A mediodía comía aprisa un pan o algo improvisado y trabajaba sin descanso hasta las siete de la tarde. Como resultado de estas arduas jornadas, dedicado por completo a su obra en Offenbach, concluyó a fines de septiembre La filosofía de la redención. Su perturbante belicismo le decía que había forjado una “buena espada”. Un poco antes, había escrito: “En otoño habrás terminado tu significativo sistema filosófico. Sin duda, sentirás un gran vacío en ti. ¿Cómo quieres llenarlo? […] ¿No será necesario que te des paz? La teoría está completa, ahora ha de llegar la praxis. ¿Y qué otra acción práctica podría seguir a la eminentemente teórica que ingresar al glorioso Ejército alemán? […]”.15


  Después de un corto tiempo, fue llamado a Halberstadt para incorporarse en el regimiento de Magdeburgo como coracero y aceptó. Había escogido el servicio más duro en el cuerpo de caballería. Afirmaba no ser uno de esos individuos que se aprovechan de los beneficios públicos sin dar nada de sí ni cumplir con su deber hacia el Estado; sostenía que quería luchar por la elevada meta o bien de la humanidad.


  Era consciente de que su actividad teórica estaba lista, mientras que era inconsciente de que la práctica estaba siendo introducida por un sesgado y peligroso sentimiento nacionalista. En su autobiografía, Mi historia como soldado, Mainländer se presenta como un camarada ejemplar, como modelo de soldado a seguir, que a los treinta y tres años asumió las labores más duras. Se subordinó a las rudas órdenes de jóvenes mucho menores que él de manera incondicional y por amor a ellos: “Descendí de las placenteras relaciones burguesas a las rudas condiciones de los soldados, llenas de privaciones. Había trabajado casi exclusivamente con la pluma y la cabeza, deleitándome con los genios de todos los tiempos, y ahora debía cardar los caballos, limpiar el establo, blandir el sable y darme por satisfecho con el estrecho círculo de pensamientos de las clases más bajas del pueblo”.16 Frente a quienes tenían puestos inferiores, afirmaba que lo guiaba un principio de justicia y humanidad para conducirlos a un Estado superior.


  En marzo de 1875 sostuvo que ya había pasado por todo en cuanto soldado, que sus pensamientos se rozaban, empujaban, y concibió los apartados que versan sobre el verdadero idealismo, la Trinidad cristiana y el socialismo. Proyectó crear una Escuela Superior Libre, a la que posteriormente denominó Orden de Caballeros del Espíritu, de supuesto corte filosófico, que lucharía por el destino del género humano; ya había establecido los estatutos de la Orden del Grial.


  Aunque se había propuesto permanecer tres años en el servicio militar, lo cierto es que solo cumplió uno. Abandonó el Ejército y regresó a Offenbach a comienzos de noviembre. Al poco tiempo, terminó algunos ensayos que póstumamente conformaron el segundo tomo de la obra. También escribió una autobiografía y una breve novela; luego sufrió un colapso espiritual. Sentía un enorme vacío y comenzó a repensar la consecuencia entre teoría y praxis. Tiempo antes le había abierto el corazón a Minna y confesado que no podía trabajar para el pueblo y el Estado más que con la pluma.


  El 31 de marzo de 1876 recibió en Offenbach la primera edición de La filosofía de la redención. A las pocas horas, en la noche del 1 de abril, Mainländer se ahorcó en un acto de congruencia con las premisas ontológicas forjadas por él mismo en su obra capital.


  El supremo cumplimiento, que ha de atreverse a acometer el suicida, cuyo sufrimiento es padecido como un todo, es la abdicación en pro de la nada, anulándose a sí mismo como resultado de una avidez vital de esa proyección que se trasciende a sí misma.


  Tras la muerte de Mainländer, su padre quedó sin apoyo alguno. Falleció en 1884. Minna erró por distintos lugares. Enemistada con su familia y parientes más cercanos, fue acogida un tiempo en casa de Gutzkow, se hizo cargo tanto de revisar, compilar y editar como de publicar el segundo tomo de La filosofía de la redención que apareció en 1886.17 Cumplida esta tarea, y sumida en la soledad y la pobreza, se suicidó. Ninguno de los hermanos se casó ni tuvo hijos.


  Los últimos Hohenstaufen, la trilogía de un drama histórico de Mainländer, apareció en una editorial de Leipzig el año 1876. La novela Rupertine del Fino fue publicada en 1899. Los breves fragmentos dramáticos en torno a Buda aparecieron en una revista religiosa el año 1917. Con la publicación de Mi historia como soldado, los trabajos editoriales de su legado parecían llegar a su fin. Tras más de un siglo de su muerte, entre los años 1996 y 1999, aparecieron recién sus obras completas en la editorial alemana Georg Olms.
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    II. ESTUDIAR EL SUICIDIO POR CAUSA ONTOLÓGICA20



    Queda todavía mucho por investigar sobre el suicidio, a pesar de que este problema se encuentra en las fuentes de la ética filosófica cuando Sócrates, luego de haber sido acusado y condenado a muerte por el tribunal ateniense, rechazó una oportunidad que le dieron para huir.21 La decisión no solo conllevó que terminara bebiendo la mortífera cicuta, sino que se abriera una profunda reflexión sobre el acto de darse muerte a sí mismo. Este caso, aunque está en los albores de la metafísica occidental, no es la única puerta de entrada al tema. Tampoco lo es dar por sentado que el suicidio es la mera interrupción de la vida, sin sondear su posibilidad como el curso natural que pueden seguir algunas personas.


    Cuando la explicación del suicidio se aborda desde la psiquiatría, la psicología o la sociología, suele prevalecer una visión crítica que persigue su prevención. Un desafío filosófico importante es tratar de entender primero, a partir de los casos concretos que atesora la historia del pensamiento, por qué muchas personas pueden llegar a percibir que sus vidas pierden valor por determinadas creencias o puntos de vista hasta el extremo de tornarse filosóficamente inviables.


    Mainländer aduce en el fondo razones ontológicas al acabar con su vida, horas después de recibir el ejemplar recién publicado de La filosofía de la redención. Se ha “cometido” una cosmovisión según la cual el trasfondo de la realidad se vuelve una experiencia tan destructiva que resulta imposible vivirla sin terminar dañado, optándose simplemente por no perseverar más en ella. Esa ley del sufrimiento es presentada, no obstante, como necesaria para el fin último, el descanso en la paz eterna, la muerte absoluta, la nada.


    LA AUTOSUPRESIÓN DEL SER EN LA FILOSOFÍA DE LA REDENCIÓN



    En un comienzo solo hubo una unidad simple (einfache Einheit), que dejó de existir en cuanto tal, transformando su esencia y desintegrándose totalmente en el universo: “Esta unidad simple ha sido, pero ya no existe más. Ha transformado su esencia y se ha quebrantado por completo en un mundo de la multiplicidad. Dios ha muerto y su muerte fue la vida del mundo”.22 A diferencia de la muerte de Dios, ya anunciada por Hegel y que años más tarde se popularizó con Nietzsche, esta constatación es distinta. No se trata de una “consciencia desventurada” que representa una de las figuras del espíritu,23 tampoco fueron los seres humanos quienes mataron a Dios, así como vociferaba el hombre loco de La gaya ciencia,24 sino que él mismo fue quien lo hizo. A pesar de que todo lo que es, de algún modo “existía en Dios antes del mundo”, en cualquier caso, ya no es así: “nosotros ya no estamos más en Dios, pues la unidad simple está destruida y ha muerto”.25 Al fragmentarse en el mundo, desapareció y sucumbió.


    La idea de la muerte de Dios rondaba en la mente de varios intelectuales de la época. Entre ellos, Jean Paul26 aludió al tema en el Lamento de Shakespeare muerto, entre los muertos que lo escuchan en la iglesia, sobre la no existencia de Dios27 y en el Discurso de Cristo muerto desde lo alto del edificio del mundo, sobre la no existencia de Dios;28William Blake al poetizar con sus versos “Eres un hombre, Dios no existe más / Aprende a adorar tu propia humanidad”29 o en sus notas marginales “El Hombre es todo imaginación. Dios es hombre, existe en nosotros y nosotros en él”.30


    La representación del suicidio de un Dios omnipotente genera, entre las ideaciones del creyente, el que asuma las consecuencias de su acto final: a ese Dios no pudo esperarle el paraíso, sino tan solo este universo.31 Precisamente, la muerte de Dios alude en este pensamiento a la desintegración de una unidad premundana (vorweltliche Einheit), que no es distinta al surgimiento del universo de la multiplicidad. Dios no se deshizo de inmediato en la nada, su transmutación es el curso que siguen todos los soles, avizorados desde un mundo en constante agitación, uno que se encuentra en plena acción. Donde exista un movimiento nada queda intacto, se genera inevitablemente un efecto y reacción, representándose Mainländer un universo en máxima crispación y tensión.32 De este modo, por su procedencia, todo se encuentra en una correlación dinámica (dynamischer Zusammenhang). De ahí que los individuos no sean plenamente autónomos, ya que antes fueron una unidad simple, y el mundo es obra de ella: “Así pende sobre el mundo de la multiplicidad, a modo de reflejo, la unidad premundana, como si un lazo invisible e irrompible abrazara a todos los seres individuales, siendo este reflejo, este lazo, la correlación dinámica del mundo”.33


    ¿Y por qué esta unidad simple premundana se autodestruyó? ¿Cómo Dios pudo haber tomado una decisión así?


    Como pensador consecuente de la inmanencia, intentando no traspasar ese campo (immanentes Gebiet), Mainländer alude a principios inmanentes, a saber: voluntad y espíritu (Wille und Geist), los cuales no utiliza como condiciones de conocimiento constitutivos (constitutive) para indagar en la resolución de la obra de una unidad premundana, sino que sondea la obra de la desintegración o transición mediante principios regulativos (regulative).34 De este modo, en un sentido constitutivo, la esencia de Dios permanece desconocida, pero desde un punto de vista regulativo, se piensa su suicidio o la transición despersonalizada de una unidad hacia la multiplicidad, como si (als ob) proviniese de la decisión consciente de un acto de voluntad motivado.


    Junto o fuera de la unidad premundana no existía nada ni nadie; Dios se encontraba en una suerte de absoluta soledad. La transición del campo trascendente (transscendentes Gebiet) hacia el inmanente supone que no fuera motivado ni impedido por algo externo a ejecutar la gran obra: su desintegración en la multiplicidad. Se da una inversión del dogma cristiano, de creatio ex nihilo a creatio ad nihilum.35 El paso del superser (Übersein), mediante el devenir, hacia el no ser (Nichtsein) fue resultado de una autorreflexión. Mainländer atribuye la libertad solo al campo de la trascendencia, a Dios antes del universo. Él tenía la libertad de ser como quería, pero no era libre de no ser al mismo tiempo.36 Su omnipotencia estaba en relación con la esfera del ser, que lo era todo; fuera de sí, no existía nada que lo limitara. Sin embargo, precisamente ese nihil fue su único obstáculo, el cual le impidió, al autoaniquilarse, ingresar de inmediato en el no ser. Es decir, no era una omnipotencia frente a su capacidad de destruirse, de dejar de existir por sí mismo.


    Al ser concebida la unidad simple en la trascendencia como el ser más perfecto, tras su resolución divina no pudo haber pretendido Dios, en su suma perfección, ser distinto y mejor.37 Solo tenía la posibilidad de ser o no ser, y La filosofía de la redención signa la prevalencia de su negativa, cuyo logro inmediato, si bien no fue instantáneo, fue el trance que permitió el origen de la vida, abrazando todo en el universo consciente o inconscientemente el acto de no ser.


    Cometido el suicidio, cuando muere y nace el mundo, se genera la vida. En el curso vital del campo inmanente de la multiplicidad se desencadena el movimiento con estricta necesidad, el cual no es distinto al lento proceso de desintegración divina. La fragmentación originaria marcó la tendencia del resto de los movimientos posteriores, proliferando las contradicciones en todos los ámbitos.38 Su descomposición, que tiende hacia la multiplicidad inmanente (immanente Vielheit) llamada humanidad, no es infinita, pues el universo no surgió por un acto de creación, sino más bien por uno de agotamiento de voluntad divina, resultando del acto lógico de no ser. De este modo, se presenta el mundo como el único medio posible para lograr dicho fin. A la vez, su consumación final en el nihil negativum, precisa que la suma total de fuerzas presentes en cada fragmento esté madura para la muerte. En este contexto, la autoconsciencia (Selbstbewußtsein) posibilita negar la perpetuación y tender a la autoaniquilación a fin de consumar el gran ciclo de redención del ser mediante la supresión de sí. El tránsito del ser a la nada culmina en el no ser, y la vida de cada cual es solo parte de la secuela de un Dios que resolvió suicidarse.


    PREFIGURACIÓN MAINLÄNDERIANA DEL BIG BANG EN EL SUICIDIO DE DIOS



    Mainländer expone su visión acerca del origen del universo a partir de lo que pudo haber sido la explosión originaria de una unidad simple. Con un lenguaje poético y a través de sus propias premisas vivenciales, prefigura una particular cosmovisión de lo que casi un siglo más tarde la ciencia llegó a llamar Big Bang.


    La unidad premundana, rebasada de su propio superser, omnipotente ante el ser, pero no así ante el no ser, al suicidarse, se fragmentó en el mundo de la multiplicidad y continúa extendiéndose en su descarga energética hasta el exterminio de toda su precedencia, cuyo curso irreversible de fricción (Reibung) se encuentra aún presente existiendo, pero deviniendo hacia su extenuación.


    Desde el punto de vista de la física moderna, muchas de estas nociones aparecen vinculadas a las de entropía (ἐντροπία), la cual en griego significa ‘cambio’, ‘transformación’ o ‘evolución’. Este concepto, junto al de muerte térmica, fue desarrollado desde un punto de vista científico por Rudolf Clausius durante la segunda mitad del siglo XIX.39 Ludwig Boltzmann, un año después del suicidio de Mainländer, en sus tiempos, le dio una expresión matemática a la entropía desde el punto de vista de la probabilidad, en el contexto de la mecánica estadística; tras décadas de este aporte acabó también con su vida. La entropía puede ser considerada una variante de la ley de la conservación de la energía. En determinadas instancias, la energía se conserva, pero existen partes que pasan a un estado en el que no pueden volver a transformarse. En un lenguaje no técnico, la entropía alude al grado de desorden de un sistema.40 El rol fundamental que juega en la dinámica de sistemas complejos aplica en este caso a la segunda ley de la termodinámica y a la del caos e irreversibilidad de procesos elementales, según lo formula, por ejemplo, Ilya Prigogine.41


     


    En el proceso irreversible de ruptura de la unidad simple trascendente en la multiplicidad inmanente, todos los fragmentos, en cuanto voluntades individuales dotadas de vida, van debilitando las fuerzas que requieren para su propia conservación. Tras la constante fricción y lucha pierden así las energías que las conforman. Sin embargo, unas antes y otras después, encuentran igualmente su fin último en la muerte. Mainländer sostiene que la ley del debilitamiento de la fuerza (Gesetz der Schwächung der Kraft) que rige en el universo llegará a completo término en el nihil negativum, imponiéndose tácitamente en el universo la entropía en una suerte de tendencia termodinámica de muerte.


    Haber denominado Dios a esa unidad originaria, trascendente –que resolvió que la no existencia es mejor que la existencia, autodestruyéndose conforme a su negativa–, permite hacer extensible su acto suicida a modelos astrofísicos. Si bien este Big Bang parece ser más la abstracción allegorica de un fenómeno sensu stricto que una explicación científica de la evolución cósmica, puede ayudar a sondear ciertas tendencias autodestructivas arraigadas en lo más íntimo de cada cual. A su vez, al considerar las leyes físicas subyacentes tras los procesos que van desde ese origen del universo y su evolución hasta nuestros días, es posible retrotraer la misma teoría mainländeriana del “comienzo-final” a una vuelta repentina e inconcebible de perfección, sin tiempo ni espacio. En su curso hacia la nada, deja de este modo al descubierto una serie de aportes que, sin haber sido planteados explícitamente por Mainländer, pueden adjudicársele además respecto al aumento de la entropía, la teoría del caos y los postulados que dicen relación con las leyes de la termodinámica.


    ANTECEDENTES DEL ACTO DE DARSE MUERTE A SÍ MISMO EN LA VOLUNTAD DE VIVIR Y SU EVOLUCIÓN COMO VOLUNTAD DE MORIR



    El ser humano se aferra a la vida, quiere a toda costa vivir. El instinto de sobrevivencia suele ser más fuerte y se sobrepone a las miserias del mundo, pasando incluso por alto la convicción personal a la que se pueda llegar en algún momento de que no vale la pena seguir viviendo esa vida que uno tiene. De ahí que tanto Schopenhauer como Mainländer enfaticen el rol esencial de la voluntad. Este último se valió de aspectos fundamentales de la metafísica de la voluntad de vivir, pero llegó a resultados completamente distintos en varios temas, como sucede en el caso del suicidio (Selbstmord).


    Voluntad de vivir: Para Schopenhauer el nóumeno volente es el núcleo más íntimo del ser humano. Al mostrarse el propio cuerpo como un conjunto de impulsos cuya esencia es voluntad, por extensión deduce que lo mismo ocurre en el resto del universo, es decir, en las fuerzas de atracción, repulsión, renovación, etc. Todo es fenómeno, salvo la voluntad, cuya objetivación constituye el mundo como representación. Esta única voluntad cósmica está, a su vez, más allá del tiempo, del espacio y de la causalidad, y se objetiva en la multiplicidad de los fenómenos, de forma tal que tiende innata y universalmente a afirmar el ser.42 Al ser cosa en sí, no se halla sometida al principio de razón ni a necesidad alguna. Por naturaleza es una afirmación absolutamente libre e insaciable de sí, una ansiedad metafísica ciega que no tiene otro fin que mantenerse en el ser. En los seres vivos se reduce en una primera instancia a la conservación del individuo y luego a la perpetuación de la especie, pese a que no todos son aptos y útiles para servir de este modo a la voluntad.


    Voluntad de morir: Para Mainländer, el ser es lisa y llanamente la tendencia innata, la energía que va sin representación a consumar su meta en el no ser. A diferencia de la voluntad de vivir schopenhaueriana, La filosofía de la redención comprende todo lo que yace tras los fenómenos como voluntades individuales de morir. Entre ellas forman parte de un inconsciente, alojado en el yo de cada cual, que no es de carácter universal. Tampoco existe un monismo de la voluntad como en Schopenhauer, sino un individualismo de la misma.43 Las voluntades individuales de vivir (die individuellen Willen zum Leben), destinadas a luchar por su existencia, a fin de asegurársela, entran en disputa, fricción y roce, como si en el fondo existiera una causa final. Sin embargo, lo que en verdad quieren no es vivir, puesto que bajo cada fuerza existe un nivel más profundo de la voluntad que en el fondo quiere morir, que se mueve entre el desgaste y el sufrimiento propios de la lucha vital para seguir mortificando sus fuerzas. La vida se muestra entonces como apariencia de la voluntad de morir (Wille zum Tode), la cual alberga en lo más íntimo de su esencia: “La vida no se quiere, sino que es solo fenómeno de la voluntad de morir”.44 Cada una de ellas corresponde a una transformación que ha sufrido la unidad trascendente (transscendente Einheit) en una multiplicidad inmanente, una alteración de su esencia, siguiendo desde su interior el impulso trazado por la unidad simple. A pesar de que la voluntad humana sigue necesariamente esa tendencia connatural que le concierne, desde ella es posible sondear su destino y proyectar alguna forma de liberación. La máxima expresión de esta consciencia es cuando se reconoce que lo esencial no es aquella voluntad que persigue la vida, sino aquella que sirve como medio y tiene como fin último la muerte.


    El suicidio como un acto opuesto al camino ético de la renuncia y negación: Schopenhauer sostiene que la voluntad, en cuanto cosa en sí, es la biografía de una realidad que termina siendo perjudicial por naturaleza, pero si es motivada por un conocimiento emancipado de la misma, puede llegar en el ser humano a la negación de ese summum malum. En este sentido, su ética es contranatural, ya que precisamente surge de acciones derivadas de la negación de dicho impulso primordial. La moral emana de acciones provenientes de un conocimiento originario e intuitivo que se vuelve consciente tanto del dolor como de la vacuidad del querer. El problema del suicidio se resume en que quien lo comete no sigue esta vía de renuncia, pues no deja de querer; afirma en la adversidad las ganas de haber llevado una vida más afortunada, sin tormentos, por motivos que nacen de un yo volente, marcado visiblemente por las barreras propias del principii individuationis.45 Cuando las circunstancias no permiten gozar de esa vida o superar un determinado padecimiento, quien se da muerte a sí mismo obraría, conforme a su naturaleza, como voluntad metafísica. Algo muy diferente a quien sigue la vía ascética o la del renunciante que siente aversión hacia los goces de la vida, negando su esencia, es decir, el querer vivir. Schopenhauer nunca plantea como salida al problema de la existencia humana el cese abrupto, violento y autodestructivo de la vida, sino, por el contrario, un camino lento de luchas internas, en el cual se busca negar el querer que provoca dolor en los demás y en uno. Cristo y Buda son personificaciones alegóricas de lo que su filosofía plantea en sentido estricto como negación de la voluntad de vivir (Verneinung des Willens zum Leben).46


    El suicidio como un acto posible de consumar en la senda ética hacia el no ser: Mainländer efectúa una transmutación del concepto de negación (Verneinung) schopenhaueriano por el de aniquilación o exterminio (Vernichtung). Desde esta cosmovisión, el sentido de la vida, del ser en cuanto cosa en sí, es el mismo que sigue el universo en su afán expansivo hacia el no ser. Al concebir el destino universal de la historia como la agonía que persiste en los fragmentos que correspondieron a un Dios, defiende, por lo tanto, en algunos casos, el suicidio como un medio para acelerar dicho proceso natural de autocadaverización en curso, aliviando de este modo aquel dolor irreversible. Sobre este aspecto, si bien señala que La filosofía de la redención no exhorta en general al suicidio, por mor de la verdad, despeja y destruye contramotivos de enorme poder que condenan el acto y a quienes lo cometieron. En cuanto ser humano, valora enormemente de Schopenhauer que, en el fondo, se enfrente a la problemática del suicidio libre de los prejuicios de la tradición occidental. Sostiene que la frialdad, la inclemencia y la represión ejercida por los dogmas pueden llevar a condenar a un suicida y su intento.47 En La filosofía de la redención aparece la moral cristiana como un mandamiento de suicidio lento (langsamer Selbstmord).48 Desde esta perspectiva, no solo Cristo, sino también Buda, habrían expresado el suicidio sensu allegorico a través de sus vidas, realizando y enseñando en el fondo que es posible liberarse de este valle de lágrimas y seguir el camino hacia el no ser: en el reino de los cielos y en el nirvana, respectivamente. Las virtudes enseñadas por ambos son de sumo valor, pues están en sintonía con el conocimiento metafísico al que se llega al final de la historia: que es preferible el no ser al ser.


    La inutilidad del acto suicida, la nada ilusoria: Schopenhauer no valida la efectividad del acto de darse muerte a sí mismo. El hecho de que la voluntad, por sobre el fenómeno del nacimiento y la muerte, jamás deje de manifestarse, es argumentación suficiente para calificar el suicidio de un acto inútil (zwecklose That). La destrucción voluntaria del cuerpo, es decir, de la objetivación más directa de la cosa en sí, en este tiempo y lugar, deja la voluntad de vivir intacta. Al no ser negada, la nada es ilusoria. La crítica schopenhaueriana apunta a que el suicidio es un modo equívoco de enfrentar el sufrimiento, pues se anula en el acto el único camino válido donde puede proyectarse un ideal de redención.49En lo anterior, se realza el hecho de que la voluntad no puede ser destruida más que por la consciencia que lleva a su posterior negación. Puesto que ningún acto de violencia puede seguir esa vía, desestima las consecuencias de orden ontológico del suicidio, deslegitimando su eficacia. Al rechazar los efectos prácticos e inmediatos del suicidio –incluso en casos psiquiátricos en los cuales se da una ausencia de condiciones que permitan acceder a un conocimiento mejor o a una consciencia continua que posibiliten negar la voluntad de vivir–, Schopenhauer parece alejarse en este punto mediante su concatenación argumentativa no de la temática concerniente al dolor, sino de su vivencia, que teorizada en este caso específico hasta la neta abstracción, no dimensiona que quien padece un dolor tan intenso puede olvidar todo credo o proyección de vida individual y eterna. De perpetuarse esa vida, sería prolongar una tortura. A pesar de que muchos de quienes acabaron con su vida se figuraron quizás que dicho acto podría acarrear comenzar de nuevo con otra vida, en peores condiciones aún, indiferentes hubieron de imaginársela, porque fue la propia la que no se sintieron capaces de seguir soportando. Por eso el suicidio es realizado sin distinción de creencias por personas que padecieron de profundis algún tormento físico o espiritual, independientemente de si había en el fondo una explicación psicopatológica o no.


    La efectividad del suicidio, la nada efectiva tras el acto: Mainländer lanza fuertes invectivas contra la calificación del suicidio como un acto infructuoso: “Schopenhauer, sin fundamento concluyente alguno, menoscaba el suicidio en general como un acto inútil […]. Esto es falso […]. Asume el gesto de haberse enterado, con toda exactitud y por la fuente más segura, de lo que sucede con un suicida después de la muerte. La verdad es que el suicida, en cuanto cosa en sí, es aniquilado en la muerte, tal como todo otro organismo. Si no pervive en otro cuerpo, la muerte es su aniquilación absoluta”.50 Mainländer sostiene que quien se suicida, si no ha dejado descendencia biológica, su muerte no será relativa, sino absoluta, alcanzando tras el acto una nada efectiva. Por más que el ser humano suela personificar de forma mística esa nada absoluta como un lugar de paz eterna, nirvana o city of peace, se plantea que, más allá del mundo, no hay ni un paraíso (Paradies) ni un infierno (Hölle), sino solo la nada (das Nichts). A su ingreso no se encontrará reposo ni movimiento, se estará en un estado inexistente como en el sueño, con la gran diferencia de que aquello que en un estado de ensueño estaba ausente ya no existe más. Y el hecho es que Mainländer, manifestando su plena convicción de que la voluntad se aniquila por completo, termina por acabar con su vida, anulándose a sí mismo producto de la proyección de una nada efectiva que se trasciende a sí misma.
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    III. SONDEAR LA POSIBILIDAD DE UNA ECOSUICIDOLOGÍA



    El suicidio individual y aquel pensado en términos ambientales no son fenómenos sustancialmente diferentes entre sí. Si bien en La filosofía de la redención no se explicita esta distinción, reflexionar sobre uno ayuda a entender la naturaleza autodestructiva del otro, así como el suicidio de Philipp Mainländer tampoco fue independiente de aquel concebido por la unidad simple (Dios), prefigurándose por extensión, desde el microcosmos, el macrocosmos.


    La actual devastación planetaria de la naturaleza puede ser considerada no solo como una forma de destrucción, sino también de autodestrucción, en cuanto involucra al individuo y a la especie, atentando contra la biodiversidad y los ecosistemas precursores de la vida en el planeta.


    Los escenarios de desastre ecológico pueden conllevar sensu stricto casos de suicidio ambiental, ecocidio o un mal progreso que desemboque en la autodestrucción de la humanidad,51 encontrando en esta cosmovisión un referente allegorico en el Dios que al descomponerse, disminuye, cada vez más, la suma de lo que conformaron sus fuerzas.


    La visión mainländeriana no se enmarca dentro de un pensamiento ecológico. Sin embargo, un desafío epocal del que la filosofía no es ajena consiste en entender la pulsión ecosuicida,52 para sondear luego el sentido y significado filosófico tanto de las condiciones de prevención como las de supervivencia, lo cual exige pensar la posibilidad de una ecosuicidología. Si bien este término no existe como tal, aquí se lo entenderá como el estudio filosófico de las dinámicas ecocidas y de la prevención de las correspondientes derivaciones autodestructivas: ecosuicidas. Su abordaje no solo implica hacer extensible el riesgo de que las poblaciones remotas del pasado que fueron diezmadas por problemas ambientales sean un vaticinio de lo que realmente pueda ocurrirle hoy al mundo globalizado, sino también reflexionar sobre la obra de pensadores como Mainländer, que escenifican y describen desde otras premisas conceptuales el mundo como una zona o un campo inmanente de sacrificio.


    Aunque desafortunadamente el pacifismo no fue una cualidad característica de este autodidacta, que fue soldado, se puede empero rescatar, a partir de la variante pacífica y voluntaria de no procrear, una transición hacia el decrecimiento, resguardando mediante esta opción la calidad de vida de las generaciones futuras para que puedan habitar un mundo en condiciones de menor sobrecarga.


    EL MOVIMIENTO FUNDAMENTAL DEL SER AL NO SER



    La filosofía de la redención enseña que el origen del universo se debe al primer movimiento (erste Bewegung); el resto de ellos –sean los más próximos e íntimos en el yo de cada cual, como los más lejanos que puedan existir en el espacio interestelar– son solo consecuencias naturales de la desintegración de la unidad premundana en la multiplicidad. Cuando nace el mundo comienza el movimiento del universo, que va a través de los individuos hacia la nada absoluta. La voluntad es concebida como un potente impulso, un instinto primario, cuyo objetivo consiste en su afán implicado en el movimiento retardador que imposibilita la consumación inmediata. En el proceso de fracción de su movimiento, se vuelve cognoscente, sensible y autoconsciente. El tiempo es condición de posibilidad para conocer el movimiento y es, a su vez, una medida subjetiva del mismo. El concepto superior de movimiento abarca dos clases de cambios: el de lugar (Ortsveränderung) y el cambio interno (innere Veränderung), como pueden ser la pulsión y el desarrollo.53 El mero hecho de reflexionar sobre algunos de estos estados interiores vuelven, desde esta óptica, objetivos dichos movimientos sentidos (gefühlte Bewegungen).54 Ahora bien, el movimiento per se pertenece a la esencia de la voluntad, a diferencia de la representación, el sentimiento y la autoconsciencia, que son considerados precisamente sus fenómenos.


    La noción de movimiento permite explicar la vida, en cuanto es su característica conocida o sentida. Donde hay vida, existe movimiento, tratándose de conceptos recíprocos. A la voluntad le es esencial el movimiento, de ahí que se lo considere su único predicado auténtico (einziges echtes Prädicat).55 Dentro de la fragmentación, en una individualidad específica, cuando el movimiento interior de la voluntad es unitario e indiviso (ungetheilt), corresponde como objeto a un individuo inorgánico (unorganisches Individuum), mientras que, cuando la voluntad tiene un movimiento resultante (resultierend) producto de su fracción, equivale como objeto a un organismo (Organismus).


    El movimiento fundamental (Grundbewegung), la ruptura en la multiplicidad, se da en el reino orgánico e inorgánico, generando primero contiendas, luchas o guerras y, luego, debilitando la fuerza. Si bien este movimiento y sus respectivas consecuencias son mayores en el reino orgánico que en el inorgánico, el principio es el mismo: el movimiento de la voluntad individual de vivir que, en esencia, es voluntad de morir, en cuanto se dirige también hacia la muerte absoluta. Así, una roca, una planta o un animal son todas voluntades individuales que acaban en el mismo fin.


    La resolución de Dios de pasar al no ser fue una elección libre y unitaria a su vez de los medios. El destino del mundo (Weltenschicksal) es unitario, es decir, todos comparten el movimiento hacia una meta final que es común. Según esta cosmovisión, en este tránsito viven, anhelan, quieren, diferenciándose solo en el carácter (Charakter), es decir, la manera en que quieren la respectiva vida y el movimiento asociado a dicho deseo.56


    Independiente de la dirección y velocidad que se siga –sea el tramo que recorren las piedras arrastradas por el torrente de un río, el de un niño que da sus primeros pasos o el de los cometas en el espacio sideral–, la dirección última fue determinada por la unidad simple antes del universo, en un campo trascendente pasado (vergangenes transscendentes Gebiet) y terminará en cada caso en el no ser. El pensamiento de la descomposición del universo significa que todo lo orgánico e inorgánico avanza rumbo al destino final, es decir, que en lo más profundo de su esencia todo en el mundo, incluido el ser humano, está en el universo para morir y no ser más. Una voluntad de morir que aguarda en los cementerios, pero que forma parte de un telos cosmológico.


    GRADOS DE MOVIMIENTOS EN LA ESPECIE HUMANA, ACELERACIÓN ANIQUILANTE DE LA CIVILIZACIÓN Y AUTODESTRUCCIÓN DE LA HUMANIDAD



    Mainländer sostiene que, en comparación al reino inorgánico y al resto de las especies –por más breve que sea la duración de la vida de sus miembros–, el movimiento de la humanidad del ser al no ser es más rápido. A su vez, dentro del género humano, los pueblos primitivos (Naturvölker) no son considerados lo opuesto a la civilización (Civilisation), sino que se los diferencia por la velocidad del movimiento, resultando ser más lento el de ellos, pero ambos comparten la misma dirección y meta final: “El movimiento de un pueblo primitivo es como el de una esfera sobre una superficie casi horizontal, mientras que el movimiento de un pueblo culto es comparable a la caída de esta esfera en el abismo”.57 Al movimiento que desemboca en el Estado se le denomina civilización, la cual cautiva a los pueblos primitivos para que desistan de su movimiento y adopten uno más rápido (rascher).58 Con solo un par de invenciones, Mainländer decuplica, por ejemplo, la velocidad, intensidad y estrés en el ser humano: “Gracias a [la máquina a vapor y el telégrafo eléctrico] el movimiento de la humanidad pasó a un ritmo diez veces más rápido, la lucha por la existencia se hizo diez veces más intensa y la vida del individuo se volvió diez veces más agitada que antes”.59


    Cuando los pueblos adoptan el movimiento civilizatorio no solo se vuelve más rápido, se desarrolla, expande, sino que luego decae, se debilita, degenera y agota sus energías vitales, sus recursos, hasta terminar siendo demolido en las profundidades. Acudiendo a una metáfora, se figura que tal como las pálidas osamentas muestran indicios de los caminos que surcan el desierto, de igual forma a través del tiempo, los monumentos de los imperios cultos que cayeron signan el curso de la civilización, proclamando la muerte de millones de seres humanos.60


    A través de sus leyes, como lo son, por ejemplo, la de la corrupción (Gesetz der Fäulnis), de la mezcla por conquista (Gesetz der Verschmelzung durch Eroberung) y de la formación de la parte (Gesetz der Ausbildung des Theils), la civilización comienza en pequeños círculos y posteriormente se expande, ampliando gradualmente su círculo a fin de incorporar a todos los pueblos hasta abarcar a la humanidad entera, sin dejar de lado ni la más pequeña agrupación en el más recóndito confín del planeta.61


    ¿Qué persigue la civilización al atraer a todos a su círculo? La respuesta a todas luces parece desconcertante al considerar que Mainländer sostiene a secas y en repetidas ocasiones que la civilización mata: “Reconocemos claramente en los sucesos la importante verdad: que la civilización mata”, “la civilización los acapara y los mata”,62 etc. Estas sentencias mortíferas admiten varias lecturas, pero, en cualquier caso, la más próxima a estas afirmaciones presupone el movimiento fundamental, el curso natural de la vida hacia la muerte absoluta. Todos los mortales, sin excepción, al cumplirse el ciclo de la redención del ser en el no ser, habrán sido aniquilados con la muerte y redimidos, más allá del bien y del mal. Se plantea que no solo filántropos o quienes practicaron la castidad merecen y pueden hacerse partícipes de la redención, sino también quienes fueron consumidos por la corrupción, la voluptuosidad, el hastío, el odio, perdiendo los medios y principios claros. Al final, en unos y otros, la llama ardiente de la voluntad se va apagando hasta el titilar de un fuego inestable que en su fragilidad terminará igualmente por extinguirse. Se afirma que todos serán en algún momento derribados por el destino en la oscura noche del exterminio, pues habrán pagado ya su liberación con el mero hecho de haber vivido, ya que en el fondo la vida es considerada sufrimiento.


    “Que la civilización mate” no supone para Mainländer una interpretación distinta al movimiento fundamental del ser al no ser, sino una mayor velocidad del mismo, donde es posible constatar que su avance, su crecimiento, forma parte de un movimiento acelerado (beschleunigt) y violento.


    Respecto al cierre del círculo de la civilización, prevé a partir de las causas operantes en el siglo XIX que le tocó vivir, que algún día terminará de ocurrir, asociando sobre todo su expansión progresiva a la construcción de las vías férreas, al despliegue del transporte marítimo y a la emigración creciente de la época.63


    Llama aquí la atención cómo este pensamiento no solo anticipa a través de otras premisas conceptuales los fenómenos de la globalización y la gran aceleración (Great Acceleration), sino que además provee a las problemáticas ambientales en curso de un trasfondo con una celeridad aniquilante.


    La ley de la miseria social (Gesetz des socialen Elends) y la del lujo (Gesetz des Luxus) son interpretadas como expresiones de los daños que es capaz de provocar la sociedad por su modo atolondrado de producir, consumir y vivir. Al ser estimulada artificialmente una cierta nerviosidad basal, parte del movimiento puede intensificarse y volverse más raudo. Sobre la ley del nerviosismo (Gesetz der Nervosität), se explica que una sensibilidad en aumento, potenciada por las leyes del contagio (Gesetz der Ansteckung) y del hábito (Gesetz der Gewohnheit), debilitan la vitalidad en general, excitando la irritabilidad y, por consiguiente, la fricción y el roce.


    En esta línea y aplicadas hoy en día algunas premisas conceptuales mainländerianas a un análisis acerca de la degradación de los ecosistemas, es posible corroborar de qué modo estaría antecedida por el debilitamiento de la suma de fuerzas que componen la naturaleza en la medida que ninguna idea ni práctica sobre ella puede fortalecerse sin que otra disminuya en intensidad. En consonancia con los efectos acumulativos implicados en el proceso evolutivo que tiende hacia la nada –y que son producto tanto de la constante conexión dinámica intra y extrahumana, como a su vez de la constante fricción y roce–, uno muy evidente concierne hoy al especismo autodestructivo propio de la explosión demográfica. La población humana crece a costa de la suma de fuerzas que contiene la biodiversidad en el mundo, que es finita y que continuamente se debilita en la multiplicidad a través del aumento de individuos dispersos hacia el nihil negativum: “La civilización quiere que todos los seres humanos se propaguen en nuevos individuos para que la voluntad se debilite tanto en forma inmediata como mediata: inmediata, por la disipación de energías; mediatamente, a través de una fricción mayor”.64 En el actual siglo XXI, la superpoblación humana afecta la sobrecarga de la Tierra, reduciendo la capacidad del planeta para asimilar los desechos del hombre, lo cual incide entre muchas otras variantes en el sobrecalentamiento global, la pérdida de la biodiversidad, la contaminación, etc. En este complejo escenario de sobrecarga, la humanidad, ávida de vida, avanza hacia los diez mil millones de seres humanos –renovados todos cada un par de décadas sobre la faz de la Tierra–, ansiosos todos o de seguir manteniendo el estándar de vida de los favorecidos o de elevar el del propio yo, que forma parte a su vez de una gran mayoría con la misma aspiración. Tal afán entraña, no obstante, un consumo, debilitamiento y daño global que no genera secuelas distintas a la ley del sufrimiento (Gesetz des Leidens) constatada por Mainländer. En la presente centuria queda en plena evidencia que no es posible elevar la calidad de vida en las zonas más deprimidas del mundo sin un decrecimiento sostenido del mismo mal desarrollo que generó la abundancia material de las sociedades con mayor poder adquisitivo y que tuvo como efecto el subdesarrollo.


    Durante las últimas décadas, el alcance de las acciones humanas desencadenó con creces el mayor escenario de degradación ambiental y exterminio antropogénico que se haya registrado en la historia. En el actual Necroceno, el Homo bellicus avanza rumbo a una crisis biológica sin precedentes, una extinción en masa que, si bien es comparable con las tres últimas grandes extinciones que tuvieron lugar en el remoto pasado geológico, la actual se diferencia en que se trata de una extinción antropogénica y el Homo sapiens puede estar incluido en la mortífera lista de especies que desaparecerán, proyectando este pensamiento a partir de otras premisas conceptuales la posibilidad de un ecosuicidio.


    Solo al considerar “el poder demoníaco del instinto sexual y el gran amor a la vida”, Mainländer se figura que el momento de la muerte o redención de la humanidad ocurrirá en el más remoto de los futuros. Por el contrario, cuando contempla la prisa (Hast) y la impaciencia (Ungeduld) que se dan con fuerza en todos los ámbitos del Estado, el plazo de vida lo reduce drásticamente: “Si se piensa además que alrededor de todos los pueblos ya se han tejido hilos irrompibles que se multiplican diariamente, de modo que ningún pueblo puede seguir teniendo un curso cultural lento y cerrado; que los pueblos salvajes, arrastrados a la vorágine de la civilización, llegan a una agitación que agota al límite sus fuerzas, entrando por así decirlo en un estado febril; […] parece ser que el máximo período de tiempo que puede suponerse comprende solo unos pocos siglos más”.65


    EL PRINCIPIO REDENTOR DE LA VIRGINIDAD, DEL ARTE Y LA MIRADA DESINTERESADA DE LA NATURALEZA



    Al considerar Mainländer que la vida en su núcleo más íntimo es sufrimiento, plantea que optar por no reproducirse garantiza dejar en manos de cada uno la posibilidad de poner fin a los futuros tormentos. En este caso, al fallecer se alcanza un tipo de muerte que es calificada de absoluta (absoluter Tod), a diferencia de quien pervive en sus hijos y en sucesivos organismos, cuya muerte es de índole relativa (relativer Tod), en cuanto habrá emprendido tras su descendencia una nueva vida cuya extensión no se podrá determinar ni tampoco aliviar. Haber emergido por la ignorancia o la indolencia de los progenitores respecto al nacimiento –concebido como el origen y principio de todas las tragedias– no libera de la propia vida a padres ni a hijos biológicos. Sin embargo, renunciar pacífica y voluntariamente a traer un nuevo ser posibilita mitigar la proyección de daños provocados y padecidos, decisión en la que se juega seguir viviendo a través de otros seres o ser redimido de manera efectiva con la muerte. De ahí, el elogio al testimonio autobiográfico de Humboldt: “No fui hecho para ser padre de familia. Además, considero el matrimonio como un pecado, la procreación de los niños como un crimen […], pues les da la vida a los hijos sin poder darles la certeza de la felicidad. […] preveo que nuestros descendientes serán mucho más infelices que nosotros; ¿no debería ser un pecador si, pese a esta visión, me esmerase en tener descendientes, es decir, en tener seres infelices?”.66


    Precursor de principios antinatalistas, Mainländer sostiene por un lado que la humanidad posee un único curso, que es acelerado por quienes actúan moralmente. Una vía pacífica, no violenta de dicha celeridad, puede darse en la abstención de engendrar un nuevo ser vivo.67 El movimiento hacia la muerte relativa es más lento y largo que aquel que va directo hacia la nada absoluta. Se presenta al iluminado (Erleuchteter) como aquel que está más próximo a alcanzarla, personificando la devoción por la continencia sexual: “La castidad es amor a la muerte”.68 Nietzsche se mofaba de él llamándolo “el apóstol dulzón de la virginidad”.69 En defensa del mentor del Dios deshecho, cabe considerar que la abstinencia mentada no es asociable a una práctica medieval obligada o prescrita por dogma religioso alguno, sino ante todo a una renuncia voluntaria y eficaz al instinto de reproducción, lo cual en el siglo XXI podría materializarse con el uso efectivo de medidas contraceptivas. En este contexto, la virginidad de quien fecunda in vitro estaría tan alejada del fin perseguido en esta obra como la madre o el padre biológico de numerosos hijos que se suicida, creyendo que tras el acto alcanzará la muerte absoluta.


    Quien afirma y quien niega la voluntad de vivir tienden hacia el mismo fin, al que ambos llegarán; la diferencia radica en la naturaleza del movimiento.70 En otras palabras: este pensamiento no solo explica que todo se ha de debilitar, sino dos vías claras de cómo ocurre. Quien se reproduce de manera inconsciente decaerá y se descompondrá en sus elementos a través de nuevas conexiones y compuestos químicos generados en otros organismos. No obstante, habrá emprendido una nueva vida cuya extensión no podrá determinar, ni cuyo padecimiento tampoco aliviar. Al dejarse llevar por el placer, se representa a estos individuos empeñando con desenfreno sus fuerzas entre la codicia y la ambición, aclarando que ellos también se dirigen al objetivo, pero de forma inconsciente en un proceso que abarca innumerables generaciones hasta que experimentan en algún momento una total transformación. Cuando sus voluntades de morir devienen autoconscientes, logran percatarse del sinsentido de la existencia y ya no quieren perpetuar más su descendencia. Se sostiene que quien renuncie a engendrar hijos no actúa contra la naturaleza, sino que va a favor de la corriente.


    Si bien el pacifismo no fue un móvil con el que se identificó Mainländer, se ha de reconocer que hoy su pensamiento puede albergar en la alternativa pacífica y voluntaria de no procrear un intento de resguardar la calidad de vida de las generaciones presentes y aún no existentes, buscando menguar por esta vía no violenta la ley del sufrimiento que rige a la humanidad al querer evitar más roce, fricción y daños innecesarios. Lo que se enaltece en el siglo XIX de la virginidad –por sobre incluso la vía de negación de la voluntad de vivir– es su eficacia para no dejar descendencia biológica y redimir, por consiguiente, todos los futuros tormentos, pues la vida es considerada en esencia sufrimiento.


    El arte (Kunst) también posee en este pensamiento un rol redentor. La estética se ocupa de una particular relación que tiene el ser humano con el mundo, el entorno y con la forma de captar las ideas (Ideen); versa sobre un estado sumamente especial de la voluntad individual de vivir, principio de todo en la naturaleza. En La filosofía de la redención se plantea que el arte dispone al corazón humano para la redención, aunque en sentido estricto únicamente la ciencia es capaz de redimirlo al conferirle la palabra que calma su dolor. En este punto es relevante diferenciar que este pensamiento concibe la estética como una ciencia (Wissenschaft) desinteresada (interesselos), la cual reúne según reglas fijas, innumerables casos bajo determinados puntos de vista.71 Se plantea que, habitualmente, el ser humano considera las cosas en su referencia a otras, no es capaz de ver los objetos en su pureza. Si despiertan en él un deseo o un rechazo, se debe a que las está midiendo y valorando según la relación incesante que tienen con su interés y voluntad; su propio querer tiñe la manera de captarlas al extremo de llegar a desfigurarlas e incluso falsearlas. Solo el desinterés le permite modificar su relación con el objeto. A ese cambio corresponde la relación estética (aesthetische Relation), y el nuevo estado que le concierne es denominado estado estético (aesthetischer Zustand): “[El labriego] que disfruta ver cómo se agitan los campos de grano, alegrándose del rojizo luminoso de las espigas durante el ocaso sin considerar el beneficio de la cosecha, observa las cosas estéticamente”.72


    La contemplación (Contemplation) puede asumir diversos grados de profundidad según la intensidad de quietud o movimiento del objeto. Debido a que mediante los objetos en calma no se visualiza cambio alguno, parece desaparecer en ellos su relación con el tiempo, propiciando dicha detención una contemplación profunda (tiefe Contemplation). El sujeto se olvida de sí, favoreciéndose la identificación con el objeto estético que da la impresión de volverse intemporal, eterno. La sensación de ser puramente cognoscente genera un estado de paz y bienaventuranza inexpresablemente claro, luminoso. En la contemplación estética (aesthetische Contemplation), la voluntad se comporta como si su movimiento habitual cesase y deviniese inmóvil, como si se retrajera de la consciencia al punto de sentir posar en una quietud absoluta, libre del peso que arrastra la ansiedad, exenta de cualquier presión, atemporal. En la ilusión de sentirse completamente libre de voluntad y movimiento, todo le parece ligero, nada le apremia, parece descansar en una indecible santidad. A diferencia de los objetos que están en movimiento, y que suelen volver ligera y superficial la contemplación en la medida que llevan a una relación con lo temporal, es decir, con la caducidad, fragilidad, vulnerabilidad, etc., se destaca de la naturaleza en calma su poderoso efecto para transportar con mayor facilidad a la más honda contemplación. A través de la mirada desinteresada, es posible que la vista del mar calmo, las monumentales cadenas cordilleranas, el matiz azul de la lejanía, el firmamento, etc., procuren una suerte de estado exento de dolor.


    Ahora bien, tal como las estrellas parecen estar detenidas en la bóveda celeste, una visión parcial de lo externo genera el aspecto de que la humanidad y, en general, las cosas pueden estar a veces quietas e incluso retroceder; sin embargo, el filósofo no olvida el movimiento fundamental, el avance incesante de la humanidad.73


    Parafraseando a Schopenhauer, Mainländer describe el arte como el reflejo transfigurado e iluminado del mundo cuyo autor es el artista (Künstler). Para ser tal ha de cumplir con algunos requisitos: poder trasladarse con facilidad al estado estético; poseer el instinto de reproducción o creación; tener un alto sentido de la belleza, y disponer de una imaginación, juicio y memoria privilegiados. El mismo Mainländer interpreta su propia creación literaria, y específicamente su poesía, como un medio para hacer filosofía, otra forma de expresarse, por lo que Horstmann señala que al leer La filosofía de la redención cuesta diferenciarla de una poesía intelectual (Gedankenpoesie) o de un poema filosófico (philosophisches Gedicht).74 El pensador de Offenbach sostiene que la poesía, sin duda, es el arte supremo en cuanto no solo devela por completo la cosa en sí, con sus estados y cualidades, en lo específico, la idea del ser humano a través de ella, sino que además es capaz de reflejar el objeto al describirlo mediante conceptos. Mediante esta reproducción revela el mundo y la naturaleza en su sentido más amplio y verdadero, permitiéndole al resto formarse una idea de aquello a través de la imaginación. El poeta concentra todo en su obra como si fuera la esencia más fragante, con la gota de un poema deja sentir el perfume de todas las flores.75


    Aunque la estética mainländeriana parece inclinarse por la vía mística, se ve empañada por su entusiasmo patriótico, protonacionalista, en el que se asocia el estado sublime y tres caracteres que le conciernen (el del héroe, del sabio y del héroe sabio) con su desprecio a la muerte (Todesverachtung) mediante ilustraciones que, si bien no tienen por qué ser interpretadas necesariamente en su literalidad, le abren en este contexto al lector la posibilidad de pensar en un eventual criptobelicismo de base a lo largo de su obra.


    Lo sublime (das Erhabene) es un estado estético particular, originado por un doble movimiento (Doppelbewegung) que se ha iniciado por causa de la oscilación de la voluntad entre el pavor y el desprecio a la muerte, inclinándose por este último y entrando así en la contemplación estética. Este estado de solidez o impavidez suele ser aparente. Ahora bien, si efectivamente la voluntad es así, es decir, si este estado no proviene de una ilusión de sí, sino que es inherente a la cosa en sí, entonces Mainländer señala que cabe hablar de caracteres sublimes (erhabene Charaktere). El primero de ellos, el héroe (der Held), aun cuando pueda amar su vida y sentirla amenazada, no titubea en dejarla si es necesario: “Un héroe es, por consiguiente, un soldado que estando rodeado de fuego ha superado el miedo a la muerte y también todo aquel que pone en juego su vida para salvar a otro”.76 El segundo, el sabio (der Weise), no solo es quien reconoce que la vida carece de valor, sino que esta constatación es capaz de enardecer su voluntad, ya que solo la elevación efectiva sobre la vida cumple el criterio de la sublimidad. El tercero, el héroe sabio (der weise Held), es presentado como el carácter más sublime de todos, pues si bien comparte aquel punto de vista del sabio, no espera resignado la muerte, ya que su fin es superior a su existencia. Conforme a ello, Mainländer lo ilustra como aquel que “muere con la espada en la mano (en sentido figurado o real) por los ideales de la humanidad” y pondera su vida como “un arma valiosa para luchar por el bien de la humanidad”, calificándolo como el fenómeno más puro que existe en la Tierra.77


    
      
        51 Sobre una mayor distinción entre estas últimas nociones, véase Sandra Baquedano, “¿Ecocidio o Autodestrucción Ambiental?”, en Environmental Ethics, Vol. 41, 2019, pp. 61-72 (“Ecocide or Environmental Self-Destruction?”, en Vol. 41, Número 3, pp. 237-247).

      


      
        52 Entiendo por ecosuicidio la muerte en masa de seres vivos como resultado de un acto ampliado del agente que, dada la actual situación de sobrecarga planetaria, de replicarse universalmente, la víctima sabe que su resultado termina con la extinción generalizada de especies, incluyendo posiblemente la suya. Hay una intencionalidad de por medio, aunque no sea directa, ni del todo consciente en cuanto se trata de un crimen a la biodiversidad, una eliminación sistemática de especies, un daño al medio ambiente por causas antropogénicas que tienden a desencadenar la propia autodestrucción humana. Sin embargo, el lapso que media entre los actos ecosuicidas y la muerte es concebido en un sentido mainländeriano, es decir, en un proceso que no ocurre necesariamente con inmediatez. En este caso, más allá del yo de la víctima, recae en la especie del agente. Con independencia del tiempo, se incrementa de manera ostensible la exposición al riesgo de acelerar la muerte de la propia especie por parte del agente que ejecuta dicho acto, debido al daño ambiental sufrido.
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        71 Prácticamente, la estética de Schopenhauer en su cabalidad, privada empero del rol fundamental de las ideas generales (WWV, Tomo I, pp. 245-246) y de su concepción del arte en oposición a la ciencia (WWV, Tomo I, p. 265), se va entrelazando aunque a veces de forma algo confusa con ciertos temas de la Crítica del juicio de Kant y con la concepción del alma bella de Schiller, ya recogida de algún modo (die schöne Seele) por Hegel en la Fenomenología del espíritu. Cf. Ciracì, Verso l’assoluto nulla. La filosofia della redenzione di Philipp Mainländer, Pensa Multimedia. Lecce 2006, p. 197.
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    Mainländer como coracero en Halberstadt entre octubre de 1874 y octubre de 1875.

  


  
    IV. RECHAZAR LA LEGITIMACIÓN DEL USO DE VIOLENCIA COMO HERRAMIENTA DEL DISCURSO FILOSÓFICO78



    ¿Es posible que un filósofo promueva con el ejemplo la violencia como medio para la resolución de conflictos? Sócrates, Descartes, Rawls, Wittgenstein o Jonas, entre otros, son casos de quienes terminaron por distintas causas enrolándose en ejércitos o participando de algún modo en diversos conflictos bélicos. Muchos lograron, a pesar de ello, no mezclar sus filosofías con algo ajeno a la misma. Al ser sustituido el amor a la sabiduría por cualquier tipo de fanatismos, ciertas reflexiones que resultan ser esenciales en determinadas materias pueden terminar contaminando o alejándose del quehacer filosófico. Un desafío de suma relevancia radica en poder indagar en la obra de quienes tuvo lugar dicho distanciamiento, lo cual posibilita en el caso de Mainländer detectar los peligros que acarrea enaltecer el uso de la violencia, elevando el amor a la patria a nivel de sabiduría filosófica. Este aspecto es quizás el más delicado de su obra y explica por qué en este estudio se prescinda de calificarlo de filósofo y se aluda a él como pensador.


    El problema de querer justificar el uso de armas, en vista de defender los intereses personales o los de la patria contra quienes están preparados para imponer supuestamente por la fuerza fines egoístas y perversos, supone en el fondo que en el mundo hay portadores del bien y vectores del mal. ¿Pero quién distingue a los unos de los otros? ¿Un coracero de Halberstadt? ¿Aquellos que comparten la misma patria o los que están del lado de uno? Son muchos los pasajes en los que el amor a la muerte es idealizado en la manera de alcanzarlo a través de causas específicas como dar la vida por la patria.


    Tener la convicción de que existe gente buena y mala en sí, de una vez y para siempre, dependiendo del país al que pertenezcan o la bandera que enarbolen, es insostenible en términos filosóficos. Combatir la violencia con acciones más violentas lleva a dinámicas que, de ser afirmadas, suelen convertir a los supuestos buenos en malos. Creerse bueno o defender únicamente los intereses de quienes hipotéticamente lo son puede resultar tremendamente perjudicial para los oprimidos y su entorno, imposibilitando en el futuro sanar las relaciones que han sido dañadas. Innumerables dolores han sido provocados mucho antes por quienes se han arrogado el derecho de legitimar e institucionalizar la violencia para prevenir el mal del que eventualmente podrían ser víctimas. Las fuerzas armadas se sostienen gracias a la instrumentalización de ese miedo.


    EL PROBLEMA DE LA VIOLENCIA: PARAFILIA MILITAR Y PATRIOTISMO



    Con un son de indolencia en el planteo, Mainländer sostiene que no importa cómo se desencadene la redención, la muerte final: “Da exactamente lo mismo cómo sus individuos, consagrados a la muerte absoluta, se hundan en el exterminio”.79 Señala que el pensador tampoco se lamentará por los millones de seres humanos que las migraciones germánicas, las cruzadas y todas las guerras lanzaron a la muerte, resultando ambigua su reflexión y lenguaje respecto al cuidado y respeto por la vida del otro: “La humanidad completa está consagrada al exterminio”.80


    El intento platónico de purificar, liberar y elevar el alma por sobre el cautiverio del cuerpo y del mundo sensible, hacia el verdadero ser, encuentra una reformulación moderna en la máxima de Montaigne: “Filosofar es aprender a morir”. Este apotegma transmite –en el ejercicio de un móvil reflexivo diáfanamente pacífico– un mensaje de desprendimiento, que no es necesariamente incompatible con la noción de ahimsa81 de las milenarias sabidurías orientales. Dista de tal compatibilidad y sosiego el tenor de ciertas afirmaciones presentes en La filosofía de la redención. En su análisis ético-político, no queda siempre claro cómo es que se pueda preparar al ser humano para la muerte. En la antesala de un país que ayudó a gestar la Primera Guerra Mundial y que fue uno de los mayores responsables de las barbaries cometidas durante la Segunda Guerra Mundial, se extrañan alusiones explícitas en la obra que la desmarquen de un aprendizaje sobre la muerte que implique cualquier adoctrinamiento o programa de formación, el cual incite a la gente, a un pueblo, a un país o a sus fuerzas armadas a la aniquilación del otro. Al contrario, fuertes alusiones patriotas y protonacionalistas anteceden peligrosos discursos nacionalistas, recogidos en lo que hoy se conoce como el segundo tomo póstumo de La filosofía de la redención.82


    Para Mainländer, la noción schopenhaueriana de la negación de la voluntad de vivir no es más que una expresión de la afirmación de la voluntad de morir, la cual inconscientemente siguiendo su ley cósmica e individual se manifiesta en la tendencia del ser a querer retornar al reposo absoluto, a la no acción, a la propia muerte, no-existencia o desaparición. Ahora bien, se precisó de un personaje como Freud para rehabilitar en todo su alcance psicoanalítico la existencia de la pulsión de muerte (Todestrieb),83 considerándose además a Mainländer –también en el contexto del psicoanálisis y a pesar de las diferencias en el abordaje– como el verdadero mentor del principio de nirvana (Nirwanaprinzip).84 La tendencia a satisfacer impulsos agresivos, que persiguen en el fondo la destrucción de la materia y la reinserción en el estado inorgánico, suele manifestarse mediante expresiones violentas hacia uno o hacia el resto. Si bien la thanatofilia mainländeriana no ha de ser asociada con la perversa necrofilia85 –y se diferencia a su vez de aspectos medulares del posterior análisis más amplio que desarrollara Fromm del término–,86 su amor a la muerte se traslapa, en este contexto, con profundas complejidades que abarcan la seducción y atracción por las fuerzas armadas. Tras tanta guerra y conflicto bélico, ¡cuántos monumentos se han erigido! ¿De qué actos heroicos tanta glorificación? Sucesos que implicaron a toda costa letalidad, sadismo o el mero deseo de dañar al enemigo.


    Mainländer sostiene que el ejército ayuda a embellecer el cuerpo de los individuos y no solo lo considera una institución relevante para la educación estética del hombre porque esculpe y tonifica el físico de los soldados, sino porque además cultiva el sentido de la belleza. En su obra el autor deja entrever una atracción tanto por los movimientos regulares de sus miembros en las unidades de las tropas como por la fuerte instrucción militar y sus maniobras, todas las cuales le resultan bellas.87 Este deleite sensual fue antecedido desde temprano en su vida por un instinto sexual de sometimiento, al límite de desear poner su cuerpo y vida ciegamente a disposición de otro por causas que las fuerzas armadas glorifican: “Rogaba con ser soldado. […] Cuando me traslado a aquella época, y reflexiono sobre mi estado, solo puedo decir que fui arrastrado por un demonio salvaje (wilder Dämon), que inconscientemente se precipitaba a una meta. Curiosamente, este instinto se revelaba en parte. Así que un poco después de que mis padres se negaran rotundamente a mi petición, le dije a un amigo: ‘Tengo un deseo extraordinario de someterme incondicionalmente, de una vez y por completo, a otro, de hacer el trabajo más bajo, tener que obedecer ciegamente’. Este deseo aparece constantemente en mi vida, y yo, sin embargo, soy en el fondo el ser más necesitado de libertad. Creo que en aquel entonces este deseo estaba relacionado con el impulso sexual, aunque no puedo dar una explicación sobre esta conexión”.88 En la mirada retrospectiva al joven de catorce años que fue, retrata cómo su inclinación fue poseída por una especie de demonio salvaje que lo impulsaba a ser soldado. Testimonia la búsqueda de un placer por ser humillado y hacer penitencias, dejando abierta la posibilidad de si anida en el fondo de su confesión una soterrada parafilia militar. Una tendencia que quizás él mismo intentará con posterioridad racionalizar, explicar de alguna forma o sublimar a través de expresiones patriotas, protonacionalistas –como las que aparecen en una constante a lo largo de esta obra– o a través de la apología que hace de la castidad. No es casual la necesidad que tuvo de contar que, antes de servir al Ejército, visitó la tumba de su madre para jurar con solemnidad frente a ella: “Virginidad hasta la muerte” (Virginität bis zum Tode).89


    Según Mainländer, el movimiento de la humanidad incluye el enfrentamiento de grandes pueblos y Estados. Además, considera eminentemente moral luchar contra otros países en pro del Estado ideal (idealer Staat). En la lucha por alcanzarlo, elogia el auténtico patriotismo (echter Patriotismus), legitimando tácitamente el uso de la violencia para hacer justicia por mor de la humanidad con prácticas que no diferencia del movimiento del destino, hacia el cual cree avanzar en sintonía con lo que ha elevado a nivel de mandamiento filosófico.90 En este contexto, aduce las razones por las cuales el movimiento hacia el Estado ideal no lleva una impronta moral, a diferencia de las acciones de los individuos que sí pueden ser de esa índole en relación con el movimiento del conjunto, pues la moral descansa en el sujeto. Sin embargo, aclara que tal movimiento se realiza con una violencia irresistible y que la redención de la humanidad depende de la solución de los problemas sociales. Ahora bien, ese movimiento social descansa en el de la humanidad, es decir, plantea que este sigue avanzando con la misma violencia que arrastra tanto a quienes quieren como a quienes se resisten a seguir su curso infalible.91


    En el capítulo Ética, Mainländer retoma la figura del héroe sabio, como aquel que se entrega por completo a lo comunitario y consagra su vida a la humanidad, ayudándola en su conducción al Estado ideal, al nivel civilizatorio más elevado. En un estado de penurias y necesidad las preocupaciones vitales impedirían cultivar en plenitud el conocimiento. Sin embargo, resuelta la cuestión social, saciadas las necesidades que el mundo puede ofrecer, la voluntad se puede volver consciente de la nulidad de la vida y apagarse con mayor facilidad, rumbo al objetivo final de ser redimida de sus dolores.


    En la Política, se alude al carácter violento de los tránsitos, las revoluciones y las guerras que depara el curso de la historia, insertándose la figura de aquellos buenos y justos (Gute und Gerechte) que se han de encargar de que estos procesos ocurran con la menor atrocidad posible.92 Por un lado, esta cosmovisión identifica como virtudes cardinales el amor a la patria, la justicia y el amor al prójimo.93 Pero al no expresarse Mainländer en determinados pasajes de manera respetuosa, empática o compasiva frente a otros pueblos, etnias, Estados o países, queda a veces la duda a qué prójimo se refiere, con quién se es benevolente, si es una máxima cristiana extensible a todo el mundo o a quienes comparten su misma bandera;94un pensador que no ha de olvidarse vivió en tiempos de guerra y él mismo fue soldado. Por otro lado, si bien describe un Estado ideal sin guerras, ensalza de vez en cuando la aceleración o el proceso de fricción, roce y desgaste sin rechazar el uso de la violencia para alcanzarlo, lo cual puede esconder en la ambigüedad del discurso no solo un criptobelicismo abstracto, sino un protonacionalismo en agresiva evolución. Este aspecto tan delicado de su pensamiento ha sido evitado en general hasta la fecha, sobre todo en Europa, en círculos enfocados en torno a Philipp Mainländer y en los cuales parece generar renuencias enfrentar estos temas. El inconveniente de la idolatría (εἰδωλολατρεία) que se pueda tener hacia algún pensador, respecto al que parcialmente se evadan o excluyan del análisis problemáticas como la recién planteada, es que no ayuda en este caso a desmarcar la filosofía de la legitimación del uso de la violencia como herramienta del discurso filosófico, una instrumentalización presente en La filosofía de la redención que ha de ser reconocida como tal para así poder luego enfrentarla y explicitar su rechazo.


    Cuando desde la infancia se le hace creer a un pueblo que es portador de una “pureza” o de una misión especial “exclusiva” respecto al resto, se lo vuelve más permeable a engendrar un menosprecio hacia los demás. Los nacionalismos tienden a enseñar puntos de vistas parciales sobre ciertos hechos históricos, alimentados mediante conmemoraciones de hitos o actos presentados como heroicos en los que muchas veces se impuso la violencia e implicaron la simple crueldad de los vencedores. La historia muestra que los daños que un país puede ejercer contra los que considera sus enemigos no llevan a un estado de paz que los proteja para siempre. Fomentar el orgullo de un pueblo entero, exacerbando el sentimiento de superioridad nacional; elevando a sabiduría la fortaleza e insensibilidad moral de su gente respecto a otros pueblos; pasar por alto que muchas riquezas adquiridas provienen de países extranjeros, o alimentar el orgullo que provoca haber vencido y humillado al otro, todo esto implica abanderar e institucionalizar como virtud cardinal esta forma de egoísmo organizado. Grandes potencias mundiales empeñaron todos sus esfuerzos en maximizar sus recursos físicos e intelectuales a fin de lograr simplemente ser más poderosas.


    No de la solidaridad universal, sino de la unión política y económica de un pueblo es que emerge como tal la nación para lograr determinadas metas. Sin embargo, la historia muestra que, en el intento de cumplirlas, el espíritu de conflicto y conquista ha prevalecido por sobre el de la cooperación y tolerancia. Un buen contrapunto frente al patriotismo protonacionalista mainländeriano queda reflejado en la postura adoptada por Tagore –férreo oponente al gobierno británico en la India–, quien sostiene lo siguiente: “Todas las grandes naciones de Europa tienen sus víctimas en otras partes del mundo, lo que no solo atrofia su empatía moral, sino también su empatía intelectual”.95 El poeta hindú es enfático además en señalar que el mal de la nación descansa en ella misma: “La Nación con toda su parafernalia de poder y prosperidad, sus banderas y sus himnos piadosos, sus oraciones blasfemas y los truenos artificiales de sus fanfarronadas patrióticas, no puede ocultar el hecho de que el mayor de los males que la acosan es la Nación misma […]. No tiene otro deseo que explotar las debilidades del resto del mundo”.96 Es pertinente en este contexto rescatar también la perspectiva de Tagore, debido a que Mainländer si bien estudió diversas sabidurías orientales, el problema de la violencia en su pensamiento hace que su amor a la patria diste mucho de heredar las bondades del pacifismo oriental. Abogar por un futuro con menos violencia implica superar las relaciones basadas en el sentimiento de orgullo y egoísmo nacional recién expuesto.


    Bajo los efectos de un estimulante tan potente y adictivo como el nacionalismo, pueblos enteros –al transferir su responsabilidad moral al culto organizado de la nación– han perdido la conciencia de la perversión moral que arrastra poner en práctica agresivas ideologías de egoísmo para la mera obtención de poder y riquezas.


    Es cierto que la voluntad de morir mainländeriana excede los peligros que pueden arrastrar los patriotismos y otros fanatismos del género humano. Además de verificársela a diario en los cementerios, comparte un télos cosmológico común al mismo destino que corren, en general, los cuerpos celestes que están en constante tensión, fricción y lucha. Son considerados materia viva en proceso de morir y no ser más.


    Ahora bien, de no entenderse la noción de “exterminio” y sus derivados en cuanto “muerte de sí”, en el sentido de que todo lo vivo morirá, es decir, que la muerte es el fin y el término de la vida, este tipo de pensamiento queda vulnerable a cualquier tipo de manipulaciones o interpretaciones sensacionalistas, más explosivas quizás que los mismos arranques violentos y patriotas que el autor fue capaz de prever.


    EL EGOÍSMO EN LA COSMOVISIÓN SUFRIENTE DE MAINLÄNDER



    En La filosofía de la redención se sostiene que en todo el universo solo hay voluntades individuales que únicamente tienen el afán primordial de vivir y mantenerse en la existencia, siendo un esfuerzo común a las demás especies. En el caso de la voluntad humana, su individualidad es concebida como un todo, un ser para sí cerrado o simplemente egoísmo (Egoismus) que igualmente se aferra a la vida. Lo distintivo radica en el reconocimiento que Mainländer plantea de dos variantes volitivas fundamentales. Por un lado, quiere la existencia, pero de una determinada forma, es decir, mediante el carácter y temperamento que le es propio. Esto es así porque en el fondo todas las cualidades de la voluntad son solo distintas configuraciones suyas adoptadas a partir del egoísmo, que es el núcleo más íntimo de su individualidad. Por otro lado, el egoísmo del ser humano se diferencia del resto en que no solo se manifiesta como instinto de conservación, sino también como un impulso por la dicha suprema. Las voluntades individuales motivadas por este móvil luchan por alcanzar su bienestar. Constantemente quieren saciar todos sus deseos, creyendo que así obtendrán la felicidad. La ilusión estriba en que tras un deseo cumplido, surge otro, en una cadena que no es distinta a la vida misma, tal como es deseada por el egoísmo natural (natürlicher Egoismus).


    Sobre estas formas de egoísmo y sus implicancias éticas, aclara que, como parte de la naturaleza e independiente del Estado y los poderes respectivos que ejercen su potestad sobre sí, el ser humano, así como cualquier otra especie, es una individualidad cerrada en sí misma. A su vez, esta quiere la vida de una determinada forma, pero este afán es obstaculizado por otros individuos que poseen la misma ansia. Así las voluntades egoístas, dispuestas unas contra otras, se dañan mutuamente. En la lucha por la existencia, vence el más fuerte o astuto. En el estado natural se recalca que todo le está permitido a su egoísmo: no hay Estado ni religión que lo limite en buscar y escoger los medios para beneficiarse. Al verdadero poder que se enfrenta es el de las otras voluntades individuales que, al igual que él, muchas quieren vivir y conservar de un modo aplastante la propia existencia. Ahora bien, al salir del estado natural, el egoísmo queda en parte restringido por el Estado y aquello que no es capaz de limitar se plantea que fue refrenado de alguna manera por la religión.97


    Al surgir cada acción humana de una determinada individualidad y un yo en particular, este pensamiento considera, en general, ese actuar como egoísta pues, conforme a su naturaleza, persigue la propia felicidad. Toda acción humana, la mejor o la peor, es egoísta y solo se diferencian en el grado en que lo son.98 En términos generales, se distinguen en el capítulo Ética tres tipos de acciones humanas: las ilegales, las legales y las morales, a pesar de que todas ellas provengan del egoísmo y sean egoístas. Las dos primeras surgen del egoísmo natural, mientras que las acciones morales son resultado de uno depurado (geläuterter Egoismus). El conocimiento es valorado como una facultad que permite ir más allá del limitado egoísmo propio de la individualidad hacia uno depurado en el que se aspira el bien común. Ahora bien, para la solución de la cuestión social se apela en esta obra al conocimiento filosófico de la relación existente entre el individuo y la colectividad. Este pensamiento aboga por una eudemonía comprometida con una praxis social de envergadura. En este contexto, el eudemonismo explica la motivación de cualquier persona –sea del criminal o del santo– a obrar conforme a lo que le provoque bienestar, aunque ocurra de un modo evidente o encubierto tras refinados disfraces altruistas. Sin excepción, todos dentro de esta cosmovisión –desde militares o criminales hasta sabios místicos y filósofos– forman parte del proceso universal que es calificado de necesario y no de índole moral.


    Desde esta perspectiva, todos son egoístas. Sin embargo, egoísmo y ética no solo no se excluyen entre sí, sino que el egoísmo es conditio sine qua non de su ética eudemónica. Si bien Mainländer reconoce su obra como continuación de las doctrinas de Kant y Schopenhauer, rechaza este aspecto central de la ética prescriptiva y descriptiva respectivamente, ya que no concibe que la ausencia de toda motivación egoísta sea un referente válido para calificar a una acción como moral. Desecha a la vez el núcleo de la ética schopenhaueriana basada en una profunda concepción de la compasión, considerada como el único móvil moral auténtico.


    El autor de El mundo como voluntad y representación enseña que el individuo, cuando es capaz de abandonarse a sí mismo en el padecimiento del dolor ajeno para ver más allá de los fenómenos individuales que distancian al “yo” del “tú”, traspasa el Velo de Maya y capta el dolor común emanado de una única voluntad de vivir que subyace bajo cada ser. La compasión proviene del hecho de ver que el verdadero yo no existe solo en el propio individuo, sino en lo resultante de todos los demás. Solo la compasión puede vencer al egoísmo. Al liberarse del principii individuationis, todo dolor, ya sea el de uno como el del más ajeno, puede ser padecido con la misma intensidad en un estado de consciencia que lleva a aliviar al otro de su sufrimiento.


    Para Mainländer, en cambio, el dolor experimentado no es un δεύτερος πλοῦς99 que lleve con mayor facilidad mediante la compasión a la dimensión de un sufrimiento común, más originario, a saber, la toma de consciencia de una única voluntad universal de vivir. Su forma de entender la compasión no libera a la voluntad individual del yo que la está sintiendo. Por consiguiente, cualquier forma de aliviar al otro de su sufrimiento es clasificada como un obrar siempre egoísta. No la compasión, sino la voluntad enardecida por el conocimiento de que el no ser es mejor que el ser es el fundamento o principio supremo de la moral mainländeriana.


    Cabe notar que el pensador de Offenbach no explicita una diferenciación entre dolor y sufrimiento. Sin embargo, una exégesis en profundidad que se quiera hacer de su obra exige la reflexión personal que el lector pueda emprender en torno a ambos fenómenos.100 En cualquier caso, el sufrimiento para él es parte de un engranaje que se tiene que terminar de desintegrar. Los fragmentos que correspondieron a la unidad simple ya no pueden volver a unirse, ni salir menos de la respectiva voluntad individual que padecen en lo más profundo de su esencia.


    FRICCIÓN Y REDENCIÓN AL FIN



    La cosmología mainländeriana presenta un universo donde, dentro de la fricción en constante aumento, se evidencia su ley suprema: la ley del sufrimiento. Cada individuo lucha por conservar su existencia y perpetuarla a través de la procreación. Al hacerlo, directa o indirectamente, provoca y padece dolor, debilitando las fuerzas suyas o las del resto en una dinámica que, en general, rige la ley de la historia marcada por el sufrimiento.101


    Se plantea que únicamente en la política es posible constatar el debilitamiento resultante de las aspiraciones de todos sus miembros. No se le atribuye a ese movimiento un curso moral, pues se realiza con una violencia implacable. Superficialmente se aboga que tiende al Estado ideal. Sin embargo, en profundidad se enfatiza que una detención en este no es posible y que se dirige igualmente hacia la muerte absoluta.102


    Como el movimiento unitario del mundo es solo obra de una unidad simple premundana, este pensamiento no concilia libertad y necesidad en el campo inmanente. Lisa y llanamente se afirma que en el mundo no existe la libertad. Todas las adversidades que se padecen se consideran que han sido elegidas antes del mundo pues constituyen la mejor forma de lograr el objetivo: ser definitivamente redimido.103


    La permanente fricción (beständige Reibung) puede elevar la fuerza espiritual del ser humano, volverla más fresca, vigorosa, pero, por otro lado, puede corromperla de un modo generalizado, llevándola a la decadencia que igualmente conduce a la aniquilación.


    En La filosofía de la redención se interpreta el Estado como la forma general adoptada por la civilización. Mediante diversas configuraciones, se desarrolla según la ley del sufrimiento, la cual es su ley capital, caracterizada por debilitar a la voluntad y fortalecer el espíritu. Asume a su vez formas históricas más específicas: la económica (ökonomische), la política (politische) y la espiritual (geistige). Luego, de manera más precisa, es subdividida en distintas leyes recopiladas en detalle al final del capítulo Política.


    Dado el contexto histórico cercano y en el que estuvo inmerso Mainländer, ve tras sucesos históricos como la Revolución francesa y las guerras napoleónicas –ambas, con sus logros y atrocidades–, con absoluta evidencia, el movimiento fundamental del género humano, aquel que va de la vida hacia la muerte absoluta.104 A su vez, pronostica que el Estado social y democrático, la eliminación de la miseria y el amor libre no conducen a un paraíso terrenal, sino al Estado en el que se efectúa del mejor modo la redención de la existencia. Precisamente, el Estado es presentado como el lugar donde la humanidad puede desenvolver con mayor plenitud su voluntad y sus capacidades espirituales. Por la gran ley del debilitamiento de la fuerza se plantea que puede alcanzarla más rápido, de ahí que el Estado aparezca como una instancia especial donde puede surgir la fricción requerida para la redención. Sin embargo, este desgaste conlleva un aumento del sufrimiento y de la sensibilidad ante tal padecimiento. El fortalecimiento del espíritu (die Stärkung des Geistes) debilita a la voluntad en forma directa –pues se potencia a costa de ella– y también de manera indirecta, a través de un creciente sufrimiento y anhelo de paz.105


    El dolor y el sufrimiento son consustanciales a la vida, y la humanidad se encuentra en camino al no ser. Este pensamiento ofrece el consuelo de que, en algún futuro, todos serán acogidos en los brazos de la muerte para descansar de los dolores que no resulta posible saltarse ni evitar. Incluso, en el más perfecto de los Estados, se tiene que nacer con dolor, padecer determinadas enfermedades, las pérdidas de otros y la propia muerte con la decadencia en perspectiva. Al reconocer de forma clara y distinta que, en esencia, toda vida es sufrimiento y en la consciencia del espíritu, presión, fatiga y dolor espiritual, esa misma esencia conducirá, mediante la proyección del estado feliz, a la redención que se persigue.


    En la figura del filósofo inmanente (der immanente Philosoph) es realzada la imagen de aquel que ve en todo el universo el profundo reflejo del anhelo de no ser, aquel que sigue con su mirada la nada, la cual parece avanzar en todas las esferas celestiales, pregonando por la redención. Este clamor encuentra en esta cosmovisión un alivio, pues asegura que absolutamente todos tras el placer y el dolor, las dichas y los tormentos, la vida y la muerte, encontrarán la paz del corazón (Herzensfrieden), la absoluta aniquilación (absolute Vernichtung). Todos serán borrados para siempre del libro de la vida, es decir, serán finalmente redimidos.


    Más allá de las tinieblas de la vida, el sabio reconoce la luz de la muerte, después de la tormenta de la voluptuosidad, el descanso en la plácida paz de la bóveda etérea, en cuyo brillo terminará de extinguirse con la liberación de sí, la redención de su vida.


     


    SANDRA BAQUEDANO JER
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        100 Unas distinciones básicas, no incompatibles con el estudio de La filosofía de la redención, pueden llevar a reconocer el dolor físico, común al ser humano y a otras especies no humanas, como una respuesta defensiva, muchas veces automática e inconsciente ante algún daño biológico que ha sido precedido por una pérdida y conmoción. En este tipo de dolores se puede distinguir el agudo, que carecería en el ser humano de valor madurativo o de un crecimiento personal, si al pasar no dejara huellas significativas en la memoria; y el crónico, que reviste sufrimiento cuando por su intensidad se funde fácilmente con los de orden moral o espiritual. A partir de un cierto grado de intensidad, el dolor aún activo decae en una cierta pasividad, convirtiéndose en sufrimiento. El paso de uno a otro comprende la totalidad indiferenciada de un estado tanto físico como mental, y ocurre cuando se anula por la intensidad del padecimiento todo motivo positivo o negativo del futuro, cuando se pierde la esperanza de un alivio concreto y se estanca así la canalización que abstrae de su intensidad. Cuando los mecanismos defensivos no ayudan a canalizar el dolor y se vuelven contra este mismo, se padece una suerte de atascamiento. Este es más bien pasivo a diferencia del dolor que puede ser más activo y específico. Ahora bien, de ceñirse con fidelidad a las premisas mainländerianas, el padecer este último estancamiento o atascamiento planteado sería solo para la apreciación subjetiva de quien lo padezca, pues, en cualquier caso, todo en esta cosmovisión se inserta dentro del movimiento fundamental sin darse en vida la detención permanente en un estado.

      


      
        101 Cf. Mainländer (1996), Tomo II, p. 510.

      


      
        102 Cf. Ibid., Tomo I, p. 227.

      


      
        103 Cf. Ibid., p. 357.

      


      
        104 Cf. Ibid., p. 286.

      


      
        105 Cf. Ibid., p. 284.
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