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" ... buscwnos In esencia central y nos sentimos contentos si podemos ocultarln; no queremos con
tar lns ventanas de la élite maravillosa, pues DADA no existe parn nndie y queremos que todo el 
mundo entienda éso. Es nhf, os lo aseguro, dónde está el balcón de Dndá." 

(Tristón Tzara: Manifiesto del Señor Antipirina) 
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u ••• siempre que nos arriesgamos 
a tirar paredes, nos arriesga
mos a tirar la casa. De eso va 
el juego: de arriesgar sabiendo 
lo que se puede perder." 
O.M. 

INTRODUCCION. 

El presente estudio parte de la preocupación por plantear el movimiento Dadá como 

una propuesta interesante para la tilosolla. De aquí en adelante comprendo bajo el nombre 

"Dadá" al movimiento artístico asi denominado por sus propios integrantes: pintores, di-

bujantes, poetas, milsicos, escultores, escritores y actores. Entre ellos, cuyo numero hasta 

la fecha pennanece indeterminado, puede mencionarse a Hugo BHll, Tristán T?.am, Mar· 

cel Duchamp, Richard Huelsenbck, Hans Arp, Marce! Jancó, André Breton y Hans Rich-

ter. Sin embargo, cualquier lisia puede resultar incompleta, pues existen equfvocos a este 

respecto que los mismos dadaistas se empeñan en difundir. Más tarde, algunos de sus in· 

tcgrantes profundizan en sus respectivas prácticas artislicas independientes a Dadá, algu-

nos de ellos se cuentan entre los fundadores del surrealismo dando un amplio giro al 

contenido de sus propuestas y otros más se separan definitivamente de la práctica artfsti-

ca. Por ello se comprende bajo la denominación "Dadá" imicamcnte el trabajo que, colee· 



tivnmcntc, desempeña el numero indclcnninndo de sus miembros haciéndolo publico con 

el nombre de Movimiento Oadá entre Jos años 1916 y 1921. 

La prúclica artística del Dadá maniliesla una anli-propuesla: "Dadá no quiere decir 

nnda. Oadá no quiere proponer nada". 

Al no proponer nada, Dadá cfeclua, a su pesar, una crítica a toda propuesla hecha en 

tanto construcción racional. Los Dadás poslulan así, aun sin quererlo, en el seno de su 

práclica, una noción del absurdo como constanlc de Jo humano. Toman una postura pnra 

evidenciar el absurdo manifieslo en la violencia de su momento histórico, es decir, Jos fi. 

nales de la Primera Guerra Mundial. Oadá opone una violencia frente a la violencia mis

ma de su tiempo. Con ello, Dadá se eslablece -aun a pesar suyo- no sólo como 

movimiento artfslico de crílica social, sino como poslulación de una fuerza iconoclasta. 

La tesis consiste en mostrar In postulación de una propuesta filosófica Dadá. El de

sarrollo de esta investigación intenta explorar cuál es esta propuesta, sus alcances y 

la importancia que, para la filosofía, puede tener su contenido. 

La inquielud por realizar una investigación en tomo a una posible lectura filosófica del 

Dadá surge en mi a partir de un curso de Problemas de Eslética, impartido por el Mtro. 

Alberto Hljar. Durante este primer acercamiento a textos dadaistas, encuentro en Dadá 

una problemática filosófica profunda, al postular el absurdo como constante, traz.ando con 

ello un juego en el cuál no puede enunciarse un juicio con ccrtc7.a total y definitiva. Una 

primera lectura del Dadá como movimiento artístico que pretende, pnradojalmcnte, no 

proponer nada, me resultaba a tal grado caótico que, aun cuando intuyo en Dadá una fuer-
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za sugerente y fascinante, no logro encontrar las herramientas teóricas adecuadas para dar 

una estructura filosófica a su propuesta. 

Más tarde, inicio lecturas de fuentes kantianas en el Seminario de Investigación y Tesis 

de la Dra. María Nocl Lapoujade, asesora de este trabajo, concretamente La Cr!ticn de la 

Facu!Ind de Juz~nr. Las herramientas teóricas posibles para una comprcnsion de Dadá las 

encuentro ínicinlmcnte con relación ni concepto kantiano de "síntesis" que, tal como apa

rece en Kant, funciona como nexo entre las dos puntas de una contradicción sin anular la 

contradicción misma. 

La postura Dadá puede leerse a partir de In misma función de slntcsis. La propuesta 

manifiesta en las pinturas, dibujos, poemas, actos y manifiestos dadalstas pueden vincu· 

larsc al concepto kantiano de sintcsis, en tanto reunen las dos caras de una contradicción 

profunda que no se anula: no proponer nada y, con ello, efectuar una propuesta; crear y 

destruir; dudar y confiar (en las posibilidades de la duda) ... Posteriormente, otros aspectos 

de la estética de Kant me permiten el acceso a una lectura filosófica de Dadá. Concreta· 

mente, la noción kantiana de lo bello y de la experiencia de lo sublime, que exploran la 

posibilidad de laexpcriencia estética independiente a la facultad de discernimiento, la fun· 

darncntación de una "filosolla del como si" y la integmlidad de las facultades humanas a 

nivel trasccndental,postulando una visión dinámica de la razón conjunta a otras facul· 

tades. 

Aun desde la perspectiva de diversas áreas de la filosolla, Dadá permanece como con· 

tradicción. Pero lo que deslumbra aqul no es tanto su imposible reducción a una interprc· 
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!ación final, como el hecho de que, a pesar suyo, Ja postura se expresa en una práctica 

artlstica que existe efectivamente, sintomati7.ruldo la necesidad de establecer vinculas. 

Para eliminar Ja vaguedad de In expresión "cierta tradición filosófica" caracterizo en el 

presente estudio Ja tradición moderna a partir de Descartes como "tradición de origen car

tesiano". Con ello intento: 

1. No centrar en Descartes mismo tal tradición, ya que el estudio de fuentes car· 

tesianas durante la etapa de investigación bibliográfica de este estudio me revela 

la riqueza de su pensamiento que supera con mucho un esquema tradicional en· 

focado en una caracterizacion de Jo humano privilegiando a Ja facultad de discer· 

nir por encima de otros registros humanos .. 

2. Situarme sólo en ciertos aspectos de Ja filosoíla cartesiana que, separados de 

Ja totalidad de su sistema, son leidos por una tradición. Tal tradición postula una 

necesidad de delimitar por medio de un método Jos alcances de Ja razón, privile· 

giándola al mismo tiempo sobre las otras facultades, al identificar el sentido 

coml!n con el discernimiento. 

3. Me refiero entonces como "tradición de corte cartesiano" al diálogo postcarte· 

siano manifiesto en la discusión entre empiristas y racionalistas, que toma como 

un punto fundamental de trabajo filosófico la investigación de los limites de la 

razón como facultad primordial del ser humano. 

4 



Kant con la crítica trascendental, presenta una importante aperturn respecto a dicha tra

dición. Con esta apertura, pennite realizar una lectura de Dadá como crítica a ciertas lim

itnntes establecidas en tomo a cierta noción de racionalidad tradicionaly, al mismo 

tiempo, como busqueda de la posibilidad de desprivilegiar a la razón en aras de otros reg

istros de lo humano: la imaginación, la afectividad, la voluntad, etc., aun cuando aparen

temente Dadá no busca ni pretende nada. 

Es por ello que tanto la lectura de fuentes fundamentales de Descartes como la lectura 

de La Crítica de la Facultad deluz~ar kantiana están presentes como puntos primordiales 

de mi investigación. 

A pesar de ello, la conexión entre Dcscartcs-Knnt-Dadá es aqui más bien de tipo 

lógico que de tipo filológico. No toma en cuenta una visión cronológica estrictamente 

lineal de In historia de la filosofía. No encuentro inOucnclas propiamente dichas en 

las relaciones entre una tradición de orientación cartesiana y Dadá o Kant y Dadá, 

que resultarlan indemostrables. Por ello, la conexión que establezco aqul es un re

curso teórico, una interpretación presentada con el objetivo de acceder a la posibili

dad de una propuesta filosófica expresada en la práctica artística del Dadá. 

Por otre parte dentro del quehacer de la filosofia, el contenido de la propuesta dadalsta 

presenta alcances tan importantes para la estética contemporánea como para la ética y la 

teoría del conocimiento. Se trata de una propuesta integral, una filosofia vinculante. En

tendiendo aqul "filosofia vinculante" en un sentido doble: 

l. El sentido en que resultan vinculantes los grandes sistemas tradicionales, 

como es el caso de Platón, Aristóteles, Descartes, Kant, por no mencionar más 
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que algunos cuantos. Todos ellos presentan modelos de pensamiento filosófico 

en los cuales se integran orgánicamente áreas internas como lo son la ontología, 

la ética, la estética y la cpistemologla, que soticnen el funcionamiento del siste

ma mismo. Operan asl diversos registros, cada uno de ellos imprescindible, inte

grados en una misma noción . 

2. Entiendo también por "íllosofla vinculante" un trabajo filosófico que contem

pla In necesidad de establecer un nexo entre su propio quehacer y otros aparente

mente fuera de su actividad. Dadá se presta asl n lecturas múltiples: no sólo por 

parte de la historia del arte -como resulta habitual- sino por parte de la literatura, 

In pollticn y, como es el caso,la filosofla. 

Al estructurar la presente investigación me encuentro con una paradoja, en tanto la 

construcción de una filosofla del Dadá sólo puede existir como tal a pesar de si misma, ya 

que Dadá presenta una postura de critica radical contra las construcciones bnsndru. en una 

noción de racionalidad. 

Dadá cfcctua una critica n In racionalidad como dominio construido en base n limita

ciones. Dadá critica a un uso de In razón que, basado en un dominio que aspira n definir 

lo humano, cercena posibilidades de autenticidad, creación y libertad humanas. Pero Dadá 

no puede efectuar su critica a una noción de racionalidad más que partiendo de otra no

ción de racionalidad. 

En la actitud critica del Dadá puede rastrearse asl una propuesta. Caracterizo, en 

la presente investigación esta propuesta como iniciatin de ''inculación de las posibi-
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lldades estéticas del hombre, manifestando en ellas un nuevo ideal ético a partir de 

una reforma a la razón. 

En un primer momento, la loma de postura a la que invita Dadá parece dejar fuera de 

toda aspiración la construcción de una !corla, pues aparentemente Dadá intenta abolirlo 

todo, Dadá no propone nada. El desarrollo de la presente investigación plantea la iniciati

va que fluye al interior de este "no proponer nada". La critica que conlleva la anti

propucsta Dadá con respecto a la filosoíla no carece de riqueza: se trata de revolucionar 

lo dado, en la acción, en el goce estético, en la vivencia. 

Acercándonos a Dadá nos encontrarnos con una lógica no-aristotélica, la lógica de la si

contradicción. En ella, la aceptación de nuestra propia contradicción se convierte en un 

precepto ético. Presentar una lectura de la estructura y los alcances de esta postura anti

tradicional es el objetivo de este estudio. 

Presentar a Dadá como la puesta en crisis de la posibilidad de construcción teórica es 

mostrarlo como una construcción a pesar de si misma. 

La mayor dificultad para el desarrollo de este trabajo estriba en el abordar como pro

puesta filosófica un movimiento estudiado más ampliamente por la historia del arte o la 

literatura. Sin embargo, parto del supuesto que arte y literatura representan tomas de post

ura frente a lo real más allá de una función pasiva que, a menudo, se les atribuye. Dadá no 

es inocentemente un "ru1e por el arte11
, sino una toma de postura frente a la realidad que se 

manifiesta en arte. Parto también de suponer en Dadá fundamentos y perspectivas que se 

alejan de una decoración inocente, hacia posturas verdaderamente filosóficas. Por ello, 

exploro desde la filosoíla dichos fundamentos para acceder a sus perspectivas. 
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La estructura del trabajo consiste en los siguientes puntos: 

1 .En un primer capitulo caracterizo In tradición que es atacada por Dadá, que lla

mo "racionalidad de corte cartesiano''. Este capítulo da cuerpo ni trabajo, ya que 

en función suya se estructuran los dos restantes. 

2. El segundo capitulo, dividido en dos partes, eslá dedicado al plnnlcnrniento 

de algunos aspectos de In estética kantiana que pem1i1en comprender una aper

tura respecto a In noción de racionalidad manejada por una tradición de 

orientación cartesiana. La primera parte del mismo desarrolla la noción "estética 

kantiana". La segunda, In posible respuesta desde esta postura frente al cartesia

nismo. La intención no es con ello justificar la práclka artlslica de Dadá, sino 

justificar mi lectura filosófica que traiciona a Dadá y violenta, de algim modo, 

un concepto estrecho de filosofia que plantea el quehacer filosófico como un 

diálogo a puerta cerrada entre autores clásicos, sin una relación con quehaceres 

aparenlemenlc lejanos a la teoria filosófica misma. 

3. El tercer y ultimo capítulo presenta un breve esbozo de la historia de Dadá, se

guido por la confrontación con la racionalidad de corte cartesiano y con la 

estética kantiana. La üllima parte de este !ercer capitulo explora, por fin, una or

ganicidad filosófica posible dentro del anti-sistema Dadá. 

El itinerario consiste enlences en exponer un caso de lectura del Dadá que muestre de 

dónde parte Dadá para efectuar su critica, en qué puede sostenerse para tal fin, y cómo 

puede estructurarse su postura. 
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Presento una lectura del Dadá, pero no espero en modo alguno que ésta sea tomada 

como la ímica o la más acertada, ya que el balcón de Dadá no está en ningím lado, sino en 

su juego. Un juego autófogo, irresoluble. En ello consiste Ja eternidad de su plantcamicn· 

to. Las posibles lecturas de Dadá son incontables, tal como sucede con otros modelos de 

pensamiento. Tomo .ª Dadá como filosofia y con cllo,tal vez, violento al Dadá. Pero 

conflo en que esta falta de respeto a Dadá sea el acto más Dadá que me sea posible, pues: 

"Los verdaderos dadás están contra Dadá''. 

Dadá se escapa del análisis al dirigir una critica radical contra la utilidad del análisis 

mismo y de las posibilidades de univocidad acerca del objeto a analizar. 

El movimiento Dadá constituye, por un lado, una práctica artfstica conforme a premisas 

propias: la actitud anti-todo. Por otra partc,su propia formulación resulta deconstrufda en 

tanto dichas premisas se manifiestan en una actitud nihilista dirigida aÍln contra si. 

El análisis del Dadá podría centrarse tanto en la destrucción iconoclasta como en la con

strucción de una protesta frente a Jo establecido. Paradojalmente, todo intento de centrar 

el análisis en alguno de ambos puntos cercena en algim modo a la otra perspectiva. 

Por ello, mi asombro no sólo ante Ja constitución del Dadá, ni sólo ante su critica iróni

ca, sino ante el movimiento mismo que sostiene Ja coexistencia de ambas puntas del jue

go. El presente estudio es también un intento por evidenciar Ja inatrapabilidad de un 

análisis definitivo, pero, ¿cómo podría llevarlo a cabo sin intentar aproximarme a un 

análisis de Ja cuestión? 

El movimiento mismo del Dadá supera todo análisis como caso de lectura, tras

ciende al intento de resumir al Dadá dándole una connotueión exacta, ya sea como 
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práctica artistiea, ya como corriente lilosóficu, o bien, como momento histórico de 

critica politica. 

Es por lo anterior que presento una lectura, sabiendo que ésta es parcial. Parcial, nl re

specto de la conexión Dadá-Dcscartcs-Kant, que bien podr!n plantearse a partir de lectu

ras distintas de las aqu! presentadas aceren de cada uno de ellos, o plantearse de otra 

manera con respecto n otros autores. Parcial, ni realizar una lectura filosófica de Dadá 

centrada en los fundamentos de su postura y alejada relativamente de su práctica nrt{sticn 

y pollticn. Intento, sin embargo, que la evidencia de la parcialidad de esta investigación 

encienda en el lector el interés por la riqueza de Dadá, que supera con mucho n este estu

dio. 

10 

Finalmente, me mnrnvillo de que el Dadá haya históricamente existido, de que "el 

balcón de Dadá no exista para nadie" y, sin embargo, podamos en su espacio respirar 

hondo. Bienvenidos ni balcón de Dadá, Dadá, Dadá. 



EL BALCON DE DADA: UNA CONSTRUCCION A PESAR DE SI MISMA. 

CAPITULO PRIMERO. 

UNA CONSTR! JCCION CONTRA LA OJJE SE DIRIGE DADA. 

ºLa inteligencia es una org!lllización como 
muchas otras, Sirve pnm crear orden y claridad 
donde no las hay. Sirve para establecer una jcrar
qula eslatal; pnm establecer clasificaciones de traba
jo racional; para separar asuntos de un orden 
material de aquéllos de orden cerebral, pero con
siderando muy en serio a los primeros. La inteligen
cia es el fruto de una buena educación y del 
pragmatismo. Afortunadamente la vida es algo dis
tinta y sus placeres son muchos. No se pagnn con la 
moneda de la inteligencia liquida." 

(Tristón Tzara:Conferencia sobre Padá) 
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Para dar inicio a un planteamiento del movimiento Dadá como pensamiento critico me parece 

fundamental ubicar desde dónde y hacia qué se dirige su actitud de "puesta en crisis". 

Dadá se caracteriza, entre otras notas, por la actitud de oposición radical a la guerra, a los me-

cnnismos represivos, a todo tipo de límites, ni sistema de calificación y descalificación que fun· 

ciona alrededor del arte, al lenguaje como limite de la creación, al pensamiento lógico, etc. Su 

actitud de rechazo acaba por englobar toda construcción. 

El surgimiento del Dadá se sitim a finales de la Primera Guerra Mundial. Este hecho histórico 

concreto provoca a sus fundadores para cuestionarse profundamente, a partir de su 
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momento y situación históricos, acerca de las posibilidades de aplicación de la rozón, ca

racterizada como origen de toda construcción. Los dadafstas cuestionan asi Ja función de 

la razón, sus usos y sus logros, su interacción con una realidad que, frecuentemente, apa

rece como caótica y absurda. Así, durante la guerra y la posguerra surge el Dadá. Desde 

ahl, lleva al extremo su actitud opositora, invadiendo el resto de la "realidad" teórica, 

práctica, polltica, artlstica, cotidiana. Se extiende así a todos Jos campos del quehacer hu-

mano. 

Los dadalstas critican -desde su momento y situación especifica, es decir, la dolorosa 

Posguerra de una Europa devastada- el papel funcional de la razón en la creación y re

creación de la realidad vivida, asf como la idea misma del hombre como ser racional. 

Su critica, llevada al extremo, les hace rechazar como conjunto las construcciones ba

sadas en lo racional -como sea que esto se entienda- y buscar a su vez otro tipo de 

construcción, paradójicamente, centrada en la actitud anti-todo y el profundo rechazo a la 

intención de construir racionalmente. 

Existen varias lecturas posibles del rechazo dadalsta, esta no es más que una de ellas. 

Exploro más adelante algunas lecturas posibles de su actitud radicalmente critica y pro

pongo una posible lectura. 

Es necesario hallar un hilo conductor que permita explicar hacia qué construcciones 

planteo se dirige de entrada Dadá para más tarde explorar los alcances y las propias 

limitantcs de Dadá como propuesta. Para ello y, como antecedente, situaré frente a la ra· 

cionalidad de cuño cartesiano, Ja critica efectuada por el movimiento en cuestión. 
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Centrar la postura opositora de Dadá frente a esta noción de racionalidad obedece ante 

todo a que, de una ralz racional surgen las cuestiones contra las que se dispara el discurso 

dadaísta, entre otras: el lenguaje, la lógica, la tecnologla, la polltica y la idea de progreso. 

Los dadalstas tratan de extirpar de ralz la incomunicación en estas áreas y encuentran en 

esa ralz una noción de racionalidad que les es comim en el fondo. 

Es preciso aclarar el sentido en que voy a sostener esta ultima afinnación: Dadá no se 

opone a la razón como facultud humana, sino como constructo humano. En primera in

stancia no se dirige contra la posibilidad de lo racional, sino contra los resultados que, en 

general, el manejo de la razón ha construido. Su misma oposición se da dentro de los 

llmites del pensamiento racional, de lo cual surgen algunos problemas interesantes para el 

desarrollo de la presente investigación, que serán explorados en el tercer capltulo. 

Una construcción de la racionalidad humana, tal como se da en la situación geográfica e 

histórica del surgimiento de Dadá, puede entenderse como el cumulo de construcciones 

que seencuentran vigentes en ella. Es decir, la polltica, la guerra, las condiciones que pue

den eventualmente explicar el estallido de ésta, las restricciones existentes en torno a la 

creación artística, la división aparente entre "conocimiento" y "no conocimiento", etc. 

Este cumulo de construcciones lleva a los dadalstas a cuestionar las condiciones de po

sibilidad sobre las que se hallan edificadas. Encuentran que la división entre 

"conocimiento" y 11 no·conocimicnto" se mide en parámetros semejantes a los que separan 

el "arte" de lo "no-artístico"; lo individual de lo colectivo; lo lógico de lo ilógico; etc. To

das estas separaciones se dan en un mismo marco, a partir de un mismo criterio que 
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tiende a crear limites para toda construcción. Esta necesidad de delimitar tiene como pun

to de partida una noción acerca del uso de la razón. 

Llamo aqui "racionalidad de cuño cartesiano" a esta noción de racionalidad que finca, 

sobre todo, a una función de la razón como gcstadora de limites. Estudiaremos esta rela

ción como un eje fundamental de las relaciones sujeto-objeto ya que a partir suyo se plan

tean las relaciones politicas, artisticas, cognoscitivas, éticas, cte., entre hombre y entorno. 

Más aun, entre el ser humano y su propia subjetividad. 

La postura de los dadaistas frente a esta concepción de la racionalidad no se dirige a la 

función de la razón, sino a su uso. La presente investigación pretende mostrar que existe 

unanoción dadaista de racionalidad que se opone n una noción de razón procedente de la 

filosofia cartesiana. 

Desde una posible razón-dadaísta se erige una construcción, criticando tanto al uso de 

la función racional con base en los parámetros que la enmarcan como noción cartesiana, 

como a la centralización del resto de las funciones humanas en tomo a la razón pensada 

en estos términos y las multiples construcciones que se edifican basándose en la misma. 

Es necesario precisar qué es lo que Dadá concibe cmoo esa razón a la que se opone. 

Caracterizaremos como punto de partida una concepción de la razón de orden cartcsia-

no. 
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l. ¿QUE ENTENDEREMOS AQUI COMO "RACIONALIDAD DE CUÑO CAR

TESIANO"? 

En suma, entiendo como 11racionnlidad de orden cartesiano" una noción de razón que se 

centra en Ja postulación de la existencia de la verdad y confin en las facultades humanas 

como medio para que, utilizadas conforme a las reglas de un método definido previa

mente, esta verdad resulte alcanzable a cualquier ser humano que se proponga conocerla. 

Debo aclarar que no pretendo sostener que Dadá se dirija, de hecho contra la racionali

dad cartesiana. Pero intento demostrar que existe una postura dadafsta de critica que es 

posible teóricamente dirigir contra esta noción. 

En realidad, Dadá no se dirige contra una postura imica ni critica un solo sistema. Se 

proyecta contra toda construcción teórica y no sólo contra el sistema planteado por Des

cartes, ni contra su desarrollo posterior. 

En segundo Jugar, Dadá no se dirige deliberadamente contra este tipo de racionalidad. 

Dirigir a Dadá contra un discurso de este corte no es más que un recurso argumentativo. 

Es el intento de atrapar un movimiento dándole artificialmente una trayectoria. Aquf, por 

cierto, he utilizado la expresión "un movimiento" para simplificar, ya que la postura radi

cal polivalente de Dadá podría leerse como una serie de movientos internamente dobles 
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·colmados de duplicidades, nmbigiledndcs y contradicciones -como exteriormente mülti· 

ples ·dirigidos en forma multidircccional·. 

Debo precisar tambicn que una racionalidad que se desarrolla sobre algunos lincamien· 

tos cartesianos no es necesariamente equivalente a la noción de racionalidad que sostiene 

el sistema mismo planteado por Descartes. Lo que solemos llrunnr "tradición cartesiana" 

no es sino, en general, el conjunto de diversas mutilaciones del pensamiento cartesiano, 

acentos puestos en un sistema algo más complejo de lo que esta tradicion suele ver. La vi· 

sión que llega a esta tradición sobre Descartes como acuñador de términos y manipulador 

de conceptos no hace justicia respecto a la complejidad de su sistema.' De hecho, habría 

que separar aquf el pensruniento de Descartes de sus interpretaciones posteriores. Sin em· 

bargo, nos encerramos con ello en una nporfn, ya que nuestro acceso ni pensamiento de 

Descartes no deja de ser una interpretación. 

El objetivo de Ja presente investigación no es exponer el pensamiento de Descartes en 

toda la amplitud de sus alcances. 

La veta en él dirigida hacia In estética, orientada en su preocupación por un ideal de post· 

ura ética, su amor por la poesfa, su necesidad de investigar el sueño como elemento del 

conocimiento, Jos ideales renaccntistns que se sostienen en su pensamiento, su Im.uu1.o...d..e 

las pasiones , valorización de Ja imaginación, Ja unidad organica cucrpo·alma, ctc..2 El 

interés de los temas que abarca la veta ético-estética de Descartes es tal, que resultaría in· 

justo darle aquí un tratamiento superficial. Por otro lado, la mcionalidnd de origencarte· 

siano a cuya caracterización corresponde este capitulo, no parece contcnplar esta veta. Por 
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este motivo no me parece pertinente dediennne n ellos ahora en toda su amplitud. Baste 

su mención para ilustrar que la racionalidad de cuño cartesiano. De ningim modo abrazll 

la complejidad y la riqueza del pensamiento de Descartes. 

Estos aspectos, no obstante su importancia en general, resultan poco pertinentes 

respecto del tema central de este estudio. 

En el contexto de este estudio no se lrntn de rescatar el valor del pensamiento cartesia

no en si mismo sino sólo explorar algunos aspectos que pasan a las trndiciones del pensa

miento occidental. Ello es interesante para entender la crllica a la racionalidad moderna 

que puede diriglrscle desde el movimiento Dadá. De alguna fonna, sus nociones llegan 

tnmbién a los dada!stas algo alejadas del sistema Integro de Descartes para ser sólo la vi

sión sostenida por una parte de la tradición, y por una época. 

Tal vez notnrá el lector que no sigo en esta exposición los elementos de la racionalidad 

cartesiana el orden exacto en que aparecen en sus textos, ni siquiera me acoplo a un orden 

cronológico. Esto se debe a que con estos antecedentes quiero sólo caracterizar una 

posible "racionalidad de corte cartesiano" tnl como encuentro que me da pie para prcsen

lnr la postura dadalstn. 

El papel que la figura de Descartes juega para el desarrollo histórico de la filosofla es 

central. De hecho, su figura como iniciador del pensamiento moderno resulta muy famil

iar. A partir de ello puede hacerse una lectura de la filosofla moderna como resultante, en 

buena medida, del pensamiento cartesiano.' El papel que dentro del pensamiento cartesia

no tienen ciertos elementos filosóficos no deja de estar en el centro de la discusión, aun 
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en In actualidad. Entre estos elementos habrfn que resnl!nr el sentido comim, In importan

cia del método para el quehacer filosófico, la postulación de la verdad como alcanzable, 

la necesidad de claridad en el pensamiento, el papel del error y Ja utilidad de la duda, 

entre otros. Explico mas adelante la importancia que tienen para el movimiento Dadá es

tos elementos. Antes es necesario explorar su significado y su peso tanto en el 

pensamiento mismo de Descartes como en In enorme resonancia que encontró dentro del 

pensamiento posterior. 

Existen grandes riesgos implfcitos en el paso de In explicación del pensamiento de Des

cartes centrado en estos elementos, a su desarrollo subsecuente. El mismo Descartes llega 

en algün momento a sentir Ja incomprensión de sus criticas contemporáneos.' Pero, con 

base en las fuentes escritas por Descartes podemos centrar antecedentes en un breve estu

dio de estos elementos, para clarificar la critica que cfcctüa Dadá a la noción de racionali

dad que pucdcrastrearsc a partir de ellos en un desarrollo posterior al trabajo filosófico de 

Descartes. 

Exploro a continuación las caractcrfslicas de esta noción de racionalidad y los elementos 

que surgen del pensamiento de Descartes, cuyo desarrollo por parte de la modernidad que 

inaugura resultan de gran utilidad para comprender fa critica que Dada efcctüa a esta línea 

de caracterización de la razón. 
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1.1 EL SUPUESTO DE UN SENTIDO COMUN 

El Discurso del Mélodo, texto clave para el estudio de la filosofia moderna, empie1.a por 

la postulación de un sentido comim. De tal modo que resulta este buen sentido "la cosa 

mejor repartida del mundo".' Descartes lo caracteriza de la manera siguiente: 

... el poder de juzgar bien y distinguir lo verdadero de lo falso, que 
es propiamente lo que se denomina buen sentido o razón, es naturalmente 
igual en todos los hombres; y as! que la diversidad de nuestras opiniones 
no proviene de que unos sean más razonables que otros sino sólo de que 
conducimos nuestros entendimientos por distintos caminos, y no conside
ramos las mismas cosas . Pues no es suficiente tener buen entendimiento, 
lo principal es aplicarlo bien.' 

Esta concepción preside lo central del pensamiento cartesiano: la capacidad, comim a 

todo el género humano, de distinguir lo verdadero de lo falso. 

Descartes postula el supuesto de una naturaleza comim a los seres humanos, que gira en 

tomo de la posibilidad de discernimiento. Es por ello que la diversidad de opiniones 

no puede anular el plano de esta posibilidad natural, porque "no proviene de que unos 

sean más razonables que otros, sino de que conducimos nuestros entendimientos por dis· 

tintos caminos y no consideramos las mismas cosas11
• 

La facultad de pensar se establece como atributo humano, perteneciéndole de tal forma 

que no puede estar separado del hombre, pues "si dejara de pensar, dejarla al mismo tiem· 

pode ser o de existir"', dice Descartes. De este modo, lega a la tradición la identificación 
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del hombre con una "cosa que piensa"' , a la que llamará en ocasiones entendimiento, 

esplritu o razón. 

El ser humano, identificado en estos términos con el pensamiento mismo, hace girar, al-

rededor de esta actividad suya, su propia sustancia, adquiriendo una relativa indcpenden-

cía del cuerpo: 

[si hubiera dejado de pensar] ... no tendrla ninguna razón para creer 
que yo hubiese existido. Conocl por ésto que era una sustancia Integra o 
natural solo consistente en el pensar y que para ser no necesita ningim lu
gar ni depende de ninguna cosa material. De manera que este yo, es decir 
el alma por la cual yo soy lo que soy, es enteramente distinto del cuerpo e 
incluso que es más fácil de conocer que él. Y que si no existiera él, ella no 
dejarla de ser lo que cs. 

Si señalo aqul que tal independencia del cuerpo resulta "relativa" hasta cierto punto, es 

porque en el Tratado de lns pasiones del olmg, Descartes ahonda en una unión orgánica 

entre alma y cuerpo que supedita éste a aquélla, sin dejar de fom1ar un todo. 

Descartes agrega en las Rc~las para la dirección del eslritu que el resto de las facultades 

humanas: el entendimiento , la imaginación, In memoria y los sentidos, se encuentran al 

servicio de esta razón o facultad de pensar." 

El sentido comim tiene también la función de recibir las ideas que llegan a nuestros sen-

tidos para sellarlos en la imaginación construyendo con esas ideas objetos propios de la 

memorin. 11 

Si dispusiéramos del uso pleno de la razón desde nuestro nacimiento, el funcionamiento 

del sentido comim sería naturalmente preciso según supone el esquema cartesiano. No 
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ocurre de esta manera, segun señala Descartes", porque tanto nuestras inclinaciones y 

apetitos como la educación, no siempre correcta, que recibimos nos alejan de un uso !nte-

gro del buen sentido. As! que, si este buen sentido es universal como capacidad plena de 

raciocinio, y, si bien sus funciones para la construcción de conocimiento en la memoria y 

en In relación alma-cuerpo son también universales, su aplicación es particular a cada in· 

dividuo. 

Es por esto que el gobierno del resto de nuestras impresiones y del resto de nuestras 

facultades por parte de este buen sentido es la pasión más noble, indica Descartes", la 

unica autosatisfncción permisible. Es también por ello que este autocontrol efectuado por 

el individuo con base su buen sentido debe darse como resultado de una bilsquedn per-

son al. 

El centro de esta büsquedn está colocado segun Descartes en In investigación de sus pro-

pias facultades, como In posibilidad misma de buscar. Señala Descartes: 

Me parece en verdad sorprendente que muchos investiguen 
empeñosamente las costumbres humanas, las propiedades de las plantas, 
los movimientos de los astros, In trasmutación de los metales y otros obje
tos semejantes, y que casi nadie piense en el buen sentido, o sea en la sabi
duría universal, aun cuando se deba apreciar todo lo demás no por sí 
mismo, sino porque contribuye a ella en algo." 

De ello se sigue que todo saber humano, cada resultado de una investigación, se suma a 

una sabiduría universal, con base en el buen sentido también supuesto como universal. 

Descartes es más cspec!lico sobre esta "sabiduría universal", postulando In sabiduría hu-
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mana como una y la misma, "por más que se aplique a objetos distintos, como la luz del 

sol es una, por multiples que sean las cosas que ilumina"." 

Esta sabiduría universal se expande con cada descubrimiento, con cada creación y cada 

idea. En el saber humano puede rastrearse entonces un hilo conductor. Se establecen "lar-

gas cadenas de razones"" entre todos y cada uno de los logros humanos. De tal forma, el 

buen sentido comim es el génesis ultimo y condición de posibilidad de una "sabiduría 

universal". El método cartesiano define las leyes que nos permiten acceder, basados en 

nuestro buen sentido comun, a este saber continuo. Estas leyes, ya lo exploraremos en el 

siguiente apartado, resultangeométricamente aplicables a toda ciencia apegándose al 

método. 

1.2 CARACTERIZACION E IMPORTANCIA DEL METODO. 

Expresa Descartes: 

Ahora bien, entiendo por método, reglas simples y ciertas, cuya ri
gurosa observación impide que jamás se suponga verdadero lo falso y hace 
que In inteligencia, sin gasto inutil de esfuerzos, sino aumentando siempre 
su ciencia, llegue ni verdadero conocimiento de todo lo que es capaz. 11 
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Me parece interesante resaltar aquf algunos matices de esta noción de método que re

sultan fundamentales para comprender la "racionalidad de cufto cartesiano" que estoy ex

plorando: 

n) la necesidad de establecer reglas para acceder al conocimiento. 

b) El supuesto, implfcito, del conocimiento como "saber universal". 

e) El supuesto, tnrnbicn implícito, de capacidades naturales comunes a todos 

los individuos para acceder a ese saber universal (buen sentido). 

d) La necesidad de que las reglas halladas sean ciertas y simples. 

e) El peso que se da al principio lógico de no-contradicción, ya que es impor

tante ·~amás confundir Jo verdadero con lo falso". 

1) La creencia de que el conocimiento se adquiere en tomo a lo verdadero, y 

resulta él mismo, verdadero. 

g) El supuesto de que el conocimiento es gradual y sólo se puede acceder a 

él por medio de un orden. 

A partir de la noción de buen sentido, el método cartesiano puede entenderse 

como la necesidad de guiar a éste hacia la verdad.Descartes agrega que " ... mucho mejor 

que buscar la verdad sin método es no pensar jamás en ella, pues esos estudios desordena

dos y esas meditaciones oscuras sin ninguna duda enturbian la luz natural y ciegan los 

espíritus."11 
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Descartes establece la necesidad de un método para acceder a juicios sólidos y verdad

eros, ya que cualquier pensamiento sin método debilita 1a' 1uz del espfritu, pues acostum

bro a lo superficial y a la vaguedad del pensamiento". Esto es as[ aun cuando podamos 

obtener azarosamente algun juicio verdadero prescindiendo del método. Es importante 

para el desarrolllo posterior de este lmbajo resaltar que segun la noción cartesiana de 

razón, la racionalidad humana, sólo se empica plenamente cuando trabaja guinda por un 

método conforme a reglas definidas'°. As[, en la busqucda de reglas para la constitu-

ción del método, Descartes desea asegurar el buen uso de la razón,emplcando plenamente 

sus funciones al investigar acerca de cualquier materia". 

Entre todas fas materias que pueden ser objeto de estudio por parte de la intcligcncin, 

Descartes privilegia como la mas util fa investigación en torno a las condiciones del pro

pio conocimiento humano. 

En este punto, debemos entender la caracterización matemática del método cartesiano. 

Matemática, en este contexto debe comprenderse como "ciencia de relaciones", en estre

cha relación con la lógica o como parte suya. En este sentido hablarnos no de ciencia 

numérica, sino de mathésjs ynjycrsal22
• Entendida en este sentido, la ciencia racional pcr .. 

mite al método cartesiano proceder estableciendo conexiones entre los diversos objetos de 

conocimiento que se reunen en una sabidurfa universal. La comprensión de tal universali

dad depende, pues, de esta noción de matemática. Se trata de hacer "trabajar a la inteli

gencia conforme n sus verdaderas lcyes"21
. 
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Descartes, al considerar las posibilidades de conocimiento como primordial objeto de 

estudio de la inteligencia, formula las notas que marcan la pauta al entendimiento para 

llegar a In enunciación de estas "verdaderas leyes". 

El método cartesiano significa una revolución para In filosolln frente a las tradiciones 

aristotélicas. Descartes considera que el silogismo implica un círculo vicioso cncuanto no 

agrega nada que no se supiera antes de fonnular un juicio, en consecuencia, no proviene 

un conocimiento auténticamente tal". 

Apartando el método silogístico, Descanes crea el suyo, que comparte con las 

matemáticas "puras" algunos ideales de operación, así como los siguientes puntos de 

pnrtídn: 

a) El criterio de evidencia, indisolublemente unida n In simplicidad y la cer

teza. 

b) La necesidad de explicar el todo por sus panes y no las partes por el todo. 

e) El partir de un método para aplicar reglas inamovibles n las milltiples op

eraciones posibles de la investigación. 

Así, caracterizamos el método cartesiano como una serie de procedimientos para des

cubrir la verdad hasta donde sea posible a los límites humanos. Descartes basándose en la 

idea de que una inteligencia universal dirigida a una verdad imica, infiere que un ilnico 

método permite establecer una vinculación necesaria entre inteligencia y verdad". 
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1.3 EL IDEAL DE CERTEZA 

Entre otras premisas, el supuesto de la posibilidad de certeza en nuestro conocimiento 

caracteriza el método cartesiano como matemático. 

La noción de certeza es una nota central para comprender una de las criticas que se 

pueden efectuar desde la postura dadalsta, a esta noción de racionalidad lanzada por la 

modernidad. 

Acerca de la matemática de su método, dice Descartes: 

... de todo esto se ha de concluir no sólo que hay que aprender 
aritmética y geometría, sino imicamente que los que buscan el recto cami· 
no de la verdad no deben ocuparse de ningiln objeto que no ofrezca una 
certeza igual a la de las demostraciones aritmeticas y geométricas." 

Ello da la pauta para comprender la importancia que tiene la noción de certeza como 

fundamento del conocimiento sólido en el método cartesiano. 

Al expresar el primer principio de su método, Descartes advierte contra la precipita· 

ción en los juicios, al exigir: no comprehender en ellos "nada más que lo que se presenta a 

mi entendimiento tan clara y distintamente que no tuviese ninguna ocasión de ponerlo en 

duda'"'. Como segunda regla, de aquéllas iltiles para guiar nuestro esplritu, propone: 
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"Debemos ocupamos imicnmentc de aquellos objetos que nuestro csplritu parece poder 

conocer de un modo cierto e indudable"". 

Ambas exigencias apunlnn hacia el mismo sentido: la ccrte1.n es principio básico del 

conocimiento en la concepción cartesiana. 

Asimismo es importante resallar que la certe7ll sólo es evidente para la razón.Es decir, 

no es posible, conseguir tal evidencia a través de otra facullad: 

Pues, en fin, estemos despiertos o dormidos, no debemos dejamos 
convencer sino de la evidencia de nuestra razón. Y hay que µdvertir que 
digo de nuestra razón y no de nuestra imaginación ni de nuestros 
sentidos." 

Por un lado, el ideal de certe7ll es una exaltación de los poderes de la razón, por otro es 

un rechazo de cualquier conocimiento sólo probable basado en nuestra sensación o en 

nuestro parecer. Este supuesto se establece en aras del supuesto, aun mayor, que postula 

lo verdadero como un dominio al cuál es necesario dirigir nuestro entendimiento. 

Es importante comprender la noción de certeza ligada a un criterio de "simplicidad", 

fundamentado en que basta con un entendimiento atento para hallar la certc7.ll aun en los 

asuntos más insignificantes. Esta atención requerida se centra en la simplicidad de la cvi-

dencia. Es decir, el entendimiento fija su atención en la bitsqucda de conocimiento claro y 

distinto a partir de la obtención de lo simple: separa los asuntos complejos, aparentemente 

confusos u obscuros, en partes indivisibles en tanto simples. 
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Descartes establece en las Recios para In djrcccjón del csplrilu un criterio para diferen

ciar lo simple de lo complejo, basado en la relación causa-efecto: "es preciso observar en 

una serie de cosas en que hemos dcducidodircctamcnte algunas verdades de otras, euól es 

la más simple y cómo todas las demós están situadas a mayor o menor distancia de ella 

"". Lo que a primera vista parece sencillo, debe descomponerse en los partes más sim

ples posible, para no correr el riesgo de "engaño". 

El siguiente paso para aspirar a un conocimicnlo certero consiste en sintetizar, por me

dio del orden y la medida, los elementos simples claros y distintos, con base en el supues

to que el conocimiento posee un orden intrinseco, un orden lógico ~ y que el 

acercamiento a este orden se da en furnia grudual. Este orden gradual supuesto, se ex

plicita en la necesidad de elaborar una revisión ultinia a la investigación, enumerando las 

partes simples que componen el objeto de la investigación, reunidas confomte a tal orden, 

para aseguramos de no omitir niguno de ellas. Con esta cuarta y ultimo reglo, Descartes 

considera se asegura la absoluta certeza en el conocimiento de la materia investigada. 

Sin embargo, es preciso señalar que el método cartesiano sostiene, en tomo a la certe

za, la implicación de una serie de supuestos que criticos como Keeling y Fouillée 

señalan". Entre estos supuestos hay que destacar que Descartes basa su !corla en una 

primera certeza, que es la que sostiene la realidad inmediata de la conciencia. 

Otra critica que se dirige al método cartesiano postula el ~como conocimiento evi

dente que da inicio al resto del saber humano y a su credibilidad. 
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"Pienso, luego existo" da por cierta In conciencia que piensa, al mismo tiempo supone la 

seguridad de que In formulación misma del ~sea correcta, segun señala Keeling. 

Por su parte Fouilée apunta los siguientes supuestos centrados en el i:llJ:il¡¡ , criticados 

por mültiples lectores de la lilosofla cartesiana: 

a) Que pensar presupone existir, 

b) Que una cosa no puede ser y no ser ni mismo tiempo, 

c) Que el hombre razona correctamente. 

A estas críticas, Mnrla Noel Lnpoujade agrega que Descartes supone como el "yo" del 

~un ser humano necesariamente adulto, despierto y mentalmente sano". 

Finalmente otro lector de la lilosofla cartesiana, Leonardo Polo, señala en tomo a la ca

racterización de la certeza cartesiana que "In dificultad estriba en que In seguridad como 

indubitabilidnd no es propiamente un valor intelectual, sino cierto ideal de orden volun

tarista al que se pretende sujetar al objeto"". 

De cualquier modo, ya sea que se realice la lectura de una certeza como ideal volun

tarista (indubitabilidad como aspiración no explicita) o como una serie de supuestos epis· 

temológicos y ontológicos, lo que resulta primordial para el desarrollo de esta 

investigación es la postulación de la certeza como experiencia para el conocimiento rigu-

roso. 
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Como veremos en el tercer capitulo, el movimiento Dadá encama una de las vlas para 

cuestionar la noción de certeza, que implica nün su rechazo. 

1.4 POSTULACION DE LA VERDAD ALCANZABLE 

Muchas señales nos permiten suponer que la racionalidad de corte cnrtesinno postula la 

existencia de la verdad, como un dominio al alcance de las facultades humanas. Enumero 

algunas de estas señales: 

n) El m~todo, en su sentido etimológico de "camino" del esplritu, dirige ese 

esplritu hacia "algo11
• 

b) La propia naturaleza de In duda, anota el mismo Descartes, "vn necesaria

mente unida a las nociones de verdad y falsedad"". 

e) La certeza, por su parte, es siempre certeza de "algo". 

d) Las "cadenas de razones" formadas por relaciones de causa-efecto apun

tan también a un criterio de relación entre los objetos. 

c) El establecimiento de un hilo conductor entre las ciencias, asl como el 

supuesto de una "sabiduría universal" apuntan también a un criterio in

amovible que permita globalizar y orgnni111r a esa sabiduria. 
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f) El buen sentido, por definición, permite discernir entre lo verdadero y lo 

falso. 

g) El establecimiento de un hilo conductor entre lns ciencias, as! como el 

supuesto de una "sabidurfa universnl 11 apuntan también n un criterio in· 

amovible que permite globalizar y organizar a esa sabiduría. 

h) Las "cadenas de razones" formadas por vínculos de causa y efecto apuntan 

también a un criterio de relación entre los objetos. 

Ln postulación de lo verdadero como existente es, en la filosofia cartesiana, un postula-

do ontologico ademds de epistémico. 

Pero, además, hay una fuerte connotación religiosa en tomo a la postulación de la ver-

dad cartesiana. Leemos en las Mcdilnciones Mciafisjcas: 

No cabe duda de que todo lo que la naturaleza me ensefia encierra alguna 
verdad. Pues, por la naturaleza considerada en general, entiendo ahora a 
Dios mismo, o bien el orden y disposición que Dios ha establecido en lns 
cosas creadas. Y por mi naturaleza particular entiendo solo la complexión 
o la reunión de las cosas que Dios me ha dado." 

Críticos como Turró han visto en la concepción catcsiana a este respecto una suerte de 

platonismo, al postular que unasabiduria ilumina todo, y que es en función de tal sabi-

dur!a que debe valorarse todo conocimiento." 
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Ciertamente, para Descartes todo conocimiento humano es valorado en función de In 

verdad. Supone de tal modo, en todas lns ideas o nociones, algim fundamento verdadero, 

basa su argumento en In premisa que "no serla posible que Dios que es totalmente perfec

to y verdadero lns hnyn puesto en nosotros sin eso"". 

Es importante destncnr nqul que, si bien entre todas lns facultades, sólo la razón está 

posibilitndn para acceder n la verdad, es preciso el concurso de todas ellas para el conoci

miento pleno. Segun Descartes, la imaginación por sí misma desvla de la verdad, antes 

que acercar n ella. Incluso seftala que las creaciones de la imaginación nunca son total

mente tales, sino re-creaciones de lo conocido mediante la razón. En ese sentido también 

lo imaginario girn en tomo a la verdad. 

Fouillée nftade que la verdad postulada por Descartes se identifica con la perfección, 

sosteniendo con ello la noción de una belleza independiente a nuestros sentidos". 

Por otro lado, Kecling critica el hecho de que el postular la verdad como atributo del 

conocimiento posibilitado por Dios, no es sino el intento de atrapar certe?.a en medio de 

la duda19• Pero, agrega, esta certeza no es de tan universal acceso como Descartes supone 

ya que, ni parecer, un ateo no puede aspirar al conocimiento. 

En este punto me limito n scftalar que al postular la verdad como meta del conocimien

to, Descartes no sólo establece un ideal cpistcmologico, sino un supuesto ontológico y un 

precepto ético, pues, para la propuesta cartesiana de la racionalidad: "Necesitamos co

nocer la verdad para dar fuerza al alma de que tome su propio gobierno"'°. 
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Me pliego nqul a In observación de Mnrgaret Wilson en su estudio dedicado n Des

cartes, en el sentido de que es un lugar comím pensar en Descartes como inaugurador de 

la modernidad al poner In critica del conocimiento ni frente de In investigación filosófica, 

teniendo como preguntas apremiantes ¿cómo puedo conocer? y ¿cómo obtener certeza?. 

Es un error creer que esto tiene preeminencia sobre una visión metaftsica de la realidad y 

del funcionamiento del mundo". 

1.5 EL VALOR DE LA DUDA 

Wilson plantea como imposible comprender In riqueza y amplitud de In revolución fi

losófica cartesiana pasando por alto el papel que juega la duda en ella". 

El presente análisis de la racionalidad cartesiana requiere seftalnr que su método basa la 

posibilidad de certeza, en ultima instancia, en el papel de In duda. 

En los puntos anteriores tomo en cuenta las características de la noción de racionalidad 

que exploramos a las que opongo la postura Dadá. A continuación expongo la caracteri

zación de la duda cartesiana, noción que losdadalstas en cierta medida retoman, aunque 

también en parte se oponen a ella. 

Descartes introduce la duda como momento inicial de su método, como forma de "des

prejuiciar" el conooimiento, depurándolo de opiniones sólo probables en el camino hacia 

la ccrtc1.a, verdadero conocimiento. Sobre esto escribe: 



Hace ya algim tiempo que me he dado cuenta que desde mis primeros años 
habla admitido como verdaderas una cantidad de opiniones falsas y que lo 
que después habla fundado sobre principios tan poco seguros no podio ser 
sino muy dudoso e incierto, de modo que me era preciso intentar seria
mente, una vez en mi vida, dcshacennc de todas las opiniones que hasta 
entonces habla creldo y empezar enteramente de nuevo si quería establecer 
algo firme y constante en las ciencias:" 
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En este sentido, la duda que Descartes sugiere sostener "al menos una vez en In vida" 

se establece como un saludable ejercicio depurador del conjunto personal de nuestros 

conocimientos. Pero este ejercicio se realiza siempre en función de algo más allá de la 

duda misma: el conocimiento verdadero, personalizado a través de In búsqueda, hecho 

"propio" sólo gracias a la investigación individual y desprcjuicindn. 

En este sentido In duda cartesiana es, como lo expresa Ramón Xirau, "un instrumento 

para llegar a no dudar"". Descartes mismo afirma que la duda sugerida a experimentar no 

es semejante a la de los escépticos "que sólo dudan por dudar y fingen estar siempre irre-

solutos". La duda cartesiana cumplecon un papel depurativo de prejuicios, en función de 

In bilsqueda de la certeza, ya que su ejercicio -señala Descartes-"sólo tendía n afirmarme 

y a rechazar In tierra movediza y In arena y a encontrar la roca y In arcilla"". Por ello afir-

mn más tarde que la duda aceptada absolutamente sólo corroe ni conocimiento. 

La duda aparece en Descartes siempre orientada hacia la certeza. Surge cuando dicha 

"certeza" no parece posible al tener que distinguir la vigilia, del sueño; la fantasía, de la 

realidad, y la verdad, de la imagen sensorial no siempre correspondiente a ella. 
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Descartes plantea entonces desconfiar de las sensaciones, desconfiar de toda idea que 

no se presente como indubitable y considerar momcntancámcntc fnlsa toda creencia que 

no sea enteramente cierta y clara ni entendimiento. 

En este momento Descartes propone n la tradición filosófico moderno el abismo de In 

duda como espacio filosófico. Se sumerjo en el pozo aparentemente sin fin de In sin· 

certeza. Desde este abismo Descartes escribe acerca de la aparente ausencia de verdad: 

Supongo, pues, que todas las cosas que veo son falsas, me convenzo de 
que jamás ha habido nada de cuanto mi memoria llena de mentiras me rep· 
rescntn, pienso que no tengo sentido ninguno, creo que el cuerpo, In figura, 
la extensión, el movimiento y el lugar no son sino ficciones de mi espiritu. 
¿Qué podrá considerarse verdadero, pues? Acaso sólo que no hay nnda 
cierto en el mundo''. 

El problema más grave para Descartes, en el momento en que se propone aceptar sólo 

la evidencio, es, por un lado, poner en tela de juicio el total de las impresiones, sensa· 

ciones e ideas y, por otro, buscar, al mismo tiempo, sostener la posibilidad de conocer con 

certeza. 

En el momento inicial del dudar cartesiano, ni abandonar toda seguridad acerca de los 

contenidos mentales, se pierde la noción de las cosas más cercanas a la conciencia: "cucr-

po, figura, extensión, movimiento, lugar ... " parecería que la duda misma se convierte, tal 

vez, en la imica certeza, puesto que dudo de todo, menos de que dudo. 
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Es este el principio del !:lll:illl cartesiano. "Pienso, luego existo", expresa la certeza 

aceren de la existencia, basada tanto en la actividad de pensar, como en el pensamiento 

centrado en el dudar. 

Fouillée, entre otros lectores cartesianos, señala que por medio del ¡;¡í¡¡lli¡, Descartes re

solvió el problema de hallar certidumbre en la duda a partir de la duda misma". 

Sin embargo, otros críticos del pensamiento cartesiano consideran problemático el pa

pel previo de la dudn frente a la enunciación del !:lll:illl. 

Tal es el caso de Kcnny, quien se pregunta si Descartes 

habrá dudado realmente de todo lo aprendido anteriormente, incluyendo la noción de 

existencia del mundo y la de Dios". 

Por su parte, Wilson señala que el sentido del lenguaje parece pasar por encima de la 

duda cartesiana, ya que ell:llJ:lli¡ contiene como certero el significado de "pensamiento" y 

"existencia", así como en el fondo sostiene también los significados de "verdadero"y "fnl· 

so". Asl cmo el supuesto de estar razonando corrcctnrnente". 

En el apartado 1.3 hice ya un breve listado de algunos spucstos que otros lectores de 

Descartes critican a la enunciación del ~. señalando que la duda previa nunca fué una 

duda total. 

Es necesario, indicar que la duda cartesiana recibe los calificativos de "metódica", 

"hiperbólica", "general" y "provisional 11
• Es claro así que la duda es, desde un primer mo-
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mento, planteada como un mecanismo depurador para llegar a la certeza, mediante la 

aceptación de los contenidos claros y ciertos de nuestra mente, de manera ilnica. 

Descartes aclara que mantendrá algunos supuestos alejados de esta duda general, al 

menos provisionalmente, pues se siente en la necesidad de apegarse a ciertas leyes 

morales mientras elabora su critica del conocimiento": 

a) Obedecer a leyes y costumbres del pals al que se pertenece, asl como a los 

preceptos de la religión. 

b) Ser lo más firme posible en el sostener las declaraciones propias, 

e) Tratar de vencerse a si mismo antes que a las fuer7lls que escapan del 

limite del propio control. Siendo estas fuerzas la fortuna o el orden del 

mundo. Wilson apunta sobre esto que, si bien la aceptación de reglas mor

ales fuera de la duda general puede verse en detrimento de tal "genernli

dnd" de la duda, deberla tomarse en cuenta que la duda no tiene una 

necesaria implicación lógica con la acción". 

Descartes, al defender principios fuera de la duda metódica, emplea la siguiente meta

fora arquitectónica: No destruimos la casa que habitamos mientras no nos hemos 

construido otra. Y no podemos construirnos otra sin material y sin planos". 

El papel de la duda general, como bien lo señala Wilson, es no mantener nada de las 

creencias (estructuradas como tales). Dudar debe tomarse encuentra siempre en relación 
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de una estrategia más amplia que el puro argumento del~ o la enunciación de princi· 

pios morales independientes al dudar. La duda general, sin importar su posible ingenui-

dad, significa para la modernidad el punto de partida a la apertura de la critica del 

conocimiento". El hecho de que existan críticas fundamentadas, y las concesiones que 

sea posible hacer a 

ellas, "no debe obscurecer la propuesta primaria de que mediante la duda métodica Des-

cartes está intentando llevar a cabo una revisión radical y sistemática del mundo. Su pro-

cedimiento no puede comprenderse ni criticarse haciendo abstracción de esa meta'"'. 

1.6 LA NOCION DE ERROR Y LA NOCION DE LIMITE 

Como ultimo elemento de la racionalidad cartesiana explorado para el desarrollo de 

este trabajo, explico brevemente cómo se juega la noción de error alrededor de la noción 

de limite. 

Descartes parte de explicar que el entendimiento humano es finito. Mientras por otra 

parte, considera que toda materia que pueda contemplar, por inmensa que parezca en un 

primer acercamiento, puede estudiarse mediante su división en partes y circunscribirse a 

determinados limites. Apunta en los~. texto anterior al~: 

"Están prescritos límites a los espfritus de todos: no los pueden 
sobrcpnsar" 56

• 
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La modernidad se ocupa, a su vez, de continuar este análisis de lo humano basado, en 

gran medida, en la büsqueda del límite. Esta noción resulta asl tan importante como la de 

conocer, al tratar de fijar alcances. Dadá cuestiona y rechaza esta tendencia a conectar 

ambas nociones, como una psible crítica a la modernidad. 

Con respecto ni papel de la noción de lfmite, Descartes argumenta que todo aquello que 

su método no permite responder, es porque las respuestas no están al alcance del saber del 

hombre". Existen límites ante los cuales es preciso detener la investigación y reconocer la 

propia debilidad. 

Generalmente, el hombre no se detiene ante aquello que no tiene la capacidad o los ele· 

mentas necesarios para responder. De nhl que surjan respuestas erróneas, corriendo aun el 

peligro de tomarlas por ciertas: 

La necesidad de actuar nos obliga a menudo a decidimos antes de tener 
tiempo de haber practicado un exámen cuidadoso, hay que confesar que In 
vida del hombre esta sujeta muy a menudo al error en las cosas particu
lares, y, en fin, es preciso reconocer la flaqueza y debilidad de nuestra 
naturaleza". 

Sin embargo, retroceder ante el limite descubierto no le hace más ignorante, plantea 

Descartes, sino por el contrario: enseña que acerca de la materia en cuestión no hay ser 

humano que pueda dar una respuesta. 
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Del mismo modo, si hay algo que la filosofia cartesiana enseña acerca del error es, pri

mordialmente, que las falsas creencias son corregibles, mediante un cuidadoso análisis y 

recomposición de las partes que las forman. 

Dentro de un pensamiento filosófico con una orientación 

muy marcada hacia la teología, Descartes halla un conflicto al tratar de relacionar la capa

cidad humana de caer en el error con la naturaleza bondadosa de un Dios que, aun 

queriendo lo mejor para el hombre, permite que se engañe una y otra vez. Entre Dios y el 

hombre plantea una relación de causa-efecto, y ¿cómo saber que la causa no da origen a 

su efecto de tal manera que siempre esté en el error?" 

La nocion de limite auxilia a Descartes en este dilema. 

Entre las muchas señales de la imperfección del conocimiento humano destaca Des

cartes el hecho de que este se dé gradualmente, ya que demuestra que el entendimiento no 

puede abarcar la absoluta verdad de una sola ojeada. Necesita de la investigación gradual. 

En cambio, la naturaleza de Dios y de su saber infinito no necesita de tal gradualidad"'. El 

entendimiento humano se situa incomparablemente lejos del divino. 

Pero no sucede lo mismo con la voluntad, en cuya infinitud el ser humano resulta más 

cercano a Dios. El hombre puede no saberlo todo, pero puede también quererlo todo (y 

querer, también, saberlo todo). 

De esta disonancia entre saber y querer nace el error: se ambiciona, infructuosamente, 

sobrepasar los limites predestinados al entendimiento. No existe derecho alguno a recia-
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mar a un Creador acerca de la finitud del ser humano, pues sus motivos para ello no son 

más que una de las cosas que la propia limitación humana nunca comprenderá. 

Sin embargo, de esta disparidad de funciones nace un importante ideal ético cartesiano: 

el libre arbitrio sólo puede surgir gracias a una voluntad ilimitada que debe ser gobemada 

por el individuo. El individuo debe hacer que tanto su inteligencia como su voluntad se 

ubiquen realmente a su servicio y no convertirse en un esclavo ya sea de su saber o de sus 

pasiones. 

El ideal ético cartesiano que se desprende de lo anterior es un ideal individualista de vi

vir en la constante büsqueda de In conquista de la propia subjetividad, integralmente, 

amos de las ideas, sensaciones, voliciones y saberes particulares. Individualista en el sen

tido, expuesto por Descartes, de que nada vale In pena si es encontrado nwosarnente o 

adquirido sólo por tradición, comparado con aquello que se logra explotando hasta sus 

limites las propias facullades61
• 
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2. CONCLUSIONES: 

La racionalidad de cuño cartesiano se caracteriza por In necesidad de indagar las capaci

dades humanas de conocimiento, Para analizarlas, las delimita, mide sus alcances y pro

cura centrar sus posibilidades en tomo al encuentro de In verdad. 

Como vfn de acceso n In verdad, Descartes propone su método, partiendo del escepticis

mo pero dirigido hacia la posibilidad de llegar a no dudar. A la potencinlidad de encontrar 

soluciones certeras y univocas a cada problema humano. Esta racionalidad se apoya en 

una lógica que no admite contradicción o incongruencia, y que, con fe en la certeza del 

funcionamiento operccional de la razón -aunque no necesariamente en el de los sentidos

confla en la posibilidad de una aplicación correcta del método que funda y gule el enten

dimiento hacia la verdad. 

Una tradición surgida a partir del cartesianismo, sostiene la noción de racionalidad 

con base en un sentido comim identificado con la capacidad de discernir, que posibilita al 

entendimiento humano para aspirar a la certeza mediante el empico de su método y, asf, 

acceder a la verdad. 

Por otra parte, esta tradición de origen cartesiano privilegió a las capacidades humanas 

de conocer por encima dcotros registros humanos como lo son la imaginación, la volun

tad o el afecto. De este modo, cercenó a Descartes una importante parte de sus estudios 

sobre las pasiones y sobre intereses estéticos, legando a la modernidad una concepción 
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del hombre centrada en Ja racionalidad aplicada conformen limites como nota fundamen

tal de lo humano. 

En el capítulo siguiente exploro algunas posibilidades que plantea In estética kantiana. 

Estas notas kantianas presentan una respuesta ante ni dominio racional establecido por In 

tradición de corte cartesiano. Ello abre el panorama desde el cuál enfoco In postura de 

Dadá como tilosofia vinculante. 
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CAPITUL02. 

CIMIENTOS TEOR!COS PARA !INA EXP!.ICAC!ON DEL DADA. 

Explicar el movimiento Dadá desde el punto de vista filosófico precisa fundamentar las pre· 

misas de su postura. Planteo un nexo teórico posible, no un nexo histórico ni filológico demostra· 

do. Una lectura cuidadosa del Dadá puede conducir a la comprensión de un marco teórico desde 

el cual sea posible sentar ciertas buses para su comprensión en cuanto concepción filosófica'. La 

postura dadalsta es leida generalmente como un movimiento artlstico, aün sin que ésto anule la 

posibilidad de otras lecturas. Por ello, es preciso dar una orientación adecuada a estas eventuales 

lecturas alternativas. 

En este caso lo adecuado por tratarse de una lectura filosófica, es partir de fuentes filosóficas. 

No basta con presentar la estructura a la que Dadá se opone filosóficarncnte2
, sino que es ne

cesario rastrear en la historia de la filosofia las condiciones de posibilidad para la apertura del 

concepto de racionalidad de corte cartesiano que harán mas accesible la comprensión de la 

postura Dadá y su propia postulación de racionalidad'. 

Investigar estas condiciones podrfn ser. sin embargo, una tarea interminable, ya que prnc~ 

ticámentc el desarrollo total de la filosofia posterior a Descartes amplia en cierta medida la no-
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ción de racionalidad creada a partir de su sistema, ya sea en las corrientes que, apegadas a esta 

noción, la siguen y desarrollan, o, por el eontrnrio, las que la investigan a fondo pnra llevnr a 

cabo una critica. 

Un objetivo de esta investigación es hacer una exposición de la postura Dadá corno filosofia, 

del mismo modo que se llevan a cabo exposiciones de otras corrientes filosóficas; es decir, anali· 

7Jll' las condiciones de su surgimiento, sus posibles nexos con otros autores o corrientes de pensa· 

miento, sus fundamentos, sus logros, sus aportaciones, sus supuestos, sus errores y sus alcances. 

En cambio, 110 es uno de los objetivos de estn investigación el realizar una lectura de la historia 

de la filosofia a partir de la oposición o la afinidad de cada corriente con el Dadá'. 

Es por ello que no trataré aqul de todas las posturas acerca de la noción de racionalidad que 

nrnpllan en alguna medida la manejada por la tradición de corte cartesiano y posibilitan en algun 

sentido la comprensión de la noción de racionalidad moldeada por Dadá. Simplemente entre to

das estns posturas, he escogido una por la revolución que representa respecto a la noción cartcsia· 

na de racionalidad. Elijo una postura que abre la posibilidad de hacer una explicación filosófica 

del Dadá. Centro los cimientos teóricos de la construcción del "balcón dadaista" en las nociones 

esteticas de Kant. 

Como fué el caso con el capitulo anterior acerca de la racionalidad de corte cartesiano, es aho

ra preciso aclarar que este punto de partida es meramente explicativo y, en ese sentido, conven

cional, ya que no existe una evidencia de que efectivamente Dadá haya surgido como postura, 

históricamente, gracias a la lectura de los trabajos críticos de Kant. Por este motivo serla irnpro· 
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pio plantear una influencia kantiana sobre el Dadá. Se efectitn, entonces, una conexión explicati

va. 

Las nociones de Kant correspondientes a lo bello y a lo sublime son el nucleo de sus investiga

ciones estéticas. Sus implicaciones en otras áreas filosóficas resultan de utilidad para dar ni Dadd 

un punto de partida explicativo. 

A primera vista puede parecer que hay nqul un salto abrupto en el tránsito de In noción de ra

cionalidad de corte cartesiano n la apertura que significa el pensamiento kantiano en tomo a In 

posibilidad del juicio estético'. Parece desconcertante pasar del nivel epistemológico del discurso 

al nivel estético. Sin embargo, el tránsito es viable estableciendo ciertas consideraciones. 

Un aspecto a tomar en cuenta es la importancia enorme que la noción de racionalidad de ralz 

cartesiana tiene para el desarrollo del pensamiento occidental posterior, en gran medida llevado a 

cabo en relación a ella. Su peso no se limita al campo de In epistemologla, ya que extiende sus al

cances notros ámbitos, entre ellos precisamente ni de la estética. Una vertiente antropológica que 

puede rastrearse a partir de Aristóteles define al hombre como animal racional y adquiere notas 

especificas con la noción de racionalidad de corte cartesiano. Asimismo, esta noción de herencia 

cartcsinna se vincula con una ontología y con una ética que Je son afines, desde una noción cnrte~ 

siann de razón. 

En cuanto ni pensamiento kantiano, es fundantental comprender: 

a) Que su estética se integra en la totalidad de su sistema 
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b) Que su estética tiene alcances mucho más radicales que una mera postura concen

trada en la teoría de categorfns estéticas aisladas de otros registros. 

Las nociones centrales de lo bello y lo sublime conducen a la concepción de la estética y a la 

ética kantianas. La estética kantiana no puede separarse del resto de su sistema. Seria demasiado 

ambicioso exponer todo el sistema kantiano en esta investigación. Por otro Indo, no es indispens

able para el propósito central de este estudio. 

De hecho, uno de los aspectos que me conduce a Kant como cimiento teórico en este trabajo es 

precisamente la comprcnsion de esas vinculaciones de lo estético con lo ético, lo ontológico y lo 

epistemológico. Como postura personal no pienso estas áreas como entidades totalmente separa

bles. Por otra parte, considero que el Dadá comparte esta necesidad de integrar los registros de lo 

humano. 

Asi, el tránsito del discurso del nivel epistemológico al estético deviene comprensible guiado 

por el hilo conductor 

de la noción de racionalidad expresada en la epistemologia de orientación cartesiana y filtrada en 

la estética kantiana. Esta relación detona diversas implicaciones, tanto para la epistemologia 

como para la estética, nsf como para otras áreas relacionadas con ambas. 

Parto entonces de una lectura de la estética kantiana como un área no aislada, sino como una 

estética vinculante. Ello, en el sentido que algunos textos kantianos permiten tanto integrar a la 
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estética distintas áreas filosóficas, como vincular su sistema filosófico n otros ámbitos, en este 

caso el movimiento artfstieo Dadá. 

Pasar de la concepción cartesiana a la filosofia kantiana en este contexto pcnnitc mostrar, a la 

vez, la continuidad y la apertura que significa estn estética vinculante con respecto a la noción 

cartesiana de racionalidad. 

Es por ello que la segunda parte del presente capitulo está estmcturada en correspondencia con 

el primero, como un desarrollo y una respuesta posibles. 

l •• NOCION DE ESTETICA KANTIANA. 

En el presente contexto, lejos de proponer un análisis exhaustivo, delimito convencionalmente .. 
la noción de estética kantiana en las propuestas kantianas en torno a la critica del juicio 

estético'. Esto es, la crítica kantiana de la experiencia de lo bello y del sentimiento de lo sublime 

expresados respectivamente en los juicios: "esto es bello" y "esto es sublime". 

Sin embargo, In teoría estética de Kant no puede en modo alguno reducirse n la descripción de 

estos juicios, ya que, en el sentido kantiano, el pensamiento crilico intenta dcsentraftar las candi-

ciones de posibilidad sobre los que se fundamentnn. 

Lo critica kantiana apuntn a una "fisiologla" de las facultades, en cuanto descipción de los fo. 

cultndes humanas n nivel trascendentnl. Codo focultnd del sujeto es vistn corno un órgano que 
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produce funciones de acuerdo con su ejercicio propio. Asimismo. las facultades humanas se com .. 

plcmcnton entre si para operar conjuntamente. Ln organicidad de estas facultades es sobre todo 

funcional, reunida en una unidad sintética que hemos de llamar sujeto trascendental'. Esto es, 

el ser humano desde la perspectiva de las condiciones de posibilidad de operaciones mentales. 

Las facultades desde la perspectiva kantiana aparecen como funciones', tanto por el papel que 

juega cada una dccllas en la integración del sujeto trascendental en cuanto 11 organismo1
\ como 

por el hecho de que cada una de ellas denota por si misma In capacidad de poducir efectos , de

mostrando su carácter de actividad. Función es un término que indica más claramente que no ha· 

blo oqul de facultades esquemáticas que dan origen n procesos univocas, sino de instancias que 

generan procesos dinámicos. 

El concepto de razón humana se amplía considcroblcmcntc con relación a la noción cartcsin· 

na cuando se hallan las funciones de lo imaginación, el entendimiento, la voluntad, sensibilidad y 

raciocinio como integradas en In misma razón en un sentido amplio'. Por otro lado. la integrali

dad del sujeto trascendental está contemplada en cuanto lo razón no es la imica facultad a la que 

Kant dirige su critica, sino también , por una parte, a la voluntad y, por otra, a la afectividad. 

La obra crítica de Kant apunta también hacia csn integración de las facultades humanas. La 

razón es la facultad que da el tema central de 1 íl crítico de la razón pura. El estudio de la volun

tad es el eje de 1 a crítica de la razón pnícticn. Y, por id timo, l.n ctiticn de la facultad de juz~ar se 

centra en In afectividad. 
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1 n critica de In focuhod de juzgor resulta también el nexo entre las dos críticos anteriores, In de 

la razón pura y la de la razón práctica, dando como resultado no sólo lasuma del trabajo critico de 

Kant, sino la constitución de un todo funcional, 11orgánico". 

Varios lectores señalan el carácter integral de Lo crítjcn de lg facultad de juzgar como texto 

clave para encontrar una perspectiva totalizantc del pensamiento kantiano. La facultad de juzgar 

planteada por Kant en esta obra se propone como la función de poner en juego impresiones y 

sensaciones no sólo como presencias en I~ mente del sujeto, sino expresadas y enlazadas en el 

juicio'. 

Algunos lectores, como Cassircr, resaltan no sólo el papel vinculante de La crilica de In facul-

tgd de h!Z~Qr con respecto a la obra critica de Kant, sino la inílucncia que, gracias a esta obra, ad· 

quiere Kant sobre la cultura de su tiempo con un mutlz muy singular: 

Fué partiendo de Lg cdtjca del juicio precisamente como Gocthc y Schiller 
-cada cuál a su modo y camino- descubrieron y lijaron sus verdaderas relaciones 
con Kant. Y ella fué, más que ninguna otra obra de Kant, la que inició un movi
miento de conjunto del pensamiento y de la concepción del universo que habda de 
marcar la orientación a toda la lilosolia postkantiana." 

La influencia de La cátjcn de In focyltnd de juzgar alcanlJl no solamente a un aparte impor-

tnnte de la cultura contemporánea a Kant, sino que a partir de este texto, que complementa y sis-

temntizn. en alguna medida a las criticas anteriores, el pensamiento kantiano se presenta de 

manera importante a la actualidad lilosólica11
• 
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Centro mi. análisis en Ln cdtjcn de In fncultad de jyz~nr. principalmente en Ja "Analftica de Jo 

bello" y en la "Analftica de lo sublime". Intento demostrar que de Ja experiencia de Jo bello y del 

sentimiento de lo sublime tal como Jos presenta y desarrolla Kant en su crítica, surgen impor

tantes cuestiones no sólo estéticas sino, incluso, éticas, epistemológicas y ontológicas sobre las 

que sentar una bnse teórica que, con respecto a Dadó, pcnnitc no sólo un nccrcamicnto a su 

práctica artística, sino hallar conexiones teóricas profundas con su postura vinculante. 

La crilica de In facultad de juzgar kantiana nos ofrece una lectura del pensamiento kantiano 

como un texto abierto. Abierto, en el sentido en que presenta problemas irresolubles; abierto, en 

el sentido que rcUnc la contradicción sin darle una solución que la anule, sino, por el contrario, 

penniticndo la coexistencia de fonnas diamctrnlmcntc opuestas que, a pesar de su oposición, lle· 

gan a tocarse en un plano que no disuelve la contradicción misma; abierto, en fin, porque el 

carácter asintótico de su pensamiento pcm1ite su extensión a milltiples posibilidades de conex

iones y reencuentros con diversos registros de la actividad humana. 1 a critica de In fncul!nd de 

iuzw se presenta también como una obra abierta en la medida en que no es unn mera presenta· 

ción de problemas rigurosamente estéticos, sino también la invitación a cuestionar al interior de 

éstos para emerger, enriquecidos, hacia unavisión de sistema sobre el pensamiento de Kant. Se 

abren preguntas dentro de las preguntas, se dibujan círculos dentro de círculos, espejos en el es

pejo, laberintos. Las mil!tiplcs lecturas posibles de Kant a partir de esta tercera CJ:llka... parecen 

desembocar en una metalingilística, en el sentido que una lectura inicial. intcma al texto. debe in· 

seriarse en una visión sistcmática·abicrta de las obras kantianas, proyectándose a diversos niveles 
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de discurso hacia un indeterminado numero de lecturas que trascienden, cada una de ellas, el len

guaje del registro anterior en el que se ubican. 

Parn explicar la critica del juicio estético elaborada por Kant, es necesario plantear los funda

mentos sobre los que se erigen los llnrnndos juicios estéticos. Empiezo por plantear las condi

ciones de posibilidad del juicio, basadas en In estructura del proceso kantiano de conocimiento. 

Me remonto entonces n La critica de In rozón pura para plantear esta estructura. 

En In Crítica de In razón pura encontramos la büsquedn kantiana de los llmites del conocimien

to humano. Después de leer y analizar las disputas entre empiristas y racionalistas, y las conclu

siones n lns que han llegado éstos en sus propias investigaciones acerca de In cuestión Knnt 

concluye que empiristas y racionalistas se hnn extraviado en una büsquedn desorientada. Ellos 

proponen el conocimiento como una investigación de corte metaílsico,nrrojnndo resultados en el 

orden también metaílsico. Han concluido nsl, an la nporfa, que pueden hallar los llmites del con

ocimiento humano fuero de la experiencia12
• 

Algunos lectores suponen que Kant, por tanto, se opone a la construcción de una metaílsica 

para centrarse exclusivamente en un racionalismo que se limita a lo experimentalmente demos. 

trable. Creo que éstn es unn visión tan limitndn como peligrosa aceren del pensamiento kantiano, 

ya que, si bien Kant restringe el campo de la epistemologia a las condiciones de posibilidad da

das en la experiencia, el conjunto de su obra aspira a alcanzar una metaílsica como resultado 

ultimo". Pero no como fundamento. En esto radica una diferencia crucial. 
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Al centrar el conocimiento en lns condiciones de posibilidad demarcadas por los límites de la 

experiencia, Kant planten un sujeto que descubre el fundamento epistémico en su subjetividad. 

Los objetos de conocimiento son siempre objetos para una conciencia. De hecho, se constituyen 

como objetos de conocimiento sólo en la conciencia subjctiva14
• 

Esta concepción plantea una revolución respecto a la manera de pensar el objeto, ya nunca miis 

para Kant objeto en si, puesto que éste es tan improbable como imposible 

asegurar cosa nlguna sobre él. Kant llama a este nunca cxpcrimcntnblc objeto en si: nollmenou. 

Pero Kant se percata también de que ninguna denominación le es acertada a esa interrogante 

sobre In que no asevera nada, de In que no scprcdica siquiera su existencia o inexistencia, por lo 

cual a menudo ni siquiera la nombra, sino la denota precisamente, con una interrogación: ? , In 

pone entre paréntesis tan simbólica como teóricamente: (X), para indicar un centro n In filosofln 

crítica en las funciones del sujeto que lo relacionan con el objeto presente a su conciencia, la rcp· 

resentación, lmica resultante de la experiencia con respecto al 11ohjeto11
• A este para el sujeto es a 

lo que Kant llama fenómeno, y por ello la filosofla critico es, también, fenoménica". 

Esta nueva manera de plantear el objeto, como fenómeno, y el sujeto desde In perspectiva de 

sus funciones, es, con respecto a la historia de la filosofia, una revolución copcmicana. Aludien. 

do con ello el dramático cambio de enfoque de la relación sujeto-objeto ya no centrado en el ob

jeto sino en las facultades operantes del sujeto que permiten su puesta en relación con el 

fenómeno. 

La experiencia del sujeto se plantea con base a la representación fenoménica. 
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La lectura parcial de algunos críticos de Kant parece fundamentar en estas bases un solipsismo 

con respecto a la situación del individuo, al no poder acceder a nada más 

acerca de su relación con el mundo que a sus propias representaciones subjetivas. "Subjetivo" se 

lee entonces como un término que indica la soledad individual de cada hombre conlingcnlc. Por 

ello es preciso aclarar que cltérmino 11subjctivo" tiene para Kant por Jo menos dos sentidos distin-

los: uno de ellos, el término del lenguaje comim, en un sentido psicológico, puede equivaler en 

ocasiones a "personal", vivcncial, y tiene una connotación de contingencia. El otro scnlido de lo 

"subjetivo" se descubre para Kant en el seno del anterior, pero refiere, en un sentido trnsccndcn-

lal, al margen de individualidad vivcnciul y contingencia, a las facultades propias del sujeto. 

Es desde esle plano trascendental que Kant indaga las condiciones de posibilidad del conoci-

miento. El movimiento del pensamiento kantiano se proyccla en direcciones millliplcs pnm cxpli-
1 

cor la construcción y progreso de las ciencias y quehaceres humanos desde la limilación dada por 

Ja experiencia de representaciones fenoménicas. 

Kant explica las siguientes funciones del proceso cognoscitivo: El sujeto aprehende sensible-

mcnle intuiciones a partir de las representaciones dadas a su conciencia. Para que estas intui-

cienes constituyan efectivamente un objeto de conocimiento es necesario que el entendimiento 

las sintetice por medio de categorías, que reducen las mUltiples intuiciones de una representación 

a un concepto. Es así como el conocimiento se constituye en la síntesis de sensibilidad y entcndi~ 
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miento, y el sujeto pasa del nivel de Jo dado a su conciencia, al nivel de Ja construcción de cate

gorías. 

El conocimiento humano significa no solamente la creación de conceptos a partir de intui· 

cioncs. Una vez sintetizadas las categorías ocurre su aplicación, de regreso a la experiencia fe .. 

noménica rcprcscntacional, de tal modo que es preciso un nexo entre las categorías y los 

fenómenos por sí mismos heterogéneos. La imaginación realiza este papel de enlace entre con· 

ccptos puros e intuicioncs1 y viceversa, haciendo posibles las dos trayectorias del mismo camino: 

acceder a Jos conceptos, puros o cmplricos, por medio de las intuiciones y aplicar a las intui

ciones las cutcgorfas11
• 

Para completar el proceso de conocimiento, es necesario que el sujeto ponga en relación con· 

coptos sintetizándolos en Ja unidad del juicio. La facultad de juzgar es, justamente, Ja función que 

hace posible esta unidad sintética que reune el proceso gnoseológico constituyendo, propiamente, 

Ja actividad de pensar. Es por ello que Ja facultad de juzgar reali7.a, en su slntesis, Ja capacidad 

humana de ai\adir algo nuevo a Jo dado1
'. 

Es en parte también por ello, que su crítica complementa el sistema iniciado con las dos criti

cas anteriores para dar un sentido más completo al pensar humano. 

El juicio es por ello el producto de una facultad en operación que expresa el modo en que el 

sujeto crea contenidos mentales nuevos a partir de la experiencia pero distintos ya a ésto. 

Por otra parte. Kant señala una división interna a1 juicio, al apuntar , entre otros, dos clases de 

juicios posibles. Esto es, rcílcxionanlcs y dctem1inantcs20
• 
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Se consideran juicios reílexionantes aquellos en los que se parte de conceptos particulares bus-

cando establecer una ley general. Los juicios determinantes proceden a la inversa aplicando leyes 

generales a casos particulares. Podemos por medio del juicio reílexionar subsumiendo lo particu-

lar a lo general o tratar de determinar una generalidad dada implicada en un particular. 

En el caso muy peculiar del juicio estético encontramos la modalidad rcílexionante del juicio. 

Pero para comprender la estructura del juicio estético es preciso comprender los supuestos sobre 

los que edifica Kant la posibilidad de juzgar. 

Kant plantea dos grandes supuestos sobre los que se construye La cr!¡jca de la focuOad de juzgar. 

Estos son el supuesto de la finalidad formal de la natwaleza y el supuesto de una naturaleza hu-

mana comün sintetizada en el sujeto trascendental". Explico cada uno de ellos: 

1.1.EL SUPUESTO DE UNA FINALIDAD FORMAL EN LA NATURALEZA. 

En palabras de Kant, llamarnos principio de finalidad formal de la naturaleza al modo en que el 

entendimiento se da una ley a si mismo para operar a priori como legislador: 

Como las leyes generales de la naturnlelll tienen su base en nuestro enten
dimiento, el cual las prescribe a la naturale1.a (aunque sólo segün el concepto gen
eral que de ella tenemos como naturaleza) las leyes, particulannente empíricas, en 
consideración con lo que en ellas ha quedado sin determinar por las primeras de
ben ser consideradas segUn una unidad semejante, tal como si un entendimiento 
(aunque no sea el nu,'Slru) la hubiese igualmente dado para nuestras facultades de 
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Es decir, el supuesto de una finalidad formal en In naturaleza no es más que una ley que el en-

tendimiento se da a si mismo como modo de operación, condicionando las posibilidades de emi-

!ir un juicio. Dándose n si mismo este principio, el entendimiento sienta la base para prescribir el 

resto de los principios posibles a la naturaleza. Empieza asl por legislar su propia función para 

poder legislar la experiencia. 

En términos mucho más sencillos, el principio de finalidad formal de la naturaleza intenta regu-

lar las operaciones del entendimiento ni suponer una concordancia entre el fenómeno y el enten· 

dimiento ni que el fenómeno se presenta. Resulta nsl un principio fundamental para juzgar Ju 

suposición que las diversas representaciones que llamamos "naturaleza" puedan relacionarse en 

general con leyes emplrieas, principio fundamental para el juzgar: 

Esto es, la naturaleza representada mediante un concepto, como si el en
tendimiento encerrase la base de la unidad de lo diverso en sus leyes emplricas." 

La finalidad es así un concepto llJlri¡¡ri del entendimiento, basado en Ja acción de un juicio re-

flexionante que establece formalmente Ja adecuación de Ja naturaleza a leyes dictadas por el en-

tendimicnto. 

Es sobre este supuesto que se erige Ja posibilidad de construcción de la ciencia, ya que sin él 

no podríamos enunciar nada acerca de Jos fenómenos. Con él, Kant recupera Ja posibilidad de 

comunicación ya que, sin necesidad de retomar a una metafísica, hacemos referencia a la natu-
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raleza fenoménica como acorde o las facultades humanas. Es imposible aun decir coso alguna 

sobre el objeto en si, pero pueden estublecerse leyes a partir de un objeto para, justo como si 

pudiéramos aseverar en él In identificación con un objeto para la concicncia2~. 

Se desprende de este supuesto una fi!osofia del como si, donde al hacer~ lo naturaleza 

fuera creada de acuerdo con las funciones humanas, se da por posible el conocimiento, haciendo 

=lUi lo naturaleza fuera tal cual aparece a fa representación y J:lllD.l!..ri.se odecuora a las leyes 

que sintetiza el entendimiento acerco de ella. 

De este modo se establece uno legalidad sobre lo coherencia de nuestros juicios. 

1.2 EL SUPUESTO DE UNA NATURALEZA HUMANA COMUN 

El ornllisis kantiano de procedimiento genealógico, fenoménico y "fisiológico" de las facul

tades humanas noserfa posible sin un importante supuesto: lo validez universal de estas facul

tades. 

Es decir, Kant supone entendimiento, imaginación, sensibilidad, razón, voluntad y afecto 

como facultodes ¡¡_¡¡ili¡ri, con valor de universalmente operantes, presentes en todo ser humano 

tan orgánicamente como el cuerpo humano que, independientemente de raza, dimensión o edad 

es siempre un cuerpo humano. Analógicamente, podrfa leerse uno fisiologfo de facultades 
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siempre humanas independientemente de la cultura, psicologla y circunstancias en las que cada 

individuo les da uso. 

Llamo entonces sujeto trascendental al reducto funcional ultimo al que apunta este cumulo 

de facultades lLJlri¡¡ri. Podrlamos caracterizar también a este sujeto trascendetal como naturaleza 

humana esencial que da Kant a la "subjetividad". 

En un breve y aclarndor texto", María Noel Lapoujade señala que éste es un supuesto prob· 

Jcmdtico, ya que Kant trata sobre él en Ln crítica de la focultnd de iu'Zinr en sentidos distintos ni 

postularlo bajo la forma de sentido comun. 

En la primera mención que hace Kant sobre este sentido comun", fundan1enta en él la posibili

dad del juicio estético, haciendo referencia a un sentimiento con validez general, independiente· 

mente de conceptos, que se difcrencladcl sentido comim caracterizar por la noción de 

racionalidad de corte cartesiano. 

En una segunda acepción, tal oposición desaparece, como también la conexión con el senti· 

miento. Leemos, en cambio, el concepto de un sentido comun como "facultad de juzgar que IUlii: 

l!li. se atiene a su reflexión, al modo de representación de los demás, con el objeto de ajustar, por 

decirlo asf, a la rozón humana a sujuicio. 1121 

Sin intención de entrar aqul al balance de las dos distintas acepciones, considero que Kant re· 

une ambas como funciones de la subjetividad cercana a la idea de sujeto trascendental, estable

ciendo una "razón humana total" y un "sentimiento con validez general a.....prim:i" como 
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inlegrnnles de una supuesla naluraleza humana n In que corresponde la subjelividad nsl enlendi-

dn. 

El supuesto de la subjetividad lrnscendcnlal npunln hacia una supuesln naluralcza comün a Jo 

humano, lnl como el principo de finalidad formal de la nalumlcza legaliza, sólo a nivel de formal-

idad, la posibilidad de una coherencia del enlendimienlo 1al sujelo trascendenlal con respeclo a 

una nalurnleza que Je es acorde y cognoscible. 

Planleados los fundnrnenlos esenciales para In operación de la focullad de juzgar, procedo a 

explicar en qué consislen para Kant los juicios eslélicos: 

1.3 LA EXPERIENCIA DE LO BELLO. 

Para decidir si una representación es o no bella, no la referimos al enlendimiento 
para hacerla objeto de conocimiento, sino, mediante Ja imaginación (unida quizá 
con el entendimiento), la referimos ni sentimiento de placer o displacer del 
mismo.21 

Kant señala esla particularidad al inicio de la "Analftica de Jo bello". Añade posterionnente que 

el juicio de gusto es estético y no juicio de conocimiento. Un comcntcristn kantiano indica el 

caniclcr particular, atípico, del juicio de gusto respecto ni juicio lógico, apuntando que en rigor 

"juicio estético'' es un ténnino contradictorio tal como 11juicio lógicoº es, a Ja vez, un término re-

dundnnle: 

Pues, "estético" en principio, todavfa no significa nada relativo a la bcllci.a, sino 
que se contrapone a "lógico" como "sensación" a ºconcepto" y "sensibilidad a 
cntendimiento029 
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Sin embargo, Knnt supera la aparente contradicción del ténnino, al explicarnos como es pos· 

ible plantear en la lógica del juicio, como unidad sintética, la sfntcsis no de conceptos lógicos, 

sino de un proceso afectivo. 

Es decir, la representación en el juicio estético afecta al sujeto. El juicio de gusto puro "esto es 

bello" hace referencia a esta afectación de la subjetividad. 

No hace referenccia a cualidad algunn de la representación. 

No hace referencia al "objeto". 

No sintetiza conceptos. 

No se interesa epistemológicamente por el objeto de su representación ni intenta dctcnninar 

nada al respecto. 

Es posible por medio de este juego de negatividad intentar llegar a una explicación del juicio 
• 

de gusto puro". En lugar de ello, expongo el proceso que lo origina. 

Un fenómeno determinado produce placer al sujeto, de tal modo que este agrado queda consta· 

tado en el juicio de gusto puro como si se tratara de una cualidad del objeto: "esto es bello". 

En realidad, el juicio no refiere a una cualidad del objeto, sino a una función del objeto capaz 

de producir placer ante su representación. En el caso de la experiencia de lo bello, la representa-

ción genera placer al provocar maneras de vinculación entre entendimiento e imaginación. En pa· 

labras de Kant, detona "el libre juego entre imaginación y scntimicnto31
" que provoca una 

placentera sensación annónica. 
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Este placer es, respecto ni objeto, desinteresado, yn que no está vinculado con In existencia del 

objeto". Se desvincula también, por tanto, de In voluntad, yn que no desea apoderarse del objeto 

existente tal como no desea detcnninar en él cualidad algunau. Simplemente goza Ja armonia 

producida y la sintetiza en el juicio de gusto puro. 

Pero ocurre que, al sintetizarla de esta manera, el sujeto expresa "esto es bello" como si hiciera 

referencia ni objeto. Este hecho indica pura Kant no el interés por lacxistencia del objeto -pues yn 

la filosofia del como si permite este movimiento sin anular el desinterés- sino la aspiración y ex

igencia de un asentimiento univcrsal11
• 

El sujeto expresa un juicio de gusto puro y la necesidad no es In de establecer predicado 

epistemológico alguno sobre la representación, sino la de comunicar su placer, sintetizado en el 

juicio. Y ni comunicar este placer armónico el sujeto exige del resto de In humanidad nscntimien

to, porque basa tnl asentimiento no en una catcgorla aplicable ni objeto, sino en lns fncultndcs 

comunes pertenecientes n una supuesta naturaleza humana que le dan origen. Sólo con bnsc ni 

supuesto de una naturaleza humana comün y universal, el sujeto se permite aspirar n la uni

versalidad de su placer. 

El juicio estético de gusto puro se plantea contrapuesto al juicio epistémico no sólo por el de

sinterés que planten ni respecto del objeto, lo cual abre la posibilidad de juicio no sólo sobre 

aquellos objetos que se conforman como objetos de conocimiento, sino, también, porque se ex

presan sin tratar de predicar cualidad al objeto y no buscan convencer acerca de las cualidades de 

la representación, sino que aspiran a una universalidad sobre lo subjetivo basados en la uni-
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vcrsolidod de facultades. Con lo comunicación del juicio cstetico de gusto puro el sujeto no pre

tende pues convencer, sino compartir. 

La posibilidad de juicio sin concepto que Kant abre a propósito de In experiencia de lo 

bello sienta un importontc precedente para la ampliación de un concepto extenso de razón, 

donde las facultades, imaginación y entendimiento, se interrelacionan libremente y dan por 

resultado no conocimiento sino placer. Se teje un soporte teórico para la comprensión de 

Dadá, en la medida que el sujeto se contempla no sólo como existencia sustentada en el pen

sar, sino, también, en el placer. En la interrelación de facultades independiente al discernir 

y en la libertad armónica del juego. 

J.4 EL SENTIMIENTO DE LO SUBLIME. 

Kant plantea otro tipo de juicio de gusto estético en tomo a la expresión: "esto es sublime". 

Como en el caso de lo belio, L1111poco se trata aqui de un juicio epistémico. Es la sintcsis de otro 

sentimiento estético, distinguible de lo belio porque In representación no genera un proceso 

armónico. Este tipo de juicio no sólo se distingue del juicio lógico, sino incluso de la forma del 

objeto. Así, una representación puede ser belio en cuanto a su forma, pero puede ser llamada sub

lime aun cuando carezca de formo", pues se habla de ícnómenos de inmensidad y no de objetos 
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particulares. Se trata aquí de fuerzas e intensidades que sobrepasan ni sujeto, incapaz de hallar 

limites en ellos. 

El fenómeno origina en el sujeto otra manera posible de relacionarse las facullndcs, esta vez 

entre imaginación y razón. La razón, por otra parte, no puede superar Ja escisión entre su tcndcn-

cin a delimitar la experiencia posible y el afán de trascender los límites que dccubre. Este concep-

to de razón kantiano puede llevamos a una antropolog!a desgarrada entre la tendencia ni límite y 

el impulso a la trascendencia de la razón hunmnn. En el caso del sentimiento de lo sublime esta 

escisión se pone de manifiesto. La imaginación intcrnctím con In razón creando símbolos de 

aquello que por su fuerza o su magnitud sobrepasa a la razón. Su relación es inarmónica, y es esta 

desarmonía la que genera el "delicioso terror" con el que Kant identifica el sentimiento de lo 

sublime''. 

Aquello que sobrepasa los limites de la razón, ya sea por su desmesurada fuerza o por su ex-

tensión, enfrenta al sujeto con un sentimiento de respeto frente a la trascendencia. 

Ln naturaleza misma, si nos centramos en su inconmensurabilidad, puede suscitar esta rene-

ción: 

La naturaleza en nuestro juicio estético, no es juzgada porque provoque temor, 
sino porque excita en el sujeto una fuerza para considerar pequeño aquello que es 
objeto de su preocupación (bienes, salud, vida) y, de este modo, considera a In 
naluraleza como un poder ante el que debe inclinarse como si se tratase de la afir
mación o abandono de los más elevados principios. La naturaleza se llama 
aquf,sublimc, porque eleva la imaginación a la exposición de casos en los que el 
espíritu puede hacerse sensible a la propiasublimidad de su detem1inación, incluso 
por encima de la naturalcza37

• 
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El juicio "esto es sublimeº con respecto n la inconmensurabilidad de Ja naturaleza asoma al su· 

jeto n lo suprasensible, generando un sentimiento de respeto por In determinación subjetiva. Por 

medio del sentimiento de lo sublime, el sujeto trasciende los limites de In experiencia posible ni 

transgredir In propia sensibilidad. Por ello, si el juicio "esto es bello" tenia un carácter desintere

sado, el juicio "esto es sublimc 11 puede expresar un placer que va, incluso, contra el interés pcr· 

sonnl del individuo que lo experimenta. Pero es por ello justamente que se genera en el respeto 

una toma de conciencia de la dimensión humana16
. 

Por ello es importante destacar que el sentimiento de lo sublime impulsa ni sujeto a la trascen

dencia del mismo modo que impulsa In estética kantiana hacia connotaciones éticas. 

Explicada a grandes rasgos la critica kantiana de los juicios estéticos, procedo a confron

tar algunas Implicaciones que de aqui se siguen frente a algunas notas de la racionalidad de 

corte cartesiano, para explicar cuál es la apertura que significa esto respecto de aquéllas y 

que permite una lectura del Dadá como filosofia. 
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2.ALGUNAS RESPUESTAS DESDE LA ESTETICA KANTIANA A LA NOCION DE RA

CIONALIDAD DE CORTE CARTESIANO. 

2.1.LA POSTULACION DE UN SENTIDO COMUN. 

En el apartado 1.2., esbozo el supuesto kantiano de un sujeto trascendental. Hago mención a 

una posible diferencia entre el supuesto de una naturaleza humana esencial y la posibilidad de un 

sentido comim que, ligado al sentimiento, se opone a In noción que el racionalismo de corte car

tesiaoo fundamenta sobre el concepto de sentido comim al identificar a éste con el disccmimien· 

to. 

Hay entonces, por lo menos dos acepciones distintas dadas por Kant acerca de un posible senti~ 

do comlln: una de ellas parece enfatizar la posibilidad de establecer un sentimiento universal; 
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otra refiere n un entendimiento como facultad compartida por el género humano todo, posible de 

desdoblarse en un entendimiento lógico y un entendimiento estético. 

En unn primera lectura ambas acepciones parecen contradecirse: una apunta al sentimiento, la 

otra, a la razón. Es posible integrar ambas, sentimiento y razón, como posibilidades de lo humano 

reunidas en potencia en las facultades de un sujeto trascendental. 

La reunión n nivel trascendental de razón y sensibilidad abre pnra los lectores de Kant una veta 

explorada en general por los románticos, como es el caso de Schillcr, en labilsqucda de sincreti

mr ambas facultades a nivel fáctico, postulada como "razón sentimental"": la ampliación de los 

usos tanto del entendimiento como de la sensibilidad para aspirar a un ser humano mtls pleno. 

Ambas acepciones de un supuesto sentido comiln contienenc el germen de esta concepción de la 

integralidad de las funciones. El hombre se humaniza propiamente ampliando sus registros al es

tablecer nexos entre las posibilidades de sus funciones. De este modo la apnrcnte contradicción 

de una primera lectura deviene en el complemento mutuo de las facultades entendimiento y 

sensibilidad". 

El supuesto verdaderamente fundamental al respecto considero es el de una naturalem humana 

que dinamiza la operación en relación de facultades universales en el sujeto, aun cuando los re

sultados de tales funciones no sean nunca compartidos a nivel fáctico. 

Esta intcgralidad de funciones a la que alude el supuesto de un sentido comiln centrado en las 

facultades del sujeto muestra una aportación kantiana paro presentar una respuesta al supuesto 

cartesiano de un sentido comiln, la cual puede resultnr muy iltil pnra una explicación filosófica 

de Dadá: 



"El juicio estético puede llevar el nombre de sentido comim mejor que el inte
lectual, si se quiere empicar la palabra sentido para un efecto de la mera reflexión 
sobre el espíritu, pues entonces, se entiende por sentido el sentimiento de 
ploccr.4º" 
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Ello escribe Kant en la "Analítica de lo sublime'', tomando sentido comim por un principio sub-

jctivo de los juicios estéticos que, 

11 mcdiantc el sentimiento y no por conceptos, pero con validez general, 
determine lo que gusta o disgusta.Pero este principio sólo podría considerarse 
como un sentido comün esencialmente distinto del entendimiento comim, a veces 
calificado también de sentido comim, puesto que este no juzga por el sentimiento 
sino siempre por conccptos4111 

Con lo cual Kant no sólo sienta un importante precedente de respuesta al sentido comim de la 

tradición cartesiana, sino que abre, además, una noción de sentido comU.n donde se caracteriza 

éste como la posibilidad de hallar placer en el mundo, independientemente de la actividad con-

ccptual de la razón. 

Kant postula también un sentido comim basado en las posibilidades humanas de goce estético, 

por lo cual la facultad de discernimiento no es concebida aqul como "la cosa mejor repartida del 

mundo", ya que al nivel de las posibilidades de operación de las focultadcs humanas todas ellas 

resultan de igual manera universales. Pero además, para Kant, es la capacidad de hallar placer en 

In representación la que ocupa In noción de sentido comim como modo de operación universal 

que exige un asentimiento universal. 
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Tul acepción de sentido comim aparece entonces como la posibilidad de un sentimiento que re-

clama ascntimicntouniversal en el juicio de gusto puro: no porque se base en cualidades objetivas 

de In representación, ni en la convergencia de hecho en el gusto estético, sino en una posibilidad 

trascendental de goce". En este sentido, el sentido comim expresa una nonna IUlii.ori. al pretend-

er 

legítimamente que todo sujeto debe dar su adhesión al placer suS<;itado por una representación X 

El juicio de gusto sobre lo bello exigirá asi una relación necesaria, pero 
no de carácter teórico, objetivo ·como en los juicios de experiencia· capaz de de
terminar a..¡¡ri¡¡rl que todo sujeto tenga que sentir una satisfacción en el objeto lla
mado bello· ni tampoco de carácter práctico- donde, mediante conceptos de unu 
voluntad racional pura que sirviera de regla a seres libremente activos, la satisfac
ción aparecería como la consecuencia necesaria de una ley objetiva y no signifi
carla sino la obligación que se tiene de obrar absolutamente de una cierta manera; 
se trata más bien de una necesidad de adhesión de todos los sujetos que juzgan a 
un juicio individual considerado como ejemplo de una ley universal." 

Por lo tanto, el sentido comim estético, postulado por Kant en la "Analltica de lo bello", pro· 

pone concebir un individuo juzgantc inmerso en una comunidad de individuos también juz· 

gantes. Sobre este postulado se cimenta la posibilidad de comunicabilidad del juicio estético. La 

universalidad del asentimiento no es, por tanto, prueba de la validez del juicio estético, sino con· 

dición de su fundamento. Es decir, previa al fundamento mismo del juicio estético se establece 

como una condición de posibilidad de la propia condición de enunciación del juicio de gusto 

puro. 
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La crucial originalidad de este planteruniento radien en que la comunicabilidad no se apoya en 

conceptos epistémicos, sino en la biasqueda de una "afectividad universal". 

Ello representa un giro importante frente a In noción de un sentido comim empfrieo-epistémico 

planteado por Descartes. 

2.2.ALGUNAS CUESTIONES SOBRE EL METODO CRITICO-FENOMENICO .. 

Henry Allison phmtca en su texto El jdeaHsmo trnsceodeotol de Knnt·unn jntei:prctgción y tmo 

d!:fi:ns¡¡, el papel fundamental del término "trascendental" paro comprender el pensamiento de 

Kant". Allison sostiene que refieren una noción esencial paro la revolución del pensruniento fi. 

losófieo, ni lograr deslindar dos planos confudibles y confundidos por In tmdición anterior: exis· 

tencin de cosas y conciencia de cosas. El método critico kantiano pone en evidencia la separación 

necesaria entre estos niveles al postular a la razón humana un área delimitada de razón: la experi

encia, y centrar la investigación en las condiciones universales 11...llrimi de la misma. 

Este centro nuevo a la investigación filosófica sugiere un sisma pnrn In noción de método man

ejada por Descartes y la tradición racionalista que crece bajo su influencia, pues ya no se tmta 

nquf de explorar los límites del conocimiento humano al probar el alcance de su razón sobre In 

materia aconoccr, centrados en un "objeto de estudio"; sino que, centrados en las facultades mis-
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mas del sujeto, se !rala de acceder n la base esencial de lodo quehacer humano, no necesaria

mente ni conocimiento en un sentido estricto, sino al ámbito de lo humano como un extenso 

campo, basada su posibilidad en un amplio espectro de representaciones detonantes de estados 

mentales y funciones dinámicas diversas. 

El conocimiento deja de ser el blanco central del método, y la verdad deja de ser su mela máxi

ma, parn constituir un nuevo punto a conquistar en la legalidad. 

La legalidad, por su parte, se establece como posible sólo a partir del supuesto de una finalidad 

fonnnl de la naturaleza. De tal modo, el sujeto se da a si mismo las condiciones básicas para In 

construcción de toda teoría y toda ciencia. La razón abarca, entonces, en un sentido fenome

nológico, funciones diversas. La necesidad de una legalidad tanto para el conocimiento, como 

para In ética o In estética no se invalida por In ausencia de hechos que In confinncn, ya que a ni

vel trascendental se contemplan las áreas del actuar humano desde el punto de vista de su posibi

lidad, aun en Jos casos en que estas posibilidades no sean efectuadas." 

Esperanza Guisdn, como algunos lectores de la obra kantiana, argumenta en su introducción a 

Esperanza y miseria de la éljca knntjaon que el método crítico, al apuntar hacinla trasccndcntnli· 

dad, fundamenta una teoría de carácter nbslraclo, donde el sujeto "queda prisionero de una 

psicolog[a de facultades separadas que hiposlasia, para bien, a la razón y, para mal, al 

sentimiento" .46 

Por mi parte, pretendo mostrar que, al postular el método critico-fenomenológico, Kant evita el 

psicologismo al plantear condiciones de operación universales 11..Jlri¡¡rj, antes que describir la 

psicolog[a individual. Justamcnlc porque la lcorfa kantiana apunta hacia la inlegralidad de las fa. 
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cultlldcs humanas, contemplando no sólo una crítica de In razón, sino la critica de la voluntad y la 

de la afectividad. De este modo, el enfoque de Guisán sobre una teoría que se pierde en la ab

slrocción, no me parece adecuado, puesto que intento demostrar que la crflica de las facultades 

del sujeto expresa, en rigor, una íllosofia encarnada. 

En otro orden de asuntos, la distancia que toma Kant con respecto a la enunciación del objeto 

en sí denota un gran respeto ante un limite encontrado por la razón. De este modo, cf método 

crítico no es sino "la experiencia de Ja rozón cncontnindose as( misma"n. El respeto ante cual

quier otro que no sea una experiencia subjetiva hace ni sujeto gurudnr un 11silcncio expectante 

ante el limitc 11
•
0 

En este marco se suscribe una especie de "doble otrcdnd de la razón": en un sentido, ésta se 

manifiesta en la operación estética del sujeto, por la tensión ante la que lurazón se encuentra al 

encontrar el afecto ante una representación bella o sublime. Se trata de tensiones distintas en cada 

uno de estos casos: en el de lo bello In razón se retira, mostrando inoperancia en cuanto a con

ceplunli1.8ción refiere. 

En el caso de lo sublime esta inoperancia loma un papel activo al producir In inarmónica sen

sación de un terror delicioso. En tanto que, en el proceso de la relación sujeto-objeto en un con

texto más amplio, la ra?.ón se enfrenta a Jos limites generados por su propia experiencia. 

Por tanto, ni reconocer como áreas de análisis otras facultades y funciones, la razón deja de 

constituir para el estudio filosófico el centro privilegiado del quehacer humano. El método tras

cendental se separa ns[ de la idea de método manejada por una tradición anterior, que desarrolla

ba, sobre las otras, la facultad de Ja razón. 
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2.3.SOBRE LA FILOSOFIA DEL mM!lfil, 

El principio de una finalidad fonnal de In naturaleza posibili1a la filosofin del como si. Es de

cir, In construcción teórica y la cicntffica se apoyan en In suposición de una naturalc111 acorde a 

las focullades del sujeto. Sin embargo, este supuesto no deja de ser, como tal, indemostrable: un 

principio que el sujelo se da a si mismo. 

La experiencia de la propia subjetividad es el imico campo sobre el que el sujeto puede lener 

alguna ccrtcza."9 Toda ccrtc?n se cimenta, pues, sobre In relación con un supuesto previo n Ja ex

periencia; incluso In subsunción de fenómenos a leyes dadas por el intelecto en lns mntcmáticns, 

está fundada en este principio de finalidad fomml, toda certeza se bnsn como génesis ultimo, en 

un supuesto. 

De nqul In filosofln del ~: actuar =lUi el enlendimiento generara leyes sobre los ob

jetos fehacientemente. Ello nos pcnnitc no sólo la construcción teórica, sino, incluso, los actos 

cotidianos más clemcnlnles. Es un supueslo que enlaza de alguna manero la relación hombre

mundo, como si tuviéramos alguna constancia de la cxis1cncia de un algo "hombre" y un algo 

"mundo"; ~ fueron, en efecto, rclacionablcs; t..QW.Q...S.i sobre su relación pudiéramos esta· 

blccer una legislación; ~esta legislación cumpliera una función sobre los fenómenos ... 10 

Asf, Kanl abandona el ideal de la certeza cartesiana, basada la postulación ntctaflsica de una 

verdad a alcanzar y una conciencia capaz de llegar n ella. Sin aseverar existencia alguna, ni acer· 
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en del sujeto, ni del objelo, ni asegurar relación alguna entre nmbos, señala la exislencin de un su

puesto. Sin embargo, rescala la posibilidad de relación sujelo·objelo por medio de la filosofla del 

=iuj, 

2.4. UN POSIBLE PLANTEAMIENTO DE SI·CONTRADICCION. 

La "Analítica de lo bello" planlea un problema clave: lo bello como resultado de un juego 

operado por lns facultades del sujeto, desligándose de la lradición aristotélica que centraba lo bel· 

lo en las cualidades particulares en y del objelo11
• El objelo quedn desligado también del inlerés 

del juicio de gusto puro "cslo es bello". 

El análisis del juicio de gusto puro se presenta como un campo minado de problemas. De nhl 

su riqueza. De nhl lnmbién que sea admisible esla propuesla kantiana como revolucionaria para la 

historia de la filosofla en lo que respecla al planteamiento de las relaciones sujeto-objeto, cues· 

tionadas ya por Kant en La critico de In rozón pum.._desde el punto de vista epistemológico 32• 

Uno de los problemas que surgen del análisis kantiano acerca de las facultades humanas y sus 

condiciones operativas es la creación de una doctrina sumruncnte dinámica, en Ja que Kant reln· 

cionn constantemente diferentes dualidades, vividas y analizadas como tales por una tradición an· 



74 

. tcrior con la que Kant rompe en tantos sentidos. De este modo, Kant logra reunir 

constantemente en su análisis el concepto de lo particular con lo universal, la 

noción de subjetividad con la de objetividad, lo individual de la experiencia empírica con la co

lectividad que sugicrcla enunciación de un juicio, libertad y necesidad, etc .. Sin embargo, logra 

reunir tales dualidades como temas de un mismo análisis, sin anularlas en un punto medio. 

En el caso del juicio de gusto puro, el sujeto se relaciona con su representación del objeto. No 

se opone al objeto, pero se desinteresa de él. Más tarde, el sujeto enuncia la bellcm =il...,5.Í la 

hubiera encontrado en el objeto mismo, y tiene en su enunciación subjetiva la aspiración de ac

ceder a lo universal a partir de la experiencia particular, alcanzando una dimensión socio) en la 

comunicación individual de su juicio". 

Por su parte el supuesto de una subjetividad trascendental, en que la universalidad de las fo. 

cuitodes denoto una comunión de estructuras en los sujetos, conteniendo la posibilidad de que es

tas estructuras alojen la diversidad de contenidos que resulto subjetiva en otro sentido: como 

particulares de un individuo inmanente, caso psicológico específico que, sin embargo, expresa 

la universalidad subjetiva a nivel trascendental~. 

Kant pone en juego nociones aparentemente contradictorias: subjetividad-objetividad, 

univcrsaiidad-singularidad,individual-sociai,fenómeno-noumcno,rcprcscntación-objcto... este 

juego concibe las dos puntas de la dualidad, como caras de un mismo proceso, pero mantiene el 

juego entre ellas, sin anularlas ni resumirlas en un punto medio. Kant no anula lacontradicción, 

sino que admite la coexistencia de los antagónicos. 
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Cnbe destncnr aqul que Knnt logra establecer este juego de dualidades a partir del papel de In 

slntesis. La slntesis es; a muchos niveles, el enlace necesario entre In facultades del sujeto, In 

conexión·que hace posible la coexistencia de las dos puntas de cndn unn de estas 

dunlidndes". Se diferencia asl, por ejemplo, del concepto posterior que Hegel postula en torno a 

In slntesis, que resume en si In contradicción y In nnuln. En el uso kantiano de In dualidad lo que 

maravilla es no el hecho de que In dualidad figure como tal, sino de que logre mantenerse como 

dunlidnd contradictorinjustnmente n partir del concepto de síntesis. 

De este modo se teje otrn faceta de In npuestn knntiann por In integrnlidad humana que planten 

La critica de In fncu\\nd de juz~ar. En In obra critica kantiana se nsomn un pensamiento globali

znnte, donde las facultades humanas son vistas como un todo en el que se conjuntan las funciones 

del hombre pensante, el hombre social, el hombre como sujeto de placer estético, el hombre ima

ginante, el hombre como sujeto comunicante, ... en fin, una imagen integral del sujeto que plasma 

en el sujeto inmanente las facultades del sujeto tra<eendental. 

Esta lectura kantiana encierra el problcnm, entre otros muchos, de basarse claramente en un 

mero supuesto. Alln nsf,ofrccc una perspectiva interesante aceren de la contradicción y, mejor 

aun, del por qué Kant no intenta anularla. Parece que Kant no anula la dualidad yn que su con

cepción del ser humano comprende un ser que, para mantener su intcgralidad necesita mantener 

In oposición de dualidades: éstas se reunen en las diversas capacidades del individuo para acced

er a la riqueza de In contradicción y no a una síntesis que la supere. El concepto de síntesis recup

era nsl su sentido fundamental de enlace, ni servir como nexo de operaciones que rcUncn, sin 

resolver, la contradicción. 
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Por ello las operaciones de slntesis del método knntinno no apuntan a la consecución de una 

verdad univoca nlcnn7.llble, sino de instancias mühiplcs, dinámicas, multlvocas y, en ocasiones, 

duales, contradictorias. 

2.5.EL PAPEL KANTIANO DE LA DUDA. 

Descartes inaugura para la modernidad In duda como elemento de un sistema, nün cuando la 

duda cartesiana no es más que el punto de partida para alc=r In ccrte7.ll. Ln filosolln posterior n 

él no deja ya de tener presente el escepticismo como terreno de pensamiento. Lns facultades hu

mnnas y fa objetividad de los datos sensibles quednn en entredicho y la filosofia moderna toma 

como una de sus tareas la de fundamentar lns posibilidades de conocimiento salvando el abismo 

de In duda. En el caso de Descartes clfundnmcnto ühimo que permite surcarlo es la bondad y sa

bidurla de un Dios que dota al ser humnno de facultades acordes ni mundo objetivo. 

Confrontemos esto con algunas nociones que surgen del pensamiento knntiano. De este modo, 

01in cunndo Kant no es explícito sobre el papel de In duda en su sistema, puede 

conjeturarse una hipótesis al respecto. 

Se puede leer en La crftjca de la razón pura la oposición kantiana a la metafisica anterior, al re

chazar como entidades, demostrables cicntificamentc1 mundo, Dios y nlmas6
• Kant rechnza asf 

todo carácter cicntffico de la cosmologla, la teologla y la psicologla racionales, ya que todo trata-



77 

do cientlfico que postule la existencia de alguna de estas instancias como punto de partida esta 

condenada a fracasar en su objetivo de describirla. 

Sin ninguna de estas instancias como entidad segura de la cual partir, podrfamos leer Wrltil:1I 

de In razón pum como un respetuoso escepticismo, la investigación debe detenerse ante los 

limites de lo inenunciable, y al no haber experiencia posible que demuestre la existencia de cual

quiera de estas instancias, Dios, mundo y alma, Kant señala éstas como ideas de lo razón y no 

como entidades. 

Se puede, tal vc1., aventurar la interpretación de este rechazo a la mctallsica tradicional como el 

enfrentamiento escéptico kantiano al abismo planteado por Descartes. En la filosofin kantiana 

carecemos de uno divinidad como punto departida, que salve el abismo y nos acerque n In certe

za. Como ya hemos visto en el punto 1.1., el principio de finalidad formol de lo naturaleza cum

ple con este papel de enlace entre las facultades del sujeto y los datos sensoriales. Pero se trato 

oqul de un principio dado desde el sujeto hacia el sujeto mismo. Una manera novedosa de 

enfrentar el abismo, sin negar su profundidad, tendiendo puentes para no hundirse en él. De este 

modo, no existe en Kant una anulación de la interrogante: se mantiene como misterio irresoluble 

todo aquello que la experiencia no atrapa. La postura kantiana presenta un sentimiento de respeto 

a ese misterio. Este respeto se hace visible bajo la fonna de un sentimiento ético-estético, en la 

vivencia del sentimiento de lo sublime. 

De este modo, al restringir la certeza a los limites de la filosofia del como si que se basa en la 

representación como si ésta tratase propiamente de un objeto dado acorde a las capacidades del 
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intelecto, Kant tiende ese puente para construir sobre In dudo, n pesar del escepticismo, o tal vez 

porque este existe, sin anular la interrogante. 

2.6.EL SUJETO KANTIANO ANTE EL LIMITE Y EL ERROR. 

En esta investigación me he topado ya varias veces son los Hmitcs que "cercan" a la razón hu

mana. Zeljo Loparic,en su ensayo l.n filosofia como doctrina y como técnjcn· obserynciones 

sobre el lm,mccntrismo knntjnno, los enumera de la siguiente manemS1: 

a) Los limites de la experiencia posible 

b) Los limites internos, por asl decirlo, de su operación, siempre discursiva y por lo 

tanto, temporalizada 

e) La rozón, para controlar In experiencia, necesita lart7.ru:se n lo universal, magnitud 

sublime que no nlcnnzn, por definición, a aprehender, sino sólo n simbolizar. 

d) Por otra parte, In razón no halla conceptos para ciertos lazos -lo bello, lo sublime· 

ante los que no le queda más que el anonadamiento. 

e) Tropiezo con lo indecible y se ve obligada n reconocer un otro: el sentimiento. 

Lo rozón, al indagar sobre si misma se topa con su propia finitud. Su función particular de 

operación In llevan este fin, yo que tiende a delimitar, como parte de la labor que ejerce al sinte

tizar la experiencia. 
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Por otro parte, Ja imaginación tiende a traspasar los límites, "se mueve indefinidamente hacia 

Jo indefinido"". El sujeto entre esta dualidad imaginación-razón expresa una vez más su in· 

tegrulidad fücul!ativa al no resumirla ni anularla, viviendo el antagonismo como ser asintótico, 

situado entre la tendencia a delimitar y el impulso a la trascendencia: 

Estamos condenados a pcnnaneccr en lo inmanente, en lo sensible, pero 
nuestra propia naturaleza nos empuja a trasgredir esos límites y la trascendencia, 
que sin embargo nos está vedada nos conmueve y despierta rcspetoJ9

, 

Confrontemos esta noción de limite con In noción cartesiana que, basada en In finitud de nues-

tra razón y en la sabidurla de una divinidad creadora infinita, nos instigaba a pem1anecer en nucs-

Ira finitud, no pidiendo a nuestra razón alcanzar lo que escapa de su poder. 

En la Prjmem jntmducción o Ja critjcn de la fücullnd de juz~nr, cnconlramos una nota de Kant 

que nos advierte sobre ciertos deseos irremediablemente vacíos que en ocasiones experimenta el 

sujeto: 

... el hombre puede desear algo del modo más vivo y persistente y sin em
bargo estar convencido de que no se puede lograr, o incluso de que es absoluta
mente imposible: por ejemplo desear que lo pasado no haya pasado,desear que un 
tiempo que nos aburre pase más deprisa.etc.( ... ) para la antropología es una tarea 
que no carece de importancia el investigar por qué la naturaleza nos ha hecho ca
paces de tales gastos de fuer.za infructuosos, como son los deseos y pasiones 
vacíos (que en realidad juegan un papel muy importante enla vida humona}. Aun 
me parece que la naturaleza ha procedido nqul, como en todas partes, sabiamente. 
Porque si In representación del objeto no nos impulsara a usar nuestra fuerza antes 
de asegurarnos de la suficiencia de nuestra capacidad para producirlo, aquélla 
quedaría inutilizada en su mayor parte, porque generalmente sólo conocernos 
nuestras fuc17.as al ejcrcitar1as60. 
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La noción de error, por otra parte, no va ligada necesnrirunentc a los límites ontológicos de 

nuestra razón, 

pues el error, como cualquier otro producto racional, está constreñido a los limites humanos. Sin 

embargo, existe en el sentimiento un reducto de lo humano que, si bien no lo hace perfecto, al 

menos no origina error nlguno61
: el sentimiento, que no se equivoca jamás. De tnl modo, el im

pulso n In trascendencia, como sentimiento y atin como "deseo vacío" no significa en modo algu

no error, sino un registro más de lo humano que se manifiesta. 
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3.CONCLUSIONES. 

A partir de algunas notas de In estética kantiana se puede intentar dnr una respuesta a los plan-

1camientos rncionnlistas cartesianos, postulando un sentido comün no restringido ni discerni

miento. El sentido comün sugerido en Kant se separa también del postulado por Descartes, pues 

no se apoya en la certew para anular la duda, sino que mantiene su duda entre paréntesis para 

lcgnliwr su propia posibilidad de ser certero. 

El conocimiento, para Knnt, resulta evaluado como cooperante de otras facultades y, por tanto, 

no privilegiado. No se contempla entonces como el centro de lo humano. 

El conocimiento deja de enfocarse como proceso lineal, para ser concebido como un proceso 

que, centrado en el sujeto trascendental -el yo trascendental como fuente de toda acción- se dis

para hacia indeterminadas posibilidades multidircccionalcs. 

La estética kantiana, tal como se plantea en La critjca de In fncultad de juz¡:ar, como cierre y 

muestra de la integrnlidnd de su sistema, permite una importante apertura con respecto a la no

ción de racionalidad de cufio cartesiano, ya que : 

a) La razón no es más In facultad privilegiada por la investigación filosófica. Re

quiere ser sometida a control por In crítica. 
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b) .La naturaleza transgresora de lo humano se centra como base para el fin del ra· 

cionnlismo tradicional, para el que las cap~cidades humanas se generan, principal· 

mente, en el poder de In razón. 

La apertura que puede plantearse a partir de la estética kantiana, con respecto a la ra· 

clonalldad de cufto cartesiano, prepara el camino para proponer una conexión filosófica de 

los postulados dndnistns con el objeto de su critica, facilitando una explicación teórica que 

muestre en Dadá una construcción. 

Por otra parte, la noción de desinterés con respecto a la existencia del objeto que llama· 

mos bello en la experiencia estético permite explicar el arte no-mimético que Dadá se lm· 

pone como práctica artlstka. 

Con ello, In estética kantiana posibilita cimentar una explicación teórica de Dadá, en dos 

sentidos principalmente. 

Estas dos conclusiones fungen como dos de las premisas del próximo capitulo. 
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CAPITULO J. 

EL DALCON DE DADA: UNA CONSTR!ICC!ON A PESAR PE SI MISMA. 

Hemos visto ya los puntos de apoyo para la construcción de una explicación de Dadá. En el 

presente capitulo propongo una lectura filosófica de los textos dndnfstas, habitualmente to

mados como literarios. Busco desenlrailnr una construcción teórica que pueda estructurarse en 

tomo n In noción de razón. 

Sostengo la tesis que Dadá se dirige contra la razón desde la razón misma. Ln concepción de In 

razón contra In que Dadá protesta en sus textos es una razón pensada n In manera de In tradición 

cartesiana, entendida como una facultad humana que se dirige hacia In verdad a través de un re

corrido metódico preeestablecido. Método que asegura el éxito de In razón en In consecución del 

conocimiento, como modo privilegiado del quehacer humano. 

Dadá es un grito desesperado ante el abuso de In racionalidad, tal y como había sido entendida 

a partir de las lecturas de la racionalidad cartesiana. 

Intento uccrcarrnc a la fucrm intensa de Dadá para plantear su lectura como una filosofia vincu

lante. Dadá se autodcfinc como inatrapablc ante teorías y racionalismos. Estudiar los textos da

dafstas en aras de una lectura que los 
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englobe y les dé senlido no es más que una traición a Ja esencia misma que postula en su prácti

ca. 

Interpretar a Dadá es traicionar a Dadá. 

Traicionar, en el sentido mismo que Paul de Mano' entiende el trahajo de traducir: toda tra· 

ducción intenta copiar un original, ncercnrse n él. Sin embargo, al intentar un accrcwnicnto, la 

traducción crea una otredad con respecto al original. El dilema está entonces en aceptar la trai

ción en aras de un acercamiento o en sacralizar el original, intocándolo, pero también perdiéndo

lo. Paul de Mann agrega que no se trata aquí de tal dilema, ya que no puede elegirse al respecto. 

Toda lectura conlleva una interpretación, toda interpretación traduce al ámbito personal el texto 

y, por lo tanto, todo original nos es tan improbable e indecible como el objeto en sí para la filo

sofia kantiana. En otras palabras, "no hay ojo inocente", se traiciona el original, pero no hay otrJ 

forma de apropiarnos del pensamiento de otro. Apropiarnos en el senlido más rico posible del 

ténnino: comunicarnos con otro pensamiento es convertirlo en uno de los contenidos mentales 

propios, lo hacemos nuestro, Jo compartimos. 

Por tanto, traicionar a Dadá puede entenderse como una traición necesaria: sólo así podemos 

entrar n su juego, 
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experimentar a Dndá es ya, en cierta medida, traicionarle. Ahora mi necesidad es ser co

herente con la traición que infrinjo, llevar la traición a sus ultimas consecuencias. Buscar 

en Dadá la explicación de una postura filosófica para sumergirse en la riqueza que Dadá 

encierra, para explorarla para la filosofla, para tomar aliento y situarse en un espacio 

abierto, replantear algunas cuestiones, respirar el aire libre desde su balcón, depurar mi 

propia idea de filosofla. Si Dadá cumplió entre otras funciones con una depuración del 

arte, ¿por qué no plantear ahora la lectura filosófica del Dadá para depurar espacios fi

losóficos? 

Es importante tomar en cuenta la existencia de un planteamiento Dadá, para In filo

sofla. Plantear filosóficamente el trabajo de los dadalstns abre espacios de pensamiento 

cargados de una vitalidad estimulante. Con ello se abren perspectivas para el análisis 

sobre un movimiento, planteado habitualmente como artístico, hacia una metalingilísticn 

que explore otro ámbito de su riqueza discursiva. 

Esta no es una tarea que empiece ni termine con In presente investigación. Dadá es lo 

bastante rico como para pretender dar cuenta de ello en este estudio. No intanto con él to

car un campo inexplorado-pues no es tal- , ni decir la ultima palabra sobre el tema, ni "re

scatar" la abundancia temática del Dadá, pues ni siquiera necesita su rescate. Planteo una 

conexión teórica entre Dadá, la filosoflaracionalista de corte cartesiano y la crítica kantia

na. Con el propósito de ventilar algunas nociones de filosofia cuyos enfoques resultan es

cleróticos. 
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El presente capítulo consta de tres partes: 

a) En la primera de ellas explico brevemente qué entiendo por Dadá, qué por 

"dadaísmo", y hago mención a una breve historia de este movimiento. 

b) En una segunda parte, respondo a los plantemientos de los dos capítulos 

anteriores. Muestro cómo se opone y protesta Dadá frente a la tradición ra

cionalista cartesiana segun Jos puntos explorados en el capítulo J, a partir 

de un enfoque que se sustente en Ja apertura kantiana respecto de aquel

los puntos-aunque este sostén es tal para el enfoque, para Ja explicación 

teórica y no necesariamente para el movimiento dadaístn· Esta es, por así 

decirlo, una vía de acercamiento a la negatividad Dadá. 

e) La ultima parte consiste en el rastreo de postulados dadaístas que consti· 

luyan afirmaciones de su postura filosófica, para lo cual traiciono complc

tamcnte su espíritu de negación y postulo un sistema en su anti-sistema. 

Finalmente, con base a lo anterior, argumento en favor de la tesis que propone esta in· 

vestigación: Dudó es. u vesor suyo, una construcción que puede ser leída como filo

sofia yjnculante. 
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l .. DADA, DADAISMO Y MOVIMIENTO DADA: DONDE SE CONSTRUYE EL 

BALCON DE DADA? 

Unn metáfora nrquitéctónica recorre la presente investigación. Empieza con In afirma

ción cartesiana del deseo de edificar, frente al aristotelismo, una construcción nueva. Dice 

Descartes, con respecto n los preceptos que mantiene en medio de su duda, "no destrui

mos In casa hasta habemos hecho una nueva"'. Pero la construcción cartesiana no resultó 

una modesta casa, sino la cnom1c mansión donde In tradición racionalista halló aloja

miento y protección. Por su parte, Kant llevan cabo su propia construcción en el nivel de 

lo trascendental, apuntando n la intcgralidad encamada de lo humano desde el ámbito de 

las facultades y funciones. El balcón dadalsta, construcción n pesar de si misma, puede 

estructurarse sustentado en la fuerte edificación kantiana o haciendo cimbrarse a las pa

redes del sistema cartesiano. Dadá, aspirando n no ser construcción alguna, constituye un 

amplio balcón, sostenido por paredes sólidas, pero no construido sobre ellas. El balcón de 

Dadá parece no sustentarse en nada. Se puede ercer en su solidez a partir de estructuras 

que le dan apoyo en ciertas bases, pero no directamente. Asi, la mayor parte de la 

construcción da la impresión inverosímil de carecer de puntos de apoyo. La impresión, 

además, de que sobre un balcón no puede ya construirse piso alguno. 

Los dadalstas pretenden que su construcción esté 
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ciertamente sustentada en nada, que no sirva de nada y no sea nada. Sin embargo, muy a 

pesar suyo, el dadafsmo resulta una construcción teórica que puede entenderse como tal y 

sostenerse desde diversos puntos. Dadtl puede consolarse de ser una construcción si, a 

partir de serlo, logra sacar a ventilar viejas y polvosas formas de pensamiento. 

"Hasta hoy" -señala Hans Richtcr- "no ha podido establecerse quién fué el que efecti
vamente descubrió o inventó la palabra Dadá, ni qué significa en realidad."' 

Planteo una diferencia entre el término Dadá y el término dadaismo. Establezco la 

diferencia con base en la denominación de las diferentes corrientes artfsticas de vanguar-

dia, agrupadas muchas veces bajo el nombre de "ismos". Todas ellas persiguen un ideal 

creativo que se conjunta con este sufijo para darles nombre. Planteo que dadaismo es una 

fórmula contraria al espíritu mismo del Dadá. 

Los dadaístas no intentan constituir una corriente, ni hacer unn escuela pictórica, o 

poética, ni una linea de pensamiento, por ello el término "dadafsmo" no designar su moví-

miento, pues resulta un tanto injustificado. Resulta más adecuado designarles: "moví-

miento Dadá", lo cuál sugiere la idea de movilidad que era propia de su grupo, ya que 

nunca se estructuró estrictamente como tal, sino como un cfrculo abierto de personnli-

dades que contribuían, cada una según su formación, estilo y ocurrencia, a una movilim-

ción espontánea, en la aspiración de una anti-definición. 
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Sobre este carácter abierto del grupo dadalsta señala Hugo BHll: "Somos cinco amigos 

y, a decir verdad, nunca estamos ni al mismo tiempo ni completamente de acuerdo, aun-

que en lo esencial nos une una convicción comi.m"4
, 

Esta convicción comím es Dadá; la necesidad de cambiar el mundo con "una nada sig-

nificante, cuya significación consiste en no significar nada 11 s. 

Dadá, palabra sin definición adecuada posible. Palabra sin una función gramatical deci-

siva: a veces sustantivo, a veces complemento verbal, otras adjetivo. 

Para acercamos a una definición de Dadá, habrla que escuchar su alarido e intentar una 

via negiÍtiva de definición: 

Dadá no es una doctrina para poner en práctica; 
Dadá no es una escuela literaria, aulla; Dadá está contra la 
carestía de la vida: Dadá es el camaleón del cambio rápido 
e indescifrable; Dadá está en contra del futuro; Dadá está 
muerto; Dadá es idiota; Dadá es terrible, no le conmueven 
las derrotas de la inteligencia; Dadá es cobarde, pero co
barde como un perro rabioso, no reconoce método ni es
fuerzo persuasivo, DADA NO SIGNIFICA NADA .. '. 

Las anti-definiciones de Dadá son tantas como las confusiones que genera en tomo a su 

origen y su significado. El verdadero significado del término, tal comocl origen del voca-

blo /DADA/. Los mismos dadaistas -deliberadamente o no- impulsan esta confusión, dis-

persando anécdotas contrarias acerca de la elección del término e, incluso, acerca de los 

hechos y lugares de constitución del mismo movimiento'. De tal modo que es particular-

mente dificil para los historiadores del arte dar cohesión a los hechos y explicar las candi-
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ciones y motivos de los que surge. A tal punto que, incluso los implicados, dadaístas que 

escribieron más tarde sus memorias, se encuentran con dudas acerca de la veracidad de Jo 

narrado. 

Por otra parte, muchas son las posibles deudas e influencias de Dadá. Por ejemplo: con 

el futurismo, acerca de la estructura y tipografia de sus escritos; con poetas que crean 

poemas fonéticos antes de que Dadá se exprese, como Arthur Cravan ; con Nietzsche en 

algunos planteamientos de fondo, especialmente con la postulación de una fuerza depura-

dora, destructiva -del orden establecido- y, al mismo tiempo, constructiva -de una exalta-

ción del individuo transgresor-' ; con el cubismo, por la manera de contemplar el objeto 

desde muchos puntos de vista simultáneos; con Kandinsky en la teoría más que en la 

práctica. Pero lo verdaderamente novedoso de Dadá es esta amalgama de elementos con 

los que crea su propio grito. 

La confusión que Dadá genera al nivel práctico de una investigación incluye la imposi-

bilidad de dar una lista correcta de sus integrantes: todas las listas hechas por los mismos 

activistas del movimiento incluyen a colaboradores que no aparecieron más, a individuos 

que no tuvieron pretensión de formar parte del movimiento y a artistas que realizan su Ira· 

bajo individual de manera particular, de la misma manera que omiten nombres: 

Pero eso no puede sorprender, pues Dadá incitaba al malentendido, e in
clusive Jo provocaba. Por principio, por capricho o por espíritu de conta
dicción fundamental, Dadá propició toda clase de equívocos'. 
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Ante Ja necesidad de una fecha simbólica, señalaremos como surgimiento de Dadá el Jº 

de febrero de 1916, y como lugar de origen el Cabaret Yoltairc, propiedad de Hugo BHll 

en Zurich, ciudad neutral durante la Primera Guerra Mundial. 

Billl funda el local al llegar a Zurich huyendo de los horrores de la Primera Guerra, pcn-

sando en crear un espacio que le sirviera a la vez como foro artlstico y como negocio. 

Cuenta Büll: "Cuando fundé el Cabaret Yol!njre.estaba convencido de que en Suiza tenla 

que haber algunos jóvenes que, como yo, quisieran no solamente go1.ar de su independcn-

cia, sino también demostrarla"'°, as! recorre Billl Zurich, solicitando el local, la colabora-

ción de amigos y artistas locales y la inserción de anuncios en los periódicos invitando al 

publico a participar en el evento de inauguración del llamado Cnbaret Yollairc 

En principio, el local funcionaria como una ccrveccrla, con una invitación abierta a los 

artistas locales para presentar su obra. Zurich se encuentra pictórico de artistas, intelcctu-

ales, bohemios refugiados de guerra con una gran carga de amargura y horror respecto a 

ésta. El Cabaret Yol!ajre será su punto de reunión y escenario de los primeros actos da-

dais tas. 

Para comprender el clima en que nació dadó, es necesario evocar 
la libertad de espíritu que reinaba en Zurich a pesar de la Guerra Mun
dial.( ... ) El dos de febrero aparece en los pcrlodicos la siguiente noticia: 
"Cabaret Yol!ajre. con este nombre se ha constituido una compañia de ar
tistas y escritores jóvenes que se proponen crear un centro de entretenimi
entos artlsticos. El plan del cabaret prevé reuniones cotidianas con 
programas musicales y poéticos, a cargo de los artistas presentes entre el 
publico. Se invita a los jóvenes artistas de Zurich, de todas las tendencias, 
a aportar sus contribuciones y sugerencias 11

• 
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El grupo se constituye, desde sus inicios, con un carácter cosmopolita, reuniendo entre 

otros personajes al dueño del Cnllru:Jtl, el filósofo y poeta meláncólico, lfogo Btill, una 

bailarina y cantante llamada Emmy Hennings, quien serla posteriormente la esposa de 

Bfill, un poeta rumano llamado Tristán Tzara, los artistas plásticos Marce! y Georges 

Jancó, quienes insistieron en el papel artlstico del movimiento. Se les une más tarde Ri· 

chard Huclsembek, poeta. 

Más tarde se integran también Hans Arp, André Brcton, Waltcr Scmer, Otto van Rank, 

Hans Riehter, Max Emst, 

Louis Aragon, Paul Denneé, Raoul Hausmann, Francis Picabia, Marce! Duchamp .. .inclu

so para los testigos prcsencialesresulta difícil hacer un listado de las personalidades que 

colaboraron directamente o no con el movimiento ,pues el grupo inicial se vuelve confu· 

so, y la confusión se expande al dispersarse Dadá por el resto del mundo, en Parls, Colo

nia, Barcelona, alcanzando finalmente Nueva York. 

Las veladas del Cabaret Voltaire incluyen cantos, danzas y lecturas de poemas irrevcr· 

entes, provocadores, Tzara recita en rumano -idioma que sólo él y Jancó comprenden- y 

lluelsembek acompaña con tambores africanos el ambiente del cabaret. Emmy llcnnings 

canta y recita simultáneamente a Tzara, creando el "poema simultáneo" cuyo objetivo no 

es declamar una composición comprensible, sino revelar el poder de la voz humana, su 

fonética, expresar el ritmo mas no el contenido del poema. Jancó, por su parte, crea 

máscaras para la concurrencia que, ataviada con ellas, entra a una atmósfera de salvajismo 

casi ritual, aullan, danzan, gritan. El poema simultáneo despierta en Bttll la inquietud por 
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resaltar el poder de la vo1, scílalar el sinsentido por medio de un anti-lenguaje y as( crea, 

a su vez, el "poema fonético" , versos sin palabras. La primera declamación de Btlll 

ocurre en el Clibllitl. donde, envuelto completamente en tubos de cartón, aprisionado en 

tal "encartonamiento" sale cargado por Tzara y l·luelsenbek para declamar con toda serie-

dad: 

gadj i beri bimba 

blandridi !aula lonni cadori 

gadj arna gramma 

herida bimbala glandri galassalautalomingadji 

beri hin blassa glassala !aula lonni 

cadorsu sasssala bim 

olimai bin beri ban 

badjama tu!Tum izimi.alla bihan gligia wowo 

katolominal rhinoccrossola hopsamen laulitalomina 

hooo gadjama rihnocerrossolahapsamen 

btuku terullala blaulala 100000
12 

Los actos Dadás se revelan como una forma de quehacer art!stico, cuestionando las far-

mas habituales de pintar, esculpir y dramatizar. Ponen en crisis las creencias tradicionales 

acerca de la técnica y el material art!sticos, asi como también sobre su temática. Su poesia 

se separa definitivamente de las normas aristotélicas sobre la arrnonia, mesura, orden y 

proporción, imperantes en la tradición artística, pero conserva el afán catártico de la 

tragedia 13• 

Una de las posibles explicaciones de cómo el Dadá constituye un modo de quehacer 

artistico, puede construirse a partir de Kant y su caractcrii.ación del juicio de gusto puro. 
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En éste Jo bello se presenta como aquello que pince sin necesidad de concepto, y se carac

teriza por ser un juicio desinteresado epistémicamente, en relación a la existencia del ob

jeto. Para Dadá, el objeto de arte se debe desligar también de Jo epistémico, y Jos netos 

Dndás anuncian una nueva mnnera de crención no-mimética, que inventa su propio objeto 

sin una relación representativo directo con Ja apariencia real de los objetos. De esta forma, 

Knnt crea un espncio estético nim utópico, un posibleargumento de defensa sobre Ja 

"belleza" del arte abstracto, en unn época muy anterior al arte nbstrocto como tal. 

Por otro parte, nada disgusta tnnto a los dadnlstas como In necesidad de justificar la 

presencia de sus netos provocadores en el terreno del arte, de Jo bello, puesto que "In obro 

de arte no debe ser la belleza en si misma, o está muerta. Ln obra de nrte nunca es bella 

por decreto, objetivamente y para todos"". Es preciso aclarar entonces sobre este punto 

que probablemente no se contradice con Knnt, puesto que no encuentra In belleza en el 

objeto mismo, ni In nnuncia, por decreto, existente en el objeto. Sin embargo, es necesario 

evitnr In fnlta de respeto hacia el objcto-Dadá y el ncto-Dadá no llamando bello n su pro

ducto. Se puede señalar que, aun asl, podría ligarse con el desinterés knntinno, no en tanto 

que es denominado bello, sino en tnnto que place sin un interés cognoscitivo, sin un fin 

predeterminado. 

Los efectos de Jos actos Dadá se mnnifcstan bajo la forma del escándalo. Lns reuniones 

del Cabaret Voltaire incluyen numerosos colnboradores eventuales y anónimos deseosos 

de sumarse n su absurdo expansivo. Al mismo tiempo, provoca que gran parte del publico 

reaccione ante sus exhibiciones con enojo y frustración. Dadá adquiere as!, desde lns re-
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uniones en Zurich, el carácter de una bufonada provocadora, violenta, hipnotizante y cíni-

ca. 

De las actividades en el~. surge en Tzara la idea de fundar una revista. En busca 

de un nombre para tal empresa, el movimiento termina por denominarse Dadá. Poco im-

porta el origen real y el significado de este nombre. Las distintas versiones sobre su ori-

gen señalan, entre otras versiones, que Tzara encontró el término hojeando un diccionario 

al azar, que el ~ombre fué acuñado por todos, como las afirmaciones que, en rumano, 

Tzara y Jancó intercambiaban entre si produciendo el sonido fDAl-IDAI, que hace refer-

encia al habla de los niños pequeños que en Francia dan al caballo el nombre de Dadá, 

que Dadá es una asociación al carrito en el que duerme y pasea un bebé ... sin embargo, 

más atinado y más honesto resulta decir que todos estaban de acuerdo en que Dadá no 

significa nada. 

DADA NO SIGNIFICA NADA, si a uno le parece fütil y si uno no 
pierde el tiempo con una palabra que no significa nada ... EI primer pensa
miento que revolotea en estas cabezas es de índole bacteriológica: hallar su 
origen etimológico, histórico o psicológico por lo menos. Por los diarios se 
entera uno de que a la cola de una vaca santa los negros Krou la llaman: 
Dadá. El cubo y la madre en un lugar de Italia: Dadá. Un caballo de mad
era, la nodriza, doble afimtación en ruso y en rumano: Dadá.( ... ) La sensi
bilidad no se construye sobre una palabra; toda construcción converge en 
la perfección que aburre, idea estancada de una dorada ciénaga, relativo 
producto humano." 

De cualquier forma, el origen y la significación del término Dadá pierden importancia 

frente a su planteamiento: la necesidad de depurar el pensamiento y el arte por medio de 
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su anti-significación, nnti-lcnguujc, anti-arnr,nnti-gucrra, anti-razón, anti-discurso, anti-

arte, anti-cultura: llll1i.:llldll: 

Esto es la nada significativa, en la cual nada significa algo, 
Queremos cambiar el mundo con la nada, queremos cambiar la poesía y la 
pintura con la nada y queremos dar fin a la guerra a través de la nada. aquí 
nos encontramos sin propósito alguno, ni siquiera el de confundirlos o en
tretenerlos.( ... ) Por favor acepte usted a Dadá como un regalo que le ofre
cemos, ya que el que no lo acepte está pcrdido.Dadá es la mejor medicina 
y ayuda a tener un matrimonio feliz. Viva Dadá, dadá, dadá, dadá." 

La nada significante Dadá empieza poco después a ser connotada como una amenaza. 

El Cabnrct Vol!njrc termina por cerrar sus puertas frente a la presión de los vecinos de 

Zurich, tan escandalizados por su actividad como por el uso del nombre de Voltaire para 

alojar sus desmanes. Ello, sumado a desacuerdos personales, ocasiona la salida voluntaria 

de Bfill, destruyendo una tensión existente entre su mclancolla y la fue= creativa de T1.a 

ra, quien a partir de este incidente se dedica a la promoción internacional de Dadá, tanto 

por medio de la revista .l2n!!Jl:¡:iQl¡ como por la organización de exhibiciones y conferen 

cins. Por tanto, la clausura del Cabaret Voltnjrc no ocasiona el fin del movimiento, sino, 

por el contrario tiene el efecto de su expansión. En poco tiempo, el virus-Dadá prende en 

Europa anonadando a la critica y a los espectadores. Los actos Dadá se multiplican y el 

movimiento deja de ser un círculo más o menos variante de conocidos, al albergar a nue 

vos miembros que espontáneamente se suman a Dadá en otras partes delmundo. Dadá se 

expande incluso fuera de Europa y se manifiesta mediante exposiciones, encuentros, con 

fereneias y publicaciones ocasionalmente intercambiadas entre sus nuevos miembros. 

Dadá deviene en una fuerlll compartida, destructiva y creadora a un tiempo. No se agota 

por ello en el producto de un grupo artístico sino que sintomatiza en sus obras la intcnsi 

dad de una fue= negativa, de cuestionamicnto, depuesta en crisis, de tinte nihilista, pero, 

también, y aün contra sí misma, de creación, afirmación en la vida y exaltación vital. A 

pesar de su expansión y resonancia, Dadá se opone a ser producto de un grupo o corriente 

sobre la que hacer escuela. 



El caso es que Dadá pertenece a todos. Conozco personas exce
lentes que se llaman Dadá.( ... ) Al igual que dios o el cepillo de dientes, 
Dadá pertenece a todos. Hay gentes que son muy dadá, más dada; hay de
cenas por todas partes, por todos lados y en cada individuo. Dadá existia 
antes que nosotros. 11 
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Como postura, Dadá se convierte también en patrimonio humano, una fucrm a la que 

admirar bajo el lineamiento ético Dada: ejercer la actitud crítica. Se dibuja asl un movi-

miento circular que ordena desconfiar de todo, incluyendo a este mismo lineamiento. 

La constitución de Dadá en una aportación a las artes y al pensamiento, lleva a los da-

dalstas a declarar: "Los verdaderos dadtls están contra Dadá". Asl, señala Picabia: 

Nos trataron de locos, bromistas, extravagantes, etc., etc., en fin 
¡ tuvimos mucho éxito 1 Este éxito y lo placentero del juego atrajeron en 
1918 a muchos personajes que no tienen de Dadá más que el nombre, en
tonces todo cambió a mi alrededor; tuve la impresión de que, como un cu
bismo, Dadá tendrla disclpulos que comprcnderfnn, y a partir de entonces 
no tuve más que una sóla idea: huir lo más lejos posible para olvidarme de 
esos señores. 11 

Al constituirse como una fórmula colectiva aceptada como arte, Dadá empieza a llevar 

en si mismo el germen de su destrucción. Asl pues, Dada es declarado muerto en 1921, 

por sus mismos creadores, quienes organizan su funeral y hacen publico su entierro 

simbólico. Sin embargo, Huelsenbeck prevé esta situación al afirmar: 

Dada se rle al prever su propio fin. La muerte es una cuestión pu
ramente dadaista puesto que no significa nada. Dadá ejerce su derecho a 
disolverse cuando lo juzgue conveniente. Bajará a la tumba asumiendo un 
aire profesional, pantalones bien planchados, rasurado y recién salido de la 



peluquería, después de haber arreglado su entierro con Funerales Thanatos. 
No falta mucho tiempo. ( ... ) Pero si Dadá mucre, algim d!a aparecerá en 
otro planeta con su ruido de sonnjcras y cacerolas y sus poemas si
multáneos para recordarle al viejo dios que todavía existe gente muy con
cicntc de In total idiotez del mundo." 
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Sin embargo, a pesar de la muerte de Dadá no puede darse por cancelada su vigencia. 

Intento mostrar ahora que el arte Dadá y los actos dadalstas que lo constituyeron no se 

agota en su nihilismo, ni siquiera cuando su actitud de rechazo tcmtina por rechazar a 

Dadá sino que sus actos, su arte, enuncian una fuerza que supera n su agotamiento y lo 

consliuyc como movimiento eterno, que se persigue a si mismo y se dirige a todos los 

ámbitos de lo humano con espíritu interrogante. En este punto, se vincula con la apertura 

kantiana expuesta en el capitulo anterio. Supera as! una visión de Dadá como movimiento 

encarnado entre 1916 y 1921, por un grupo variable de artistas, en el sentido que su pro-

puesta se plantea como eterna y la muerte de Dadá no afecta su movimiento. 



99 

2.CRITICA DADA AL RACIONALISMO DE CORTE CARTESIANO. 

Dadá se percata que los actividades realizadas desde el C•baret Yoltnjrc son algo más 

que los divertimentos de un grupo. El hecho de constituir una pequeña sociedad privada 

que se recrea en su juego, piola, dnni.a, canta, crea, mientnis persiste la guerra en el resto 

de Europa crea una conciencia en Dadá no sólo del absurdo de Ja guerra y de su momento 

histórico, sino incluso de su propia situación y actividades. Dada enarbola su absurdo y, 

con ello, toma aun sin quererlo una postura. El juego nada-cs-Dadá, todo-es- Dada, corno 

parte de ese absurdo, queda establecido. A pesar del juego y gracias al juego, lladá se 

constituye como un grito desesperado, reclamando atención para dirigirse como protesta. 

Su actitud anti-todo Je hace dirigir esta protesta contra cada ámbito de construcción, y ata-

car no sólo a Ju creación artística. Los dadaislos entienden que el arte, de alguna fonna, 

debe trascender su práctica. En su diario, titulado Lu huida del tiempo, escribe Bfill acerca 

de este enfoque: 

Los Icarias de Kandinsky, por ejemplo, siempre deben ser referidas 
a los hombres, u las personas y no deben dejarse caer dentro de la estética. 
Se trata del hombre y no del arte, por Jo menos no del arte en primera 
línea." 

Los dadaíslas extienden así el alcance de su grito, dirigiéndolo a la creación humana en 

general, caracterizada, en ultima instancia, dentro del can1po de lo racional. Pero no de la 
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razón como facultad, ya que, a su particular modo, su propio grito surge de una perspecti-

va racional. El grito Dadá se levanta contra la razón, centrada en tomo a ciertos principios 

y privilegiada sobre las demás facultades. En suma, Dadá se opone a In tradición que leyó 

a Descartes, postulando que la meta primordial del hombre era el conocimiento metódico, 

el proceso y el alcance de la verdad. Dadd, oponiéndose a una visión metódica de humano 

encuentra, en la indefinición de metas, un ideal de individualidad conquistada en la libcr-

tad, Ja autonomía y el rechazo a Jo establecido. De alguna manera Dadá en su "no pre-

tender nada", intenta purgar todos Jos terrenos vitales en Jos que se ha sentado esta visión 

estrecha de Jo humano. 

Por ello, enfrento a una lectura de Ja racionalidad al modo de la tradición cartesiana con 

una lectura de Ja racionalidad dadaísta, fundada en su anti-racionalidad y sostenida, en 

este estudio, a partir de algunas nociones estéticas kantianas. 

2.1. CONTRA EL SENTIDO COl\IUN CARTESIANO. 

Expresa Tzara: 

Escribo este manifiesto para mostrar que pueden ejecutarse juntas 
las acciones opuestas, en una sola y fresca respiración; yo estoy en contra 
de la acción; a favor de Ja continua contradicción, y también de la afimia
ción no estoy ni a favor ni en contra y no Jo explico porque odio el sentido 
comim21

• 
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Dadá se opone a una visión del hombre que lo reduzca en cualquier forma. El sentido 

caótico de Dadá es, con mucho, resultado de una visión ampliada de la existencia humana 

y la vítalídad. En un primer momento, esta visión es ampliada en un sentido negativo, ya 

que los dadalstas empiemn a construir su acercamiento a Dadá con base a lo que Dadá 

no es, a lo que Dadá no significa y a lo que Dadá no pretende. Como parte negativa de su 

postura, Dadá se opone a un orden de lo racional que domine lo humano. El supuesto de 

un "sentido comun" al modo que Descartes lo postula es para Dadá un objeto de critica 

clnica. 

Dadá propone una guerra feroz al sentido comun, cuando éste se reduce a las posibili-

darles de distinguir lo verdadero de lo falso, como lo propone Descartes. Por principio, 

para Dadá lo verdadero y lo falso son etiquetas relativas, una superficialidad que no hace 

más que tranquílimr nuestra sed de delimitar y distinguir lo que aparece confuso: 

Dadá ofrece toda clase de ventajas. Muy pronto podrá enorgullecerse de 
haber enseñado a la gente que decir "derecha" en lugar de "izquierda" no 
es m:i.s o menos lógico; que decir "rojo't y "maleta" vienen a ser lo mismo 
que 2765-34; que "tonto" es "mérito"; que sí~no. En política, en el com
ercio, en el idioma, se dejan sentir fuertes influencias. Junto con 
nosotros el mundo entero y lo que hay en él se desliw hacia la izquierda. 
Dadá inyecta su musica en pan caliente, hablando alegóricamente, en el 
lenguaje. Poco a poco (o mucho a mucho} lo destruye. Al desmoronarse la 
lógica, todo se desmorona. Y pronto veremos de nuevo, como algo normal, 
algunas libertades que actualmente nos tomamos en el camino del senti
miento, de la vida social, de la moral, ctc .. Estas libertades ya no se con
siderarán crímenes sino impulsos.n 
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Al desvanecer el limite lógico entre lo verdadero y lo falso, el sentido comün cnrtesia-

no deja, para Dndá, de ser fundamento para agrupar a In totalidad de lo humano. Dadá, 

por otra parte, proclama en favor del individuo, pero no del individuo como ser solipsfsi-

tko, ni egoísta, sino del individuo dueílo de su propia persona y de su propio caos inte-

rior. El individuo que Dndá propone es identificado por Tznra como el idiota. Nada más 

opuesto ante el individuo cartesiano del sentido comün. Tznra lo propone ns!: 

Dadá trabaja con todas sus fuerzas para la instauración del idiota 
en todas partes. Pero concientemcnte. Y tiende él mismo a volverse cada 
vez más idiota. Dadá es terrible. No Je conmueven las derrotas de In 
inteligencia". 

La idiotez propuesta por Dadá, es Ja toma de conciencia frente ni sentido comün carte 

siano, para explotar In individualidad oponiéndose a ser llamado humano sólo en relación 

a las capacidades de discemimiento. 

En Jo que sigue relaciono Ja postura Dadá con el sentido comun explorado en el cnpítu-

lo anterior como Ja capacidad lLlll'.Íl!ri de encontrar placer o displacer en las 

representaciones del mundo. 

Dadá se opone a In condensación de Jo humano en una sola facultad. Dadá expresa Jo 

humano como un estallido multidireccional, donde no se privilegia a una facultad dctcr-

minada, puesto que nada expresa el conjunto y Dadá no busca, de hecho, delimitar Jo hu-

mano ni crear una visión concreta que Jo resuma. 

La posible relación con Kant no se basa tanto en Ja relación entre sujeto y facultad de 

placer y displacer, como en Ja necesidad de entender Jo que es comuna lo humano en un 
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sentido abierto que no ponga el acento en el supuesto de una esencia humana en su facul-

tad de discernimiento. Ciertamente, la sugerencia de Kant que encuentra un sentido 

comun planteado a nivel trascendental en un sentimiento que no se basa en conceptos per-

mitc enfocar a Dadá desde el ángulo de las relaciones puramente estéticas que permite es-

tablcccr al sujeto, desinteresado de conocer para, en lugar de ello, hallar placer libremente 

en la representación. Pero, más allá del enfoque compartido en este punto entre Dadtl y 

Kant, la instauración del idiota concientc propuesta por Tzara y el sentido comun kantia-

no coinciden, además de en su oposición a Descartes y el cartesianismo, en dirigir la 

esencia humana hacia el tcrrcnode la posibilidad que se apuntala en la intcgralidad de las 

facultades. Ambos, Tzara y Kant, se cuidan bien de postular tal esencia como verdadera, 

pero ambos, también, admiten el desarrollo del individuo manifiesto en el despliegue de 

funciones integrales y reclaman este derecho para el hombre, universalmente y sin distin-

ción. 

El sentido comim al que Dadá apunta es el supuesto de un sustrato compartido ex 

prcsado en la diversidad, en el espectro infinito de placer, displacer y toda otra reacción 

humana posible, sin la necesidad de prefijar o predeterminar su objeto. 

2. 2. CONTRA EL METODO. 

La filosofla es la cuestión. De qué lado empezar a mirar la vida, 
dios, la idea, o cualquier otra cosa. Todo lo que uno mira es falso. El resul
tado relativo no me parece más importante que escoger entre pastel y cere
zas para el postre. La manera de mirar rápidamente los dos Indos de la 
cosa, n fin de imponer su opinión indirectamente, se llama dialéctica, es 
decir, regatear el espíritu de !ns patatas fritas bailando la danza método en 
derredor''. 
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En el relativismo dadalsta, toda vez que los lineamientos de la lógica han sido desecha· 

dos, el método no tiene razón de ser, puesto que no existe meta alguna hacia dónde dirigir 

el entendimiento. 

Dadú aboga por abolir las metas, por negarse a dirigir el entendimiento deliberadamente 

hacia algo. Su forma de abolircl método es la espontaneidad. Esta espontaneidad puede 

entenderse como la experiencia del momento. 

La experiencia a la que restringe su labor no es, como lo es en Kant, la posibilidad de la 

experiencia a un nivel trascendental, sino la 

experiencia individual, subjetiva-en un sentido estrecho-, momentánea. En ese espa

cio,"cspontánca": no quiere nada, no aspira a nada y no busca una relación dclcnninada 

con el objeto. 

La espontaneidad dadafsta se encuentra también con limites, el lenguaje, In conslruc· 

ción lógica, el atacar a cierto uso de la razón desde el seno de otra aplicación de razón, 

nueva ,pero razón al fin; el no poder escapar a explicaciones discursivas y al trabajo de 

los crlticos. Dadá intenta, a pesar de ello, abolir los llmites. No guarda como Kant un si· 

Jencio expectante ante sus lfmites sino que los señala con violencia, incluso con crueldad 

y con auto-laceración. Es este señalamiento implacable el que lleva a los dadafstas a de· 

clarar la muerte de Dadú: 



Uno cree poder explicar racionalmente, mediante el pensamiento, 
lo que uno escribe. Pero es muy relativo. El pensamiento es algo muy bo
nito para la lilosofia, pero es muy relativo. No hay una Verdad Ultima. La 
dialéctica es una máquina divertida que nos conduce /de una manera banal/ 
a las opiniones que hubiéramos tenido de todas maneras. La lógica cefiida 
por los sentidos es una enfCrmedad orgánica. A los filósofos les gusta 
agregar el siguiente elemento: el poder de observación. Pero precisamente 
esta magnífica cualidad de la mente es la prueba de su impotencia.Uno ob
serva, uno mira de uno o de muchos puntos de vista.uno los escoge entre 
los millones que existen. También la experiencia es un resultado del azar y 
de las cualidades individuales''. 
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La espontaneidad dadalsta es, en fin, la protesta contra el método, contra cualquier 

método, contra la experiencia controlada y dirigida, contra todo limite. Y si esta empresa 

está, por su naturaleza, condenada a tragarse a sí misma, Dadá lo acepta con un cinismo 

cruel. Es por ello que con su oposición al método, Dadá dibuja un eterno circulo, pues no 

puede pensarse Dadá ni llevarse a la práctica Dadá sin anular a Dadá. Pero tampoco 

puede anularse a Dadá sin con ello enarbolar la fucl'?.a destructiva propia de Dadá y man-

tenerlo vigente. La ausencia de método puede también esbozarse como la puesta en mar-

cha del juego contradictorio del Dadá. 

2.3.CONTRA LA CERTEZA. 

La ambigüedad, la paradoja y la dualidad expresadas en Dada apuntan en contra de la 

noción de certe?.a sobre la que se apoya el funcionamiento del método cartesiano. Dadá 

rompe con ella no sólo mediante una lógica propia bajo la que se enfoca, sino, inclu-
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so,como una poslura vital que se reflejo en la práclica artfslica y planlea, también, unn 

postura teórico: el anti-dogmatismo". 

Tenemos nsf, por unn parte, que la ambigüedad de la estructura de los poemas y 

manifiestos del Dadá atacan la noción de certeza como parte sistemático de un mélodo. El 

juego Dadá puede plantearse como motor de una serie de ambigüedades que se devoran 

unas a otras y, sin embargo, coexisten sin anularse, anotando una imposibilidad metódica 

de obtener certeza. 

Por otra parte, la historia misma del Dadá está repleta de confusiones, anécdotas falsas 

y explicaciones contrapuestas: en cuanlo al mismo nombre de Dudá, sus inlegrnntes, sus 

sitios de acción, sus objetivos ... Ello se debió, en muy gran pnrte, al espíritu de contradic-

ción que alimentaba al grupo, su necesidad de refugiarse del absurdo ajeno del exterior en 

un absurdo interior y, por ello, propio. De !al forma, su oposición a la noción de certeza 

se plantea también en la práctica, aun en los hechos más elementales acerca de su propia 

historia y posturas. Dadá no eslnba convencido de la certeza de asunto alguno, incluyendo 

aDadá. 

Por ultimo, desde su práctica artística y desde su propia lógica de la paradoja, Dadá Jan-

za también la anti-certeza como postura vital. Por ello Tzara anota: 

Quien eslé contra Dadá está conmigo, dijo un hombre iluslre, pero 
murió enseguida. Se le enterró como a un verdadero dadafsla. Anno domi
ni Dadá. iDesconllen! Y recuerden este ejemplo." 



107 

Establecer la actitud iconoclasta como ideal activo vital, Dadá plantea una ética propia 

también. Podemos cimentar esta ética propia en una actitud semejante al ~ kantia

no: la actitud escéptica de Dadá denota no sólo incredulidad ante la linnew de lo estable· 

cido, sino un respeto por el misterio que rodea nquello que es objeto de su actividnd 

escéptico. Ello no representa para Dadá respeto ante el limite mismo de su actividad -que 

para Kant, en cierto sentido, si lo es, al restringirse ni limite en su actitud critica· sino ante 

el alcance ilimitado de su duda: Dadá se propone dudar de todo, incluyendo a su propia 

fuef7.ll, Paradójicamente, Dadá avaln su poder por medio de esta actitud. 

El funcionamiento práctico de este imperativo de iconoclasfa se vincula a ciertos puntos 

de partida, da por hecho, a pesar suyo, que existe una conciencia capaz de desconfiar de 

lo estnb!ccido, conectada a materias a partir de !ns cuales se practica. De tal modo, da por 

supuesto el mecanismo mismo de su operación: resultando nun pasibles de someterse n la 

actitud escéptica la existencia de la conciencia, la existencia de lo establecido y la proba· 

bilidad de relacionnr a la conciencia con su materia, equiparable al supuesto kantiano de 

linalidnd fonnnl en la naturalew. La actitud dadalsta puede interpretarse como una aplica· 

ción negativa de la lilosofia del ~que supone sin aseverar las instancias básicas de 

su operación. Su aplicación tiende puentes que permiten que su acción se realice l:l!ID.Q..Si 

hubiera asegurado la capacidad de dudar, =lUi hubiera algo más allá de la conciencia 

sobre lo que se establece la duda, =lLSi el anti-dogmatismo fuera, en realidad un im· 

perativo. 
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Ln filoso!ln kantiana del =lUi pennitía plantear la acción señalando entre el sujeto y 

el objeto un supuesto básico subjetivo que pennitía darle una base a lu actividad. Señalan-

do que no hny certeza allí donde In tradición quería 

apoyarse en ella, Kant mediante la filosofia del s:J!lllll..fil le da un nuevo punto de partida 

positivo, en el sentido que pennite suponer una relación sujeto-objeto nun sin postular In 

certeza . Ln manera en que Dadá supone la actitud antidogmática como un sistema opera-

tivo con cierta eficiencia sobre su objeto, podría leerse como una aplicación negativa del 

principio de finalidad fonnal de la naturalc1.a. Dadá incluso aplica este principio sobra su 

propia naturaleza y sobre su operativo de desconfianza, como parte del juego autófago 

que se manifiesta también en una actitud magnificadora de la anti-certeza.Sobre ello 

anuncia Hnusmnnn: 

Para nosotros el intelecto es una técnica, un recurso- NUESTRO 
recurso, no un elegante lavarse las manos en la soledad: nosotros no nos 
vamos a dividir en dos ideas precisas ni nos vamos a inclinar ante In per
cepción pura; aquí sólo vemos medios para jugar nuestro juego de adquirir 
conciencia en la representación del estar consciente del mundo, impulsa
dos por nuestros instintos;y queremos ser amigos de aquello que esel azote 
del hombre apaciguado: vivimos lo inseguro, no queremos la mentalidad y 
el mérito que halagan al burgués -queremos locura y futilidad-." 

A pesar de ello, creo que puede realizarse una lectura de la actitud antidogmática dn-

daístn como una traducción del respeto kantiano por el noumeno innombrable. Dadá lleva 

al extremo un respeto de este cortc,al poner entre paréntesis no sólo la existencia de todo 
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objeto, sino su justificación y la posibilidad de que la experiencia sea tomada, univoca-

mente, por fundamento de la ciencia. 

La actitud de protesta que enarbola Dadá puede también centrarse en un respeto 

ante lo innombrable, lo incomprensible y el absurdo que como recurso de expresión 

queda denotado en el poema fonético, justo como el nóumeno en la X o la 1 

kantiana". 

Dadá se opone entonces tanto a la certeza como a la postulación de alguna verdad 

univoca, a algim reducto ultimo a partir del cual hacer una lectura de lo real co

herente y completo, ya que apunta más bien a una totalidad Indescifrable por medio 

de una actitud critica. 

2.4.EN FAVOR DE LA CONTRADICCION 

Tzara propone el siguiente silogismo: 

Nada puede escapar al destino. 

Nada puede escapar a Dadá. 

Tan sólo Dadá puede hacerle escapar al dcstino3 I · 
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Este silogismo dadafsta, obviamente contradictorio, no es más que un caso de la lógica 

que Dada se impone a si mismo, la si· contradicción como fonna de operación necesaria. 

Dadá apunta a la fascinación de lo contradictorio en casi todos los niveles. La propuesta 

de atrapar lo impensable, su construcción que aspira a no ser construcción. Más concreta

mente, en unión a su actitud anti-metódica, los dadalstas expresan la siguiente fórmula: 

"estar en contra de los principio, ya que el mejor de ellos es no tener, por principio, 

ninguno"32
• 

La coexistencia de la contradicción se establece como uno de los anti-valores Dadil, es· 

trechamente vinculado con su propia esencia de juego, de vértigo. Para el Dadá la contra· 

dicción no es tan solo un recurso literario para la creación de sus poemas y manifiestos. 

Más allá de la forma de la contradicción, Dadá se apega a esta noción y, al apegarse a 

algo, se desapega de si mismo. Ese es justamente el juego Dadá que lo vuelve inatrapable, 

a pesar de toda investigación, argumentación o intento explicativo. Esta contradicción in· 

herente empuja Dadá hacia su propia muerte. Paradójicamente, sin el poder de la contra

dicción Dadá está aniquilado de antemano. El juego Dadá consiste en descubrir que, en 

realidad, no hay análisis pertinente posible acerca de Dadá, pero ello sólo se descubre al 

analizarlo. Dada establece un juego de circularidades casi perfectas, pero es imposible 

disfrutar el juego sin comprender que para Dadá,esa perfección es un error. pues por prin· 

cipio no tiene intención de establecer nada. Incluso tratar de comprender el juego es anti

Dada. 

Ser anti·Dadá es la uniea forma de ser Dadá. 
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Pero, tratar de ser coherente vuelve a ser anti·Dadá, en una apertura infinita de 

negaciones. 

Asf, n parlir de la contradicción, Dadá establece un juego que supera al mismo 

Dndá. Los dndnfstns son, en este punto, superados, derrotados y glorificados n un 

tiempo, por su propia creación. 

A pesar suyo, Dadá no puede hacer frente n la lógica tradicional sin basarse en una 

lógica propia. 

El juego Dadá sólo resulta disfrutable y fascinante desde la perspectiva de una lógica 

que llamaremos de si-contradicción haciendo frente n la lógica tradicional, que, inicindn 

con el pensamiento aristotélico, mantiene en el cartesiano el principio de no contradicción 

con miras a obtener el conocimiento certero''. Sin tomar en cuenta estas dos perspecti

vas: lógica tradicional y lógica propuesta de si contradicción, el movimiento Dadá se 

pierde en su propio absurdo. Podría argumentarse que esa es justamente In aspiración de 

Dadá, pero, paradoja nuevamente, podría contraargumentarse que Dadá no aspira a nada. 

Para un estudio filosófico del Dadá, es preciso vincular entonces la anti-mctodocidad 

dadafsta con su congruente incongruencia, la lógica de si-contradicción que seautodevora 

en tanto se construye. Este dinamismo podrfa completarse con la postura anti-certeza de 

los dadaístas. Lo curioso es aquí como el mismo movimiento, inverso en sus valores, es el 

que establece la tradición cartesiana: el método justifica una lógica de operación que ase

gura la posibilidad de certeza. 
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Para leer filosóficamente a Dadá -afortunadamente una lectura filosófica del Dadá no 

es necesariamente una lectura Dadá- podemos establecer un movimiento similar: su anti-

metodocidnd se apoya en una lógica propia, ~. para plasmar su actitud crítica 

con respecto a toda certezn. 

2.5.EL VALOR DE LA DUDA. 

A priori, es decir, con los ojos cerrados, Dadá situa antes de la acción y 
por encima de todo a Lll...du.dll. DADA duda de todo. Dadá es tatu. Todo es Dadá. Des
conflen de Dadá''. 

He seHalado ya que Descartes inaugura para la modernidad un abismo con el papel que 

la duda juega dentro de su sistema. Más tarde, el mismo Descartes trata de sobreponerse 

al abismo que ha descubierto, diseHando un sistema para encontrar la certezn que le per-

mita anular la duda. Kant, por su parte, no deja de tomar en cuenta el peso de la duda, 

pero se sobrepone a ella. Su sistema crea los puentes necesarios para no anular el abismo 

de In duda, pero tener una manera de no quedarse en él: la actitud critica. Graciosa algu-

nos supuestos y gracias a la filosolia del l:l!Illll..Si Kant construye su sistema a pesar de la 

duda. 

Dadá, por su parte, se encuentra ante el mismo abismo pero no busca manera ni de per-

sistir en el escepticismo, ni de sobreponerse a él. Dadá se lan1.a de cabeza al abismo de la 
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duda, en una actitud a-rracional -que no irracional·. A partir de su caída en la duda, Dadá 

convierte el abismo en un punto de creación, no de un sistema, pero sí del anti-sistema. 

Dadtl toma la duda como punto de partida, análogo a la actitud cartesiana, pero no para no 

volver a dudar sino para explorar las riquezas de la duda misma. Por ello, Dadá no toma 

la duda solamente como elemento epistemológico y la lleva, en cambio, a la calidad de 

motivo estético. No sólo porque constituye en la duda un elemento artlstico, expuesto en 

su obra poética y pictórica, sino porque es el punto de apoyo de la actitud iconoclasta que 

eleva Dadtl como grito de libertad y autonomía. 

El hecho de compartir el mismo abismo que la modemidad evidencía, pero trata de 

evadir, hace que Dadá rompa con los postulados de la modernidad desde la modernidad 

misma. Por ello, la duda no es una creación dadalsta, sino un espacio comim que los da· 

daístas exploran por medio del arte, para teñir todo quehacer humano de la büsqueda criti

ca de la individualidad autónoma. La duda es para Dadá el terreno central elegido para la 

protesta, la acción y el compromiso serio con el humor negro de su juego. 

2.6. EL PAPEL DEL LIMITE Y EL ERROR. 

El sujeto, para Dadá, está enclavado en sus límites. Empezando por los límites creados 

por la función cognoscitiva de una razón que avanza delimitando, y extendiendo el 

numero de limites a todos los ámbitos teóricos y prácticos del quehacer humano. Dadá 

toma ante el límite una postura semejante a la kantiana. ya que se encuentra en la necesi-
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dad de señalar cada limite. Los manifiestos dndalstns hacen siempre un intento por deno

tar cada limite encontrado: en el terreno del arte, en el del pensamiento, en lo politico, en 

lo social, cte. lmplncnblcmentc, los dndnlstns señalan los límites nhl donde los encuen

tran. Pero esta señalización no es, como en La Crítjc;a de la Razón Pura una necesidad de 

ceñirse ni limite para no extraviarse, sino, como lo postula Kant en In Antropolo~fa desde 

el ptmto de yjstn prn\?mático"_y en algunas notas1
b de 1 íl Crítica de la facul!nd de iuz¡;mr, 

los limites están ahl presionando ul sujeto u ejercitar su fucrzn y medir su alcance. El suje

to escindido de Kant entre los limites de la razón y la intención de traspasarlos. Pero Dadá 

propone -casi sin quererlo- una razón que se compromete n traspasar el limite. El papel 

del limite es entonces ya no ünicamcntc medir fucrzns, sino utilizar éstas como poder de 

transgresión. 

Descartes señala este impulso n transgredir los límites de In finitud humana del 

entendimiento, contrastando con la infinitud de la voluntad, como el origen del error''. De 

tal modo, coexisten en el sujeto cartesiano un registro finito -entendimiento- y uno infini

to -voluntad-. Para evitar el error se deben conocer los limites del entendimiento y cifrar 

en ellos la posibilidad de la certeza, renunciando a los deseos inasequibles de In voluntad 

infinita: de lo contrario, el sujeto se enfrentan In posibilidad de errar ni desear aquéllo que 

escapa a su alcance. En el capítulo 2 revisamos ya cómo en Kant hay un registro humano 

sin posibilidad de error: el sentimiento estético. Registro desinteresado de toda cuestión 

epistemológica, donde no cabe más que la capacidad humana de encontrar placer o dis

placer en la representación, sin lugar a equívocos frente al sentimiento mismo que In 

representación genera. Esto es también lo que se genera en Dadá con respecto no sólo a 
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su práctica artística, sino a su postura: Ja eliminación de la noción de error basada en el 

desinterés epistemológico". La necesidad de delimitar el objeto se retira frente a Ja sensa

ción -placentera o no- detonada por Ja representación. El sujeto para Dadá estó enclava

do en el limite para sobrepasarlo. Dadá se asemeja con elfo al sujeto escindido de Kant en 

Ja Antropolo~lo ." Pero el sujeto para Dadá intenta, a como dé Jugar, enfrentar su esci· 

sión, a veces con violencia, a veces con humor. Es por ello que el Dadá no seagota en su 

nihilismo y se afirma en una propuesta, en un sistema de la antl-sistematicidad. 

Intento llevar al limite Ja traición que esta investigación supone, descubriendo una es

tructura lógica en este sistema. 

3.EL SISTEMA FILOSOFICO DEL ANTI-SISTEMA DADAISTA. 

Hasta aquí he explorado cómo se opone el dadaísmo a la noción de racionalidad de miz 

cartesiano, mediante una postura que pudiera explicarse como una vla negativa a partir de 

algunos supuestos y postulados kantianos. Hasta ahora hemos analirodo los textos da

daístas como un nihilismo activo que sustentado en la "nada significativa", protesta en 

contra del supuesto cartesiano del sentido comt'.m, contra Ja necesidad de contar con un 

método, contra la noción de certeza, contra la existencia de una verdad unívoca, contra la 

acción delimitadora de la razón y contra la postulación del error. He analirodo también 
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como la duda encierra para Dadá un principio activo que aplica no sólo como tema de sus 

escritos, sino como motor de su práctica artlstica y como principio vital. 

Sin embargo, Dadá no se agota en In negación de una tradición, su figura crítica des-

tella radicalidad, pues: 

En general, en la historia de la filosofia, las diversas concepciones 
parten de la negación, surgen de la necesidad de rechazar alguna concep
ción anterior, con la cual se confrontan, la corrigen y se erigen como "su" 
verdad. (Sócrates, Platón, Aristóteles, Kant, Fíchte, Schr.llíng, Hegel, 
Marx, por no mencionar sino a los más conspicuos).40 

Dadá parte de su negación radical, contra la historia y aun contra el progreso, para plan-

tcar a su vez su propio sistema. Este sistema anti-sistemático puede equipararse, desde va-

rindos puntos de vista con el nihilismo nietzscheano. Primeramente por la convicción de 

que la existencia no tiene sentido en un mundo que no tiene razón de ser. Nietzsche de-

fine el nihilismo como la convicción de que "el mundo tal como es no tiene razón de ser" 

y In acción del nihilista en tal mundo es resultado de "la actitud del en vano'"' 

Esta definición nietzscheana del nihilismo vital es comparable ni postulado dadafsta de 

In vida como un absurdo donde Dadá se opone a todo pero nada puede escapar de Dadá, 

ya que el absurdo se expresa en lo cotidiano, en lo inmediato tanto como en lo profundo: 

... no esperen ofr ninguna explicación sobre el dadalsmo. Ustedes cxplfqucnmc por 
qué existen. No tienen la menor idea. Dirán: yo existo para hacer felices a mis hijos. 
Pero dentro de sus corazones saben que no es cierto. Dirán: existo para proteg
er a mi patria de las invasiones de los barbaras. Esa es una buena razón. Dirán: ex
isto porque Dios lo quiere. Ese es un cuento de hadas para niños. Ustedes nunca 
podrán cxplicannc por qué existen, pero siempre estarán dispuestos a mantener una 
actitud muy seria ante la vida. Nunca entenderán que la vida es un chiste." 



117 

La nfinnación dndn!stn por los valores vitales resulta lrunbién equiparable n Nietzsche, 

en cuanto exalta el caos como un poder productivo y destructivo a un tiempo, 

contmdiclorio. Al modo del Dionisos nietzscheano" Dndá es la sinlcsis de fuerzas opues

tas que estructuran ,sin dejar de encontrarse opuestas, en un movimiento nunca estático. 

De esta manero lambién niet1schcann, Dadá propone un arte que se afinna en los valores 

vitales, lejos de la idea del "arte por el arte" que escapa de In vida. Cercano n Dionisias, 

Dadá se postula como una fuerza que une rigor y nzar. La expresión estética de lo huma

no como esta fuerza hcróica de afinnación en medio del sinsentido se constituye también 

como una ontolog!u. Así, tanlo en Dadá como en la filosofia niclzschcana la actividad 

estélica scnala un importanlc nexo entre la cotidiancidad encamada y la preocupación 

profunda por un regislro ontológico de lo humano: en Nietzsche se expresa al inlerprelnr 

el arte como In actividad mctnllsica de la vida; en Dadá como In necesidad de innovación 

en todo ámbito. 

La crítica radical y, al mismo tiempo, poélica, dirigida conlra la civilización occidental 

y sus valores es una más de las semejanzas con In filosofia nietzscheana. 

Uno de los valores resaltados es, para ambos, In exaltación de la aulonomia individual, 

como la expresa el "superhombre" nietzscheano: 

"Si aspiráis a las alturas, usad vuestras piernas! No os dejéis llevar arriba; no os enea· 

raméis en hombros y cabezas ajenos"º. 
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El nexo del Dadá con Nietzsche no es gratuito. Hugo BHll fué un estudioso de la obra 

de Nietzsche e incluso realizó una maestría en filosofia con base en ella''. El nexo entre 

Nietzsche y Dndá, sin embargo, es de tal riqueza que amerita un estudio propio. 

Exploro ahora las notas de una afirmación dndnísta en In nnti-sistematicidad y los 

valores "dionisiacos" de su postura, que constituyen lo que llamo en este estudio la filo

sofia vinculante Dadá. 

3.1.0NTOLOGIA DADA. 

La base de un sistema en la nntisistematicidad Dadá que nos permite plantear su movi

miento desde el punto de vista afirmativo de su postura, se construye a partir de una 

ontología propia de Dadá. Ontología anti-sistemática, opuesta a la lógica que, sin embar

go, supone una naturaleza Dadá que sustenta el postulado de su propia lógica. 

Dadá no se conforma con revolucionar el registro de las prácticas artísticas. Los 

objetivos de su aparente ausencia de metas apuntan a una revolución vital. Dadá 

propone, aúnen contra de su aspiración a no proponer nada, demostrar lo absurdo 

de la realidad refugiándose en la realidad del absurdo. Segun Hans JalTé", el hecho de 

que no pueda señalarse con exactitud el lugar y fecha de surgimiento de Dadá y de que 

Dadá se manifestara en más de un lugar a la vez señalan en el movimiento un impulso no 
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casual, sino "una tendencia que surgfa de una realidad, en una relación directa con la 

rcalidad 11 ~ 6 • 

Se señala asf parcialmente una ontologfa Dadá, la posible exploración de las relaciones 

entre el Dadá y la realidad. Me refiero aqul a Ja realidad inmediata a su surgimiento, 

pero no imicamente. Dadá se plantea \ambién como una relación con la realidad de lo 

humano, sus posibilidades y sus quehaceres. En palabras de Rita Eder, Dadá plantea Ja 

"guerra contra la razón con un doble propósito: destruir el orden establecido de las cosas 

y crear un nuevo orden del que surgiría un nuevo ser humano1147
• 

Dadá no sólo tiene implicaciones de orden ontológico externo en cuanto trata de revo· 

Jueionar Jo real. Además de este orden de implicaciones, Dadá tiene implicaciones on· 

tológicas internas a su propia postulación. Dadá se plantea como un principio vital, no 

solamente como una corriente artfstica. En el mismo sentido que existe una diferencia 

entre Dadd y dadafsmo, o entre Dadá y movimiento Dadá, podríamos plantear un princi· 

pio Dadá expresado comopráctica artística de grupo en un Jugar y tiempo determinado. 

De este modo se explora Dadá como principio vital alimentado en la práctica. La vitali· 

dad de tal principio figura como tal en tanto permanece el juego contradictorio entre los 

diversos órdenes que toca. AJ ser un juego sin solución, se plantea como paradoja eterna. 

Al plantear Jos dadafstas que "todo es Dadd" en realidad apuntan hacia una ontologfa del 

absurdo que se11ala un aspecto de Jo real y una perspectiva de enfoque sobre Ja realidad 

misma. De este modo Dadá se plantea como un área universal de lo real en dinamismo 

perpetuo. 
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Las prácticas artiticas del Dadá valoran de una manera especial las posibilidades creati

vas del nzar48, tanto en la aplicación de la categoría "obro plástica" a los objetos encon

trados (ready-mades), como en la composición de poemas a partir de recortes de palabras 

ordenadas al azar, o en In reacción del publico provocado por el acto Dadá. Esta valora· 

ción del azor es, también, una nota importante de la ontología del Dadá, pues da lugar, 

más adelante, a la espontaneidad de su ética e incluso al humor con que enfrenta la reali

dad. 

Otra nota importante de su ontología se manifiesta como la busquedo de lo absoluto, 

pues al desear destruir todo Hmite Dadá apuesta por un absoluto ante el cual la razón no 

puede actuar ni In imaginación abarcar. Simplemente lo sintomatiza en el símbolo. El su

jeto dadafsta es también unser finito enclavado en la infinitud, un ser extenso en lo inex

tenso, un ser transgresor como transgredido por el límite. Pero se sobrepone al límite 

evidenciándolo y mostrándolo como registro de lo absurdo. En este sentido también "todo 

es Dndá", en este sentido "cada uno tiene sus propios dadás1149
: absurdos inherentes, de

seos vados, incongruencias vitales. Es por ello que Dadá aspira a ser sustantivo, como 

entidad; complemento \'crbnl, como modo de acción; adjetivo, como un estado de lo hu

mano independiente a la práctica artística pero enclavado, si, en un registro estético. 

Sin embargo, separar Dadá, por un lado, en un supuesto ontológico y, por otro, su 

práctica art[stica, es llevar demasiado lejos la traición infringida. Una parte de la magia 

que Dadá lleva a cabo consiste justamente en plantear conjuntamente su universalidad y 

su originalidad irrepetible, su eterno juego planteado en netos concretos, temporales. La 
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unión en Dadá de la práctica artlstica con un postulado ontológico acerca de su práctica 

misma lo hace aun más indescifrable. 

Por cualquier ángulo que intentemos definir a Dadá se nos escapa de igual forma con 

una carcajada burlona. Aun asl, desde el asco violento a lo establecido, Dadá se afirma 

como un principio encamado en su asco dadafsta: 

Todo producto del asco susceptible de convertirse en una negación 
de la familia, es ¡l¡¡d¡¡; protesta con todas las fuerzas del ser en accióndcs
tructiva: DADA, conocimiento de todos los medios hasta ahora rechaz.ados 
por el sexo pudico del compromiso cómodo y la cortesía: DaDa; abolición 
de la lógica, danza de los impotentes de la creación: dadá; de toda jerar
qula y ecuación social instalada por los valores de nuestros lacayos: 
QAM; cada objeto, todos los objetos, los sentimientos y las oscuridades, 
las apariciones y el choque preciso de las lineas paralelas, son medios para 
el combate: D A D A; abolición de la memoria: dadá abolición de la ar
queologla: DADA, abolición de los profetas.DADA abolición del futuro; 
ll..t\..D....A creencia absoluta indiscutible en cada dios producto inmediato 
de la ESPONTANEIDAD: dadá, salto elegante y sin prejuicio de una ar
monla a otra esfera; trayectoria de una palabra lanzada como un disco so
noro grito; respetar todas las individualidades en su locura del momento: 
seria, decidida, entusiasta, pelar su iglesia de todo accesorio inutil y pesa
do; escupir como una cascada luminosa el pensamiento chocante o amoro
so, o mimarlo-con la viva satisfacción de que da igual_ con la misma 
intensidad pura. Libertad: DADA PAPA PAPA aullido de los colores 
crispados, entrelaz.amiento de los contrarios y de todas las contradiccines, 
de los grotescos, de las inconsecuencias: LA VIDA". 

3.2.LA ESTETICA DADA. 
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No me refiero aqul a la estética Dadá exclusivamente como las aportaciones teóricas del 

movimiento Dadú al campo de la pnietica artlstica, sino a la posibilidad de plantear una 

estética metateórica de postulados dadalstas. 

Dadá logró tomar en serio la necesidad de integrar las artes, no sólo entre ellas mismas 

como en los eventos del Cabaret Yoltoire, sino con el resto de las prácticas humanas, 

prácticas y teóricas, cotidianas y excepcionales. 

Es cierto que Dndá aportó al campo artístico muchas prácticas y obras consideradas 

clásicas hoy en día, sincmbargo, su intención no era proponer un nuevo clasicismo, sino 

simplemente protestar ante el existente. Dice Duchamp: 

Cuando yo inventé los ~ esperaba desalentar el carnaval 
del esteticismo. Pero los neo-dadaistas se han apoderado de mis ~ 
lllllik y ha resucito que tienen belleza estética. Les arrojé a la cabeza los 
porta-botellas el urinario como una provocación, y ahora resulta que admi
ran su belleza estética". 

La estética Dadá no consiste Unicamcntc en una renovación en cuanto a técnicas y mate-

rinles, sino que sugiere un replanteamiento frente a los problemas tradicionales de la 

estética, cuestionando la noción de belleza desde la práctica artlstica. Aun asl, hay una 

conexión posible con la estética kantiana, no sólo porque los objetos artlsticos del Dndá 

puedan ser, en su función, llamados bellos, sino por plantear la posibilidad de relaciones 

estéticas, alejadas por completo de interés epistémico. Otro punto de conexión 

con Kant es respecto a la noción de lo "sublime". Tampoco porque el Dadá deba ser lln-

mado sublime, sino porque eren representaciones simbólicas de algo que rebasa nuestro 
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intelecto: la a-rracionalidad misma. El sujeto, frente a la propuesta Dadá se relaciona 

estéticamente con el objeto básicamente por un displacer, una molestia que genera.sin 

embargo, fascinación. Dadá crea para si mismo una forma propia de respeto ante la fasci

nación por el juego indefinido -y por ello inamtónico- que representa. Dadá propone un 

arte de In molestia, un arte 11 autotémico"n que, sin embargo se dirige ni mundo. Ln mngin 

Dadá, al estilo del~ kantiano, propone un puente. Esta vez entre el displacer y el 

placer, elevar la molestia a práctica artlstica y a postulado vital. 

Kant define como un genio a aquél artista capaz de comunicar esta incomunicabilidad 

producida por el sentimiento de lo sublime. Creo que, con todo apego a esta definición, 

los dadalstas se rebelan como autores de un arte genial y sublime no tanto en el sentido de 

la obra misma -apropiada ya, como señala Duchamp, por la cultura que aspira a enfrentar

como en los planteamientos universales y eternos de la particular ontologla que logra 

plasmar en su obra. 

Dadá comprende que la estética es, más allá de la teoría sobre la legalidad del arte, un 

pretexto para discutir problemas más graves y encamados en la relación entre el hombre y 

su capacidad de placer. 

3.3.HACIA UNA ETICA DADA. 

Por la naturaleza a-rracional y anti-todo de su postura, Dadá no puede plantear una ética 

normativa que sea honesta con sus postulados de provocación. Sin embargo, el hecho de 



124 

oponerse al dominio de la racionalidad de cuño cartesiano por medio de un juego sugiere 

interesantes perspectivas para una ética. 

Jcan Duvignaud" señala In necesidad de abrir y sanear el pensamiento por medio de la 

actividad libre, recreativa yplncentera que llamamos '1uego". Dadá toma postura como 

'1uego", de una manera comprometida, y sólo coherente consigo misma. Ya he señalado 

el carácter de depuración saludable de su violencia y su humor. 

El carácter ético de Dadá es plenamente autónomo y, como tal, aboga por el desarrollo 

de la individualidad. Más la individualidad Dadá debe encontrar sus propias vías de aper

tura al dominio de la racionalidad, debe ser plenamente autónoma, pero no privada. A In 

manera de Hesse, podría decirse que el sujeto dadaistn "para nacer tiene que destruir un 

mundo". La ética Dadá posible, plantea la conquista de la propia individualidad u partir 

del derrumbe de límites, derrumbe sólo conseguido a partir de la acción personal. Y sin 

embargo, Dadá toma también una dimensión colectiva al requerir el derrumbe de toda 

práctica humana que, a su vez, cree límites. La ética Dadá es el resultado de una necesi

dad de depuración. De esta necesidad resulta, básicamente, una propuesta libertaria, una 

apuesta por In libertad absoluta y autónoma del hombre, transgresor de limites, enriquece

dor del espectro de lo humano. 

Por otra parte, In ética Dadá no es separable de la estética Dadá, en cuanto su libertad 

debe plasmarse en una actitud sensible ante el mundo, transgresora por medio del placer. 

Semejante ni planteamiento de Pico della Mirándola", el ser humano para Dadá es un ser 

sin una esencia determinada, que crea a cada paso y con cada actolas condiciones lim-
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itantes o libertarias de su existencia. Se crea a si mismo, dándose a si mismo su esencia 

por medio del actuar cotidiano, a In manera sartrcana" La individualidad es por ello el 

neto estético-estético de In creación del sujeto en el mundo. Oponerse a los límites en In 

creación de la individualidad autónoma es, ante todo, una postura de autenticidad para 

Dadá, o como señala Tzara en su Manifiesto del amor débil y el amor nmaqm: 

EL SELFCLEPTOMANO: Quien robe -sin pensar en su interés o 
en su voluntad- elementos de su individuo, es un cleptómano. Se roba a si 
mismo. Hace dcsaparccr los caracteres que lo alejan de la comunidad. Los 
burgueses se parecen -todos son iguales-. No sollan parecerse. Se les en
señó a robar. El robo se volvió función -lo más cómodo y menos peligroso 
es robarse a si mismo-. Todos ellos son muy pobres. Los pobres están con
tra Dadá. Tienen mucho que hacer con sus cerebros. Nunca terminarán. 
Trabajan. Se trabajan -se engañan a si mismos. Se roban- Son muy pobres. 
Pobrecitos ... " 

Dadá enfrenta el empobrecimiento de In individualidad con una acción heroica: ir en 

contra de todo limite aun cuando ésto lleve a In aniquilación propia. Ello nos permite 

plantear como parte integral de su ética una antropologla Dadá que fundamenta, a su vez, 

un humanismo Dada que exalta las posibilidades transgresoras del individuo en aras del 

enriquecimiento de lo humano. 
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3.4.POSTURA EPISTEMICA DADA. 

En la necesidad de suprimir los privilegios del conocimiento por sobre el resto de los 

quehaceres humanos, Dadá toma una postura frente a él, que resulta, a pesar suyo, 

epistémica. He resaltado ya como el Dadá se inserta en una lógica de In sf.cotradiceión y 

la paradoja; otra forma de la postura epistémica Dadá se manifiesta en cuanto refiere al 

método, suprimido por Dadá y substituido por In necesidad de mantener una actitud criti

ca ante todo. 

Hay un problema más aun de carácter epistémico. Maria Rosa Palazón señala que pre

tender, por parte del arte, gustar sin ser comprendido es ingenuo". Argumenta Palazón 

que In frase "me gusta, pero no lo entiendo" es siempre falsa. Palazón enfrenta con esta 

suposición la estética kantiana, a la que acusa de pretender desligar lo bello de la práctica 

artística, dirige siempre un mensaje hacia un espectador y resulta ineficiente cuando su 

mensaje no es comprendido. 

En defensa de la estética kantiana puede argumentarse que su postura refiere a las con

diciones trascendentales para relacionarse estéticamente. Su ámbito es el de la posibilidad 

pura y no el de la práctica. Su separación de facultades en "imaginación" y "entendimien

to" como operaciones independientes pero interactuantes. Esto es al nivel de una explica

ción trascendental, lLllril!l:i de las facultades. A otro nivel, el del uso de tales facultades, 

no se da la separación que sirve explicntivnrnente a Kant conrespecto ni nivel trascenden-
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!al. Por el conlario, no acluamos ante la representación en esquemas puros, sino en un 

numero indetem1inado de relaciones simulláneas de funciones. 

Por ello, Dadá , ni moverse en el nivel de la cotidinneidnd encarnada e integral, en In ac

ción concreta que se proyecta sin quererlo n In tcorin, postula como posible "gustar sin 

comprender" y plantea colocar la función ético-estética como privilgindn frente n toda re

lación epistémica. 

Por otm parte, su postura nnti·epislémicn frenlc n lo racional no deja de ser ella misma 

racional, pero siempre a partir de una noción propia de racionalidad apoyada en la trnns· 

gresión de todo límite, aun el límite del lenguaje y de las funciones particulares de la 

mente. Por ello, frente a los problemas cpistémicos analizados por filósofos, psicólogos y 

pedagogos, planten Tzara: 

" hay gente que enseña porque hay gente que aprcndc.Suprlmnnlos y quedará Dadá"" 

pero propone "dos soluciones: No más miradas. No más palabras. ¡Ya no miren!, ¡ya no 

hablen!"60
• 

Es decir, Dadá pretende subsumir ni absurdo lodo problema epistemológico. 
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CONCLUSIONES FINALES 

En suma, frente a una "filosofin de escuela que busca las respuestas antes que las 

pregunta<"", Dadá se toma la taren de crear las preguntas desde la actitud de una critica 

irreverente, antisolemne. Sin esperar respuesta. Ello integra en su postura, a In manera de 

los sistemas filosóficos tradicionales, ética, estctica y epistemología propias sustcntudas 

en una ontologln. 

A esta integración es lo que llamo Dadá, filosofia vinculante. 

Nexo entre los elementos de su propio sistema y nexo con las áreas humanas prácticas y 

teóricas. Nexo interno y externo, entre el juego y el rigor, Dadá puede leerse como una fi. 

losofia vinculante. Esta es la construcción que, aun a pesar de si mismo, erige Dadá. 

Si bien el plantemiento inicial de Dadá es no proponer nada, ni significar nada ni cam

biar nada, su nihilismo se enfoca como un juego de interacciones entre instancias contra~ 

dictorias. El juego que Dadá plantea entre ellas resulta superior incluso a su nihilismo. Si 

bien, la anti-propuesta Dadá se confirma en una propuesta, su propuesta es anulada por 

los dadalstas. El juego de Dadá consiste en dirigirse contra toda construcción sin poder 

dejar de ser, el mismo, una construcción. He explorado esta construcción, procurando re-
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scatar su carácter de j~ego. La misma imposibilidad de resolución del juego es lo que 

mantiene al anti-sistema en marcha, constituyendo a su pesar, un sistema. 

He analizndo aquí las principales notas de este sistema. Hasta aquí, he aspirado el aire 

vivificante del balcón de Dadá, aun si éste "no existe para nadie" como anuncia T1.ara. 

Las vías de una continuación posible al presente estudio requieren una conexión de los 

textos dadaístas con la teoría nietzscheana, así como una serie de posibles nexos de la 

postura dadaísta con otras posturas filosóficas, entre otras, con la filosofia hindil de la 

llilh¡¡m¡! ililll o con el furioso hcroismo de Giordanno Bruno. Sin embargo, éste será un 

análisis posterior. 

El juego Dadá no se agota en le análisis. Ni en el presente estudio, ni en ningiln otro. Es 

eso lo que lo mantiene vigente, vivo y fascinante. Aquí he aventurado sólouna exposi

ción: apuntalar el balcón de Dudá en la estética kantiana para situarlo frente a la racionali

dad cartesiana. Dadá, sin embargo, persiste a pesar de mi exposición y de tantas otras, 

como un reducto absurdo de lo real, inatrapable por la razón. Sólo fascinante. 

La lectura filosófica de los textos dadaístas aquí analizndos nos lleva entonces a la pos

tulación de una filosofia del Dadá interesada en reunir, en su absurdo, las distintas áreas 

que convergen en su racionalidad-Dadá, rebelde, a-rracional frente a la tradición. 

La identificación de esta postura vinculante que proyecta lo humano a todo nivel, in

cluido el absurdo, sólo puede tal vez simboliznrsc con una palabra, al modo de Tzara, 

pues la preocupación Dadá en el fondo no es sino ésta: la \'ida. 
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27.Tzara, Tristón: Sjete manifiestos Dadá (p.49). 

28.Tzara: Q12.ciJ. 

29.llaussrnan, Roul: "¡Proclamo al mundo dudafsta!" ¡¡,¡¡w: Rodrfguez Prnmpolini:----.Drulll; 

documentos (p.230), 

30.cfr. apartado f .3. del capitulo 1. 

31.Tzaru, Tristán: Sje¡e rnanifies¡os Dndó (p.49), 

32.Tzara:"Confcrencia sobre Dadá" ¡¡,¡¡w: Rodrfgucz Prampolini:Dndá· documenfos (p.f 85). 

33.cfr.apnrtado f .3. del capitulo f. 

34.Tzara: Siete rnnnifiesfos Dadó (p.49). 

35.cfr. Knnt: An¡rQpolo~fíl des<!e el puntQ de yjstn prn~máiiCQ 

36.cfr.apnrtado 2.6. del capitulo 2. 

37.cfr. apartado 2.6. del capitulo 1. 

38.cfr. aparatdo 2.6. del capitulo 2. 

39.Lapoujade:"Filosofia del Dadá a pesar de Dudó." en ~. numero 72, Montevideo, 

mayo de 1990. 

40. Lapoujade:Ql2.ci.1. 

41.cfr. Nietzsche El Qci~en de In trauedja 



42.Tzara: "Conferencia sobre Dadá" lJ.llllL Rodríguez Prampolini: Dadó·documentos UN

AM,México. (p.185). 

43.Nietzsche:Asj bab!nba ZnraJustra. Editores Mexicanos Unidos, México, 1972.(p. l 74). 

44.Richnrd, Lione!: Del expresionismo ni nazismo (p.155) 

45.Jaffé, Hnns:El nrte del si~lo XX.EDAF; ediciones ydistribuciones. Mndrid,1970. 

46.Jaffé:!!ll.ili.(p.116) 

47.Eder, Rila: Hu~o B«ll y la filosofü1 Dadá en Dadá· documeDlos 

48.cfr. 11 Azar y nnti-nzar11 en Richtcr, llnns: Historia de dndnlsmo. 

49.Tzarn:"Confercncin sobre Dndá" en Dadá· documentos. (p.186) 

50.Tzara:Siete manifies!os Dada. (p.26). 

51.citado por Ricb!er:flislorin del dndnísmo (p.220). 

52.El témlino aparece en Lnpuojade: "Filosofia del Dadá n pesar del Dadá." en ~ 

nüm.22, Montevideo, mayo de 1990. 

53.cfr.Richard: Del cxpresjoojsmo al nazismo 

54.Duvignaud, Jcan:EI juc~o del jue~o Fondo de Cultura Económica, México, 1986. 

55. della Mirándola, Pico: Discurso sobre la dj~nidad del hombre 

56.cfr. Sartre: El cxjstcncjaljsmo es un bumnnjsmo Ediciones Quinto Sol, México, 1976. 

57.Tzara: Siete mnnifiesJos Dadá (p.49) 



58.cfr. capitulo IV de Palazón, Maria Rosa: Reflexiones sobre estética a partir de André Brelon. 

UNAM, México, 1986. 
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60.Tznra:.llJWl. 
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