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Resumen: Este escrito tiene por objeto exponer la funcién de la cultura y el pensamiento del
Lejano Oriente, expresado en el budismo zen japonésy chan chino (asi como, en general,
en la filosofia y cultura chinas), dentro del pensamiento de Byung-Chul Han. Esto se
propone porque esta dimension de la obra del coreano ha sido poco profundizada en los
analisis que se hacen de él. Este error lleva a equivocos como el afirmar que no existe una
propuesta de emancipacion en Han o que su trabajo se limita a una descripcion pesimista
del mundo. Asi, la investigacion, que parte del método bibliografico-documental, se divide
en tres momentos: el primero, que expone las bases de |a filosofia del budismo zen-chan
desarrolladas por Han; el segundo, que delimita la ontologia de la falsificacién haniana;
y, el tercero, que analiza las tesis sobre Oriente al interior del proyecto tedrico de Han.
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Far East as a weapon for revolution?
Reflections on the role of Eastern philosophy
in the work of Byung-Chul Han

Abstract: The purpose of this paper is to expose the function of the culture and thought
of the Far East, expressed in Japanese Zen Buddhism and Chinese Chan (as well as, in
general, in Chinese philosophy and culture), within the thought of Byung-Chul Han. This
dimension of the Korean's work has not been sufficiently deepened in the analyses that
are made of him. This error leads to mistakes such as stating that there is no emancipation
proposalin Han or that his work is limited to a pessimistic description of the world. Thus,
the investigation that follows the bibliographic-documental research method is divided
into three moments; the first exposes the foundations of the philosophy of Zen-chan
Buddhism developed by Han; the second delineates the ontology of Hanian falsification
and; the third, analyzes the theses on the East within Han's theoretical project.
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¢Lejano Oriente como arma para la revolucion?... :

Introduccion

El presente ensayo parte de dos premisas: la primera, que dentro de la filosofia de
Byung-Chul Han existe una propuesta critico-emancipatoria en lo que respecta al
neoliberalismo digital contemporaneo; la segunda, que dicho elemento emancipatorio
tiene lugar a partir de una correcta interpretacion de los textos de Han que hablan sobre
el pensamiento y la cultura del Lejano Oriente (que es, principalmente, el budismo zen
japonés y chan chino, junto con elementos de la filosofia y cultura chinas). De esta
manera, la pregunta problema sobre la que gira este texto es la de como darle una
orientacion a esa lectura de Asia oriental hecha por Han en el marco de su proyecto
filosofico basado en Occidente, esto es, desde el discurso filoséfico que ha construido
a partir de la filosofia puramente occidental. Para conseguir lo anterior se estructuran
tres momentos: uno, el cual corresponde al desarrollo de las ideas sobre el budismo
zen que el autor trabaja; dos, el que atafe a la filosofia de la falsificacion; y tres, el
que sintetiza dichas ideas dentro del proyecto critico de Han.

Asi, con lo que sigue, se busca aportar a la construccion del aparato teérico del
autor, que busca, desde una critica al capitalismo, un modo de vida alternativo que
reemplace el modelo desgastante y hegemonico que actualmente domina el mundo, el
cual se ve encarnado en la presencia, la legitimacion y la reproduccion subjetiva del homo
digitalis dentro de las dindmicas sociales, politicas y econdmicas de los seres humanos
en la actualidad. Por tanto, a partir de la elaboracion tedrica de este autor, es posible
encontrar una guia critica, por un lado, y emancipatoria, por el otro, sobre como tomar las
riendas de nosotros mismos para orientar el futuro de la humanidad de forma correcta.
El pensamiento de Han es una especulacion filosofica que aporta directamente a como
entender la praxis hacia un porvenir para todos mas alla de la bestia acéfala (Aleman,
2019) que es el capitalismo neoliberal contemporaneo. De ahi que profundizar en él, en
mayor o menor medida, posibilitaria un conocimiento en la manera de entendernos en
el mundo acelerado, cansado, aislado y transparente en el que actualmente habitamos.

1. Budismo zen en la filosofia de Han

La reflexion sobre el zen alinterior de la obra del coreano requiere un enfoque especifico
en varios conceptos, estos son: religion sin Dios, vacio, nadie, no habitar en ninguna
parte y amabilidad.' Cada uno de ellos esta atravesado por la relacion que tiene para

1 Hay que dejar en claro, desde el principio, que lo que se trabaja en esta investigacion es una lectura del zen dada por Han. No todos
concordarian en que en el zen lainmanencia predomina sobre la trascendencia, sin mas. Por ejemplo, Nishida (1987; 2006) estaria
mas proximo a calificar el punto de vista del zen como el de una “trasdescendencia” (trascendencia “es y no es” inmanencia y
viceversa); Nishitani (1983; 2006), por esa misma linea, diria que la vacuidad es el absoluto mas allé que, al final, es el més aca
absoluto de nosotros mismos. Ambos aplican la I6gica paraddjica del zen, explicada mas adelante, para llegar a sus resultados.
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el zenla muerte (relacion que puede pensarse como la de un director con su orquesta).
Ademads, esto se desenvuelve sobre lo que podria considerarse el zen-en-el-mundo? que
Han parece proponer con su analisis del budismo japonés y chino (lo cual implica, del
mismo modo, un didlogo con el taoismo). El trabajo de Han plantea, entonces, que la
“filosofia del budismo Zen’ se alimenta de un ‘filosofar sobre’ y ‘con’ el budismo Zen.
Tiene que desarrollar conceptualmente la fuerza filoséfica que le es inherente” (Han,
2015b, p. 11). Por lo que el ejercicio critico detrds de la sistematizacion conceptual
consiste en articular un discurso coherente sobre la manera en que la sabiduria florece
desde Asia Oriental como un conocimiento y una practica armonizadas que tiende a
un entendimiento del mundo exterior.

Asi pues, al respecto de la primera dupla de conceptos (religion sin Diosy vacio), hay
que comprender que dentro de la dindmica religiosa del budismo zeny chan no existe
una ubicacion en el allidivino, sino que la religion sin Dios implica una inmanencia que
es propia de la practica y teoria del zen en el mundo: “Todos los deseos mundanos han
quedado abandonados y al mismo tiempo el significado de la santidad ha quedado
completamente vaciado [...] La santidad, a la que los pajaros consagran flores, es s6lo
oprobio” (Anénimo, 2005, imagen 9, p. 154). El aqui es un punto de inflexién en lo que
corresponde al entendimiento particular de Dios y lo sagrado dentro de la dindmica zen;
la inmanencia predomina sobre la trascendencia, la unidad no existe como una forma
de conciliacion personal entre el Cielo y la Tierra, sino que el satori (1& Y) -japonés-
lluminacién) es un camino (3&-chino- dao) en el que el ser, poco a poco, se vacia para
ser-uno con el mundo en que se encuentra ubicado.® En ese sentido, afirma Han:

Transformar lo carente de fundamento en un soporte singular y en un lugar de
morada, “habitar” la nada, trocar la gran duda en un si, son los ‘giros”particulares
en los que puede verse la fuerza unica del budismo Zen. El camino no conduce
a ninguna “trascendencia”’. Seria imposible una huida del mundo, pues no hay
ningun otro mundo (Han, 2015b, p. 25).*

2 Este concepto no es de Han, sino que puede derivarse de la interpretacion de Daisetsu Susuki sobre el zen. Para este dltimo, este

término refiere al significado que llega a tener para quien practica el zen el pensarse como ser en el mundo; inclusive, Suzuki
(2003) afirma que el zen no es solo practica, sino que debe devenir pensamiento: “el Zen no ensena nada. Cualquier ensenanza
que exista en el Zen deriva de la propia mente” (2003, p. 46).

3 Lareflexion de Dogen (2015) al respecto es bastante clara: “El hombre de la Via ve el universo entero en una particula de polvo.
No se trata de que el universo entero se encuentre dentro de una particula de polvo. A veces, la sala de los monjes y la sala del
Buddha han sido construidas en una particula de polvo; a veces, el universo entero ha sido construido en una sala de los monjes
y en una sala del Buddha. El universo entero esta construido sobre este principio, segun el cual ‘el universo entero es el cuerpo
real del ser humano™ (Shobogenzo, “Shin Jin Gaku Do”, p. 332).

4 Estaidea del desprecio del budismo zen por el alli sagrado esta presente, al mismo tiempo, en la leccion de Yunmen (1994) al
respecto de una leyenda sobre Buda que decia que, supuestamente, él se creia el inico digno en el Cielo y la Tierra: “mir6 [Buda]
los cuatro cuartos y dijo: ‘Por encima y por debajo del cielo, solo yo soy el Honrado’. El Maestro dijo: ‘Si hubiera sido testigo de
esto en ese momento, lo habria matado de un golpe’™” (p. 194).
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La religion sin Dios, entonces, se relaciona intimamente con la idea de vacio, al no
haber un alli que funja de centro, la Gnica alternativa de la practica y la reflexion zen
radica en el aqui del mundo en que se vive; la trascendencia cede ante la inmanencia,
el zen no teme matar a Cristo, como lo puede dar a entender la reflexién de Yunmen
(1994).° Pero esta ausencia de centro, esta carencia de un interior donde habitaria un yo
en el que, en sentido occidental, se ubicaria un alma que reflexiona sobre si misma, no
implica una caida en un desierto, sino que se produce un envolvimiento de la persona
por medio de un ejercicio del aqui (espacio) y el ahora (tiempo), algo que va junto con
la ausencia de un yo (producto de la ausencia de un Dios céntrico que oriente el alma)
y el vacio propio de la practica de un habitar des-interiorizado. De ahi que para Han
el budismo zen repose sobre “una confianza originaria en el aqui, por una originaria
‘confianza en el mundo’ [...] en virtud de su confianza en el mundo, podria entenderse
como una religion mundana en un sentido especial. No conoce la huida ni la negacién
del mundo” (Han, 2015b, p. 43).° Por tanto, el vacio se asocia con una apertura al
mundo, la pérdida de una figura sagrada central convierte el zen en una experiencia de
la vacuidad (sdnyatd) en la que la esencia no forma parte del entendimiento humano.
De cierto modo, el vacio implica una des-limitacion en el que las oposiciones del mundo
convergen en un solo flujo dentro del campo vacio del existir.”

El vacio, entonces, dentro del budismo zen, implica una oportunidad para quien
sigue el camino hacia la iluminacion. La experiencia del vacio, ligada al concepto
de nada, genera un vinculo con la singularidad propia de las cosas por medio de
una unificacién del pleno devenir otro; el yo se universaliza, pero, al mismo
tiempo se particulariza en el no-ser para dar lugar a una contraposicion, una
des-limitacién del si mismo que conjuga al ser humano y al mundo en un solo
campo de existencia. Asi pues, esta idea de vacio: “no implica ninguna negacion
de lo particular. La vista iluminada ve brillar cada ente en su singularidad [...]
La luna sigue siendo amiga del agua. Los entes moran los unos en los otros, sin
imponerse, sin impedir al otro” (Han, 2015b, p. 68). Por tanto, el vacio genera
una proximidad, una vecindad, con lo que se encuentra fuera del yo, rompe con

5  Sin embargo el “desprecio” del zen por el “alli sagrado” debe tomarse con pinzas. El pasaje citado al respecto de Yunmen o el
famoso “si ves un Buda métalo” del maestro Linji (Rinzai, en chino) se leen, en primer plano, como iconoclastia de lo sagrado,
por decirlo de alguna manera. Pero el objetivo de estas alusiones es sacudir al auditorio de sus propias ideas fijas acerca de lo
sagrado: el Buda, el despertar, la vacuidad. Esto no impide que en el zen se sigan honrando los tres tesoros (Buda, Dharma y
Sangha) y, por ende, que si haya una nocion de lo sagrado.

6 Laleccion de Linji (2009), en este sentido, es la que mejor sintetiza este esfuerzo de Han por darle un orden tecrico-préactico a
esta especie de ahoraeidad: “Cuando llega el hambre, como mi arroz; / cuando llega el suerio, cierro los 0jos. / Los tontos se rien
de mi, pero/ el sabio comprende. ‘Seguidores del Camino, no busquen dentro de las palabras, porque cuando la mente se agita, se
cansan, y no hay beneficio en tragar aire helado’™” (p. 32).

7 Dogen (2015) comprende esto muy bien: “Todas las aguas aparecen a los pies de la Montana del Este, y, sin embargo, las montarias
se yerguen por encima de las nubes y caminan por el cielo. Las montanas son las cimas de las aguas y, ya sea ascendiendo o
descendiendo, fluyen con el agua” (Shobagenzo “Sansuikyo”, p. 179).
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la centralidad del cogito cartesiano,ya no hay un yo pienso, sino, sencillamente,
un pensar. Esto tltimo trae consigo la separaciéncon el ego para dar lugar a un
no-ego, un campo vacio, en el que existe una experiencia que genera vinculo
con el todo.®

El mundo del budismo zen no se sostiene sobre un sentido especifico, sino que la
intensidad de las relaciones con lo que existe es lo que orienta la manera en que se ata
lo multiple en lo uno y lo uno en lo multiple, la intensidad relacional da un Norte a la
vida dentro del campo vacio. Sin embargo, no existe un yo que imponga su presencia,
sino que la ausencia® es lo que permite una fuerza despejada similar a un temple sin voz:

Al vacio del budismo Zen le falta toda “punta”. Alli el vacio no domina como aquel
centro congregador que lo “busca todo hacia si” o lo “reclama a su alrededor y
de cara a éI". Estd vaciado de esta interioridad y fuerza de gravedad del hacia
si. Y precisamente la ausencia de una “punta” dominadora lo hace “afable” (Han,
2015b, p. 81).

Ahora bien, este sujeto vaciado es un nadie. Habitar el campo vacio implica renunciar
a la presencia, el corazon entra en un ayuno que vuelve el alma esencial en un espejo
vacio, el cual no posee appetitus, por lo que puede amoldarse facilmente a todas las
formas que se ubiquen frente a é1.°° El corazén que ayuna, que anula el appetitus de
la formula, se da a la experiencia real del mundo; ya no hay un deseo que intervenga
o altere el reflejo del mundo en el ser humano, sino que se es atravesado por todo
de forma directa. El ser nadie implica, entonces, una percepcion de paisaje la cual
posibilita una profundidad des-interiorizante y des-limitante. Esta experiencia que
surge de la intensidad entre el sujeto (espejo vacio) con el resto del mundo implica
una busqueda de huellas o, mas aun, encontrarlas para deshacerse de ellas." De ese
modo el objeto que se presenta frente a uno se funde y convierte al sujeto en un algo
sin nombre que vive vinculado con lo que es y no-es: “contemplar el paisaje de modo
exhaustivo significa hundirse en él apartando la mirada de si mismo. El que contempla
no tiene aqui el paisaje como un objeto que esta frente a él [...] el contemplativo se
funde con el paisaje” (Han, 2015b, p. 99). La ausencia de huellas es la reflexién final

8  Lahistoria del maestro Isan sobre la botella de agua (Mumonkan, 1974, pp. 262-263) ejemplifica esta manera de romper con la
sustancia como fuente problematica para alcanzar la iluminacion.

9  Han reflexiona sobre esto mas a profundidad en una investigacion posterior: “en cuando a la ausencia que debe entenderse
como activa, que tiene efecto vaciante, desustancializador, el vacio budista, kong (22), estd emparentado con el vacio taoista,
xu (B2). Ambos hacen que el corazon se ausente, vacian al yo haciéndolo no-si mismo, en nadie, en un ‘sin nombre’” (Han,
2019, p. 25).

10 Sobre esta metafora del espejo en la obra de Han ver Botero, Garcia & Almeyda (2021). En ese texto se profundiza con mas
cuidado lo que implica la idea del reflejo y sus posibilidades politicas, éticas y sociales en un marco occidental.

11 Lahistoria de E/ buey y el boyero trae esta reflexion: “sagrado, profano, ambos han desaparecido sin dejar rastro. El camino llega
asu fin en lo intangible” (2005, imagen 8).
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de la busqueda del boyero, Han sabe eso, de ahi que la nada, el corazén que ayuna,
sea el ser que queda dentro del sujeto vacio; siguiendo una légica paradojica,” es un
ser que se fundamenta en el no-ser.

Asi, finalmente, se desemboca en el concepto de amabilidad (que en algunos
casos también se entiende como afabilidad arcaica). Este concepto surge del yo
vaciado que deja atras la casa para dar lugar a la posada,” a la fonda, esto es, el
“yo” que me constituye como un individuo deja de estar presente, de modo que la
divisién con el “otro” no es mas que una ficcion que no tiene lugar dentro de los
procesos de resingularizacion por los que pasa el yo-desinteriorizado (el yo sin yo).
La desaparicion de la diferencia, de la limitacion alld y aca, permite una apertura
plena, una hospitalidad absoluta que surge como una reflexién sobre el dejar ir la
identidad fija que promete la esencia." Asi, esta amabilidad “descansa sobre una
carencia de si mismo [...] brota de una apertura sin barreras” (Han, 2015b, p. 158)."
Estaidea de amabilidad estd cargada por una interpretacion donde no hay un interior
sobre el cual sostenerse; aun asi la esencia tiene lugar, el espacio que existe es una
puerta abierta que conecta todo con todo."® Esta idea esta relacionada con la nocion
de metta, la cual se corresponde con una vecindad bondadosa en la que el otro me
es proximo en tanto que amigo (mitta),” por lo que la amistad que surge con dicho
concepto permite una relacion mutua de reflejo en el que la reverencia es la que
media el modo en que conviven dos personas.

Este transito del vaciamiento a la amabilidad se produce debido a la pérdida de la
economia del corazén que esta presente cuando el yo tiene lugar (Han, 2021b). El yo
debe desaparecer, inicialmente, para poder dar lugar a un corazén en ayunas que se
convierte en una caja de resonancia en la que el mundo tiene eco; este eco, que puede
pensarse como una forma verdadera de sentir, no puede tener lugar antes debido a
la presencia de la economia del yo que llena el corazon humano. Ahora bien, este
vaciamiento genera una amabilidad y no una apatia debido a que, siguiendo a Han,
es el yo el que cede ante la competencia y el rendimiento; el corazon economizado no
esta abierto, como la posada, sino que es la eterna repeticion de lo mismo.

12 Esta es una idea de Erich Fromm, quien, en su didlogo con D. T. Suzuki, plantea que la base del budismo zen y de la vision de
mundo de la religion zen y chan, y del pensamiento chino e hinda en general, tiene lugar y orientacion a partir de una logica
paraddjica, la cual: “supone que Ay no-A no se excluyen entre si como predicados de X” (Suzuki & Fromm, 1994, p. 111).

13 Este término posee una carga medieval muy fuerte. Una referencia contemporanea seria el hostal.

14 Una reflexion que la Crénica del acantilado azul recoge: “Lin Chiy Ts’ui Wei solo sabian cémo quedarse quietos; no sabian como
dejarlo ir. Si hubiera sido Lung Ya en ese momento, cuando me pidieron el cojin y el aparato ortopédico de meditacion, lo habria
recogido e inmediatamente lo habria arrojado frente a ellos” (2005, p. 31).

15 Hay que senalar el trabajo de Derrida (2008) como antecedente a estas ideas de Han, ya que dicho referente occidental tiene un
papel que jugar al interior de la teoria haniana de la amabilidad.

16 Issa (1973) encuentra esto claro en su entendimiento del mundo: “Este espacio oscuro/ Bajo las hojas gruesas / pertenece / A nuestros
vecinos ociosos” (p. 81). El espacio pertenece a los vecinos, no a uno mismo, por lo que la idea de posada interior se entiende
como pura vinculacion.

17  El KaranTya-metta Sutta tiene la bondad y la vecindad con el mundo como leccion fundamental (Harvey, 2012).
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El corazoén que ayuna permite una empatia fundamental frente a todo lo
existente; la apertura produce vinculo, no desunion, ya que la ausencia de toda
economia posibilita el resurgimiento de esa ligazén con la existencia. El eco al
interior del sujeto es un llamado al encuentro en el que siente que todo el mundo
es su hogar. La distancia apatica con todo sentimiento no tiene lugar debido al
modo en que se sigue la idea de metta, en la cual el estadio final seria un amor a
todos los seres vivientes.

2. Ontologia de la falsificacion

En este marco de referencia del budismo zen, en el cual se busca una lucha contra
la idea de una esencia (permanente, inmutable y carente de transformarse), surge el
concepto de original. Este ultimo es lo que mejor representa la idea occidental de ser,
debido a que se relaciona directamente con la manera en que el individuo se entiende
dentro de la vida y de su propio conocimiento del mundo (Kant, KrV B, 225, p. 215).
Dicha esencia representa un peso al interior del cuerpo, el modo de habitar dominado
por el yo-que-camina cargado por una sustancia que construye el mundo. Occidente
encarna la visién de una ruptura con lo otro, con aquello que esta frente a uno: todo
lo externo es un objeto para ser aprehendido y configurado a mi visién del mundo. En
esto la monada es el mejor ejemplo, ya que constituye un yo con conciencia que es
un espacio cerrado en si mismo que no posee ventanas para la entrada de lo externo
(Leibniz, 2001, p. 106). Asi, la ménada es una casa, una analogia que, mas que una
mera metdfora, es una estructura existencial que marca la manera en que el sujeto
estd en el mundo:

La esencia ayuda a que uno, habitando en si mismo, aferrandose a si mismo,
ofrezca resistencia al otro y asi se diferencie de aquel. La ausencia, en cambio,
cubre al Dasein con algo onirico-flotante, porque no admite, ningtin contorneo
claro, definitivo, es decir, sustancial, de las cosas (Han, 2019, p. 32).

De esta manera, bajo la vision esencialista de la identidad del ser humano, se
instaura la reafirmacion del si mismo por medio de un yo que quiere sostenerse
como figura principal al interior del mundo ( Heidegger, 2010, §38). Lo original (del
chino zhen ji &%) se diferencia de la originalidad occidental fundamentada en la
sustancia (ousia), de la metafora de la casa, ya que la huella verdadera con la que
se identifica ese concepto de original en el chino cldsico no implica un principio
o un final determinado a la hora de pensar la identidad de algo, sino que, por
el contrario, implica un proceso infinito carente de un principio y un final, una
manera de entender lo original que se diferencia de la vision de Occidente, que se
enmarca, por dar un ejemplo, en el nacimiento (Arendt, 2017, p. 265) o en la muerte
(Heidegger, 2018, §53, pp. 282-283).
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En este sentido, el original occidental se caracteriza por ser una casa interiorizada,
la esencia tiene una interioridad que le es propia, esta delimitada y es suya solamente.
La sustancia se presenta como un inmutable que se resiste a la transformacion y, en
dicho proceso, surge la diferencia con lo otro. Asi, la casa esencial se caracteriza por
un habitar que siempre deja huella por donde va. Todo el mundo tiene unos limites
que estan determinados por la esencia de cada cosa, por lo que lo original occidental
destaca por ser una fuerza determinada por resistirse al devenir de las situaciones; es,
como menciona Heidegger (2010, §38, p. 35), una lucha por la autoafirmacion.

Asi, el pensamiento chino responde al zhen ji, el cual es una anteposicion conceptual
al culto de la originalidad occidental, esto es, cada cosa tiene una identidad marcada
por un principio y un fin determinado y, mas aun, delimitado por una esencia clara que
lo vuelve tnico e irrepetible. El zhen ji, se caracteriza por el quan (del chino 1X), esto es,
por el poder estratégico de adaptarse a las situaciones que devienen y tomar ventaja
de ellas; la durabilidad no es caracteristico del zhen ji, sino que la inmanencia de la
originalidad china destaca por la relatividad de la situacion por medio de la gravitacion
que el mismo devenir situacional de la vida le ponga en frente (Han, 2017a, p. 16). Asi,
esta poliformidad del zhen jilo dota de una ausencia de contenido e interior que hace
posible una adaptabilidad al devenir, ya no del yo que habita, sino del caminar de la
persona que es no esencia (del chino f&47)." Esto ultimo es posible debido a que no
existe una manera en que el ser, que no se identifica con otra cosa que si mismo,
no pueda abrirse al cambio, sino que se despliega a modo de destino manifiesto sobre
el mundo, absorbiéndolo, mas que reproduciéndose con él:

No tiene alma ni verdad [la obra del maestro chino]. El vacio des-sustancializador
se abre a las inscripciones y las transcripciones. La obra de un maestro chino
también tiene capacidad de transformarse porque en si misma estd vacia.
Aquello que impulsa el cambio hacia adelante no es la interioridad del ser, sino la
exterioridad de la transmision o de la situacion (Han, 2017a, pp. 24-25; corchetes
incluidos por los autores)."

El zhen ji, entonces, debe dejar de lado el habitar por el caminar, pero el camino
(del chino dao#&) a seguir es, especificamente, aquel que estd cargado por la
ausencia de su propio appetitus y de la reproduccion asexual de su identidad. En
esto convergen el budismo zen y el pensamiento taoista, ya que la ausencia que
caracteriza la cultura china hace posible que el ser humano se inscriba en el ejercicio

18  Lao-Tsé da esta leccion al hablar de los actos de los sabios: “El buen caminante no deja huellas” (Tao Te Ching, XXVII, 71, p. 409).
En este punto hay que dejar algo claro, aunque en este articulo se opta por el sistema de transliteracion pinyin para los vocablos
chinos, lo cual implicaria escribir Lao Zi, en lugar de Lao-Tsé, y Dao De Jing, en vez de Tao Te Ching, se utiliza la transliteracion
presente en la traduccion utilizada.

19 Ejemplo de esto es lo dicho por Zhuang Zi: “No proclamaban sus méritos [los reyes ilustres], y hacian que todos los seres se
contentaran en su lugar. Se establecian en lo imprevisible, y se movian en la nada” (1996, IV, p. 93).
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o bien del no-habitar (budismo zen) o del adentrarse sin direccion al dao: “tanto
el pensamiento taoista como el budista desconfian de toda unidad sustancial que
subsista, que cierre y que persevere en si misma” (Han, 2019, pp. 24-25).%° Asi, la
ausencia deshace el yo; no existe un peso sustancializante que deje marcas en el
piso a la hora de abandonar la casa para dar lugar a la posada como forma amable
ser-con-todos. El caminante se entiende como una persona carente de todo lo que
lo vuelve un yo, sus deseos, su nombre, su cuerpo y demas, todo para poder dar
lugar a la experiencia de apertura de las cosas, la ausencia de definicion; sépase,
la indiferenciacién como una categoria ontoldgica que es inmanente al caminante
hace posible una amabilidad en la que las cosas se superponen unas con otras sin
que los margenes de la identidad se interpongan: “La in-diferenciacién favorece
una coexistencia de lo diverso. Genera un maximo de cohesion con un minimo de
coherencia organizada, orgdnica. El ensamblaje sintético cede lugar a un continuo
sindético de la cercania” (Han, 2019, p. 39).

Ahora bien, dentro de la cultura china que Han analiza, es posible encontrar una
diferencia entre la creacion original, esto es, el proceso de (auto)creacion al cual se le
atribuye un autor y un iniciador (por llamarlo de alguna manera), la copia exacta de
dicho original (en chino, fuzhipin #8%28a) y la copia con una intencionada diferencia
(en chino fangzhipin 15%4aa). Estos dos Ultimos conceptos constituyen el ntcleo de
la filosofia china sobre el arte de la falsificacion:

;Qué es una copia y qué es un original? Aqui se invierte absolutamente la relacién
entre original y copia. O mds bien desaparece por completo la distincion. En lugar
de la diferencia entre original y copia se impone la diferencia entre viejo y nuevo.
Se podria decir que la copia es mas original que el original o que esta mas cerca
del original que el original, puesto que cuanto mds antiguo es un edificio mas
alejado esta de su estado primigenio (Han, 2017a, p. 62).

Este ejercicio de la copia no es simplemente asociado al arte, sino que dentro
del pensamiento chino forma parte de todas las dimensiones de la vida. Entre las
posibilidades que Han ve en la ruptura con una figura original y esencial que, por
ejemplo, un sistema de dominio propenso a la homogeneidad genera, vuelve la burla,
via falsificacion, como algo vital para hablar de una apertura revolucionaria.? Esta

20 Zhuang Zi (1996) es consciente de esta filosofia del caminar: “Mi dnimo no tiene limites. A ninguna parte voy, ni tampoco sé a
donde he de ir. Voy y vengo, y no sé donde debo quedarme. Parto y retomo, y no sé donde esta el fin. Me muevo sin rumbo por la
inmensidad del espacio” (XXII, p. 225). Inclusive, aunque no con tanta semejanza, el pensamiento de Confucio entrega ciertos
rezagos de lo que es el pensar desde lo pasajero: “Una vez el Maestro estaba sentado junto a un arroyo y observo: —iTodo es
pasajero, como esto! ilncesante, dia y noche!” (Analectas, X, p. 85).

21 Esto es algo que Francois Jullien encuentra interesante de la alternativa china al concepto de transicién occidental. Contrario al
callejon sin salida de esta mirada de Occidente, del ser que limita y no permite pensar mas alla de él, la modificacién-continuacion
(en chino bian tong ZZ3&) hace posible otro modo de vivir el mundo (Jullien, 2009).
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idea de una filosofia de la copia, que se extiende a todas las dimensiones de la vida,
posibilita una interpretacion desde el plano subjetivo de la dindmica original-copia. El
proceso de emancipacion de la esencia de algo, de su forma originaria, surge a partir de
un mantenimiento continuo que hace el individuo que se experimenta con el original;
este sujeto piensa el proceso de falsificacion, entonces, como un proceso de creacion
continuada, que en el caso de la constitucion de una emancipacion subijetiva estaria
relacionado con la capacidad para, a partir de la subjetividad dominante, crear un fuzhipin,
una figura que, aunque en apariencia es el mismo objeto que se copia, su esencia carece
de esa cualidad estatica y cerrada; esta esencia copiada esta abierta por el quany por
la ausencia. Asi, el individuo que se quiere emancipar completamente, por medio del
ejercicio de falsificacion llegard a ser un fangzhipin, el cual intencionalmente se burla
de la esencia de lo que se imita para constituirse como un modelo aparte, uno que no
teme construir su castillo sobre arena, ya que su esencia es la arena que se amolda a
las fuerzas del viento que lo azotan.?> Asi, la vida se convierte en un juego en el que el
individuo tiene la posibilidad de des-fijarse de los suelos de la originalidad;® no existe,
asi, capacidad de ser aprehendido por fuerza alguna que se presente como dominante
o0 hegeménica: “En un ciclo infinito de vida no existe nada unico, originario, singular o
definitivo. Solo hay repeticiones y reproducciones. En la concepcién budista de la vida
como ciclo infinito, en lugar de la creacion aparece la des-creacion” (Han, 2017a, p. 68).

Asi, la vida de un individuo renuncia a la esencialidad para dar paso a lo que se
entiende en chino como shanzhai (LLZE). Cierto es que este ultimo esta cargado
de un significado estético y productivo; sin embargo, dentro de la interpretacion de
Han, la falsificacién que surge de lo shanzhai contiene una funcionalidad multiforme
que lo convierte en algo completamente nuevo. El proceso de falsificacion implica: i)
fuzhipin, i) fangzhipiny, finalmente, iii) shanzhai. Este dltimo hace posible la completa
emancipacion de lo original, por lo que surge del proceso de creacion continua una
forma de vida nueva carente de un punto de origen:

Lo nuevo emerge a partir de variaciones y combinaciones sorprendentes. El
shanzhai visualiza un tipo singular de creatividad. Sus productos van apartandose
del original sucesivamente, hasta mutar en originales [...] lo cual no solo se revela
como una expresion de creatividad, sino que también tiene un efecto parédico
o subversivo frente al poder econémico y los monopolios (Han, 2017a, p. 74)

22 Sobre esto habla muy bien Lao-Tse en su elogio a la debilidad: “Lo mas débil del mundo cabalga sobre lo mas fuerte que en
el mundo hay. EI no-ser penetra donde no existe el menor resquicio” (7Tao Te Ching, XLIIl, 6, p. 425). La manera en que esta
subjetividad (débil) se impone ante el sistema dominante (fuerte) es parte de la dinamica taoista de vivir en armonia. Esto implica
senalar que la ontologia de la falsificacion es mas cercana al taoismo que, por ejemplo, al confucionismo o al budismo zen-chan
chino, debido principalmente al elemento metamorfico presente en las lecciones taoistas.

23 Han (2004) habla sobre como, bajo este precepto, la clonacion no es algo mal visto en la cultura china, sino que, por el contrario,
se vuelve un objeto de estudio fundamental. La clonacion, entonces, es una manera shanzhai de comprender la vida desde su
mirada bioldgica.
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La capacidad revolucionaria del shanzhai tiene un antecedente mitoldgico-literario,
en A la orilla del agua el uso de aquel término refiere a la fortaleza en la montafiaen la
que el grupo de bandidos hizo resistencia contra el régimen de un gobierno corrupto
(Nai'an, 1992). Asi, el uso del término es una amalgama entre estética, produccion,
politica y subjetividad, reafirmando el papel de la falsificacién en la vida china como
un instrumento ontoldgico de insumisién frente al dominio de la originalidad y la
aprehension que surge. Las subjetividades falsificadas son fortalezas en la montafa
que se atrincheran para combatir el dominio del poder econémico global que se instaura
en el mundo de la vida.

Vivir de forma shanzhai implica, entonces, intentar sublevarse dentro del mismo
sistema que genera peso sobre las personas.? La burla, en este caso, se convierte en una
figura que permite al sujeto flexibilizar los rigidos cimientos de la subjetividad dominante;
|a falsificacion posibilita la vida libre, ya que rompe, tras un proceso aromatico y creativo,
con la relacion impuesta sobre el tiempo y el espacio de los individuos: “El pensamiento
que se eleva por el [sic] encima del calculo posee una temporalidad y una espacialidad
particular. No transcurre de manera lineal. El pensamiento es precisamente libre porque
su tiempo y espacio no se pueden calcular” (Han, 2015a, p. 156).% La revolucion de los
individuos no se da tanto como un proceso macropolitico que va a afectar, posteriormente,
la vida cotidiana de los seres humanos, sino que la falsificacién subjetiva es el primer
momento que requiere de una deconstruccion de la nocion de original en un nivel
micropolitico para dar lugar a una nueva figura de la democracia: “el comunismo shanzhai
chino probablemente mutara en una forma politica que podria denominarse democracia
shanzhai, sobre todo si el movimiento shanzhai libera las energias antiautoritarias y
subversivas” (Han, 2017a, pp. 80-81).

Ahora bien, el trabajo de Han no es el de intentar interconectar budismo zen o chan
con la ontologia de la falsificacion, ya que esto conllevaria a pensar que solo porque
ambos conceptos son de la misma regién son necesariamente similares. El ejercicio
de Han con proponer esta idea de homo shanzhai es el de postular una subjetividad
falsificada que retome los elementos antes descritos y los contraste con Occidente. El
budismo zen y chan sirven dentro de este proyecto que Han piensa como herramientas
subjetivizantes que posibilitan, desde la espiritualidad, un modo de vida distinto al
que ha servido a Occidente hasta el momento, y que ha derivado en la economizacion
de la vida debido al modo en que se ha apoderado del yo como base subjetiva para la
construccion de un sujeto competitivo. El homo shanzhai puede retomar los elementos

24 Lacultura Nejjuan que actualmente surge en China es producto de esta cultura de la falsificacion (Wang & Wang, 14 de junio del
2021). La cultura del trabajo competitivo y fatigante da paso a una cultura de la involucion en la que se emancipa al individuo de
forma silenciosa frente al poder del aparato econémico neoliberal. Ejemplo de esto ltimo puede ser Ia relacion del individuo con
su propia capacidad de dormir apropiadamente, lo que puede ser una forma de resistencia (Almeyda & Botero, 2021, p. 450).

25 Estaidea de laburla y larisa, como estrategias de subjetivacion que resisten y desafian y las estructuras dominantes, se pueden
encontrar encarnadas en la figura del maestro Pu-Tai (Chapin, 1933).
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del budismo zeny chany, al mismo tiempo, intentar hacer una hibridacién; asi, poco a
poco, a partir de falsificaciones del original, tendra lugar una originalidad.

3. Lejano Oriente y la revolucion subjetiva por venir

A la hora de analizar la critica de Han a la sociedad del rendimiento,*® surge
la necesidad de articular correctamente su discurso para evitar creer que en el
pensamiento del autor existe: “una suerte de simulacro de teoria critica, que convive
[...] con la siguiente afirmacion: ‘estas’ son las cosas tal como son [...] ‘esto’ ya no tiene
ninguna posibilidad potencial de ser transformado” (Aleman, 2018, p. 144). Contrario
a este tipo de postulados, que surgen de una mirada de corte occidental en la que
todo pensamiento responde a un sistema cerrado en si mismo que debe de dar una
respuesta contundente a los problemas del mundo, las lecciones de Han se ubican mds
en direccion a una sabiduria zen que no recurre a la necesidad de Occidente de formular
redes de pensamiento complejo para dar lugar a una transformacion del mundo.” En
ese sentido, Han es un maestro zen o taoista, su pensar no es uno que rinda pleitesia
a la esencia o la filosofia del yo occidental; sin embargo, en paralelo, Han se ubica en
Occidente para poder tener acceso a la caja de herramientas® (Foucault, 2000) que
el pensamiento centrado en el yo posibilita para la critica al mundo contemporaneo.
De ahi que pueda y deba pensarse su obra bajo estas dos caras.

Ahora bien, esta doble cara del autor vuelve imperativo el didlogo entre ambas
partes de su pensamiento; por un lado, sus obras occidentalistas, entre las que
destacan aquellas que describen la sociedad del rendimiento; y por el otro, sus obras
orientalistas, las cuales delimitan conceptualmente su interpretacion de los clasicos del
pensamientoy la cultura chinay japonesa, asi como del budismo y el taoismo presente
en la tradicion de Asia oriental.?® Asi, se vuelve necesario relacionar ambas caras hacia

26  Entiéndase por sociedad del rendimiento la combinacion de distintos elementos que el coreano desarrolla a lo largo de sus haikus
ensayisticos, estos son: cansancio (2012), transparencia (2013), enjambre (2014a), psicopolitica (2014b) y paliatividad (2021a).
La sociedad del rendimiento, entonces, se caracteriza por ser una amalgama de elementos que se relacionan e hipercomunican
en aras de producir un determinado tipo de sujeto, sépase, el homo digitalis (una version aggiornada del homo oeconomicus), que
se caracteriza por ser controlador por el psicopoder (Han, 2016).

27 Sobre la distincion entre sabio y filésofo, hay que decir que el primero, distinto del segundo: “se guarda de anteponer una idea
respecto a las demas, en detrimento de la demds: no hay idea que dé precedencia, que siente como principio, que sirva de
fundamento o simplemente de punto de partida desde donde deducir o [...] desarrollar su pensamiento” (Jullien, 2001, p. 17).

28 Entender la teoria como una caja de herramientas quiere decir que no se trata de construir un sistema sino un instrumento; una
|6gica propia a las relaciones de poder y a las luchas que se comprometen alrededor de ellas; que esta basqueda no puede hacerse
mas que poco a poco, a partir de una reflexion (necesariamente historica en algunas de sus dimensiones) sobre situaciones
dadas” (Foucault, 2000, p. 85). Esta Gltima es la manera en la que Han asume a los autores de Occidente.

29 A este grupo habria que agregar un grupo mas de obras que complementan su interpretacion del mundo, a saber, la obra
tanatolégica (2018c; 2020b) y la cultural (2018a; 2018b), dos grupos que abarcan indiscriminadamente tanto a Oriente como
a Occidente en su contenido.
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un solo horizonte, el cual estaria marcado por la posibilidad revolucionaria que surge del
entrecruce de la obra occidentalista y la orientalista de Han. Esta idea, aunque Han no
estaria de acuerdo, debido a su critica a la posibilidad de una revolucion, implica pensar una
coherencia filoséfica interna del autor; sin embargo, siguiendo con la dindmica zen, seria
una coherencia sin coherencia en la que el pensar no se limita por las abrazaderas del yo.

Asi como se ha expuesto, en el marco de un proyecto critico-emancipatorio el aroma
defendido por Han, el cual tiene la capacidad de revitalizar la vida contemplativa (Han,
2015a), Unicamente podria tener lugar dentro del marco de entendimiento de una
metafisica que entrecruza las lecciones zeny taoistas, junto con la experiencia cultural
presente en la cultura china y japonesa, lo cual implica repensar las categorias de tiempo
y espacio desde los conceptos aqui expuestas (como lo son el de vacio, satori, shanzhai,
etc.,). Esto, ya que el ser humano despsicologizado haniano (Han, 2014b) inicamente
puede tener lugar cuando se complementa con la mirada del corazén vaciado zen. La
inmanencia de la vida deleziana que el autor busca para fundamentar las singularidades
humanas (Han, 2014b, p. 79) tiene una orientacion desde la figura del caminante que
deviene camino. La vida contemplativa que Han encuentra como desgastada y como
base de la respuesta a la revolucién humana que supera al homo digitalis (Han, 2015a)
se articula directamente con la dindmica budista, a la vez que taoista, del no-actuar
como fundamento del no estar en ninguna parte. No solo eso, sino que la posibilidad
de romper con la fuerza subjetivizante del neoliberalismo tecnoautoritario requiere de
la intervencion de la anulacion del yo como categoria que se extiende sobre el mundo.
El vacio hace posible una vida mas alla de la orilla del yo; el ser humano, al entrar en
contacto con la metafisica del Lejano Oriente, siguiendo a Han, tiene la posibilidad de
reencontrarse con otra forma de ser que no radica su libertad en las falsas promesas
que el neoliberalismo implanta. La vida shanzhai hace posible una revolucién lenta
y procesual al interior de los planos subjetivos del individuo dominado. El idiota que
surge como figura de resistencia®® no es mas que un shanzhai que, poco a poco, va
volviéndose una falsificacion del sistema, un tipo de subjetividad despsicologizada y
desustancializada, que bien podria denominarse homo shanzhai, en un intento por
conciliar ambas tradiciones en una sola expresion latino (homo)-china (shanzhai).

Este tipo de ser humano falsificado comprende el mundo en una amabilidad
reverente (Han, 2019), los cuerpos contrapuestos (Han, 2017b) se entienden de forma
indiferenciada en una sola fuerza unificadora en la que el contacto esta mediado
Unicamente por la cercania-lejania del respeto por lo otro que existe en su completa
alteridad, al mismo tiempo que se comunica con el resto del mundo en una praxis
simbdlica que reconcilia la comunidad (Han, 2020a, p. 17).

30 Estaidea del idiota, asi como la de la inmanencia de la vida, tienen sus antecedentes en Deleuze (1996; 2007). Esta idea de Han
implicaria que existe, de alguna manera, una relacion entre la filosofia china y el pensamiento de Deleuze.
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Asi, la filosofia de Lejano Oriente no es Ginicamente una temdtica pasajera dentro
del pensamiento de Han, sino que constituye una parte fundamental y nuclear
dentro del filosofar haniano. La idea de conectar el proyecto critico-emancipatorio del
autor con el pensamiento, la filosofia y la cultura de China y Japén, permite encontrar
que elementos como los expuestos con anterioridad funcionan al momento de hacerlos
encajar con la revolucion del tiempo de Han. La critica a la sociedad del rendimiento
se pone a prueba en la practica al momento de ver el homo shanzhai como una figura
que encarna la persona revolucionaria, que no seria otra cosa que un revolucionario
del vacio. Este ultimo rompe con la dindmica de poder psicopolitico, pues no hay
subjetividad sobre la cual pueda arraigarse; el corazon vaciado se abre a la experiencia
de la amabilidad o la afabilidad.*' La competencia y el rendimiento del homo digitalis se
agota alli donde aparece la comunidad dentro del ruido digital (Han, 2014a), el enjambre
sefractura para dar lugar al florecimiento de lo humano en un nuevo nivel de contacto.

Si bien es cierto que segln la experiencia filoséfica de Han con China y Japén no
hay un Eros que con su aleteo despierte el amor (Heidegger, 2008a, pp. 270-271), lo
que si tiene lugar es la practica de la indiferencia hospitalaria (Han, 2019, p. 33-34)
como fuente de la amabilidad que abarca todo lo que es en una reconciliacién de la
alteridad con la mismidad. De esta manera, la montana puede devenir rio, el cuerpo
puede devenir éter y, al mismo tiempo, volver sobre si mismo; la posada rompe con lo
cerrado de la ménada transparente que se presta para ser objeto del panoptico digital.
Los colores de las estaciones en el paisaje se funden en una misma acuarela en la que
el mundo se convierte en una experiencia de meditar en el templo.* El caminante se
convierte en revolucionario cuando el no-actuar lo sustrae de la dinamica del poder
hegemonico que ejerce control sistémico sobre el yo; sin un yo al cual dominar,
la fuerza psicopolitica se derrumba sobre si misma, la afabilidad triunfa sobre la
hiperindividualidad; el vacio y la amabilidad reverente permiten hacer un rodeo al
aparato de control y los dispositivos de poder.®

La busqueda del aroma perdido que Han (2015a, p. 11) tanto reclama requiere de
entrar en los bosques de Asia oriental, no solo para verlos alrededor, sino para profundizar
en ellos, para detenerse en ellos y encontrar la fortaleza en la montaia sobre la cual
resistir al ejército del gobierno corrupto. La dindmica de ruptura contra el neoliberalismo

31 Barthes (1991) nota esto en su lectura de Japon: “El saludo puede aqui [Japdn] sustraerse a toda humillacion o a toda vanidad,
porque literalmente no saluda a nadie; no es el signo de una comunicacion, vigilada, condescendiente y precavida [...] ¢Quién
saluda a quién?” (pp. 89-90).

32 Esta referencia, aunque parezca zen o chan, es un punto en el que convergen la estética budista con la occidental. Heidegger
(2008b) comprende esto en su reflexion sobre el templo de Poseidon: “Sobre el promontorio escarpado, con una luminosidad
blanquecina, se erguian los restos del templo en medio de un fuerte viento proveniente de la mar, al que las pocas columnas en
pie servian como cuerdas de una lira invisible” (p. 43). Las ruinas del templo son andlogas a la posada, no hay dentro ni fuera,
el viento entra y sale sin ningin problema, amablemente atraviesa el espacio.

33 Elrodeo es precisamente algo que caracteriza a China, en su contraste con Occidente. Pensar en estos términos implica renunciar al
pensamiento lineal para dar lugar a la distraccion que hace que el camino sea mas demorado (Jullien, 2010, pp. 19-20)
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tecnoautoritario surge con la practica de estas lecciones chinas y japonesas en la medida
en que se comprende como una praxis de este tipo encarna lo requerido para sortear la
demoledora fuerza del aparato sistémico. El Lejano Oriente, entonces, comprende una
serie de elementos muy propios que lo vuelven caldo de cultivo para una vida donde
la subjetividad devendria subjetividad sin subjetividad, una forma de caminar sobre
la Tierra en la que no habria mas que una figura sin huellas que retoma la practica de
la amabilidad con el mundo para poder entablar una vida fuera de la dindmica de la
(auto)explotacion y del dogma del trabajo® que profanan el cuerpo hacia un cansancio
a solas Alleinmudigkeit que separa y destruye la capacidad humana de relacionarse
con lo que existe (Han, 2021, pp. 72-73).> En esto, habria que pensar como la filosofia
del no-actuar es una estocada psicosocioexistencial a la légica del trabajo duro que se
instaura dentro del mundo globalizado y neoliberal contemporaneo;* la hiperactividad
producto del rendimiento choca con el muro del monje que ve las hojas crecer mientras
el sol brilla formando un gran paisaje.”’

La manera en la que el budismo (zen y chan), junto con los distintos elementos de la
culturay el pensamiento chinos, constituye una practica de la demoray la hospitalidad
convierte a dicho budismo en la columna vertebral de toda articulacién de la filosofia
haniana. Las obras sobre Oriente no estan solo para promover una cultura, sino que
hacen parte de una orientacion filosofica que unifica todo el proyecto de Han hacia un
solo pensamiento que parte de la teoria critica occidental y se alimenta del proyecto
emancipador presente en varios pensadores clasicos de China y Japon. El homo
shanzhaivive su vida procedimentalmente, se constituye como un punto sin origen ni
final, la falsificacion lo convierte en algo completamente nuevo que tiene la capacidad
de difuminarse en la vida y volverse articular en un ejercicio subjetivo de ruptura y
reconstruccion subjetiva en el que el tiempo tiene su propio aroma que se fundamenta
en la contemplacion y la renuncia a la accion.® El espiritu del dao, el zen y el shanzhai
(de China 'y Japdn) encarna la demora que Han evoca para revitalizar el mundo que se

34 Francisco | da una idea de lo que esto significa, aunque él lo llama, especificamente, dogma de fe neoliberal, el cual: “Se trata de
un pensamiento pobre, repetitivo, que propone siempre las mismas recetas frente a cualquier desafio que se presente” (2020,
p. 44). Asi mismo, Handke (1990), diria que este choque daria como resultado un cansancio césmico que permitiria reconciliar
el mundo.

35 Esto se debe principalmente a la condicion del individuo neoliberal, que solo busca optimizarse en los parametros econdémicos
del célculo instrumental (Rico, 2019).

36 Sobre esta idea del no-actuar como mecanismo revolucionario de subjetivacion en el contexto de un mundo de la vida totalizado
por el trabajo muerto hay que decir que: “se caracteriza por el no hacer nada, esto es, la capacidad de suspender e interrumpir
la locomocion diaria del trabajo que moldea al ser humano” (Almeyda, 2021a, p. 270). En este sentido, es menester traer a
colacion la leccion de Bartleby al momento de afrontar el exceso de trabajo: “Preferiria no hacerlo” (Melville, 2015, p. 37).

37 Basho comprende a la perfeccion esta dindmica de contemplar el mundo desde el vacio: “Mirar, admirar / hojas verdes, hojas
nacientes / entre la luz solar” (2014, p. 70).

38 Enesto se parece al hombre elevado de Confucio: “Dijo el Maestro: -l tipo de hombre mas elevado no es una maquina” (Analectas,
Xlll, p. 30). La maquina y el hombre no tienen una identidad, son dos entidades separadas; la segunda tiene superioridad sobre la
primera, puesto que es capaz de ser un alma noble. El homo oeconomicus es maquina; el homo shanzhai es realmente humano.
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pierde en la pantalla de lo digital; por tanto, la complementacion de un proyecto teérico
con una propuesta practica desde esta filosofia y cultura, aunque complicado, es lo
que articula un discurso lo suficientemente cohesionado como para vivir después de la
psicologia y la sustancia. Es con esta dindmica que la carpa se convierte en dragon.*

Conclusiones

De esta forma, el pensamiento y la cultura del Lejano Oriente no son solamente una
decoracion dentro del trabajo filosofico de Han, sino que forman parte directa de la
estructura tedrica que el autor pretende desarrollar para formular alternativas desde un
plano subjetivo, desde lo que él llama una revolucion del tiempo y/o humana, para poder
reestablecer los desgastados vinculos humanos con lo otro y con el mundo.* Sus tratados
orientalistas constituyen una manera de complementar internamente la intencion de una
vida despsicologizada y de vivir mas alla del dominio de la tirania del yo sustancializado
y esencialista. Aprehender a caminar sin dejar huella, como dice Lao-Tsé, es parte del
proceso de emancipacion de los aparatos de control psicopolitico y digital que el sistema
neoliberal contemporaneo fomenta, en su figura del homo oeconomicus (que en Han esun
homo digitalis), para poder reproducirse constantemente (Aguirre, Botero & Pabon, 2020).

La ruptura, el retorno del aroma y la aparicion de una amabilidad fundacional con el
mundo, requiere de un ejercicio personal en el que se debe ir contracorriente (como la
carpa de la leyenda china) para poder resistir la carga de habitar el rio tecnoautoritario
de hoy y, en algiin punto, convertirse en dragén y volar mas alla de dichas aguas. Sin
embargo, al final, con la meditacion contemplativa suficiente y la practica ritual que
propone la interpretacion del Lejano Oriente haniano, que se entremezcla con la caja
de herramientas occidental que posibilita una critica a las formas capitalistas que
dominan el mundo de este lado del globo, se logra un balance entre teoria y praxis
como forma alternativa ante el modelo hegemonico.

La democracia shanzhai que expone el coreano es una sefal del horizonte
revolucionario, concepto que no puede entenderse en el sentido marxista tradicional,
que esta presente en toda su obra. Tras destruir la casa del yo, el asentamiento
esencialista donde se injerta el homo digitalis, quedan unas ruinas sobre las cuales
puede surgir un nuevo tipo de ser humano, uno que ya no debe sostenerse sobre
las abrazaderas de la mismidad y de la autoafirmacién con la vida, sino que el homo

39 Esto es un viejo mito chino que narra como las carpas se abren paso rio arriba para alcanzar la Puerta del Dragon y convertirse
en dragones tras todas las dificultades de ir contracorriente (Birrell, 1933, p. 242).

40 Y es que este esfuerzo por revitalizar los vinculos con el mundo es fundamental para comprender la dindmica contemporanea de
emancipacion frente al neoliberalismo: “El retorno al vinculo, en su expresion mas basica, alberga una potencia emancipatoria
que trasciende los modos de poder y violencia propios del sistema hegemonico, de manera que este puede construir un futuro
comun, més alla del acoso de la reduccion mercantil del ser humano” (Almeyda, 2021b, p. 360).
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shanzhai camina en una constante falsificacion procedimental en la que, poco a poco,
se formara una gran posada sobre la cual el mundo podra reencontrarse con la armonia.
Una existencia en la que todos carecemos de huellas hace posible una amabilidad
reverencial en la que no hay lucha; la conversion de la carpa en dragon es una liberacion,
una vez sale del agua queda a disposicién del mundo, que ahora ya no esta limitado
a una vision lineal de las cosas, sino que se abre para poder vivir en armonia con él.
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