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Desafios del estallido social para la filosofia y las humanidades

NoTtA EDITORIAL
DESAFIOS DEL ESTALLIDO SOCIAL PARA LA FILOSOFIA Y LAS HUMANIDADES

Comité de redaccion*
Corporacién Filosofia y Sociedad

El estallido social en Chile desafia a las humanidades a abordar un fenémeno social
inédito por sus formas, a través de un ejercicio reflexivo situado més alld de las tomas
de posicién en el debate publico. Si bien, ha habido un sinntimero de académicos del
espectro nacional que han asumido posturas claras en esta coyuntura, las respuestas y
justificaciones contingentes dejan incélumes otras dudas sobre cuestiones de principio.
Sabiamos que Chile vivia en una democracia de baja intensidad, con instituciones ancladas
al orden constitucional disenado durante la dictadura civico-militar y continuado por los
gobiernos democraticos, con enormes areas institucionales corrompidas por el fuero de
la impunidad, con una clase politica acostumbrada a los privilegios y bajo un modelo
estructuralmente desigual en lo econémico, social y cultural. Sabiamos que todo lo
anterior, en alguna medida, fue horadando las bases de las instituciones democraticas.
Por eso, para muchos, las protestas que comenzaron en octubre son la continuidad de
un dilatado proceso de acumulacién del malestar que, debido a lo agudas de sus causas,
tardaron més de lo que muchos imaginaron en llegar.

Uno de los asuntos de principio que se nos plantea es el rol de la violencia en la vida
democrética. En otra palabras, més alla de la forma en que de hecho se ha procesado la
conflictividad social —una pregunta propia de las ciencias sociales antes que de la filosofia—,
nuestra pregunta es cudl debe ser la forma en que esta sea abordada por el cuerpo social.
La filosofia tiene pretensiones normativas que la diferencian de las ciencias sociales, toda
vez que nos invita a ocupar las evidencias en pensar salidas posibles, horizontes de
sentido y respuestas coherentes con los principios de una sociedad en la que vivamos
o aspiremos a vivir. El consenso entre la clase politica y los partidos parlamentarios
de que la salida institucional a una crisis signada por la violencia debe ser un nuevo
pacto social, cuyos términos se definan mediante plebiscitos y una asamblea constituyente
o mixta (indistintamente el nombre), ha dejado perplejos a muchos intelectuales del
espectro publico. Es el caso de Daniel Mansuy, quien en una reciente entrevista, situé
la urgencia de resolver este problema normativo en el lado de los demdécratas. Sostener
que la violencia abrié el camino a una nueva constitucién es “la tesis empiricamente
inobjetable, pero teéricamente complicada para quienes creemos en la democracia”.

Siendo razonable esta formulaciéon para un problema urgente, corremos el riesgo de
olvidar que la filosofia, y las humanidades en general, nos invita a abrir el debate piblico
a cuestiones radicales. Decir que la conflictividad social complica a quienes creen en
la democracia no es evidente, menos si por democracia comprendemos un complejo de

*Contacto: editorial@revistamutatismutandis.com
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procesos en que, bajo ciertas condiciones institucionales, las personas se involucran y
comprometen motivadas por la definicién de asuntos relevantes tanto en la esfera publica
como para sus propias vidas; es decir, si por democracia comprendemos algo vivo y no
sélo aquellas condiciones institucionales necesarias para su desarrollo, pero insuficientes
por si mismas. En este sentido, la frase “quienes creemos en la democracia” abusa de la
voz “democracia” mediante un uso politicamente intencionado. En realidad, aunque nadie
lo justifiqgue, no es facil de explicar que la violencia haya abierto el camino a una nueva
constitucién entre quienes se inclinan por una definicion formal de democracia, es decir,
una abierta a abarcar regimenes politicos de escaso compromiso ciudadano, mucho mas
que entre quienes crean en una democracia de la que ciertos marcos institucionales sean
condiciones necesarias, pero sentirse parte en igualdad de condiciones sea la condicion
suficiente.

Lo mencionado no representa algo completamente nuevo. Muy por el contrario,
estamos dentro de cierto continuo, a saber, el problema de un Estado que no es uno sino
muchos, y a lo menos dos, como sostuvo Platén en el Libro II de La Republica: el de los
pobres y el de los ricos, dentro del cual los pensadores clasicos difirieron entre visiones
mas o menos “unitarias” y aquellas que consideraron, como Aristételes en Politica, un
minimo de desigualdad como una consecuencia propia del hecho de que “la ciudad es
por su naturaleza una cierta pluralidad”. También formaron parte de sus discusiones
la posibilidad de la movilidad social, el problema para la vida ptblica de una pobreza
demasiado extendida o el reconocimiento de la dignidad y la participacién politica de los
distintos estamentos de las ciudades de la época. Sin ahondar en las secuelas de estos
asuntos, que encontramos en los origenes de la filosoffa, resulta notable que, a pesar de
cierta recurrencia, no logremos algunos minimos consensos posibles, como comprender en
la desigualdad radical —como la existente en nuestro pais— un factor que determina la
sensacién de que no todos vamos en un mismo barco, de que no hay un pais sino muchos
o de que la ambicién desenfrenada de unos pocos puede atentar contra la vida en comun.

Otro asunto que interpela a la filosofia y las humanidades en nuestro pais, es la forma
en que el poder politico del gobierno nacional, y sus instituciones en general, se ha visto
disminuido por la administracién de la fuerza en contra del movimiento social. Para
una parte importante de la filosofia politica, es esencial al Estado el uso exclusivo de la
violencia legitima. Desde quienes, en general, justifican un contrato social frente a un
estado de naturaleza posible u originario, hasta aquellos autores que evaliian al Estado
sobre la evidencia disponible de las ciencias sociales contemporaneas, no hay, sino en una
escasa minoria de autores conservadores, dogmaéticos o religiosos, una defensa del uso
de la violencia sin una teoria de la justificacién de las acciones del Estado sobre la base
de un consentimiento directo o indirecto de parte de los ciudadanos miembros. Esto, al
igual que las discusiones clésicas sobre la desigualdad, nos invita a reflexionar sobre la
suficiencia de una teoria de la justificacion democratica de la violencia estatal tan formal
como la que estd a la base de los discursos presidenciales.

Lo anterior, puede colaborar a descubrir nuevas perspectivas para evaluar la evidente
covarianza de dos fenémenos que han mantenido ocupada a la opinién publica por
separado: la profundizacién del descrédito del Gobierno y el recrudecimiento de la
represion contra un movimiento social cuyas motivaciones son percibidas como justas.
De ser suficiente la justificacion democratica formal para el uso de la violencia a la que
recurre el Presidente en sus alocuciones, no habria una correlacién tan marcada, sino, por
el contrario, un reconocimiento publico del uso de sus facultades legales, el mismo que se
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reclama en asuntos como el combate del crimen organizado (la violencia ilegitima). Esto
no ha sido asi, lo que invita a abrirse a otras posibilidades. Quizéas, tal como sostuvo
Hannah Arendt en Sobre la violencia, lo que define al poder politico es la posibilidad
de una violencia legitima —en el marco de una no violencia en los hechos—, si es cierto
que “el poder y la violencia son opuestos; [dado que] donde uno domina absolutamente
falta el otro”. De haber algo de verdad en esto, cabe suponer que todos los esfuerzos por
detener el uso indiscriminado de las fuerzas de orden publico han sido pocos, y convenir
transversalmente en que esta actuacién no hace mas que horadar el poder politico del
propio gobierno al abusar de sus facultades.

Diciembre de 2019
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DEL ALMA Y EL INDIVIDUO PARTICULARMENTE CUALIFICADO EN EL
PENSAMIENTO ESTOICO

On the Soul and the Peculiarly Qualified Individual in Stoic Thought

Nicolas Antonio Rojas Cortés *
Universidad de Chile

Resumen

Dado el particular modo de explicar la realidad que tienen los estoicos, existe
una categoria especifica para referir a la descripcion de una realidad que podriamos
considerar individualy diferentea otras; me refiero a lo que ellos mentaban con las
palabras idiws no16S, que traducimos como individuo particularmente cualificado. Esta
categoria cualifica a una entidad en cuanto especifica y particular. Sin embargo, en un
contexto donde lo corpdreo refiere a todo lo que es, es fdcil identificar apresuradamente
lo corporeo con lo material y admitir que la materia por si sola puede valer como un
criterio de identidad para las entidades individuales. El objeto del presente articulo
es proponer una lectura que posibilite lineas arqumentativas para armonizar el reto
que presenta la descripcion de un individuo particularmente cualificado, admitiendo
la peculiar cosmowvision estoica, por medio de la consideracion de la puxr) como
elemento coordinador de sus categorias y que, por consiguiente, es el elemento por
considerar para una propuesta de criterio de identidad.

Palabras clave: Estoicismo, Dion y Teon, Alma, Individuo particularmente cualificado, Sobre lo creciente
Abstract

Given the distinct approach the stoics have to explain reality itself, there is an
specific category to refer to the description of such reality, which can be considered
as individualistic and much different than others; I mean none other than what they
named with the words 10iwg moidg, which can be roughly translated as particularly
qualified individual. This category qualifies an entity in terms of specificity and
particularity. Nonetheless, in a context in which the corporeal refers to everything
that is, it is easy to identify in a hasty way all things corporeal with all things
material, and therefore comply in admitting that matter by itself can be estimated
as an identity criteria that applies to every individual entity. The objective of
this investigation is to propose an interpretation that makes possible the necessary
argumentative lines to harmonize the challenge that pops up along with the description
of a particularly qualified individual, acknowledging at the same time the very
particular stoic cosmovision, via the consideration of the Ypuxnas a coordinating
element of its categories and, therefore, the element to take in account when advancing
a criteria for identityproposal.

Keywords: Stoicism, Dion and Theon, Soul, Peculiarly, Qualified Individual, On the Growing

*Contacto: nicolas.rojas.cQug.uchile.cl Licenciado en Filosoffa por la Universidad de Chile. Actual-
mente, cursa el Magister en Filosofia en la misma instituciéon. .

Mutatis Mutandis: Revista Internacional de Filosoffa (ISSN 0719-4773) 11
CC-BY-NC-ND 4-0 2019 Corporacién Filosofia y Sociedad
www.revistamutatismutandis.com editorial@revistamutatismutandis.com



Nicolas Antonio Rojas Cortés

1. INTRODUCCION AL PENSAMIENTO ESTOICO: PROBLEMAS, PENSAMIENTO
HEREDADO, PRINCIPIOS Y CATEGORIAS

No es sencillo determinar una forma de leer el pensamiento estoico. Debido a esto se
presentan, a grandes rasgos, modos en que fue expuesta esta doctrina, en funcién de
que al mostrar los problemas que esto conlleva, se pueda justificar la manera en que
aqui seran presentados los presupuestos que detonan en la reflexion sobre las cuestiones
relativas al alma.

Teniendo en cuenta la opinién de Aecio (BS 1.1; LS 26A; SVF 1I 35), la informacién
que nos ha sido legada por Didgenes Laercio (BS 1.2; LS 26B) y las afirmaciones de
Plutarco (BS1.3; LS26C; SVF II 42), podemos afirmar sin problemas que se decia que
para los estoicos la filosofia se dividia en tres partes; opinién compartida tanto por Zenén
de Citio (fundador de la escuela) y Crisipo de Solos (segundo fundador de la escuela).
Estas partes corresponden a la fisica o bien, al estudio del cosmos y a lo que esta en él,
luego a la ética, que investiga el modo de vida humano y la légica -también denominada
dialéctica- que incluia entre sus estudios lo que hoy conocemos como la teoria de la
argumentacién y también la teoria del conocimiento. Las tres partes, como defiende
Zeno6n de Tarso, corresponden a la filosofia misma, por lo que cobra mucho sentido
cuando se dice que los estoicos comparaban la filosofia con un animal, en donde la légica
corresponde a los huesos y a los nervios, la ética a las partes mas carnosas y la fisica al
alma.

Los mismos estoicos tuvieron un debate sobre este asunto, los primeros -Zenén y
Crisipo- consideraban que era 1til comenzar primero por la légica, mientras que Posidonio
comenzaba por los asuntos fisicos. La incertidumbre para nosotros es evidente: ellos no
tenian un consenso sobre por cudl parte comenzar; pero, al mismo tiempo, es posible
considerar su filosofia como un todo orgénico.

Teniendo en cuenta que nuestra intencién es aclarar qué papel juega la nocién de
alma estoica, considero que podemos emprender nuestro viaje desde las consideraciones
en torno a las cosas que son, a las cosas que se presentan en el cosmos. Si se quiere,
utilizando la palabra de una manera muy amplia, una suerte de ontologia.

i. Principios heredados de Heraclito y Diégenes de Apolonia

Hay ciertos principios de la historia de la filosofia que heredan los estoicos que vendria
bien resaltar en funcién de nuestro objetivo. Para esto, veamos el fragmento de Herdclito
(DK 12 B 1):

“De esta razén [Adyouv to vd|, que existe siempre [édvtog del], resultan
desconocedores los hombres, tanto antes de oirla como tras haberla oido a lo
primero, pues, aunque todo transcurre conforme a esta razén [ywouévowr yip
ndvtwy katd Tov Adyov|, se asemejan a inexpertos teniendo como tienen expe-
riencia de dichos y hechos; de estos que yo voy describiendo, descomponiendo
cada uno segun su naturaleza y explicando cémo se halla. Pero a los demas
hombres les pasa inadvertido cuanto hacen despiertos, igual que se olvidan
de cuanto hacen dormidos” (Bernabé 129, énfasis mio).
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Segtin Anthony Long (1984, 143) los estoicos tomaron de Heréclito aquellas dos carac-
teristicas del Adyog: tanto su capacidad de gobernar todo (ywopévwr yip mdvtowv katd
Tov Adyor), como la posibilidad de que podamos relacionarnos con él (kai mpéoder f
dko voar kal dkovoartes to mp wtov). Afirmando que los humanos pueden relacionarse
con el logos, podemos admitir rapidamente, que tanto el lenguaje como el pensamiento
tienen la potencia de describir la realidad por medio del andlisis de los objetos que se nos
presentan en el mundo.

La herencia de este pensamiento y el rendimiento filoséfico al que lo llevaron los
estoicos puede verse reflejado en las siguientes afirmaciones de Plutarco y Didgenes
Laercio (VII, 156) respectivamente:

“Y poco después, eliminando toda ambigiiedad [anade]: ‘En efecto,
ninguna de las cosas particulares, ni la mas pequena, puede suceder de
otro modo més que de acuerdo con la naturaleza comun [} kowrn ¢lo] y
segtn la razén de ésta. El hecho de que la naturaleza comun y la razén comtn
de la naturaleza sea destino, providencia y Zeus, no ha pasado inadvertido ni
siquiera a quienes adoptan una postura diametralmente opuesta [a la nuestra]’”
(BS 19.9; SVF II, 937, énfasis mio).

“La naturaleza es un fuego artifice [1 yp weyrikdr)|, que procede con
método a la generacién [66 w Pabdilov eis yéveor]” (DL VII 156; 2007 390,
énfasis mio).

La naturaleza (¢voig) se comprende como el principio que crea (ei5 yérveow), le da
coherencia en su eterno movimiento, movimiento que es creador (teyvikér) y que responde
a su determinada razén (t ng gvoews Adyos). Serfa apresurado afirmar que la naturaleza
es idéntica al Adyog. Mas bien, las palabras de Long iluminan la relacién entre Physis y
Logos: “Tomada como un todo, como el principio rector de todas las cosas, la naturaleza
equivale al logos. Mas si consideramos a los seres vivos particulares, aunque todos tengan
una ‘naturaleza’, s6lo algunos poseen razén como facultad racional” (1984 149). Esta
advertencia es de suma importancia, ya que a pesar de que en la realidad concebida como
un todo se puedan admitir dos principios -naturaleza y razén-, cuando nos enfrentemos a
las cuestiones relativas al alma sera claro cémo es que los estoicos conciben a los distintos
tipos de entes siendo una especie de reflejo de esta estructura ontolégica.

Otro elemento heredado de la historia del pensamiento en la filosofia estoica es la
explicacién del mundo que da Diégenes de Apolonia, quien consideraba al aire (drjp)
como primer principio entre los cuerpos simples. Lo interesante de postular el aire como
principio es que este elemento tiene la capacidad de “penetrar y disponer todas las cosas,
estando él mismo sujeto a variaciéon de temperatura, humedad y velocidad” (Long 1984
150). Consideremos el siguiente fragmento:

“Ademaés de los anteriores, también son poderosos argumentos los sigu-
ientes: los hombres, en efecto, y los demés animales, como respiran, viven
gracias al aire [{de1 T wi dép1], y éste constituye para ellos alma y entendimiento
[kai To vto avto 1§ kal Yuyr) éotr kai vénoig], como quedard demostrado clara-
mente en esta obra. Asi que, si se ven privados de él, mueren y el entendimiento
les falta” (DK 51 B 4; Bernabé 267, énfasis mio).

Mutatis Mutandis: Revista Internacional de Filosofia 13
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El aire en cuanto principio césmico y elemento determinante para la comprension del
humano hacen creer que Didégenes consideraba al alma humana como una “porcién de
Dios”, es decir, al igual que Heraclito, como un ente descrito por cualidades semejantes a
la de los fendmenos naturales césmicos, y por ello, capaz de relacionarse con esa estructura
césmica. Como veremos mas adelante, un elemento que tenga la capacidad de penetrar y
disponer todas las cosas, siendo él mismo sujeto de variacién, proporcionara una valiosa
herramienta al pensamiento estoico para enfrentarse a los problemas de la individuacién
y la identidad personal, por medio de su nocién de aliento igneo (mve vua). Dejemos
ahora de lado los elementos heredados por el pensamiento estoico para pasar al andlisis
de su propia filosofia.

ii. Categorias para estudiar lo que es

Para los estoicos, lo que es (¢’ wai), es lo “algo” (w) (BS 2.2; LS 27B; SVF II 329), un
género que tiene dos especies, por un lado, lo ‘corpdreo’ y por otro, lo “incorpdéreo’ (BS
2.4; LS 45E; SVF 1I 330). Sin embargo, reducir lo que existe a lo ‘corpéreo’ depende de
algunas presuposiciones:

“A esto se sigue que el universo es no existente, pues llaman “existentes”
solo a los cuerpos, porque corresponde a un existente hacer algo y recibir una
accion” (Plutarco BS 2.6; SVF II 525, énfasis mio).

“Creen que los principios del universo son dos, lo activo y lo pasivo. Ahora
bien, lo pasivo es la sustancia sin cualidad, la materia; lo activo, en cambio
es la razén que se da en ella, dios. En efecto, dado que éste es eterno, produce
demidrgicamente cada cosa a través de la totalidad de la materia” (DL VII
134; SVF I 85, BS 14.1; LS 44B, énfasis mio).

“Habiendo llegado a este punto del argumento, uno también podria obje-
tarles con razon el hecho de que, cuando afirman que existen dos principios
de todas las cosas, materia y dios, de los cuales éste es activo y aquélla pasiva,
sostienen que dios estd mezclado con la materia porque se difunde a través de
toda ella y la configura y, de esta manera, le da forma y produce el cosmos”
(Alejandro de Afrodisias BS 14.5; LS 45H; SVF II 310, énfasis mio).

La naturaleza y el logos se comprenden como una especie de realidad corporal que abarca
todo lo efectivamente existente, configurando la existencia, al penetrarla y mezclarse con
ella. El presupuesto clave de considerar la materia y la razén como los dos principios
explicativos del mundo y su existencia viene a ser que para ellos el «poder de actuar o
sufrir accién> se presenta como un criterio de existencia, en donde los principios pasivos
se dan en la materia y los principios activos se dan en ese extrano elemento que puede
mezclarse con el todo. La naturaleza, o bien Dios -si se quiere- estdn en permanente
relacién con la materia, pues solamente asi el cosmos puede comprenderse en su devenir.
Como nos informa Diégenes Laercio (VII 156) los estoicos clasicos -Zenén y Cleantes-
identificaban el logos con el fuego creador (m yp teyrikér) y esta es una descripcion de
los elementos del cosmos que no se perderd en el desarrollo del pensamiento estoico. Mas,
se hace necesario advertir con Long (1984 155), que desde Crisipo en adelante hay un
cambio en la identificacién del logos, que ya no se comprende solamente como fuego, sino
como un compuesto de fuego y aire que se denomina nve vyo. Literalmente, esta palabra
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significa ‘halito’, ‘aliento’, y es probable que la adopcién de este concepto se debiera a los
avances de la fisiologia y medicina de su época.

Ahora bien, dados los principios anteriores, nuestro enfoque tendrd que apuntar hacia
lo que seencuentra del lado del 71 en cuanto corpéreo, ya que -como veremos- el alma
para los estoicos no puede sino ser considerada como una realidad corpdrea. Sobre estas
realidades, los estoicos hablan de cuatro categorias que las describen. Estas categorias
corresponden a el sustrato [Unokeiueror|, lo cualificado [roidg], lo dispuesto de cierta
manera [nws €yorta) y lo dispuesto de cierta manera relativamente [rpds ©1 twg éxovral.
Para lo que nos interesa, debemos dar algunas notas minimas sobre estos modos del ser.

En el caso del sustrato [Unokeiueror], este podria ser comprendido como la materia
incualificada [amoidg UAN] o potencia, como fuera llamada por Aristételes segin la inter-
pretacién de Simplicio (Long y Sedley 1998 172). Por lo que todo 1 que sea considerado
en tanto que ente existente se entiende como un corpéreo al que le corresponde una cierta
materia. Sin embargo, no podemos admitir sin mas que ella se dé por si misma. Para
los estoicos la materia nunca existe sin alguna cualificacién (Long 1984 160), es decir, la
materia en cuanto sustrato tiene siempre que pensarse también en relacién a las otras
tres categorias del ser. Esto muestra que las distinciones de los cuatro modos del ser no
son distinciones de cosas, sino -como ya dije- modos del ser.

Lo interesante para nuestro asunto en torno a la cuestion del alma, se presenta ante
nosotros cuando se nos dice que un modo de ser de lo corpéreo es lo cualificado [roidg].
., Qué nos quieren decir los estoicos con esto de lo cualificado? Desde las fuentes que
tenemos a mano se nos ofrecen por lo menos tres maneras de decir roids.! La primera, y
la mas general -tan general que puede llamarse cualificado en comin- se dice de nociones
comunes y adjetivos (Sedley 1982 260), por ejemplo, hombre, sensato, el que estira los
punos y el que corre. En este sentido amplio, lo que se puede entender como cualidad
comun incluye tanto estados como acciones y movimientos.

Sin embargo, bajo su segunda calificacién, ya no podriamos denominar a las cualidades
como comunes, puesto que no se incluyen movimientos, sino que solamente estados, como,
por ejemplo: el individuo que es prudente y el individuo que se pone en guardia. Aqui
ya nos encontramos con la tercera categoria de andlisis del ser, es decir, lo dispuesto de
cierta manera [rtwg éyortal. En el sentido mds acotado del término, lo que encontramos
son solamente estados permanentes, como el ser prudente, ser gramatico y ser amante
del vino. Lo interesante de las palabras que se usan en esta ultima significacién es que
ellas coinciden de una manera tal con la cualidad mentada que no apuntan a nada mayor
ni a nada menor que a la cualidad correspondiente.

Estas cualificaciones, o bien, modos del ser, pueden decirse tanto de objetos que
existen por la relacién entre sus partes como un barco, y mas importante ain para lo
que nos interesa, también para seres vivos. Es necesario destacar en este punto, para
introducir -por fin- el detonante de nuestra exposicién que cuando los estoicos se refieren
a seres vivos (humanos en especifico), o a lo que podriamos llamar individuos, ellos usan
las palabras 0iwg moidg, que traducimos como individuo particularmente cualificado. Esta
categoria de cualificacion (moidg), en cuanto especifica de un individuo (idiwg), es la que
nos permitird mostrar que es posible problematizar, de la mano de la filosofia estoica, la

! En lo que sigue presentamos una formulacién bastante literal del comentario de Simplicio sobre el
roids (BS 3.8; LS 28N; SVF II 390).

Mutatis Mutandis: Revista Internacional de Filosofia 15



Nicolas Antonio Rojas Cortés

cuestién de la identidad personal, o por lo menos, una cierta descripcién que permita
diferenciar a un ente particular de otro ente particular. Esta categoria serda examinada
en detalle en la seccién 2.1.

La cuarta y tltima categoria, lo dispuesto de cierta manera relativamente [rpds
mws éyorvtal, clasifica propiedades que una cosa posee en relacion con alguna otra (Long
1984 162). Por ejemplo, los estoicos nombraban la propiedad de ser padre como una
relacién con otro, ya que es una cuestion de hecho y no una cuestiéon necesaria, o bien ser
el “de la derecha” cuando alguien estd sentado al lado de otro. Esta categoria permite
analizar hasta qué punto puede decirse que una propiedad de alguien o algo es verdadera
si es que depende de algin otro.

Si armamos con un ejemplo el uso que podrian tener estas categorias a la hora de
analizar un caso, podriamos pensar en lo siguiente: (1) Dada una cierta materia -sustrato-
del que se puede decir que le corresponden las cualidades de ser; (2) en comun, hombre,
sabio, filésofo; (3) de cierta altura, de cierto color de piel, con ciertas caracteristicas
animicas; y (4) relacionado como pareja de Jantipa en un cierto periodo de tiempo,
siendo maestro de Platén en un cierto periodo de tiempo y siendo conocido en la historia
por algunos didlogos, tenemos que a esa cierta conjuncién de elementos le denominamos
Sécrates.

Es evidente que la aplicacién de estas cuatro categorias sin una mayor precision
es problematica para determinar que el Socrates al que nos referimos es exactamente
el Socrates histérico que, supuestamente, identificamos como el maestro de todos los
que intentamos estudiar filosofia, y no mas bien otro sujeto cuya composicién también
dependa de un cierto sustrato material, que también sea hombre, que también pudiera
haber sido sabio, que también pudiera haber compartido sus cualidades animicas, y que
también hubiera sido pareja de una cierta Jantipa y maestro de un cierto Platén.

Se plantea entonces la pregunta: ;Qué especificacién categorica estoica deberiamos
aplicar para poder resolver la cuestién de como determinar que ese Socrates es tal y no
otro? Nuestra propuesta es investigar aquel elemento particularmente cualificado (16iwg
mo16§) que permite que un individuo sea tal y no otro. Analicemos, para mostrar lo
interesante del caso, una de las fuentes mas conflictivas a partir de las cuales podriamos
acércanos al asunto de lo particularmente cualificado.

2. PARADOJAS, CHISTES Y LA APARICION DE LA CONCEPCION DEL INDIVIDUO
PARTICULARMENTE CUALIFICADO

i. El acertijo de Dién y Tedén
Philon, De Aeternitate mundi, lineas 47-51

“Y se alejaron tanto de la opinién verdadera que no se dieron cuenta de
que, a partir de lo que inconsistentemente filosofan, destruyeron la providencia.
(1) Crisipo, ciertamente el més notable de los suyos, en los libros Sobre lo
creciente, crea el siguiente monstruo: (2) habiendo dispuesto de antemano
que es imposible que dos particulares cualificados se encuentren en la misma
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sustancia [mpokatackudoag 1 6Uo 1diwg moiols €l TS avt ng ovolag duryavov
ovot nrai] (3) €l dice: ‘concibase, por mor del argumento, a alguien integro
[Ttvor GAOXANpoV], por un lado, y a alguien sin uno de sus dos pies, por otro,
y llamese al integro ‘Dion’ y al incompleto ‘Teon’, y luego amputese uno
de los dos pies de Dion’. (4) Preguntando cudl de los dos ha sido destruido
afirma que lo mds razonable es que sea Tedn. (5) Esto es de alguien que
dice paradojas mas que de alguien que dice la verdad, pues ;cémo, por un
lado, aquel a quien no se le amputé ninguna parte, Tedn, ha perecido y, por
otro lado, Dién, a quien le han amputado el pie, no ha sido destruido? (6)
‘Necesariamente pues’, dice, ‘Dién, al que se le amputa el pie, colapsa en
la sustancia incompleta de Teén. Y dos particulares cualificados no pueden
estar en el mismo sustrato. Por lo tanto, por una parte, es necesario que
Dién permanezca, y, por otro lado, [es necesario que] Teén perezca’. Dice
el tragico: ‘Son capturados, no por otras, sino por las alas de ellos mismos’.
Habiendo copiado alguien el patrén del argumento y habiéndolo aplicado a
todo el cosmos, demostrara de modo muy claro que también la providencia
misma es destruida. Y considérelo de este modo: supdngase que el cosmos es
como Dién —pues es completo— y que el alma del cosmos es como Teén, ya
que es una parte menor del todo, y quitese, tal como el pie desde Dién, asi
también desde el cosmos cuanto es corpdreo de éste. Pues bien, es necesario
decir que, ciertamente, el cosmos, al cual se le quité lo corpéreo, no ha sido
destruido, asi como tampoco Dién, a quien se le amputé el pie, sino [que ha
sido destruida] el alma del cosmos, tal como Teén, el que nada padecié. Pues
ciertamente el cosmos colapsé en una sustancia menor, habiéndosele quitado
lo corpédreo, y [el alma del cosmos| es destruida debido a la imposibilidad de
que dos particulares cualificados estén en el mismo sustrato. Y el decir que la
providencia se destruye es ilicito: siendo [la providencia] indestructible, es
necesario que también el cosmos sea indestructible” (BS 3.4; LS 28P; SVF II
397, énfasis mfo).?

ii. Explicacién del argumento Sobre lo Creciente y la respuesta de Crisipo

El fragmento que traducimos es un caso tipico de como ha llegado hasta nosotros el
pensamiento de los estoicos: un intento de defensa de la “opinién” verdadera por parte de
Filon de Alejandria, frente las “monstruosidades” planteadas por Crisipo. Para nuestros
objetivos debemos apuntar con precision a la cuestion de Dién y Teodn.

Podemos decir que el argumento Sobre lo Creciente es una interpretacion por parte
de los filésofos académicos-escépticos (Bowin 2003 241) de un chiste del comediégrafo
Epicarmo, para destruir ciertos criterios de identidad personal llevando al limite la idea
del devenir de los entes. A continuacién, se presenta una de las versiones del chiste méas

2 Dado al tiempo de estudio y anélisis dedicado a este fragmento por parte de mi grupo de estudio,
ofrezco nuestra traduccién personal que se basa en el fragmento SVI II 397 de Filén de Alejandria de la
edicién griega editada por A. Long y D. Sedley (1998 177). Los nimeros entre paréntesis redondos son
agregados por los editores y nosotros los mantenemos para una mejor lectura. Hay que tener especial
atencién en que traducimos 6iwg noiés como individuo particularmente cualificado para destacar que lo
que estd en juego aqui no es solamente la peculiaridad de la cualificacién, sino también la diferenciacién
frente a otros. Le agradezco profundamente a mi grupo de traduccién por sus comentarios en el desarrollo
de este articulo.
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comentadas por los estudiosos del estoicismo:

DEUDOR. Si agregas una piedrita a un conjunto de ntimero impar -o
incluso a uno par si asi lo deseas-, o, si quitas una que alli estaba, ;pensarias
que es el mismo nimero?

ACREEDOR. Por supuesto que no.

DEUDOR. Y si agregas un poco méas de distancia a la medida de una
yarda, o si restas un poco de lo que ya estaba medido, jacaso serd la misma
medida?

ACREEDOR. No.

DEUDOR. En efecto, considera a los hombres de esta manera también;
unos estan creciendo, otros disminuyendo, y todos estan cambiando constan-
temente. Mas atn, lo que cambia por naturaleza y nunca permanece en el
mismo estado, serd algo diferente de lo que era cuando cambid; asi, siguiendo
el mismo argumento, ti y yo somos diferentes en el ayer, somos diferentes

ahora, y seremos nuevamente diferentes-y nunca somos los mismos (Barnes
1982 83).

El argumento que esgrime el chiste asume que la identidad de ciertos objetos depende
estrictamente de su composicién material. Por ello Plutarco (BS 3.5; LS 28A; SVF 11 762)
nos advierte los siguientes presupuestos del argumento: en primer lugar, el ‘entendimiento
comun’ asume que todas las sustancias estdn siempre en movimiento. Luego, al estar
stempre en movimiento, ellas expelen y reciben cantidades indeterminadas de materia
hacia y desde otras sustancias con las que estan relacionadas. Entonces, las sustancias
siempre estan cambiando con respecto a su materia. Por eso se podria explicar que una
piedrita en una cierta relacién con otros necesariamente tiene que ser ser considerado
como una entidad distinta que por si solo, analégicamente, un ser humano que envejece y
cambia su composicién fisica -su pelo, o su piel, por ejemplo-, al estar sujeto al devenir,
necesariamente debe ser considerado como una entidad diferente de aquella que era ayer
y diferente de aquella que sera manana.

En la misma exposicién, Plutarco da dos pistas importantes para comprender la
relacién de Crisipo con la cuestién Sobre lo Creciente, la primera es que él [Crisipo| se
aleja de las ‘concepciones comunes’ cuando se enfrenta al problema, esto quiere decir,
que no admite como criterio de identidad suficiente la pura materia; y la segunda es
que, al enfrentarse a esta paradoja, echa mano de sus cuatro categorias multiplicando
los entes y distorsionando la sensacién. Dado esto, es posible afirmar que la acusacion
de que los entes se multiplican y la sensacién se distorsionan por apelar a las cuatro
categorias es una mala comprensiéon de Plutarco respecto a qué quiere decir categoria.
Con cuatro categorias no se quiere decir que por medio de nuestra percepcién veamos
cuatro entidades diferentes en una misma cosa, sino que mas bien, se pueden considerar
cuatro tipos de descripciones con las que es posible explicar ciertas entidades.

Llegados a este punto, podemos recordar un par de elementos que tratamos en la
primera seccion. Una de las ‘concepciones comunes’ a las que se refiere Plutarco es que
todo aquel que intente preguntarse por la identidad de un ente tiene que enfrentarse al
reto que deja abierto Heraclito y esto significa que los criterios ofrecidos para responder
a esta cuestién no pueden negar el hecho de que la realidad estd en un constante flujo,
es decir, tanto nuestra composicién ontolégica como nuestras predicaciones explicativas
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estan relacionadas con ese flujo. Por otro lado, al admitir que todo lo que existe es un
cierto algo corporeo, es posible caer en una comprensién limitada del pensamiento estoico.
Decir que todo lo que existe es algo corporeo no es lo mismo que decir que la materia
por si sola es condicién suficiente y necesaria para concebir criterios explicativos del
mundo. Esto significa que el estoicismo no abraza un materialismo ingenuo, sino que se
comprende como una filosofia que intenta explicar los fenémenos corpéreos, pero que no
agota ahi sus herramientas hermenéuticas. Esta 1ltima consideracién es necesaria para
advertir que cuando hablamos de filosofia estoica no hablamos de un modelo estructural
de la realidad que pueda explicarse por medio de dtomos materiales que compongan la
realidad, sino de una teorfia de continuos (materia y razén) que organizan con cierto
sentido el cosmos.

Para explicar esta ‘concepciéon comin’, David Sedley (1982 255-256) nos presenta
un ejemplo que se puede ilustrar de la siguiente manera: toma a un humano que esta
compuesto de N particulas. Un dia ese humano, su cuerpo, consume 20.000 particulas de
alimento y luego elimina (por razones naturales) 19.900 particulas. Ahora ese humano
consiste en una composicion de las N particulas basales mas 100 que restaron de su
alimentacién. La pregunta que deja ver la ilustracion es: ;Qué ocurre con el numero
original de particulas? ;Podemos seguir diciendo que ese humano sigue siendo el mismo?
La formulacion de Sedley deja ver que, si no podemos admitir como iguales a N y a N
mas 100 particulas, lo que estd en juego como presupuesto es que la identidad personal
del argumento sobre lo creciente se limita a la materia, y es por eso que Crisipo puede
disponer “de antemano que es imposible que dos individuos particularmente cualificados
se encuentren en la misma sustancia”. Dicho de otra manera, y explicando el chiste de
Epicarmo, si un principio explicativo de la realidad fuera solamente la materia, entonces
el deudor de ayer no seria el mismo de hoy, ya que la materia estd sometida al devenir,
y en ese devenir el segundo ha “perdido” la materialidad que permitira considerarlo el
deudor de ayer.

Teniendo esto en mente, se explica por qué podemos decir que el ejemplo de Dién y
Tedn es: (1) una reductio ad absurdum (Bowin 2003 241-250) de la nocién de identidad
personal fundamentada en la propia materia y (2) la introduccién de una especificacién
categorial desde la cual podemos hablar de identidad personal.

En el articulo Chrysippus’ puzzle about identity (2002), John Bowin advierte que es
aparentemente problemético afirmar que de antemano sea imposible que dos individuos
particularmente cualificados se encuentren en la misma sustancia, ya que en una reductio
ad absurdum no se deben agregar argumentos que no puedan ser aceptados por los
contrincantes, y apelar a la nocion de individuos particularmente cualificados es algo que
ni los académicos ni ‘la concepcién comun’ podrian aceptar debido a que es una nocién
estrictamente estoica. La idea de Bowin es determinante para hacer notar que incluso
si eliminamos la nocién de individuo particularmente cualificado y la cambiamos por
dos nombres de dos sujetos de los cuales se podria predicar que cada uno de ellos tiene
una identidad personal diferente que depende de una cierta composicién de la materia,
Crisipo sigue de todas maneras creando monstruos -como diria Filon- porque lleva al
absurdo una nocién de identidad tan débil como la que es afirmada por Epicarmo y los
Académicos en su intento de refutar todo. Lo que estd en juego, por lo tanto, es el criterio
que estd detras de la nocién de identidad personal en cada caso.

La reductio ad absurdum de Crisipo y su respuesta, es decir, que lo méas razonable
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es que Tedn se destruya al cortarle el pie a Dién puede explicarse teniendo en mente
los razonamientos del argumento Sobre lo creciente. Reconstruimos la reductio segun la
propuesta de Bowin (2003 242-243).

Primero, supongamos que tenemos a un individuo que se llama Teén, un individuo,
que en vez de deberle dinero a alguien -como en el chiste de Epicarmo- le falta un pie.
Luego, asumamos que el mundo estd en constante devenir, nuestras propiedades también,
por lo que podriamos imaginar que en un cierto periodo determinado de tiempo a Tedén
le ocurre una fluctuacién en su materia, es decir, le crece un nuevo pie ahi donde le
faltaba. Asumiendo el principio de que la identidad depende de una cierta constitucién
material, el sujeto de nuestro ejemplo ya no puede ser denominado como Tedn, asi que
tenemos a un nuevo individuo que llamaremos Dién. Con tal principio de identidad
necesariamente tenemos que aceptar que toda la carne que constituye a Tedén sigue
presente en una porcién del individuo que es llamado Dién. ;Podemos admitir que un
individuo numéricamente distinto (N particulas menos un pie, si se quiere) pueda estar
relacionado a otro individuo numéricamente distinto (N particulas mas un pie) como una
parte relacionada con un cierto “todo”? Segun Epicarmo, es forzoso que no podamos
admitir eso, sino que debemos admitir que Teén al sufrir una fluctuacién en su materia
ha sido destruido y solamente podemos admitir a Dién como el sobreviviente a este
experimento. Por eso, lo mas razonable es que Tedén haya sido destruido, bajo la légica
de Crisipo. Ademads, si en algin momento las fluctuaciones siguen ocurriendo y el pie de
Dién se va, jpodriamos admitir que necesariamente la entidad que queda tiene la misma
composicion material que tuvo alguna vez Teén?

Dejemos hasta aqui el argumento Sobre lo Creciente. Ahora debemos considerar qué
se entiende cuando alguna entidad puede ser descrita como un individuo particularmente
cualificado. De la paradoja de Dién y Tedén no podemos sacar mucho contenido en
limpio para nuestro propdsito ya que ambos personajes responden a la reductio que ya
hemos visto. Lo que si podemos admitir es que la nocién de individuo particularmente
cualificado se hace presente alli donde Crisipo necesita referirse a cualidades que nos
permitan diferenciar a un individuo de otro y, al mismo tiempo, reconocer a un individuo
como siendo el mismo y no otro. Necesitamos precisar cual descripcién podria tener la
potencia tanto de diferenciar a un sujeto de otro como de permitir que ese sujeto sea él
mismo por el largo de su existencia, es decir, necesitamos un criterio para la cuestién
de la identidad personal. Para esta precisién necesitamos buscar herramientas en otras
consideraciones estoicas: los tipos de relaciones entre sustancias corporeas.

iii. La nocién de mezcla en el pensamiento estoico

Eric Lewis en su articulo «Diogenes Laertius and the Stoic Theory of mixtures ofrece
una introduccion y formulacién de la concepcion de la mezcla en el pensamiento estoico
que es necesario tener en mente antes de pasar a la ltima seccién del presente articulo.
Imaginese usted que regresa de una lectura metafisica agotadora y para relajarse se
prepara un Gin & Tonic. Fijandonos en lo que hemos hecho, podemos admitir que un
gin-tonic es algo que antes no existia y que ha llegado a ser por medio de la conjuncién
de dos elementos, una medida de gin y una medida de agua tonica. Pero;qué tipo de
relacion tiene el gin con el agua ténica para que haya un gin-tonic? Lo que sabemos, y no
podemos negar, es que un gin-tonic no puede ser cualquier medida de ambos elementos,
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ya que tiene que poder de embriagar (por tener gin mezclado con agua ténica) y al mismo
tiempo tiene que tener un sabor suave (porque el agua ténica estd mezclada con el gin, y
le quita el sabor fuerte del alcohol). No puede solamente embriagarsin tener ese gusto
suave, o solamente ser suave sin perder su potencia de embriagar. Podemos admitir que
ambos estan en el mismo lugar y al mismo tiempo, pero jde qué tipo es su relacién? En
la seccién anterior ya hemos determinado que, por lo menos para Crisipo, no podriamos
admitir que gin-tonic se presentara como una simple conjuncién numérica de particulas
atomicas, el mundo no funciona asi para él. Necesitamos, y ese es el reto, una solucién
no atomista para esta cuestién.

La idea de Lewis tiene rendimiento filoséfico porque permite hacer una pregunta
determinante: ;Cémo se puede dar cuenta de la existencia de entidades compuestas, en
dltima instancia orgénicas, a partir de los componentes méas bésicos del universo, sean
cuales sean esos universos (1988 84-85)7

La respuesta estoica a esta cuestion se juega en sus nociones de mezcla. El primer tipo
de mezcla es el que se da por una “yuxtaposicién” de algunos elementos, como podria ser
en el chiste del deudor y el acreedor, en donde si reiino una o mas piedritas o un grano
de trigo junto a otros granos de trigo, lo que resulta es una masa de esos elementos, pero
no necesariamente una entidad totalmente diferente de los elementos que conforman la
mezcla (como intentan hacer creer los académicos). Los profesores Boeri y Salles (2014,
398) hacen notar que, si una mezcla se da efectivamente por yuxtaposicién, entonces, si
queremos separar ese “montén” de frijoles, dividirlos en partes cada vez mas pequenas,
lo que obtendriamos seria simplemente particulas de los mismos elementos. Otro tipo
de mezcla es el de las confusiones, en donde dos elementos no homogéneos se mezclan
y no se pueden diferenciar completamente, por ejemplo, un medicamento en un cuerpo
humano. Sus partes no tienen la misma naturaleza y se genera una mezcla en donde no
podemos admitir que todos los elementos se conservan, ya que unos se deben destruir (los
del medicamento en los procesos fisiolégicos) para que se pueda dar la mezcla. Existe un
modo mas de mezcla, la de los cuerpos que se interpenetran completamente los unos con
los otros, como puede observarse en el siguiente fragmento de Alejandro de Afrodisias:

“El hecho de que existan estas diferencias entre mezclas, [Crisipo] intenta
establecerlo por medio de nuestros conceptos comunes y afirma que nosotros
[mismos| los tomamos como principal criterio de verdad. En todo caso,
tenemos una presentacién de [substancias| superpuestas por juntura, otra de
[substancias] en confusién destruyéndose mutuamente, y otra de [substancias]
en mixtura que se interpenetran completamente las unas con las otras de tal

modo que, en relacion con cada una de ellas, se preserva la naturaleza propia”
(BS 16.1; LS48C; SVF 1I 470).

Esta referencia no cumple aqui la funcién de simplemente dar cuenta de los tipos de
mezcla que manejaba Crisipo, sino que mas bien, dar cuenta del malentendido que
podria producirse al comprender la mezcla como una mixtura entre sustancias. Debemos
recordar que para los estoicos la materia ocupaba el lugar del sustrato (Unokeiuevor),
y que, por ello, no comprendian olclo como objetos individuales determinados. La
lectura inocente de Alejandro (o demasiado aristotélica) nos podria llevar a admitir que
en la mezcla estoica son dos entes los que se mixturan y compenetran para llevar a la
existencia una nueva realidad. Sin embargo, se hace necesario comprender que para los
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estoicos todas las cosas que existen son cuerpos, y a pesar de esto, no todas las cosas que
existen son entidades corporales separadas. Esto nos lleva de regreso al problema de las
cualidades. Las cualidades estoicas, como interpretan tanto E. Lewis y Richard Sorabji
(1992), no son sino cuerpos en ciertos estados, y no muchos cuerpos (entes separados)
que conforman un individuo.

Bajo este respecto se podria comprender que el bronceado de E. Lewis o su temperatura
(1988 88) sean cualidades de él en cuanto que su cuerpo se encuentra en ciertos estados,
que es equivalente a afirmar que el Unokeiueror se presenta en la experiencia bajo ciertas
descripciones de estados que comprendemos como cualidades. Si admitimos lo anterior,
queda preguntarnos qué es lo que hace posible que en cada entidad corpdrea se de cierta
estructura organizativa y no otra.

En el caso del gin-tonic habra una mezcla completa de los cuerpos, uno con la cualidad
de hacer el liquido suave al gustoy otro con la cualidad de darle al liquido la capacidad
de embriagar. Tal mezcla, como en los fendmenos fisicos similares al agua, a las piedras,
los lenios o el fuego, se explicard para los estoicos por la nocién de disposicion (&) por
la cual sus constituyentes basicos se mantienen unidos. La cuestién se vuelve aiin mas
interesante cuando nos preguntamos por cémo es que la mezcla de mixtura se puede
dar en una entidad animal o humana. Veamos con maés detalle la diferencia entre las
cualidades fisicas y logicas de un cuerpo.

3. DEL ALMA COMO CRITERIO PARA UNA CIERTA IDENTIDAD.

i. ;Qué es un alma para algunos estoicos?

Hierocles, Flementa Ethica, lineas 1.5-33 y 4.38-53

<El semen, al caer en la matriz en el momento oportuno y, al mismo
tiempo, al ser reunido por un vaso en buenas condiciones, ya no se queda en
reposo como hasta ese momento, sino que, una vez en movimiento, comienza
sus actividades peculiares [t wv idiwv épywv]. Y al cuidar la materia desde
un cuerpo encinta, plasma el embriéon de acuerdo con ciertas disposiciones
ordenadas que son intransgredibles hasta que llega al fin y prepara su producto
para el nacimiento. Pero durante todo este tiempo (quiero decir, el que va
desde la concepcidén al nacimiento), persiste como ‘naturaleza’ [¢pvoig], esto
es, ‘hdlito’ [rve vua], que se ha transformado [uetafBeBhnxoc] desde el semen y
metddicamente se pone en movimiento desde el comienzo hasta el fin. En un
primer momento la naturaleza, en cierto modo, ya es un halito méas denso,
y estd muy lejos del alma [Ypuy ng]. Mas tarde, sin embargo, cuando casi
llega el momento del nacimiento, se rareface cuando es agitada por continuas
actividades, y en cuanto a la cantidad es alma [puyrj]. Es por eso, entonces,
que, cuando [la naturaleza] llega al exterior, se adapta al medio ambiente,
de manera tal que, como si estuviera templada por el medio, se transforma
en relacion con él. En efecto, tal como el halito que esta en las piedras
es rapidamente encendido por un golpe a causa de la predisposicién a esta
transformacién, del mismo modo también la naturaleza del embrion, que
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ya esta maduro, no tarde en transformarse en alma que se proyecta sobre
el medio ambiente. De este modo, todo lo que desemboca en la matriz es
directamente un animal [{ wior], aunque, en cuanto a otras cosas, pasa por
alto las regularidades apropiadas, tal como sin duda se cuenta miticamente
acerca de los vastagos de la osa y de otros casos similares. A partir de
aqui hay que considerar que todo animal se diferencia del no animal por
dos factores: sensacion [aioOfoa] e impulso [opp m)]. [...] Pues buen, dado
que el animal [{ wwov] no es otro género, sino el compuesto de cuerpo y
alma [o0vOetor, éx oduatog kal Puy ng|, y ambos son tocables, impactables,
y sujetos a presion [Chikta kai mpdoPAnta kai T n mpooepeioel], y ademds se
encuentran completamente mixturados [61) Undntwta én 6¢ 61" Awr|, y dado
que uno de ellos (sc. el alma) es una facultad sensitiva y se mueve de la
manera que indicamos, es manifiesto que el animal se percibe a si mismo
continuamente. En efecto, cuando el alma se extiende hacia fuera junto con
su expansion impacta en todas las partes del cuerpo porque también esta
mixturada con todas ellas, y cuando impacta, [también| es impactada [por el
cuerpol...” (BS 13.9; BS 13.11; LS 53B).

En el fragmento de Hierocles tenemos lo que podriamos reconocer como la conjuncién de
todos los elementos que hemos venido desarrollando a lo largo de las secciones de este
escrito. Los dos principios de la cosmologia estoica (la ¢Uoig y el Adyos en tanto que
Yuyrj) se hacen presenten como los elementos més basicos de la existencia que vienen a
explicar tanto el mundo organico como el mundo racional especificamente humano.

Se comprende en el fragmento que el alma no es un elemento perteneciente a todos
los entes de la realidad. Mas bien, alma implica un proceso metabdlico desde una
cierta naturaleza, que no puede ser comprendida como cualquier naturaleza, sino -y aqui
recordamos la conjuncién de Heréclito y Didgenes de Apolonia que hace Crisipo- desde
un cierto mve vua, que debe ser comprendida como una entidad corpérea de estructura
tenue, sutil y dindmica (Long 1984 155) que da coherencia manteniendo unidos a los
elementos de los que se compone una cierta entidad.

Explicar cémo actiia el mve vua queda mejor con las palabras de Nemesio: “Conforme a
los estoicos, existe un movimiento ‘de tensién’ en los cuerpos, que actia simultaneamente
hacia adentro y hacia afuera; el movimiento hacia afuera produce cantidades y cualidades,
en tanto que hacia adentro produce unidad y sustancia” (SVF II 451; Long 1984 156).

Al describirse el mve uya como un compuesto de fuego y aire, es claro por qué Nemesio
describe de tal manera su movimiento. Una cierta expansion elemental se da por el calor
que produce el fuego, como también una cierta contraccién debida al aire frio (Long 1984
156)2. No habria problema alguno en tomar este esquema y aplicarlo a todo el cosmos
estoico, ya que es asi como se puede explicar su idea de un universo que estda en un flujo
dindmico antes que compuesto de atomos.

Como advertiamos en las secciones introductorias, que no todos los elementos de
la existencia se pueden explicar apelando Adyog de la realidad, en cuanto no a todos
les pertenece tener una cierta yuyn. Esto es importante, ya que las descripciones en
torno a los principios vitales en general de los entes deben ser dichas de la giois que le

3 Para un comentario contemporaneo a los estoicos, considere el siguiente fragmento de Ciceron: De
Natura Deorum 2.23-28 (BS 12.11; 15.17; LS 47C).
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corresponde a cada entidad. A un feto no le corresponde con total precisién explicar sus
movimientos de crecimiento y maduracién por el alma, debido a que ain no tiene un alma
desarrollada y es solamente al momento de encontrarse con el mundo en que podemos
dejar de considerarlo descrito por la naturaleza y pasar a ser descrito como un animal al
que le pertenece alma. ;Esto quiere decir que para los estoicos los animales tienen alma?
Ciertamente, pero de una manera bastante acotada. La descripcién bésica y més propia
de los animales vendré a ser la capacidad de ser afectado (aioOnoig) y moverse por su
impulso (6purj) hacia la satisfaccién de sus necesidades.

Entonces, tenemos que, a un cierto tipo de entidad, a las que no les corresponde el
movimiento més que pasivamente, se les llama “organizadas” respecto a una disposicién
(é6g). Luego, las entidades a las que les corresponde un cierto “crecer”, es decir, cumplir
con ciertas funciones vegetativas para su desarrollo metabdlico, podemos admitir que
estan organizadas respecto a la naturaleza. En peniltimo lugar tenemos a los animales
con sus dos capacidades distintivas (aioOnois y dpur) que estan organizados por una
cierta yuyn. Finalmente, tenemos a los seres humanos racionales de los que se puede
predicar en sentido primero que su organizacién depende del alma en tanto que ser
racional. Lo llamativo de todo esto es que para los estoicos la diferencia entre cada
uno de estos seres se da no por la diferencia entre nuestros elementos constituyentes, ya
que tanto un feto como un animal irracional y un animal racional necesitan de procesos
metabdlicos para poder subsistir a lo largo de su vida, y tanto el animal como el humano
sienten y se mueven por sus impulsos. La diferencia se da especificamente por el grado
de mixtura en la que el nrve vua se presenta en los diferentes seres, como puede verse en

el Fragmento SVF II 879 de Calcidio (BS 13.14; LG 53G).

Cuando pensamos en el ser humano tenemos una estructura que podria ser descrita
con las siguientes notas distintivas: (1) Posesién de una ¢vois desde la cual se pueden
explicar sus cambios metabdlicos, (2) la posesién de una cierta uyrj gracias a la cual le
competen tanto el sentir como el moverse y (3) una disposicién tal de su mre vua que su
uyn puede ser considerada racional, por ello, duenio de si mismo y con sus capacidades
naturales desarrolladas hasta alcanzar la potencia del Adyog. Nuestra descripciéon no
puede acabar solamente ahi, ya que hasta aqui solamente nos hemos referido al humano en
cuanto comunmente cualificado. El nre vua en su potencia dindmica, como deciamos mas
arriba, causa en los seres cambios cualitativos y posibilita la uniéon de esas cualificaciones.
Es por ello que podriamos decir que (4) a ciertos entes les corresponden ciertas cualidades
especificas, como ser sabios, ser altos o bajos, o tener tal o cual bronceado en su piel. Sin
embargo, ;qué hace que un individuo pueda ser considerado individuo particularmente
cualificado?

4. CONCLUSION: vy} COMO CRITERIO NECESARIO PARA LA COMPRENSION
DEL 10iwg mo16§

Eric Lewis (1995 90), en su solucién al problema con el que terminamos la seccién
anterior, hace la siguiente consideracién: ;Qué se debe cumplir para ser considerado un
individuo particularmente cualificado? Se necesitan por lo menos tres condiciones para
que ello se pueda dar: (1) Las cualidades peculiares de ese individuo puedan persistir
tanto como persista el individuo particularmente cualificado; (2) esas cualidades deben
ser Unicas; y (3) esas cualidades deben ser perceptibles. La condicién (3) se deja de
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lado en la exposicién de Lewis (id. 91) y su tratamiento excede nuestros objetivos ya
que no podemos precisar aqui la teoria de la percepcién estoica. Sin embargo, con los
elementos desarrollados hasta ahora y segun la perspectiva ontoldgica escogida, mostraré
como es posible comprender al alma como un cierto criterio que describe a un individuo
particularmente cualificado.

Una perspectiva posible para tener en cuenta con relacién a (1) se puede formular en
cuanto ya hemos dicho que desde su nacimiento al ente humano le pertenece una cierta
organizacion estructural debida a su nve vua en tanto que su yuyn. Todos los individuos
que puedan ser considerados como “ciertos” individuos lo pueden ser solamente en cuanto
a que su sustrato material estd penetrado, mixturado y organizado de manera particular
y dindmica por el nve vpa que se puede comprender que durante toda una vida a un
mismo sujeto le sucedan diferentes cualificaciones. Crecer o marchitarse como fenémenos
del envejecer se ven explicados por la tensién o distension del mve vua en los diferentes
momentos de la vida. Broncearse viene a explicarse como la modificacién de esa tensién
corporal por medio de la afeccion a la que estd sujeta el humano por el calor del sol, si se
quiere como ejemplo. De esta manera, tomamos el paso del tiempo y la modificacién de
las cualidades en un cierto individuo como un elemento a considerar para este posible
criterio de identidad. El alma funciona, bajo este aspecto, como un criterio de identidad,
en donde ella se piensa como un elemento organizador y estructural que responda a la
configuracién de cada individuo -por la tensién particular de su materia- a lo largo de
todo lo que pueda durar su vida, admitiendo el cambio como posibilidad.

Como correlato de (1) es plausible pensar que la condicién (2), es decir, la exigencia
de que las cualidades individuales sean tnicas se puede responder apelando a que el alma
se comprende como un cuerpo tenue (mre vua) dispuesto de una manera tan compleja
que estructura particularmente a la entidad a la que pertenece. Esta consideracién se
juega en la relacién que puede tener uyn especifica con cada individuo particularmente
cualificado. Tal relacion es la que marca la diferencia entre un individuo y otro, y por
ello, tenemos que reflexionar si la uyn puede considerarse como idéntica al individuo
que es cualificado por ella. La solucién a nuestro problema la deja ver Estobeo de la
siguiente manera:

“Pero el [individuo] peculiarmente cualificado y la sustancia a partir de la
cual se constituye no son lo mismo. Desde luego que tampoco es diferente,
sino que solamente no es lo mismo por ser una parte de la sustancia y por
ocupar el mismo lugar, en tanto que los items que se denominan “diferentes
de algos” deben estar separados en cuanto al lugar y no se los debe considerar
en la parte” (BS 3.6; LS 28D, énfasis mio).*

Siguiendo la interpretacion de E. Lewis (1995 101-107) debemos poner atencién a la
nocion de ‘relaciéon’ que se presenta en ese fragmento. Para él, la Juyn siendo un cuerpo
no puede ser considerada como otro distinto al individuo particular. Su respuesta presume
comprender que las descripciones de los modos de ser de una entidad y el individuo
particularmente cualificado mismo tienen una relaciéon de indiscernibilidad ya que el
alma como organizadora de las cualidades corporales del individuo particular no es sino
otra manera de referirse a la misma entidad. Dicho de otra manera, si afirmamos que

* En donde Boeri-Salles traducen como “[individuo] peculiarmente cualificado” nosotros entendemos
“individuo particularmente cualificado”.
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tanto la sustancia (lo que nosotros llamamos el sustrato material) -considerando tanto
sus cualidades corporales y logicas- y el individuo particularmente cualificado no son
lo mismo, pero tampoco son diferentes, entonces jcémo puede ser posible una relacién
entre estas dos descripciones? Para responder esto afirmamos que esta es una relacién
estructural. Esto quiere decir que no hay diferencias entre la descripcién que organiza el
cuerpo, las cualidades de ese cuerpo y la descripcién de ese cuerpo como un individuo
particularmente cualificado en tanto que todas son descripciones distintas de la misma
entidad.

Entonces, se puede responder a la exigencia de (2) considerando que las cualidades o
estados de cada alma particular se entienden en la filosoffa estoica como nuestras creencias,
deseos, memorias, y elementos similares (Lewis 1995 107). La concepcién estoica del
alma se proyecta, por lo tanto, como una posibilidad de describir a una cierta entidad
como a una entidad tal a la que le pertenezca tener una cierta descripcién de cualidades
que permanezcan a lo largo de toda su vida, como, ademds, cualidades psicolégicas
que permitirian diferenciarlo de otros individuos. Dificilmente dos entidades dadas en
un determinado contexto histérico, relaciondndose con ciertas personas especificas y
viviendo bajo creencias personales puedan ser indiferenciables, como en nuestro ejemplo
de Sécrates.

Finalmente, nuestra propuesta es considerar que un individuo particularmente cual-
ificado no es sino un cierto sustrato material al que le pertenecen ciertas cualidades
comunes, por ejemplo, ser humano, ciertas cualidades particulares comunes, como es el
caso de ser sabio, o ciertas cualidades relativas como estar leyendo esto. Sin embargo, es
uno el principio que posibilita que todas esas cualidades puedan ser unificadas en mi como
sujeto de la predicacién. Dicho esto, el mve vua se presenta como la posibilidad de mixtura
y composicién ontoldgica de descripciones dadas en una materia que se mantienen a lo
largo de toda la vida de la entidad en cuestién y permiten describir a ese mismo individuo
como diferente frente a otros, asimismo, impidiendo que se pueda confundir su identidad
con la de otro. No parece ser posible que otro individuo pueda ocupar el mismo espacio
que yo, y al mismo tiempo tener los mismos pensamientos que yo, desde esta perspectiva
estoica (Lewis 1995 108).

REFERENCIAS BIBLIOGRAFICAS

Barnes, Jonathan. The Presocratic Philosophers. London: Routledge, 1982.

Bernabé, Alberto. Fragmentos Presocrdticos. De Tales a Demdcrito. Madrid: Alianza
editorial, 2008.

Boeri, M. y Salles, R. Los filosofos estoicos. Ontologia, légica, fisica y ética. San-
tiago: Ediciones Universidad Alberto Hurtado, 2014.

Bowin, John. “Chrysippus’ puzzle about identity”, Oxford Studies in Ancient Phi-
losophy, 24 (2003): 239-251.

Didgenes Laercio. Vidas y opiniones de los fildsofos ilustres. Madrid: Alianza Edi-
torial, 2007.

26 Mutatis Mutandis: Revista Internacional de Filosofia



Del Alma y el individuo particularmente cualificado en el pensamiento estoico

Lewis, Eric. “Diogenes Laertius and the Stoic Theory of Mixture”, Bulletin of the
Institute of Classical Studies, No. 35 (1988): 84-90.

,,,,,,,,,,,,, “The Stoic on Identity and Individuation”, Phronesis, vol. 40, no. 1 (1995):
Long, Anthony. La filosofia helenistica. Estoicos, epicireos, escépticos. Madrid: Alianza
editorial, 1984.

,,,,,,,,,,,,, “Stoic psychology”. The Cambridge History of Hellenistic Philosophy, eds. K.
Algra, J. Barnes, J. Mansfeld, & M. Schofield. Cambridge: Cambridge University Press,
1990. 560-584.

Long, Anthony y Sedley, David. The Hellenistic philosophers. Vol. 1.: Translation
of the principal sources with philosophical commentary. Cambridge: Cambridge Univer-

sity Press, 1987.

,,,,,,,,,,,,, The Hellenistic philosophers. Vol. 1I: Greek and Latin text with notes
and bibliography. Cambridge: Cambridge University Press, 1998.

Sedley, David. “The Stoic Criterion of Identity”, Phronesis, vol. 27, no. 3 (1982):
255-275.

Sorabji, Richard. “Matter, Space and Motion: Theories in Antiquity and Their Se-
quel”, Vergilius, vol. 38 (1992): 176-179.

Mutatis Mutandis: Revista Internacional de Filosofia 27






Mutatis Mutandis: Revista Internacional de Filosofia, nim. 13 (Diciembre), pp. 29-41
Recibido: 19-05-2019 Aceptado: 19-09-2019

LA DISTINCION ARISTOTELICA ENTRE ENERGEIA Y KINESIS COMPRENDIDA DE
MODO INTENSIONAL

The Aristotelian Distinction Between Enérgeia and Kinesis Intensionally
Understood

Matias Von Dem Bussche *
Universidad de Chile

Resumen

El siguiente articulo intenta defender la tesis de que la distincion aristotélica
entre enérgeia y kinesis debe ser comprendida de modo intensional (en contraposicion
a una lectura extensional), tomando como punto de partida su célebre aparicion en
Met IX 6. Sobre la base de la identificacion del problema acerca del cual trata dicho
pasaje, se toma en consideracion otras apariciones de la distincion en Met IX 8,
en la EE, en la EN y en otros textos, en orden a documentar, en primer lugar, la
vinculacion de la distincion con la nocion de érgon y, en sequndo lugar, de qué modo
dicha vinculacion permite una lectura intensional de la distincion. Por dltimo, se
ofrece un argumento adicional para dicha lectura considerando la estructura teleoldgica
de la acciones presentada por Aristoteles en EN I 1.
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The following article attempts to defend the thesis that the Aristotelian distinction
between enérgeia and kinesis must be understood intensionally (as opposed to an
extensional reading), taking as its starting point its famous appearance in Met IX
6. On the basis of the identification of the problem about which this passage deals,
other apparitions of the distinction in Met IX 8, in the EE, in the NE and in other
texts are taken into consideration, in order to document, firstly, the connection of
the distinction with the notion of érgon and, secondly, how this connection allows an
intensional reading of the distinction. Finally, an additional argument for such a
reading is offered considering the teleological structure of the actions presented by
Aristotle in NE I 1.
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1. INTRODUCCION

La distincién aristotélica entre enérgeia y kinesis se ha convertido, a finales del siglo XX
y a comienzos del presente, en un fuerte campo de batalla dentro de lo que podriamos
llamar contemporaneamente la “filosofia de la accién” de Aristdteles. Con un articulo
fundamental de J.L. Ackrill (1997) se dio paso a una discusién acuciosa en los anos
siguientes, y de ese modo una gran gama de problemas en torno a ella -como la funcién
que cumple, el modo en que habria de ser comprendida, su autenticidad, la relacién que
guarda con otros temas dentro de la filosofia de Aristoteles, etc.- han sido objeto de
fuerte pugna -y ciertamente estan lejos de dejar de estarlo. Precisamente, porque es una
distincién a la que Aristételes parece no dedicarle de modo sistematico tanto espacio
dentro de su filosofia, en comparacién con otros temas o grupo de problemas en los cuales
el fildsofo parece detenerse con especial cuidado (piénsese en su “teoria de la substancia”,
o la “légica” presentada en el Organon, etc.), y sin embargo representa, especialmente
para los lectores del siglo XX en adelante, un intento visionario y perspicaz de resolucién
de un problema presente en la forma en que comprendemos la accién humana y su
estructuracién interna: de qué modo podemos dar cuenta filoséficamente de actividades
de indole tan diversa como, por ejemplo, por un lado, de aquellas en que tenemos un
producto determinado de una actividad (un zapato o una casa), y por otro, de aquellas en
que no hay nada distinto aparte de la actividad misma (como ver o ser feliz). Aristételes
afirma que las primeras son kineseis, mientras que las segundas, energeiai.

Ahora bien, la mera constatacién de su distinguibilidad es insuficiente para una
comprension méas completa del fenémeno, puesto que podemos distinguir entre varias
cosas en distintos niveles. La mayoria de las veces la distincion ha sido comprendida de
modo tal que, por medio de dichos “rétulos”, y con arreglo a ciertos criterios, uno podria
tipificar que una determinada actividad es enérgeia, y que eso excluiria la posibilidad de
tipificarla como kinesis. En pocas palabras, se la ha comprendido, ya de modo explicito
o tacito, como distinguiendo entre distintas clases de acciones, de modo que enérgeia y
kinesis contarian como géneros estancos de la accion humana. A eso llamo una lectura

extensional de la distincién?!.

El presente articulo se ocupa de dicho asunto, i.e., el del nivel de operatividad de la
distincién, con el objetivo de proponer una perspectiva distinta respecto del nivel en el
que la distincién opera. Tal perspectiva la denominaré como intensional, i.e., una tal que
concibe la distincion entre enérgeia y kinesis como una distincién no entre clases o tipos
de acciones, sino como modos de consideracién de una y la mismo accién, de modo tal
que pudiésemos considerarla como siendo una accién con un fin en si mismo (i.e., como
enérgeia) bajo una descripcién, o como una accién que tiene su fin en otra cosa (i.e.,
como kinesis) bajo otra descripciéon®. Si dicha tarea resulta exitosa, la implausibilidad
de una lectura extensional de la distincién se hard patente ex hypothesi, en la medida en
que una lectura intensional la excluye.

!Piénsese en los trabajos de Ackrill 1997, Charles 1986, Hagen 1984, White 1980, Kosman 2013, Beere
2010, Rodl 2016.Todos ellos sostienen, ya de modo téacito o explicito, que la distinciéon se da un nivel
extensional, i.e., entre clases de acciones.

2Tomo el sentido de las expresiones “intensional” y “extensional” fundamentalmente de Anscombe
(1957) y Davidson (2001), pues, como es sabido, para ellos la nocién de accién intencional es intensional y
no extensional, i.e., que no refiere a una “clase” de acciones, sino a la descripcién que puede hacer un
agente de su propia accién a la luz de un aspecto que esta ultima presenta.
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Ahora bien, por la naturaleza ingente del asunto a tratar (y de los comentarios
relativos a él) respecto a la distincién, no puede ser expuesta aqui la totalidad de sus
aspectos relativos de un modo en que se buscase hacer justicia a su verdadera complejidad.
Por ello me limitaré a exponer aquello que creo nuclear para comprender la distincion
de forma mentada. Ello implica la seleccién de algunos de los pasajes donde ella esta
operativa (y no la totalidad de sus apariciones en el corpus aristotélico). Por ello, tomaré
como textos fuente, principalmente, y la Met, la EE y la EN. Otros textos como el DA,
el GA, el PN y el PA seran citados de modo complementario

2. LA LOCACION DEL FIN [télos]: LA TRANSITIVIDAD E INTRANSITIVIDAD Y
SU RELACION CON EL CONCEPTO DE érgon; EL PASO A LA COMPRENSION
INTENSIONAL DE LA DISTINCION

En primer lugar, veamos el modo en que queda introducida la distincién en el pasaje que
ha constituido el punto de partida de la discusién en torno a la distincién?®, i.e., en Met
IX 6:

Puesto que de las acciones [prazeon| que tienen [un| limite [péras] ninguna
es [un] fin [télos], sino algo orientado [ton peri] a [un] fin [télos], como, por
ejemplo, [el fin] del adelgazar lo es la delgadez, y el sujeto, mientras esta
adelgazando, estd en movimiento [kinései] en cuanto que atin no se da aquello
para lo cual es el movimiento [kinesis|, ninguna de ellas es accién [prazis] o [al
menos| no es accién completa [prazis teleia] (ya que no es el fin [télos]). En
ésta, por el contrario, se da el fin [télos] y la accién [prazis]. (1048b18-b23)

Aristételes distingue en este pasaje entre los conceptos de kineseis y enérgeiai® y

lo hace por medio de lo que se ha denominado en la literatura como la locacion del fin

[télos]?; ambos conceptos se distinguen por el hecho de “tener [un] limite [péras]” o no

tenerlo, o en su formulacién equivalente -sugerida por la misma sintaxis de la oracién®-,
por “ser un fin” o no serlo, y por ende, por estar “orientado [ton peri] a un fin” o no.
Como resultado patente, por un lado, las enérgeiai cumplen con la condicién de “ser
un fin” y de que coincidan en ellas “télos y prazxis”, y por otro, las kineseis no son
un fin, sino que estan orientadas a un fin distinto de ellas mismas. Estas actividades
también se han denominado como transitivas (aquellas que tienen un resultado separado
de la actividad correspondiente) e intransitivas (aquellas en que la actividad es su propio
resultado) correspondientemente’. Las acciones transitivas, por el hecho de que existen y

se desarrollan en la medida en que estan orientadas a un fin distinto de ellas, siempre

3Véase los mismos autores de la nota 1. Ellos, junto a Namo (1970) y Makin (2006) adoptan este
pasaje como punto de partida de la interpretacion de la distincién.

4 Aunque sabemos de la asignacién terminolégica de estos conceptos por uno renglones més abajo:
“pues bien, de ellos los unos han de denominarse kinesis y los otros, enérgeiai.” (1048b27-28)

®Hagen (276), Charles (1986 128)

5Me refiero con esto a que Aristételes pareciera afirmar que “tener un limite” significa “no ser un fin
(cf. 1048 b18-19).

"Esta denominacién la extraigo de Vigo (67-68). Ahora bien, los comentadores por lo general usan
otras denominaciones, tales como de las de “exterioridad del fin”, “fin exterior”, etc., para las acciones
transitivas, y las de “interioridad”, “inmanencia”, “inherencia” etc del fin., para las acciones intransitivas.

”
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estan esencialmente incompletas, y solo reciben su complecién ni bien alcanzan o llegan
fin al cual estan orientadas. Al contrario, las acciones intransitivas no tienen un limite
determinado y por ende, son ejecutables de modo indefinido®. En relacién con esto, se ha
agregado, que, en virtud de ciertos pasajes de EN X 3 y 4, las acciones transitivas poseen
un caricter procesual, y al contrario, las intransitivas poseen un cardcter homogéneo®.

Ahora bien, lo que este pasaje de 1048b18-34 nos alcanza a decir en relacién al asunto
de la locacién del fin es ain demasiado esquematico; por de pronto solo tenemos la
afirmacién de que las kineseis no son un fin, sino que estan orientadas a un fin distinto de
ellas mismas, y que las enérgeiai son ellas su propio fin (transitividad e intransitividad).
Aristételes discurre en otros pasajes en torno al asunto de la locacién del fin en relacidn,
fundamentalmente, al concepto de érgon. Un poco més tarde en Met IX 8 Aristételes
agrega lo siguiente:

Pues el resultado [ érgon] es el fin [télos] y la enérgeia es el resultado [érgon],
y por ello esta palabra “enérgeia” se dice en relacién a la de “érgon” y tiende
a la entelecheia. Y puesto que en algunos casos el ejercicio [chresis| es final
[eschaton] (por ejemplo, ver en el caso de la visién, y nada distinto [héteron]
aparte de [pard] esto deviene [gignetai] a partir de la visién [apd tes opseoos)),
pero en otros casos, a partir de otros si deviene algo distinto (por ejemplo,
a partir del construir casas [deviene] una casa aparte de [pard] [la accién
de] construir casas) [...] Asi, cuando lo que deviene [to gigndmenon] es algo
distinto [héteron]| y aparte [pard] del ejercicio [chresin], en estos casos la
enérgeia es en lo producido [poiumeno] (por ejemplo, el construir casas en
lo que esté siendo construido, y el tejer en lo que estd siendo tejido, del
mismo modo en los demés casos: en general, el movimiento [kinesis] en lo
movido [kinumeno]). Mientras que en los otros casos donde no hay otro
resultado [érgon| aparte de [pard] la enérgeia, la enérgeia se da [hiparchei]
en los [agentes|] mismos (por ejemplo, la visién en quien estd viendo, la con-
templacién [theoria] en quien contempla, la vida [z00n] en el alma [psyché], y
por tanto, la felicidad [eudaimonial; pues es cierto tipo de vida). (1050a21-b2)

Aristételes aqui caracteriza las kineseis y a las enérgeiai por referencia a ciertos
erga, los que son los fines distintivos de ambos “tipos” de “acciones”. Esta particular
voz “érgon”, que en algunos contextos puede ser traducida como “obra” o “resultado
y en otros como “funcién”, requiere una de particular atencién: en este pasaje, tal
expresién da cuenta de un determinado “ejercicio” [chresis|. Y ese “ejercicio” se puede
entender bien en un sentido transitivo, i.e., en el sentido de ser un “ejercicio” que esta
orientado a un producto separado de (aparte de [pard]) ese ejercicio respectivo, o bien en
un sentido intransitivo, i.e., en el sentido de ser un “ejercicio” que esta orientado a su
propia ejecucién (que no esta orientado a algo aparte de [pard] si mismo). En el primer
caso, lo que “resulta” de ese ejercicio es una “obra” (de ahi las traducciones del término
“érgon” como “obra”, “work”, “opus”, etc.), y en el segundo caso, una determinada

77

8cf. Ackrill (144-145).

9En dichos capitulos de la EN Aristételes afirma que las kineseis pueden ir més répido o més lento, no
asi las enérgeiai, las que se desarrollan de modo homogéneo. Véase EN X 3-4 (1173a32-1174b9). Para una
discusién de este asunto: Hagen (269-273), Makin (143, 148-149) Ackrill (125-136). El modo en que son
compatibles los criterios de la locacién del fin con la procesualidad /homogeneidad no serd discutido aqui.
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actividad que, si la entendemos como la actividad “propia”!?. de aquél o aquello que
la ejecuta, puede decirse que es su “funcién” u “operaciéon” (de ahi las traducciones de
“érgon” como “funcién”, “function”, “operatio”, etc.).

Por ello, por un lado, cuando aquello que determinado agente ejecuta es considerado
como aquello especifico que ¢l puede ejecutar, llamamos a eso su “funcién” [érgon]!t.
Por ejemplo, al considerar Aristételes cudl es la actividad propia de la vision, determina,
que ver es su érgon. Por ello con se ha dicho con razén que, en el caso de la enérgeias,
el “resultado” que ellas producen es “interno”, si bien es alguna medida distinguible de
su “ejercicio”: la visién, como una capacidad propia de los seres vivos con 0jos, una vez
actualizada, solo lleva al agente portador de dicha capacidad de un estado en el que no
hacia uso de esa capacidad a otro en el que si, de modo tal que la “enérgeia se da en
el agente mismo” que la llevan a cabo; es la actualizacién de determinadas potencias
o capacidades suyas. O, en un ejemplo paradigmatico, el agente que es feliz, lo es por
medio de llevar a cabo cierta funcién que le es propia, la de llevar a cabo determinada

“actividad [enérgeia] del alma segiin la razén [katd logon]” de manera virtuosa'?.

Por otro lado, cuando aquello que determinado agente ejecuta o lleva a cabo es
considerado como aquello que surge separadamente de ese ejercicio, llamariamos a eso
su “obra” [érgon|. Por ejemplo, al considerar Aristételes que el producto separado de la
actividad del construir casas [oikodomeo]| es la casa (ya construida), se determina que
ella es su érgon en el sentido de su “obra” o “resultado”. De ese modo el resultado
es “externo”: es distinguible de, y si se da aparte [pard] del ejercicio [chresis] de la
kinesis misma, en un objeto externo al agente. Es importante retener que los criterios de
distinguibilidad y de exterioridad/interioridad del resultado hacen referencia a aspectos
distintos: ambas, kineseis y enérgeiai, son llevadas a cabo por mor de esos resultados, y
en ese sentido, ambas estan orientadas a algo distinto de ellas mismas, pero sin embargo,
estdn orientadas a “resultados” de distinto “tipo”: uno efectiia cambios en el agente que
lleva a cabo la accién, y el otro efectiia cambios en objetos externos a ¢l mismo'314.

Notemos, de hecho, que la conexién de este doble sentido en que el concepto de érgon
puede ser entendido con la distincién entre enérgeia y kinesis es hecha explicitamente
por Aristételes en la EE con formulaciones exactamente iguales:

10«propia” aqui puede querer decir bien “propia” en el sentido de corresponder a la actividad que le
es posible hacer a determinado agente por sus condiciones naturales (el caso del érgon de los distintos
6rganos de la sensacién, o del ser humano) o bien “propia” en el sentido de ser a la actividad que le
corresponde a determinado agente por ser poseedor de cierta técnica o saber (el caso del érgon del
zapatero o del conocedor de la gramaética)

"Esta idea del érgon como “funcién” se puede rastrear ya en Platén, por ejemplo, en Rep I 352d
y ss., donde habla Platén sobre el érgon del caballo, de los érganos de los sentidos, de determinados
instrumentos, y -en su conexién mas clara con Aristételes- del “alma” del ser humano, en el contexto de
la ejecucién de acciones virtuosas.

12(1098a7-8)

13E]1 caso del adelgazar y de aprender podrian ser probleméticos, pues son ejemplos de kineseis pero
ciertamente uno podria afirmar que son acciones que solo repercuten en el agente. Ahora bien, recordemos
que las enérgeiai son de cardcter homogéneo y las kinesei de caracter procesual. Ciertamente, los casos
del adelgazar y del aprender son casos de actividades de cardcter procesual y por ese lado corresponden a
una kinesis y no a una enérgeia. El ejemplo del aprender se verd luego.

“Este es el modo de poner la distincién de Charles (1986 133-139). Ahora bien, pienso que en su
modo de poner el asunto no se hace mayor cuestiéon de este doble sentido de “érgon” como “obra” y
“funcién”, sino que siempre toma a tal concepto como significando “obra” o “resultado”. Creo que mi

199

tesis es ligeramente mas cualificada que la de él por presentar tal diferencia en el término “érgon”.
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Pero [la palabra] “resultado” [érgon] se dice en dos sentidos: en ciertos casos,
el érgon es algo aparte [pard| del ejercicio [chresin], por ejemplo, [el érgon]
de construir casas es una casa, no [la accién de] construir la casa, el de la
medicina la salud, no [la accién de] curar/sanar; en cambio, en otros casos,
el érgon es el ejercicio [chresin], por ejemplo, [el érgon| de la visién es [la
accion de] ver, y de la ciencia matemética, [la accién de] contemplar [theorein).
(1219a12-17)

En el primer caso, érgon se entiende como “obra” o “resultado”, en el segundo, como
“funcién”.

Ahora bien, jcudl es el valor de esta remisién de la distincién enérgeia-kinesis al
concepto de érgon? La remision de la distincién al concepto de érgon cumple la funcién
de caracterizar tales “tipos” de acciones, no sin mas de modo aislado, solo por referencia
a las caracteristicas que tendrian tales acciones por si mismas, sino que cumple la funcién
de referir de manera significativa tales acciones a la “naturaleza” del agente que las
lleva a cabo; o mejor dicho, a aquello que le corresponde a ese agente en cuanto a las
capacidades que posee, ya sea de modo “natural” (i.e., aquellas que le vienen dadas de
suyo), ya sea de modo adquirido (i.e., aquellas que adquiere por medio del aprendizaje).
Que esto es asi se ve claramente en los ejemplos que da Aristételes y en el tratamiento
de estos en otros textos. En el primer caso, en el que Aristételes refiere la enérgeia de un
agente a sus erga o teloi propios, los ejemplos son los siguientes: ver [horao|, entender o
tener entendimiento [fronein], pensar [noein], contemplar [theorein], vivir bien [eu chein]
y ser feliz [eudaimonein]. Dichas actividades son determinadas de modo bastante preciso
en otro textos: En PA (686a28-30) Aristételes nos dice que “la funcién [érgon| del ser
més divino es pensar [noein] y entender/tener entendimiento [fronein]” después de haber
afirmado que la “naturaleza y esencia del hombre son divinas”. En De Somno, uno de
los escritos del PN, Aristoteles afirma que “percibir [aisthanesthai] y entender/tener
entendimiento [fronein] son los fines [télos]'® m4s altos de todos aquellos [seres] que los
poseen” (455b22-25). En EN vivir bien [eu chein] es el fin dltimo del ser humano y queda
identificado con la contemplacion [theoria], y en el caso mds paradigmatico, en la misma
EN, la felicidad [eudaimonia] queda asociada al érgon propio del ser humano como una
“actividad [enérgeia] del alma segun la razén [katd logon] o al menos no desprovista de
razén [mé aneu logou]” (1098a7-8). Las actividades asi consideradas cuentan como la
realizacién y actualizacién de aquellos teloi o erga propias del ser humano. Por ello,
como deciamos, la distincién entre enérgeia y kinesis no se debe a meras caracteristicas
de determinado tipo de acciones, comprendidas estas separadamente, sino que depende
de la identificacién de aquellas erga o teloi que son adjudicables de suyo al agente!S.
Pero, como dijimos, esto mismo también funciona no solo en el nivel de las erga que
corresponden al ser humano de modo natural, sino también a aquellas que le corresponden
de modo “adquirido”, i.e., por referencia a la posesion de determinada técnica o saber, y
por ende, por referencia a una determinada “identidad practica” a la que queda adscrito
el agente. En efecto, Aristételes afirma que:

En efecto, del mismo modo que en el caso del flautista, de un escultor, y

15En griego aparece la voz télos en singular, pero para verter bien la oracién al espaiiol hay que usar el
plural.
16 Asf es puesto el punto por Hagen (276-277)
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de todo técnico [panti technite], y en general, de los que hacen alguna obra
[érgon] o accién [prdwzis], parece que lo bueno y el bien estén en la funcién [en
to ergoo|, asi parecerd también en el caso del hombre si hay alguna funcién
[érgon] que le sea propia. ;jhabrd algunas obras [erga] o acciones [prazeis]
propias del carpintero y del zapatero, pero ninguna del hombre, sino que
sera este naturalmente inactivo? O bien, asi como parece que hay alguna
funcién propia [érgon] del ojo, y de la mano y del pie, y en general, de cada
uno de los miembro, jse atribuird al hombre alguna funcién aparte de estas?
(1097b25-35)

Adjudica, en este contexto, Aristételes a aquellos agentes de actividades de indole
técnica -y por ende, de indole kinético-productiva- determinada “funciéon” propia qua
agente técnico, como una actividad que le corresponde como poseedor de determinado
“saber hacer”. El ejercicio de su érgon, de su funcién caracteristica en cuanto agente
técnico, ha de contar como enérgeia: por medio de ella tal agente hace transitar sus
capacidades practicas de un estado en el que no hacia uso de ellas a otro en el que si, de
modo tal que la “enérgeia se da” en el agente-zapatero mismo. Y por ello, dicha actividad
no responde a ningun limite interno y es, en ese sentido, continuable indefinidamente y de
modo homogéneo (por ejemplo, la funcién del zapatero en hacer zapatos no se ve agotada
en la confeccién de este zapato en particular, ni en cinco o diez, sino que en algun sentido,
no se ve determinada por ningun factor interno, sino que es indefinidamente continuable
hasta su cese por motivos externos, por ejemplo, la muerte del agente.).

Esta idea es confirmada por un pasaje de DA 1II 5: ahi distingue Aristételes dos senti-
dos en que se dice el término “potencia” [dynamis]. Contrasta un determinado sentido de
“potencia” que refiere a -como las ha denominado Ackrill (161)-, “habilidades de primer
orden” habilidades para realizar ciertas cosas (como dominar la gramética, habilidad que
permite ejercitarla), con otro sentido de “potencia” que refiere a “habilidades de segundo
orden”, habilidades para adquirir las habilidades de primer orden (como aprender). En
el caso de las habilidades de segundo orden, el agente actualizard su potencia cuando
“por medio de la ensenanza [did matheseoos] sufra alteracién [alloioitheis], pasando
reiteradamente de una disposicién [hézis| a la contraria” (416b31-32), y en el caso de
las habilidades de primer orden, los agentes pasan de no activar [mé energein| dichas
potencias o capacidades, a activarlas [to enérgein] (417b1):

De este modo, el que posee la ciencia pasa [gignetai| a contemplar [theoroun],
lo cual o no es una alteracién [alloiusthai] (puesto que se trata de un progreso
[epidosis| hacia si mismo y hacia la entelecheia) o constituye otro género de
alteracion [alldiosis|. De ahi que no sea correcto afirmar que el que tiene en-
tendimiento [echei to fronoun| sufre alteracién cuando piensa, como tampoco
cabe decir que quien edifica sufre alteracién al edificar. (417b5-15)

En nuestro ejemplo de mds arriba, nuestro zapatero (o aprendiz de zapatero), antes
de haber empezado a confeccionar zapatos, debié aprender cémo confeccionar uno. Ese
proceso de aprendizaje supone como resultado, aparte de la actividad de aprender, el
estatus de ser poseedor de esa técnica; una determinada disposicién [héris]!”. Ahora

17 Aprender es un ejemplo varias veces mencionado como siendo un caso de kinesis.

Mutatis Mutandis: Revista Internacional de Filosofia 35



Matias Von Dem Bussche

bien, una vez adquirida dicha técnica, este lleva a cabo otro tipo de acciones de caracter
transitivo, por medio de las cuales él confecciona determinados productos, sc., los zapatos,
como obras distintas al ejercicio de confeccionarlos. Ahora bien, en la activacién o
actualizacion [to enérgein| de esta “habilidad de primer orden”, o en otras palabras, del
érgon'® de zapatero que ha adquirido, él “progresa hacia sf mismo y hacia la entelecheia'®”,
es decir, lleva a cabo una accién de caricter intransitivo: produce cierta “obra” en si
mismo, no como un objeto externo a él, sino que constituye y realiza, por medio de sus
acciones, su determinada funcién como zapatero. De acuerdo a ese pasaje del DA, la
accién de un zapatero (del mismo modo que el constructor de casas) debe contar como
enérgeta y no como kinesis: considerado de un modo en particular, él no estda cambiando
o sufriendo alteracién alguna, sino que estd ejerciendo o activando [energein| determinado
érgom.

Un ultimo pasaje de la Fisica también confirma esta idea, aunque ya en el marco de
una teorfa fisico-material acerca del “movimiento” [kinesis]:

En cuanto a la dificultad planteada, es manifiesto que el movimiento [kinesis]
estd en lo movible [to kinetoo]; pues la actualidad [entelecheia] es de lo movi-
ble?® por obra [hypd] de lo que tiene capacidad de mover [tu kinetiku]; y la
actualidad [enérgeia] de lo que tiene capacidad de mover [tu kinetiku] no
es algo distinto [de la actualidad de lo movible], pues es preciso que sea la
actualidad [entelecheia] de ambos. Pues algo capaz de mover [kinetikon] es
lo que es capaz de hacerlo [too dynasthai], y es un moviente [kinun] porque
actualiza [to enérgein]; pero la capacidad de actualizar [to energetikon] es
[también] de lo movible [tu kinetu]. Hay, por lo tanto, una misma actualidad
[enérgeia) para ambos, asi como hay también la misma distancia del uno al
dos que del dos al uno, y la misma distancia entre lo que asciende [de A a B]
y lo que desciende [de B a A]. Pues estas cosas se dan en una [y la misma
cosa], aunque su definicién [ldgos] no sea una [y la misma]. Lo mismo hay
que decir sobre el movimiento y lo movido. (202a13-21)

El punto del pasaje, en mi interpretacion, es el siguiente: desde un modo de considerar
el asunto, aquella actividad que emprende un agente kinético (uno tal que es capaz de
generar kinesis, un constructor de casas, por ejemplo), considerada como eso de lo que
dicho agente es propiamente capaz, lo llamariamos la “funcién” [érgon] de determinado
agente. Y emprendida dicha actividad como tal, cuenta como la “actualidad” o mejor,
la “activacién” [to energein] de aquello de lo que dicho agente es capaz (la “activacion”
de su “funcién”, por ejemplo, la activacién de la funcién del constructor). Ahora, desde
otro modo de considerar el asunto, aquello en lo que ocurre dicha “activaciéon” no es
en el mismo agente que la inicia (no se da en el agente kinético mismo, por ejemplo, el
constructor), sino en un item externo a él (lo movible, to kineton, la casa construida).

18Que esta equivalencia entre “habilidad de primer orden” y “érgon” es vélida se ve reflejada en que
la percepcién (aisthesis) también cuenta como una “habilidad de primer orden” (416b32) y ella es un
ejemplo claro de las cosas que tienen un determinado érgon (1097b25-35).

19N6tese bien que esta formulacién es muy parecida a “pues el resultado [érgon] es el fin [télos] y la
enérgeia es el resultado [érgon], y por ello esta palabra “enérgeia” se dice en relacién a la de “érgon” y
tiende a la entelecheia”.

29Literal en griego “de este”, pero para hacer més fécil la lectura al espafiol decidi simplemente
reemplazar aquél sustantivo por el que estaba el pronombre.
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Ciertamente, el mismo razonamiento aplica para este tltimo item, lo movible, como
Aristoteles desea mostrar.

3. ARGUMENTO SUPLEMENTARIO: LA ESTRUCTURA DE LA TELEOLOGICA DE
NUESTRA VIDA Y DE LA FELICIDAD [eudaimonia)]

Al comienzo de la EN Aristételes caracteriza la forma en que estd estructurada teleolégicamente
nuestra vida y la relacién que tiene tal estructura con su nocién formal de la felicidad
[eudaimonia/. El punto de Aristételes en dicho texto es el siguiente: que existen dos
ordenes o modos de comprender y justificar teleolégicamente la manera en que nuestra
vida préactica esta estructurada. En un primer orden, Aristételes constata la existencia
de una pluralidad irreductible de actividades particulares en conexién con diferentes
fines también particulares. En ese orden, dichas actividades particulares son inteligibles
en la medida en que estan orientadas a un determinado fin, aunque sin embargo, estdn
orientadas a producir algo distinto y aparte de [pard] si mismas. En otro orden, dichas
actividades quedan integradas en estructuras teleolégicas méds comprensivas, de modo tal
que adquieren un cardcter subordinado y vehiculizador de otros fines de orden superior.
De ese modo adquiere sentido la orientacion “externa” de la actividades, en cuanto se las
comprende como insertadas en un “horizonte de sentido” maés abarcador, donde aquello
producido por las actividades del primer orden, obtiene el caracter de medio para la
realizacion de las actividades y fines del segundo:

Toda técnica [techne] e investigacién metddica [methodos], y del mismo modo,
toda accién [prazis] y eleccién [prodiresis| parecen tener a algun bien; por
esto se ha dicho con razén que el bien es aquello a lo que todas las cosas
tienden. Pero parece que hay alguna diferencia entre los fines [teloon], pues
unos son actividades [enérgeiai] y otros, aparte de [pard] estas, ciertas obras
[tind erga]; en los casos en que hay algunos fines [telé¢] aparte de [pard] las
acciones [prdzeis], son naturalmente preferibles las obras [erga] a las activi-
dades [energeioon]. Pero como hay muchas acciones, técnicas y ciencias,
resultan también muchos fines: en efecto, es de la medicina es la salud; el
de la construccién naval, el barco; el de la estrategia, la victoria; el de la
economia, la riqueza. Y en todas aquellas que dependen de una sola facultad
[dynamin] (...) los fines de las principales [architectonikoon| son preferibles

a los de las subordinadas, ya que estos se persiguen en vista de aquellos.
(1094a1-18)

Como podemos ver, esta afirmada la idea de que hay un orden de acciones que tienen
sus fines o resultados aparte de [pard] si mismas, y de que hay otro orden en el que
aquellas actividades estan subordinadas a otras que no tienen un fin o un resultado
aparte de [pard| si mismas. Este modo de constatar la estructura teleolégica de nuestra
vida practica permite dar paso, a ojos de Aristoteles, a su concepcion de la felicidad

[eudaimonia] ahi donde ella estd caracterizada de manera formal?!: “Si existe, pues,

21 Al menos en la etapa argumentativa de EN T 1-3, tal nocién queda formalmente concebida como
el fin supremo que ordena a todos aquellos fines que estédn bajo él. Luego, cuando se caracteriza a la
felicidad por su referencia al érgon (EN I 7) del ser humano, hay més restricciones en relacién a aquello
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algin fin de nuestras acciones [prdktoon] que queramos por él mismo y los demds por él,
y no elegimos todo por otra cosa |[...] es evidente que ese fin serd lo bueno y lo mejor.”
(1094a20-25).

Podemos ver que la asuncién de ese fin Ultimo viene exigida por la estructura que
hemos expuesto antes; si la explicacion que damos para dar cuenta del modo en que
llevamos a cabo distintas actividades particulares a lo largo de nuestra vida, apela a otros
fines y actividades donde dichas actividades particulares han de quedar comprendidas,
y si no llevamos esta explicacién al infinito (de modo de quedar sin respuesta y sin
justificacién alguna de nuestras actividades (1094a18-21)), debemos asumir la existencia
de un fin iltimo, en la medida en que sea buscado por si mismo y provea de significado a
aquellos fines subordinados a él. Sabemos de antemano que ese fin supremo es la felicidad
(1097a34-b6). Por ello, ser feliz [eudaimonein] -el mas paradigmético caso de enérgeia-
es para Aristételes una actividad que, si bien no exige algin contenido particular, sin
embargo, provee de significado a todas aquellas actividades que los agentes comprenden
como la realizacién de la representacion que estos tienen de una vida plena; es una nocién
arquitecténico-formal®?.

4. CONCLUSION

De este modo ya estamos en condiciones de poder cumplir el objetivo de este articulo.
He pretendido mostrar que, a través de su vinculacién tanto con el concepto de érgon,
como con la concepcién aristotélica de felicidad, la distincién puede ser defendida como
operando en un nivel intensional.

He intentado demostrar que hay buenas razones para ello, exponiendo diferentes
pasajes del corpus aristotélico en que los términos de enérgeia y kinesis estdn vinculados
al de érgon, permitiéndonos afirmar que para Aristételes un mismo “ejercicio” puede
ser considerado de distintos modos en conformidad con aquél aspecto que se quiera
resaltar de él; tanto en la segunda cita de la Met (1050a21-b2) como en la cita de la EE
(1219a12-17) aparece este término obrando como una especie de “factor comin” a ambos
rétulos; ambos cumplen con ser determinado “ejercicio” [chresis] y se asienta la distincién
considerando si, respecto del mismo ejercicio, hay algin resultado [érgon| que esté aparte
de [pard] él o no. En virtud precisamente de esto ultimo, es que el empleo de dicho
término hace mds pristino, a mf juicio, que la distincién que busca hacer Aristételes opera
en un nivel intensional, puesto que un mismo “ejercicio”, por un lado, puede ser descrito
de un modo tal en que se lo tome por kinesis, o, descrito otro modo, como enérgeia.

Por ejemplo, la actividad del zapatero, atendiendo a su aspecto transitivo, puede ser
comprendida como kinesis, i.e., como una accién orientada a cierto “resultado” u “obra”
que estd aparte de [pard] la accién misma: los zapatos confeccionados. Ahora bien, esa
misma actividad en lo que toca a su aspecto intransitivo, puede ser comprendida como
enérgeia, i.e., como una actividad cuyo “resultado” es ella misma en cuanto realizacion
y actualizacion de la funcién propia del agente en cuestién; funciéon propia que puede
referir tanto a aquellos teloi o erga que le son dados naturalmente, como a aquellos que
le son propios por ser poseedor de determinado saber ya sea practico (el zapatero), ya

que se considera como el contenido de la felicidad.
??Para una interpretacién de este tipo del inicio de la EN véase Vigo (2008).
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sea tedrico (el dominador de la gramética). Dicho “resultado” no se da aparte de ella
[pard] y es en ese sentido interno a la propia accidn; recae en él en cuanto realizacién y
actualizacion de su funcién especifica como agente.

Ahora bien, he intentado demostrar que la intensionalidad de la distincién puede ser
establecida atendiendo a la estructura teleolégica de nuestra vida y a la concepcién de
la felicidad que tiene el mismo Aristételes. Dichas ideas nos sugieren que una misma
actividad puede ser considerada tanto en su aspecto particular, aspecto mediante el
cual dicha accién posee una orientacién productivo-teleoldgica externa (esté orientada
a producir ciertos erga aparte de [pard| ella misma), como en su aspecto subordinado,
aspecto mediante el cual dicha actividad particular es integrada al modo de vehiculo de
realizacion de otros fines y actividades de orden mas elevado, fines y actividades que son
buscados por si mismos y que no tienen un resultado aparte de [pard] su propia ejecucion.

Esto nos permite considerar los rétulos de enérgeia y kinesis ya no como clases o
tipos de acciones, sino como modos de descripcién de un mismo ejercicio, de modo tal
que ese ejercicio se pueda establecer como kinesis bajo una descripcién (su descripcién
transitiva), o se lo pueda establecer como enérgeia bajo otra (su descripcién intransitiva).

De este modo, hemos podido demostrar que el nivel de operatividad otorgado por
Aristételes -en varios lugares de su corpus- a la distincién, permite comprenderla como
intensional en base a su relaciéon con el concepto de érgon y a su propia nocién de la
felicidad. Asi también, ex hypothesi, la plausibilidad de una alternativa extensional (i.e.,
que refiera los rétulos de la distincién a clases distintas de acciones) estd denegada.
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Resumen

El articulo se propone leer los ensayos de Levinas: Algunas reflexiones sobre la
filosofia del hitlerismo y De la evasion como dos capitulos de un mismo discurso en
el cual el autor muestra cual pueden ser los peligros y los riesgos de un pensamiento
ontoldgico cuidadoso del Ser. Levinas estudia el hitlerismo como una filosofia de
aceptacion radical del estatus quo del existente desde la cual se puede salir solamente
evadiendo, asumiendo, es decir, la condicién de revuelta hacia el Ser como una
modalidad anti ontologica de nuestro estar en el mundo. La evasion es pensada como
una categoria capaz de salir de la condicion de ser-encadenado a su propio ser de
la ontologia nazi y del mal que eso comporta. Segun Levinas, entonces, la ontologia
no es del todo inocente, ya que en unos puntos comparte la légica del poder nazi.
El intento es leer estos pequenos libros como un manifiesto aun hoy valido contra
cualquier forma de poder que cultiva el sentido de la pertenencia a una comunidad
ontoldgica, biologica y espiritual. Y una invitacion a rebelarse.
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Abstract

The article proposes to read the essays of Levinas: Some reflections on the
philosophy of Hitlerism and Of the evasion as two chapters of the same discourse in
which the author shows what the dangers and risks of a careful ontological thought of
Being can be. Levinas studies Hitlerism as a philosophy of radical acceptance of the
status quo of the existing from which one can leave only by evading, assuming, that
is, the condition of revolt towards Being as a modality anti ontological of our being
in the world. Evasion is thought of as a category capable of leaving the condition of
being-chained to its own being of the Nazi ontology and the evil that entails. According
to Levinas, then, the ontology is not entirely innocent, since it in some points it
shares the logic of Nazi power. The aim is reading these little books as a manifesto
even today valid against any form of power that cultivates the sense of belonging to
an ontological, biological and spiritual community. And an invite to riot.
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La cdlera es el sentimiento politico por
excelencia. La cdlera tiene que ver con
lo inadmisible, con lo intolerable; y con
un rechazo, con una resistencia... sin
rabia, la politica es acomodamiento y
trafico de influencias, y escribir sin
célera es traficar con la fascinacion de
lo escrito

Nancy 1991.

1. INTRODUCCION

En dos pequenos ensayos que se remontan al perfodo juvenil de su produccién y, al mismo
tiempo, a la maxima “borrachera” colectiva del nacionalsocialismo — Algunas reflexiones
sobre la filosofia del hitlerismo y De la evasion — Levinas muestra la grieta peligrosa que
se abre dentro el pensamiento del ser y el rostro tragico que asume la ontologia en su
degeneraciéon politica. Uno puede sentirse autorizado a leerlos como dos capitulos del
mismo entramado: en el primer texto esta implicitamente contenida la pregunta la cual
De la Fvasion intenta contestar. A partir del estado ontolégico del hombre como ser
encadenado en su propio ser — una condicién que el hombre nazi acepta tranquilamente y
en la que basa su ideal politico-filoséfico- la evasidn representa una categoria capaz de
pensar una posible salida del Ser y de todo el Mal que en el ser se guarda.

Los dos primeros péarrafos estan dedicados a este doble movimiento de cierre en
el Ser por parte del tipo nazi y de rechazo del Ser por parte del hombre que evade,
es decir, la relacién entre evasién y hitlerismo. En el tercer parrafo, por otro lado,
se intenta ampliar la fecunda categoria de la evasién, conceptualmente muy poderosa
y dejada prematuramente de lado por Levinas, con aquella, igualmente esbozada, de
“revuelta”. Mejor dicho, me propongo comprender qué tipo de relacién existe entre las dos,
preguntandome si son filoséficamente asociables y si se pueden reconducir hasta la misma
matriz ontoldgica. El intento no es tanto explicar el concepto de evasion a través del de
revuelta, sino rastrear una dependencia entre las dos categorias, inclusive tratando de ir
mas alla de lo que Levinas formul6. Dependencia que no es de naturaleza cronolégica
(la evasion precede a la revuelta temporalmente) sino ontolégica. La evasién, como
evento impensable, indescriptible y atemporal, podria representar el horizonte dentro
del cual ocurre la revuelta; la predisposicién fenomenoldgica-existencial para cualquier
revuelta. Se podria plantear la hipétesis de que no hay revuelta sin evasién, pero no
viceversa: en cuanto relacion original con el Ser, la evasion puede darse sin traducirse en
revuelta. Quedandose, por asi decirlo, en un nivel inoperante, desactualizado y no factual.
En este sentido, la experiencia de la revuelta representaria la realizacién (ontolégica
y ético-politica) del gesto de evasién. Se trata de investigar dentro de este concepto
aun incumplido, que, sin embargo, sigue siendo una poderosa manifestacién y, al mismo
tiempo, una invitacion a rebelarse contra cualquier poder que cultive el sentimiento de
pertenencia a una comunidad fundada sobre criterios ontolégicos, bioldgicos y espirituales.
Intentando mostrar que la ontologia no es inocente, ya que en ultima instancia promulga
una aceptacion radical del estatus quo del existente, Levinas invita a asumir la condicién
de evasién como una modalidad anti-ontolégica de nuestro estar en el mundo. Estar en el
mundo a la manera de la evasion significa no solamente refutar que hay un Ser que vale
y que pesa, mas bien aceptar esta refutacion, encargarse de ello y quererse, a si mismos,
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al otro y al mundo, diferentes.

2. ALGUNAS REFLEXIONES SOBRE LA FILOSOFfA DEL HITLERISMO

Con una capacidad de prevision por lo menos brillante con respecto al momento histérico —
se esta en 1934 — Levinas propone en este texto analizar el fenémeno del nacionalsocialismo
no desde un punto de vista sociolégico, politico o ain ideolégico, sino — tal como se
especifica en el titulo — “filoséfico”. Se trata de razonar sobre la “filosofia” nazi, sobre lo
que se encuentra en el fondo del movimiento de Hitler, sobre el pensamiento que subyace
a su preocupante difusiéon para captar el mensaje que quiere anunciar y la tarea de que
se siente invertido.

En el post scriptum de mucho méas tarde, que data de 1990, Levinas enfatiza que
“la fuente de la sangrienta barbarie del nacionalsocialismo no esté en ninguna anomalia
contingente de la razén humana, ni en ningiin malentendido ideoldgico accidental” (Levinas
2001 23). A pesar de lo que se estd acostumbrados a pensar, el nacionalsocialismo no es
una locura colectiva, por el contrario, el baluarte tedrico del hitlerismo reside en ser un
pensamiento del despertar de los sentimientos primordiales del hombre, que Levinas llama
“elemental”. Estos sentimientos corresponden a la exaltacién del cuerpo espiritualizado en
una raza resumida en los dos elementos de sangre y tierra: “los sentimientos elementales
entranan una filosofia. Expresan la actitud primera de un alma frente al conjunto de lo
real y a su propio destino. Predeterminan o prefiguran el sentido de la aventura que el
alma correrd en el mundo” (Id. 7).

El peligro del movimiento nazi reside en la mitologizacién del cuerpo que, lejos de
ser una mera contingencia, se transforma en una posesién exclusiva y selectiva; en una
potencia capaz de predeterminar de antemano el sentido de estar en el mundo. Los
sentimientos elementales abren el espacio para un nuevo estatus del ser humano. En este
sentido, Levinas acunia el término étre rivé, literalmente “ser clavado”, para fotografiar la
condicién del hombre (nazi y no) condenado inexorablemente al encadenamiento a su
cuerpo y al tiempo: “condicién de la existencia humana, es, sobre todo, condicién de lo
irreparable” (Levinas 2001 8), el tiempo representa “la tragedia de la inmovilidad de un
pasado imborrable que condena la iniciativa a no ser mas que una continuacién” (Id. 8-9).
El pasado, “lo que fue” y lo que “nunca maés volvera a ser” escapa al hombre que, en las
garras de un presente nunca realmente presente, se proyecta hacia un futuro ya cargado
con su pasado. Ser nada méds que una continuacién niega de hecho al hombre la libertad,
la cual consiste en ponerse en un comienzo auténtico, en un presente que, desgravado
de la responsabilidad del pasado y en el apogeo del destino, comienza eternamente.
La liberacion de la tirania del tiempo y de un pasado que inevitablemente heredamos
representa la lucha crucial del pensamiento.

A pesar de la voluntad de alejarse de la cadena de la tradicién para comenzar desde
el principio, ubicdndose en un nuevo tiempo y en una nueva realidad, nunca y en ningin

ICf. La intervencién de Heidegger durante la asuncién de la carga de rector de la Universidad de
Friburgo del 1933 “y el mundo espiritual de un pueblo [...] es el poder que brota de la conservacién més
profunda de sus fuerzas hechas de la tierra y la sangre, la potencia que provoca més emocién intima y la
mayor conmocién de su ser” (Heidegger 1996 12-13). Es legitimo pensar que Levinas tiene en su mente
estas palabras y esta referencia explicita a las fuerzas de la tierra y la sangre, fuerzas que, en el discurso
de Heidegger, crean el “espiritu” de un pueblo.
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caso se lograra este desafio.

No es un caso si, segin Levinas, las dos grandes religiones, el judaismo y el cristianismo
predican, a través del arrepentimiento que anuncia el perdén y la Eucaristia, la promesa
de un presente eterno que rompe las cadenas del tiempo después de haber desaparecido
y purificado el pasado, “de un pasado siempre en juego, vuelto a poner en cuestion’
(Levinas 2001 9)2.

)

En este sentido, la libertad se convierte en la posibilidad de decision, de eleccién con
respecto al propio tiempo, una tarea: “el hombre conserva la posibilidad — sobrenatural
claro, pero a la mano, pero concreta — de rescindir el contrato por el cual libremente
se ha comprometido” (Levinas 2001 10). A pesar de que se trata de una conquista que
requiere un esfuerzo inmenso, el hombre sigue teniendo la posibilidad, ya que su mayor
esperanza, de recuperar la virginidad original o, lo cual es lo mismo, la desnudez del
paraiso®.

Ademas del tiempo, Levinas incluye el cuerpo como otro extremo cierre. Siempre
concebido como el eterno extranjero, el obstaculo que hay que vencer, la materia bruta
que oprime y encierra al espiritu en una tumba-prisién, cualquier pensamiento filoséfico se
ha centrado en la liberacién del hombre a partir de la dualidad cuerpo/espiritu. Los dos
cierres, el tiempo y el cuerpo, estdn inextricablemente unidos: el cuerpo rompe el anhelo
de la eternidad, al que solo se puede acceder a través de un proceso de emancipacion de
la realidad (y, por lo tanto, de la materialidad del cuerpo)?.

En este punto, interviene la tesis de Levinas segun la cual el hitlerismo introduciria
una profunda cesura dentro de la tradicién occidental: “una concepcion verdaderamente
opuesta a la nocion europea de hombre seria posible solo si la situacién social a la cual
éste se encuentra engarzado mas que anadido constituyera el fondo mismo de su ser’
(Levinas 2001 14). El cuerpo lleva a cabo una demostracién paraddjica de esta condicidn,
continia Levinas, que en ningin caso puede considerarse un obsticulo, un accidente,
una entidad extranjera. Al contrario: el cuerpo es una necesidad. Cada uno adhiere
a su propio cuerpo, pero no como algo agregado, no como si esta adhesion fuera la
simple superposiciéon de dos dimensiones, sino en el sentido de tener y ser un cuerpo,
oscilando constantemente entre este limite: “su adherencia al yo vale por si misma. Es
una adherencia de la cual no se escapa, y a que ninguna metafora podria confundir con
la presencia de un objeto exterior; es una union a la cual nada podra alterarle el gusto
tragico por lo definitivo” (Id. 16). Desde la conciencia de la irrevocable tragedia de
esta condicion, se desarrolla el proceso de identidad del Yo, enrollado ante cualquier
pensamiento en este sentimiento emocional de envolvimiento a su propio cuerpo: “;no
nos afirmamos en este calor Unico de nuestro cuerpo mucho més antes del despliegue del
yo que pretendera diferenciarse de é1?7 ;No resisten toda prueba aquellos lazos que, mucho
antes de la eclosién de la inteligencia, la sangre establece?” (Id. 15)°. Al punto de que
cualquier rechazo a permanecer en su propia “situacién emocional”, como lo demuestra

la situacion del paciente enfermo, debe ser tildado de desesperado, ilusorio y vano: “y

)

2En francés el verbo riwer indica el gesto de meter un clavo bien clavado en la madera. Cf. Agamben
1996 8.

3Segiin Levinas también el liberalismo y el marxismo quieren romper con esta concepcién del tiempo
y del cuerpo, pero sin lograrlo. Ver Critchley 2014 y Bernauer y Gilger 2005.

4Sobre este punto ver Mcdonald 2010.

Cf. Levinas 1993.
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en la inclemencia del dolor fisico, ;jno experimenta el enfermo la simplicidad indivisible
de su ser cuando da vuelta en su lecho convaleciente para encontrar una posicién que lo
alivie?” (Id. 15). El tragico ejemplo de dolor fisico sirve a Levinas precisamente para
explicar la condicién ontoldogica de encadenamiento a nuestro cuerpo y la denegacién
desesperada a permanecer como fundamento. En el dolor fisico, de hecho, se da una
posicién absoluta. Justo aqui interviene la novedad del nacionalsocialismo.

Segun Levinas, en efecto, el hitlerismo consciente de la situacién hasta aqui descrita
decide de asumirla totalmente, dando la bienvenida al “étre rivé” en cuanto situaciéon
original, elemental y pura. No solo el hombre nazi estd ontolégicamente encadenado;
hace de la aceptacién a este encadenamiento, de la adhesién incondicional a su bios, su
propio estatus ontoldgico:

La esencia del hombre no esta en la libertad, sino en una especie de enca-
denamiento. Ser verdaderamente uno mismo no es echar a volar de nuevo
por encima de las contingencias, extrafias siempre a la libertad del yo. Es, al
contrario, tomar conciencia del encadenamiento original, ineluctable, tinico a
nuestro cuerpo. Es, sobre todo, aceptar este encadenamiento (Levinas 2001
17)8.

Espiritualizando el propio cuerpo y haciendo de su proprio encadenamiento la propia
espiritualidad, deja desaparecer cualquier dualismo a favor de una identidad pacifica y
sublimada en una superior comprensién. El mito nazi de la raza y la sangre, como llamada
espiritual que asigna el Yo al propio cuerpo, surge desde esta asociacién inseparable del
hombre con su propio cuerpo. Este mito impone la toma en cargo de la tradicién, la
asignacién de un legado especifico y la transformacion de este ltimo en una tarea para
la comunidad a la que pertenece y a la cual, por supuesto, se sentird unido a través de
un vinculo natural:

Lo biolégico, con todo lo que comporta de fatalidad, se vuelve algo més que
un objeto de la vida espiritual, se vuelve su corazén. Las misteriosas voces
de la sangre, los llamados de la herencia y del pasado a los que el cuerpo
sirve de enigmatico vehiculo terminan perdiendo su naturaleza de problemas
sometidos a la solucién de un yo soberanamente libre (Levinas 2001 17).

El nazi trasforma, entonces, la evidencia simple y bruta de tener/ser un cuerpo
aleman, la falta de eleccién, y por lo tanto de libertad, en una cuestion de voluntad:
en una tarea. Ninguno puede elegir su raza, de hecho, se es su raza; el desafio esta en
quererlo. Con una operacion que recuerda el “asi fue y quise que fuera” de Nietzsche, la
filosofia de Hitler consiste, entonces, en una enorme asuncién de responsabilidad del “no
deseado”, es decir, el hic et nunc, el cuerpo que uno habita y el tiempo en que uno nace:
“encadenado a su cuerpo, el hombre ve rechazado el poder de escapar de si mismo. La
verdad ya no es para él la contemplacion de un espectaculo extrano; esta consiste en un

S «E] hitlerismo, mal elemental, no es malestar: bajo el hitlerismo, la mayoria del pueblo estaba cémodo,
se sentia a gusto, el hitlerismo le cafa bien. No es solo encadenamiento, es aceptaciéon del encadenamiento,
el encadenamiento en el encadenamiento” (Abensour 2001 86-87).
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drama en el que el mismo es el actor es” (Levinas 2001 19)7. Se deduce que la libertad,
la justicia y la verdad incorporadas en el cuerpo especifico del hombre alemén resultan
estar mas alla del plano de la decisién, como algo a lo que uno esta intimamente ligado y
cuya marca estd marcada por la sangre. En esta total inmanentizacién de la verdad en la
que desaparece cualquier tipo de neutralidad, la libertad de eleccién del hombre libre
y solo frente al mundo, la libertad de escoger la propia verdad y de no comprometerse
definitivamente con nadie, deja el paso a una concepcién por la cual el hombre siempre ha
estado intimamente conectado a una verdad que fluye por sus venas. Lo que esta en juego,
y que Levinas sabe perfectamente, no consiste en cuestionar un “dogma de la democracia,
de parlamentarismo, de régimen dictatorial o de politica religiosa” (Id. 21) sino en una
decisién real sobre la naturaleza de la humanidad del humano. Su racismo universal
no representa solo una negacion de la dignidad o un oscurecimiento de la civilizacién,
sino la definicién de una separacién entre los que merecen estar dentro y los que deben
permanecer a fuera de la verdad. Una verdad grabada en la propia carne.

3. DE LA EVASION

Escrito en 1936, De la evasion es complementario al otro texto, aunque no se hace
referencia explicita al nacionalsocialismo. Sin embargo, la hipotesis es que este ensayo
representa la personal respuesta de Levinas a la rapida expansién de la filosofia hitleriana.
Una respuesta, como se verd, intrinseca y profundamente ética que anuncia la posible
fundacién de una politica a-venir, insurgente y anarquica (en el sentido literal de sin
arché). Intentando pensar la posibilidad de estar afuera de la dialéctica entre ser y nada
Levinas muestra una via politica alternativa fundada sobre la interrupcién del juego del
Ser, sobre la suspensién del conatus essendi. Anticipando tematicas posteriores, en De la
evasion Levinas anuncia esta conexion entre deseo de ser y politica, dejando hipotetizar
que una vez cortada la perspectiva ontoldgica puede empezar una politica otra, una nueva
comunidad y democracia®.

Levinas parte de la observacién aparentemente obvia, pero dramética, de que las
cosas son: “el ser es: no hay nada que anadir a esta afirmacién, en cuanto que un ser solo
se considere su existencia” (Levinas 2000 77)Y. El ser es absolutamente autorreferencial,
idéntico a si mismo, tautoldgico y de alguna forma elemental: hay que ser; el yo se
manifiesta en una absoluta identidad con si mismo.

A la luz del étre rivé, Levinas concibe la evasion como una verdadera categoria
ontolégico-existencial que se presenta como una voluntad de colocarse mas alla del ser, y
abriendo la posibilidad de resistencia del hombre, traza nuevos caminos no ontolégicos
para decir “el otro modo que ser”. Ni refugio, ni necesidad de moverse de un lugar a
otro o mudarse; ni la bisqueda del infinito, del absolutamente otro, del divino: evadir

"Se trata del doble cierre del cuerpo de Roberto Esposito: la espiritualizacién de la zoé y la biologizacién
del espiritu. Cf. Esposito 2006.

8Varios autores contempordneos como Abensour, Agamben, Badiou, Nancy reconocen la importancia
de la operacién de deconstruccién ontolégica de Levinas dentro el proceso de formulacién del actual
pensamiento politico insurgente, inoperante, destituyente.

9¢“E] yo tiene siempre puesto un pie en su propia existencia. Exterior con respecto a todo, es interior
con respecto a si mismo, esta ligado a s{ mismo. La existencia que ha asumido estd encadenada a él para
siempre. Esta imposibilidad que tiene el yo de no ser si mismo es la marca de lo radicalmente trégico del
yo, el hecho de que estd clavado a su ser” (Levinas 2006 114-115).
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designa exactamente el impulso hacia el no-lugar. El movimiento de la salida, del viajar
por si mismo, es fundamental: “la evasién es la necesidad de salir de uno mismo, es decir,
de romper el encadenamiento mas radical, més irremisible, el hecho de que el yo es uno
mismo” (Levinas 2000 83). “Salir por salir”, sin un destino o itinerario: el intento puro
de expulsar de si mismo. Por esta razén, ni la categoria de creacion, de renovacion, de
anhelo de lo absoluto o lo eterno compatible con un estado ideal de paz, coinciden con la
de evasion. El concepto de eternidad no pertenece a la idea de evasién dado que, como se
ha visto antes, el pensamiento de la eternidad consiste, de hecho, en una radicalizacién
de ser encadenado: trae consigo la esperanza de ser eternamente, de vivir un tiempo
atemporal, realizado, regalando la falsa serenidad de un ser que se quiere ilimitado. Ni
siquiera la muerte simula evasién: la nostalgia de la muerte o el deseo ardiente de morir
no se definen como una salida, una solucién; simplemente representa el final, la ruptura
del ser mismo. Entre el ser eterno y el no ser méas, Levinas piensa en una condiciéon
intermedia: “ser de otra manera” o mejor aun “de otro modo que ser”. En la evasion “el
yo se fuga no en cuanto opuesto a su ser, sino en cuento el hecho mismo de que es o de
que llega a ser” (Id. 83)%.

No se parece a la nostalgia por la falta de posibilidades de la propia existencia, hacia
“lo que no es” y “podria haber sido”, por el contrario, se trata de evadir contra lo que es
la existencia como existencia.

Por lo tanto, la evasion resultaria ser un pensamiento innovador, ya que la filosofia,
ademas de no cuestionar la unidad inseparable del Yo pacificado consigo mismo, suele
instituir cualquier forma de rebelién sobre la base de una oposicién entre un Yo y un
no-Yo, entre sujeto y mundo. La filosofia occidental, en su totalidad metafisica, nunca ha
cuestionado la idea de la autosuficiencia del ser y de su aceptacion radical.

Levinas utiliza la evasion para condenar cualquier forma de ontologia: el mismo Ser
irradia un imperativo a ser, que no deja otra opcién que ser, que moviliza e impone al
hombre dentro de su propia piel obligdndolo a existir.

No poder pasar al lado de si mismo, pertenecerse demasiado, la obligacién de no ser
nada més que si mismo, provoca la necesidad de evasién que se presenta como la pura
insurreccién hacia el mismo ser que uno es. Una necesidad, entre otras cosas, siempre
insatisfecha porque “se encuentra, por el contrario, como algo absolutamente idéntico
a todas las estaciones adonde conduce su aventura, como si el camino recorrido no le
restara nada a su insatisfaccién” (Levinas 2000 80-81).

En el ensayo de 1934, Levinas denomina Mal Elemental la estrecha implicacién entre
ser y elemental que, abriendo la amenaza de un mal del ser, termina por inscribir el ser
en el elemento del exceso de presencia, de lo que es y que no se puede ser de otra manera.
En ese texto se anticipa una tesis de Levinas bien conocida: el ser siempre ha traido

consigo su mal, es decir mal-estar: el ser es el mal mismo'!.

Este malestar no tiene la apariencia de una ausencia, sino de una plenitud excesiva,

10Cf. Levinas 1987 y 2002. “Esta salida no es una huida de la limitacién, tal y como se pensaba en la
filosoffa tradicional, sino un abandono de uno mismo y de la brutalidad de la propia existencia. Asi pues,
la necesidad de evasién instala ante el problema filosdfico, el ser en tanto que ser, y la posibilidad de salir
del ser” (Urabayen 2003 748).

1E] mal elemental como el “mal que pertenece al ser de lo que es, que hunde sus raices en el ser mismo”
(Abensour 107).
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un exceso desbordante del ser que al no sentirse comodo desea ser menos, fundir, aligerar,
disolver. Invadido por su plenitud, el ser necesita negar habitarse, desbordarse liberdndose
de ese peso muerto que se encuentra “en el fondo de nuestro ser”. Todo eso refleja
exactamente lo que se siente en la situacién sin paz de dolor y sufrimiento: “la necesidad
no anuncia el final. Ella se agarra con obstinacién a lo actual que parece estar entonces
en el umbral de un porvenir posible. Una necesidad desgarradora es la desesperacion de
una muerte que no llega” (Levinas 2000 91).

Al parecer, la evasion vive un profundo drama dado que representa una experiencia
de rechazo radical del Yo contra si mismo y en contra del hecho, banal y evidente, de su
existencia. Un rechazo, por supuesto, que no proviene de un mandato externo, sino que
estd pre-ordenado al mismo movimiento de este Ser que se percibe siempre idéntico en su
propia carne. La experiencia de evasiéon nace en situaciones peculiares, en el momento
en que el Ser se manifiesta en la pureza de su necesidad, totalmente libre, es decir, de
cualidades o poderes que enmascaran su movimiento. En particular, Levinas identifica
en el placer, la vergiienza y la nausea las manifestaciones absolutas en las que emerge el
Ser y al mismo tiempo se destituyen. En estos estatus emotivos el Ser se muestra tal
cémo es y se esconde negandose.

En el placer, la necesidad de Ser se abre entero, pero como algo insatisfecho, que
no pertenece a un estado, sino a un movimiento que inexorablemente busca su destino
sin encontrarlo: “esta por entero en un ensanchamiento de su amplitud, que es como la
rarefaccién de nuestro ser, algo asi como su pasmo. En el fondo mismo del placer en
ciernes se abren precipicios, cada vez mas profundos en los que nuestro ser, que ya no
resiste, se precipita locamente” (Levinas 2000 94). Hay algo vertiginoso en el devenir del
placer.

Abandono, bisqueda de perdicién, un intento de vaciarse de su sustancia como en una
intoxicacién temporal, el placer es una esperanza enganosa que en el momento del éxtasis
fracasa, dejando al Yo inexorablemente existente con su promesa decepcionada: “Por ello,
el ser en mi, el hecho de que yo exista, mi existir constituye el elemento absolutamente
intransitivo, algo sin intencionalidad, sin relacién. Los seres pueden intercambiarse todo
menos el existir. Ser es, en este sentido, aislarse mediante el existir” (Levinas 2006 80-81).
Definida como un elemento inmanejable que no tiene propiedad transitiva, tan intimo
que no se relaciona con el otro, la existencia aparece como aquel elemento del que es
imposible liberarse; no puede ser vendida, comprada, intercambiada o prestada. La fusién
que uno busca en el placer es completamente ilusoria: uno se descubrird solo, solo con su
propia existencia. Sin embargo, no es la declaracién de una simplicidad, ella nombra, por
el contrario, una dualidad paraddjica: miserablemente sola y, al mismo tiempo, siempre
en compania de si misma.

El yo tiene un yo en el que no solo se refleja, sino que tiene que ver con
un compaifero o una pareja, una relacion que llamamos intimidad. No esté
inocentemente solo, ni inocentemente pobre. [...] La existencia proyecta una
sombra que la sigue incesantemente. [...] La existencia tiene un peso, aunque
solo sea el peso de si misma, que complica su viaje (Levinas 2006 55).

Ya que se percibe a si mismo como existente, el Yo nunca sera libre, sino siempre

50 Mutatis Mutandis: Revista Internacional de Filosofia



El malestar del ser: Levinas, el hitlerismo y la evasién como revuelta

saturado con la enorme responsabilidad de la propia conciencia, del propio sentimiento
de existir: “on n’est pas” si no “on s’est”. El placer experimenta esta frustracién de
“no poder hacer como si no se fuera”: en el instante anterior a la liberacion, el sueno se
pierde, recordando al existente que existe, alli, una y otra vez.

En el momento de maxima decepcién del placer que no logra su intento, el Yo percibe
el fracaso descubriéndose vergonzosamente presente, es decir, idéntico a si mismo. Levinas
niega que la vergiienza sea un sentimiento relacionado con la esfera moral dependiente de
la conciencia de ser pecadores, al contrario, deriva de la incapacidad del Yo de romper
consigo mismo: “Lo que aparece en la vergilienza es por tanto precisamente el hecho de
estar clavado a uno mismo, la imposibilidad radical de huir de si para ocultarse de uno
mismo, la presencia irremisible del yo a si mismo” (Levinas 2000 101).

Al igual que un contrato que no se puede deshacer y que vincula a la responsabilidad,
la verglienza expresa la identificacién necesaria del yo consigo mismo, a pesar de ser
percibido como un extrano e incémodo companero de piso: “la vergiienza aparece cada
vez que conseguimos hacer que se olvide nuestra desnudez. Tiene relaciéon con todo lo
que se querria ocultar y no se puede esconder” (Levinas 2000 100).

La necesidad de ocultar la existencia como cuerpo demuestra toda su inutilidad en el
momento en que aparece la vergiienza. Como en una epifania, uno se ve a si mismo, se
siente descubierto, desnudo. Simplemente existiendo: “la desnudez es la necesidad de
excusar su existencia. La vergiienza es, a fin de cuentas, una existencia que se busca
excusas. Lo que la vergiienza descubre es el ser que se revela” (Levinas 2000 102)*2. No se
trata de modestia, sino de la revelacién “penosa” de encontrarse encerrado en su propia
piel, de ser un cuerpo que existe, inadecuado e indiscreto, sin posibilidad de justificacién.
No obstante, el malestar por excelencia, la experiencia mas pura de la revuelta es la
ndusea: “el estado nauseabundo que precede al vémito, y del que el vémito va a aliviarnos
nos cerca de todas partes. Pero el no viene a cercarnos desde fuera. Estamos provocados
desde el interior; nuestro propio fondo ahoga bajo de nosotros mismo; tenemos ‘revueltos
las entranas™ (Id. 103)!3. Ese Ser que vale y que pesa, que nos impregna totalmente,
nos asfixia hasta desbordarnos se manifiesta auténticamente como sentido de ndusea: el
Ser es nausea.

La nausea adhiere a uno mismo; el sentimiento opresivo, inclusive insuperable, de
la presencia repugnante de uno mismo. Levinas insiste precisando que este tipo de
nausea no puede ser comparado a un inconveniente o a un estorbo cualquiera, temporal
y resoluble. La nausea no es algo que se agrega a su propia naturaleza, no es una
enfermedad o una condicién que se puede o no se puede tener. Eliminando cualquier tipo
de dualidad entre nosotros y ella, Levinas afirma que el Yo simplemente no puede existir
sin nausea exactamente porque el Yo es nausea: yo soy nausea. Por lo tanto, el esfuerzo
por deshacerse de ella va a ser desesperado:

Este hecho de estar clavado constituye toda la angustia de la ndusea. En la
nausea, que es una imposibilidad de ser lo que se es, se estd al mismo tiempo
clavado a uno mismo, encerrado en un estrecho circulo que ahoga. Uno esta
ahi, y no hay nada que hacer, ni nada que anadir al hecho de que hemos sido

12Por la vergiienza como doble movimiento de subjetivacién y desubjetivacién ver Agamben 2000.
13 Nous avons mal au coeur escribe literalmente Levinas.
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entregados por entero, de todo estd consumado: es la experiencia misma del
ser puro (Levinas 2000 104)4.

Levinas organiza el discurso sobre un plano ontolégico, ya que, a diferencia de
Sartre, por ejemplo, la ndusea no se refiere a un nivel exclusivamente existencial de una
experiencia individual sino corresponde al mismo tiempo al acto mismo del Ser y de su
deponerse. La naturaleza de la ndusea designa el estatus del Ser en la forma desesperada
de su presencia y en su intento impotente (porque estd destinado al fracaso) a salir de
esta presencia. Se estd ontoldégicamente con nausea. El hombre nauseado, entonces,
muestra “la impotencia del ser puro en toda su desnudez” (Levinas 2000 106).

Descrita en estos términos, la ndusea recuerda de alguna manera la angustia de la
Geworgheit de Heidegger, ese sentirse asignado a un pasado indeleble y a una piel, forzado
desde el nacimiento a una existencia que no se quiere ni se elige. Pero este peso de la
existencia, esta existencia como una carga que arrastramos con fatiga y nos oprime “esta
condena a ser uno mismo se anuncia también en la imposibilidad dialéctica de concebir el
comienzo del ser, es decir, de captar el momento en que acepta este peso” (Levinas 2000
110). Habria una limitacién de comprensién al tratar de discernir el momento en el que el
ser comienza a existir, entre el peso del ser y aceptar el mismo peso. El Ser los comparte
ambos: aceptacién de ser y rechazo a ser lo que uno es. La imposibilidad de distinguir
en dos momentos el ser de lo existente proviene del hecho de que lo existente ya siempre
ha aceptado ser. Sin embargo, al contrario de lo que puede parecer, no hay una primacia
cronolégica del ser encadenado con respecto al ser nausea, si acaso ontolégico. Estamos
nauseados del ser encadenado. Por lo tanto, existir significa este doble movimiento de
perderse y simultdneamente nausearse, ergo evadir(se). Emerge la idea que el étre rivé
no puede describirse como una simple observacién filosofica de la propia condicién, sino
como un estado de profunda inmersién en un tono emocional-existencial. La definicién
ontoldgica se mezcla, entonces, con la sensacién, vivida en la propia carne, de la presencia
repugnante del Ser a si mismo. A la inutilidad de cualquier accién que pueda cambiar
esta observacién evidente corresponde el instante supremo del escape, de la evasién como
la experiencia del ser puro. Una experiencia del antagonismo ontolégico y absoluto hacia

si mismo. Se trata de salir del ser por una nueva via'®.

4. EL MAL ELEMENTAL DE LA ONTOLOGIA Y LA EVASION COMO REVUELTA

“Toda civilizacién que acepta el ser, la desesperacién tragica que comporta y los crimenes
que justifica merece el nombre de barbara” (Levinas 2000 116). Con esta frase termina
De la evasion. Levinas, como se ha visto, captura la implicacién totalitaria y nefasta
de cualquier ontologia que hace del culto del ser su objeto de “cuidado”. Vale la pena
senalar que Levinas nunca menciona explicitamente a Heidegger aparte de una referencia
en el prefacio a Algunas reflexiones cuando escribe que la posibilidad esencial del mal

1Sartre, en su novela La ndusea llama esta condicién obsesiva y totalizante, la Cosa. La ndusea es una
“evidencia cegadora” que se abre a la existencia, que impregna cada parte de si misma, que nos posee y
nos hace conscientes de la inevitabilidad de la existencia. Segun Sartre la experiencia de la existencia
misma es niusea. Ver Sartre 2017.

'5Cf. Rolland 2000.
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elemental “se inscribe en la ontologia del Ser cuidadoso del ser” (Levinas 2001 23)*.

Segun Levinas, la ontologia historica o la historicidad ontoldgica llevan consigo una
metafisica inmanentista que, haciendo del cuidado su 1inico propésito, no renuncia a ese
ser que vale y que pesal!”. Por esta razén, la ontologfa no conoce evasién, no conoce el
sentido de la pesadez del ser. También la ontologia heideggeriana se puede, entonces, leer
cémo invitacién y compromiso a quedarse consigo mismo para vivir cerca del ser.

Sin querer entrar en lo especifico de una cuestién muy problemética, vale la pena
senalar que segin Levinas ni siquiera la filosofia heideggeriana seria inmune a ese Mal
elemental, el mal que, colocado en la misma red del Ser, se convierte en el cumplimiento
de la esencia autentica del mismo Ser!8.

A pesar de ello, dejando a un lado Heidegger, mds en general en cada filosoffa del ser,
incluida la del nacionalsocialismo:

Se trata de buscar algo que ya poseemos. [...] No se trata de afirmar la
libertad absoluta del sujeto que extrae todo de si mismo, sino de subordinar
toda iniciativa a la realizacién anticipada de algunas de nuestras posibilidades.
Siempre hay algo cumplido en nosotros y unicamente nuestro compromiso a
fondo en la existencia nos abre los o0jos a las posibilidades del porvenir. Nunca
comenzamos, nunca estamos integramente de nuevo ante nuestro destino
(Levinas 2006 128).

Haciendo coincidir la humanidad del humano con un elemento material y temporal, o
sea la propia vida espiritual con el propio cuerpo, la verdad hitleriana espiritualiza el
cuerpo y lo transforma, a través de un proceso de abstraccién, en un valor. El mito de la
raza hitleriana nace en este punto: cuando el Yo se identifica con el propio cuerpo, la
vida estd incluida en una especifica identificacién racial con caracteristicas objetivamente
rastreables. El cuerpo representa, entonces, una cualidad del alma. En el momento en
que hace de la vida el lugar de una decisién politica y de la distincién entre vida y no
vida, la filosofia nazi se convierte en un espacio de decisién incesante entre el valor y el
desvalor del cuerpo.

Quien no corresponde a la verdad del ser-alemanes, es decir quien no refleja, por qué
no los posee, los caracteres histéricos-geograficos de la comunidad de destino alemana se
encuentra excluido. Absoluta alteridad, afuera de la justicia y de la verdad de la misiéon

'6La adhesién al nacionalsocialismo de Heidegger representa una herida inolvidable (Derrida 1989).
Para Levinas resultard inaceptable que el méas grande filésofo del siglo XX se haya fijado, méas alla de la
eleccion personal y del respaldo de fachada, el objetivo de proporcionar un pensamiento al movimiento
nazi asumiendo el cargo de Fiihrer espiritual que dirige al pueblo aleman bajo el poder manantial de
la historia. Levinas figura como uno de los primeros en ver de manera extraordinariamente aguda la
proximidad tedrica entre la ontologia heideggeriana y lo que él mismo llama “la filosofia del hitlerismo”.
Sobre este tema enormemente debatido se reenvia a Trawny 2015; Di Cesare 2017; Gonzales Varela 2017
que a la luz de las publicaciones de los Cuadernos Negros sostienen que toda la filosofia heideggeriana
puede admitir una lectura antisemita.

'7Como nota justamente Peperzark la critica de Levinas a la ontologia de Heidegger y de todas las
filosoffas de la historia occidental es liada al problema de la exclusién de la ética que comporta la decisién,
aparentemente neutral, de considerar los aspectos morales como secundarios. Cf. Peperzark 2011 153.

'8Cf. Levinas 2003.
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politica de lo que se da en el hic et nunc.

Exactamente porque el pueblo nazi se siente cémodo en el aqui y ahora de su
espacio vital, su ser no tiene ni vergiienza ni nausea porque habita con una especie de
resignacion ciega y orgullosa su propio aqui, que decora como una casa cémoda, tranquila
y segura. Se entiende porque, una vez mas, Levinas considera la evasiéon como una
salida de la barbaridad de la ontologia: a un pensamiento totalitario que aprieta el
sujeto sobre la identidad de un Mismo, él opone el gesto de evadir como movimiento
hacia el completamente Otro, la absoluta diferencia, la peregrinaciéon de Abram en lugar
del nostos de Ulises. Atrapado a la verdad de si mismo, el tipo hitleriano no conoce
vergiienza, ndusea, ni angustia, ni menos evasién'®.

Adelantando temaéticas que serdn desarrollados en sus obras sucesivas, la preocupacién
de Levinas es aquella de salir del ser como reino de la Totalidad y de la Identidad,
concebidos como una forma de poder intrinsecamente violenta que destruye cualquier
alteridad adentro del espacio del Yo. A esta filosofia “egologica” que no desea nada
mias que lo ya conocido, Levinas opone la categoria de evasién que, aunque abandonada
en los anos después, queda como fecunda pista para fundar una nueva y radical teoria
ontolégica-politica de la revuelta. En un libro publicado recientemente en Italia, La
rivolta, y que tiene como objetivo principal reconstruir genealégicamente la categoria de
revuelta, Pierandrea Amato rastrea en De la evasion el punto de partida para pensar la
experiencia de la rebelién como una imposible ontologia: el Ser es un “essere rivoltante”

— un ser rebelde - que rechaza, es decir, su propia esencia?. Segiin el autor, seria

posible leer en estos dos ensayos el intento de esbozar, en una forma aporética, “una
fenomenologia materialista de la facticidad reunida en la experiencia de la revuelta como
evasion de su propio destino (el ser determinado); evoca una danza especulativa del Ser
para eludir todo lo que no se ha podido elegir” (Amato 95, trad. mia). En cuanto escape
del propio ser determinado dentro de una historia y un espacio especifico, en cuanto
salida del estado ontolégico-existencial del estar encadenados, la evasién representaria
la disposicion ontoldogica preliminar al evento existencial de la revuelta. Sin embargo,
no se trata de un antecedente cronolégico sino del horizonte fenomenoldgico existencial
dentro del cual se destaca la revuelta. En este sentido, la evasién podria considerarse
como la predisposicién ontolégica al fenémeno politico (entendido aqui en el sentido
amplio de estar en comin) de la revuelta. Segin Amato, Levinas piensa “un movimiento
de evasién que se coagula en la experiencia de la revuelta” (Id. 97, trad. mia). Un
movimiento, pero, que no es comparable con el termino negativo de un ejercicio dialéctico,
ya que evadir significa desgastar “el significado politico del entrelazamiento entre el
si y el cuerpo en un espacio y en un tiempo determinado” (Ib., trad. mia). Se trata,
entonces, de un ejercicio que rechaza cualquier conciliacién con la presencia del Ser, con
la presencia de la identidad, con la presencia del Otro, con la presencia de la historia. La
evasion misma - aunque, en su necesidad de desearlo todo, no reclama nada - organiza
un conflicto hacia el presente mismo; hacia el presente ineludible del Ser. El tiempo
de evasion que prepara a la revuelta abre otra época, que no se proyecta en un futuro
préximo — lo cual pertenece al programa y a la organizacién sistematica de la revolucién —

19De la misma manera la angustia o el tedio del que habla Heidegger no se disfrazan de evasién, nunca
se elevan a gestos rebeldes contra la existencia del Dasein. En particular la angustia nunca se presenta a si
mismos como rechazo, por el contrario, es definida como el tono emocional que abre al ser, la disposicién
afectiva fundamental para la comprensién del ser. Cf. Heidegger 1971.

20F] libro esta traducido en francés: Pierandrea Amato, La révolte, Lignes: Editions Lignes, 2011
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sino en un tiempo otro®'. El tiempo de la revuelta es més el instante que quema y recrea
desde cero la historia. Imaginar otro tiempo liberado de las cadenas de la ontologia
significaria, también, ser capaz de inventar otra subjetividad no comprometida con el Ser
y asumida para una “lucha hiperbdlica contra la violencia del presente” (Id. 102, trad.
mia). Precisamente porque estd prenada de consecuencias aporéticas y contradictorias -
en primer lugar, es una préctica filoséfica que descarta cualquier dicotomia entre teoria
y practica, segundariamente deja de lado cualquier légica racional-econémica y por
dltimo imagina la apertura de una ética desprovista de cualquier ambicién normativa y
trascendental - la evasién como preludio de la revuelta estd condenada al fracaso. No
se puede ni admirar ni contemplar, “hay que consumarla mientras que se esta siendo
inmergido” (Id. 102, trad. mia).

En palabras de Amato, la revuelta es un evento epifanico, que tiene un caracter
inesperado y aleatorio, un fenémeno completamente eventual destinado a disolverse
cuando se convierte en una nueva figura del poder constituido. En este punto, el nivel
ontologico se convierte en nivel politico: el simbolo mismo del poder destituyente que
destituye el Ser en su dialéctica con la nada. La revuelta se concibe, aqui en abierta
controversia - como se vera pronto - con Camus, no como un evento intimo del individuo
que rechaza la injusticia del mundo sino como un rechazo del individuo que, abandonando
su singularidad, resiste con los otros en un gesto politico comin. La revuelta es el primer
rastro de cualquier gesto politico, que rompe con el tiempo homogéneo de la dominacién,
un rechazo radical de lo que uno (no) tiene y, sobre todo, de lo que es. Este camino que
desde el ser clavado condujo a la evasién como prerrequisito ontolégico de la revuelta,
no puede ignorar las consecuencias éticas. Decir el evento “evasién” (o la evasién como
evento) significa aceptar la ecuacién: existir = rebelarse afirmando al mismo tiempo y
con todas las consecuencias politicas que eso conlleva una negacién, una ausencia, un
imposible. Existo solo en el momento en que niego esta existencia como tal.

Es posible entonces que a causa de esta caracteristica de inexpresividad - que no
encaja con ninguna teoria, sino con la experiencia concreta de un sujeto que se niega
a ser lo que es (en primer lugar, un sujeto) - Levinas haya intentado evadir su propia
categoria de evasion. Este concepto, olvidado, como se dije, en los trabajos posteriores,
sigue siendo una enorme oportunidad ética para redefinir el estatuto del ser humano en
la época de la desaparicién de la ontologia??.

5. LA REVUELTA COMO DEBER ETICO

Esta invitacion a la ética de la evasién fue perfectamente capturada por Camus en El
Hombre rebelde, donde se propone de estructurar un pensamiento ético de la rebelién que,
lejos de ser una construccién solipsistica, aparece como una operaciéon completamente
comunitaria. En ese texto del 1951, Camus coincide con las sugerencias de Levinas, a
pesar de no haber leido La evasion: la revuelta, a diferencia de la revolucion, es un
movimiento instintivo y genuino de rechazo (de si mismo, de la propia condicién y del

21Revuelta no corresponde a revolucién. La prima es un evento instanténeo y espontaneo, la segunda,
en vez, es el resultado de una estrategia programada que requiere preparacién, coordinacién y organizacion.
La revuelta es una experiencia-limite que cambia y suspende el normal ritmo de la vida. Cf. Volpi 2000 y
Benjamin 2008.

22obre la ontologfa como violencia del Ser y del Logos, del Logos que dice el Ser ver Strummiello 2001.
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mundo), que aflora con el surgimiento de la conciencia del ser humano. Sin embargo,
este rechazo no se traduce en una renuncia ya que no se define como un gesto realmente
negativo. Un ejemplo puede ser el suicidio: si Levinas habia dicho que evadir no tenia
nada que ver con suicidarse porque el suicidio no resolvia el problema de la existencia,
Camus también considera el suicidio no como una negacién absoluta sino como una
afirmacion implicita, una declaracién de una voluntad, de un Si, inclusive una forma
de resistencia. “;Que es un hombre rebelde? Un hombre que dice que no. Pero si se
niega, no renuncia, sin embargo: es ademas un hombre que dice que si, desde su primer
movimiento” (Camus 17).

El presupuesto implicito que subyace a la posibilidad de la revuelta se encuentra en la
concepcion camusiana de la imposibilidad de la no-significancia, o en la idea que, cuando
uno se expresa, aunque solo sea para negar algo, necesariamente afirma algo positivo. De
hecho, el hombre puede elegir adherir a esta insensatez irreducible, aceptando el mundo
y la existencia por lo que son: una realidad cadtica y absurda. Condenado a ser un
no-sentido, el hombre, por desesperacion o conviccién, antes de la revuelta permanece
en una especie de pardlisis azriologica en la que cualquier juicio de valor es irrelevante.
Cuando esta condicion se vuelve insoportable - de una manera similar a la situacién
de placer, vergiienza y nausea descrita por Levinas - el hombre se sentird presionado
por la necesidad de buscar otro sentido. En consecuencia, al rechazar cualquier forma
extrema y nihilista de aceptacion hacia el mundo, ese hombre “pre-rebelde” renuncia a la
existencia en la que fue arrojado, sin renunciar, sin embargo, a encontrarle un significado.
La revuelta es precisamente este grito humano de disensién. “El hombre es la tinica
criatura que se niega a ser lo que es” (Camus 16).

Negar el espectaculo de la existencia, a menudo escandalosamente injusto, es el punto
de partida de una transformacién extdtica del existente?3. Alejandose de la banalidad de
ser, el hombre rebelde existe - ex-sistere significa ponerse de pie, levantarse, sublevarse -
porque se rebela contra lo que es y hace de esto un valor. Aqui estd la dimension ética
de la que carece De la evasion: la revuelta invoca un valor en el momento preciso en que
lo niega??. Se trata de una légica contradictoria, aunque en linea con la preocupacién
ontologica de negar la ontologia que encontramos en Levinas. “Hay una naturaleza
humana. [...] jPor qué rebelarse si no hay en uno nada permanente que conservar?”
(Camus 19-20).

La preservacién de la naturaleza humana, que garantiza y legitima el valor de una
accién, de cualquier accidn, incluso aquella que, como en el caso de la revuelta, la rechaza,
representa el fin de la experiencia rebelde. La naturaleza humana constituye, por lo tanto,
este mismo limite que la revuelta, como una experiencia que la niega, al final revela.

El insurgente, el rebelde se rebela contra la naturaleza humana, contra la injusticia
de estar en el mundo, en nombre de una naturaleza humana, que comparte con otros
seres humanos, y que defendiéndola traicionara. El plan de los valores, primero que
nunca el valor de la vida, serd continuamente renegado y de alguna manera maldecido

23La dimensién extdtica como postura y actitud abre a la condicién ética. Ver Tiso 1992; Gaetani 2010
y 2011.

24 Aqui est4 la diferencia con la definicién de valor dado por la filosoffa hitleriana. Mientras esta ltima,
valorizando el cuerpo lo transforma en el fundamento de una nueva ética inmanente que aprende a borrar
el “deberias ser” y a quedarse con la realdad de lo que ya uno es, el valor camusiano dibuja una ética del
posible, del no rendirse a lo que uno tiene y del imaginar un futuro diferente. Ver. Salas 2002; Schaffner
y Spiquel 2006.
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o cuestionado?®. La revuelta, en tltima instancia, entonces, defiende éticamente los
valores, negandolos. Ademds de una ontologia imposible, hay que enfrentarse con una
ética imposible: la revuelta es el movimiento mismo de la existencia. No es posible negar
la revuelta sin renunciar a existir. Sin embargo, también afirmar la revuelta significa en
ultima instancia renunciar a existir. Admitir, es decir, la posibilidad misma del asesinato
y del suicidio. Aunque la libertad de matar es incompatible con los principios de la
rebelién, ella no esta, de hecho, en contradiccion con el asesinato. Este tltimo, pero, no
debe ser entendido como un reclamo extremo y total de la libertad de poder, sin limites,
herir y violar la libertad de otro hombre. El resultado es paraddjico: la posibilidad de
concebir la eventualidad de la muerte para si mismo y para otro, representa la maxima
libertad concebida como el limite y como el poder que todos los seres humanos tienen de
rebelarse. En pocas palabras, la revuelta nace a partir de una exigencia de libertad que
por su naturaleza serd condenada a ser negada como tal. Ademas, el hombre rebelde
exige libertad para todos y para cada uno: el mayor valor en nombre del cual un hombre
se rebela. La insurreccién, entonces, nace a partir de una conciencia colectiva e inventa
una responsabilidad comunitaria justo descubriéndose limite en si mismo y en el otro ser
rebelde; incapaz de resolver sin dolor y lastima el enigma de la libertad de decir que no y
todo lo que esto conlleva.

La categoria de revuelta, como la de evasién, estaria condenada a un jaque mate: la
indispensabilidad ontoldgica del ser - sin la cual los hombres no son - esta constantemente
en conflicto con el rechazo a ser. En resumen, un nuevo ser nace inevitablemente de
la experiencia de la revuelta. Una contradiccién sin solucién que, al igual que en el
descubrimiento abrumador de Levinas, no conduce a soluciones coherentes y lineales, y
que puede resumirse en el nuevo cogito: “Yo me rebelo, luego somos”26(Camus 26).

Esta adhesiéon del hombre a si mismo consiste més en una postura moral que en un
razonamiento cartesiano légico. De este juicio de valor deriva la totalidad de la moral
positiva: el hombre rebelde, reconociendo un destino compartido con los demds, se siente
por primera vez parte de una esencia en comun. “La percepcion, con frecuencia evidente,
de que hay en el hombre algo con lo que el hombre puede identificarse, al menos por un
tiempo” (Camus 18). A través de la experiencia concreta de revuelta, el hombre rebelde
que se opone a la violencia de todo lo que se impone como un destino inevitable, logrard
establecer los valores de libertad, igualdad, verdad y hermandad entre los hombres.

Mas que una idea abstracta del hombre, estos principios morales nacen de la revuelta.
“Abrfa los caminos de una moral que, lejos de obedecer a principios abstractos, no los des-
cubre sino al calor de la insurreccién en el movimiento incesante de la denegacién” (Camus
261-262). El rechazo del hombre rebelde posee una dimensién universal, que lo lleva a

25En este sentido la revuelta representa también una manera de enfrentarse con la cuestién del absurdo
y de la inextinguible violencia que la conciencia de la injusticia del mundo trae consigo. Ver Werner 1972;
Gay-Crosier 2000.

268egiin Camus el verdadero problema de nuestra época se origina por la transformacién de la rebelidn
— “limite infranqueable” de la dignidad y de la libertad - en revolucidn, una ideologia politica que de hecho
termina para sacrificar al hombre dentro del ideal y de la utopia. Después de la publicacién de El hombre
rebelde, Levinas - que ya no habia formulado la diferencia tedrica entre revuelta y revolucién — parece
compartir la reflexién de Camus sobre la necesidad del Ser permanente de la revuelta mientras parece
criticar el vitalismo fundado en este valor del Ser, en unas palabras esta nueva forma de ontologia. Sobre
esta contradiccion entre este rechazo de las verdades absolutas y la afirmacién de los valores inalienables
del pensamiento rebelde como fundacién de una espiritualidad antropocéntrica, ver Jesi 2000; Romero
1994; Létourneau 2013; Herrera Pino 2014.
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pensarse, mas alla de una condicién singular, no como un individuo aislado sino como una
totalidad. Asi, el movimiento de revuelta apela a valores que trascienden al hombre mismo.

La rebelién, contrariamente a la opinién corriente, y aunque nazca en lo que el
hombre tiene de mas estrictamente individual, pone en tela de juicio la nocién
misma de individuo. Si el individuo, en efecto, acepta morir, y muere en la
ocasién, en el movimiento de su rebelién, muestra con ello que se sacrifica en
beneficio de un bien del que estima que sobrepasa a su propio destino (Camus
19).

No se trata de inventar nuevos valores o crearlos de la nada, sino de descubrir, o
mejor atn, redescubrir, los valores humanos en los que se basa la revuelta. Segin Camus,
de hecho, el hombre ya posee en si mismo algo por lo que vale la pena rebelarse, algo que
ya existe y que, como existente, debe ser salvaguardado. Esta existencia es precisamente
la posibilidad de un valor con el cual el hombre puede identificarse y que comparte con
todos. “Aparentemente negativa, puesto que nada crea, la rebelion es profundamente
positiva, pues revela lo que hay que defender siempre en el hombre” (Camus 23). En
otras palabras, es una especie de revelacion de todo lo que hasta ahora en el hombre
ha sido ignorado o pisoteado por el hombre mismo: su deseo de libertad y justicia, su
aspiracién a la felicidad?”.

Esta necesidad que abre a una nueva trascendencia deriva de la conciencia y la
necesidad de corregir la creacién®®. Esta tltima exigencia, como se ha sefialado, tiene que
ver con los dos momentos de la revuelta, el no como protesta y el si como consentimiento
e indica la voluntad de mejorar “el estado de cosas presentes” fabricando otro espacio y
otro tiempo. Significa imponer otra medida al mundo, otro orden, otro limite dentro del
mundo del absurdo y del caos.

En este sentido, la libertad se configura no tanto como el ejercicio de una eleccién, sino
como una obligacién moral de no convertirse en cémplices de ese mal elemental del que
hablé Levinas. Del mismo modo que Levinas, Camus también piensa que el ser se puede
decir a través de su rechazo, a través de su negacién. Evadir, asi como rebelarse, es negar
que existamos mientras existimos. Por otro lado, tanto Levinas como Camus conocen
las peligrosas consecuencias de un pensamiento extremadamente coherente que acepta
por completo lo estatus quo: la filosofia de Hitler es un pensamiento intrinsecamente
violento precisamente porque es racional y l6gicamente impecable. La légica del ser trae
consigo la violencia de la soledad solipsistica. Una filosoffa de la evasion rebelde, por otro
lado, piensa siempre en plural y no solamente por qué me rebelo en nombre de valores
compartidos por todos o de una condicién comin a los demds. No aceptar su propio Ser,
no aceptar la condicién obvia que hay un Ser que vale y que pesa, rebelarse contra el
hecho simple que “on s’est” significa convertirse en un alter, salir de su propia identidad,
dejar de ser un Mismo y volverse Otro. Hacerse y hacer diferencia.

27 Jacques Dewitte habla de “ontologie du déja-14” — que podemos traducir como ontologfa de lo que ya
estd, de lo que ya existe. Cf. Jacques Dewitte 2011.
28El término pertenece a Weymbergh 1997 188.
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1. RESISTENCIAS METAFISCAS: LA PRESENCIA EN GENERAL Y CLAUSURA DEL
HUMANISMO

El rodeo que circunscribe la deixis entre la nota 2 y el ultimo apartado de “Ousia y
gramme” (nota sobre una nota de Sein und Zeit)”, indicard un movimiento eliptico que
volverd a encontrarse en los escritos posteriores sobre Heidegger. La reiteracién se hace
parte de una “regla formal” de lectura. En su doble generalidad, y en atencién a uno de
sus grandes rasgos, el boceto esquematico queda sugerido por el depdsito del pie de pagina
sobre un pasaje de La sentencia de Anaximandro (1946, en adelante La sentencia). El
punto de partida de esta nota parece simular el modelo perifrastico detectado en la propia
trayectoria interna de Sein und Zeit. (Heidegger: 1997: 445-446, nota 5; Lowith, 2006:
175). El examen de la aporia del tiempo, que conduce todo este ensayo preliminar, serd
orientado desde entonces a través de diversos espaciamientos miméticos. La representacion
de la mimesis que sigue el recorrido emula, en efecto, la perifrasis que Heidegger dibuja
al dejar “a la vez planteada y provisionalmente abandonada” la cadena de términos
“solidarios” de la presencia —ousia, parousia, Anwesenheit, Gegenwart, gegenwdrtigen,
Vorhandenheit— (Derrida, 19891: 66).

Exhibiendo suficientemente la serie terminoldgica sin llegar todavia a tratarla, en la
nota se inaugura un extenso alcance que delimita los margenes no sélo de la parafrasis de
la aporia del concepto de tiempo en Aristoteles, sino la repeticiéon de la misma aporética
por parte de Hegel. El retorno al fragmento destacado de La sentencia, luego de cerca de
cuarenta paginas, retomara el motivo de la aparente cesura léxica. El interés especulativo
del efecto de circuito, recargado de continuo més alld de la variacion sinonimica de los
conceptos, se veria atenuado por la tramposicién interlingiiistica. A diferencia de la zona
categorial, el Ambito del 1éxico indicaria una mayor resistencia a la tarea de traslado.

De acuerdo a esto, si se traducen por el vocablo “presencia” (présence) los dos
términos clave de la malla semantica alemana (Gegenwdrtigkeit y Anwesenheit), se
dejaria reducir ambos valores de la lexis. Este valor seméntico es el que se descorre, entre
1927-1929 y 1946, en el Weg heideggeriano. Insistiremos de manera paulatina en estos
procesos eventuales de disimetria. Deberan ser considerados cuando se intente traducir
la frase alemana de Heidegger —etwas ist aus den Fugen— (Heidegger, 1995: 318-320 ) a
la frase inglesa de Shakespeare —The time is out of joint— (Derrida, 1995: 37).

La distincién entre los dos tipos de “presencia”’ (Gegenwdrtigkeit y Anwesenheit), im-
posible de reproducir en la lengua latina, anuncia la deshicencia de los rasgos semanticos.
La introduccién del término différance, el mismo inaudible en el francés latino al que
pretende importarse la aporia del sentido, intentaria economizar mejor, en otro ensayo del
mismo ano 1968, los efectos de desgaste especulativo. Junto con hacer notar el perjuicio
que supone el rodeo que desvia la idiomética alemana hacia la seméntica francesa, que
mantiene invariante los términos alli donde Heidegger pretende diferenciarlos, se dejara
consignado el escrito bajo un cierto expediente retérico preambular. Luego de indicar,
en efecto, que los “timidos prolegémenos a un problema de traduccién” siguen de cierta
forma la ensenanza de Heidegger, de senalar seguidamente que la cuestién de la traducciéon
tiene que ver con la pregunta sobre lo “qué ha pasado cuando hacemos pasar en la sola
palabra latina (le seul mot latin) de presencia todo el sistema diferenciado de palabras
griegas y alemanas, todo el sistema de traduccién, ya, en el que se produce (déja, dans
lequel se produit) la lengua heideggeriana (ousia, parousia, Gegenwdirtigkeit, Anwesen,
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Anwesenheit, Vorhandenheit, etc...”.); tras sumar a lo anterior “que las dos palabras
griegas y las que le son asociadas, tienen ya en francés traducciones cargadas de historia
(esencia, sustancia, etc.)”, Derrida inicia este primer movimiento de la deixis colocando
un cierto énfasis sobre el ejemplo de La sentencia:

Sobre todo, jcémo hacer pasar en esta sola palabra “presencia”, a la vez
demasiado rica y demasiado pobre (a la fois trop riche et trop pauvre), la
historia del texto heideggeriano que asocia o desune estos conceptos de manera
sutil y regulada, a lo largo de un itinerario que cubre cerca de cuarenta anos
(prés quarante années)? jCoémo traducir en francés en el juego de estos
desplazamientos? (Comment traduire en francais ou traduire le frangais dans
le jeu de ces déplacements?). Para no considerar més que un ejemplo. ..
“La palabra de Anaximandro” (1946) disocia rigurosamente conceptos que
significan todos la presencia y que, en el texto de Sein und Zeit que acabamos
de citar (de la pag. 26 del original alemén) estaban alineados como sinénimos,
o en todo caso, sin que ningin rasgo pertinente de diferencia (sans qu’aucun
trait pertinent de différence) fuera entonces destacado (relevé). (Derrida,
19891: 67).

Luego del rodeo, Derrida volverd a insistir en lo que ya queda senialado en la nota 2.
Al aproximar estos dos momentos, ponemos interés en la transposiciéon de la seméntica.
La puesta en espera suspensiva no sélo se recarga con todo el bagaje conceptual incluido
en la parafrasis de la aporia; ademés parece bosquejar un cierto orden de composicién
organizado en el cardcter plural de los “prolegémenos”. Luego de advertir entonces que
después de Ser y tiempo todos los motivos del tratado “seran reconstituidos a partir del
tema de la epocalidad del ser”, Derrida volvera a interrogar, en parrafo aparte, en qué
consiste la dificultad de emprender la Ubertragung:

i Qué serd entonces de la presencia? No podemos pensar facilmente en la
palabra latina (le mot latin) de presencia (présence) los movimientos de
diferenciacién que se producen en el texto heideggeriano. La tarea (tache) es
aqui inmensa y dificil (immense et difficile). No tomamos més que un punto
de referencia. En Sein und Zeit y en Kant y el problema de la metafisica,
era dificil, estarfamos tentados de decir imposible (il était difficile, nous seri-
ons tenté de dire impossible), distinguir rigurosamente entre presencia como
Anwesenheit y la presencia como Gegenwdrtigkeit (presencia en el sentido
temporal del mantenerse, maintenance). Los textos que hemos citado (en el
intermezzo de la repeticién, R. B.) las asimilan expresamente. La metafisica
entonces significaba la determinacién del sentido del ser como presencia en
estos dos sentidos, y simultdneamente (en ces deuzr sens, et simultanément)
(Ibid., 99).

La transformacién atane, en consecuencia, a cierto relevo de la nomenclatura. Sin
rasgos diferenciales destacados en 1927, pero tampoco dos anos después en el Kantbuch
(Heidegger, 1954: 11-207), la distincién léxica entre Anwesenheit y Gegenwartigkeit se hard
explicita, veinte anos mds tarde, en La sentencia (1946). La tarea de traduccién se torna
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compleja bajo la propia exigencia de la aporia, debido a que supondria traicionar —via
rupta de la praesentia latina que unifica lo que el aleman desune— el uso diferenciado en
el que Heidegger se compromete al menos durante dos décadas. Del compromiso (engage)
con el uso de la palabra “presencia”’, Derrida volvera a servirse veinte anos después,
en varias ocasiones: referiremos el alcance solo hasta la referencia a la introduccién de
la Zusage —compromiso, consentimiento, asentimiento, adhesion, entre otros sentidos—

(Derrida, 19894, p. 57).

El compromiso se habria dispuesto, entre este hito de fechas, en primer lugar, sobre
este empleo original de la lengua. Habra convenido un aparente desuso y, a la vez,
contratado una presunta puesta en uso de la Sprache. En este periodo comprendido,
luego de la época de Ser y tiempo, la lengua heideggeriana transforma abiertamente
sus posibilidades nominativas. Dos décadas después, en el contexto abierto por la
interrogacion del brete politico, otra serie de traslados se indicaran sobre las variaciones
de la semdntica del Geist (Ibid., 11-12). A este reiterado movimiento de transformacién
de la lexis, que provoca transformaciones de sentido de manera versatil, sutil y regulada
en la terminologia decisiva, a estos extranos vuelcos y trastornos en el recorrido digresivo
del Weg, denominaremos epokhé. El pasaje a diferencias seméanticas de este estilo,
cuyo caso privilegiado se ejemplariza inicialmente en la distinciéon entre Anwesenheit y
Gegenwdrtigkeit, supone una mutacién en la propia manera de asumir por entonces la
epocalidad del ser. Implica la denominada estrechez de la presencia en torno a un Wesen
que ya ni siquiera cabria convertir en Anwesen (Derrida, 19891: 100).

Si se considera que el avatar terminoldgico se demora —a ritmo paciente y meditador
de un pensamiento que se dilata de acuerdo a un calculo que conduce y reorienta el
camino (Derrida, 2000: 12)—, debemos indicar que las transposiciones radicales presun-
tamente efectuadas no tendran nunca una explicacién completa en el movimiento de
la Kehre como giro auto-comprensivo. No se trata de discutir con esto, sélo la labor
de Selbstinterpretation y de Selbstbehauptung que Heidegger lleva a cabo luego de la
dimisién del periodo rectoral. El sendero heideggeriano recomienza, a una frecuencia que
se toca con los “accidentes” histéricos sin dejarse explicar sélo por estos, a través de los
desvios que toman los propios giros léxicos. De estos mismos se intentarad insinuar, hasta
cierto punto, su presunto sentido tropolégico (Derrida, 19893: 40-41). La lectura trépica
debera seguirse méas tarde en un movimiento de radicalizacion de la funcién metaférica.

En efecto, si los trazos semanticos se exponen a la usura de la representacién, cuando
con éstos se pretende traducir (no sélo en torno al valor de la Kehre sino en relacion a
un esquivo que se disgrega en una vuelta todavia més especulativa o especuladora), serd
necesario insinuar el modo en que la dislocacién del sentido atane a cierta perversion de la
lexis. Por el momento, queda de manifiesto que el trabajo de significacién, la produccién
variable de sentido del texto heideggeriano, sélo podria analizarse en la dimensién de
las cadenas semanticas. Estas desbordan el marco estatutario de los pretendidos giros
(tours) intencionales, y trascienden, de esta misma manera, cualquier pertenencia de los
trazos a un puro orden de conduccién que simplemente los unifique. Pese a que el propio
Heidegger insiste constantemente en el motivo de la reunién, en la Versammlung que en
ultima instancia conduce o reconduce los trazos, el tenor reiterado del analisis es no dar
nunca por efectuada esta pretendida congregacién (Ibid., 65-66).

Los supuestos sobre la doble aproximacién al l1éxico, quedaran insinuados desde la
serie de ensayos de apertura. Una vez que se subordina la interpretacién que resuelve
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el sentido de las variaciones acudiendo al expediente de la denegacién tradicional, no
se dejard de insistir en un determinado magnetismo que atrae los diversos rasgos de la
puesta en semantica. Esta imantacién supone, desde la obertura de los prolegémenos,
que el “pensamiento de lo propio del hombre” es “inseparable de la verdad del ser”
(Derrida, 19891: 161). Tomando en cuenta el recurso que imanta los dos pensamientos
aparentemente unificados, ahora en la malla léxica de la humanitas, cadena tributaria
de la paideia griega, se dird que la “distincién entre tal o cual periodo del pensamiento
heideggeriano, entre textos anteriores y los textos posteriores a la llamada Kehre, tiene
menos pertinencia que nunca (a moins de pertinence que jamais)”. (ibid.).

Es necesario atender a esta no-pertinencia entre los periodos que cifra el giro. Esta
no-propiedad de las variaciones restringe ya el caracter de distincion por el que se rige
la critica sociolégica de la obra de Heidegger bajo el concepto de campo (Bourdieu,
2002: 506-507; Derrida, 200: 320). El no-dominio sobre determinada epocalizacién del
sentido, disuelve un cierto concepto de época. De esta manera, impide reconocer, en
propiedad, la secuencia histdrica en la que preliminarmente pudieran inscribirse la serie
de trazos. Requiere disleir, en efecto, los vinculos generados entre los diversos contextos
de produccion del léxico. La apelacion a esta ausencia de marco referencial entre las
etapas, que tiene por objeto desorientar las lecturas de las interpretaciones canénicas,
estriba en el complejo desalojo que “Ousia y gramme” (1968) intenta del concepto de
pertenencia en general. Indicar la resistencia de este y otros conceptos que atafien a la
generalidad, es la tarea a la que estan dedicados, en parte, ambos prolegémenos. La
referencia a la aporia del tiempo y a los fines del hombre, ha puesto acento, desde esta
apertura plural, en el duplicado de la generalidad del esquema.

Esta es la razon que lleva a examinar los encadenamientos terminolégicos, en los dos
ensayos preambulares, a contracorriente de las transformaciones cursivas: las que permiten
seguir prosecutivamente los despliegues programados, luego que se ponen en escena las
variaciones disimétricas; de ahi ademads que las marcas semanticas sean abordadas en
dindmicas recursivas o regresivas, analizadas en segmentos de obra, e incluso en obras
estrictas (por ejemplo entre Kant y el problema de la metafisica y Ser y tiempo), que
sugieren la envoltura categorial o lexical (Derrida, 19891, 65-66, nota 1). Pero ademds en
las propias constelaciones que sigue el orden en forma de haz (Ibid., 39-40).

No sélo porque estd demasiado connotada por los efectos que suscita la repercusién
previsible, no solamente porque habran motivos de mayor alcance para senalar la acon-
tecimentalidad del pensamiento heideggeriano en el cual la Kehre deberad encontrar su
lugar adecuado —la irrupcién de la Zusage trastornara el recorrido del Denken sin recurso
a la Vuelta orientada por la pregunta hermenéutica que ordena el cuestionar—, la lectura
deberd insistir en la irrelevancia de un solo dispositivo de ensamble unitario. Por complejo
que este fuese, ni siquiera podra darse por hecho los dos ordenamientos frecuentemente
coimplicados en el Denken. La referencia al uso, desuso y fuera-de-uso, proseguira
insistiendo luego, particularmente en torno al tema del desvio, en el complicado analisis
sobre el “proceso de fetichismo” del trazado (Derrida, 2017: 503).

No obstante lo anterior, se puede comprender que la Kehre transforma una disposicién
axial entre el “pensamiento de lo propio del hombre” y el “pensamiento del ser”. Ambos
estan, por entonces, en proceso de reacomodo. Una vez que se agrega a este tultimo el
“pensamiento de la verdad”, los dos se veran exigidos a convenir una dificil estructura de
ajuste. El trénsito entre estos dos modos de cuestionamiento, el pasaje entre estos dos
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correlatos de la pregunta, seria una forma de corresponder a la misma dificultad: la de
abordar, por segunda vez, la deconstruccién del humanismo. La introduccién del haz
de motivos de Geschlecht, que serd extendida y complicada en la década del ochenta,
explorara la eventual perversiéon especuladora, indagara la usura del interés del sentido
en cuanto desvio de la ruta (Umweg). La misma no esta desacoplada de las reticencias
manifiestas sobre la posibilidad de traducir su diversidad genérica, de cifrar en Heidegger
la composicion de al menos dos géneros de escritura.

Si bien la deconstruccién del humanismo habria delimitado la postura del “nosotros” en
el discurso fenomenoldgico, si a esa doble posicién de lo humano se le ha puesto mérgenes
a través de la plataforma del nombre del hombre; si este nombre de la humanidad habia
sido construido, desde Ser y tiempo, a partir de la neutralidad del Dasein, los restos
del anthropos permaneceran, con todo, indesarraigables tras la primera introduccion
de la Destruktion. Estos no se borran, al contrario, incluso luego de la “retirada” de
mediados de los anos treinta. De ahi que en referencia a la Carta sobre el humanismo
(1945), primer texto publicado que testimonia la Variacion estatutaria, se dird que
la “imantacién de lo ‘propio del hombre’ no dejarad de dirigir todos los caminos del
pensamiento” (Derrida, 1989a: 161). De ese humanismo en vias de desarme, que remonta
la historia del concepto por lo menos desde la humanitas latina hasta la paideia griega,
Heidegger podra servirse, no obstante, para tomar distancia del “biologismo” que domina
el paisaje del pensamiento nazi en el que mismo habria buscado, en un momento de
torpeza sedicente (Lacoue-Labarthe, 2002: 25), una aclimatacién compleja (Derrida,
19894: 65).

La agrupacion en la cual serdn conglomerados los indicios de la imantacion del “pen-
samiento de la verdad” —ya antes se debié dejar senalado en qué el “pensamiento de lo
propio del hombre” y el “pensamiento del ser” quedarian diferidos por el empleo necesario
de la metafora 6ntica—, atane al concepto general de prozimidad (Derrida, 1989a: 164).
Esta indicacién a lo préximo, que rearma el Denken con el proposito de enfrentarlo a los
humanismos de acunacién metafisica y antropoldgica, prosigue ciertas rutas que todavia
no estarfan perimidas. Es lo suficientemente general para no haber caducado, y resistir a
las aperturas precipitadas que todavia se advertirdn en Francia en la década del sesenta:

En el juego de una cierta proximidad, proximidad asi (del Dasein) y prox-
imidad del ser, vamos a ver constituirse contra el humanismo y contra el
antropologismo metafisicos, otra insistencia del hombre, que reempaza, releva,
suple lo que destruye segun vias en las que estamos nosotros (la escena de la
filosoffa francesa, en 1968, R. B.), de las que salimos apenas —quizds— y que
siguen estando ahi (qui restent) para ser interrogadas. (Ibid., 161).

El humanismo metafisico, en sus dos versiones extremas, seria sustituido en Heidegger
por una nueva insistencia en el hombre. La renovacién de la dignidad del anthropos, que
sobrevive a la Destruktion, deberia generar, consecuentemente, otra terminologia. Exigiria
el desfase de la nomenclatura léxica y categorial. Demanda otra acusacién categérica de
los términos empleados. Este cambio de rumbo en el paradigma nominal, que requerira
esta vez saltar la reduccién de la cadena semantica, poner aparte, al menos, la malla del
nombre del hombre tejida en el 1éxico de la humanitas, pero que sigue insistiendo no
obstante en la distinciéon con la animalidad en general —la elevacion de la investidura de lo
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humano ni siquiera concordaria con la de zoon logon—, indicard paulatinamente el desvio
del peculiar alcance seméntico. A pesar de que no es demasiado evidente y se mantiene
en cierto compas de espera, sobre todo si consideramos los dos ensayos de apertura, la
reduccion de la red del anthropos se complicard —como adelantamos— en direccién de los
rasgos léxicos de Geschlecht (Derrida, 2019: 498).

En cuanto a la relacién entre los dos humanismos, ambas maneras de la humanitas, no
deberia causar sorpresa que esta se inscriba en ciertas vias “dialécticas”. En determinadas
formas de oposicién que toman frecuentemente los giros de los rasgos puntuales. Como
sucede con la lectura dedicada a Nietzsche (Derrida: 1981: 23-47), parecida en este y
otros motivos a la consagrada por Heidegger a los virajes nietzscheanos (Heidegger, 2000:
189-198), las alusiones a la relacién con dialéctica, tampoco serdn simplemente levantadas.
En escritos posteriores, se seguird insinuando este manejo oposicional. Este caracter
adversativo serd senalado en los contratos que la hermenéutica heideggeriana entabla
con la dialéctica de Hegel. La referencia a cierta oposicionalidad, ya sugerida sobre el
transito hacia la mayor valoracion de la esencia de lo humano, aparece contenida en el
propio movimiento de explicitacion observado en el no cambio de terreno que todavia
mantiene operatorio, incluso si el propdsito es trastornar el rumbo o la ruta, uno de los
estilos de la reduccién o epokhé. (Derrida, 1989a: 164).

De aqui que una mera perifrasis, la simple digresién de la representacién en la que se
pone en escena la transformacién de la seméantica (insinuamos al empezar su mimesis
presunta), no tenga todavia la competencia requerida No sea suficiente —sobre todo si
trabaja so6lo explicitando lo implicito a la vuelta del paso de los sentidos al sentido, sin
ruptura de plataforma discursiva— para el logro de la suspensién. Un rodeo semejante no
basta para que tenga éxito la “extrana epokhé del ser que se esconde (se cachant) en
el movimiento mismo de su presentacion” (Ibid., 68). Debido a que se interrogara la
condicién que debe cumplir su aptitud eficiente, sera necesario analizar, al menos de forma
general, el ejercicio implicativo que expone en el 1éxico, de manera progresiva, el despliegue
de las categorias, los conceptos, y los términos nominales. En rigor, toda la idiomatica
contextualizada en el cruce de redes. Es una precauciéon que debe tenerse en cuenta,
sobre todo si el discurso heideggeriano no se agotara solamente en la desimplicacién
de significaciones no bien manifiestas pero que se suponen latentes, para mantener un
analisis prudente sobre los yerros o los aciertos que pueden encontrarse en las mismas
transposiciones lexicales. Ya que podria creerse —pero seria demasiado comodo todavia—
que lo que acontece estrictamente, por ejemplo entre Anwesenheit y Gegenwdrtigkeit, en
veinte anos transcurridos, es sélo un relevo de rasgos seméanticos, una suplencia simple
de lo que se destruye: sélo un nuevo motivo, en ultima instancia, para destacar trazos
pendientes, atin no desenvueltos o dejados en espera, de una época precedente. De este
modo se podria comprender, si fuese asi, casi todo el tiempo en el tejido semantico de la
redaccion heideggeriana, mas alld de la intencién convenida por la autointerpretacion, la
dialectizacién de la epokhé.

No cabria descartar, si fuese de este modo, que los suspensos epocales se prestaran
a la lectura de una representacién que seria sélo la instancia propicia para refinar la
diferencia lingiiistica, la distincién que encuba la variacién de la lexis. Una forma de
tornar més sutil y regulada una distincién conceptual o categorial a partir de la que
se introduce un remozado desvio que desoculta la disimulacion, operando el acomodo
de una precision convencional. No mas que la retirada de la metafora y la restitucion
reajustada de la nueva significacién, ella misma metaférica, en el marco parergonal de
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un cierto intercambio de la donacién del sentido, cuya inscripcién no desbordaria la
llamada economia restringida (Derrida, 1989b: 371). En términos de la aporia, esta
interpretacién es siempre posible, como sucede con la parafrastica de Aristételes y Hegel,
en base a las categorias de potencia y acto (Derrida, 1989a: 88). Esta es la razén por la
que habra que detenerse después en la referencia a la denomina epokhé de Ser y tiempo,
atender a su dispotivo de epocalizacién que, si se atiene a ciertas mallas que tejen otros
alcances léxicos, permanece todavia pertinente, en redes sin transformacién seméantica o
conceptual, luego de la propia Kehre.

Es preciso observar por ahora, sin dejar de notar que hay una restriccién econémica
que supone estilos complejos y géneros de escritura plurales en la forma de representacién
de los derroteros, que algo parecido ocurre, mutatis mutandis, con los fines del humanismo
y su deconstruccion en forma de elipsis. Algo andlogo sucede con la digresién deictica
que pretende bordear los margenes metafisicos del anthropos. Sera necesario suponerlo,
ademads, de la parafrasis que intenta seguir, more mimesis, los desvios del rumbo del Weg.
Si es asi, el concepto general de proximidad deberia valer, en consecuencia, para los dos
trasvasijes 1éxicos. De hecho, como puede apreciarse en ambos casos, es la presencia en
general el mecanismo de funcién que permite el movimiento de reparto semantico, de
prorrateo conceptual y de distribucién categorial.

De cierto modo, en tanto que Heidegger difiere esta misma funcion radical en un
determinado momento histérico, la nocién de presencia en general es reducible pero
desborda la clausura de un puro registro de época. De acuerdo a la misma no-pertenencia
de los contextos de produccién al dispositivo de la Kehre, ninguna de las tramas 1éxicas se
satura sin resto en una sola delimitacién epocal que se consume en el acabamiento de una
sola epokhé. Es esta mutua implicancia desfasada, por lo demas, la que permite dibujar
un cierto boceto de conjunto entre los ensayos preambulares, entre los dos prolegémenos
fechados coincidentemente en 1968. Ambos pretenden trabajar una doble ruptura en la
ruta del derrotero, los dos prestan interés a un problema de traduccién que abre la brecha
a una clausura inacabada. Cada uno de ellos atiende a la abertura que se proyecta en un
programa de transformacion de una gran madeja semantica.

La coincidencia senalada no debe bastar para considerar que la Ubertragung entre
Gegenwdrtigkeit Anwesenheit s6lo modula el mismo juego de transferencia metaférica
supuesto en paralelo entre los dos fines del hombre que se debaten a través de relaciones
de oposicion. Pero tampoco cabe excluir que en el remontaje de la presencia, no esta
en tela de juicio el doble valor de humanidad por el que transita la Destruktion. Entre
ambas axiologias —términos valdricos que no atanen sélo a la de-finicién del hombre sino
ademads a la de-funcién del pensamiento que medita la muerte propia de la humanidad—
cobra interés la atraccion entre los dos despuntares de la metafora. De ahi el dividendo
de usura que adquiere el estatuto de proximidad, y el propio valor especulativo que toma
la imantacion.

Si esta introduccién de la cercania supone la transformacion de los signos anteriores, en
particular la reconsideracién necesaria de la metafora ontica, jde qué manera su extrana
situacién metaférica trabaja la anexién del pensamiento de la verdad? Si Heidegger ha
delimitado el régimen metaférico, colocando el concepto de metafora en los margenes del
pensamiento metafisico y, consecuentemente, en cierta finitud del hombre, en determinada
puntualidad mortal del anthropos —condicién de todos los desvios antropoldgicos, por
ejemplo los que se refieren a las interpretaciones francesas—, si esta rara epokhé del
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humanismo parece entonces haber dado muerte a la metafora, pero para continuar
relevando la dignidad, ;de qué modo seguiria sirviéndose de ella sutilmente?

Al interrogar en esta direccién debemos poner en alerta que las preguntas no se
distraen de las disquisiciones que, bajo sesgo, atanen al género discursivo. El expediente
retérico preambular en el que hemos venido insistiendo, repite el mismo problema relativo
a la presencia, la pertenencia, la proximidad y la propiedad en general. Esta es la razén
para asignar un lugar de preferencia a estos dos iniciales motivos de red. Su dimensién
genérica doble entrafia movimientos de marco cuya transformacién tiene una envergadura
de extenso alcance. A la mutacién sobre el 1éxico del humanismo y la variacion acerca de
la semantica de la presencia, cabe atribuir una disposicién sobresaliente en un mismo
excurso prologomenal. De ahi los dispositivos de encaje, la mayoria de las veces en
notas saturadas, que anuncian la serie de ensambles en la que se multiplica y se torna
diversa la mutacién de la lexis. Si no es errado hablar de esquema —el yerro estaria
justificado en la medida en que se apelara a la extrema diferenciacién y singularidad de
los descorrimientos—, es necesario indicar que se trata de al menos dos formulaciones
regladas. Dos esbozos sindpticos o cuadros sintéticos inacabados, con saturacién prescrita,
que precaven por anticipado todo el haz de lecturas por venir. El esquematismo en
repulgo presume, en efecto, dos definiciones o defunciones de lo propio, no menos que
una doble muerte sacrificial de la metafora. Lo indicaremos a través del movimiento de
dos citas en las que huelga decir el resto.

2. RESTOS DE METAFORA: PARAFRASIS, PARALISIS Y
EXPLICITACION DE LA APORIA

La primera sobre lo que permanece del pensamiento del hombre, del resto que no seria
desplazado por la Destruktion preliminar del anthropos. Tras indicar que en Heideg-
ger permanece (rest) “histéricamente regional, periférica, juridicamente secundaria y
dependiente”, apartada, marginada o delimitada, en cualquier caso, “toda posicion
meta-humanista que no se mantenga en la apertura de estas preguntas” sobre la “génesis
del concepto y del valor del hombre (la recuperacién de la paideia griega en la cultura
romana, cristianizacién de la humanitas latina, renacimiento del helenismo en el siglo xiv
y en el xviii, etc.)”, Derrida dird luego en parrafo aparte:

Resta decir (Il reste) que el pensamiento del ser, el pensamiento de la ver-
dad del ser en el nombre de la cual Heidegger de-limita el humanismo y la
metafisica, sigue siendo (reste) un pensamiento del hombre. En la cuestién
del ser, tal como estd planteada a la metafisica, el hombre y el nombre del
hombre no estdn desplazados. (no estarian desplazados en apariencia todavia,
R. B.).Todavia menos desaparecen. Se trata, por el contrario, de una especie
de reevaluacion o de revaloracion de la esencia y de la dignidad del hombre.
Lo que se amenaza en la extension de la metafisica y de la técnica —se sabe
segin qué necesidad esencial Heidegger las asocia una a la otra— es la esencia
del hombre (Derrida, 1989a: 166).

Con el proposito de establecer alcances con esquemas posteriores, esbozados con cierta
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claridad ya en una nota de “Los fines del hombre”, se puede subrayar dos indicios.

En primer término, la relacién entre ambos pensamientos anexados (la coma de la
aposicién parece modularla sintdcticamente), deja un resto: el pensamiento de la verdad
sigue siendo (rest) un pensamiento del hombre. Un resto del anthropos sobrevive a la
Destruktion, si bien como metafora del hombre y de su fin teleolégicamente previsible,
a este resquicio del querer-decir, puede asignarsele un doble valor. Dicha valoracion
ambivalente de la interpretacién no esta solo programada en la aporia del sentido, sino
ademas en el propio pensamiento del ser, en el mismo Denken que pretende su destruccion.
Este mantiene presuntamente su unidad al agregarse un sequndo pensamiento. En Dar
(el) tiempo (1977-1978), se advertia que en Heidegger “no se tratard de supeditar la
cuestion del ser” al pensamiento de la verdad. Esta vez enfocado a partir del Ereignis,
cuya seméantica “normalmente significa el acontecimiento [que|, hace guinos hacia el
pensamiento de la apropiacion o de la desapropiacion que no puede carecer de relacién
con el pensamiento del don”. En “Los fines del hombre”, el parrafo final de la nota 16,
ya anticipaba que esta semantica del Ereignis “domina tan tematicamente (domine si
thématiquement) la cuestién de la verdad del ser en Zeit und Sein” (Derrida: 1989a: 167;
Heidegger, 2009: 24).

Debido al servicio de excedencia que prestan, hay que estar atentos a los depdsitos
de notas. Varios de estos sedimentos mimetizan las transformaciones del pensamiento
heideggeriano: no hacen mas que orientar la puesta en alcance del resto a la que Heidegger
mismo apuntaria con el recorrido zigzagueante. En los comentarios que les dedicaremos,
tienen el interés de representar ciertas posturas anticipadas que se colocan en compas
de espera; que se mantienen, bajo titulo, en un periodo de fechas comprendido. Tales
previsiones, sobre las que se ralentiza el trato tematico si bien su esquema de comprensiéon
aparece ya formalizado, no estan desconectadas de la posibilidad del don. El don tiene
algo ver, aunque no fuese mas que a través de la condiciéon de imposibilidad que anula su
ocurrencia, con la anticipacién precautoria.

La génesis del pensamiento del es gibt, habia tenido una “discreta aparicién” (una
“introduccién discreta”), ya en Sein und Zeit (Derrida, 1995a: 21; 28). El acontecimiento
que promete la interpretacién del don, del que Derrida corteja pacientemente el retardo
en la nota 16, serd retomado a la vuelta de una década. Pero ya se hace parte, al menos
en el margen notarial, del andlisis sobre las dos maneras de dar muerte a la remanencia
metaférica. Lo que queda por decir de la metafora, de la que el Weg no se habria
desprendido con facilidad, es que imanta o adhiere los rasgos léxicos del Denken. La
atraccién que provoca la adherencia, atane menos a un efecto de mimetologia que de
mimesis (Derrida, 2001: 391).

En sequndo término, lo que la cita denomina “resto” de humanismo en el pensamiento
de la verdad del ser, supone una suerte de reevaluacién o revaloraciéon de la dignidad
esencial del anthropos. No seria sino una nueva apreciacion, un nuevo aprecio axiolégico
concedido. Incluso otro precio asignado a la investidura de la esencia humana. Implica,
por asi decir, otro contrato de economia, ya sea en términos evaluativos, valorativos
o valdricos: supone otro compromiso axio-economico, en el sentido en que mas tarde
se hablara de ciertas proposiciones “axiomaticas, axiolégicas o axio-poéticas” (Derrida,
19894: 32). La propia acunacién del término “ontopologia”, que surge en el contexto de
los andlisis de Espectros de Marz, en el que aparecen importantes inserciones sobre La
sentencia, en particular sobre la nocién de justicia, se definird como “una axiomdtica que
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vincula indisociablemente el valor ontoldgico del ser-presente (on) a su situacién ...”.

(Derrida, 1995b: 96).

La seméntica del valor, que Heidegger recusa no sélo por indicar cierta antropolo-
gizacion en un discurso que estaria lejos de articularse a través de la diferencia entre
la existencia y el ser (es la prevencion sobre la inversién existencialista de Sartre, pero
de algin modo la suspicacia con el 1éxico de la Umdrehung de Nietzsche), valdria para
cierto estatuto que toman los desvios metaféricos. Atendiendo a esta supuesta reevalu-
acion o revalorizacién del metaphorein, por medio del reajuste del modelo del phaneisthai
fenomenoldgico, podra decirse que el discurso del pensamiento de la verdad habra asociado
“a la proximidad del ser los valores (valeurs) de vecindad, de abrigo, de casa, de servicio,
de guardia, de voz y de escucha” (Derrida, 19891: 168). El bosquejo que prefigura la
metaforizacion —la serie de ejemplos anterior lo indica— se sigue manteniendo luego que
se reconsidera que el servicio metafdrico sélo corresponderia al lenguaje éntico, zona del
empleo de la lexis que recubre cast todo el espacio lingiiistico en el que se desplaza el
pensamiento de Heidegger. Si la idiomatica heideggeriana no pudiera en tltima instancia
reducir el resto metaférico, si a la epokhé por la cual se desinscribe el uso corriente de
los términos, en pos de categorias, conceptos y nombres, le fuese imposible impedir la
imantacién entre lo éntico y lo ontolégico, seria también el impedimento para sortear la
trama axiolégica que suponen la metaforas. De aqui que la expresién “metéfora espacial”,
empleada en contextos anteriores por Derrida, particularmente en el caso de la primera
interpretaciéon dedicada a Levinas, sea casi un pleonasmo (Derrida, 1989b: 151).

La segunda cita en la que huelga decir el resto, viene precedida de una aglomeracién
de extractos escogidos de la Carta sobre el humanismo. La eleccién, incluso coleccion o
recoleccion de estos pasajes extraidos, sobre los que Derrida se contenta la mayor parte
de las veces con dejar el depdsito, manifestar su extraneza e invitar a la interrogacion
paciente, se caracterizan por su economia esquematica. Su cardcter antoldgico, estd lejos
de servirse de un resumen que agote, sature o inacabe la referencia de un mero conjunto.
El compendio selectivo anticipa, no obstante, las direcciones retorcidas de las mallas, las
contorsiones que orientan las respectivas cadenas. Sigue una pauta de lectura plural que
atraviesa el Giro normativo. Aunque no se le atribuya a la Kehre pertinencia decisiva
(en el propio pasaje que citaremos de inmediato se dird que “el pensamiento de esta
presencia no hace sino metaforizar, por una necesidad profunda y a la que no escapa una
simple decisién, el lenguaje que deconstruye”), Derrida escolta de todos modos el primer
texto publicado en el que se atestigua declaradamente la Vuelta:

Esta proximidad (indicada y reiterada en diversos pasajes de la Carta, R. B.)
no es la proximidad éntica y es preciso (il faut) tener en cuenta la repeticién
propiamente ontolégica de este pensamiento de lo préximo y lo lejano. .. Resta
decir (1l reste) que el ser que no es nada, que no es un existente (qui n’est
pas un étant), no puede ser dicho, no puede decirse mas que en la metéfora
ontica. Y la eleccién de tal o cual metafora es necesariamente significativa.
En la insistencia metaférica es donde se produce entonces la interpretacion del
sentido del ser. Y si Heidegger ha deconstruido radicalmente la autoridad del
presente sobre la metafisica es para conducirnos a pensar la presencia de lo
presente. Pero el pensamiento de esta presencia no hace sino metaforizar, por
una necesidad profunda y a la que no escapa una simple decision, el lenguaje
que deconstruye. (Derrida, 1989a: 169).
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De este pasaje retendremos dos indicios. Extendiéndonos un poco a otros alcances
paralelos, indicaremos en su comentario algunos correlatos de analisis que pueden hacerse
entre los dos prolegémenos de introduccién. En primer término, el que insinta el
significado necesario de las metaforas. Estas no son accidentales, y estan lejos de
emplearse en la forma de ornamento. En “Restituciones” (1978), el analisis diferencial
dedicado a El origen de la obra de arte, sugerird la dificultad de desprenderse de un
minimo resquicio estetizable en cierta pincelada descriptiva interpretada en la lectura del
cuadro de Van Gogh. (Derrida, 2001: 375).

La “necesidad” de la metafora advertida aqui, por una parte, sobre su incidencia y
repercusion en el discurso heideggeriano, por otra, tiene relacion, en términos de la lectura
sobre la aporética, con una de las situaciones asignadas al “ahora” (nun) en cuanto
accidente, externalidad y extraneza a la presencia (ousia). No es simplemente curioso, de
esta manera, que sea esta “condicién de extranio”, esta determinacion inesencial del nun,
la que permitirfa desplazar “acaso el texto de Aristételes a la delimitacion heideggeriana”
(Derrida, 1989: 96). Si, por un lado, la metéfora debe ser “necesaria”, incluso a despecho
de lo que Heidegger mismo haya dicho de ella, por otro lado, tal necesidad supone un
silencio que huelga decir: el nun no invalidaria, de traducirse por “ahora’”, la situacién
“accidental” con la aqui cabe senalar el recurso a la metaférica. En esta complicada
traduccién, lo propio que entre Gegenwdartigkeit Anwesenheit, estd implicada la cuasi
metaforicidad del concepto de tiempo.

De cualquier forma, el uso metaférico seria abisal. Tan abismal y profundo, que en la
inmersién de lo infundado, en el abismo insondable del abgrund, todavia resta por decir
la metéfora. Su pretexto atin continuaria ocupandose, de manera operatoria, por decirlo
de algtin modo, tras su primera delimitacién. En tanto que no cabe decir el ser sino en la
metafora éntica —diez anos después se advertird que como “el ser no es nada, no es un
ente, no podra decirse more metaphorico— (Derida, 1989c: 249), esta interpretacién sobre
la metéaforica coincide con el sentido irreductible que cabe concluir de la vulgaridad de la
presencia en general. El esquema no deja de indicar el valor general o genérico que sigue
manteniendo el uso de la onticidad. De este valor de generalidad, considerada “vulgar”,
en efecto, en el contexto de la interpretacion de la aporia, Heidegger habria intentado
desprenderse, en el lapso de por lo menos dos décadas, precisamente con la variacion
llevada a cabo entre los dos sentidos de presencia.

La labor metaférica, no reducible al mero empleo retérico-metafisico (calificado de
raro en otros ensayos), tendra nuevos desarrollos una década después. Estando aqui ya
formalmente esbozado, se repetird, diez anos mas tarde, al tratar la nocién de retirada
(Entziehung). La traduccién por desgaste y usura (Derrida,1989a: 249), dard cuenta
entonces de una cierta anakhoresis que dejaria el ser, por una de sus caras, en suspension
epocal, bajo epokhé. No siendo el ser un existente, una entidad del mundo, no siendo
una cosa (Ding), y aunque quede la posibilidad de que sea otra cosa (Sache) (Heidegger,
2009: 23), un recinto metaférico —que esta vez no haria compendio de las figuras que
desplazan el sentido propio o literal- endeudaria por entero el discurso heideggeriano. Al
menos por una de sus aristas, el discurso de la verdad del ser (es lo que ya le ocurria al
pensamiento del ser tout court) no domina la metafora. Esta no resta sélo por decir, sino
que abre camino a la variacion de la lexis.
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En sequndo término, algo parecido a lo anterior podria decirse sobre la “repeticion
propiamente ontolégica de este pensamiento de lo préximo y lo lejano”. Hay que tener en
cuenta en este sentido que la asociacion entre ontologia y propiedad parece comprometer
una no menor dificultad de desarriaigo en el recorrido del Denken. Esta es la razén de
que sea necesario escoltarla, y volver en todos los tours a la relaciéon entre lo propio y lo
ontolégico. De manera similar a la desagregacion entre los humanismos, el discurso de la
ontologia habra mantenido determinada persistencia incluso una vez puesto en desuso. Si
se observa el tratamiento del término en el primer ensayo dedicado a Levinas, en el que
se advierte que por “comodidad” se empleard con comillas aun sabiendo que Heidegger
indica haberlo cesado en Introduccion a la metafisica (1935), Curso que elabora otra serie
de retiradas de la terminologia, se pueden encontrar razones para suponer la asignacién
de cierta sobreviviencia mas alla de la Kehre. (Derrida, 1989a: 10 ss). La protesis que
senala cierto régimen de suspension, puede leerse como uno de esos términos —entre los
que cabe contar el de “libertad”— (Nancy, 1996: 43-52) a los que Heidegger debid haber
reivindicado el uso.

La “repeticién propiamente ontoldgica”, que pretenderia resistir la repeticion de la
aporia “para conducirnos a pensar la presencia de lo presente” (Derrida, 1989a: 169),
supone que Heidegger haya delimitado la comprension hegeliana del tiempo “ontolégico”
tradicional. Exigiria que hubiese repetido no sélo a Aristételes sino la propia reflexion
de Hegel sin que, en rigor, el efecto de repeticion se reitere a través de una parafrasis.
La iteracion parafrastica repetirfa la metaférica. Careciendo de la significacién que se le
atribuye en Sein und Zeit, no se deberia asignar a la aporética, con la que se confunde
de cierta manera la dialéctica hegeliana, tampoco la valoracién del “sentido particular y
retérico de parafrasis”: la nota 8 de “Ousia y gramme” se preguntaba, mas alla de la
comprensiéon que Heidegger otorga a la parafrastica de Hegel y del mismo Aristételes,
“qué es una parafrasis en filosofia”, qué quiere decir un discurso parafrastico en general.
Se puede notar que la “reduccién del sentido” en la forma de la explicitacion, asociada a
la explicacién parafrastica y a la presuposicion de la “problemética ontolégica” (Derrida,
1998: 55), Heidegger ya la afirmaba de la repeticion que Hegel hace de la exotérica
aristotélica

Lo mismo que sucederia con la interpretacién de las “paradojas” de los Eléatas, Hegel
entenderia la vulgaridad de la aporia “bajo una categoria totalmente diferente (tout
autre) de la ‘parafrasis’ de la que habla Heidegger” (Derrida, 1989a: 77). El discurso
hegeliano no habria dejado de pensar, por lo menos, las condiciones que hacen posible
la parafrasis “a partir de conceptos que incluyen (engagent) la esencia misma del logos”
(Ibid). El discurso parafrastico que Hegel repite de la aporia vulgar de Aristételes, en
la Ciencia de la l6gica (Hegel: 2011), se juega doblemente en la clavija de la aporia y,
por consiguiente, en la paralisis a través de la cual la definicién del tiempo supone su
conformacién en partes y, a la vez, por la inversion de la definicién del ser temporal en la
que éste no tiene a las partes por composicién.

El mismo Kant, que establece una ruptura (rupture) por la que se interna el propio
Kantbuch, no habria rechazado el alojo de las categorias aristotélicas. Al hacer del tiempo
una forma pura de la sensibilidad, introduciendo el concepto de sensible insensible, la
fidelidad al aristotelismo se indicaria atn en la “Explicacién trascendental del tiempo”, de
la Critica de la razoén pura (Ibid.: 83; Kant: 2005). Menos alérgico a la dialéctica, Kant se
habria servido todavia de la aporética aristotélica (Aristételes: 1995). Y, correlativamente,
habria usado la parafrastica. Reacio a tratar de este modo las contradicciones, el discurso
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heideggeriano, al menos el de la época de Sein und Zeit, permaneceria por esta misma
causa, interno a la clausura. Por negar un valor generoso a la repeticién que lleva a cabo
Aristételes, generosidad que estd relacionada con pensar la pretendida “accidentalidad” de
nun y la presunta “necesidad” de la metafora en el discurso heideggeriano, la Destruktion
seguiria siendo, por una parte, interior al circuito de la tradicién que ella misma bordea:

Esa profunda fidelidad metafisica (aqui de Kant con la aporia parafrastica de
Aristételes, R. B.), se organiza, se arregla (s’arrange) con (avec, cursiva en el
original que no reproduce la traduccién espanola) la ruptura que reconoce el
tiempo como condicién de posibilidad del aparecer de los seres en la experien-
cia (finita), es decir, también con lo que serd repetido por Heidegger de Kant
(cursiva de Derrida). Podremos, pues, siempre someter por principio el texto
de Aristételes a lo que se podria llamar la “repeticién generosa” ( “répétition
généreuse”): aquélla de la que se beneficia Kant y que es negada a Aristdteles
y a Hegel, al menos en la época de Sein und Zeit. Por un cierto punto, la
destruccion de la metafisica sigue siendo (rest) interior a la metafisica, no
hace més que explicitar su motivo (ne fait qu’expliciter son motif). Es ésta
una necesidad que seria preciso interrogar sobre este ejemplo y cuya regla
seria preciso formalizar (faudrait formaliser la régle, cursiva en el original que
la traduccién no reproduce). Aqui la ruptura kantiana estaba preparada por
la Fisica IV; y se podria decir lo mismo de la “recuperaciéon” heideggerina
del gesto kantiano en Sein und Zeit y en Kant y el problema de la metafisica.
(Derrida, 1989a: 82).

Otros dos temas puntuales cabe extraer de este pasaje: por un lado, el que dice
relacion al motivo metafisico que Heidegger, en la epokhé de Ser y tiempo, no haria
mas que explicitar. El modo explicitativo de la reduccién, ya advertido en “Los fines
del hombre”, aqui se expone de manera sistematica y formal sobre la recusacién de la
repeticion parafrastica aristotélica y hegeliana. Extrayendo beneficio de cierto modo
interpuesto, entre las parafrasis de Hegel y Aristoteles, a través de Kant, Heidegger
explicita el motivo, la predeterminacién del ser del tiempo, pero evitando parafrasear la
aporia exotérica. Esta situacion es extrana en un discurso que se jugaria la mayor parte
del tiempo en la explicitacion de la lexis del logos. La destruccion de la aporética, en
cualquier modo, deja el resto comprometido, no sélo de la ruptura kantiana sino ademas
de la reanudacién (reprise) que Sein und Zeit, y luego el Kantbuch, recuperara de la
cesura de Kant.

Debe notarse que Heidegger sigue la ruptura que abre Kant, sin que por esto repita
la parafrastica de la aporia de la que el “gesto kantiano” se beneficia. Esta reespedicion
de la paralisis de la aporética —las categorias que conforman los aporemas no se habrian
movido desde la Fisica IV de Aristételes incluso hasta la “Explicacién trascendental del
tiempo” de la primera Critica de Kant— se relaciona con cierta detencion que Heidegger
ha debido necesariamente adoptar acerca de los textos de Aristételes y Hegel. Antes de
citar el pasaje sobre parada heideggeriana que no habria estado distante de la posibilidad
de la abertura del claro (Lichtung), ya aparentemente preparada por Aristételes, de la
que Heidegger extrae provecho por medio de Kant, cabe atender a la formalizacion de la
“regla”.
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La denominada “regla formal”, que servird de norma aporética para la lectura no
sélo de los escritos de Heidegger sino de la “historia de los textos de la metafisica”, sera
propuesta en el ultimo parrafo del apartado “La gramme y el nimero”, justo antes de que
se recupere en el apartado final (“El cierre de la ‘gramme’ y la marca de la ‘Différance™),
la referencia a los extractos de La sentencia, anunciada desde la nota 2. La formalidad
de la pauta de interpretacion contiene las posibilidades de la aporia, las de la “repeticion
generosa”, e incorpora, ademads, sobre este escrito de Heidegger, los pasajes sobre la
“marca matinal” (Derrida, 1989a: 58-59). Cabe recordar que el ensayo se mantiene en
suspenso sobre la posibilidad de que la nota de Ser y tiempo—, haya abierto en rigor el
problema de la gramme, particularmente el que compete a la marca en general: la timidez
que manifiestan los prolegémenos sobre este punto, dice relacién con “el paso disimulado
que hace comunicar (fait communiquer) el problema de la presencia y el problema de la
marca escrita. Por este paso a la vez ocultado y necesario (dérobé et nécessaire), los dos
problemas se dan, se abren uno sobre otro (donnent, ouvrent l'un sur l’autre)”. (Ibid.:

68).

Debemos tomarlo en cuenta para el comentario que haremos del siguiente pasaje.
Este implica determinada reparticién de la generosidad que asume la repeticion:

El juego de la sumisién y de la sustraccién debe pensarse en su regla formal
(régle formelle) si queremos leer (lire) la historia de los textos de la metafisica.
Leerlos en la apertura (I’ouverture) del claro (percée) heideggeriano, cierta-
mente, como solo exceso pensado de la metafisica como tal, pero también
a veces, fielmente, més alla de ciertas proposiciones o conclusiones en las
cuales ha debido detenerse este claro (cette percée), tomar impulso o apoyo
(prende appel ou appui). Por ejemplo, en la lectura de Aristételes y de Hegel
en la época de Sein und Zeit. Y esta regla formal (régle formelle) debe poder
guiarnos (doit pouvoir nous guider) en la lectura... del conjunto del texto
heideggeriano mismo. Debe permitirnos plantear la cuestion de la inscripcion
en él de la época (I’époque) de Sein und Zeit. (Ibid.: 97).

La repeticién generosa exigida por la lectura de la Fisica IV, adquiere valor para el
propio Heidegger. La generosidad de la repeticiéon aparece desfasada sobre toda la serie
de géneros, conduce la orientacion de todos los esquemas generales. Menos interrogado
entonces acerca de la pertenencia que sobre la inscripciéon que el “conjunto del texto
heideggeriano” entabla en la propia epokhé de Ser y tiempo, la regla permitira leer, en
“la apertura del claro” (I'ouverture de la parcée), no sélo la “historia de los textos de la
metafisica”; sino ademds la parada en la que “ha debido detenerse” (a bien di s’arréter)
la abertura de la lichtung (Ibid.)

Se puede advertir que no sera la ultima vez que se hable de la detencién heideggeriana,
de esta especie de arresto o petrificaciéon de su discurso: en el esquema del andlisis esté
incluida, para hacer notar la necesidad de “tomar impulso o apoyo” , no sélo ésta sino
otras referencias a la pausa. Por ejemplo, cada vez que se aborda el tema del sujeto
en Heidegger (Derrida, 2001: 302). La paralisis es necesaria en cualquier compromiso
que toma o sigue la digresiéon. Es propia de la puesta en época en general. Lleve o no
comillas, la epokhé no daria un paso sin esta paralisis.
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Uno de los ultimos motivos de esquema que recuperamos de la paralisis de la aporia,
se refiere a la formalizacion de la clausura problemética. Las posiciones sobre el cierre
de la cuestion, que se tocan asimismo con los modos de explicitacién del sentido del ser
—transgresion del recinto en forma de escudo que Derrida incita a entender “como solo
exceso pensado de la metafisica como tal”—, aparecen contenidas en el segundo apartado
de “Ousia y gramme” (“El eludido de la cuestién”). Entonces ya queda de manifiesto
que el tratamiento aporético del problema del tiempo en la Fisica IV deja (laisse) algo
en suspenso. Lo que “en adelante se interrogard” como “aquello cuya pertenencia al ser
es todavia (rest encore) indecidible”. (Derrida: 1989a: 81). Parecido a lo que sucede
con el deictico que traza Ser y tiempo, y en adelante las mallas léxicas, de este problema
metafisico sobre la physis del nun, en Aristételes, se habria hecho planteo neto (nettement
posé€) pero habria quedado eludido (éludé). (Ibid., 92). Al hacer notar que en la economia
de la acotacién, lo “metafisico”, “es acaso menos la cuestion eludida que la cuestion
eludida”, y que la “metafisica entonces se plantearia por esta omisién”, la puesta aparte
por parte de Heidegger (no por la integralidad de su texto que por esto mismo careceria de
integridad) anuncia una necesaria afirmacién que, “mas alld” de la clausura problemética,
ya indicaria hacia el motivo de la Zusage: asentimiento, promesa, contrato originario

(Heidegger, 1990: 158).
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Resumen

El siguiente trabajo tiene por objetivo exponer y problematizar la relacion entre
las nociones de temporalidad, imagen y libertad en el pensamiento del fildsofo francés
Henri Bergson, a la luz de la critica desarrollada por Jean-Paul Sartre. Para ello, en
primer lugar, se expone, de modo sintético, dos conceptos que dan forma al pensa-
miento bergsoniano, a saber, duracion e intuicion. Con esto, se pone de manifiesto
el problema que suscita la definicion de imagen entregada por Bergson, debido a que
entra en conflicto con la nocion de duracion. Es por esto que, en segundo lugar, se
revisa la critica desarrollada por Jean-Paul Sartre a las definiciones entregadas por
Bergson, advirtiendo que el problema surgido de las definiciones de duracion e imagen
implican un empirismo y determinismo que supeditan la imagen a la percepcion, lo
que conduce a una contradiccion relativa a la espontaneidad de la conciencia, que en
Sartre se muestra como conciencia intrinsecamente libre.
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Abstract

The following work aims to expose and problematize the relationship between the
notions of temporality, image and freedom in the thinking of the French philosopher
Henri Bergson, in light of the criticism developed by his colleague Jean-Paul Sartre.
For this, firstly, two concepts that give form to Bergsonian thought, namely duration
and intuition, are presented in a synthetic way. With this, the problem raised by the
definition of image delivered by Bergson is shown, since it conflicts with the notion
of duration. That is why, secondly, the criticism developed by Jean-Paul Sartre to
the definitions given by Bergson is reviewed, noting that the problem arising from
the definitions of duration and image implies an empiricism and determinism that
subordinates the image to the perception, which leads to a contradiction concerning
the spontaneity of consciousness, which in Sartre is shown as intrinsically free
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1. INTRODUCCION

La relacion filoséfica entre Henri Bergson (1859-1941) y Jean-Paul Sartre (1905-1980)
no suele ser presentada en estudios sistematicos. Tal vez, la razén de ello se deba a la
poca referencia directa de Sartre a la filosoffa de Bergson en sus obras de madurez. Sin
embargo, hasta la publicacién de El ser y la nada (1943), la produccién filoséfica de
Sartre se encontraba fuertemente atravesada de la filosoffa bergsoniana: La imaginacion
(1936), Bosquejo de una teoria de las emociones (1939), Lo imaginario (1940) y, en menor
medida, La trascendencia del ego (1938). Sin duda que, filoséficamente, Sartre es deudor
de Bergson, y es evidente, pues, “Bergson es el origen de toda una trama de nociones
filoséficas contemporaneas” (Lévinas 272). Sartre no es ajeno a la influencia bergsoniana
a comienzo del siglo XX, es mas,

La relacién agresiva de Sartre con Bergson es inseparable de la influencia in-
soslayable que ejercid este 1iltimo sobre sus tesis iniciales sobre la imaginacion.
[...] la pregunta que puso en movimiento el pensamiento de Bergson confluye
con la que puso a Sartre en el camino de la fenomenologia, a saber: ;Como
concebir el psiquismo para superar el positivismo cientista y asociacionismo,
que invadian a finales del siglo XIX la comprensién de los fenémenos de la
conciencia? (Vasallo y Cabanchik 91).

El concepto que conecta mads significativamente la filosofia de Bergson con la de Sartre,
sin duda es la idea de libertad '. Ambos pensadores dotan al sentido intrinseco de la
vida humana de libertad, entendida como espontaneidad y creacién. En consideracién
a esto, se comprende que la critica realizada por Sartre a Bergson se vuelve radical al
intentar compatibilizar las definiciones bergsonianas de durée, imagen y libertad.

En lo que sigue, se expondran las nociones estructurales que definen la filosofia de
Henri Bergson, es decir, la idea de intuicion y durée, conduciendo la exposicion a la
definicién que otorga el fildsofo francés a la idea de imagen, pues, como se muestra en
la profunda y aguda critica realizada por Jean-Paul Sartre, el pensamiento bergsoniano
define la imagen del objeto presente en la conciencia por medio del acto perceptivo,
de lo que se desprende que la conciencia deja de ser el lugar de la espontaneidad y se
transforma en una especie de depositario de imégenes.

2. INTUICION Y durée EN HENRI BERGSON

En 1889 es publicada la tesis doctoral de Henri Bergson titulada Ensayo sobre los datos
inmediatos de la conciencia?, obra que da comienzo a su distanciamiento y posterior

1Sobre la relacién filoséfica entre Henri Bergson y Jean-Paul Sartre véase: Breeur, Roland. “Bergson’s
and Sartre’s Account of the Self in Relation to the Trascendental Ego [Consideraciones de Bergson
y Sartre sobre el Ser en relacién con el Ego trascendental]”, International Journal of Philosophical
Studies 9/2 (2001): 177-198 y Hyppolite, Jean. “Du bergsonisme a l’existentialisme [Del bergsonismo al
existencialismol”, Actas del Primer Congreso Nacional de Filosofia, 1 (1949): 442-455.

2En 1889 Henri Bergson present6 dos tesis para la defensa de su grado en la Ecole Normale Supérieure:
Essai sur les données inmédiates de la conscience (Ensayo sobre los datos inmediatos de la conciencia) y
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critica al evolucionismo mecanicista y cientificista de Herbert Spencer, quien, junto a
John Stuart Mill y Charles Darwin, influyeron en la formacion filoséfica del destacado
pensador francés. El ntcleo argumentativo de la obra mencionada dicta relacién con
dar respuesta y superacién al positivismo que determina el pensar filoséfico durante
la transicion del siglo XIX al XX, mediante la diferenciacién esencial entre los datos
psicolégicos, los datos fisicos y sus relaciones experimentadas en la conciencia.

Con Bergson, es posible sostener que la realidad se estructura segiin dos modelos.
Por un lado, el modelo de lo espacial, lo estable y necesario, aquello que se encuentra
determinado por la materia. Por otro, el modelo de la temporalidad, lo espontaneo
y dindamico, aquello que es objeto de la experiencia interna de la conciencia, que, en
tanto inmediato e intuitivo, no es pensable desde las categorias de pensamiento de
corte positivista, debido a la tendencia a considerar los hechos psiquicos no tal como se
vivencian en la conciencia, sino desde categorias propias de los objetos fisicos (Bergson
1999 9ss.). De este modo, y al igual como lo hace Edmund Husserl en Investigaciones
légicas (1900-1901) y La filosofia, ciencia rigurosa (1911), Bergson emprende la labor de
redireccionar el sentido de la filosofia mediante un nuevo modo de comprender la relacién
entre aquello que aprehende y aquello que es aprehendido.

En este sentido, se establece una diferencia radical entre los métodos utilizados para
el estudio de lo espacial y el modo en que se estudia la conciencia. De manera mas
precisa, Bergson advierte la imposibilidad de aplicar los métodos cientificos al estudio de
la conciencia, puesto que la ciencia tiene como objeto de estudio lo cuantitativo, mientras
que la conciencia se da en un orden cualitativo. Refiriéndose a esta relacién, guiada por
la nocién de intensidad, Bergson afirma que “los hechos psiquicos eran en ellos mismos
cualidad pura o multiplicidad cualitativa, y que, por otra parte, su causa situada en el
espacio es cantidad” (1999 156).

En este plano, la ciencia positivista y mecanicista edifica su estudio a partir de una
conceptualizacion esquemdtica, que no es otra cosa que la fijacién de la realidad en marcos
predispuestos de estudios, lo que supone una aporia insalvable cuando colocamos el
foco de atencién sobre la conciencia. Esto se debe a que la conciencia, en tanto durée
pura que simpatiza con el dato absoluto®, aparece como “una multiplicidad totalmente
cualitativa, una heterogeneidad absoluta de elementos que vienen a fundirse unos con
otros” (Bergson 1999 159). Por lo tanto, la conciencia, expresada en término de durée, es
indivisible y no esquematica, debido a que se expresa por medio de una coincidencia con
el dato absoluto, es co-sentir las cosas, mediante una estricta simbiosis que nos permite
aprehenderlas intuitivamente, y, por extension, rechazar la categorizacion de dicho dato
absoluto. Xavier Zubiri sintetiza la postura bergsoniana senalando que “el acto radical
de la filosofia, el gran érgano mental para filosofar es, para Bergson, la intuicion. Este es
el acto que nos coloca, que nos instala dentro de las cosas” (174).

La conceptualizacion esquemdtica, a juicio de Bergson, es la matriz de razonamiento
que fundamenta a la escuela eleata, especificamente a las célebres paradojas de Zenon
de Elea, puesto que el argumento en contra del devenir supone un error fundamental al
concebir el tiempo segin el modelo del espacio. De este modo, la segmentacion lineal en la

Quid Aristoteles de loco senserit (El concepto de lugar en Aristételes).

3Recordar la definicién de Zubiri: “Hay una especie de simpatia o simbiosis, no sélo con los hombres,
sino con todas las cosas. Simpatia, tomada en sentido etimolégico: Syn-pathein, co-sentir las cosas, sentir
a una con las cosas mismas” (175).
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cual Aquiles nunca supera a la tortuga corresponde a la geometrizacién del recorrido, pero
no representa el recorrido-siendo-por-si (Bergson 1999 84ss.). Como sostiene Aristételes,
el error corresponde a considerar el tiempo infinito segin unidades finitas y limitar el
andlisis a estas unidades (Fisica 233b30). En definitiva, para Aristételes el error eleata
pasa por confundir acto (entelecheia) con potencia (dynamis), mientras que para Bergson
el error es resultado de confundir y supeditar la dimensién de la temporalidad a la
espacialidad.

La confusién entre lo cuantitativo y lo cualitativo es un fendmeno que se radicaliza en
el mecanicismo moderno, donde el espiritu de la conciencia es conducido segun categorias
de entendimiento?. Sin embargo, la conciencia, por ser dindmica y viva, no puede
explicarse como es explicada la materia fisica, ya que el tiempo de la conciencia no es
superposicion de instantes, sino que es un tiempo indivisible; en efecto, es durée.

De este modo, el mundo de la cosidad espacial y el mundo de la conciencia difieren
determinantemente, puesto que el primero es ser que en si mismo se encuentra agotado
de posibilidades, mientras que el segundo es aperturidad de posibilidad absoluta. Con
esto, se comprende que en la conciencia hay estados que se suceden sin distinguirse, en el
espacio hay simultaneidades que se distinguen sin sucederse’.

En consecuencia, la ciencia concibe el tiempo segun la estructura de ser del espacio, y
no segun la temporalidad misma. De este modo, el tiempo queda paralizado, cristalizado
en el espacio, pero, como hemos mencionado, la realidad es dinamismo y flujo permanente
de formas heterogéneas e irrepetibles. Es decir, la realidad de la conciencia es libertad en
y por st misma, por lo que requiere una matriz de analisis distinta a la utilizada por la
ciencia para categorizar la relaciéon temporalidad-espacialidad.

3. DUREE COMO LIBERTAD

La temporalidad de la conciencia escapa a la definicién mecanica del tiempo, es decir,
tiempo espacializado, pues la durée se despliega como absoluta continuidad interior,
gracias a que “no hay oposicién entre el yo y los momentos indisolubles constitutivos de
esa conciencia como durée” (Rabade 1969 46). Asi lo entiende Bergson cuando senala que
“nuestra entera vida interior es como una frase tinica empezada desde el primer despertar
de la conciencia” (2012 69). En este escenario, cobra vital importancia la idea de memoria
en nuestra vida interior, ya que es entendida como absoluta continuidad®, de modo que

1Sobre la relacién entre tiempo y espacio en la Modernidad, Bergson sostiene que Kant logra separar
de manera clara el tiempo del espacio, lo extensivo de lo intensivo. Sin embargo, “el error de Kant -nos
senala Bergson- ha sido tomar el tiempo por un medio homogéneo. No parece haberse dado cuenta de
que la duracién real se compone de momentos interiores unos a otros y que, cuando reviste la forma
de un todo homogéneo, es que se expresa como espacio. Asi la distincién misma que establece entre el
espacio y el tiempo supone, en el fondo, confundir el tiempo con el espacio, y la representacién simbdlica
del yo con el yo mismo” (Bergson 1999 161).

®Bergson aclara que “hay dos especies de multiplicidad: la de los objetos materiales, que forman un
nimero inmediatamente, y la de los hechos de conciencia, que no podria cobrar el aspecto de un ntimero
sin la intermediacién de alguna representacién simbélica, en que interviene necesariamente el espacio’
(Bergson 1999 69).

SA lo largo de la tercera parte de Materia y memoria: “De la supervivencia de las imdgenes. La
memoria y el espiritu”, Bergson identifica a la mente con la memoria. Esta relacién, referida a la
temporalidad interna, es la misma expresa por Agustin de Hipona en Confesiones, X: “Yo recuerdo, y yo

9y
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“conciencia quiere decir primariamente memoria [es decir] conservacién y acumulacién del
pasado en el presente” (Id. 19). Por lo tanto, la constitucién de la conciencia se encuentra
articulada por la actividad retencional, pero, como es esencial continuidad, ha de ser, de
alguna manera, anticipacion del porvenir. Esto implica decisién al momento de llevar a
cabo la anticipacién, una decisién que se presenta como la condicién necesaria para la
proyeccién, puesto que “toda accién es una superposicién con el porvenir” (Ibid.). Por
tanto, la caracteristica constitutiva de la conciencia es el hecho que se presenta genuina y
originariamente como decision sobre el suelo de temporalidad.

Con lo anterior, se comprende que la vida espiritual es esencialmente espontaneidad
y autocreacién en un élan” que dura y se distiende sin censura. De este modo, la
concepcién de libertad bergsoniana se presenta como un acto de creatividad espontdnea
e imprevisible, puesto que no se encuentra en relaciéon con ningin tipo de esquematismo
o conceptualizacién de orden determinista. En efecto, la libertad no necesita pruebas,
pues se revela inmediatamente a la conciencia.

De este modo, el yo se conoce a partir de su profundizacion en la conciencia que, a
su vez, se presenta como un cambio sin cesar o durée, donde ningin estado comienza ni
termina, pues todos se penetran y prolongan en otros. Bergson en su temprana obra lo
define de este modo

Podemos ahora formular nuestra concepcion de la libertad. Se llama libertad
la relacién del yo concreto con el acto que realiza. Esta relacién es indefinible,
precisamente porque somos libres. En efecto, se analiza una cosa, pero no
un progreso; se descompone extensién, pero no duracién [...] Por el mero
hecho de que se pretende descomponer el tiempo concreto, se despliegan sus
momentos en el espacio homogéneo; en lugar del hecho realizdindose se pone el
hecho realizado y, como se ha empezado por fijar de algiin modo la actividad
del yo, se ve a la espontaneidad reducida a inercia y a la libertad a necesidad.
Por eso toda definicién de la libertad dard razon al determinismo (1999 152,
153)

En definitiva, la libertad bergsoniana no puede entenderse mediante referencias a
conceptos o esquemas, sino que, exclusivamente, debe comprenderse como el despliegue
de la conciencia en su pura espontaneidad. Por ello Bergson, frente al positivismo y
el dominio del tiempo externo, ha encontrado el sentido de la interioridad como fluir
continuo, como pura espontaneidad y creatividad, que, en este sentido, es identificada
con la libertad.

Sin embargo, llegdndose hasta aca, es preciso volver a un punto determinante en la
filosoffa de Henri Bergson que concentré las principales criticas a su pensamiento (por
parte de Gaston Bachelard y Jean-Paul Sartre principalmente) y es el problema del
método filosdfico con el que opera y se articula el pensamiento bergsoniano.

es mi mente”.

"El término élan lo utiliza constantemente Henri Bergson en sus distintas obras, siendo acufiado de
modo més preciso en La evolucién creadora. Sin embargo, y como alude en textitEnsayo sobre los datos
inmediatos de la conciencia, es un término que rescata de Ralph Waldo Emerson quien utiliza la nocién
de vital force y de William James quien lo utiliza para referir al torrente de pensamiento.
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4. HENRI BERGSON: INTUICION E IMAGEN-PERCEPCION

Tanto Xavier Zubiri en su obra ya citada, como Sergio Riabade en Estructura del conocer
humano y Verdad, conocimiento y ser donde define la intuicion bergsoniana como el
método donde el “conocimiento consiste en un acto de simpatia y coincidencia con la
cosa conocida, un adentrarnos en ella fundiéndonos con ella” (1974 152), definen de modo
general, mas no por ello errado, el método empleado por Bergson para dar cuenta de la
relacion entre conciencia y realidad.

Por otro lado, Maurice Merleau-Ponty emprende la labor de inspeccionar a fondo el
pensamiento de Bergson, senalando que es posible hallar dos concepciones de intuicién: la
intuicion-coincidencia y la intuicion-comprension. En la primera, existe sélo la intuicién
de si mismo, por tanto, es una especie de conocimiento del yo, de esa duracién interior
que, si bien es una parte limitada de lo real, puede extenderse a algo distinto mediante
una serie de dilataciones. La segunda concepcién tiene un sentido de trascendencia del
yo, pues supone un esfuerzo por recuperar la cosa que hay que conocer. Mediante esta
recuperacion se le da un sentido a la vida y la intuicién adquiere cierta logica, pues pasa
a ser una reunién de signos y hechos que, gracias a un sentido, pasa a ser comprension
(2006 126ss).

Es necesario establecer esta distincion, puesto que la funcién que cumple la imagen
en la filosoffa de Bergson se centra en la intuicidn-coincidencia, ya que, si bien la imagen
estd lejos de identificarse con la intuicién, se relaciona de modo directo como puente
entre lo consciente y lo inconsciente.

El problema de la expresién de la intuicién, es decir, de la experiencia interior, es
lo que empuja a Bergson a utilizar la imagen como recurso discursivo e interpretativo
(Martinez 36). Como se ha mencionado, la filosofia bergsoniana asume como necesidad
alejarse de la conceptualizacién y el esquematismo. Sin embargo, como él mismo sostiene,
no es posible prescindir totalmente del lenguaje conceptual para comprender, aunque sea
de manera limitada, la experiencia interna del yo. Lo que propone Bergson es ampliar y
flexibilizar los conceptos por medio de imagenes. De este modo,

La experiencia interior no encontrara en ninguna parte un lenguaje estric-
tamente apropiado. Estara obligada a volver al concepto, anadiéndole a lo
sumo la imagen. Pero entonces hara falta que ensanche el concepto, que lo
flexibilice, y que anuncie, a través de la franja coloreada con la que lo rodeara,
que no contiene toda la experiencia entera (2013 57).

Es la imagen la que mas se aproxima a la intuicion-coincidencia, entendida por
Bergson como consciencia inmediata. El lenguaje de las iméagenes, por encima del
lenguaje conceptual, nos acerca a lo que Bergson llama la vida interior que, dicho sea de
paso, es de caracter psicolégico. En el modelo explicativo bergsoniano sobre la intuicién
filoséfica, cobra vital importancia la imagen, pues el lenguaje puramente conceptual
no logra dar cuenta del despliegue de la intuicién. De esta forma, es por medio de la
imagen donde se diluye la distancia entre sujeto y objeto, debido a que en la imagen no
existe diferenciacién clara entre el sujeto y el objeto, pues en ella se da el fenémeno de la
coincidencia entre la conciencia y las cosas.
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Ahora bien, para Bergson la imagen es producto de la percepcién, y en este sentido,
todos los objetos percibidos son imagenes, entre la que destaca la imagen del cuerpo
como imagen privilegiada en el mundo, pues tiene la capacidad de incidir, aprehender y
sintetizar las demds imagenes. En Materia y memoria se define a la imagen como “una
existencia situada a medio camino entre la cosa y la representacién” (2006 27). Es decir,
se halla inmersa en la percepcion, puesto que -continia Bergson- el objeto se concibe
como imagen, como “una imagen que existe en si” (Id. 28). De esto, se sigue que la
diferencia entre presencia objetiva y representacién de aquella presencia objetiva sea
exclusivamente gradual, mas no existencial. Es decir, el cubo que observo y la imagen
del cubo que vivencio en la conciencia difieren solamente en la intensidad de su presencia,
pero no en el modo en que se constituyen ambos fenémenos®.

La imagen representada es solo una experiencia de menor grado que la presencia espa-
cial, de modo que la imagen-representacion no difiere en naturaleza de la imagen-objeto.
Para Bergson la representacién siempre estd virtualmente en el objeto, es decir, “para
las imagenes existe una simple diferencia de grado, y no de naturaleza, entre ser y ser
percibidas conscientemente” (2006 55). A esta afirmacién Jean-Paul Sartre respondera
acusando un caricter empirista oculto en Bergson, pues

Cuando Sartre habla de imagen, se refiere a lo que llamamos ‘imagen mental’
v a la manifestaciéon de la facultad comtinmente conocida como imaginacién.
Lo que Bergson entiende por imagen, sin embargo, es completamente diferente.
La materia, argumenta, estd compuesta de imagenes: percibimos imagenes.
Bergson define la materia de esta manera curiosa para refutar la idea de
que lo que percibimos no es el mundo real, que la percepciéon es meramente
subjetiva. La percepcion, argumenta Bergson, es ‘exterior’, en la materia, en
la medida en que nuestro cuerpo es sélo una imagen entre otras imagenes. La
percepcion es material como la materia es percepcién, aunque inconsciente.
Del mismo modo, Sartre sitida la conciencia fuera, en el mundo: no hay nada
en la conciencia. Bergson y Sartre parten de la misma intuicién, pero siguen
esa intuicién en diferentes direcciones (mi trad.; Trifonova 80).

El hecho de concebir tan solo una diferencia de grado y no de modo de existir entre
las imagenes y los objetos del mundo no le permite a Bergson profundizar en el tiempo
propio del surgimiento de la imagen y del comienzo de la creaciéon (Martinez 48). Como
mencionamos anteriormente, Bergson intuye muy bien que la imagen y el acto creador se
ponen en relieve, resaltan en la conciencia. Sin embargo, a la luz del desarrollo de su
intuicion metodolégica, pone mucho menos atencion a la temporalidad del acto que a la
de la accion, pues esto implicaria aceptar, por lo menos en un plano psicolédgico, cierta
discontinuidad en el despliegue de la durée.

8En determinados pasajes de su obra, Bergson radicaliza la relacién de imagen-percepcién: “Heme
aqui, pues, en presencia de imagenes, en el sentido mds vago en que pueda tomarse esta palabra, imagenes
percibidas cuando abro mis sentidos, inadvertidas cuando los cierro” (2006 35).

Mutatis Mutandis: Revista Internacional de Filosofia 87



Sergio Gonzélez Araneda

5. CRITICA SARTREANA A LA NOCION BERGSONIANA DE IMAGEN-PERCEPCION

En efecto, si la imagen de un objeto, que se presenta a la conciencia mediante la intuicion-
cotncidencia, se diferencia del objeto-siendo-si-mismo solamente en grados o en niveles
de presencia, nos encontraremos con que el ejercicio de la intuicion pura bergsoniana,
que es el modo de despliegue de la durée, estd dotada, al menos en un nivel especifico y
determinado, de una matriz de espacialidad, o, de modo més preciso, al sentido puramente
cualitativo de la conciencia bergsoniana se filtra contenido cuantitativo, situacion que
representa, a lo largo de la historia del pensamiento, el principal problema referente a
la libertad, como sostiene Bergson al final de Ensayo sobre los datos inmediatos de la
conciencia

El problema de la libertad ha nacido, pues, de un malentendido: ha sido para
los modernos lo que fueron para los antiguos los sofismas de la escuela de
Elea y, como esos mismos sofismas, tiene su origen en la ilusién por la que se
confunde sucesién y simultaneidad, duracién y extensiéon, cualidad y cantidad

(1999 167).

Ahora bien, no es correcto sostener que Bergson confunde sucesién con simultaneidad,
o duracién con extension, o cualidad con cantidad, ya que la idea de libertad bergsoniana
siempre es expresada en términos de creacién y espontaneidad. El problema surge al
intentar compatibilizar la nocién de durée con la definicién de imagen entregadas por
Bergson. Esto se debe a que el hacer parte de la conciencia espontanea un contenido que
esencialmente es espacialidad supone, en un determinado instante, fijaciéon esquematica de
la conciencia. Con esto, el problema de la libertad se ahonda, pues la fijacién esquemaética
es, en el sentido espacio-tiempo, exterioridad. En efecto, se abandona la espontaneidad
de la conciencia al momento de hacer de ella imagenes que, como ha definido Bergson,
son representacién cuantitativa de lo espacial, y se constituye segin la logica del espacio,
es decir, se fija en tanto esquema determinado.

El abandono de la espontaneidad de la conciencia implica una exteriorizacién de la
conciencia, en el sentido de que se espacializa la durée, o se determina segin las categorias
del espacio, cuestién que Bergson no puede sino rechazar

La mayor parte del tiempo vivimos exteriormente a nosotros mismos [...]
Nuestra existencia se desarrolla, pues, mas en el espacio que en el tiempo:
vivimos para el mundo exterior, mas que para nosotros; hablamos mas que
pensar; ‘somos actuados’, mas que actuar nosotros mismos. Obrar libremente
es recobrar la posesion de si, es situarse de nuevo en la pura duracién (1999
161).

Como hemos senalado, la definicién de imagen dada por Bergson no satisface de manera
inmediata el reposicionamiento en la durée, el recobrarse en la conciencia espontanea,
en la libertad. Este desajuste conceptual es advertido por Jean-Paul Sartre quien, a lo
largo de sus primeros trabajos de fenomenologia y psicologia fenomenolégica, se encarga
de redefinir no solo el modo en que se entiende la nocién de imagen, sino que también
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entrega una nueva comprensién de la imaginacién y la espontaneidad de la conciencia.

En el segundo capitulo de La imaginacion titulado “El problema de la imagen e
intentos de los psicélogos de descubrir un método positivo”, Sartre sostiene que Bergson
permanece atrapado en la concepcion cosista de la imagen, de modo que “la imagen no
es solo el objeto del conocimiento actual, es todo objeto posible de una representacion’
(1984 70). Es decir, “para el realismo bergsoniano -afirma Sartre- la cosa es la imagen,
la materia es el conjunto de las imégenes” (Id. 71). En efecto, si la cosa es la imagen,
tendremos, de modo necesario, que la actividad de la conciencia imaginante es una
imaginacion-reproductora y no una imaginacion-creadora, que precisamente es el sentido
de la espontaneidad de la conciencia. En la obra citada, Sartre sostiene que

)

La concepcion de la imagen que Bergson propone aqui esté lejos de ser tan
diferente como pretende de la concepcién empirista: para él como para Hume
la imagen es un elemento de pensamiento que se adhiere exactamente a la
percepcién y que presenta su misma discontinuidad y su misma individualidad.
En Hume la imagen aparece como una percepcién debilitada [...] Bergson
la convierte en una sombra que duplica la percepcién: en ambos casos es un
calco exacto de la cosa, opaca e impenetrable como la cosa, rigida, solidificada,
cosa ella también (Id. 77).

En el breve escrito Una idea fundamental de la fenomenologia de Husserl: La in-
tencionalidad Sartre describe lo que se comprende por conciencia intencional en la
fenomenologia husserliana, a la vez que plantea, en comparaciéon al ser-en-el-mundo
heideggeriano, lo que comprende él por conciencia intencional. En este contexto, sostiene
que Bergson mantiene una comprensioén realista de la conciencia, por lo que el objeto
fenoménico de la experiencia se constituye como “un dato absoluto que entraria més
tarde en comunicacién con nosotros” (1960 27). Es decir, la conciencia bergsoniana seria
una especie de depositario de datos absolutos de la realidad presentados como imégenes.

En respuesta a lo senalado, Sartre afirma que la conciencia y el mundo se dan al mismo
tiempo, pero, exterior por esencia a la conciencia, el mundo es por esencia relativo a ella
(1960 27). Por esto la conciencia, bajo ningin caso, puede definirse como depositario,
ni la realidad fenoménica como dato absoluto. Asi lo senala Merleau Ponty, haciendo
referencia a la fenomenologia sartreana

Nuestra relacién con las cosas no es una relacion distante, cada una de ellas
habla a nuestro cuerpo y nuestra vida, estdn revestidas de caracteristicas hu-
manas (ddéciles, suaves, hostiles, resistentes) e inversamente viven en nosotros
como otros tantos emblemas de las conductas que queremos o detestamos. El
hombre estd investido de las cosas y éstas estan investidas en él (2008 31).

La distancia esencial mediante la cual el mundo fenoménico espacial es relativo, pero
exterior a la conciencia, es la misma distancia que posibilita la diferencia existente entre
la imagen de un objeto presente en la conciencia, del objeto espacializado en la realidad
espacial. Esto se debe a que la conciencia es intencionalidad pura, por lo que la imagen
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no es el objeto en términos existenciales, sino en términos esenciales, debido a que lo
intenciona, es, por tanto, imagen de algo. De este modo, la imagen es el modo que tiene
la conciencia para desplegar su existencia desanclada del aparataje perceptivo. Es, por
tanto, la actividad espontanea de la conciencia.

6. JEAN-PAUL SARTRE: CONCIENCIA DE IMAGEN Y nihilizacidn

El problema en la definicién bergsoniana de imagen se remite al problema de la inten-
cionalidad de la conciencia, ya que es resultado de una desconsideracion del hecho que la
conciencia requiera necesariamente un correlato. Esto es resultado de que la conciencia,
para Bergson, se presenta como una cualidad, como un caricter dado que incluso puede
existir sin estar acompanada de ninglin acto, incluso, de ninguna manifestacién de su
presencia (1984 71, 72).

En consecuencia a esto, Sartre concibe a la imagen bajo la logica de una igualdad
esencial entre imagen de objeto y objeto determinado, de modo que, bajo un examen sin
prejuicios, se distingue espontaneamente la existencia como cosa, de la existencia como
imagen (1984 27). Por extensidn, la conciencia de imagen se diferencia radicalmente de
la percepcién, es mas, no requiere de ella para presentarse, pues es un modo de existencia
diferente, que solamente se halla igualada en esencia, es decir, en la estructura y en la
individualidad de un determinado objeto espacial vivenciado en la conciencia.

El modo de existir de la imagen no se impone como limite a la pura espontaneidad
de la conciencia, pues no existe de hecho, existe de imagen, dotando asi a la constitucién
de la conciencia como una imaginacion-creadora, que, al mismo tiempo, se identifica con
una conciencia auténoma y libre, tal como es desarrollada en El ser y la nada (Neira 87).

El rechazo hacia la tendencia inmanentista de la imagen, en la cual se transfiere a la
imagen aquello que da sentido al objeto espacial, es decir, sus atributos cuantitativos y
materiales, conduce necesariamente a la imaginacion-creadora, que, desde este andlisis, se
constituye como pura espontaneidad. Por lo tanto, una imagen no es un objeto alojado
en la conciencia, sino la conciencia misma en uno de sus estados sucesivos, como afirma
Sartre en Lo imaginario “es una manera determinada que tiene el objeto de aparecer a la
conciencia, o, si se prefiere, una determinada manera que tiene la conciencia de darse un
objeto” (2005 15, 16). En las paginas siguientes, Sartre detalla que “percibir, concebir,
imaginar, son en efecto los tres tipos de conciencia por las cuales nos puede ser dado un
mismo objeto” (Id. 16). Sin embargo, al momento en que la conciencia intenciona una
imagen, lo hace gracias al despliegue de la imaginacién y su correlato noemaético, a saber,
lo imaginario. De modo que, como condicién necesaria, son desactivadas las funciones
perceptivas y conceptuales, dotando a la imagen de un sentido espontdneo e imprevisible.

La estructura intencional de la imagen sartreana se da a si siendo-conciencia, mediante
un acto no posicional acerca del objeto presentado como inexistente, como ausente o
como existente en otro lugar. Sartre lo afirma sosteniendo que “la conciencia imaginante
del objeto encierra una conciencia no-tética de si misma” (2005 26), es por ello que la
imagen encierra una determinada nada o una “especie de pobreza esencial” (Id. 19), pues
el despliegue imaginativo no radica necesariamente en una existencia mundanal®.

Q .’ . ~ ’ .
9En relacién a esto, es preciso sefialar que dentro de la fenomenologia de la imagen que desarrolla
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La imagen se encuentra atravesada por una corriente de voluntad creadora, debido a
que la conciencia imaginativa tiene una cualidad vaga y fugitiva, siendo “una especie de
indefinible contrapartida, porque el objeto se da como una nada” (Sartre 2005 26). De
este modo, la conciencia aparece como una nada creadora, como espontaneidad pura, que
halla su sentido en la aprehension de un objeto como siendo-no-presente. Se entiende
asi, que el acto imaginativo es aniquilador, debido a que no busca al objeto sobre la
realidad en tanto conjunto. Por el contrario, es la nada la que actia intencionalmente
como constituyente de lo existente, es decir, se expresa mediante el proceso nihilizador de
la existencia. Sartre lo expresa de este modo a lo largo de la conclusién de El ser y la nada

Nuestras investigaciones nos han permitido responder a la primera de esas
preguntas: el Para-si y el En-si estdn reunidos por una conexién sintética
que no es sino el propio Para-si. El Para-si, en efecto, no es sino la pura
nihilizacién del En-si; es como un agujero de ser en el seno del Ser (1993 638).

Esta nihilizacion producida por la imagen, se da como la expresién absoluta de la
libertad en la intencionalidad de la conciencia, de modo que

La imaginaciéon no es un poder empirico y superpuesto a la conciencia, sino
que es toda la conciencia en tanto que realiza su libertad [...] toda situacién
concreta y real de la conciencia en el mundo esta llena de imaginario, en
tanto que siempre se presenta como una superacion de lo real (Sartre 2005 257).

En consecuencia a lo anterior, se vuelve filoséficamente necesario establecer el contraste
entre la estructura intencional de la imagen desarrollada por Sartre y la imagen-percepcion
desarrollada por Bergson. En El sueno, conferencia realizada en el Institut géneral psy-
chologique, Bergson sostiene que tanto las imégenes como los sonidos presentes en el
suenio de un individuo, son consecuencias de los estimulos exteriores que recibe el cuerpo
dormido. De modo que, “para que oigamos sonidos en el sueno, hace falta por lo general
que haya ruidos reales percibidos” (Bergson 2012 101). Este ejercicio se repite en la
vivencia de imagenes en la conciencia, pues, durante el sueno, Bergson sostiene que la
sensacién visual es alterada tanto por la audicién, como por el tacto:

El tacto interviene por otra parte tanto como el oido. Un contacto, una
presién llegan también a la conciencia mientras se duerme. Impregnando con
su influencia las imégenes que ocupan en ese momento el campo visual, la
sensacién téctil podrd modificar su forma y su significacién (2012 101)

Es decir, no solo en la vigilia, sino que también en el suenio la imagen que se presenta a
la conciencia posee una estructura ligada y determinada por la percepcion, situacién que

Sartre, la conciencia imaginativa no puede presentarse como un principio epistemolégico: “La conciencia
imaginante del objeto encierra una conciencia no-tética de si misma. Esta conciencia, que se podria
llamar transversal, no tiene objeto. No pone nada, no informa sobre nada, no es un conocimiento, es una
luz difusa que la conciencia desprende por s{ misma” (2005 26).
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Sartre no puede sino rechazar, puesto que la filosofia bergsoniana, establece una conexién
necesaria entre imagen y percepcion, luego esquematiza y pone limite a la espontaneidad
de la conciencia.

7. IMAGINACION Y TEMPORALIDAD COMO FUNDAMENTOS DE LIBERTAD

En una reciente y notable publicacion titulada Bergson y la fenomenologia, Michael R.
Kelly, filésofo y editor del libro, sostiene: “cuando la fenomenologia se dispersé en Francia,
Bergson recibié su tratamiento menos hospitalario. Tanto Sartre como Merleau-Ponty
presentan lecturas enganosas de la filosoffa de Bergson [...]|. Sartre hace una satira del
relato de Bergson sobre la subjetividad, la percepcién, la imaginacién, la memoria y el
tiempo” (mi trad.; Kelly 4). Cabe destacar que, como mencionamos al comienzo, Bergson
constituye un pilar fundamental en la arquitectura filoséfica francesa, por lo menos, hasta
el apogeo de la fenomenologia husserliana.

En el caso de Sartre, Bergson representa un polo critico a partir del cual se da inicio al
proyecto de una fenomenologia de la imagen. Frente a esto, y con el objetivo de esclarecer
el didlogo fundamental entre ambos filésofos, es preciso evidenciar la articulacién entre la
temporalidad e imaginacién en el pensamiento de Sartre, para con esto, presenciar de
modo definitivo el distanciamiento que toma este 1ltimo respecto de Bergson.

Es necesario recordar que la nocién ontolégica de la temporalidad heideggeriana influye
directamente en la ontologia fenomenolégica sartreana, debido a que, como sostiene el
nobel francés, la temporalidad se da a la existencia como la estructura que conduce la
relacién del para-si con el en-si es, en efecto, el medio mds intimo que posee la conciencia
para su proyeccion en la realidad (1993 70ss.). No obstante, la temporalidad sartreana
no sigue un orden ez-tdtico de sentido, a la manera heideggeriana, donde la temporalidad
se da como estructura existenciaria, sino que, esta vez, el sentido de la temporalidad se
encuentra anclado al devenir mismo de la existencia, por esto se constituye como el darse
primario de la conciencia.

En esa misma linea, Sartre, siguiendo a Heidegger, declara sobre la temporalizacion
de la conciencia:

El hombre pasa su vida luchando contra el tiempo y el tiempo roe al hombre
como un &cido, lo arranca de si mismo [...] La conciencia no puede “es-
tar en el tiempo” sino con la condicién de que se haga tiempo mediante el
movimiento mismo que la hace conciencia; es necesario, como dice Heidegger,
que se “temporalice” [...] la naturaleza de la conciencia implica [...] que
se lance delante de si misma en el futuro [...] es lo que Heidegger llama “la
fuerza silenciosa de lo posible” (Sartre 1960 61-62)

Ahora bien, cuando referimos a temporalidad sobre el suelo sartreano, es preciso
tener en cuenta un par de elementos. Sartre se refiere a dos tipos de temporalidad.
Por un lado, se nos presenta la temporalidad originaria, cuya temporalizacién somos
nosotros; por otro, la temporalidad psiquica, que aparece a la vez como incompatible
con el modo de nuestro ser y como una realidad intersubjetiva. Sartre agrega que lo
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que se da primeramente en la vida cotidiana es la reflexién impura o constituyente, la
que encierra en si la reflexién pura como su estructura original. La significaciéon de la
reflexién es entonces ser-para, luego, el para-si estd condenado a ser para-si (1993 189).

La temporalidad psiquica se parece a la temporalidad original en cuanto ella aparece
como un modo de ser de los objetos concretos. El tiempo psiquico no es méas que una
coleccion unida de objetos temporales, su diferencia esencial con la temporalidad original,
por lo tanto, consiste en que el tiempo psiquico es, mientras que el tiempo original se
temporaliza (1993 190).

La temporalidad no es solamente un ser de una cierta estructura que puede ser
temporal en la unidad de su ser, ain mas, en este punto, el para-si se presenta como ser
que debe existir a la vez en todas sus dimensiones, pues opera sobre una nada en tanto
que es ida. En efecto, “cada dimension es una manera de proyectarse en vano hacia el Si,
de ser lo que se es, méas alld de una nada; una manera diferente de ser ese vencimiento
[Fléchissement| de ser, esa frustracion de ser que el para-si tiene que ser” (Sartre 1993
169). De alli se desprende la critica sartreana al asocianismo, cartesianismo, kantismo y,
desde luego, al bergsonismo, sosteniendo que “la temporalidad es una fuerza disolvente,
pero en el seno de un acto unificador; es menos una multiplicidad real [...] que una
cuasi-multiplicidad, un esbozo de disociacién en el seno de la unidad” (Id. 167).

Sobre esta matriz de anélisis, podemos acordar que el para-si esencialmente cuenta
con el ser que todavia no es, “pues sin él no podria trascender, no podria organizarse
como trascendencia o ec-sistencia” (Grand Ruiz 43). Desde luego, el ser que estructura
el despliegue tético del para-si es el futuro, en tanto ser que todavia no es. Dicho de otro
modo, Sartre relaciona el ser-siendo-téticamente con el ser-probable, arguyendo que “es
menester que haya un pasado y, por consiguiente, algo o alguien que era ese pasado, para
que haya una permanencia”’ (Sartre 1993 143), y esta relacién supone el tiempo para
develarse y devenir en cambio. Ese pasado es el pasado que ha entrado medularmente en
mi actualidad “en-el-mundo-para-mi y para-otros” (Id. 144).

Como el para-si es conciencia tética del mundo en la forma de presencia, y no
conciencia tética de si misma, lo que develo ordinariamente a la conciencia es el mundo
futuro. El cual no tiene sentido como futuro sino en tanto yo sea presente como otro que
serd y en tanto centro de un mundo también devenido. Esto significa que doy al mundo
posibilidades propias a partir del estado que yo aprehendo de él (Sartre 1993 158).

La postura sartreana, en contra de las criticas de autores como Henri Lefebvre,
quien sostiene que en sus primeras obras filoséficas Sartre no aniade nada a Husserl ni a
Heidegger (Lefebvre 179-183), si da cuenta de una resignificacién de elementos que nutren
de nuevas perspectivas los andlisis fenomenoldgicos, en lo particular, lo relacionado a la
temporalidad y su apertura imaginal de la conciencia. Esta apertura imaginal se da por
una presencia ain no dada, por aquello que yo puedo que ser en cuanto al mismo tiempo
puedo no serlo (Sartre 1993 157).

Asi, la presencia del para-si al ser implica que el para-si es testigo de si en
presencia del ser como no siendo el ser; la presencia al ser es presencia del
para-si en tanto que éste no es. Pues la negacién no recae sobre una diferencia
de manera de ser que distinguiria al para-si del ser, sino sobre una diferencia de
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ser. Es lo que se expresa brevemente diciendo que el presente no es (1993 154).

Es decir, hay una especie de imbricacién entre los componentes temporales y la
determinacion tética de la conciencia, donde su campo de posibilidad se encuentra
siempre proyectado, abierto para repensarse, a la vez que reposiciona su condicion de
ser-en-el-mundo. Asi, el futuro no es el modo de ser del para-si, sino que es su sentido, y
en cuanto sentido el futuro se posibiliza (Sartre 1993 160), de modo tal que la conciencia,
en tanto conciencia tética, se constituye proyectandose sobre un plano imaginal.

Ahora bien, este plano imaginal sobre el cual la conciencia se constituye, opera y
proyecta, es el medio por el cual la conciencia reconoce su puesta en el mundo, pero no en
tanto presencia de objeto-percepcion, sino como presencia imaginal del objeto alcanzado
perceptivamente. En este punto, volvemos a la critica sartreana a la teoria de la imagen
desarrollada por Bergson, debido a que

Sartre sugiere que, como el conocimiento es una negacién, el mundo siempre
estd a punto de negarse, darse ineficaz, ausente y por lo tanto imaginario,
pero la naturaleza del conocimiento, como la negacion, por lo general per-
manece escondida y se manifiesta mejor en el conocimiento de la imagen. Una
inversién curiosa relaciona tanto el pensamiento de Sartre como el de Bergson:
por una parte, Sartre sostiene que la imagen revela la misma naturaleza del
conocimiento, por eso sus libros tratan del privilegio de la percepcién sobre la
imaginacién (asi, para explicar cudl imagen es, Sartre siempre comienza desde
la percepcién, de lo que la imagen no es); a la inversa, Bergson considera
la imagen como un signo de nuestra participacién en el mundo (ya que la
percepcion es una imagen, y la imagen es material en la naturaleza). Sin
embargo su descripcién de la memoria, que se supone es la diferencia principal
entre la mente y lo material, no es una descripciéon de la memoria pura, sino
es una mezcla de memoria e imaginaciéon (mi trad.; Trifonova 81).

Volver sobre la critica a Bergson ilumina el rendimiento que posee el plano imaginal
en Sartre. La conciencia imaginativa se encuentra de modo necesario desanclada de la
percepcién inmediata del mundo, sin embargo, esto no restringe el hecho que el acto imag-
inal supone una tesis, que, evidentemente, sigue el orden temporal de la proyeccién futura.

Si formo ahora la imagen de Pedro, mi conciencia imaginante encierra cierta
posicién de la existencia de Pedro en tanto que, en este momento mismo, esta
en Berlin o en Londres. Pero en tanto que se me aparece en imagen, este
Pedro que estd presente en Londres, se me aparece ausente. Esta ausencia por
principio, este nada esencial del objeto imaginado basta para diferenciarlo de
los objetos de la percepcién (Sartre 2005 249)

En efecto, imaginar es proponer al objeto de conciencia como dado-ausente, por eso
se diferencia del recuerdo, donde el objeto se presenta como dado-presente en el pasado,
dicho de otro modo, el contenido ausente imaginado se constituye presentificindolo como
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nada (Sartre 2005 252). La presentificacion de lo posible es, por tanto, la proyeccién
temporal de la conciencia, puesto que su sentido se desprende téticamente hacia una tesis
imaginal, posible, una posibilidad de presencia en tanto no es la constitucién tética de su
actualidad.

Sobre este punto, Sartre reconoce dos clases de futuros: “uno no es mas que el fondo
temporal sobre el cual se desarrolla mi percepcién presente, el otro estd propuesto por si
pero como lo que ain no es” (2005 251). Por tanto, proponer una imagen es constituir
un objeto al margen de la totalidad de lo real (en tanto actual), es, pues, tener a lo
real a distancia, liberarse de ello, negarlo, y negarlo es constituir proyectadamente la
consciencia ex-tética, pues, como nos dice Sartre “la tesis no se superpone a la imagen,
sino que es su mas intima estructura” (Id. 252).

Presentificar imaginalmente lo irreal, no implica caer en un proceso de phantasia'®,

puesto que, producto de la estructura tempo-constituyente, toda conciencia que imagina
estd “en situacién en el mundo”. En definitiva, el proyecto de una fenomenologia de la
imagen sartreana no solo se posiciona sobre una lectora ontologica de la temporalidad,
sino que, ademads, pone de manifiesto el perfil tético de la conciencia, el cual devela que su
ser-en-el-mundo se encuentra constituido gracias la presencia futuriza de lo no-presente

Lo imaginario representa, pues, en todo instante el sentido implicito de lo real.
El acto imaginante propiamente dicho consiste en proponer lo imaginario
para si, es decir, en explicitar este sentido -como cuando Pedro en imagen
surge bruscamente ante mi-, pero esta posicién especifica de lo imaginario ird
acompanada por un hundimiento del mundo que ya no es mas que el fondo
anonadado de lo irreal (Sartre 2005 259)

El acto imaginal implica hundirse en la realidad, ya que la conciencia se proyecta
temporalmente en un acto imaginal que, como hemos mencionado, se diferencia a la
teoria bergsoniana en cuanto esta ultima asimila la imagen a la percepcién, es decir, la
sitia en la determinacién espacial, mientras que para la teorfa sartreana, la imagen es la
vivencia de la nihilizacion de la conciencia que se pone en el mundo. Por tanto, la imagen
sartreana mantiene su independencia respecto a la facticidad, cuestion evidente, ya que,
en caso contrario, volvemos a la imagen-percepcién bergsoniana, es decir, volvemos a
limitar el despliegue tempo-imaginal anclandolo a la percepcién del mundo circundante,
y con ello, la libertad, en tanto presencia espontanea de la conciencia, es reducida a un
esquema perceptivo-espacial.

Hemos afirmado que la caracteristica constitutiva de la conciencia -tanto para Bergson,
como para Sartre- es el hecho que se presenta genuina y originariamente como decision
sobre el suelo de la temporalidad. Sin embargo, tal decisién se halla articulada segun la
comprensién que se tenga del plano imaginal.

10Fn el sentido husserliano, donde la caracteristica fundamental de la phantasia es la inexistencia de
Bildobjekt, luego tampoco Bild o imagen.
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Por un lado, si la imagen se iguala al objeto mediante un acto perceptivo, como es el
caso de Bergson, la proyeccién temporal sigue necesariamente el orden mecanico-espacial,
puesto que, en ultima instancia, es la conciencia la que se iguala perceptivamente con el
objeto'!, luego, la conciencia deja de ser espontdnea y se adectia a un régimen puramente
esquematico-operacional. Por otro, encontramos la perspectiva sartreana, perspectiva
que no es posible comprender sin pasar antes por la teoria de la imagen bergsoniana,
debido a su evidente y constante influencia que despiertan en Sartre el genio critico para
desarrollar el proyecto de una fenomenologia de la imagen. En tal proyecto la imagen se
posiciona como instante fundacional de la conciencia, que, a su vez, es puesta en el mundo
nihilizandolo, es decir, aniquildndolo, puesto que esta (la conciencia) al ser nada-de-ser,
se constituye en su pura presentificacion intencional. De alli, que la proyeccion existencial
se une y confunde con el sentido imaginal, puesto que, por un lado, ambos planos estan
en situacién-en-el-mundo (Sartre 2005 257), pero, por otro, este estar en el mundo no es
restrictivo de la constitucion de la conciencia, es decir, su despliegue en el mundo no se
limita a lo puramente dado-en-situacién, sino que, desde alli, se proyecta imaginalmente
como siendo-ausente, ergo, se proyecta como libertad en tanto posibilidad misma de ser.

En definitiva, podemos advertir que Bergson “siempre ha tenido més que decir a la
fenomenologia que los fenomendlogos le han permitido decir” (mi trad.; Kelly 7), pues,
su teorfa de la imagen no solo es iluminadora para la redefinicién de la nocién de imagen
llevada a cabo por Sartre, donde se dota a la imagen de una estructura intencional, sino
que, desde alli, se desprenden nuevas perspectivas de andlisis referidas tanto al estatuto
ontoldgico de la imaginacion, como a su rendimiento en planos éticos y politicos.
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“Hoc est enim corpus meu”: exposure, vulnerability and preconditions of corporal
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Resumen

El presente articulo tiene por objetivo el andlisis de los cuerpos en su ex-posicion,
dado que la condicion contempordnea de éstos resulta paraddjica: cuerpos expuestos a
los que se les impide aparecer. En otras palabras, mientras los mecanismos neoliberales
han hecho de su ex-posicion una condicion fundamental al vincularla a la precariedad,
las mismas tecnologias de poder han construido y reforzado precondiciones que impi-
den la aparicion de los cuerpos, expulsindolos e incluso aniquilandolos. Bajo este
panorama, la primera parte estard dedicada a una revision del contexto neoliberal
que da sustento al problema, para luego ahondar en sus consecuencias y, finalmente,
desembocar en la necesidad de aliarse como modo de resistencia. Las alianzas corpo-
rales serdn, en efecto, un imperativo en la lucha por derechos compartidos, asi como
un retorno a la que es quizd una de las condiciones fundamentales de la corporalidad:
su vinculacion con otros cuerpos.

Palabras clave: Cuerpo, ex-posicién, vulnerabilidad, disciplinamiento, neoliberalismo, necropolitica, alianza,
vinculo, Butler

Abstract

The objective of this article is the analysis of the bodies in their exposure, given
that their contemporary condition is paradoxical: bodies exposed which are prevented
from appearing. In other words, while neoliberal mechanisms have made their exposure
a fundamental condition by linking it to precariousness, the very technologies of power
have constructed and reinforced preconditions that prevent the appearance of bodies,
expelling and even annihilating them. Under this scenario, the first part will be
dedicated to a revision of the neoliberal context that sustains the problem, to later
delve into its consequences and, finally, to the need to ally as a mode of resistance.
Corporal alliances will be, indeed, an imperative in the struggle for shared rights, as

well as a return to what it is perhaps one of the fundamental conditions of corporality:
its link with other bodies.
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Andrés Rauil Zenteno Cardoso

“Mi cuerpo se revela donde terminan
mis frases, una interrogacién, un punto
final, hasta incluso puntos suspensivos,
basta un pequeno silencio y él pierde
sus contornos, sobrando sélo esa masa
moldeable, el movimiento. Células,
tejidos, érganos que no llegan a
formarse. No es facil tener un cuerpo,
no es algo necesariamente natural,
para eso hay que tener valor.”

Carola Saavedra, “Inventario de las
cosas ausentes”

;,Qué decir del cuerpo? ;Como asir entre palabras a ella, nuestra materialidad mas
inmediata; aquel cuerpo que somos, que nos desborda y que nos retiene; nos arroja,
nos junta y a la vez separa de los demas cuerpos? Quizd méas que decir del cuerpo o
tatuar en sus pliegues palabras que puedan resultarle ajenas e impertinentes jpor qué
no espaciar y dejar que él mismo se diga? El problema de la apariciéon de los cuerpos
encuentra su nucleo y razon de ser justamente en tal interrogante. Lo que podria resultar
una cuestion obvia: un cuerpo requiere, para existir, de espacio, deviene rotundamente
atingente cuando los escenarios de la vida social se tornan hostiles, nihilizantes, y la
aparicién de los cuerpos se ve amenazada, censurada, limitada e incluso aniquilada.

Es menester entonces retornar al problema de la aparicion de los cuerpos en el amplio
espectro de sus pluralidades y singularidades. Pensar y ensayar caminos en una empresa
que no es realizable si no se antepone la evidencia de sabernos cuerpo ex-puesto! y con
derecho inclaudicable de aparicién. ;El objetivo? Perseguir reiterada e incansablemente
vias que aseguren posibilidades de manifestacion segura, libre y plena; de modo que el
cuerpo pueda “volverse hablante, pensante, sonante, imaginante” (Nancy 15) y apareciente
de nuevo y cada vez.

1. EL CUERPO EN PEDAZOS: NEOLIBERALISMO, DISCIPLINAMIENTO E
INDIVIDUALIDAD RADICAL

Nuestros dias han sido escenario de aparicién constante en la escena ptublica de la lucha
por la obtencién de derechos. Concentraciones multitudinarias inundan plazas y avenidas,
movidas por el descontento, los vejamenes y el dolor ante la injusticia y la opresion.
En efecto, manifestarse cuando las condiciones resultan desfavorables y la vida se ve
constantemente amenazada puede entenderse como una reaccion previsible, pero jpor
qué aliarse? jde dénde viene aquella naturalidad de la accién conjunta? jes acaso un
mero recurso practico o constituye, en su raiz, un acto performativo en la demanda por
derechos compartidos?

1 Como se ver4 en lo sucesivo, hablar de cuerpo <ex-puestos (en lugar de simplemente expuesto) hard
alusion a una doble dimensién: por un lado, los cuerpos se comprenden siempre en relacién con un afuera
con el que se vinculan y frente al cual quedan abiertos; por otro lado, entiéndase la separacién como un
énfasis en la condicién de cuerpos que son efectivamente “puestos fuera’, arrojados a la intemperie.
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Ante una sociedad anestesiada por los horrores presenciados en la historia reciente
—como las escandalosas politicas de aniquilacién de poblaciones determinadas-, los dispos-
itivos de la sociedad neoliberal operan aparentemente en el sigilo, transitando desde el
<matar> al <dejar morirs> como reinvencién de una politica igualmente mortifera. Las
manifestaciones entonces —dira la filésofa Judith Butler (2017)- cobran hoy importancia
vital, particularmente en el contexto de un sistema neoliberal donde la racionalidad de
mercado decide de antemano a quienes es necesario proteger y a quienes no. ’

El primer antecedente del neoliberalismo en el cual detenerse no es, sin embargo, su
vinculacién a la tanatopolitica, sino —previo a ello- su promocién y férrea defensa de
una individualidad radical®. Foucault ya lo anunciaba al distanciar al sistema neoliberal
del liberalismo clasico, acentuando en ello la configuracién de una nueva forma en el
<arte de gobernars, sustentada en una antropologia individualista, cuyas raices pueden
ser rastreadas hasta los escritos tempranos de dos de sus mayores defensores: Friedrich
Von Hayek y Louis Rougier?. En efecto, tomando por caso la antropologia hayekiana
—basada en su propia interpretacion del evolucionismo darwiniano- encontramos en ella la
admisién de un primitivo instinto social proclive a la cooperacién grupal o ayuda mutua;
no obstante, Hayek se apresura en posicionar al individualismo como resultado esperable
del proceso civilizatorio que dota al humano de la libertad de la cual antes carecia.’
Solidaridad y altruismo son vistos como atavismos, resabios de un pasado comunitario

% Tal como lo sefiala Francois Denord (2001), usualmente se utiliza la voz <neoliberalismos o <sistema
neoliberal>, de forma ambigua e imprecisa, para designar un ultra liberalismo de los afios 70’, aunque
en realidad su nacimiento se sitiia un par de décadas antes. Siguiendo a Denord, diremos maés bien
que, en sus origenes, “decirse neoliberal es, pues, diferenciarse del ‘liberalismo ortodoxo’ y oponerse al
‘planismo’, reconociéndole al mismo tiempo al Estado la posibilidad de intervenir, si su accién permanece
subordinada al mercado.” (13) [se dire néo-libéral, c’est donc se démarquer du <libéralisme orthodoxes,
et s’opposer au <planisme>, tout en reconnaissant a I'Etat la possibilit “é d’intervenir, si son action reste
subordonnée au marché]. El neoliberalismo supondr as{ el abandono del laissez-faire por un sistema de
vigilancia e intervencién continua. La cuestién neoliberal no es no intervenir, sino dénde y cémo hacerlo.
Ahora bien, el neoliberalismo no se limité a una discusién administrativa de mercado; su devenir ha
gestado un verdadero modo de pensamiento o, mds precisamente —siguiendo a Foucault (2016)-, unnuevo
“arte de gobernar”. No se trata de un sistema administrativo que pueda ser cambiado a beneplacito, sino
de concepciones de mundo que permean todos los campos y cuyos alcances han de ser detectados en los
propios cuerpos. Por ello no es errado hablar de una «racionalidad neoliberals.

3 Existen cuantiosos estudios en lo que a neoliberalismo e individualidad refiere. Hemos optado por
seguir el trazo propuesto por Michel Foucault, desde Rougier a Hayek, no como una explicacién tnica
o definitiva, mas si como lugar fundamental desde donde situar el problema y sus efectos. Para una
ampliacion de la discusion, véase: Bilger, Francois. La Pensée Economique Libérale dans I’Allemagne
Contemporaine. Paris: Librairie Générale de Droit et de Jurisprudence, 1964.

4 Rougier, quizd menos conocido que Hayek y cuya figura quedé irremediablemente ensombrecida por
su cercania al nazismo en la defensa al régimen de Vichy, fue uno de los gestores del histérico Coloquio
Walter Lippmann, donde se originaron algunas de las bases programaéticas fundamentales del naciente
neoliberalismo (apodado ocasionalmente <ordoliberalismo> por aquel entonces). Entre los postulados de
Rougier encontramos una marcada oposicién a la igualdad como condicién universal de todos los seres
humanos y, por consiguiente, una apuesta por la recuperacién de la diferencia en la individualidad radical.
En palabras del propio Rougier: “Soutenir que nous sommes tous également doués de raison, ou que
notre esprit a sa naissance est une feuille blanche, c’est se condamner, dans 'une et I'autre alternative,
a rendre compte des diversités existantes entre les individus et les peuples par une simple différence
d’éducation ou de législation”. (49) [Sostener que todos estamos igualmente dotados de razén, o que
nuestras mentes al nacer son una hoja en blanco, es condenarse, en ambas alternativas, a dar cuenta de
las diversidades que existen entre los individuos y los pueblos por una simple diferencia en la educacién o
en la legislacién]. Las implicancias de una individualidad excluyente como ésta no serfan obvias sino afios
mas tarde, en la puesta en marcha del individualismo neoliberal.

5 En otra arista, la libertad individual es inmediatamente vinculada al mercado. Asi “Hayek sostiene
que ha sido el surgimiento de la normas del mercado lo que ha civilizado a lo seres humanos y les ha
permitido evolucionar de la vida tribal a la sociedad extendida”. (Vergara 170)
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extinto que ha de ser necesariamente superado. En rigor, para Hayek no hay sociedad,
sino meros individuos vinculados por estructuras, cuya maxima expresién es el mercado.%

El sistema neoliberal requiere de aquella individualidad cerrada para poder existir,
por lo que la articula desde la base de la regulacion sociopolitica del biopoder. Este ultimo
actia por medio de mecanismos de normalizacién, dificiles de identificar puesto que su
elaboracién misma supone el ocultamiento de su artificialidad. En tal sentido, es posible
afirmar que el mundo se construye ficcionalmente —siguiendo a Neyrat (2004)- como
objeto presupuesto de una produccién: la mundializacién (compuesta de globalizacién
e informatizacién) en intensidad creciente y aplastante. La individualidad radical,
posicionada en el corazén neoliberal, deviene natural en el proceso social evolutivo
hayekiano. El efecto ha devenido causa.” La ficcién es dificil de identificar, pues “esta
siempre bien establecida, parece tener la eternidad para ella y se asemeja a una especie
de dato <natural> o a una necesidad de la historia” (Neyrat 12).® Por ello es fundamental
develarla en tanto produccién y deconstruir su proceso de instalacién.

El mecanismo de naturalizacién halla su razén de ser en el homo oeconomicus, aquel
que responde —0 se espera que lo haga- frente a las determinaciones impuestas por
el modelo. No es extrano, puesto que, como producto de un sistema anclado en el
capitalismo, “el homo oeconomicus es un hombre eminentemente gobernable” (Foucault
310).

El neoliberalismo se vincula de forma inherente al disciplinamiento y sus objetivos
practicos se enlazan al despliegue biopolitico sobre los cuerpos (en ejemplos como el
control de la natalidad o de las enfermedades). Para Foucault, este arte de gobernar
consiste en conducir conductas. “Incita, desvia, induce, facilita o dificulta, extiende o
limita, llevado al limite, obliga o impide absolutamente” (Bilder 54). Su legitimacién,
control y promocién de los pardmetros impuestos se extienden a los propios sujetos atados
al biopoder.” Asf es como los dispositivos de control se alojan cotidianamente en la
propia victima alienada, desconocedora de su condicion, a tal punto que los defiende sin
percibir las contradicciones vitales que ello supone.'’

Al mismo tiempo, se observa cémo una de las contradicciones palmarias del imperativo
neoliberal yace en la base del individualismo, pues

6 Las implicancias de tal afirmacién son enormes; una de las mis preocupantes es la potencial anulacién
de los derechos humanos, dada la imposibilidad de hablar de una «condicién humanas compartida que
nos asegure igualdad.

7 Utilizamos aqui implicitamente la nocién de <cuasi-causas de Frédéric Neyrat, aunque en una
interpretacién un tanto més laxa, a fin de explicar el proceso naturalizador del individualismo. El mismo,
fruto del sistema neoliberal, se transforma en causa irrefutable de aquella sociedad mercantil que le dio
origen.

8 [elle est toujours bien installé, semble avoir I’éternité pour elle, et s’apparente & une sorte de donnée
<naturelle> ou & une nécessité de ’histoire.]

9 En este sentido Bilder afirma que “en el &mbito del poder ejercido bajo la modalidad del gobierno
encontramos sujetos libres en lo formal, sujetos insertos en el campo de derecho, pero a la vez sujetos
sujetados a las practicas y estrategias de la gubernamentalidad liberal”. (54)

10 Tos procesos de normalizacién y disciplinamiento son extensos y estdn al servicio de multiples
consignas. Puede pensarse desde otro caso, por ejemplo, en las limitaciones a los cuerpos establecidas
desde el sistema patriarcal, el cual muchas veces es validado por mujeres. En esto “es importante senalar
también que el universo simbdlico de las mujeres esta constituido desde una fuerte colonizacién masculina
que se establece multifocalmente y las ocupa de manera rizomdtica. Es esa colonizacién de sus imaginarios
lo que permite, en gran medida, un estado de cosas y posibilita que un grupo no menor de mujeres
colabore con su propia opresién”. (Eltit 59)
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la racionalidad neoliberal impone la autonomia como ideal moral al mismo
tiempo que desde el poder se destruye esa misma posibilidad en el plano
econdmico, porque convierte a toda la poblacién en seres potencial o realmente
precarios. (Butler 2017 21)

El modelo neoliberal favorece la exclusién, anclado en la concepcion de responsabilidad en
términos radicalmente individualistas; favorece el aislamiento social y la despreocupacion
por aquellos que adolecen de medios suficientes que les briden una vida digna. La
precariedad atane aqui directamente a los cuerpos individual y relacionalmente, pues
“toda persona depende de las relaciones sociales y de infraestructura duradera para poder
tener una vida vivible”. (Butler 2017 28)

Ahora bien, la instauracién de un sistema erosivo en pleno niicleo social no es realmente
un procedimiento simple ni silencioso, depende de violentas tecnologias —traumaéticas y
de amplio impacto- para su aplicacién. Tal es la problematica abordada por Klein en su
Doctrina del Shock. El denominado “capitalismo del desastre” se caracteriza por ataques
premeditados contra la institucionalidad piblica, a fin de obrar radicales modificaciones
sociales en la instrumentalizacién de acontecimientos de carédcter catastréfico.

Asi funciona la doctrina del shock: el desastre original —el golpe de Estado,
el ataque terrorista, el colapso del mercado, la guerra, el tsunami o el huracén-
ponen a la poblacién de un pais en un estado de shock colectivo. Las bombas
que caen, los estallidos de terror, los fuertes vientos sirven para ablandar
sociedades enteras, tanto como la miusica a toda potencia y los golpes en las
celdas de tortura ablandan a los prisioneros. Como el aterrorizado preso que
confiesa los nombres de sus camaradas y renuncia a su fe, las sociedades en
estado de shock a menudo renuncian a valores que de otro modo defenderian
intensamente. (Klein 17)

Los efectos traumaéticos de acontecimientos de tal envergadura permiten el rapido de-
spliegue de cambios radicales bajo las dindmicas neoliberales. Alli el cuerpo es el elemento
puesto en la linea de batalla, ex-puesto a toda vulneraciéon y aislado en su maxima
individualidad que, no obstante, comparte con la masa de cuerpos anénimos en iguales
condiciones. Solos en el gentio, los cuerpos cosificados como meros lugares de despliegue
del shock claman una exigencia ética que los vincule en la reconsideracién de sus derechos
fundamentales.

i. Desujecién

Cabe recordar sucintamente aqui otras experiencias histéricas de aniquilacién corporal
donde los mecanismos aplicados resultan siniestramente comparables. Los campos de
concentracién y exterminio son quizé el tragico ejemplo por antonomasia.

11 [

That is how the shock doctrine works: the original disaster—the coup, the terrorist attack, the
market meltdown, the war, the tsunami, the hurricane — puts the entire population into a state of
collective shock. The falling bombs, the bursts of terror, the pounding winds serve to soften up whole
societies much as the blaring music and blows in the torture cells soften up prisoners. Like the terrorized
prisoner who gives up the names of comrades and renounces his faith, shocked societies often give up
things they would otherwise fiercely protect.]
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Lager es el nombre de un mecanismo cuyo rendimiento consiste en ar-
rebatar al sujeto en él recluido su identidad, arrojando la operacién, como
saldo final, un residuo o resto irreductible (sobre el que ejercerd su dominio
el poder concentracionario): el cuerpo. (Sucasas 198)

La visceral referencia no es anodina, ella nos devuelve al centro de la discusién: el cuerpo
como elemento ex-puesto, colocado fuera, a la intemperie y sometido a la desujecion
nihilizante. El Lager produce cuerpos sin sujeto; concentracionarios a quienes les ha
sido negado todo atisbo de dignidad.'? Mientras en el hacinamiento les es borrada
su individualidad, en ese mismo amontonamiento de cuerpos aferrados a su nuda vida
bioldgica, se les obliga a replegarse instintivamente sobre ellos mismos, “inaugurando
asi una especie de solipsismo somatico” (Sucasas 199). Los cuerpos son brutalmente
reducidos a su materialidad bioldgica, anulados de su esfera piblica e instrumentalizados

como espacio politico de dominacién y advertencia'®.

La politica de eliminacion perseguia anular determinadas praxis car-
acterizadas como criticas, auténomas y colectivas, para transformarlas en
heterénomas e individualistas, lo cual deja ver que el nazismo pretendid
despojar a los individuos y los colectivos de su capacidad de apropiarse de su
propia experiencia y préactica. (Bilder 64)

Aislado del exterior, atado a un tiempo que no es suyo, sino el del torturador, el sujeto
concentracionario es, en realidad, un sujeto desujetado, arrojado a la nada del aniquil-
amiento paulatino cuyo objetivo es la destrucciéon de cualquier vestigio de personalidad
o individualidad. Paradéjicamente, el sistema concentracionario produce individuos
aislados en el encierro a los que les es arrebatada toda singularidad individual.

ii. Necropolitica y disciplinamiento

Al llegar a este punto, la nocién de biopolitica foucaultiana parece resultar inadecuada
—0 al menos estrecha- para dar cuenta del proceso. El shock como eficaz herramienta
obedece mas bien a una tanatopolitica con tecnologias y objetivos propios que se desplaza
y amplia sus fronteras espaciotemporales mucho mas alla del Lager. El disciplinamiento
de los cuerpos puede ser enunciado ahora como un objetivo en doble sentido en las
dindmicas de poder:

Como en la mayoria de los casos de terror de Estado, los asesinatos
selectivos sirvieron a un doble propdsito. En primer lugar, eliminaron los

12 El anélisis de Sucasas va més lejos afirmando la experiencia concentracionaria como borradura
del tiempo biogréfico e histérico de las victimas: “Borrado del pasado, de la vida previa a la reclusion;
exclusion del futuro como proyecto de vida posterior al Lager. Solo queda el presente, absolutizado”.
(199)

13 Bilder hace uso de la expresién <ir de cuerpos, para designar esta anulacién de todo espectro de
vida que no sea puramente material-biolégico. “Este remite a la anulacién de toda autodeterminacién del
sujeto y su conversién en un “muerto viviente”, en el sentido de una persona que ha perdié absolutamente
la capacidad de incidir en su propia vida, y cuya existencia ha quedado reducida a ciertas funciones
biolégicas como alimentarse, beber o ir de cuerpo”. (65)
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obstaculos reales al proyecto —las personas con mas probabilidades de con-
traatacar. En segundo lugar, el hecho de que todo el mundo presenciara a
los alborotadores siendo desaparecidos envié una advertencia inequivoca a
aquellos que podrian estar pensando en resistir, por ende eliminando futuros
obstéculos. (Klein 111)'4

El terror inaugura asi una nueva relacién, esta vez entre neoliberalismo y tanatopolitica.
Tomando el caso precedente, no es dificil vincularlo a otras politicas histéricas de muerte,
como es el caso de la esclavitud. En ella, los sujetos también son despojado de sus derechos
corporales de autonomia, su hogar y su condicién de ciudadanos, lo cual “implica la
disposicién de sus cuerpos para ejercitar la violencia (azotes, ejecuciones, violaciones) vy,
a su vez, para constituirlos como escenario y protagonistas de un espectdculo de violencia
‘destinado a provocar el terror’ en otros/as” (Gigena 21-22).

La cuestién de la esclavitud puede abrirnos asi a una nueva arista impensada. Esta
surge bajo la concepcién planteada por el filésofo Achille Mbembe como “necropolitica’”.
Ella puede ser entendida como el conjunto de préacticas de muerte en el ejercicio sistematico
de la violencia y el terror'®, y quienes han detectado sus alcances la ligan indisolublemente
al racismo (he ahi su matiz respecto a la tanatopolitica). Ello abre consigo un nuevo
campo especifico de lucha contra la nihilizacion de los cuerpos, ahora en particular desde
la perspectiva de raza.

Mbembe también instaura el término para referir a una diferencia respecto de la nocién
foucaultiana clasica de biopolitica. El racismo —dird Mbembe- nace con la colonizacién y
es preciso entenderlo en un tono distinto al del eurocentrismo foucaultiano. El racismo
no resulta una deriva del biopoder, sino una tecnologia en si misma: la necropolitica,
cuyo objetivo es la masacre poblacional.

En sus dindmicas hay vertientes mas sutiles que la esclavitud, aunque igualmente
nocivas. Témese por caso el nacimiento de la distincién sano/enfermo, que inaugura
consigo un racismo bioldgico y la transmutacién de lo que otrora fueran tenidas como
biopoliticas de control. Con ello, “la vida —o, mas bien, la vida de ciertos individuos y
grupos- pierde su caracter intocable y puede ser sacrificada en funcién de la proteccién de
la vida, pero de la de otros individuos y grupos” (Bilder 59). La frontera afanosamente
construida entre sanidad y enfermedad apela también a los sujetos individuales por medio
de sus intereses y temores. Temor y terror que se expanden inundando la cotidianidad:

Nos encontramos ahora con un trabajo de estimulaciéon y puesta en
circulacion de pequenos peligros cotidianos que dan lugar a las pequenas
campanas sobre el ahorro, la aparicién de la literatura policial y el interés
periodistico sobre el crimen, las campanas sobre la enfermedad y la higiene, y
las campanas respecto de la relacion entre la sexualidad y la degeneracién del
individuo, de la familia y de la especie humana. El temor a las més diversas
formas de peligrosidad y la sensacion por parte de los individuos y de los

14 [As is the case with most state terror, the targeted killings served a dual purpose. First, they
removed real obstacles to the project—the people most likely to fight back. Second, the fact that everyone
witnessed the ‘trouble makers’ being disappeared sent an unmistakable warning to those who might be
thinking of resisting, thereby eliminating future obstacles.]

15 Gigena la ha descrito més escuetamente como el “sometimiento de la vida al poder de la muerte”.

(30)
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colectivos de estar permanente[mente| expuestos a estos, a menos que tomen
los recaudos correspondientes, son la condicién necesaria para imprimir a sus
conductas determinada direccionalidad. Tenemos entonces procedimientos
disciplinarios y dispositivos de seguridad que van a constituir el contrapeso
de las libertades. (Bilder 61)

El miedo a los otros potencia considerablemente la individualidad cerrada, de la cual
el mercado se alimenta como tnica estructura de relaciones humanas.'® El llamado
a proteger la sociedad contrasta con el miedo a la misma como fuente de contagio y
degeneracién!”. Han emergido, quizad como nunca antes, los cuerpos disciplinados.'®

2. CUERPOS TERSOS/CUERPOS IN-MUNDOS. DESPOLITIZACION Y
PRECONDICIONES DE APARICION CORPORAL.

El texto de Kafka Informe para una Academia, donde un simio cualquiera relata su
devenir hombre, puede resultar 1til en la observacién del disciplinamiento y consiguiente
derecho de aparicién de los cuerpos. Como procedimiento ha de ser pensado en dos partes:
La primera de ellas consiste en la incorporacién de la disciplina como accién interna,
desconociendo su origen extranjero. Tal como senala el ex-simio ya al principio de su
disertacion: “Renunciar a cualquier obstinacion constituyé el mandamiento ineluctable y
supremo que yo mismo me impuse: yo, un mono libre, me someti a ese yugo”. (Kafka 7)

El segundo paso se observa ya al final de su proceso hominizador, cuando el simio
kafkiano finaliza el informe y valida con ello su posibilidad de aparecer ante la Academia,
al tiempo que reniega de su otrora condicién simiesca. El aparecer disciplinado supone
inevitablemente la modificacién e incluso anulacién de aquel que se es previo al proceso.

16 El concepto de terror no es nuevo, Foucault ya habia identificado diversas practicas al respecto en el
liberalismo: “En efecto, en el siglo XIX aparece toda una educacién del peligro, toda una cultura del
peligro (...). Desaparicién de los jinetes del Apocalipsis y, al contrario, aparicién, surgimiento, invasién de
los peligros cotidianos, peligros cotidianos perpetuamente animados, reactualizados, puestos en circulacién,
entonces, por lo que podriamos llamar la cultura del peligro del s. XIX. Témese, por ejemplo, la campana
de comienzos de ese siglo sobre las cajas de ahorro (...) véanse todas las campanas relacionadas con la
enfermedad y la higiene. (...) Por ultimo, vemos en todas partes esa estimulacién del temor al peligro
que en cierto modo es la condicidn, el correlato psicoldgico y cultural interno del liberalismo. No hay
liberalismo sin cultura del peligro” (87). En tal sentido, el neoliberalismo no plantea algo radicalmente
distinto en este dominio, aunque pueden ensayarse nuevas interpretaciones a los objetivos que persigue.

17 Siguiendo el argumento de Bilder y en linea con el planteamiento foucaultiano, el concepto de
“degeneracion” es aquel que articula esta diferencia, umbral entre lo sano y lo enfermo. Si se piensa en su
utilizacién durante la II guerra mundial, “el supuesto peligro de la degeneracién de la raza en el nazismo
funciona como un mecanismo que permite legitimar el exterminio de aquellos cuya conducta no se ajusta
a lo esperable. Provee un argumento cientifico al ejercicio estatal de la politica de muerte”. (Bilder 62)

18 Se ha hablado en este apartado de “cuerpo en pedazos” para poner el acento en la aniquilacién
corporal singular, padecida por cada cuerpo, mas sobre todo en la escisién social que supone el modelo de
individualidad al que quedan circunscritas distinciones como sanidad y enfermedad. El racismo bioldgico
no supone solo una divisiéon entre dos o mas categorias distintas de personas, sino una estratificacién
esencialista que otorga beneficios a unos —en este caso los sanos- en desmedro de otros; y donde el
disciplinamiento ha dado sus frutos, haciendo de los mismos privilegiados, férreos defensores de la
diferencia. “A partir del mismo [racismo] se ejercen dos funciones. La primera es fragmentar a la especie
humana, introduciendo diferencias jerarquicas en un ‘continuum biolégico’. La segunda es establecer
una relacién positiva con respecto a la muerte para grupos que integran las posiciones inferiores de la
jerarquia, para quienes, incluso, la muerte podria ser ‘solicitada por necesidad”. (Gigena 16)
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Naturalmente hoy sélo puedo transmitir lo que entonces sentia como mono
con palabras de hombre, y por eso mismo lo desvirtiio. Pero aunque ya no
pueda retener la antigua verdad simiesca, no cabe duda de que ella estd por
lo menos en el sentido de mi descripcién. (Kafka 11)

La fantasia de Kafka se torna comprobable en contextos de la medianidad contemporanea.
Un rapido rastreo pone en evidencia la existencia de ciertas precondiciones de aparicién
de los cuerpos, que actian sobre toda persona al momento de presentarse en el espacio
publico. Lo que yace sin més tras muchas de ellas es la presuncién de sub-humanidad
o humanidad de segunda categoria de las poblaciones excluidas u ocultas, aquello que
Butler diagnostica como normalizacién de unas versiones de lo humano por sobre otras.

Basta pensar en la situacion de los sin papeles, que cuando quieren obtener
permisos de trabajo o residencia, su misma tentativa de <ser legales> se consid-
era ilegal. Una simple consulta juridica a un abogado sobre el reconocimiento
de sus derechos puede suponer el arresto o la deportaciéon para el trabajo
ilegal. (2017 47)

Las victimas corren el riesgo de vivir una vida sin derecho a ser vivida,' “por lo que

pueden ser explotados, violentados y asesinados sin ningun tipo de relevancia legal”.
(Carreras 83)

Afortunadamente, de continuo las normas fallan al controlar la totalidad de la esfera
de visibilidad. La aparicién misma se vuelve entonces un acto performativo por parte
de aquellos que aspiran a la legitimacion de sus existencias. Sin embargo, en este punto
es fundamental detenerse y examinar bajo qué condiciones se dard dicha aparicién. Si
ella supone un apego a las normas, tal acto coadyuva al disciplinamiento, perpetudndolo.
Por eso no puede aspirarse a una aparicién sin mas, sino a una que asegure parametros
minimos que resguarden “condiciones ontolégicas de pervivencia en el seno de la sociedad”
(Butler 2017 46), no sometidas a una adaptacién violenta e intransigente; y que a su
vez tomen en consideracion la vinculacion existente entre vida publica y privada, sobre
las cuales Butler pone el acento. Ambas no se desarrollan en dindmicas independientes,
sino que una es sustento de la otra. En términos corporales —afirma Butler (2017), las
necesidades bésicas, cubiertas en la vida privada, permiten a un cuerpo manifestarse en
la publicidad, asi como la carencia de las mismas pueden llevar a las manifestaciones en
busca de mejores condiciones, instaurandose como propésito del accionar politico.

i. Pornografia de los cuerpos

Las precondiciones de aparicién de los cuerpos, vinculadas al disciplinamiento trascienden
multitud de contextos y construyen limites como los previamente senialados: legal /ilegal,

19 Usualmente esto se desarrolla como un juego vicioso, construido de tal forma que impide cualquier
amago de aparicién: Por ejemplo, “en algunos discursos liberales se concibe al sujeto como un sujeto que
aparece en un marco legal y que solicita ser reconocido conforme a tales términos. Pero ;qué es lo que
hace que uno aparezca ante la ley? Da la impresién de que uno ha de tener acceso a ese a&mbito, o que
tiene que ser capaz de entrar y aparecer en alguna forma” (Butler 2017 47). Una vez més, el circulo se
cierra, dejando excluido a cualquiera que no forme parte de él.
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sano/enfermo, entre cientos de otros imaginables. Desde ellos extiende a su vez el control
sobre las corporalidades, abarcando con frivolidad la pulcritud de los mismos. De este
modo,

lo sano es una forma de expresién de lo liso y pulido. Paraddjicamente
irradia algo morboso, algo inerte. Sin la negatividad de la muerte, la vida
se la anquilosa en lo muerto. Se la satina convirtiéndola en aquello que, por
carecer de vida, tampoco puede morir. (Han 2016 67)

FEl filosofo Byung-Chul Han dira ante ello que lo pulido encarna la actual sociedad positiva,
una donde toda negatividad, toda resistencia ha sido clausurada. Con ella queda anulada
la alteridad, el otro como diferencia cuya extranjera interioridad se alzara antes como
limite irrebasable.?’ “La sociedad actual, obsesionada por la limpieza y la higiene, es una
sociedad positiva que siente asco ante cualquier forma de negatividad”. (Han 2016 21)

El cuerpo apto para aparecer deviene transparente, pulcro y terso, en un movimiento
que lo sobre-exhibe, despojandolo de cualquier contradiccion con las exigencias de la
sociedad positiva. Hay en ello una aporética avidez de mostrarlo todo. Mientras solo
determinados cuerpos son admitidos a la escena social, su sobre-exhibicién dona la
impresién de una corporalidad disponible, reificada y —en palabras de Han- pornografica.

El neoliberalismo lleva a cabo una despolitizacién de la sociedad, y en ello
desempena una funcién importante, la sustituciéon del Eros por sexualidad y
pornografia. Se basa en el deseo (epithymia). En una sociedad del cansancio
con sujetos del rendimiento aislados en si mismos, también se atrofia por
completo la valentia. Se hace imposible una accién comin, un nosotros. (Han
2017 67)

La estetizacién social bajo estos parametros es devastadoramente despolitizante. Los
cuerpos aparecen exhibidos en su individualidad radical, incapaces de sobreponerse como
resistencia, ni mucho menos reivindicacién de otras corporalidades ocultas. El rol de los
cuerpos sexuados queda preso en esa misma dindmica:

La sexualizacién del cuerpo no sigue univocamente a la légica de la emanci-
pacién, pues acompana a una comercializacion del cuerpo. La industria de la
belleza explota el cuerpo sexualizdndolo y haciéndolo consumible. El consumo
y el atractivo sexual se implican el uno al otro. Una identidad personal basada
en resultar sexualmente deseable es un producto del capitalismo de consumo.
(Han 2016 71)

ii. Cuerpos in-mundos

En el reverso de la sobre-exhibicién, la exclusion de los espacios de aparicion adopta usual-
mente —de acuerdo a Butler (2017 39)- dos estrategias: criminalizacién y patologizacion.

20 “No hay ninguna interioridad que se oculte tras la superficie pulida”. (Han 2016 16)
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La primera supone la privacién de proteccién y negacién de derechos fundamentales (como
la libertad); la segunda recurre frecuentemente a explicaciones que buscan vincularse a
postulados de la ciencia, a fin de desacreditar ciertos modos de existencia, aduciendo
la necesidad de tratamientos o acompanamiento en lugar de derechos.?’ Comtnmente,
criminalizacién y patologizacién no son llevados a concrecién en la cotidianidad por
aparatos institucionales de cardcter estatal, sino por dispositivos sociales, como la propia
familia o la ciudadania. Los problemas de género —si se quiere- pueden ser facilmente
pensables desde esta perspectiva.

Quienes insisten en que el género debe aparecer siempre de manera uni-
forme o con cierta indumentaria mas que con otras, los que pretenden crimi-
nalizar o convertir en casos patoldgicos a los sujetos que viven su género o su
sexo en formas no normativas, todos ellos actiian como policias en la esfera

de aparicién, aunque no formen parte de las fuerzas de orden. (Butler 2017
64)%2

Una de las peculiaridades de la exclusion consiste en que, pese a que se conforma bajo
una aspiracion disciplinaria, correctiva, censuradora y nihilizante de la alteridad, quien
excluye requiere de lo excluido, pues funda la legitimidad de su existencia en la marca
de la diferencia. En otras palabras, el uno sélo es tal en la contraposicién con un otro
(dos). Toméndose por caso la diferenciacién binaria de género, lo masculino en su afan
esencialista solo existe en tanto se distancia de su otro respectivo: lo femenino. “ La
separacion radical mutuamente excluyente de los binarismos hara caer entonces en el
abismo de la no-existencia a todo aquello que ponga en cuestion una diferencia pretendida
natural.?* “La zona de no-ser, escapa de algiin modo al esquema dialectico porque queda
fuera de la posibilidad del reconocimiento, apunta a aquello ‘irreconocible’, inabsorbible,
insuperable(...)” (Bulo y De Oto 10); al mismo tiempo que aquella exclusién es condicién
de validez del pardametro binario de caracter estatico.

Pero ademas, las diferenciaciones excluyentes suponen, continuamente, una jerar-
quizacién auto-legitimadora. Ocurre con las discriminaciones de tinte racial, donde negros
son contrapuestos, subyugados a blancos como condicién de aparicién de los tltimos. El
no-yo-negro es —€l mismo- “fondo oscuro como condicién del aparecer del yo-blanco”
(Bulo y De Oto 15). La tunica posibilidad de apariciéon de un cuerpo negro esta en
blanquearse; el disciplinamiento anulador de su ser-negro en un mundo blanco lo reduce
a un no-ser; en el mejor de los casos, a una condiciéon de posibilidad para que otros

2l También puede ocurrir que la patologizacién constituya un paso legalmente necesario en la
busqueda por la obtencién de derechos. Tal ha sido el caso de personas trans, para quienes demostrar
psiquidtricamente disforia de género ha sido impuesto en variadas legislaciones como requisito indispensable
al momento de aspirar a un cambio registral.

22 Para Butler, asumir que vemos “un hombre vestido de mujer” o “una mujer vestida de hombre”
supone percibir un término como “realidad” de género y el otro como una “figura ilusoria”’, un mero
artificio. No obstante la presunta realidad no es méds que una naturalizacién cultural que siempre puede
ser replanteada.

23 En el mismo sentido, “instituir una heterosexualidad obligatoria y naturalizada requiere y reglamenta
al género como una relacién binaria en la que el término masculino se distingue del femenino, y esta
diferenciacién se consigue mediante las précticas del deseo heterosexual”. (Butler 2016 81)

24 “Tas normas de género intervienen en todo lo relativo a los modos y grados en que podemos aparecer
en el espacio publico, a los modos y grados en que se establecen las distinciones entre lo publico y lo
privado, y a cémo estas diferencias se convierten en un instrumento de la politica sexual”. (Butler 2017
41)
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aparezcan. El negro habita el limbo de lo in-mundo, o, si se prefiere, de lo extra-mundano,
aquella zona oscura del universo que yace como telén de fondo para que el mundo, en su
(in)completud blanca, aparezca.?

El cuerpo cosificado bajo la delimitacion racial es un cuerpo que no se pertenece,
una corporalidad expulsada, como aquella del cuerpo concentracionario, del cuerpo
transgénero, e incluso la del cuerpo femenino en la esfera de una sociedad patriarcal.
“Impropiedad del propio cuerpo, que no sugiere una liberacién de su materialidad, sino la
ilimitada identificacién con una necesidad imposible de satisfacer”. (Sucasas 202)

En suma, las tecnologias de muerte reorganizan, por medio de sus operaciones, una
serie de relaciones en el campo social, creando subjetividades sujetas al poder, pero
desujetadas (desubjetivadas) de ellas mismas. La operacién es paraddjica: un sigilo
estruendoso. Actia con disimulo en la cotidianidad, a tal punto que los mismos sujetos
cooperan continuamente en su promocion; pero irrumpe con inusitada violencia, tinica
forma de incorporarse e inundar todos los rincones de la vida. Asi es como

(...) la violencia atraviesa de manera silenciosa, desubjetivando, ar-
rancandole a los sujetos la posibilidad de asumir su deseo, inscribiendo y
organizando estilos de vida, cuerpos, objetos, modas, que cubran necesidades,
imaginarios con los cuales la poblaciéon se ve atrapada en el mercado y el
acelerado ritmo de circulacién de la mercancia. (Carreras 73)

Al tiempo que los reconfigura sujetos necesarios para el sistema neoliberal, prescinde
de ellos en razén de su singularidad devenida ntmero —solitario en su individualidad
egoista-, en el oscuro océano del Uno impersonal cuya unica imagen visible es aquella de
la superficie sobreexpuesta.

3. “Y EL VERBO SE HIZO CARNE”

Tras el itinerario recorrido es menester retornar a la pregunta por la accién de formar
alianza. Lenguaje devenido cuerpo; o cuerpo desplegado como lenguaje. La alianza
misma no contempla meramente un sentido abstracto, muy al contrario, requiere de
una materialidad mediante la cual manifestarse. El sélo hecho de congregarse, por o en
oposicion a una causa, comporta en si un acto performativo, un lenguaje corporal con
independencia de las palabras.?6

(...) el quedarse parado, la respiracién, el movimiento, el detenerse, el
habla y el silencio son todos elementos que forman parte de una asamblea

25 La exclusién puede ser pensada metaféricamente en dos sentidos: un <hacia afueras y un <hacia
adentro>. Efectivamente la expulsién sefiala, en su propia etimologia, un afuera (ez), con lo cual el
racismo arroja a los negros (o, siendo mds incisivos, a los <no suficientemente blancos>) fuera del espacio
de aparicién. No obstante tal afuera es también un imperativo a replegarse, ocultdndose en la interioridad.
En cualquier caso, “la piel es frontera entre lo que son capaces de contener las instituciones y las relaciones
en una sociedad, y aquello que las excede y que es expulsado, en este caso, para adentro”. (Bulo y De
Oto 3)

26 M4s atin, Butler misma insinta la bifurcacién que puede ocurrir entre cuerpo y acto de habla.
Efectivamente “a veces lo que uno indica por medio de la expresién es bien distinto de lo que explicitamente
reconoce como propdsito de su acto de habla”. (2017 16)

110 Mutatis Mutandis: Revista Internacional de Filosofia



“Hoc est enim corpus meu”: ex-posicion, vulnerabilidad y precondiciones de aparicién
corporal

imprevista, de una norma inesperada de performatividad politica que sitia la
vida vivible en el primer plano de la politica. (Butler 2017 25)

El cuerpo habla constantemente hasta en el mas minimo accionar. Su reposo, la lentitud,
su sola ocupacion temporo-espacial puede ser comprendida como una forma de discursivi-
dad. El cuerpo mismo es un lenguaje-umbral, una interioridad exteriorizada, concreta, que
visibiliza las demandas y los derechos negados. El cuerpo es medio necesario, puesto que
“para verbalizar es preciso disponer de laringe o de un sustento tecnolégico” (Butler 2017
16). Mostrar supone una materialidad y la accién politica se ejercita en la vinculacién de
corporalidades. Por anadidura, el levantamiento de consignas en reuniones, asambleas,
vigilias y ocupaciones es una exteriorizacién-con. Supone en si misma un revés, una
subversién a la individualidad neoliberal, por lo que su performatividad resulta eminen-
temente politica. Aquella vinculacion con otros supone la repolitizacién de los cuerpos
y la recuperacién de un Mitwelt como espacio politico negado.?” “Asi, el movimiento,
la quietud o el estacionamiento de mi cuerpo en medio de la acciéon de otro no es un
acto mio ni tampoco tuyo, sino algo que ocurre en virtud de la relacion existente entre
nosotros”. (Butler 2017 16)

Butler (2017) es enfatica en afirmar la pre-institucionalidad del derecho a reunién. Si
bien corresponde a una obligacién de los Estados garantizarla, ella misma es independiente
en tanto herramienta de lucha y respuesta a la represion estatal. La soberania popular
como reunién —amontonamiento- de cuerpos es previa también a la libertad de expresién,
puesto que su significado desborda las fronteras del discurso oral y escrito. El ensamblaje o
congregacién corporal es incluso anterior a su causa. Lo que ellos expresan primariamente
es el derecho mismo a visibilizarse, su posibilidad de aparecer. “Estas formas de reunién
ya son significantes antes (y aparte) de las reclamaciones que planteen”. (Butler 2017 15)

Asimismo, la materialidad de la soberania popular abre la interrogante por otras vias
de manifestacién que trasciendan la reunién fisica de los cuerpos®®. En tal escenario, la

virtualidad podria ensayarse como un mecanismo de aparicién. Dado que

no todos pueden aparecer en forma corporeizada, y muchos de los que no
pueden presentarse, de aquellos a los que se les impide aparecer o que se hacen
presente a través de las redes virtuales, forman también parte de «el pueblo>,
al que precisamente se ha definido a partir de la apariciéon restringida de
ciertos cuerpos en el espacio publico. (Butler 2017 15-16)

La virtualidad no obstante resulta compleja y supone en si la pregunta por las posibili-
dades reales de alianza. Si bien podria pensarse, ella misma, como utopia de participacion
democratica, donde la jerarquia social parece diluirse y asegurar —al menos en términos
generales- el derecho de apariciéon virtual de todos, adolece de dos condiciones funda-
mentales. Una de ellas corresponde a los soportes materiales que posibilitan la apariciéon
virtual de los sujetos. Desde luego, que las redes virtuales se publiciten como lugar

27 Se alude aqui al Mitwelt heideggeriano en una interpretacién bastante libre, apelando con ello al
cariz de que el hacer mundo no es sino un mundo-con, donde quienes lo habitan no yacen nunca en
completa soledad.

28 En todo caso no hay soberania popular que pueda prescindir de los cuerpos para expresarse. La
mayor de las virtualidades supondria aiin de cuerpos que tecleen tras una pantalla, asi como de cuerpos
no-humanos que permitan la conexién virtual.
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de horizontalidad por excelencia no contempla que la espacialidad virtual requiere de
infraestructuras y condiciones minimas que aseguren posibilidades continuas de acceso.??
Por otro lado, la existencia de una “comunidad virtual” puede ser puesta en tela de
juicio. Se arguye respecto a este punto que, contrario a lo que supone su nombre, ellas
no generan redes de vinculos més alld de la fugacidad de una conexién.?’ En tal sentido,
para Han, no sélo no son posibilitadoras de accién conjunta, sino que ademas comparecen
como elemento despolitizante. o

Las masas, que antes podian organizarse en partidos y asociaciones y que
estaban animadas por una ideologia, se descomponen ahora en enjambres de
puras unidades, es decir, en los Hikikomoris digitales aislados para si, que no
forman ninguin publico articulado y no participan en ningin discurso publico.
Frente al sistema autorreferencial se encuentran los individuos aislados para
si, que no actian politicamente. Se descompone el nosotros politico que seria
capaz de accién en sentido enfatico. (Han 2014 70)

El “avatar” se vislumbra como sintoma de una virtualidad donde el sujeto se representa
Unica y exclusivamente a si mismo y sus opciones, mediadas por intereses particulares.
El “perfil”, como un anuncio del narcicismo pornogréfico de una sociedad de la sobre-
exhibicién. El espacio virtual se erige al modo de un lugar donde la sociedad del
descontento se manifiesta cual enjambre furioso, sin devenir pueblo ni ejercer soberania.

4. ESTO ES MI CUERPO, QUE SERA ENTREGADO POR NOSOTROS

Tomad y comed todos de él, porque esto es mi cuerpo, que serd entregado
por ustedes. (1Cor 11,23)

‘Esto es mi cuerpo’ = asercién muda, constante, de mi mera presencia.
Ella implica una distancia: ‘esto’, he aqui lo que pongo delante de ustedes.
Es ‘mi cuerpo’. (Nancy 22)

El culmen eucaristico acontece en la elevaciéon de un pequeno trozo de pan sin levadura,
expuesto ante la multitud. Pan transubstanciado carne. Materialidad de un cuerpo
humano masacrado para obrar la redencién. Aquel pan —blanco, insipido, de superficie lisa
y despojada de las imperfecciones de un mendrugo corriente- contrasta en su positividad
con la visceralidad de un cuerpo ex-puesto a la crucifixién. Manifestacién incomprensible,
evidente contrasentido si no se toma en cuenta la declarada divinidad sobrepuesta —por
el creyente- a la fragilidad de un cuerpo sometido al yugo de los clavos y una corona de
espinas. Cuerpo divino, potencia infinita. Restitucién de un cuerpo que, no obstante, se
entrega a si mismo para ser, una vez mas, partido y compartido por la humanidad.

2% Los factores que operan discriminatoriamente aqui son facilmente identificables. Rdpidamente pueden
enumerarse aspectos como la edad, posicién geografica, accesibilidad a la red, condiciones econémicas y
conocimientos minimos en el uso de tecnologias web.

30 Dejando de lado las vinculaciones preexistentes al mundo virtual; las cuales habria que analizar en
mayor profundidad.

31 «; Para qué son necesarios hoy los partidos, si cada uno es él mismo un partido, si las ideologfas, que
en otro tiempo constituian un horizonte politico, se descomponen en innumerables opiniones y opciones
particulares? ;A quién representan los representantes politicos si cada uno ya solo se representa a si
mismo?” (Han 2014 70)
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;,Cuanto puede un cuerpo? La apasionada defensa de Serres respecto a las posibilidades
de una corporalidad apela al absoluto despliegue de su materialidad.?? Los cuerpos lo
pueden casi todo. Dejarlos aparecer, permitir que se alcen libremente constituye al
mismo tiempo el derribamiento, la des-esencializacién de su presunta fragilidad. “Las
performances de atletas, luchadores y viajeros espantan a las filosofias ocupadas en repetir
la letania de nuestras flaquezas”. (Serres 137) El cuerpo no es frégil, estd ex-puesto. Y
no puede no estarlo, pues su condicion apareciente supone ineludiblemente aquel estar
puesto fuera y no oculto en si.

Por desgracia, la contingencia neoliberal que hemos analizado y a la cual se confrontan
los cuerpos, conlleva la dramética posibilidad de la precariedad, aquella condicién por
la que ellos pueden quedar ex-puestos y disponibles a la violencia, el desastre e incluso
la muerte. Precariedad de cuerpos desastrados, abatidos, descubiertos en la oscuridad
nocturna.®® Las condiciones de vida en el imperio del mercado hacen de todos, potenciales
seres precarios.

La precariedad es una categoria que engloba a mujeres, queers y personas
transgénero, a los pobres, los discapacitados y los apatridas, pero también a
las minorias religiosas y raciales; es pues una condicién social y econdmica,
pero no una identidad (efectivamente trasciende todas las clasificaciones y
produce alianzas potenciales entre los que no se reconocen como miembros de
una misma categoria). (Butler 2017 63)

,Cémo hacer alianzas cuando las condiciones de vida-vivible han sido desbaratadas? Un
primer paso fundamental es la identificacién de aquellos margenes o zonas de mayor
propensién a la precariedad.?* Esta —la precariedad- no siempre irrumpe directamente
en los cuerpos humanos, a menudo lo hace en su vinculacién con el entorno, dado que su
operacién consiste en el despoje de condiciones ambientales propicias e infraestructuras
minimas para una vida digna. El cuerpo sufre, pues se vincula y depende de sus
circunstancias para sobrevivir. Atun mas, “el cuerpo no es tanto una entidad como un
conjunto de relaciones vivas; el cuerpo no puede ser separado del todo de las condiciones
infraestructurales y ambientales de su vida y de su actuacién” (Butler 2017 69), por lo que
el desmoronamiento de sus estructuras de soporte implica el deterioro de todas las esferas
en las que éste se desenvuelve. Allf la distincién arendtiana entre lo publico y lo privado
falla —de acuerdo a Butler (2017 50)- a la hora de comprender la totalidad del cuerpo que
se desplaza entre ambos hemisferios. Aparecer publicamente serd un acto performativo
que liga las demandas privadas, haciendo de aquella exigencia un acto politico. El
cuerpo aparece como vinculo, es vinculado y a su vez vinculante. Sélo es en virtud de
sus relaciones. El cuerpo se construye en los infinitos vinculos, roces, acercamientos y
distancias que realiza con otros cuerpos. “El cuerpo se define por las relaciones que hacen
posible su vida y sus actos” (Butler 2017 132), que no son unicamente establecidas con
otros cuerpos humanos, sino incluso mas frecuentemente con corporalidades, superficies y
soportes infraestructurales.

32 «S6lo nuestra carne divina nos distingue de las maquinas”. (Serres 38)

33 Sin lugar a dudas, es tomada aqui una reminiscencia al “desastre” de Blanchot.
34 «; Quiénes van a quedar desprotegidos ante la ley o, més concretamente, privados de la proteccién
policial, cuando estén en la calle, en el trabajo o incluso en sus hogares?, jquiénes quedaran abandonados
por las instituciones religiosas, olvidados por las leyes? ;quiénes serdn objeto de violencia policial?,
(-..)iquiénes serdn estigmatizados y privados de derechos al mismo tiempo que son atraidos y satisfechos

como consumidores?” (Butler 2017 41)
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Para que el cuerpo pueda moverse, por lo comin ha de contar con una
superficie de algin tipo (salvo que esté nadando o en el aire), y debe tener a
su disposicién soportes técnicos que hagan posible el movimiento. Por con-
siguiente, el pavimento y la calle han de ser considerados como requerimientos
del cuerpo cuando este ejercita su derecho a la movilidad. Ambos son parte
de la accidn, no solo su sostén. (Butler 2017 130)

La mera falta de una materialidad con la cual actuar puede ser causa de lucha politica y
la demanda se vuelve entonces un acto performativo en la ocupacion de espacios negados,
una reivindicacion de los cuerpos vinculados-vinculantes.

Que ellos se vinculen, se entre-ayuden (s’entraident), entramando infinitos lazos,
es indicio de que “el humano no se aguanta por si solo” (Butler 2017 133); es un ser
dependiente, sin que por ello quede en cuestién su libertad. El sentido de su dependencia
debe entenderse en el marco de aquella ayuda mutua, que lo mantiene en el a&mbito de su
actividad y no lo relega o subestima como un ser puramente pasivo. El cuerpo, como
actividad constante, supone un salir de si mismo.

Parte de lo que el cuerpo hace (para expresarlo en términos de Deleuze,
que toma de Spinoza) es abrirse ante el cuerpo de otro, o de algunos otros,
y por esa razén los cuerpos no son ese tipo de entidades encerradas en si
mismas. En cierta manera estan siempre fuera de si mismos, explorando o
recorriendo su medio natural, por cuanto estan extendidos y a veces hasta
desposeidos a través de los sentidos. (Butler 2017 150-51)

La ex-posicién hace del cuerpo ese despliegue?”, esa posibilidad del cada vez. Conlleva en
si cierta vulnerabilidad, no en un rasgo de fragil esencialismo, sino en tanto apuesta por
un mundo compartido. La aparicion de nuestros cuerpos ha de ser un imperativo de sus
existencias. Aparicién libre y conjunta. Manifestacién rebelde contra la individualidad
neoliberal. «Esto es mi cuerpo>, no uno que se repliega o se esconde, sino uno que se
ex-pone. Un cuerpo actuante, abierto y vinculante con los otros. En efecto, un cuerpo
que serd entregado, cada vez, por nosotros.
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Resumen

La teoria literaria contempordnea plantea desafios complejos para el estudio del
lenguaje en su generalidad, sobre todo al tener en cuenta su funcion referencial,
significado y la formulacién del conocimiento en un paradigma de mediacion. Las
premisas de un lenguaje retorico parecen llevar a la teoria al mas profundo de los
pesimismos, poniendo en duda su finalidad y orientacion critica. El presente trabajo
se propone investigar el cardcter del significado y la funcion referencial a partir de
la teoria tropologica de Paul de Man, cometido que tiene tras de si la necesidad
de fundamentar una teoria literaria optimista en el encuentro entre figuracion y
conocimiento. Por medio de una atenta lectura de la retorica de Paul de Man, el
trabajo presenta una solucion tentativa al problema del conocimiento en el lenguaje
retorico mediante una vision que entrana la inseparabilidad entre contenido y forma.
De esa manera, la teoria literaria quedaria a salvo de ser una corriente contraria a
la posibilidad de conocimiento sin traicionar sus propios postulados, como también la
<forma> pasaria a ser parte del campo de estudio de la epistemologia.
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Abstract

The contemporary literary theory entails complexr problems for the study of
language, especially in relation to their referential function, their meaning and the
possibility of knowledge. The principles of a rhetorical language take the theory to
deep pessimisms, questioning their purpose and critical orientation. The present
work is an investigation about the meaning and the referential function of language in
Paul de Man’s rhetorical theory, investigation which pursues the need an optimistic
theory of literature in the meeting between figuration and knowledge. Through an
attentive reading of Paul de Man’s rhetoric, the work presents a tentative solution
to the problem of the possibility of knowledge within a rhetorical language through a
vision that involves the inseparability between content and form. In that way, literary
theory would remain safe from being contrary to the possibility of knowledge without
betray of its own postulates, as well as “form” would become part of the field of study
of epistemology.
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1. INTRODUCCION

Los actuales estudios del discurso han aceptado, quizas con demasiada rapidez, la presencia
de elementos poéticos en la generalidad de la actuacion del lenguaje, postulando ya no su
condicion derivada a modo de decoro, sino como un estatuto originario de la capacidad
lingiifstica misma. Retdrica y poética han experimentado un resurgir desde las areas
inesenciales del discurso hacia una propiedad que, pienso, no ha sido indagada en sus
perjuicios y profundidades, cuestién que se manifiesta en ciertas premisas de la retérica
que parecen dar una visién pesimista del lenguaje con respecto a la capacidad de conocer
en la mediacion.

Las consideraciones sobre los elementos retérico del lenguaje avanzan, en una especie
de historia de la teoria, desde disquisiciones atingentes a la pragmatica y el acuerdo
comunicativo, bajo la forma de tratados de argumentacién (Lépez Eire 871), hacia la
posibilidad de ver en la retdrica un cuerpo teérico para un lenguaje objeto (Barthes 10),
premisa que la joven teoria literaria exaltara en una visién que vuelve indistinguible
lo propio de lo figurado en las designaciones del lenguaje en referencia a sus multiples
objetos. La retdrica trabajada por la teoria literaria comienza a centrarse en la elocutio
(Jiménez 340), es decir, en una visién que tiende a ver la impropiedad de la palabra
poética como eje de toda realizacién del lenguaje, vuelco tedrico que trae consigo un
fuerte cuestionamiento hacia la capacidad del lenguaje de establecer un vinculo seguro
con su objeto y, a través de él, generar algiin conocimiento.

Uno de los puntos mas altos de dicho posicionamiento en favor de la elocutio se
encuentra en el critico literario y filésofo Paul de Man, quien observa en el tropo el
modelo estructural que rige a todo lenguaje: “El tropo no es una forma derivada, marginal
o aberrante del lenguaje, sino que es el paradigma lingiiistico por excelencia. La estructura
figurativa no es un modo lingiiistico entre otros, sino que caracteriza el lenguaje como tal”
(de Man 1990a 128). Aceptado el componente tropolégico en la actuacion lingiiistica, el
acento que la elocutio pondra guarda relacién con la capacidad de las figuras del lenguaje
para relacionarse con su objeto, cuestién que abre y plantea problemas claros hacia el
conocimiento al suponer a este dentro de la relacion entre lenguaje y objeto. Como
eco de lo anterior, Paul de Man senala “...la retérica no es en si misma una disciplina
histérica sino epistemoldgica” (de Man 1998 75), lo cual entrana que el cuestionamiento
fundamental de la teoria literaria reside, por tanto, en la posibilidad de aparicién del
conocimiento bajo los estdandares del lenguaje como mediacién, conmocién que comienza
a desdibujar los limites entre teoria de la figuracién y epistemologia o, mas ampliamente,
entre literatura, poética, critica y filosofia.

Los celebrados avances de la teoria literaria de fines de siglo pasado han dejado tras
de si, de esa forma, una tarea, muchas veces, ignorada por los criticos: las consecuencias
del caracter figurativo del lenguaje poético como norma general hacia el lenguaje y las
posibles soluciones a los problemas del conocimiento al interior de la retérica misma, es
decir, hacerse cargo de la mediacion figurativa del lenguaje en sentido extenso. Lo cual, a
su vez, delata el tenue respeto disciplinar de la critica literaria, la cual no parece querer
ingresar a campos que, debido a sus conclusiones, son de su incumbencia.

La pregunta por la epistemologia condensa en si al conocimiento, sus medios y fuentes
(Moser 3), articulando la interrogante sobre un lenguaje que, comandado por la retérica,
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pareciese negar los vinculos con una exterioridad, arremetida negativa que se plantea
desde el tropo como estructura rectora del lenguaje. La cuestion recae sobre la posibilidad
de establecer el significado de realizaciones del lenguaje y funcién referencial de este
(Jakobson 353) a modo de una profunda duda sobre qué es lo que ocurre tanto al interior
de los mecanismos del lenguaje como también con relaciéon a su objeto una vez que el
tropo ingresa a la totalidad del lenguaje.

El lenguaje general y su posibilidad de mediar conocimiento viene determinado desde
la categoria rectora de este en la retérica de la teoria literaria en general y de Paul de
Man en especifico': el tropo. El transito desde una lectura del tropo como ornamento
del lenguaje hacia la consideracion de su centralidad en el esquema lingiiistico contiene
en si diversas consecuencias, siendo las mas evidentes la formulacién y reconocimiento de
significado y funcién referencial, panoramas donde son planteadas las consecuencias para
el conocimiento en la mediacién.

2. PESIMISMO FORMAL

El significado de enunciados lingiiisticos parecid, antes de la retérica, comandado en
gran medida por el referente de esta, relacién que la retérica tendera a romper y, mas
radicalmente, subvertir.

El punto mas claro en el cual la retérica ha afirmado sus cuestionamientos episte-
moldgicos hacia el lenguaje es en la condicién tropoldgica de este, es decir, afirmar que
toda actuacién de este corresponde a una desviacién? o impropiedad con respecto al
significado y referencia esencial o usual. Por ello, los medios de descalificacion mas claros
de la retérica hacia la idea de un significado estable se vislumbran en la indistincion
entre la palabra «propias y la «desviada>, lo cual entrana el hecho de que no hay un
contenido “seguro” al cual llegar a través de la asignacién de un significado propio a
cada palabra. Por el contrario, todas las palabras son impropias, siendo su significado y
referencia cuestiones ampliamente variables, contradictorias y aberrantes.

Mas alla del cardcter desviado que impone la retérica a la generalidad de la mediacién
del lenguaje, la impropiedad lingiiistica trae consecuencias mas profundas para el sig-
nificado de lado de la imposibilidad de determinar qué elemento establecen significado y
cudles no. Ante la anterior correspondencia y estabilidad entre lenguaje, significado y
mundo, la retérica moderna y contemporanea? tenderd a mezclar las categorias, haciendo
ingresar la posibilidad de que el lenguaje designe significado a través de medios equivocos
y ya no solamente por estar en relacion con lo externo. La confusién de elementos puede
verse desde los trabajos de la retérica clasica en su evolucién hacia la teoria literaria
contemporanea propiamente tal, punto donde la igualacién del concepto de tropo a
lenguaje es fundamental. Punto 1ltimo donde la teoria literaria de Paul de Man da luces
de permitir el ingreso de consecuencias formales en significado y funcién referencial que
atafien y determinan consecuencias epistemolégicas.

Me centraré en la figura de Paul de Man debido a la gran importancia que la epistemologia cobra en
su obra, siendo esta contenedora de nudos criticos que, pienso, pueden encontrarse en otros autores de
manera menos declarada.

2Sefialo dicha nomenclatura teniendo en cuenta la etimologfa griega (tropo: desviacién).

3Mirgenes dentro de los cuales se encuentra el pensamiento de Paul de Man.
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La categoria de tropo en las retéricas antiguas obedece a la division mas general
entre figures of speech [figura de diccion] y figures of thought [figura de pensamiento],
correspondiéndose con esta ultima determinacién ligada el pensamiento y no al empleo
formal del habla (Princeton university press 285). El tropo, en la visién cldsica, condensa
un significado a modo de expresién de una esencia externa, un conocimiento que va al
pensamiento [thought] llenando a este de un significado estable a la vez que de un sentido
referencial con extension controlada. La idea del significado es fundamental en la lectura
clasica de los tropos, siendo estos contenedores de un significado y un referente al cual
acceden por medios desviados, poco convencionales en favor de la belleza del discurso del
orador o poeta. Por otro lado, las figures of speech detentan la categoria de completa
arbitrariedad formal, donde la transposicién de elementos graficos o sonoros no modifica
el significado y el referente, sino sélo se articula como una voluntad de decoro.

Las figures of thought contiene, en la retérica clasica, la dignidad de un significado
estable a la vez que informacién acerca de los referentes, de ese modo el empleo desviado
de una palabra se corresponderd con esta categoria si funciona como una forma inusual de
representar una misma idea u objeto. La distincion entre ambas figuras parece bastante
reveladora del lado del caracter inesencial de unas frente a las otras: “...las figuras de
diccién [figures of speech| pueden ser cambiadas o eliminadas sin afectar el sentido, pero
las figuras de pensamientos [figures of thought] no pueden ser cambiadas sin afectar
el sentido” (Mi trad. y paréntesis; Princeton university press 74). Se expresa, de ese
modo, una preponderancia estructural y seméntica dentro de las formas de la figuracion,
postulando procesos inesenciales frente a figuras contenedoras de un significado, siendo
la metafora para estas ultimas su mejor representante. Sin embargo, la igualacién entre
tropo y lenguaje entrana que los usos formales del habla sean indistintos de las figures of
thought en su posibilidad de generar significado y de contener conocimiento del objeto,
lo cual tiende a volver al significado y al conocimiento del referente areas cuestionable
en su estabilidad y legitimidad. La <«indecidibilidads del significado de los tropos es
asi permitida por la indistincién entre elementos retéricos, lo cual no es mas que la
incapacidad de determinar dénde y como se establece el significado y la estabilidad de
este.

Las consecuencias de que todo empleo lingiiistico sea tropo desdibujan la separacién
entre elementos del lenguaje que determinan significado y que dan informacién acerca de
lo externo en su limite con aquellas que son sélo habla, decoro o <formas. El pensamiento
queda asi tenido de gratuidad, lo cual vuelve al contenido de las actuaciones linglisticas
una duda continua por su estabilidad o verificacién, estando este ya no contenido en
figuras discretas con un significado determinable. A su vez, la funcién referencial pasa a
estar bajo duda en la posibilidad de que lo que se conoce del objeto no sea un pensamiento
esencial y estable, sino que esté también influenciado por el habla o la <formas.

La igualacion entre figures of speech y figures of thought supone un significado que
es obrado en la figuracién misma y no en la mera toma de cuerpo de un contenido
determinado. La aceptacidon de un lenguaje tropoldgico impacta en la idea de particulas
discretas que refieren a objetos hasta el punto de volver borrosa la distincién pretendida
entre el mero decir y el pensamiento. La igualaciéon de tropo con todo el panorama
figurativo, de ese modo, adiciona las figures of speech al pensamiento y, con ello, a lo que
se conoce, su significado, caracteristica y condiciones de verdad pasan a residir también
en la «<forma> de designar a estar en el lenguaje
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El estatuto de la «<forma> pasa a ser importante en una actuaciéon lingiiistica cuyo
significado es dependiente de factores multiples y complejos, cuestién que pone trabas a la
idea de que las actuaciones del lenguaje poseen un significado determinable. La forma pasa
a ser importante, contenedora de significado y, mas hondamente, pensamiento [thought],
informacién y teoria sobre el mundo. El significado generado por la «<formas parece,
de ese modo, equivoco por su dependencia a factores que escapan al mero juicio de la
propiedad de una palabra hacia una esencia u objeto, cuestién que plantea la méas radical
indeterminacién del significado en el lenguaje a la vez que la incémoda posibilidad de
que un mismo referente cambie en sus atributos en dependencia de su <formas.

El significado de ciertos elementos del lenguaje, de ese modo, pasa a impactar parte
del referente, modelando y dando reconocimiento a este de modos diferentes segin la
<forma> que este adquiere, impacto de la retérica que no sélo rompe con la idea de que el
significado estd asegurado por la referencia, sino que subvierte la relacion de dependencia,
haciendo que el referente pase a estar ligado a los significados que puedan tener las formas
en determinadas tradiciones lingiiisticas.

El impacto epistemolédgico de la retérica, en el area del significado, muestra un
predominio formal que puede parecer una premisa pesimista ante la posibilidad de
conocer los elementos, animo que persiste al considerar las consecuencias de la retorica
en la funcion referencial y la posibilidad de establecer teoria sobre esta.

3. PESIMISMO DE LA IRREDUCTIBILIDAD

El panorama retérico de una tropologia extendida, donde toda figura es indispensable
para el significado, modela un lenguaje que se plantea como <formas y figura. Mas, el
problema de esta constatacion viene a perfilar el lado oscuro de la teoria literaria para el
conocimiento general en el supuesto de lo incontrolable del significado y la referencia en
las figuras retdricas.

Al no poder determinar los elementos que otorgan significado al lenguaje, la funcién
referencial comienza a estar cuestionada desde la inestabilidad de un lenguaje sin un
centro claro. Paul de Man observa este problema en términos de reducciéon empirica,
siendo la figura no contenedora de una referencia irrevocable con un fenémeno: “No
tenemos una forma de definir, de controlar, los limites que separan el nombre de una
entidad con el nombre de otra; los tropos no son precisamente unos viajeros, sino que
tienden a ser contrabandistas y, probablemente, contrabandistas de bienes robados sin
mas” (de Man 1998 61). El contrabando de significado y referente de la retérica se
torna incontrolable ante la evidencia de su descentro, lo cual trae problemas para la
determinacion de qué estd refiriendo el lenguaje y de si acaso entrega informacién sobre
los objetos de manera confiable. Lo anterior plantea serias dudas acerca de lo ocurrido
en la funcién referencial del lenguaje, pudiendo ser todo un ardid de un lenguaje que
sélo habla de sus propias operaciones en lugar de los objetos.

La indeterminacion del lenguaje hace que este se abra a la posibilidad de que hablando
de una cosa se diga lo radicalmente contrario y, mas profundamente, que creyendo conocer
las cosas sé6lo estemos mirando el contenido contingente de nuestras figuraciones. El
cuestionamiento al significado es indesligable de las consecuencias hacia la funcién
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referencial, adquiriendo estas similitudes claras que traen consigo consecuencias para la
mediacion entre lenguaje y objeto.

Andrzej Warminski observa el estatuto problematico de la funcién referencial en el
modelo retdrico no porque esta esté negada, sino porque ya no es modelo confiable, ya
sea nivel de significado y referencia reductible o a la posibilidad de establecer lo necesario
del objeto en nuestro lenguaje. Dicha idea contiene en si las luces de una mediacion
que pierde el vinculo directo y particular con los objetos, residiendo en su forma un
acercamiento fragmentario al objeto, potencia arruinada que la literatura parece afirmar
de lado de la cualidad irreductible del lenguaje del tropo. De ese modo, Warminski senala:

...lo que suspende la “lingiiistica no fenomenolégica” de Saussure y su apli-
cacién a los estudios literarios (“la lingiiistica de la literatura”) no es la
funcién referencial del lenguaje — la cual es siempre irreductible — siempre que
hablamos aquello llamado “lenguaje” — en cambio es suspendida su habilidad
para darnos, o mejor, para designar al referente de manera confiable, predeci-
ble y con consistencia epistemoldgica...” (Mi trad.; Warminski 2013a 15).

El lenguaje, en su pérdida del vinculo fenomenal, se torna «formas independiente
de designacién de un referente que, en su ir al mundo, parece siempre retornar hacia si
mismo, cuestién que fundaria su imposibilidad de asemejarse a un modelo confiable de
cognicién. La retdrica retrata la condicién criminal que Paul de Man senialaba (1998 61),
siendo dadores de robos y estafas en vez de tratos justos y certezas, la retdrica brinda al
lenguaje de una capacidad de formulacién de significado ampliamente rica, a la vez que
sacrifica su capacidad de dar informacién fidedigna sobre la realidad externa.

La irreductibilidad de las figuraciones del lenguaje determina su funcionar aberrante
en el significado y la funcién referencial, ello al entender que las figuraciones no estan
sujetas a un elemento a modo de correspondencia y su continencia de la extensién. El
caso senalado parece similar al que presenta Quine bajo la figura de la ruptura de la
imagen de un lenguaje museo donde las designaciones sélo tienen relaciéon con una pieza
de la exposicién (Quine 46). La no correspondencia a modo reductible hace que la funcién
referencial del lenguaje pueda funcionar de modo aberrante, dando informacién misturada
de manera incontrolable o bien hablando de relaciones de cercania que se han generado
por azar dentro de ella misma, como podrian ser las cadenas de asociacién metonimica o
las de dependencia en la sinécdoque.

El lenguaje ya libre de la correspondia puede errar a través de distintos referentes, no
siendo jamés verdaderos o iguales a ninguno de ellos. Visto como tropo, las seguridades
en la determinacion de caracteristicas o informacién sobre los objetos queda en la mas
profunda sospecha, siendo, nuevamente, un robo o contrabando del cual no estamos
advertidos ni tenemos medios para defendernos.

Con respecto a lo anterior, el lenguaje bifurcado de la retérica supone la imposibilidad
de determinar un funcionar sistematico, es decir, el lenguaje no da informacién acerca
del lenguaje, cuestién que niega la opcién de repeler el robo o contener la desviacién de
los tropos en favor de un modelo de cognicién estable. Este tltimo elemento retrata las
consideraciones més oscuras que la teoria literaria parece contener en el supuesto de que
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la accién aberrante de la retdrica no es igual al lenguaje en su totalidad, no siendo posible
establecer un estudio sobre estas que pueda revelar estructuras predecibles a modo de
una <gramatica de la retdérica> que determine extension y significado:

En la medida que el lenguaje es constituido por la “relacién” inestable y
asimétrica entre gramatica y retdrica, es incapaz de volverse una entidad
similar a un objeto de conocimiento, consciencia, ciencia. La mutua interfer-
encia entre gramatica y retdrica seria una manera — y no la tinica manera —
de decir que el lenguaje es sobredeterminado, que su construccién a base de
contradicciones hace que el lenguaje en si mismo sea sobredeterminado, esto
le impide ser alguna vez una entidad — un objeto cuyos bordes pueden ser
dibujados y que pueden ser identificados como un objeto (igual a si, idéntico
a si) (Mi trad.; Warminski 2013b 178).

La negatividad implicita dada en la imposibilidad de conocer por medio del lenguaje
se extiende hacia la metodologia de fundamentacién de una posible ciencia del lenguaje
tras la cual las traiciones de este puedan ser contenidas, explicadas o predichas.

La imposibilidad del caracter reductible de la referencia en la retérica plantea al
lenguaje como una entidad que sélo habla de s{ misma y sus imposibilidades, no otorgando
datos claros para entender siquiera su aberracién. El caracter ampliamente negativo para
el conocimiento fundamenta lo que, pienso, es de las zonas méas oscuras a las que la teoria
literaria y la actividad critica en general han accedido, cuestionando profundamente la
confianza en el conocimiento y la filosoffa en general.

4. OPTIMISMO EN LA DESFIGURACION

La posibilidad de generar una teoria del optimismo retérico plantea réditos para areas
que trascienden a la literatura y el estudio de los tropos, arraigandose en lo més profundo
del estudio de la posibilidad de conocer por medio del lenguaje.

El panorama antes descrito perfila al componente retdrico del lenguaje como un fondo
de certezas que desfonda toda posibilidad de futuras certezas, una joven teoria literaria
que se rebela contra todas las demas disciplinas. Sera el mismo de Man quien, en una
advertencia llamativa, senalara los peligros de la teoria literaria, los cuales vienen de la
mano del encuentro de una verdad apabullante en el caracter retérico del lenguaje:

Las lecturas retodricas técnicamente correctas pueden ser aburridas, mondétonas,
previsibles y desagradables, pero son irrefutables. Son también totalizadoras
(y potencialmente totalitarias) ya que, como las estructuras y funciones que
exponen no llevan al conocimiento de una entidad (como el lenguaje), sino que
son un proceso no fiable de produccién de conocimiento que impide que todas
las entidades, incluidas las lingiiisticas, entren en el discurso como tales, son
realmente universales (they are indeed universals), modelos coherentemente
deficientes de la imposibilidad del lenguaje de ser un lenguaje modelo... (de
Man 1990b 36).
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El conocimiento parece el punto violentado de un flujo que, desde la retorica, afecta a
las realizaciones del lenguaje y, con ello, el optimismo epistemolégico de conocer objetos
por la via de la mediacion lingiiistica.

La necesidad de encontrar una verdad para el lenguaje topa, en de Man, con el
caracter productivamente negativo de la verdad del proceso retdrico, caracterizacion que
coincide con la hecha por Culler al senalar que “Es dificil imaginar a un critico preocupado
maés obsesivamente por la verdad y el conocimiento [en referencia a de Man], frente a
estructuras que harfan de la negaciéon de la verdad y el conocimiento una alternativa
tentadora” (paréntesis mio; Culler 243). Verdad y conocimiento se muestran como
categorias puestas en cuestionamiento industrioso por parte de la retérica demaniana y el
trabajo de la teoria literaria a modo general, mas, pienso, en los cimientos de esta misma
retérica es posible encontrar los fundamentos para una salida del estadio meramente
negativo, planteando un escape que, como necesidad primera, no debe traicionar su
caracter figurativo.

Dicha necesidad parece planteada por Paul de Man quien apunta que la verdad
de la retorica reside en la negatividad de su efecto y, por tanto, oponerse no haria
mas que fortalecer sus cimientos y avivar un florecimiento, lo cual puede constituir la
desintegracién de cuestiones fundamentales para el pensamiento occidental, siendo unas
de estas la posibilidad de la estabilidad del significado, conocer objetos y generar teoria
sobre el lenguaje mismo:

Con todo, la teoria literaria no esta en peligro de hundirse; no puede sino
florecer y, cuanta mas resistencia encuentra, mas florece, ya que el lenguaje
que habla es el lenguaje de la autorresistencia. Lo que sigue siendo imposible
de decidir es si este florecimiento es un triunfo o una caida (de Man 1990b 36)

La retérica debe, segiin ello, no ser resistida, sino ser revisada como un régimen de
exigencias que, en la teoria literaria y especificamente en de Man, han encontrado un
realce importante. Por otro lado, el cuestionamiento sobre la accién de la teoria literaria
compromete tanto al critico como al filésofo en la perspectiva de que la accién coherente de
uno parece negar la del otro reciprocamente. Juzgar el florecimiento de la teoria literaria,
aun en nuestro contexto, parece entranar tanto la pugna entre disciplinas encontradas
sobre el lenguaje, como también cuestionar el estatuto ético de la investigacién y el rigor
critico.

Es sobre dichas posiciones, como ya senalé, que es de crucial importancia encontrar
puntos de coincidencia sobre la base misma de la resistencia, es decir, observar dicho
funcionar aberrante como indices luminicos en medio de la densa tiniebla que parece
dejar tras si el tropo. Para lo anterior requieren estdndares coherentes con las exigencias
vistas, a la vez que un posicionamiento que atienda la coexistencia disciplinar.

El pesimismo retérico se muestra bajo la légica de la inestabilidad revisada en la
adicién de la <forma> al significado, el cambio que supone la «forma> al objeto puesto
en la funcién referencia, la irreductibilidad de dicha funcién y la imposibilidad de conocer
el funcionamiento del lenguaje. Dichos problemas reclaman, al menos en este analisis,
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establecer, bajo los mismos términos planteados por la retdrica, una solucién que salve y
posibilite el conocimiento tanto de entidades objetivas como de la totalidad del sistema.
El problema de dicho cometido es el caracter aberrante de la retérica, el cual debe dejar
de verse como obstéaculo para pasar a ser una exigencia al interior de los estudios del
lenguaje.

En un interesante comentario a la teoria de la autobiografia de Paul de Man, Fabio
Vélez senala la capacidad deformadora y desfigurativa del lenguaje retérico (30), siendo
toda actualizacion de esta no una correspondencia externa, sino una apuesta aberrante
donde la figura y su actualizacién suman o restan algo a un significado posible o al
objeto nominado. La idea de deformacién parece indice de una operacién que exalta
la contingencia azarosa de la mediacion lingiiistica, retratando la condicion revisada
de un tropo igualado a lenguaje, a la vez que declarando la ruina de ciertos enfoques
epistemolégicos que suponen una relacién realista® en la mediacién. Algo del area del
decoro que suponen las figures of speech comienza a ser esencial para la posibilidad misma
de establecer la funcién referencial o dar visibilidad a los objetos, lo cual nos lleva a la
premisa laconica de que la forma deforma, la figuracion desfigura.

El lenguaje parece ejercer operaciones por las cuales otorga elementos contingentes
en la mediacién entre lenguaje y conciencia. Centrar el acto del lenguaje retérico en
la desfiguracién de una esencia pretendida sdlo teoréticamente entrana, segin pienso,
observar el lado positivo que la actuacién retérica contiene para con la generalidad del
lenguaje y la posibilidad de referir y conocer al objeto por medios desviados, lo cual
supone una salida positiva que Tom Eyers ve como un “énfasis en el potencial constructivo
de sus caracteristicas méds que en sus consecuencias desfigurativa” (Mi trad.; Eyers 7). La
declarada pretension de lectura filoséfica que Eyers ejerce sobre la obra de Paul de Man
supone el encuentro de un cierto redito positivo, es decir, ver en el vinculo oscuro de
la desfiguracién aquello que nos podria hacer considerar de mejor manera la resistencia
tedrica y su florecimiento sin traicionar, por supuesto, su cardcter tedrico.

Observar a la desfiguracién como potencial constructivo de conocimiento me parece
posible desde la éptica del trascendentalismo formal presentado por Ernst Cassirer® en
cuanto formulacién de una teoria del conocimiento dada sobre el contenido contingente

del lenguaje y ya no en miras de un universal inaprehensible:

...cada vez resulta mas claro que precisamente a esto “contingente” es a lo
que el conocimiento tiene acceso y puede aprehender en sus formas, mien-
tras que la “esencia” desnuda, que ha de ser concebida como soporte de las
determinaciones particulares, se pierde en el vacio de una mera abstraccién
(Cassirer 41)

La necesidad de figurar que demanda Cassirer en los albores de su filosoffa encuentra

4A pesar de que la pugna con