D \
Volumen65 Numero84  Mayo—octubre 2020
DOI: https://doi.org/10.22201/iifs.18704913€.2020.84

SUMARIO

ARTICULOS

Esteban Marin Avila, De la declaracién a la existencia de los
derechos humanos. Consideraciones de fenomenologia y on-
tologia social [From the Declaration of Human Rights to
Their Existence. Considerations of Phenomenology and So-
clal Ontology] o .vvv vt e

Mariana Cérdoba, Identidades que importan. Trans e intersex,
la ley argentina y la irrupcion de la ciencia [Identities that
Matter. Trans and Intersex, the Argentinian Law, and the
Irruption of Science] .........cooiiiiiii ittt

Tomas Felipe Molina, La Modernidad democrdtica como reli-
gion: una lectura intertextual de la critica de Gémez Ddvila
en Textos [Democratic Modernity as a Religion: An Intertex-
tual Interpretation of Gémez Ddvila’s Critique in Textos] ..

Pablo Martin Méndez, Foucault y la arqueologia de la politi-
ca. Tras las huellas de un método inconcluso [Foucault and
the Archaeology of Politics. Following the Footprints of an
Unfinished Method] ..........cooiiiiiiiiiiiiiiinnnnns

Soledad Alejandra Velazquez Zaragoza, La naturaleza de las
entidades matemdticas. Gassendi y Mersenne: objetores de
Descartes [The Nature of Mathematical Entities. Descartes
and His Detractors: Gassendi and Mersenne] .............

Hugo Martinez Garcia, Una subjetividad infinita: hacia una
comprension teleoldgica de la conciencia desde la fenome-
nologia levinasiana [An Infinite Subjectivity: Towards a Te-
leological Understanding of Consciousness from Levinasian
Phenomenology] . ...ouuunuiniiii it

3-29

31-58

59-80

81-109

111-133

135-166



NOTA CRITICA

Jorge Luis Roggero, La nocion de “fenémeno” en la fenomeno-
logia de Jean-Luc Marion [The Notion of “Phenomenon” in
Jean-Luc Marion’s Phenomenology] .............ccoovue...

RESENAS BIBLIOGRAFICAS

Maria Noel Lapoujade, L'Tmagination esthétique. Le regard de
Vermeer [Monica Uribe Flores] ............covviviinn...

Jorge Ornelas, Armando Cintora y Paola Hernandez (compi-
ladores), Trabajando en el laboratorio de la mente. Natura-
leza y alcance de los experimentos mentales [Alvaro Andrés
S4enZ AIfONSO] .ttt t et e

Alberto Sucasas, Shoah. EI campo fuera de campo. Cine y pen-
samiento en Claude Lanzmann [Mauricio Pilatowsky Bra-
A7) 50 =1 o 1

167-189

191-194

194-201

201-207



De la declaracion a la existencia de los derechos humanos.
Consideraciones de fenomenologia y ontologia social

[From the Declaration of Human Rights to Their Existence.
Considerations of Phenomenology and Social Ontology]

ESTEBAN MARIN AVILA

Instituto de Investigaciones Filosoficas Luis Villoro
Universidad Michoacana de San Nicolds de Hidalgo
esteban.marin@umich.mx

Resumen: En este articulo reflexiono sobre la posibilidad de conceptualizar
los derechos humanos como hechos institucionales, lo cual permite enmar-
carlos en una perspectiva mas amplia que las meramente juridicas y morales.
La propuesta se basa en la ontologia social de John Searle, aunque intento
replantearla desde la fenomenologia de Edmund Husserl y la teoria de los
actos sociales de Adolf Reinach. En la parte final introduzco problematicas
relacionadas con el papel de los Estados nacionales en la institucionalizacién
de los derechos humanos. Para ello me apoyo en la idea de Hannah Arendt de
que los derechos humanos presuponen el derecho a tener derechos y la pongo
en relacion con observaciones mas recientes de especialistas.

Palabras clave: hechos institucionales, derecho a tener derechos, actos socia-
les, actos de habla, Estados nacionales

Abstract: In this paper I reflect on the possibility of conceptualizing human
rights as institutional facts. This aims to frame them in a broader perspective
than a merely legal or moral one. The proposal is based on John Searle’s
social ontology, but I attempt to think it over with the support of Edmund
Husserl’s phenomenology and Adolf Reinach’s theory of social acts. In the
final part I set forward problems related with the role of national States in
institutionalizing human rights. To elaborate this point, I draw on Hannah
Arendt’s idea that human rights presuppose the right to have rights and relate
it with more recent observations of experts.

Key words: institutional facts, the right to have rights, social acts, speech acts,
national States

Introduccion

En este articulo ofrezco algunas reflexiones sobre los derechos huma-
nos desde una perspectiva que pretende ser mds amplia que los enfo-
ques meramente juridicos o morales. Este enfoque es posible cuando se
conceptualizan los derechos humanos en términos de hechos institucio-
nales.

Aqui denomino “hecho institucional” a todos aquellos objetos y situa-
ciones que sdlo existen porque somos capaces de llevar a cabo acciones
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4 ESTEBAN MARIN AVILA

colectivas que entrafian una comunicacién lingiiistica o simbdlica. En
este sentido, la capacidad de hablar nos permite no sélo concebir la
realidad de distintas formas muy complejas, sino también crear obje-
tos y situaciones que de otro modo no serian posibles, como las leyes,
los Estados, el dinero, las fronteras y los derechos humanos.

Una de las principales caracteristicas de los hechos institucionales
consiste en que sélo son reales porque varias personas los reconocen
como tales y se obligan a comportarse de cierta manera respecto de
ellos. Pero esto significa que hechos como los derechos humanos sé6lo
pueden existir en sentido pleno, o s6lo pueden reconocerse de manera
efectiva y no s6lo nominal, sobre la base de relaciones interpersonales
que implican un poder.*

Dicho de manera muy sucinta, que los derechos humanos sean he-
chos institucionales quiere decir que son atributos de todos los seres hu-
manos —a saber, facultades para exigir ser tratados de cierta manera—,
pero que solo existen porque hay personas que los reconocen y, en con-
secuencia, se obligan a comportarse de cierta manera respecto de sus
congéneres. Reflexionar sobre los derechos humanos en términos del
proceso mediante el cual se consolidan como hechos institucionales
reales, concretos, permite entonces ampliar la perspectiva con la que
se los suele considerar, pues se introduce de inmediato el tema de las
relaciones sociales y la base de poder que hace posible que existan con
un caracter internacional.

Por otro lado, la conceptualizacion que propongo de la problematica
de los derechos humanos permite reflexionar sobre ellos en un con-
texto mds amplio que el meramente juridico, pues permite considerar
facetas de su institucionalizacién —esto es, del proceso mediante el
cual llegan a existir— que van mas alla del ambito legal. Los discursos
sobre derechos humanos han cobrado fuerza a partir del siglo pasado
y desempeifian hoy un papel muy importante en la forma en que los
Estados y los organismos ptiblicos nacionales e internacionales buscan
legitimarse y transformarse, en la manera en que distintos actores so-
ciales y organizaciones de la sociedad civil justifican sus objetivos y
sus acciones, e incluso en la imagen que empresas e instituciones pri-
vadas intentan proyectar ante las sociedades a las que pertenecen o a
las que dirigen sus productos o esfuerzos. Estos agentes individuales o
colectivos también intervienen de manera importante en la institucio-
nalizacion de estos derechos, por lo que es necesario dilucidar su papel

! Salvo en los casos en que especifico lo contrario, me valgo aqui del concepto
de Hannah Arendt de “poder” como capacidad de actuar de manera concertada
(Arendt 2006).
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DECLARACION Y EXISTENCIA DE LOS DERECHOS HUMANOS 5

con mas detalle si se pretende entender muchos de los desafios actuales
en materia de justicia social.

Tomaré de John Searle tanto el término “hecho institucional” como
algunas de las ideas seminales de estas reflexiones. Este pensador nor-
teamericano supo ver que “lo social” —o “lo institucional”, para seguir
su propia terminologia—, esa manera de intervenir en el mundo y darle
una forma que parece reservada a nuestra especie, solo es posible en la
medida en que somos capaces de hablar y de simbolizar. También supo
ver que los derechos humanos pueden pensarse como hechos institu-
cionales y que ello hace posible ampliar la forma en que se los suele
conceptualizar.

Sin embargo, lo que sigue no es ni una exposicion ni un desarrollo de
la postura de Searle. Por su propio sentido, los discursos sobre derechos
humanos apuntan a institucionalizarlos en una escala global. Para en-
tender lo que esta en juego en este complejisimo proceso es necesario
ampliar la teoria de Searle en dos respectos. Por un lado, en lo que con-
cierne a las formas del reconocimiento de las instituciones: cuando se
habla de reconocimiento de los hechos institucionales en general y de
reconocimiento de los derechos humanos en particular, {exactamente
a qué tipos de interacciones sociales nos referimos? En otras palabras,
¢qué tipos de interacciones sociales constituyen eso que podemos lla-
mar con Searle “reconocimiento” de un hecho institucional? Por otro
lado, en lo relativo a lo que significa que las instituciones existan de
manera efectiva: ¢qué condiciones estructurales hacen posible que los
discursos sobre derechos humanos se materialicen en hechos reales y no
se queden en meras expresiones de deseos? Esto es, éen qué condicio-
nes hablar sobre derechos humanos significa realmente hacerlos exis-
tir? Para abordar estas interrogantes me apoyaré en algunas ideas de
Edmund Husserl y de Adolf Reinach. Dado que estos pensadores tam-
bién supieron entender que la capacidad de hablar es una condicién de
posibilidad de la existencia del mundo social, elaboraron una teoria
de los actos sociales que mantiene afinidades importantes con las teo-
rias de la intencionalidad colectiva y de los actos de habla que estdn en
la base de la ontologia social de Searle.?

2 Justo esta coincidencia entre Searle, Husserl y Reinach en lo que concierne
al papel de la simbolizacién y la comunicacién en la conformacién de lo social los
separa de Alfred Schiitz. Este importante exponente de la corriente fenomenolédgica
en el &mbito de la sociologia desarrollé un concepto de acto social basado en el de
Max Weber y critica a Husserl precisamente en este punto. Al respecto, véanse
Schiitz 1964, pp. 159-178; Schiitz 1970, p. 72, y Schiitz 2004, p. 291.
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6 ESTEBAN MARIN AVILA

Lo que presento aqui busca ser entonces consistente con la forma
de entender el quehacer filoséfico de la fenomenologia clasica. Esta
conceptualizacion de la realidad social permite profundizar en el pro-
ceso de institucionalizaciéon de los derechos humanos como algo que
ha transformado nuestra propia identidad, la forma en que existimos
y las maneras en que somos susceptibles de ser tratados. Al mismo
tiempo, permite entender algunos de los principales obstdculos para
dicha institucionalizacién, asi como algunas de las condiciones sociales
y politicas que tendrian que darse para que se consolidara. Al respecto
expondré en la parte final de este articulo una serie de problemas mas
concretos que se pueden apreciar a partir de observaciones de Hannah
Arendt, quien destaca la relacion entre la falta de ciudadania y la vio-
lacién de derechos humanos con la mirada puesta en la historia de los
genocidios de la primera mitad del siglo xx.

¢Tiene sentido apelar a derechos humanos que son independientes
de toda ciudadania? O, por el contrario, ¢es esta idea el resultado de
confusiones y del mal uso del concepto mismo de “derecho”? Trataré
de abordar estas preguntas y de desarrollar sus implicaciones en las
siguientes paginas.

1. Los derechos humanos como hechos institucionales. Una primera
aproximacion al problema desde la ontologia social de John Searle

Mencioné que en esta propuesta de conceptualizar los derechos huma-
nos retomo la nocién de “hecho institucional” de Searle. Este pensador
llama “institucional” a lo social que es especificamente humano porque
solo es posible gracias al lenguaje (Searle 2010). Segtn él, las rela-
ciones sociales en sentido mas amplio son extensibles a otros animales
e implican siempre cooperacion y, con ello, intencionalidad colectiva.
Con esto ultimo se refiere a una forma de conciencia o de estado men-
tal en el que el agente hace algo bajo el supuesto de que su accién sé6lo
tiene sentido si alguien mas hace otra cosa (Searle 2010, pp. 48-58).
La teoria de Searle de la intencionalidad colectiva y de lo social en
general es interesante porque permite reconocer que hay sociedades
animales no humanas y formas de interaccién social que los seres hu-
manos comparten con otras especies. Sin embargo, aqui me concen-
traré en los fendmenos que este pensador denomina “instituciones” y
“hechos institucionales”, pues los derechos humanos se incluyen entre
ellos. Estas formas de lo social s6lo son posibles gracias al lenguaje y a
la posibilidad de llevar a cabo actos de habla declarativos. Como todo
lo social, las instituciones implican una intencionalidad colectiva, sélo
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DECLARACION Y EXISTENCIA DE LOS DERECHOS HUMANOS 7

que bajo la forma particular del reconocimiento colectivo del conteni-
do de una declaracién o de una simbolizacién que tenga la estructura
de este acto de habla. Esto quiere decir que lo social especificamente
humano depende de la capacidad para creer que ciertas cosas existen y
tienen ciertas propiedades justo porque otras personas también lo creen
asi (Searle 2010, pp. 58-60, 90-104).

Seglin Searle, tanto las expresiones propiamente lingiiisticas como
los estados intencionales son representaciones; esto significa que tie-
nen condiciones de satisfaccién (Searle 2010, pp. 25-41). Por ejemplo,
un estado intencional como una creencia se satisface y resulta correcta
cuando se ajusta al mundo, y no se satisface y resulta incorrecta cuan-
do no se ajusta al mundo. De la misma manera, una intencién practica
puede ser satisfecha cuando el mundo se ajusta a ella, esto es, cuando
el mundo es transformado para adecuarse a la meta practica. Un juicio
tendria, segtin Searle, la misma direcciéon de ajuste que una creencia;
una orden, la de una intencidn practica. Esto quiere decir que el cri-
terio para determinar la correccidén de una creencia o un juicio es su
adecuacién al mundo, mientras que el criterio para determinar que una
intencién practica o una orden han sido cumplidas es que algo en el
mundo haya sido transformado para adecuarse a ellas. Las condiciones
de satisfaccion de un acto de habla son entonces aquellas en las cuales
resulta “correcto” o, si no se trata de un simple enunciado descriptivo,
cuando resulta “feliz” en el sentido de que se ajuste a aquello hacia
lo que apunta. Como ya mencioné, segun Searle, los estados menta-
les intencionales como la creencia, el deseo y la intencién practica son
ya representaciones en este sentido y se reflejan en buena medida en
actos de habla como el juicio, la promesa y la orden, respectivamente.
Sin embargo, en lo que se refiere al paralelismo entre las direcciones de
ajuste de los estados mentales y los actos de habla hay una excepcion
muy importante: el acto de habla de declarar.

¢Cudles son las condiciones de satisfaccion de la declaracion? La de-
claracién tiene lo que Searle llama “doble direccion de ajuste” (Searle
2010, pp. 65-67). Ello sélo es posible porque a través del lenguaje so-
mos capaces de referirnos a cosas que no estan presentes ante nosotros
y que pueden incluso no existir. Al declarar algo hacemos que un es-
tado de cosas que antes no existia llegue a existir gracias al acto de
declararlo. Esto ocurre, por ejemplo, cuando un juez declara esposos a
una pareja, cuando se declara que una persona llevara cierto nombre,
cuando un pais le declara la guerra a otro, etc. Que estos actos de habla
tengan una doble direccidn de ajuste quiere decir que sdlo son correc-
tos cuando se ajustan al mundo, puesto que aquello a lo que se refieren
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8 ESTEBAN MARIN AVILA

existe en el mundo, y al mismo tiempo sélo son correctos cuando el
mundo llega a transformarse para ajustarse a ellos. En otras palabras,
mediante ellos creamos hechos al representar esos hechos como si ya
existieran (Searle 2010, pp. 68-69).

Las declaraciones que importan para este texto son las que crean
funciones de estatus, pues con ellas nace todo lo institucional. Searle
define este tipo de funciones de una manera naturalista y apela a que
son aquellas que no se desprenden de la estructura fisica de una cosa
en cuestién (Searle 2010, p. 7). Como no comparto sus supuestos ni
su punto de partida en este respecto, creo que es mejor definirlas en
términos de funciones creadas necesariamente por las declaraciones.

El tipo quizd mds comun y mads facil de comprender de declaracién
creadora de funciones de estatus se puede apreciar en los actos de ha-
bla que tienen la siguiente forma: “X cuenta como Y en el contexto C”
(Searle 2010, pp. 80-86, 90-97). Por ejemplo: un trozo de papel (X)
cuenta como dinero (Y) en el contexto de una determinada sociedad
(©) y, como consecuencia de ello, sirve para comprar bienes y para pa-
gar deudas. Ya me referi a una caracteristica esencial de lo institucional
segun el propio Searle: sélo existe en la medida en que es reconocido.
El pedazo de papel del ejemplo anterior sélo funciona como dinero
porque un grupo de personas que lo usan para comprar bienes y pagar
deudas lo reconocen como tal (Gonzalez Guardiola y Monserrat Molas
2017, pp. 213-314).

Sin embargo, hay que observar desde ahora que en muchos casos las
instituciones no surgen de declaraciones explicitas, sino de comporta-
mientos que remiten a representaciones lingiiisticas o simbdlicas que
tienen la estructura de ese acto de habla. Puede muy bien ser que los
basamentos derruidos de una hilera de casas en un extremo de una
aldea pasen a tener la funcion de estatus de una frontera simplemente
porque un grupo de personas sigue comportandose respecto de ellos de
la misma manera en que lo hacia tiempo atras, cuando habia en su lugar
una hilera de casas imposibles de atravesar. No hay alli una declaracién
explicita, pero si un modo de representarse la hilera de basamentos
derruidos como algo que posee ciertas funciones —por ejemplo, la fun-
cién de impedir el paso— sélo en virtud de que se la representa en
forma simbdlica y se reconoce que posee tales funciones (Searle 2010,
pp. 93-96).

¢Qué es lo que cambia cuando desaparece el muro de la hilera de ca-
sas y surge la frontera como hecho institucional? Podemos decir que lo
que cambia es que el comportamiento del grupo de personas que re-
conoce la frontera se puede explicar en términos de poderes dednti-
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DECLARACION Y EXISTENCIA DE LOS DERECHOS HUMANOS 9

cos: obligaciones, autorizaciones, derechos, facultades, etc. Estos po-
deres dednticos dependen del reconocimiento de funciones de estatus
y Searle los caracteriza como razones para actuar que son indepen-
dientes de deseos (Searle 2010, pp. 8-9). En vista de algunos proble-
mas que expondré mas adelante, creo que es mas conveniente enten-
derlos como motivos practicos que tienen la peculiaridad de que son
consecuencia del hecho de considerar deseable, por las razones que
se quiera, o bien la existencia de una institucién, o bien, en los casos
mas basicos, la capacidad para interactuar socialmente con otras per-
sonas. Ver algo como un muro implica ser consciente de ello como de
algo que limita nuestras posibilidades précticas. Percatarme de que han
levantado un muro alrededor de lo que antes era un terreno baldio
implica saberme incapacitado para acceder a ese espacio de la forma
en que lo habria hecho antes. En contraste, reconocer una serie de
basamentos de casas derruidas como una frontera implica obligarme
a comportarme de cierta manera respecto de ellos; por ejemplo, obli-
garme a no atravesarlos sin autorizacién. Ahora bien, esta obligacién
es inseparable del hecho de reconocer que esa hilera es precisamen-
te una frontera. Asi que si las instituciones y los hechos institucio-
nales pueden existir es porque somos capaces de obligarnos a com-
portarnos de ciertas maneras especificas respecto de objetos reales y
virtuales.

Searle sefiala que una manera de determinar si algo es o no un he-
cho institucional es preguntar si su existencia supone necesariamente
poderes dednticos (Searle 2010, pp. 100-102, 123-132). Asi, por ejem-
plo, mientras que tener genitales femeninos o masculinos puede ser un
hecho bioldgico, las identidades de género suelen ser hechos institucio-
nales en la medida en que conllevan poderes dednticos. En muchas so-
ciedades, ser reconocida como mujer tiende a implicar derechos y obli-
gaciones que difieren de los que se desprenden de ser reconocido como
hombre. En otras palabras, si ser reconocida como mujer u hombre
en un determinado contexto implica poderes dednticos tales como la
obligacion de comportarse de cierta manera o de que otros se compor-
ten respecto de uno de cierta manera, entonces tales identidades son
hechos institucionales.

Creo que, en efecto, hay una dimension fundamental del problema
de los derechos humanos que puede pensarse con este enfoque. Afirmo
lo anterior a pesar de que, al mismo tiempo, considero que el anali-
sis que Searle ofrece al respecto en su libro Creando el mundo social
presenta algunos huecos importantes que sefialaré en lo que sigue. En
todo caso, a partir de su ontologia social es posible comprender que los
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10 ESTEBAN MARIN AVILA

derechos humanos existen como hechos institucionales y no son meras
férmulas que aparecen en leyes y politicas ptiblicas nacionales e inter-
nacionales. Con esto también quiero decir que no es quimérico apelar
a derechos que todo ser humano posee independientemente de su ciu-
dadania y de su estatus en un orden legal particular. Searle piensa que
estos derechos son funciones de estatus que se reconocen en quienes se
consideran seres humanos, esto es, en quienes se consideran miembros
de la especie bioldgica Homo sapiens (Searle 2010, pp. 174-184). Con
ello busca presentar una explicacién de los derechos humanos sobre
la base de una teoria de la naturaleza fisica y bioldgica, en la que es-
tos derechos asegurarian en el terreno institucional ciertas cualidades
que todos los seres humanos poseerian en forma natural. Sin embargo,
me parece que este afan termina por hacerle pasar por alto que, al igual
que ocurre con la identidad de género, ser reconocido como ser humano
es algo mas que ser reconocido como miembro de una especie bioldgica
con determinadas capacidades bioldgicas. Aunque no lo puedo abordar
aqui, pienso que la identidad “humana” como hecho institucional tiene
que ver con ser reconocido como un sujeto capaz de cultivar cierto tipo
de vida; por ejemplo, una vida en la que se goza de libertad y de con-
diciones necesarias para aspirar a darle sentido al orientarla por lo que
uno mismo pondera como lo mas valioso (véase Villoro 1997), o una
vida en la que se goza del reconocimiento pleno como sujeto de necesi-
dades, derechos y capacidad para valorar e intervenir en la moralidad
(véase Honneth 1997).

Segun Searle, los derechos humanos se pueden entender en térmi-
nos de una férmula que ya mencioné: “X cuenta como Y en el con-
texto C”, donde X simboliza a un ser humano que se entiende como
un animal con ciertas caracteristicas bioldgicas y Y simboliza a un ser
humano que se concibe como un hecho institucional con funciones de
estatus, que en este caso son derechos, y C remite a cualquier sociedad.
No obstante, este pensador llama la atencién sobre el hecho de que, a
diferencia de otras instituciones, en el caso de los derechos humanos
hay un uso precedente, no institucional, del concepto de lo humano. El
ser humano existe como tal antes de comenzar a tener una existencia
institucional. Mas aun, la existencia institucional del ser humano se
basaria en su modo de ser no institucional. En otras palabras, hay ca-
racteristicas naturales del ser humano que nos motivan a representarlo
y reconocerlo como alguien respecto del cual tenemos que obligarnos
a tratarlo de cierta manera. Esto lleva a Searle a sefialar ciertas pecu-
liaridades de los derechos humanos como hechos institucionales que se
vinculan con algunas dificultades para su analisis.
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DECLARACION Y EXISTENCIA DE LOS DERECHOS HUMANOS 11

La primera de estas dificultades tiene que ver con el problema de lo
que podriamos llamar la justificacién o legitimidad de las instituciones.
Segun Searle, un motivo comun para inventar distintas instituciones es
la creacién de poder: las instituciones nos permiten hacer cosas que
no podriamos hacer de otro modo. De esto se sigue que, en términos
generales, el propdsito de la existencia de una institucién se puede
explicar mediante el poder que se crea con ella (Searle 2010, pp. 139-
141). Sin embargo, Searle sostiene que la creacién de los derechos
humanos como hechos institucionales no conlleva la creacién de ningun
poder entendido de la manera anterior. Ello tendria como consecuencia
que la posible justificacion de los derechos humanos no derivaria de su
conveniencia para la creacién de poder, sino que remitiria a una teoria
de la naturaleza humana y de sus caracteristicas valiosas (Searle 2010,
pp. 191-195).

No estoy seguro de que una concepcion consistente de los derechos
humanos tenga que remitir de manera necesaria a una teoria de la na-
turaleza humana en los términos en que sugiere Searle. Con todo, me
parece que el pensador norteamericano tiene razén cuando sefiala que
su justificacidon implica necesariamente consideraciones de valor. Consi-
dero que una concepcion consistente de estos derechos supone a fuerza
una teoria de las necesidades basicas de todo ser humano cuya satis-
faccion es condicion de posibilidad de cultivar cierto tipo de vida que
podemos denominar digna —dejaré de lado por ahora el problema de
en qué consiste esta dignidad (véase Marin Avila 2018)—.

La segunda de estas dificultades para analizar los derechos huma-
nos como hechos institucionales tiene que ver con su caracter de dere-
chos universales que entrafian obligaciones universales. Searle llama la
atencion sobre el hecho de que el concepto mismo de “derecho” sélo es
significativo en la medida en que implica como contraparte una obli-
gacion, la cual, en el caso de los derechos negativos, puede limitarse a
la no intervencidn. Por ejemplo, el derecho de alguien a transitar por
un lugar implica la obligacién de otras personas de permitirselo y, en
caso de que se formule como un derecho negativo, la de no impedir-
selo. Searle sostiene que sélo tiene sentido hablar de derechos huma-
nos si se puede establecer 1) frente a quién se tienen estos derechos,
2) cudl es el contenido de las obligaciones hacia quien tiene el dere-
cho y 3) por qué la persona frente a la cual se exige el derecho tiene
tales obligaciones. Y, segun el filésofo norteamericano, que los dere-
chos humanos sean universales implica que guardan correspondencia
con obligaciones universales. De manera que la respuesta a la cues-
tién de frente a quién se tienen los derechos humanos seria: frente
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a cualquiera, frente a todos los demds seres humanos (Searle 2010,
pp. 184-187).

No creo que reconocer que cualquier persona tiene ciertos derechos
por el mero hecho de ser humano implique por necesidad suponer que
todas las demds personas estan obligadas a hacer efectivos esos de-
rechos, como sugiere Searle. Aunque tiene razén cuando afirma que
el reconocimiento de que cualquier ser humano posee ciertos derechos
conlleva que todos los demas estan obligados a abstenerse de violentar-
los, esto no quiere decir que dicha obligacién universal sea suficiente
para que los derechos existan. En otras palabras, es perfectamente po-
sible pensar en ciertos derechos universales cuyo contenido no se agota
en las obligaciones universales que les corresponden como contrapar-
te, sino que implican obligaciones adicionales que no son universales
y que recaen en ciertas personas y ciertas instituciones en particular.
Por ejemplo, en México como en muchas otras naciones se reconoce
que cualquiera de sus ciudadanos tiene derecho a recibir educacion
y que la obligacidn correspondiente a este derecho recae en distintas
personas e instituciones perfectamente identificables, por ejemplo, los
padres, ciertas dependencias gubernamentales, etc. El reconocimiento
de este derecho implica también que todos los demdas miembros de di-
cha sociedad se abstengan de violentarlo. Sin embargo, las obligaciones
que conlleva este derecho no se reducen a la abstencién de todos los
miembros de la sociedad de intervenir con él, sino que abarcan también
las obligaciones positivas de sus familiares mas cercanos y de depen-
dencias gubernamentales, entre otros. No veo por qué la relacién entre
los derechos de los miembros de una sociedad particular y las obliga-
ciones correspondientes tenga que ser distinta de la que rige entre los
derechos universales y las obligaciones que los acompafian. Creo que es
perfectamente posible reconocer derechos humanos universales sin te-
ner que suponer que el contenido de las obligaciones correspondientes
es el mismo para todas las personas.

De acuerdo con lo anterior, se puede sostener con Searle que los de-
rechos universales guardan correspondencia con obligaciones universa-
les de abstenerse de intervenir en su violacién. Sin embargo, el conteni-
do de las obligaciones correspondientes a un derecho que se reconoce
como universal no se reduce a esta exigencia universal de no intervenir
en su violacién. Por el contrario, a esta obligaciéon universal se pue-
den sumar otras obligaciones dirigidas hacia personas o instituciones
especificas, y ello sin menoscabo del cardcter universal del derecho. De
la misma manera, si sélo es permisible hablar de derechos humanos
en la medida en que se puede establecer el fundamento de las obliga-
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ciones correspondientes, hay que distinguir las razones por las cuales
todas las personas estdn obligadas a abstenerse de infringir los dere-
chos humanos de los demas, de las razones por las que ciertas personas
o instituciones especificas tienen obligaciones que van mas alla de la
mera abstencién, como es el caso de las obligaciones de los Estados de
hacerlos respetar y de garantizar las condiciones para su ejercicio tal y
como se estipulan en la Carta Internacional de Derechos Humanos, en
particular en los dos pactos internacionales.

Por lo demas, la identificacion apresurada por parte de Searle del
contenido de los derechos universales con las obligaciones universa-
les correspondientes se relaciona con su afirmacién de que sélo cabe
justificar derechos humanos en términos de derechos negativos, como
el derecho a intentar procurarse una vivienda, el derecho a la propie-
dad privada, a intentar procurarse educacion, a la libertad de expresion
en términos de no ser censurado, a la libertad de credo y de reunion,
etc. (Searle 2010, pp. 186-191). Espero haber mostrado que ello no se
sigue sin mas de la conceptualizacion de los derechos humanos como
hechos institucionales. En lo que sigue expondré otros elementos que
permitirdn mostrar con mayor amplitud cémo la propuesta que presen-
to difiere de la posicion del norteamericano en este respecto e intro-
duce problemadticas que exigen prestar atencion a la forma en que el
Estado y otras instituciones concretas intervienen en esta instituciona-
lizacién.

2. Condiciones para la existencia efectiva y no sélo nominal
de los derechos humanos. Complementos a partir de la teoria
de los actos sociales de Adolf Reinach

No hay duda de que la institucionalizacién de los derechos humanos
que hoy por hoy desempeila un papel importantisimo en el derecho
internacional y en distintos derechos nacionales, incluido el mexicano,
tiene antecedentes importantes en las ideas de los pensadores del hu-
manismo republicano hispanoamericano como Bartolomé de las Casas,
Alonso de la Veracruz y Vasco de Quiroga, asi como de personajes de
otras latitudes, entre los que destaca Hugo Grocio (Véase Velasco Gé-
mez 2006 y Gearty y Douzinas 2012). En todo caso, en su forma mas
reciente dicha institucionalizacion ha tenido lugar en un proceso his-
térico que parte de la Declaracién Universal de los Derechos Humanos
de 1948 y de la promulgacién, en 1976, de sus dos complementos mds
importantes: el Pacto Internacional de Derechos Civiles y Politicos y el
Pacto Internacional de Derechos Econdémicos, Sociales y Culturales.
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¢Qué es lo caracteristico de esta institucionalizacién de los derechos
humanos? Lo primero que hay que decir es que no nacieron nada mas
como consecuencia de que un grupo de personas ajenas a las estruc-
turas estatales y gubernamentales se reuniera para declararlos, como
sugiere Searle (Searle 2010, pp. 186). Es cierto que han aparecido en su
forma actual a través de declaraciones explicitas, pero estos actos de
habla provienen de Estados o, si se quiere, de personas que cuentan
con la funcién de estatus de representantes de Estados. La diferencia
no es de mero matiz. En lo que sigue procuraré profundizar en este
asunto con apoyo en la teoria de los actos sociales de Reinach y luego
en observaciones de Arendt.

He tratado de exponer la idea de que todo lo institucional remite a
ciertas formas de interaccion simbolica o discursiva de las cuales surgen
poderes dednticos o estructuras normativas; en este caso: como debe
ser tratado y qué cosas estad o no autorizado a hacer cualquier sujeto que
tenga la identidad institucional “humano”. Sin embargo, no en todos los
contextos en los que se habla de derechos humanos nos obligamos a
tratarnos de tal manera que estos derechos existan como hechos ins-
titucionales. Indiqué antes que las declaraciones que crean hechos insti-
tucionales entrafian siempre una intencionalidad colectiva en la forma
del reconocimiento de que las realidades institucionales en cuestiéon
existen y tienen ciertas propiedades sélo en la medida en que otras
personas también lo reconozcan asi. ¢En qué consiste este misterioso
“reconocimiento”? ¢En qué condiciones, de qué forma y en qué medida
las instituciones como la de los derechos humanos pueden reconocerse?
¢Qué significa que existan de manera efectiva y no s6lo nominal?

Aqui serd de provecho detenernos a considerar como plantea Rei-
nach el problema de los actos sociales que tienen la forma de la “pres-
cripcion” [Bestimmung], pues con este concepto alude a un fendme-
no que incluye lo que Searle denomina “acto de habla declarativo”,
pero que es mas amplio. Por un lado, ello nos permitira entender la
creacidn de instituciones en el sentido de Searle como un caso particu-
lar del fendmeno de creacion del tipo de deberes sin los cuales no seria
posible el derecho positivo. En esto se echara de ver que la consignacion
de los derechos humanos en ordenamientos juridicos es sélo una de las
maneras particulares en las que éstos se convierten en hechos institu-
cionales. Por otro lado, podremos apreciar algunas de las condiciones
que hacen posible que las declaraciones sean efectivas en el sentido
de aceptadas como validas por la persona o el grupo de personas que
reconocen las funciones de estatus y los poderes dednticos asociados
con ellas.
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Reinach desarrolla su teoria de los actos sociales en Los fundamentos
a priori del derecho civil. Esta obra gira en torno a la siguiente pregunta:
¢Cdémo es posible que existan derechos y deberes como los que confie-
ren los cédigos legales positivos? A través de ella, el autor desarrolla la
idea de que las fuentes de los derechos y las obligaciones juridicos estan
en ciertos actos intencionales basicos que constituyen o crean relacio-
nes sociales igualmente bdsicas que, por su mismo sentido, entrafian ya
derechos y obligaciones.

Reinach toma de Husserl, su maestro, el concepto de “acto intencio-
nal”. No es posible profundizar aqui en él, pero vale la pena mencionar
que, aunque mucho mas sofisticado, es afin al concepto de “represen-
tacion” de Searle, pues ambos tienen un antecedente inmediato en
el concepto de “intencionalidad” de la psicologia descriptiva de Franz
Brentano.

¢Qué son los actos sociales? Reinach forja este concepto también
en colaboraciéon con Husserl, quien los piensa como nexos de actos
intencionales de indole practica que son responsables de la constitu-
cién o creacién de relaciones sociales y, con ello, de la dimension es-
pecificamente social del mundo.> Ambos apuntan con €l a actos de
comunicacién con distintas formas, como las aseveraciones o las pre-
guntas, y a vivencias intencionales en las que una comunicacién sirve
de medio para hacer algo mds, como la orden, la peticién, la promesa,
el acto de conferir poder de representacion o la prescripcién. Lo que
me interesa aqui de Reinach no son las meras comunicaciones, sino los
actos sociales del segundo grupo, pues de todos ellos nacen derechos y
obligaciones, es decir, poderes dednticos.

Una promesa crea una obligacién para quien promete y un derecho
para el destinatario de la promesa; una peticion crea un derecho para
quien la ha hecho y una obligaciéon para quien la ha aceptado; una
orden crea un derecho para quien ordena y una obligacién para quien
la recibe y reconoce la autoridad de quien la dicta; conferir poder de
representacion puede crear derechos y obligaciones segin cdmo se lleve
a cabo, y una prescripcion crea para quien la acepta como valida la
obligacion de acatar el deber que se formula en ella, asi como derechos
para quien la dicta de manera efectiva (Reinach 2010, pp. 29-133;
Marin Avila 2015).

¢De ddénde provienen estas obligaciones y estos derechos que se pue-
den reclamar? Los analisis de Husserl nos ponen sobre la pista de que

3 A propésito de la concepcién de Husserl de los actos sociales son en particular
relevantes los tomos XIII, XIV y XIV de Husserliana. En este trabajo me baso sobre
todo en los textos 9 y 10 del tomo XIV, y en el texto 29 del XV.
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no hay que buscar su origen en las convenciones, sino en la posibilidad
misma de que varias personas acttien en conjunto. Desde luego que
las formas mismas de prometer, pedir o prescribir pueden ser conven-
cionales, pero las obligaciones y derechos que se desprenden de ellas
no tienen su fuente en la sancién del habito o de la tradicién, sino en
el hecho de que son acciones colectivas, aunque de un tipo particular
que entrafia necesariamente la comunicacién. En efecto, en sus inves-
tigaciones sobre la intersubjetividad, Husserl vio que hay una forma de
conciencia del deber que se funda en la critica de la manera en que
alguien desempefia su funcién en una accién colectiva. La idea basica
es que cuando alguien hace algo en conjunto con otras personas y se
desvia de lo que se espera de ella, sus compaifieros en la accién colecti-
va tienen motivos para reclamarselo, pues con ello frustra los empefios
de todos (Husserl 1973a, pp. 166-172, 192-204). En otras palabras,
si los actos sociales son formas bésicas en que varias personas pueden
actuar de manera concertada sobre la base de la comunicacién, en-
tonces crean obligaciones y derechos a reclamar justamente por ello.
Si seguimos esta idea llegamos a la tesis de que la efectividad de los
actos sociales también depende de la estructura del tipo muy general
de accion colectiva discursiva de que se trate.

En todos los casos anteriores los derechos y las obligaciones surgen
de los respectivos actos sociales, pero sélo cuando estos actos son efec-
tivos. Para ello tienen que cumplirse ciertas condiciones que dependen
del tipo de acto. Por ejemplo, para que una promesa sea efectiva basta
con que se exprese a su destinatario y con que éste no renuncie a los
derechos que se le otorgan con ella. Para que una peticidn sea efectiva
tiene que ser aceptada, y esta aceptacion tiene la forma de una pro-
mesa. En contraste, para que una orden sea efectiva es necesario que
exista algun tipo de subordinacién hacia quien la dicta, pues el rechazo
de una orden conlleva mds que el rechazo de una peticién. Al parecer,
una orden sélo es efectiva cuando la precede o acompafia una promesa
tacita o explicita de obediencia.

Aunque Reinach niega que los distintos tipos de actos sociales pue-
dan reducirse a variantes de un solo tipo, los ejemplos anteriores su-
gieren que el mas basico de todos ellos es la promesa, pues las dis-
tintas formas de aceptacién del resto de los actos sociales parecen ser
distintas formas de promesas (Reinach 2010, pp. 52-53). Esto tendra
implicaciones importantes al pensar en las condiciones que se tienen
que cumplir para que una prescripcion sea efectiva y, por ende, en las
condiciones que se tienen que cumplir para que los derechos humanos
existan efectivamente como hechos institucionales.
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Antes de examinar en qué condiciones puede ser efectivo un acto de
prescribir en general, o de declarar en particular, considero que es con-
veniente distinguirlo del acto social que quiza mas se le asemeja: el acto
de dictar una orden. Reinach hace notar que la prescripcién no se refie-
re, como la orden, a la conducta de una persona, sino que mienta una
situacion como algo que “debe ser” (Reinach 2010, pp. 124-125). Creo
que esta diferencia se puede apreciar con facilidad si se presta atencién
al hecho de que las prescripciones pueden tener efectos de los que las
ordenes son incapaces, como justo la creacién de otros actos sociales y
de funciones de estatus en cosas y personas. Por ejemplo, en el caso de
que prescriba que el papel que tenga mi firma debe considerarse dinero
en el contexto de una fiesta o una kermés, que una hilera de casas des-
truidas debe respetarse como una frontera o que un espacio dentro de
una cochera compartida debe considerarse el espacio donde tengo per-
mitido estacionar mi automovil. En ninguna de estas prescripciones se
hace referencia directa a la conducta de quienes deben acatarlas y todas
ellas crean situaciones y objetividades que no podrian surgir mediante
ordenes: dinero, fronteras, lugares de estacionamiento privados.

¢En qué condiciones es efectivo el acto de prescribir o declarar? La
respuesta de Reinach es que las prescripciones son efectivas cuando
las acompaiia o preceden de un acto social de subordinaciéon (Reinach
2010, pp. 108). Al igual que en el caso de la orden, creo que este acto
de subordinacién puede pensarse en términos de una promesa de obe-
diencia del tipo: “prometo acatar lo que se prescriba”. Detengdmonos
ahora a revisar algunas de las implicaciones de esta tesis a propésito
de la creacion de instituciones a través de la asignacion de funciones de
estatus y, en particular, a propésito de la existencia efectiva, y no so6lo
nominal, de los derechos humanos como hechos institucionales.

Podemos decir que sélo podemos crear instituciones porque somos
capaces de obligarnos a comportarnos de manera consecuente con los
enunciados sobre deberes que crean poderes dednticos y, con ello, asig-
nan funciones de estatus: por ejemplo, se debe usar y aceptar este
metal como dinero, esto es, como medio de intercambio con tales y
cuales caracteristicas. De la misma manera, se debe tratar a todos los
seres humanos como sujetos de ciertos derechos, y ello implica que
todos estamos obligados a comportarnos respecto de cualquier otro ser
humano de cierta manera y a abstenernos de interferir con esos de-
rechos, e implica también otras cosas, como que ciertas asociaciones
institucionales particulares —por ejemplo, los Estados— estan obliga-
das a comportarse de cierta manera —por ejemplo, haciendo respetar
estos derechos o procurando el acceso a ellos— respecto de ciertos seres
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humanos que se encuentran en circunstancias particulares —como en
el caso de quienes habiten en su territorio o se encuentren de paso
en él—. Lo que la teoria de Reinach permite apreciar es que todas
las declaraciones se pueden especificar en enunciados sobre deberes
y que estos deberes solo son efectivos en ciertas condiciones que inclu-
yen la subordinacién de quienes los tienen con respecto a quienes los
prescriben.

En otras palabras, el reconocimiento que hace posible que existan los
hechos institucionales tiene la forma de una promesa: no sélo consiste
en compartir la creencia en que algo es de cierta manera o tiene ciertas
funciones, sino en obligarse a hacer algo o a comportarse de cierta ma-
nera a través del lenguaje o de la simbolizacién. En vista de lo anterior
podemos decir que los derechos humanos existen de manera efectiva
cuando son prescritos por personas o grupos de personas a quienes se
les ha conferido esta capacidad a través de promesas de obediencia
tacitas o explicitas, las cuales pueden estar motivadas por la amenaza
de sanciones en caso de contravenirlas, por razones que apelen a que
los poderes dednticos establecidos con ellos son deseables, por relatos
religiosos, mitoldgicos y otros por el estilo.

Los discursos normativos que estipulan que todos los seres humanos
deben de ser tratados de cierta manera y que deben disfrutar de las
condiciones para hacer ciertas cosas por el mero hecho de ser seres
humanos pueden ser leyes orales o escritas, politicas publicas, inclu-
so habitos colectivos. Lo determinante para que los derechos humanos
existan como hechos institucionales es que tenga lugar esta promesa
de obediencia de quienes los acatan hacia quienes los prescriben, sean
estos ultimos grupos mayoritarios de la humanidad en su conjunto a
través de sus respectivos representantes politicos, ciertas personas en
particular, instituciones o incluso las voces anénimas de lo que los so-
ciélogos han denominado el “Otro generalizado” (Luckmann y Berger
2012, pp. 162-183).

Sin embargo, no es trivial el hecho de que el principal referente en
este proceso de institucionalizacién de los derechos humanos, la Car-
ta Internacional de Derechos Humanos, proceda de declaraciones de
representantes de Estados nacionales, los cuales en su calidad de sobe-
ranos tienen en principio facultades para prescribir en sus respectivos
territorios como autoridades tltimas. Por ello, es necesario pensar aqui
el problema del fundamento de la autoridad del Estado nacional y de
la aparente insuficiencia de este fundamento para prescribir de manera
efectiva sobre derechos humanos.
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3. El derecho a tener derechos. Reflexiones sobre las crisis de los derechos
humanos a la luz del pensamiento de Hannah Arendt

¢Pueden los Estados modernos prescribir de manera efectiva derechos
humanos? Esta es una pregunta crucial. Se puede reformular de la si-
guiente manera: {pueden los derechos humanos existir como hechos
institucionales a partir de prescripciones de personas que tienen la fun-
cion de estatus de representar Estados modernos?

La serie de argumentos que quiero desarrollar parte de un pasaje de
Los origenes del totalitarismo en el que Arendt reflexiona sobre la nocion
de derechos del hombre a la luz de las experiencias de exterminio de
pueblos enteros durante la primera mitad del siglo xX. Arendt observa
que la idea de que el fundamento de toda ley justa es la naturaleza
humana, idea que esta en la base de la carta de derechos norteame-
ricana y de la declaracién francesa sobre los derechos del hombre, se
encuentra en tensién con la reivindicacién de la soberania de los Es-
tados modernos en nombre de sus respectivos pueblos. La ley que se
decreta en nombre del ser humano en general tiene que ser impuesta
por los Estados modernos, pero éstos s6lo obedecen a voluntades de
pueblos particulares (Arendt 1998, pp. 242-243).

Seguin Arendyt, la tensién entre la idea de los derechos del hombre y
la concepcién de la soberania nacional guarda relacion con el hecho de
que, a pesar de que el discurso sobre los derechos humanos se invocd
constantemente durante la primera mitad del siglo xx para denunciar
atropellos contra grupos vulnerables, ninguna institucién no guberna-
mental pudo hacer cumplir estos derechos supuestamente inalienables
cuando se trataba de personas que carecian de derechos civiles y de la
proteccién de un gobierno.

No sélo los gobiernos se mostraban opuestos mds o menos abiertamente
a esta usurpacion de su soberania, sino que las mismas nacionalidades
implicadas no reconocian una garantia no nacional, desconfiaban de todo
lo que no fuera un claro apoyo a sus derechos “nacionales” (en oposicién a
sus simples derechos “lingiiisticos, religiosos y étnicos”) y preferian, o bien,
como los alemanes y los hiingaros, volverse en busca de la proteccion de la
madre patria “nacional”, o como los judios, hacia algun tipo de solidaridad
interterritorial. (Arendt 1998, pp. 243-244)

Esta misma tensién se relaciona con el hecho de que algunos de los
casos mas atroces de violaciones de derechos humanos de la historia re-
ciente, los exterminios masivos de la primera mitad del siglo xx, los pa-
decieron quienes Arendt denomina los “fuera de la ley” (the rightless):
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personas desprovistas de ciudadania por pertenecer a pueblos o clases
equivocadas, como los judios, los gitanos o quienes habian sido enlista-
dos en el ejército republicano espafiol (Arendt 1998, pp. 245-246).

Arendt observa que lo que esta en juego en la privacion fundamental
de derechos humanos se manifiesta de manera particularmente clara
en lo ocurrido a estos grupos de personas que fueron arrojados “fue-
ra de la ley”. Por lo tanto, entender su situacidon permitird hacer ex-
plicito un supuesto importante de cualquier discurso coherente sobre
derechos humanos, asi como reflexionar sobre la relaciéon que guardan
estos derechos con el hecho histérico de que la humanidad como so-
ciedad mundial es algo que sélo ha comenzado a existir en tiempos
recientes (Arendt 1998, pp. 248-249).

La primera pérdida de los individuos fuera de la ley fue la pérdida
del hogar: la estructura social en la que nacieron y que establecid para
ellos un lugar distintivo en el mundo. Segin Arendt, aunque los casos
de pérdida del hogar han sido frecuentes a lo largo de la historia, lo
que no tenia precedente era que esta pérdida conllevara la incapacidad
para encontrar un hogar nuevo, esto es, la imposibilidad de construir
una comunidad nueva en otro territorio. Arendt sefiala que esta impo-
sibilidad no se debia a un problema de sobrepoblacién, sino a uno de
organizacion politica mundial (Arendt 1998, pp. 244-245).

La segunda pérdida de los individuos fuera de la ley fue la de la
proteccidn de un gobierno (Arendt 1998, p. 245). A causa de la conso-
lidacidén histdrica de una red de tratados internacionales que permiten
al ciudadano de un pais llevar su estatus legal a otro, esto implicé no
sdlo la pérdida de proteccidn legal en su pais originario, sino en todos
los demas.

La calamidad de los fuera de la ley no estriba en que se hallen privados
de lavida, de la libertad y de la prosecucion de la felicidad, o de la igualdad
ante la ley y de la libertad de opinién —férmulas que fueron concebidas
para resolver problemas dentro de comunidades dadas—, sino que ya no
pertenecen a comunidad alguna. Su condicidn no es la de no ser iguales
ante la ley, sino la de que no existe ley alguna para ellos. No es que sean
oprimidos, sino que nadie desea incluso oprimirles. Sélo en la dltima fase
de un proceso mas bien largo queda amenazado su derecho a la vida; sélo
si permanecen siendo perfectamente “superfluos”, si no hay nadie que los
“reclame”, pueden hallarse sus vidas en peligro. Incluso los nazis comen-
zaron su exterminio de los judios privandoles de todo status legal [...] y
antes de enviarles a las camaras de gas habian tanteado cuidadosamente el
terreno y descubierto a su satisfaccion que ningun pais reclamaria a estas
personas. (Arendt 1998, pp. 246-247)
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Lo que quiero destacar aqui es que las dos pérdidas que definen a los
“sin derechos” son manifestaciones de la privacién de un derecho que,
seglin Arendt, es condicion de posibilidad de todos los derechos huma-
nos: “el derecho a tener derechos” (Arendt 1998, pp. 247-248).

Es interesante observar que la idea de que los derechos humanos
implican el derecho a tener derechos parece estar al menos en parte
reconocida de manera tdcita en los articulos 2° y 15 de la Declaracion
Internacional de los Derechos Humanos.

El articulo 15 de la Declaracion estipula el derecho a tener una na-
cionalidad. Con todo, la propuesta de Arendt tiene mas alcance y mas
implicaciones que este mero reconocimiento de que toda persona tiene
derecho a una nacionalidad. Por un lado, para la pensadora éste es
un derecho mas basico que los derechos humanos, pues es fundamento
de ellos (Arendt 1998, pp. 247-248). Por otro lado, es mas general:
el derecho a tener una nacionalidad es sélo una forma particular en
que se materializa histéricamente el derecho a tener derechos. El de-
recho a tener derechos sélo es intercambiable por el derecho a tener
una nacionalidad en un contexto histérico en el que la entidad politica
por excelencia es el Estado nacién y en el que tener una nacionalidad
implica necesariamente ser reconocido como un sujeto que pertenece a
una sociedad organizada politicamente.

Por otro lado, el articulo 2° de la Declaracién sefiala que las protec-
ciones y derechos que alli se consideran deben otorgarse sin distincion
alguna de raza, color, sexo, idioma, religién, opinioén politica o de cual-
quier otra indole, origen nacional o social, posicién econdmica, naci-
miento o cualquier otra condicién. Y, aunque en dicho articulo hay un
reconocimiento explicito de que los derechos humanos deben garanti-
zarse sin importar la nacionalidad, es pertinente preguntar lo siguiente:
écémo, en qué medida y en qué respectos es posible reivindicar dere-
chos humanos frente a los Estados nacionales que no los respetan ni
protegen ni adoptan medidas para lograr su existencia efectiva? ¢En
qué medida el hecho de que el orden juridico e institucional interna-
cional dependa de Estados nacionales soberanos es una limitante para
garantizar el derecho a tener derechos humanos?

La observacion de Arendt de que los derechos humanos suponen el
derecho a pertenecer a una sociedad organizada me parece de gran im-
portancia para una reflexion sobre los desafios en materia de derechos
humanos en la actualidad. Quiza las mdas grandes crisis humanitarias de
nuestros dias son las que ocurren en contextos en los que las personas
son incapaces de exigir los derechos civiles que en principio le corres-
ponderian a quienquiera que esté bajo la jurisdicciéon de un Estado por
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encontrarse en un determinado territorio. Esto sucede en situaciones de
deterioro de la organizacion social y politica, como en las sociedades
en guerra; en contextos en los que un grupo de personas son identifica-
das como enemigas del Estado a causa de su involucramiento en actos
presuntamente criminales, como muchos de quienes han padecido vio-
lencia por parte de los carteles del narcotrafico o de las autoridades
durante la tltima década en México; en circunstancias en las que la re-
sidencia o el transito en un territorio suponen un problema legal, como
ocurre a muchos de los migrantes latinoamericanos en Estados Unidos
y a muchos de los migrantes centroamericanos en su paso por México;
o en aquellos casos en que la discriminacién racial, cultural o de clase
es de hecho un impedimento para el ejercicio de estos derechos, como
en muchas de las comunidades indigenas y de la poblacién pobre en
México, o los afroamericanos en Estados Unidos.* Al margen de lo que
dictan las leyes, hay de hecho en todos estos casos criterios discrimina-
torios respecto de quiénes tienen derecho a que se realicen, respeten y
hagan respetar sus derechos humanos. Dicho de otra manera: criterios
discriminatorios respecto del reconocimiento efectivo y no s6lo nominal
de estos derechos.

La tension entre, por un lado, la idea de que el hombre es el funda-
mento de toda ley y, por otro, la de que la soberania del Estado radica
en el pueblo, tiene que ver con que el Estado nacién se concibe y le-
gitima como una forma de organizacidén politica de un pueblo o de un
conjunto de pueblos, pero no del ser humano en general. La idea de que
la soberania radica en el pueblo implica que los Estados representan los
intereses de sus pueblos y no el interés del ser humano en general.

Si pensamos ahora en los derechos humanos como hechos institu-
cionales que nacen de prescripciones de Estados, el problema radica en
que estos ultimos no tienen motivos para hacer cumplir estas prescrip-
ciones a través de sus érganos o para sancionar su incumplimiento en
beneficio de quienes no sean los ciudadanos que representan o de otros
Estados poderosos que puedan ejercer presion sobre ellos. Por ejemplo,
un Estado nacional no tiene motivos para hacer cumplir a través de
sus organos la prescripcidon de que todos los seres humanos que estan
bajo su jurisdiccion territorial, independientemente de su nacionalidad

“En este sentido, Judith Butler reivindica el derecho a tener derechos en tér-
minos de la aparicién en la escena publica de grupos en situacion de especial pre-
cariedad (Butler 2015). Otra reflexién interesante de corte arendtiano sobre las
limitantes del sistema de proteccion de los derechos humanos en las crisis migra-
torias actuales, en especial en los campamentos de refugiados, se puede encontrar
en Parekh 2017.

Revista de Filosofia Didnoia, vol. 65, no. 84 (mayo-octubre de 2020)
e-1SSN: 1870-4913 e DOI: https:/doi.org/10.22201/iifs.18704913e.2020.84.1648



DECLARACION Y EXISTENCIA DE LOS DERECHOS HUMANOS 23

y de su situacién legal, tengan acceso a la salud o a la educacion; y
tampoco tiene motivos para sancionar la prescripcién de que todo ser
humano en su territorio, sin importar su nacionalidad ni su situacion
legal, tiene derecho a una vida libre de violencia. Por lo demas, la efec-
tividad de las prescripciones del Estado, y en este caso de las prescrip-
ciones relativas a los derechos humanos, depende en forma directa de
la efectividad de la promesa de obediencia de parte de aquellos para
quienes estas prescripciones deben valer. Y, en el caso de los Estados
nacion, esta promesa se da y refrenda en el supuesto de que el go-
bierno obedece el interés de la nacion, esto es, de sus ciudadanos, y
no de la humanidad en general. En otras palabras, la l6gica del re-
conocimiento de los Estados nacionales no coincide con la l6gica del
reconocimiento de los derechos humanos. En efecto, los criterios dis-
criminatorios que se observan en los ejemplos que mencioné se pueden
explicar en parte con base en la observacion de que los afectados no
pertenecen al pueblo o a los sectores de la poblacién ante los cuales
el Estado se legitima, o de que, por su situacién legal, se consideran
sectores de la poblacion ajenos a los intereses del Estado.

En un articulo donde hace un balance de la situaciéon de los dere-
chos humanos en el mundo tras los cincuenta afios de la Declaracién
Universal de los Derechos Humanos, Richard Anderson Falk llega a la
siguiente conclusién:

Los cincuenta afios pasados demuestran, por encima de cualquier otra
cosa, que las grandes victorias de derechos humanos han ocurrido cuando
el activismo de base converge con el oportunismo geopolitico en un con-
texto de circunstancia histdrica favorable. También demuestran que las
frustraciones y las decepciones mas grandes con respecto a los derechos
humanos estan asociadas con la falta de momentum civico y la presencia
de resistencia geopolitica. (Falk 1999, pp. 23; la traduccidn es mia)

De acuerdo con lo anterior, la aplicacién de medidas que refuercen la
existencia de los derechos humanos como hechos institucionales tiende
a ocurrir cuando las presiones por parte de grupos civiles organizados
para que se reconozcan estos derechos coinciden con los intereses geo-
politicos de los Estados nacidn. Falk cita algunos ejemplos de ello: el
interés de Estados Unidos en reducir el flujo de migrantes indeseados
hacia su territorio habria sido motivo para liderar los esfuerzos de la
ONU en 1995 por preservar el proceso democratico en Haiti y proteger
a los haitianos de las brutalidades de la junta militar; la preocupacién
de Europa y Estados Unidos de que el conflicto balcdnico se expandiera
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hasta implicar a miembros de la Organizacion del Tratado del Atlantico
Norte, como Turquia y Grecia, habria motivado su apoyo a las inicia-
tivas de este organismo para terminar la guerra en Bosnia y apoyar la
voluntad de ejercer presion sobre Belgrado para restaurar la autonomia
y los derechos humanos en Kosovo; en contraste, la falta de intereses
geopoliticos explicaria la falta de voluntad de Estados Unidos y de las
Naciones Unidas para tomar medidas para evitar los desastres humani-
tarios en Ruanda, Burundi y Zaire a mediados de los afios noventa del
siglo pasado (Falk 1999, pp. 10-11).

Las observaciones de Falk parecen corroborar la tesis de Arendt sobre
las tensiones que se derivan de las ideas modernas sobre las fuentes de
la legitimidad de los derechos humanos y de los Estados. Las gran-
des victorias de los derechos humanos ocurririan cuando se relaja esta
tensién entre las exigencias de respetar estos derechos supuestamente
inalienables y los intereses geopoliticos particulares de los Estados na-
ciones; los grandes fracasos, cuando se acentda dicha tension.

Lo anterior hace que sea necesario preguntar si el presupuesto de
todos los derechos humanos, esto es, si el derecho de todo ser humano
a tener derechos, puede garantizarse en un contexto histérico en el que
la forma paradigmadtica de organizacién politica es el Estado nacidn,
que reivindica su soberania con base en los pueblos que representa.
En otras palabras: ¢pueden los Estados nacionales modernos prescri-
bir efectivamente derechos humanos? ¢Pueden los Estados nacionales
modernos hacer que los derechos humanos existan de manera efectiva
como hechos institucionales a través de leyes y politicas publicas? La
respuesta a estas interrogantes que cabe extraer de las reflexiones de
Arendt parece mas bien pesimista. Segun ella, ni siquiera con el surgi-
miento de un gobierno mundial desapareceria la tensién a la que me he
referido, pues si la soberania de este gobierno mundial se reivindicara
en nombre de pueblos, entonces siempre cabria la posibilidad de que
ciertas personas o grupos de personas fueran excluidos.

La critica de Arendt a los discursos sobre los derechos humanos que
pierden de vista que éstos presuponen el derecho a pertenecer de mane-
ra plena a una sociedad politicamente organizada se despliega también
en otro frente que complementa el anterior. Segin vimos, la existen-
cia de la humanidad, entendida como la sociedad organizada mundial-
mente, es para Arendt un factor clave para explicar la apariciéon de los
“fuera de la ley” a finales del siglo xiX y principios del siglo XX, esto
es, de aquellos individuos y pueblos que no sdlo perdieron su hogar y
la proteccidn de un gobierno, sino que no tenian la posibilidad de re-
cuperarlos. Esto significa que el derecho a tener derechos sélo puede
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garantizarse en el contexto histérico actual en términos del derecho a
formar parte de esta sociedad mundial. En otras palabras, reconocer
los derechos humanos como hechos institucionales supondria recono-
cer que toda persona tiene el derecho a formar parte de la sociedad
global o, para usar una expresion de Arendt, de la familia de todas las
naciones del mundo (Arendt 1998, p. 245).

El derecho a formar parte de la humanidad no es una cuestiéon tan
abstracta como pudiera parecer a primera vista. Su contraparte es lo
que Arendt llama el salvajismo moderno, que consiste en la situacion
de habitar un mundo que no se puede cambiar, pero de cuya frugalidad
y abundancia se depende para vivir; esto es, consiste en la situacion de
vivir y morir sin dejar rastro, sin haber contribuido en ninguna medida
a hacer un mundo comtn (Arendt 1998, pp. 250-252). No es posible
abordar aqui la cuestién de si la vida en el mundo moderno se ha vuelto
progresivamente salvaje en el sentido que Arendt entiende el término.
Sin embargo, al referirme a los sin derechos, ya hice alusion a algunos
ejemplos actuales de la expulsion de la civilizacién en el seno de la
misma que nos son familiares.

Cuando se presta atencién al problema de las condiciones en las cua-
les las declaraciones o prescripciones que crean los derechos humanos
son efectivas, se echa de ver que su existencia supone una base de re-
laciones e instituciones que permiten desplegar el poder de distintos
grupos de personas. En la actualidad, estas relaciones e instituciones
son en su mayor parte estatales. Que los Estados prescriban de manera
efectiva los derechos humanos para que su reconocimiento sea pleno
quiere decir que adopten las medidas necesarias para realizarlos, res-
petarlos y hacerlos respetar o, lo que es lo mismo, que se obliguen y que
obliguen a todos los que estén bajo su jurisdiccion a comportarse de la
manera prescrita en lo relativo a estos derechos. No obstante, puede
cuestionarse que el proceso de institucionalizacion de estos derechos
para todos los seres humanos del orbe pueda darse en un contexto
politico donde las leyes y las politicas publicas encargadas de prote-
gerlos en primera instancia proceden de Estados nacionales, pues estas
formas de organizacién politica responden a los intereses de sus ciuda-
danos o de grupos de presiéon particulares y no a los de la humanidad
en general.

Las razones que se esgrimen para considerar deseable la existen-
cia de los Estados modernos y para reproducir generacionalmente las
interacciones sociales y los poderes dednticos a través de los cuales
existen no son las razones para considerar deseable la existencia de
los derechos humanos. Es necesario hacerse cargo de esta tension, pues
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en caso contrario no podra haber un verdadero reconocimiento de estos
ultimos que haga posible que existan de manera efectiva y no sé6lo no-
minal. Por el contrario, es necesario que quien los prescriba cuente con
la autoridad para hacerlo y que su poder no se derive de una promesa
de obediencia dada a cambio del ofrecimiento de defender los intereses
particulares de pueblos particulares o de un conjunto de ciudadanos
que pertenecen a una colectividad particular.

Entre las muchas problemadticas en materia derechos humanos que se
pueden y deben abordar en una perspectiva como la que he planteado
aqui, dos de las mds inmediatas y mds urgentes tienen que ser, por un
lado, la del andlisis de los riesgos del auge de nacionalismos xen6fobos
en los paises que han sido durante las ultimas décadas los principales
destinos de inmigracion en el mundo y, por otro lado, la falta de recono-
cimiento de los derechos civiles de sectores de la poblacién por razones
econdmicas, culturales o incluso militares en naciones con bajos indi-
ces de aplicacion de la ley, como México. Si la existencia efectiva de de-
rechos humanos depende de que se garantice el derecho a pertenecer a
una sociedad organizada en la que éstos se reconozcan, entonces se tie-
ne que privilegiar la atencidn a esta clase de problemas de marginacion
social. En otras palabras, una de las condiciones para que los discursos,
tratados y politicas publicas con un enfoque de derechos humanos sean
honestos en el sentido de que promuevan su reconocimiento efectivo y
no solo nominal es que impliquen el compromiso de combatir la margi-
nacién social y politica.

Es quiza necesario dedicar mas esfuerzos a imaginar formas nuevas
de complementar la institucionalizacidn de los derechos humanos. Des-
pués de todo, como cualquier otro hecho institucional, la identidad de
cada ser humano como un sujeto con derechos y obligaciones universa-
les sdlo existe en la medida en que es reconocida por las personas que
interactian de manera directa o indirecta con €l o con ella. Por impor-
tantes que sean la capacidad de organizacidn y los recursos econdmicos
y punitivos de los Estados nacionales, ese reconocimiento puede y sue-
le darse hasta cierto punto sin ellos. El fondo de la cuestién es como
promover que en todas las sociedades los seres humanos se comporten
respecto de los demds de tal manera que con ello se institucionalice
esa identidad. Dicho esto, es obvio que para que la institucionalizacion
de los derechos humanos sea en verdad factible en gran escala y de
manera inflexible ante conflictos sociales de toda clase, es necesario
contar con una enorme capacidad organizativa y con recursos econo-
micos y punitivos. Resta ver si en el futuro se puede consolidar un de-
recho internacional que permita a los ciudadanos de todas las naciones

Revista de Filosofia Didnoia, vol. 65, no. 84 (mayo-octubre de 2020)
e-1SSN: 1870-4913 e DOI: https:/doi.org/10.22201/iifs.18704913e.2020.84.1648



DECLARACION Y EXISTENCIA DE LOS DERECHOS HUMANOS 27

del mundo reivindicar de manera efectiva estos derechos frente a los
Estados que en cada caso tendrian que haberlos protegido en primera
instancia. Sin embargo, mientras ese derecho internacional dependa de
los Estados nacion, dicha posibilidad pareceria condenada al fracaso en
todos los casos en que se subordine a la légica de la nacionalidad, los
nacionalismos y los intereses geopoliticos.

Parece claro que la institucionalizacién plena de los derechos hu-
manos en el contexto politico actual sélo seria posible si se lograra
garantizar el derecho de todas las personas a participar politicamen-
te en el lugar donde habitan y a contar con la proteccidn efectiva de
sus derechos humanos por parte de gobiernos y organizaciones politi-
cas en todos los contextos. Si no hay claridad sobre las limitantes de los
Estados nacionales para respetar, hacer respetar y realizar estos dere-
chos, entonces el proceso de construccidon de instituciones nacionales
e internacionales en materia de derechos humanos estara condenado
a apuntalar su uso ideoldgico para justificar acciones oportunistas de
las naciones que emerjan como las siguientes grandes potencias mun-
diales y, lo que es peor, estard condenado a seguir reproduciendo las
condiciones que a menudo las dejan impotentes para promover y, en
su caso, hacer cumplir la exigencia de que todo ser humano sea tratado
conforme a estandares minimos de una vida digna.
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Resumen: Como resultado de las luchas de las disidencias sexogenéricas se
han aprobado leyes en todo el mundo que garantizan el reconocimiento de
las identidades generizadas. La Ley de Identidad de Género argentina (2012)
ofrece una definicion de “identidad de género” opuesta a los enfoques bio-
légicos y a la patologizacién y que respeta la voluntad individual y niega
todo lugar a los refrendos de terceros “autorizados”. Esta ley regula el ac-
ceso a practicas médicas para intervenir libremente los cuerpos. Ahora bien,
los principios cientificos del dimorfismo sexual sobre los cuales descansan
esos procedimientos suelen denunciarse por reprimir, normativizar y patolo-
gizar en especial los cuerpos intersex. Analizaré la cuestién de las identidades
de género a la luz de esta tensién; por ultimo, argumentaré que la identidad

es transformativa, relacional y biotecnoldgicamente producida.

Palabras clave: desbiologizacion, ley de identidad de género, identidad como
transformacidn, identidad relacional, identidad biotecnolégicamente produ-

cida

Abstract: As a result of the struggles of sex and gender dissidents, laws that
guarantee the recognition of gender-identities have been passed all around
the world. The Argentinian Gender Identity Law (2012) offers a definition
of “gender identity” as opposed to biological anchorages and pathologiza-
tion, respecting personal will and leaving no room for endorsement by “au-
thorised” third parties. This law regulates the access to medical practices
to freely intervene bodies. However, the theoretical scientific principles of
sexual dimorphism on which these procedures are based on are usually de-
nounced for repressing, normalizing and pathologizing especially intersex
bodies. I will analyse the issue of gender identities in the light of this tension
and, finally, I will argue that identity is transformative, relational and biotech-

nologically produced.

Key words: de-biologization, gender identity law, identity as transformation,

relational identity, biotechnologically produced identity

Introduccion

Tanto la cuestion de la identidad de las personas como la de la identi-
dad de colectivos y comunidades ha sido abordada desde muy diversas
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perspectivas tedricas y de compromisos politicos también muy diversos.
El problema de la identidad, que supo fascinar a fildsofos de diferentes
corrientes del pensamiento en la historia de la filosofia, devino cada vez
menos un problema tedrico y cada vez mas una cuestién practica, con
lo que dio lugar a debates intensos en torno a las politicas de la identi-
dad (cfr. Heyes 2018). La propia nocién de identidad ha sido objeto de
numerosas criticas que han llevado a propugnar incluso su completo
abandono.

Muchas inquietudes recorrieron ese debate: {debe basarse la iden-
tidad en un rasgo esencial? Si no se la hace descansar en una esencia
¢tiene sentido la nociéon de identidad? En la medida en que excluye a
otr*s sujet*s, {cualquier categorizacion implica necesariamente violen-
cia? ¢Toda apelacion a la identidad es conservadora y deudora de una
exaltacion de la subjetividad, la individualidad y la autenticidad? ¢Por
qué no dejamos de hablar de identidad?

Desde esta perspectiva, en el presente trabajo me propongo analizar
la cuestién de las identidades de género y, en especial, la cuestion de las
identidades trans,! para recuperar el problema filoséfico de la identi-
dad y algunas lineas fundamentales del debate sobre las politicas de la
identidad en ciertos enfoques feministas y de los estudios de género.

Para analizar la cuestién de las identidades de género e identidades
trans, me centraré en la Ley de Identidad de Género (Ley 26.743) pro-
mulgada en Argentina en el afilo 2012. Consideraré el papel del cono-
cimiento cientifico que estd en la base de las practicas biomédicas a las
que es posible acudir para modificar los cuerpos segun la identidad de
género autopercibida —que es el mismo conocimiento en que se basan
las intervenciones a los cuerpos intersex— y cuyo acceso precisamente
regula esa ley.

En primer término, este trabajo tiene un objetivo programatico: bus-
co proponer una tarea para la filosofia de la ciencia. En segundo lugar,
el objetivo fundamental es avanzar hacia la configuraciéon de una no-
cién filosdfica propia de identidad que atienda el punto de vista de las
comunidades trans y que contribuya a pensar politicas transformativas
para la ampliacion de derechos y reconocimiento de todas las personas.

! Dado que me referiré a la Ley de Identidad de Género en Argentina, incluyo en
la categoria de “trans” a la comunidad travesti, transexual y transgénero argentina.
Mi inclusién de tales personas (de carne y hueso, o la inclusién posible de otras
personas) en una categoria especifica se basa en particular en su forma de autode-
nominarse y autoidentificarse como “trans”. Respecto del propio punto de vista
de las comunidades, véase el informe nacional sobre la comunidad argentina en
Berkins 2015.
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Argumentaré, con base en las ideas de Bornstein 1994, que la iden-
tidad de género es transformativa y, siguiendo a Heyes 2003, que es
relacional. Asimismo, propondré que la identidad de género es biotec-
noldégicamente producida, una idea que contempla el papel productivo
del conocimiento cientifico detras de las prdcticas biomédicas. Argu-
mentaré que la ciencia no sélo corrige, reprime y patologiza, sino que
también gestiona y produce identidad.

1. La ley de identidad de género en Argentina: un avance innegable

A lo largo de la historia, las personas y comunidades trans han sido
depositarias de la fobia y la discriminacién sistematica dirigidas en
buena parte de manera activa por el Estado (a través de la represion
policial y la criminalizacién de sus identidades por medio de los edic-
tos policiales) y también resultado de la ausencia del Estado al negar
reconocimiento legal a sus identidades (Mouratian 2012). Las comu-
nidades han sido —y atin son— objeto de violencia, estigmatizacion y
exclusion (cfr. Berkins y Fernandez 2006, Berkins 2015). En el contex-
to de la lucha de las propias comunidades contra la discriminacién y
violencia ejercida por el Estado y por la sociedad argentina en general,
en la década de los noventa el movimiento trans logrd colocar en la
agenda publica la discusion sobre la legitimidad de los cuerpos en las
calles, lo que represent6 un primer paso en términos de visibilidad del
movimiento (Mouratian 2012). A lo largo de estos afios, las “marchas
del orgullo” también alcanzaron una mayor visibilidad y el movimiento
LGBTTIQ+ —con un mayor o menor nivel de organizacién y repercusién
segun el periodo— ha ido conquistando espacios en una sociedad ciega
a su existencia, cuyas instituciones no producian ninguin cambio real.
Tuvo que llegar el afio 2002 para que la lucha del movimiento pro-
dujera un cambio legal importante con la aprobacién en la ciudad de
Buenos Aires de la Ley de Unién Civil para parejas “con independencia
de su sexo o su orientacion sexual”. Ocho afios més tarde se reformo el
Cdédigo Civil, lo que dio lugar a la Ley de Matrimonio Igualitario (Ley
26.618). Por ultimo, en agosto de 2011 inicié la discusion de la Ley de
Identidad de Género en el Congreso de la Nacién Argentina. Como an-
tecedentes de la ley cabe destacar que, en 2008, la justicia argentina por
primera vez autorizd la modificacion del documento de identidad de
una persona sin que ésta se hubiera realizado intervencién médica al-
guna. Desde el afio 2007 se presentaron en el pais diversos proyectos de
ley para garantizar los derechos humanos de las personas trans —entre
ellos, el derecho a la salud y el reconocimiento de las identidades—
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y en el afio 2006 se firm¢ la Carta Acuerdo entre el Hospital Durand,
de la Ciudad de Buenos Aires, y la Comunidad Homosexual Argentina
(cHA) para crear un equipo interdisciplinario para la atencién de la co-
munidad gay, 1ésbica, travesti, transexual y bisexual. En noviembre de
2011, la Camara de Diputados aprob¢ la Ley de Identidad de Género
y lo mismo hizo la Cdmara de Senadores en mayo de 2012. El 24 de
mayo de ese afio se promulgo y publicé en el Boletin Oficial a través del
Decreto 773/12.2

En el articulo 1°, la ley establece el derecho a la identidad de gé-
nero. Afirma que toda persona tiene derecho “al reconocimiento de
su identidad de género; al libre desarrollo de su persona conforme
a su identidad de género; a ser tratada de acuerdo con su identidad
de género y, en particular, a ser identificada de ese modo en los ins-
trumentos que acreditan su identidad respecto de el/los nombre/s de
pila, imagen y sexo con los que alli es registrada”. En el articulo 2°,
la Ley ofrece una definicién de “identidad de género”: “Se entiende
por identidad de género a la vivencia interna e individual del género
tal como cada persona la siente, la cual puede corresponder o no con
el sexo asignado al momento del nacimiento, incluyendo la vivencia
personal del cuerpo”. Luego de la definicidn, en este mismo articulo
se establece la posibilidad, por la libre eleccidén de cada persona, de
modificar el propio cuerpo de acuerdo con la identidad de género au-
topercibida. El texto sefiala: “Esto puede involucrar la modificacién de
la apariencia o la funcion corporal a través de medios farmacoldgicos,
quirtirgicos o de otra indole, siempre que ello sea libremente escogido.
También incluye otras expresiones de género, como la vestimenta, el
modo de hablar y los modales”. Y en su articulo 3° establece que “Toda
persona podra solicitar la rectificacién registral del sexo, y el cambio
de nombre de pila e imagen, cuando no coincidan con su identidad de
género autopercibida”. En el articulo 11, “Derecho al libre desarrollo
personal”, se establece el derecho para toda persona mayor de edad de
acceder “a intervenciones quirtrgicas totales y parciales y/o tratamien-
tos integrales hormonales para adecuar su cuerpo, incluida su genitali-
dad, a su identidad de género autopercibida, sin necesidad de requerir
autorizacion judicial o administrativa”. Asimismo, se hace explicita la
independencia en el acceso, por un lado, a los tratamientos hormonales
Y, por otro, a los procedimientos quirdrgicos: “Para el acceso a los trata-
mientos integrales hormonales, no serd necesario acreditar la voluntad

2 <http://servicios.infoleg.gob.ar/infolegInternet/anexos/195000-199999,/197
860/norma.htm>, consultado el 16/11/2018.
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en la intervencién quirdrgica de reasignacion genital total o parcial. En
ambos casos se requerird, Unicamente, el consentimiento informado de
la persona”.® Por ultimo, este articulo obliga a los prestadores de servi-
cios médicos a brindar los tratamientos y procedimientos quirurgicos a
los que se refiere la ley:

Los efectores del sistema publico de salud, ya sean estatales, privados o del
subsistema de obras sociales, deberdn garantizar en forma permanente los
derechos que esta ley reconoce. Todas las prestaciones de salud contempla-
das en el presente articulo quedan incluidas en el Plan Médico Obligatorio,
o el que lo reemplace, conforme lo reglamente la autoridad de aplicacion.

Por su parte, el articulo 12 establece el derecho al trato digno que debe
recibir toda persona:

Debera respetarse la identidad de género adoptada por las personas, en
especial por nifias, nifilos y adolescentes, que utilicen un nombre de pila
distinto al consignado en su documento nacional de identidad. A su solo
requerimiento, el nombre de pila adoptado deberd ser utilizado para la
citacidn, registro, legajo, llamado y cualquier otra gestién o servicio, tanto
en los dmbitos publicos como privados. [...] En aquellas circunstancias en
que la persona deba ser nombrada en publico deberad utilizarse inicamente
el nombre de pila de eleccidén que respete la identidad de género adoptada.

Aln existen en el pais numerosos limites para la aplicacién de la Ley de
Identidad de Género porque, por ejemplo, muchos hospitales publicos
no cuentan con los recursos ni los profesionales con la capacitaciéon ne-
cesaria para realizar los procedimientos requeridos. Ademads, el hecho
de que la ley obligue a reconocer la identidad de género de todas las
personas no es suficiente para erradicar la discriminacién y la violen-
cia de una sociedad que no estad todavia a la altura de la ley. A pesar

3 Para los menores de edad, el mismo articulo establece: “En el caso de las perso-
nas menores de edad regirdn los principios y requisitos establecidos en el articulo 5°
para la obtencién del consentimiento informado. Sin perjuicio de ello, para el caso
de la obtencién del mismo respecto de la intervenciéon quirtirgica total o parcial
se debera contar, ademas, con la conformidad de la autoridad judicial competente
de cada jurisdiccion, quien debera velar por los principios de capacidad progresiva
e interés superior del nifio o nifia de acuerdo con lo estipulado por la Convencién
sobre los Derechos del Nifio y en la Ley 26.061 de proteccion integral de los dere-
chos de las nifias, nifios y adolescentes”. No me detendré en la especificidad de la
reglamentacion para menores porque excede los propdsitos del trabajo.
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de esto, como sostiene Diana Maffia, la ley constituye un avance legal
indiscutible, y es “la mejor del mundo que avanza sobre derechos que
se estan procurando a nivel internacional” (Maffia 2015). Sin duda,
nuestro pais “estd a la vanguardia en las leyes de igualdad de derechos
a nivel mundial, es junto a Dinamarca el Uinico pais que s6lo exige la
expresion de voluntad de la persona para lograr el cambio de nombre
[de acuerdo con] su identidad de género autopercibida” (INADI 2016).

En efecto, la ley es revolucionaria por muchas razones y en multiples
aspectos de su texto. En primer lugar, analicemos a quiénes se dirige
y a qué obliga. La ley es fruto de la lucha politica de las comunida-
des trans, en cuyo seno fue promovida y discutida y cuyos derechos
reconoce, pero establece un derecho para todas las personas, no sé6lo
para las personas trans. Que las personas cisgénero puedan dar por
sentado el derecho a sus propias identidades de género es un hecho
que justo la ley trae a la luz. Al reglamentar para la Argentina un dere-
cho universal que los Estados deben cumplir, la ley es también ocasién
para explicitar que ciertos derechos universales son, de hecho, diferen-
ciales: para ciertos grupos la vulneracién sistematica de esos derechos
es una marca esencial. De acuerdo con los Principios de Yogyakarta,*
si bien los derechos humanos son universales y se ha avanzado en el
sentido de que toda persona, sea cual fuere su orientacién sexual o
identidad de género, goce de la misma dignidad y respeto que cual-
quier otra, en el mundo sobreabundan las violaciones a los derechos
humanos sobre la base de la orientacién sexual e identidad de género.
Asi, las identidades cisgénero configuran un universo de personas con
derecho pleno al respeto y reconocimiento de sus identidades, las que
son respetadas sin mds —asi como es respetada sin mas la orientacién
sexual de las personas heterosexuales—.

Tanto las costumbres arraigadas en distintas sociedades como ciertas
leyes (relativas, por ejemplo, a los nombres y al sexo que debe consig-
narse en documentos de identidad) dificultan el reconocimiento pleno
de las identidades trans. Operan como vigilantes de las disidencias,
al sefialarlas de manera permanente. Las practicas violentas, como el
transodio y la transfobia —que suelen encarnarse en los mds brutales
asesinatos de travestis— muestran hasta qué punto los derechos hu-
manos de las personas trans son permanentemente violados en distin-
tas sociedades. En mayor o menor medida, estas practicas obstruyen
el reconocimiento de las identidades trans, constituyen violaciones al

4 Cfr. <http://yogyakartaprinciples.org/wp-content/uploads/2016,08/principl
es_sp.pdf>. Consultado el 16/11/2018.

Revista de Filosofia Didnoia, vol. 65, no. 84 (mayo-octubre de 2020)
e-1SSN: 1870-4913 e DOI: https:/doi.org/10.22201/iifs.18704913e.2020.84.1587



IDENTIDADES QUE IMPORTAN 37

derecho al reconocimiento y a la vida digna. Los Principios de Yogya-
karta también afirman que la respuesta internacional que se ofrece a
tales violaciones de los derechos humanos no son consistentes ni estan
unificadas.

En Argentina es obligatorio registrar en los documentos de iden-
tificacion personales (Partida de Nacimiento y Documento Nacional
de Identidad, DNI) un “sexo” de dos posibles, masculino o femenino, de
acuerdo con la Ley del Nombre (Ley 18.248) (cfr. Cabral 2015). La Ley
de Identidad de Género tiene, pues, una importancia innegable para
aquellas personas cuya identidad de género no concuerda con la iden-
tidad asignada en su documentaciéon al momento de nacer. Pero la ley
no obliga a nada a estas personas, sino que obliga al resto de las personas
al reconocimiento de la identidad de género y al trato digno.

En segundo lugar, cuando afirmo que la ley no obliga a nada a las
personas cuya autopercepcion de género es distinta de la registral, me
refiero al hecho de que, a diferencia de lo que ocurre en la legislaciéon de
otros paises, la ley no exige ninguna condicion para el reconocimiento
de la identidad de género: no es forzoso modificar el DNI ni intervenir
médicamente los cuerpos de ninguna manera. El cambio de DNI y el
acceso a los tratamientos hormonales y procedimientos quirirgicos son
opcionales; es suficiente el deseo propio, la propia voluntad basada en la
vivencia personal para la determinacion de la identidad de género que
se establece de manera exclusiva en primera persona. La autopercep-
cién que funda la identidad no debe ser demostrada ni refrendada por
una tercera persona, es decir, no hay lugar para saberes periciales ni
voces de terceros “autorizados”, sean profesionales de la salud o fun-
cionarios del poder judicial. Por lo tanto, para el acceso a las practicas
médicas basta el consentimiento informado.

En tercer lugar, la ley establece la independencia entre el cambio
de DNI, la utilizacion de tratamientos hormonales y los procedimientos
quirtrgicos. Cualquier persona puede someterse a todas estas modifi-
caciones, o a cualquiera de las tres, sin necesidad de acudir a otra/s.

Por ultimo, la ley recoge uno de los signos destacados de la lucha
politica de las comunidades trans por el reconocimiento: la desbiologi-
zacion, que podria sintetizarse en el lema “la biologia no es destino”.
En este sentido, en la ley no hay ninguna referencia a una contraposi-
cién entre un supuesto sexo bioldgico —como una suerte de condicion
“natural”— y un género que se caracterice como cultural, psicolédgico,
autopercibido. El texto distingue entre el “sexo asignado al momen-
to del nacimiento” y “la identidad de género autopercibida”. No hay
referencias a la biologia ni a entidades que usualmente se consideran
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autoidentificantes, como “hombre” o “mujer”. Es decir, no se refiere a
entidades que subsisten como tales con independencia de un marco que
otorga reconocimiento o registro. No se contrapone el género autoper-
cibido a una entidad fundamental y tiltima que perteneceria a una reali-
dad independiente o autodeterminada, descubierta y nombrada por la
biologia. En la propia formulacion de la ley no hay lugar para determi-
nantes bioldgicos ni esencialismos cientificos: no se menciona ninguna
diferencia bioldgica ni se hace referencia a ninguna relacién consonante
o disonante entre caracteristicas bioldgicas y sexo, o entre caracteristi-
cas biolodgicas y género. Estas ausencias son significativas y responden
a una indiscutible victoria de los colectivos militantes.

Al no hacer referencia a definiciones fundadas en la ciencia, podria
pensarse que la ley ha logrado delimitar la cuestién de la identidad de
género dejando fuera a la ciencia; ésta no parece cumplir ningun papel
respecto de la identidad de género. Sin embargo, la ley establece que
toda persona tiene derecho a acceder a tratamientos médicos con el fin
de modificar el cuerpo, lo que da lugar a una tension a la que dedicaré
la seccidn siguiente.

2. ¢Sin lugar para la ciencia?

Entre las prdacticas biomédicas a cuyo acceso regula la ley se hallan las
intervenciones quirdrgicas —totales o parciales— y/o los tratamientos
hormonales. No cabe duda de que, para toda persona que quiera ac-
ceder a estas practicas y que gracias a la ley puede hacerlo de modo
seguro y gratuito, dichas practicas tienen una funciéon emancipadora.

Como se ha sefialado, la ley se muestra opuesta a reducir la vida hu-
mana a aquello que supuestamente define la ciencia, sino que muestra
un mas sofisticado antirreduccionismo intercientifico (o interbioldgico),
pues no solo no es necesario intervenir los propios cuerpos en modo al-
guno, sino que ademas es posible someterse a alguno de los tratamien-
tos disponibles y no a otros. Al determinar que el tratamiento hormonal
no debe supeditarse a la modificacién genital, la ley expone un impor-
tantisimo antirreduccionismo: se niega que ciertas caracteristicas del
cuerpo sean fundamentales para la determinacién e identificacion de
un género Y, sobre esa base, que otras se reduzcan a ellas.

Hasta aqui no parece haber lugar para la ciencia o, mejor dicho, pa-
rece haber quedado expresamente en su lugar: excluida de las determi-
naciones identitarias del género. Sin embargo, las practicas biomédicas
que entran en escena, en la medida en que se reglamenta y habilita su
acceso, suponen, en sus aplicaciones o en la base de éstas, ciertos prin-
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cipios teoricos, tanto bioldgicos como bioquimicos. Surge entonces una
tensién que la filosofia debe enfrentar. Las luchas por el reconocimien-
to de la identidad de género sobre la base del deseo personal, asi como
otras reivindicaciones de los colectivos por las disidencias sexogenéri-
cas, han estado marcadas por la oposicidn radical a los esencialismos
naturalistas, a la supuesta determinacion de la biologia. Desde una pers-
pectiva ain mds general, podria afirmarse, junto con Gabriel Giorgi,
que politizar un fenémeno es, ante todo, desnaturalizarlo y desbiolo-
gizarlo (Giorgi 2014). Y si bien en este caso la reglamentacién respecto
de las précticas médicas cumple una funcién emancipadora, esas practi-
cas implican determinado conocimiento cientifico que depende de cier-
tos supuestos tedricos que los propios activismos combaten.

En las discusiones tedricas acerca de la identidad de género hay mu-
chas referencias a la ciencia. Se suele discutir el papel de la ciencia
—o si es que tiene alguno— respecto de la identidad de género con
un debate que continda hasta nuestros dias: la disputa entre el médico
John Money y el investigador Milton Diamond. De acuerdo con Money,
la identidad de género depende de la sociabilidad y la crianza y no de
caracteristicas bioldgicas, pero la sociabilidad debe darse en armonia
con la presencia de genitales estéticamente “normales”: si una persona
tiene un pene “de aspecto normal” y es “tratada como un nifio”, se iden-
tificara con la identidad de género masculina, y si es “tratada como una
nifia” y tiene una vagina de “aspecto normal”, con la femenina. Money
realizaba operaciones de correcciéon genital a nifi*s que presentaban
genitales de aspecto ambiguo. Este médico fue mundialmente conocido
por “el caso Joan-John”, el caso de David Reimer, un bebé —designado
como de sexo masculino sin ninguna dificultad— que a los ocho meses
perdid su pene en una operacidon por mala praxis. Ante el desamparo,
los padres acudieron a Money, quien recomendd practicar una opera-
cion en los genitales del bebé para constituir quirdrgicamente una va-
gina, con el convencimiento de que, con genitales femeninos y criado
como una nifia, se identificaria sin problemas con la identidad de gé-
nero femenina (cfr. Money y Green 1969). David fue operado en 1966;
se le retiraron los testiculos, se le cre6 una vagina, se le indicé un tra-
tamiento hormonal y sus padres lo llamaron Brenda. Sin embargo, a
pesar de que Money recurrié a este caso como evidencia probatoria de
su hipotesis respecto de la identidad de género, David jamas se identifi-
¢6 con el género femenino (para conocer su historia, cfr. Butler 2006).
Diamond examiné el caso de David muchos afios después y mostré que
la reasignacién de sexo habia constituido un fracaso; ademas, en con-
tra de Money argument6 que la sexualidad tiene una “base hormonal”
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y la identidad de género tiene una base bioldgica cromosémica: hay
una suerte de nucleo duro, de nucleo central o esencia del género que
es bioldgica (¢fr. Diamond y Sigmundsen 1997). De acuerdo con Dia-
mond, “la presencia del cromosoma Y es base suficiente para la presun-
cién de la masculinidad social” (Butler 2006, p. 97). Todo esto provocd
la discusion de si existe alguna relacién entre la identidad de género
y la biologia, si el sexo es “natural” y el género es cultural (¢fr. Raymond
1979) o si, al igual que el género, el sexo bioldgico también se instituye
socialmente (Butler 1990). Si bien es posible afirmar que la mayoria
de los activismos combaten el determinismo bioldgico, esto no puede
generalizarse sin mds porque ciertas posiciones exaltan una diferencia
sobre la base de determinaciones bioldgicas (cfr. Flores Bedregal 2003).

También han surgido multiples discusiones sobre los tratamientos
biomédicos para modificar los cuerpos, denominados en muchos paises
tratamientos de “transicién” o de “reasignacion de sexo”. Por ejemplo,
Hausman 1995 ha argumentado en contra de todo tipo de intervencién
y tratamiento porque considera que las practicas biomédicas, lejos de
contribuir a la ampliacién de los derechos y del reconocimiento para las
personas trans, convierten el propio fenémeno de la “transexualidad”
en algo completamente dependiente de la medicina y de la biotecnolo-
gia y que justifica las intervenciones. Por otra parte, se suelen denun-
ciar los efectos nocivos de estos tratamientos y los riesgos para la salud
que suponen.’ También se suele criticar que la ciencia y la medicina
adopten el binarismo hombre/mujer sobre la base de las definiciones
biolégicas del sexo y el dimorfismo sexual (por ejemplo, Fausto-Sterling
2006, Gaudilliére 2004).

> Aunque también se afirma en la bibliografia especializada que si los tratamien-
tos se realizan bajo un control médico estricto, no implican riesgos mayores. Esto
es relevante porque las personas trans en Argentina por lo comin se someten a
tratamientos poco seguros, que no realizan médicos profesionales, situacion que la
Ley de Identidad de Género busca también a revertir. Por otra parte, debe tenerse en
cuenta la escasez de estudios sobre la poblacién trans y los efectos de las terapias
hormonales. Sobre las posiciones en conflicto respecto de los riesgos de la admi-
nistracién de estrégeno en mujeres trans, véase Khan, Schmidt, Spittal, Goldstein,
Smock y Greene 2019. De hecho, alli se afirma no sélo que escasean estudios sobre
la poblacién trans, sino también que los médicos clinicos carecen de experiencia en
el tratamiento de personas transgénero y que son reticentes a recetar hormonas. La
bibliografia actual sobre los riesgos de la administracién de testosterona a varones
trans y de anti-andrégenos y estrégenos a mujeres trans, arroja resultados si no
contradictorios, al menos conflictivos, y la evidencia disponible es insuficiente para
afirmar el riesgo cardiovascular asociado a las terapias hormonales (cfr. Defreyne,
Van de Bruaene, Rietzschel, Van Schuylenbergh y T'Sjoen 2019).
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Desde un punto de vista foucaultiano, se suele afirmar que las practi-
cas biomédicas que tienden a la patologizacion de las personas trans
tienen la funcidn de corregir, disciplinar y normalizar los cuerpos. Diana
Maffia cuestiona que el poder médico siga siendo el que define lo “nor-
mal” y lo “anormal” (Maffia 2013). La medicina detenta el poder de
clasificar los cuerpos sobre la base de cualidades como sanos/enfermos,
normales/anormales, tipicos/andmalos y, en consecuencia, interviene
los cuerpos que considera patoldgicos, lo cual resulta evidente en el tra-
tamiento de la intersexualidad, como se vera mas adelante. Las prac-
ticas biomédicas normativizan al “curar” y “corregir” violentamente los
cuerpos intersexuales® que, considerados “indescifrables” por la cien-
cia, son desde muy temprana edad intervenidos médicamente con el fin
de volverlos descifrables.” Ahora bien, las intervenciones del biopoder
sobre la intersexualidad y los tratamientos quirtirgicos y hormonales
que la Ley de Identidad de Género reglamenta se fundan en el mismo
conocimiento cientifico que respalda el supuesto del dimorfismo sexual.

A pesar de todo esto, para el caso de la ley argentina el acceso op-
cional a las practicas es una posibilidad que debe acompafiarse porque
responde a una demanda histdrica. Si seguimos a Butler 2006, pode-
mos aseverar que si los tratamientos permiten que las vidas de muchas
personas sean mas vivibles, su posibilidad debe celebrarse mas alld de
toda duda. Sin embargo, también debe atenderse el hecho de que las
practicas biomédicas se erigen sobre la base de supuestos tedricos re-
lativos a las definiciones cientificas del sexo que deben revisarse. En
este sentido, se puede sostener que la ciencia, que parecia haber sido
por fin confinada fuera del dmbito del deseo y la autodeterminacién
de la identidad de género, se inmiscuye en la propia ley. La paradoja
que debemos abordar es la de considerar regresiva la intromision de la

6 Por definicién, son “intersexuales” los individuos que presentan caracteres se-
xuales considerados masculinos y femeninos en grados variables. Segin la Sociedad
Intersex de Norteamérica (Intersex Society of North America), “intersexual” desig-
na una variedad de condiciones en las cuales una persona nace con una anatomia
sexual o reproductiva que no se ajusta a las definiciones tipicas de masculino o
femenino.

7 L*s nifi*s intersex son por lo general intervenid*s en forma compulsiva cuando
son muy pequefi*s para que sus cuerpos se ajusten a una apariencia masculina o
femenina (cfr. Raices Montero 2010). Por desgracia, sus derechos quedaron fuera
de laley de 2012y constituyen una deuda pendiente (Maffia 2013). En este trabajo,
solo me referiré a la intersexualidad en la medida en que su existencia constituye,
en los términos de la filosofia de la ciencia, una “anomalia”, pero los procedimientos
médicos a los que son sometid*s 1*s nifi*s intersex debe ser objeto de un anélisis
profundo al que no me dedicaré aqui.
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biologia en estas cuestiones y, a la vez, acudir a (reglamentar, ampliar el
acceso a, e incluso celebrar) ciertas practicas biomédicas que se basan,
en ultima instancia, en la biologia y la bioquimica. Tales practicas no
son independientes de las condiciones de produccién del conocimiento
tedrico que implican ni de los propios compromisos tedricos realistas,
reduccionistas, binarios y esencialistas que el conocimiento cientifico
supone. En la mayoria de los debates, el papel de la ciencia se discu-
te desde un punto de vista externo a la ciencia misma —un punto de
vista que la filosofia de la ciencia suele considerar externalista—. Lo
que ocupa el centro de los debates es la funcion normalizadora de la
medicina, los efectos nocivos, los dafios sobre los cuerpos y los efectos
psicolédgicos de los tratamientos; desde otras perspectivas, se analizan
los efectos sociales y politicos de los tratamientos, haciendo énfasis en
que contribuyen a la extensién de los derechos y del reconocimiento.
No obstante, también es necesario criticar los supuestos tedricos en el
conocimiento biolégico y bioquimico sobre los que se erigen tanto los
procedimientos quirturgicos como los tratamientos hormonales, una ta-
rea que la filosofia de la ciencia no puede desconocer.

3. La comprension cientifica de la determinacion sexual y sus anomalias

Como sefialé, buena parte de los colectivos militantes cuestionan a la
ciencia su derecho a definirnos: lo que ella denomina “dimorfismo se-
xual” no es determinante de la identidad de género. ¢En qué consis-
te el dimorfismo sexual cientifico? ¢Como caracteriza la biologia esa
determinacion binaria del sexo? La biomedicina distingue tres o cua-
tro niveles de diferenciacion sexual: 1) el nivel del sexo genético o
cromosémico —cromosomas XX o XY—; 2) el nivel del sexo gonadal
—ovarios o testiculos— y 3) el nivel del sexo genital —vagina, vulva,
pene, prostata— determinados en el periodo fetal. Se suele afiadir: 4) el
nivel del sexo psicosexual y el sexo social (que se determinaria en la pu-
bertad), que incluye los denominados “caracteres sexuales secundarios”
(¢fr. Maffia 2013).

Si bien la filosofia de la ciencia contemporanea puede considerar
en varios sentidos superado el reduccionismo cientifico, la situacién
de las ciencias efectivas es otra. En el campo de las propias ciencias
biolégicas aun impera un reduccionismo que da por sentada la preemi-
nencia epistemoldgica de la genética y de la biologia molecular sobre
el resto de las subdisciplinas biolégicas (Rosenberg 1997, Rosenberg
2006). Este reduccionismo se erige sobre la base del compromiso on-
tolégico de que todos los aspectos del organismo biolégico se reducen
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al (y, por lo tanto, se explican a partir del) plano genético-molecular.
En este sentido, si bien la biologia distingue entre los niveles mencio-
nados, para los casos “normales” de la diferenciacién sexual considera
que, en sentido estricto, hay un tinico criterio determinante del sexo: el
genético. La idea es que el nivel de la determinacion genética es el que
prevalece, el que verdaderamente importa, porque produce la cadena
de efectos causales normales que permite determinar los niveles subsi-
diarios, el gonadal y el genital. Es decir, en dltima instancia, la determi-
nacion del sexo en human*s es cromosomica, depende del denominado
“sistema XX-XY”. De acuerdo con este nivel de determinacidn, el sexo se
fija en el momento de la fecundacién por medio de la composicién cro-
mosémica del individu*, lo que la ciencia explica del siguiente modo:
las células humanas se dividen en células somaticas, que son diploides,
es decir, contienen dos series (dos juegos) de cromosomas, y células
reproductivas —é6vulos y espermatozoides—, que son haploides, esto
es, contienen un solo juego de cada cromosoma. Todas las células so-
maticas en hembras humanas contienen dos cromosomas sexuales X
(XX), pues las hembras sélo producen este tipo de cromosomas. Los
machos, en cambio, producen tanto cromosomas sexuales X como Y, y
todas sus células somaticas contienen un cromosoma X y un cromoso-
ma Y (XY). Durante la fertilizacion, dos células haploides se combinan y
forman una célula diploide, con dos pares de cromosomas. Segun cual
sea el cromosoma en el gameto masculino, que es el inico caso en que
puede variar, la célula fecundada tendrd el genotipo XX o el genoti-
po XY, lo que determina el sexo del embrién (femenino y masculino,
respectivamente). La determinacidon del sexo en human*s se explica,
entonces, simplemente en términos de la presencia o ausencia del cro-
mosoma Y. Se considera que la masculinidad en humanos se determina
por la presencia del gen SRY en el cromosoma Y, gen responsable de la
formacion de testiculos.

En sentido estricto, para la biologia la determinacién del sexo es cro-
mosomica porque en los casos considerados “normales” el sexo genético
causa, determina, el sexo gonadal, que a su vez causa el sexo geni-
tal/fenotipico. De acuerdo con la ciencia, en estos casos los tres niveles
que se distinguen coinciden (femenino es XX, con ovarios, vagina y vul-
va; masculino es XY, con testiculos, pene y prostata). Ahora bien, la
distinciéon entre niveles parece resultar de extrema utilidad para pensar
los casos “raros”, los casos ilegibles o las anomalias cientificas. ¢Por qué?
Los fenémenos que se conocen en la actualidad como casos de interse-
xualidad ponen en cuestién la mencionada “armonia” entre los niveles,
es decir, el reduccionismo genético. Se suele distinguir entre diferentes
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tipos de intersexualidad, lo que antes se denominaba “hermafroditis-
mo” y hoy “trastornos del desarrollo sexual” (“DSD” por la expresion en
inglés, “Disorders of Sex Development”). Esta ultima denominacién se
propuso en el ambito de la pediatria para designar desarrollos sexua-
les atipicos y pretende abarcar los distintos tipos de intersexualidad.
Considerados “trastornos”, estos casos se definen como “condiciones
congénitas en las cuales el desarrollo cromosémico, gonadal o del sexo
anatémico es atipico” (Hughes, Houk, Ahmed y Lee 2005, p. 554; la
traduccién es mia).® Asi, se encuadran en esta denominacién los ca-
sos de personas que no presentan concordancia entre los tres niveles
de la determinacién sexual; por ejemplo, personas que son XX, tienen
ovarios y tienen genitales “de apariencia masculina” y personas que son
XY y tienen genitales “de apariencia femenina” o “ambiguos”. Entre es-
tas ultimas se consideran mads frecuentes las personas que presentan
distintos tipos de SIA (Sindrome de Insensibilidad a los Andrégenos).
También hay personas que presentan tanto tejido ovarico como testicu-
lar, y existe también la intersexualidad cromosdmica: personas que son
X0 —que tienen sélo un cromosoma sexual X, el inico tipo de monoso-
mia viable— o personas que presentan tres cromosomas sexuales, XXY
o XXX. En muchos de estos casos que se catalogan como “anormales” la
causa se considera conocida y, en otros, la causa es indeterminada.
Hay entonces casos en los que no se da de manera “normal” la “cade-
na causal” que va del plano cromosdémico al gonadal y al genital. Cuan-
do esta cadena no tiene lugar, aunque la ciencia lo considere funda-
mental, el sexo genético no es el aspecto que se privilegia al intervenir
a I*s nifi*s intersex. En general, ante los casos de infantes intersex, 1*s
médic*s, en didlogo con (o a partir de la demanda de) madres y padres,
con la intervencién de los comités de ética de los hospitales y de acuer-
do con ciertos protocolos, deciden optar por un sexo sobre la base de
las caracteristicas fenotipicas (del sexo genital) y dejan de lado el sexo
genético. Aqui estamos frente un problema, ante un fenémeno curioso
—yv sin duda sugerente para la filosofia de la ciencia y el popular re-
duccionismo cientifico—: cuando hay armonia entre los tres niveles, el
criterio que cuenta es s6lo uno, el genético; pero en los casos en los que
no hay armonia, la correccion se realiza sobre la base del sexo genital
—considerado, desde un punto de vista tedrico, secundario, subsidiario
del genético—. La practica biomédica parece realzar para ciertos casos
un reduccionismo genital (reducir la determinacion sexual al plano fe-

8 Sobre la denominacién DsD y las distintas clasificaciones y nomenclatura en
pediatria, véase Hughes, Houk, Ahmed y Lee 2005.
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notipico de los genitales), que entra en conflicto con el reduccionismo
genético imperante en biologia. Y asi como se suele cuestionar el re-
duccionismo genital porque violenta las infancias intersex, del mismo
modo la propia existencia de la intersexualidad tiene que poner en en-
tredicho el reduccionismo genético, debe obligar a revisarlo.

Por otra parte, dado el reduccionismo genético que impera en con-
juncién con un realismo cientifico ingenuo que sigue vigente entre
cientific*s y médic*s, se acepta que hay disciplinas (o subdisciplinas)
fundamentales que reflejan la realidad tal cual es, que ofrecen una
descripcion objetiva de las entidades en si mismas —de las entidades
autoidentificantes— y disciplinas (o subdisciplinas) que estudian reali-
dades derivadas, aparentes o secundarias, menos reales que las que
estudian las ciencias fundamentales. En este sentido, respecto de la di-
ferenciacion sexual resulta elocuente la referencia a un cuarto nivel, el
nivel psicosexual de la determinacién del sexo. Se suele aceptar que
hay personas que no se identifican ni con el género masculino ni con
el femenino, pero se adjudica esta posibilidad de “ambigiiedad” al ni-
vel psicoldgico y social. La ciencia sostiene que, por el contrario, en el
nivel molecular las cosas son de un modo u otro, son asi o no son: XX
o XY, con lo que se oculta la existencia de la intersexualidad en el nivel
cromosomico.

Muchos colectivos militantes piden a nuestra cultura el reconoci-
miento de la existencia de la intersexualidad, y apelan a este fenémeno
para exigir que la sociedad, que acostumbra arraigar con ahinco en
la ciencia occidental muchas de sus creencias morales, deje de dividir
el sexo y el género en dos polos antagdnicos, masculino y femenino.
Asi, con independencia de su frecuencia —se suele afirmar que no hay
cifras oficiales ni precisas porque, de la mano de la correccién quirirgi-
ca, nuestra sociedad oculta la existencia de personas intersexuales—’
el fenémeno de la intersexualidad pone en cuestion el binarismo cien-
tifico que excluye a muchisimas personas. Por otra parte, se cuestiona
con fuerza que las correcciones que se hacen a nifi*s intersex se reali-
zan sobre la base del coito heterosexual: se opera para que la persona
pueda tener relaciones heterosexuales, sin importar que pueda sentir
placer (Maffia 2015, Maffia y Cabral 2003), con lo que se reproduce no
sOlo el binarismo sexogenérico, sino también el dogma moral de que la
sexualidad es heterosexual. Por ello, la intersexualidad como anomalia,
es decir, como contraevidencia empirica, caso no esperado dada la “ver-

° De acuerdo con la Sociedad Intersex de Norteamérica, una de cada cien per-
sonas no se ajusta a los estandares de lo femenino o masculino, y una o dos de mil
personas son intervenidas quirirgicamente para “normalizar” sus genitales.
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dad” de las hipétesis cientificas sobre el dimorfismo sexual, deberia al
menos ser ocasién para revisar los principios tedricos aceptados.'®

La filosofia general de la ciencia y las filosofias de las ciencias espe-
ciales tienen aqui un campo importante de analisis: deben discutir los
fundamentos tedricos de las disciplinas, de la biologia (evaluar las rela-
ciones entre los distintos niveles de la determinacién sexual y dejar un
lugar a la intersexualidad) y de la bioquimica (evaluar los fundamentos
tedricos en la base de las clasificaciones que se realizan a partir de las
caracteristicas de las hormonas).

La lucha contra la ciencia y sus determinaciones en el campo de las
militancias puede encontrar también argumentos en su favor en la filo-
sofia de la ciencia. ¢De qué manera puede esta disciplina contribuir al
desmantelamiento de la supuesta determinacién de lo cientificamente
fundado en las vidas sexuales e identidades de género, como histori-
camente demandan los activismos de las disidencias sexogenéricas? Al
postular el dimorfismo sexual, la ciencia legitima un ordenamiento nor-
mal/sano/tipico. Si la filosofia de la ciencia puede hacer efectiva su cri-
tica a lo primero, queda al descubierto que la normalizacién de ese or-
denamiento pierde su supuesto sustento. Por otra parte, el enfoque del
reduccionismo intertedrico constituye un tépico clasico de la filosofia de
la ciencia del siglo XX. Segun sostuve, hay un reduccionismo genético en
el nivel tedrico que entra en conflicto con el reduccionismo genital que
parece guiar la practica médica. Si atendemos ambos reduccionismos,
encontramos dos definiciones distintas de lo tipicamente masculino y
lo tipicamente femenino. La filosofia de la ciencia es la disciplina ade-
cuada para hacer patente esta tension e intentar dar cuenta de ella.
¢Cémo podria hacerlo? En primer lugar, las filosofias especiales de las
ciencias deberian incorporar a las discusiones sobre el reduccionismo
intertedrico el trabajo de explicitar los supuestos tedricos y compro-
misos ontolégicos sobre los que descansan ambos reduccionismos. En
segundo lugar, la filosofia de la ciencia debe discutir en relaciéon con
el dimorfismo sexual el papel que cumplen los valores que por lo co-
mun se consideran extracientificos, tanto en la practica de la ciencia y
sus aplicaciones como en la misma elaboracién de sus productos, las
teorias cientificas.

19 También se ha desarrollado en la ciencia el denominado “paradigma hormo-
nal” o la “compresidon bioquimica” de los sexos. Algunos autores cuestionan el hecho
de que dicho paradigma depende mucho de las exigencias de la industria y de los
laboratorios (Gaudilliere 2004). No me detendré en este debate, pues me alejaria
de los propdsitos de mi trabajo. Para conocer la discusion, cfr. Sengoopta 2006;
para un andlisis detallado de los mecanismos hormonales, cfr. Gilbert 2006.
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Buena parte de estas tareas las han cumplido fil6sofas feministas de
la ciencia que se han dedicado a desenmascarar las justificaciones de las
desigualdades sociales a partir de las diferencias bioldgicas. También
han denunciado que la vision cientifica del dimorfismo sexual es, al
menos, sesgada, y han puesto en cuestion la existencia misma de un
método cientifico, asi como la propia nocién de objetividad sobre la base
de una critica feminista (cfr. Harding 1992, Harding 1995, Fox Keller
y Longino 1996, Longino 1990, Maffia 2005). La filosofia hegemodnica
de la ciencia tiene atin mucho camino que recorrer para asimilar esta
critica.

Por ultimo, es necesario tener en cuenta, como sostienen las femi-
nistas, que el conocimiento cientifico estad lejos de describir el mundo
tal cual es, de descubrir el “nucleo natural” del sexo. El conocimiento
cientifico se erige sobre compromisos y valores que son extracientificos.
Debemos indagar hasta qué punto impera atin un realismo esencialista
y un reduccionismo cientifico que confluyen en la adopcién de un bi-
narismo de los sexos (que se pretende que se traduzca en un binarismo
de género) sobre la base de compromisos ontolégicos que no exigen
necesariamente los “resultados cientificos”.

Este binarismo ¢estd en la base de los tratamientos a los que se so-
meten las personas trans cuando pretenden adecuar sus cuerpos a la
“masculinidad” o a la “femineidad”? La ciencia a la que acuden, ¢es
la misma ciencia que 1*s patologiza, que desconoce el cuarto nivel del
sexo (el psicosocial) o supone que depende y es efecto de los otros tres?
La ciencia a la que se acude para adecuar los cuerpos a la identidad de
género, ¢{es una ciencia reduccionista que nunca reconocera que una
persona trans es masculina o femenina porque asi lo desea? ¢Continua-
ra la ciencia arrogandose el derecho a definir los sexos de acuerdo con
los cromosomas, las génadas y los genitales? ¢Es posible que la ciencia
reconozca que un hombre trans es simplemente un hombre y una mujer
trans simplemente una mujer? ¢Es posible pensar en términos filoséficos
la identidad sin negar las tensiones que surgen de considerar el papel
de la ciencia detras de las practicas reguladas por la ley sin dejar de
reconocer en serio el deseo de las personas trans?

Si una persona trans decide someterse de manera libre a una opera-
cién quirdrgica, ése somete necesariamente a adquirir las caracteristi-
cas tipicas de un varén o de una mujer porque los tratamientos médicos
no ofrecen lugar a terrenos intermedios para habitar los géneros? Si
bien los tratamientos médicos tienden por lo general a una normali-
zacion, de la mano de la ley argentina abren opciones nuevas, como
argumentaré mas adelante.
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4. ({Cémo puede ser la identidad de género?

Cuando se trata de sexo y de género, el lugar de la ciencia resulta cues-
tionable porque ésta supuestamente porta una “verdad” que violenta,
niega existencias, las excluye y las silencia. Poner en cuestién los pro-
pios supuestos tedricos sobre los cuales el conocimiento cientifico se
erige es un modo importante de contribuir con una critica genuina. De-
bemos comprender que toda vez que las hipdtesis cientificas clasifican,
definen, corrigen y normalizan, lo hacen sobre la base de muchos com-
promisos que exceden por completo los limites objetivos de sus casos
confirmatorios.

Ahora bien, si tenemos en cuenta las posibilidades que la ley argenti-
na habilita, ¢la ciencia sélo reprime y patologiza la identidad de géne-
ro? Propongo pensar la identidad de género a partir de ciertas discusio-
nes en el debate feminista y trans; en primer lugar, a partir de la idea
de identidad como transformacion de Bornstein 1994; en segundo lugar,
siguiendo a Heyes 2003, sugiero que la identidad de género es relacio-
nal; por ultimo, y dado que la ciencia ocupa sin duda un lugar en las
transformaciones posibles y en el sistema relacional del género en que
estamos inmers*s, propongo pensar la identidad de género también
como biotecnoldgicamente producida, cientificamente gestionada.

4 .1. Laidentidad es transformativa

Las identidades trans, pensadas a la luz de los cambios —de DNI y de
los cuerpos a través de la medicina— que la ley argentina hace posible,
pueden interpretarse como identidades transformativas, como el deseo
de convertirse en otro, en otra, en otre, de acuerdo con Kate Bornstein.

Si se decide modificar el DNI, s6lo cabe optar por ahora por “mascu-
lino” o “femenino”, con lo que quedan fuera otras formas posibles de
autopercibirse. Si bien esto puede considerarse aun un pendiente de la
ley, tampoco debe negarse que ella contribuye a que sean mas vivibles
las vidas de muchas personas que, en conflicto con lo que sefialan sus
documentos, se perciben a si mismas como mujeres u hombres. Puede
argumentarse, junto con Butler 2006, que una vida vivible requiere va-
rios grados de estabilidad, y que el ajustarse a lo masculino o lo feme-
nino puede ser en ocasiones una de las estabilidades que hacen que
nuestras vidas sean mas tolerables.

Sin embargo, Butler 2006 también sostiene que, si las categorias
en las que debemos encasillarnos constituyen restricciones no llevade-
ras, no es vivible una existencia que debe forzarse a ser encuadrada
en ellas. Ahora bien, si afirmamos que la identidad es transformativa,
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ello puede contribuir a la posibilidad de legislar para que se reconoz-
can otras identidades, otras transformaciones posibles, no binarias. Las
personas trans y sus identidades no deben pensarse necesariamente en
términos de la transicién de femenino-a-masculino o de masculino-a-
femenino, pues justo la existencia de esas identidades ponen en cuestion
los géneros. En este sentido puede leerse la ley ya que, como sefiala Blas
Radi, “aunque la ley no tenfa por objetivo desmontar el binario, de
hecho si lo hace y enloquece sus categorias” (Radi 2018). De hecho, en
noviembre de 2018, por primera vez en Argentina y en América Latina,
se permitié por medio de un fallo judicial la modificacién de una parti-
da de nacimiento y el DNI para que no se consigne en ellos el sexo, ni
masculino ni femenino, si una persona no se identifica con ninguno de
esos géneros (Radi 2018).

Seglin Bornstein, existen tantas experiencias verdaderas del género
como personas que creen que tienen género y mds importante que el
punto de vista de cada persona es el hecho de que por fin los géne-
ros comiencen a cuestionarse. El deseo transexual no debe necesaria-
mente comprenderse como adaptarse a ciertas categorias identitarias
ya fijadas y establecidas: “Para mi, el deseo es las ganas de experi-
mentar alguien o algo que nunca he experimentado, o que no estoy
experimentando actualmente” (Bornstein 1994, p. 39; la traduccion es
mia). La busqueda de la identidad puede entenderse como un ejercicio
de transformacion que interpreta el deseo mismo como una actividad
transformadora.

Asi, podemos comprender las identidades trans como transformati-
vas, pero también podemos pensar de este modo las identidades “am-
biguas” y las “fluidas”:

Si la ambigiiedad es una negativa a entrar en un cédigo de género pres-
crito, la fluidez es la negativa a permanecer en un género o en otro. La
fluidez de género es la capacidad de convertirse de manera libre y cons-
ciente en uno o varios géneros de un numero ilimitado de géneros, durante
cualquier periodo de tiempo y a cualquier ritmo de cambio. La fluidez de
género no reconoce limites o reglas de género. Una identidad fluida es, por
cierto, una forma de resolver los problemas que implican los limites. Dado
que la identidad de una persona cambia, también lo hacen las fronteras y
los limites individuales. iEs dificil cruzar un limite que se mueve! (Born-
stein 1994, pp. 51-52; la traduccién es mia)

Si la identidad es transformativa, entonces es esencialmente mudable, lo
que implica una radical puesta en cuestion de los planteamientos filo-
soficos tradicionales, ya que carece de sentido la postulaciéon de —o la
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pretension de hallar— un fundamento dltimo que garantice estabilidad.
Por ultimo, la idea de identidad como transformacién podria postularse
no solo para las identidades trans, fluidas o ambiguas, sino para todas
las identidades generizadas, incluso para las identidades cis, pues, ¢qué
es ser un hombre? ¢Qué sienten los hombres? éQué es ser una mujer?
¢Coémo se siente una mujer?

4.2 . La identidad es relacional

Tal como la define la ley argentina, ¢la identidad de género fundada
en la autopercepcion implica necesariamente que es un producto indi-
vidual? ¢Que se puede referir a una forma de autenticidad, a un nuicleo
duro o fuero intimo de 1*s individu*s? Si aceptamos que la identidad
es transformativa, ¢las transformaciones son elegidas y llevadas a cabo
por un* sujet* aislad* y libre, cuya individualidad exalta esta idea?

Heyes critica la defensa ingenua de una suerte de libertad de ex-
presion del género. De hecho, cuestiona que Bornstein, a partir de su
autobiografia, exalta el “voluntarismo” del género y hace depender la
identidad de género en forma exclusiva del deseo propio de 1*s indi-
vidu*s, de su autopercepcién. Pero el género, segiin Heyes, no puede
pensarse como la expresion de un si mismo individual aislado; por el
contrario, es relacional, estd inserto en sistemas de opresion: “no se
comprende mejor el género simplemente como un atributo de los in-
dividuos, sino como un conjunto de relaciones usualmente jerarquicas
entre sujet*s diferentemente generizad*s” (Heyes 2003, p. 1094).

A propésito de la ley argentina, podria cuestionarse que exalta —o
supone de manera ingenua— la autonomia y autodeterminacién del
género, y por lo tanto ensalza una idea acritica de libertad individual.
Si bien la critica es atendible, también puede matizarse.!! Considero no
sdlo que la visién de Heyes puede compatibilizarse con la de Bornstein
y con la ley argentina, sino que es necesario poner en didlogo estas po-
siciones. Que las identidades de género sean transformativas no implica

"' La militancia trans, de la que la ley es fruto, no se caracteriza en absoluto
por la apelacidn a la voluntad individual, ni deja jamds de pensar y denunciar las
relaciones sociales que oprimen las vidas de las personas trans. Estas personas tam-
poco dejan de reconocer el papel constitutivo para sus identidades de las “familias”
elegidas que permiten sostener sus vidas cuando son expulsadas de sus hogares, de
las instituciones educativas y del mundo del trabajo (cfr. Berkins 2015). Por otra
parte, tampoco parece razonable exigir que una ley trastoque todas las costumbres
y valores de la sociedad que pretende legislar: el DNI es individual, y que no haya
terceros que puedan intervenir en su cambio, ademds de una excelente estrategia,
es un modo de proteccién.
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que no sean relacionales, y la inversa tampoco vale. Es en las relaciones
de género —que, como afirma Segato 2003, son relaciones jerarquicas
y de poder— donde tiene lugar el deseo de transformacion. No hay posi-
bilidad de autopercepcién ni de reconocimiento sino dentro un sistema
relacional.

Las identidades individuales no deben leerse como si se configura-
ran por fuera del sistema opresivo que es el género, pues no hay tal
cosa como habitar los géneros fuera de dicho sistema. Si fuera posi-
ble habitar géneros fuera de los sistemas de opresién, no existiria la
violencia a la que las identidades trans son sometidas y no necesitaria-
mos leyes para protegerlas. Es en el marco de las relaciones de género
que las identidades se definen, transforman y ponen en cuestion, y en
ese contexto surgen tensiones irresolubles; por ejemplo, {cudnto puede
haber de deseo personal y cuanto de determinaciones ineludibles en
un sistema opresor? El papel de la ciencia da cuenta también de esta
tension: transformarse para ser reconocid* en ocasiones implica doloro-
samente ser violentamente intervenid* por el sistema médico, pues las
relaciones de opresion son relaciones violentas.'? Los modos en que nos
constituimos todas las personas como personas generizadas no puede
pensarse por fuera de la violencia biotecnoldgica.

Por ultimo, si bien es cierto que, en general, cuando hablamos de bi-
narismo nos referimos al par de opuestos masculino/femenino —de
acuerdo con el dimorfismo sexual cientifico y con las “opciones” en el
DNI—, las relaciones de género se comprenden mejor si tomamos el bi-
narismo sujeto universal (publico)/sujetos minorizados, parciales (pri-
vado), tal como sostiene Segato 2018a. De acuerdo con la autora:

[E]se binarismo determina la existencia de un universo cuyas verdades son
dotadas de valor universal e interés general y cuya enunciacion es la figu-
ra masculina, y sus otros, concebidos como dotados de importancia particular,
marginal, minoritaria. El hiato inconmensurable entre lo universalizado y
central, por un lado, y lo residual minorizado, por el otro, configura una
estructura binaria opresiva y, por lo tanto, inherentemente violenta. (Se-
gato 2018a, p. 221; cursivas en el original)

Este binarismo da cuenta en particular de las relaciones de género y
permite comprender las identidades trans como identidades minoriza-
das en cuanto que estan en desacato con respecto al patriarcado, en
la medida en que “desafia[n] el orden, la jerarquia patriarcal” (Segato

12y¢éase el informe sobre la violencia a la que son sometidas las travestis, trans-
géneros y transexuales en Argentina en Berkins 2015.
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2018b, p. 20). Esas identidades desacatadas, ¢logran un reconocimien-
to genuino o el patriarcado simplemente “resuelve” incorporarlas —y
replicarse a si mismo— por medio de las intervenciones médicas? ¢Pue-
de la ciencia ayudar a ampliar las libertades? O ¢sdlo somete mas a las
identidades trans? En el mismo sentido, ¢puede la ley contribuir a am-
pliar las libertades? Mds adelante argumentaré que, en lugar de volver
a encasillar y de reeducar los géneros, la ley argentina abre el espacio
para un reconocimiento genuino. ¢Qué potencia tienen, entonces, la ley
y la ciencia juntas?

4.3. La identidad es biotecnoldgicamente producida

Las practicas biotecnoldgicas disciplinan y normalizan los cuerpos; por
lo tanto, la gestion biomédica de la identidad de género es violenta,
como lo son las relaciones de género a partir de las cuales se configu-
ran todas las identidades. Sin embargo, la Ley de Identidad de Género
constituye una importante ampliacién de los derechos.

Entonces, ¢qué lugar es justo reconocerles a las practicas médicas
y, en ultima instancia, a los supuestos tedricos en los que se basan?
Sin desatender las criticas, debe reconocerse que las biotecnologias y el
conocimiento cientifico que las fundamenta producen identidad, la ges-
tionan.'® Si la ciencia contribuye en la produccién de la identidad de
género por medio de las biotecnologias, es necesario aceptar la tension
que estas técnicas expresan en la medida en que ocupan un lugar pro-
ductor y transformativo, a la vez que se basan sobre hipdtesis binarias.
Estos supuestos tedricos no describen una realidad dada, pues no le co-
rresponde a la ciencia descubrir el niicleo natural del género, sino que
produce verdades en el nivel teérico que cimientan las practicas biomé-
dicas. Pero la ley permite que, a su vez, las practicas biomédicas contri-
buyan a producir identidades generizadas, no necesariamente binarias,

1¥1as ideas de que las identidades son transformativas y que las producen
las biotecnologias, que el género no se ancla en caracteristicas fijas, asi como el
reconocimiento de la fluidez del género no deben interpretarse en modo alguno
como razones en favor del reconocimiento de un papel productor de identidad a las
terapias reparativas. Cabe sefialar que, en Argentina, las terapias de reorientacion
de identidad u orientacién sexual estdn prohibidas por la Ley Nacional de
Salud Mental (Ley 22.914) del afio 2010 —otro avance en materia de derechos
que debe celebrarse—. En este sentido, debe destacarse también que, en las
Normas de Atencidn para la Salud de Personas Trans y con Variabilidad de Género
(WPATH), se sefiala en forma explicita que las personas trans y con variabilidad de
género no son personas enfermas. Véase la séptima version, de 2012, disponible en
<https://www.wpath.org/media/cms/Documents/SOC %20v7/SOC %20V7_Spani
sh.pdf>, consultado el 25/07/2019.
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pues permite la constitucidon de identidades en total desajuste con los
supuestos tedricos que las componen. Si pensamos que las biotecnolo-
gias tienen este papel, es posible potenciar el caracter transformativo y
dar cuenta del caracter relacional de las identidades.

Respecto del caracter transformativo de la identidad, no cabe duda
de que los tratamientos y procedimientos médicos pueden interpretarse
como medios productores de identidad porque el acceso a ellos habilita
transformaciones en los cuerpos. En lo que se refiere a las posibilidades
que abre la ley, al no supeditar un tratamiento a otro ni obligar a nin-
gun tipo de tratamiento o procedimiento quirtrgico en particular, las
transformaciones posibles se multiplican: la ciencia contribuye de este
modo a pensar cuerpos en desarmonia con la “cadena causal normal”
de fendmenos que van desde el nivel genético al gonadal y al genital.
Estos tres niveles pueden desacoplarse porque la ley establece una liber-
tad total respecto de la eleccién de tratamientos y procedimientos. Las
transformaciones posibles apelan, en su riqueza y diversidad, a la cien-
cia, y lo hacen con la posibilidad de contradecir, de cuestionar, en cierta
medida, el dimorfismo sexual binario, la cadena causal de fenémenos
“normales” que la ciencia postula y los reduccionismos (genético o ge-
nital). Por otra parte, en tanto no se fuerzan esterilizaciones, se pueden
producir otros tipos de transformaciones como, por ejemplo, que una
persona que no quiera ejercer el rol social de “mujer-madre” pueda, sin
embargo, gestar. Con esto, una de las consecuencias de la ley es el cues-
tionamiento de importantes dogmas morales respecto de cémo deben
ser las familias y que pretenden fundamentarse en la “naturaleza” o la
“biologia”.

En cuanto al caracter relacional de la identidad, afirmé que ésta se
configura a partir de relaciones jerarquicas y violentas. En ese siste-
ma de relaciones, el lugar de poder que reviste la medicina en nuestra
sociedad es innegable. Si aceptamos que el sistema médico nos some-
te, oprime y normaliza, seria muy ingenuo afirmar que, una vez que
se establece la ley de identidad de género, la medicina, por fin, se pone
sin titubeos “de nuestro lado”. Si bien esto es asi desde la perspectiva
de la ley, las exigencias de las comunidades trans ponen en cuestion,
al menos en cierta medida, el saber-poder del sistema médico. Este
cuestionamiento —que se articula con la critica de los géneros— se ins-
cribe y se efecttia en los cuerpos. Por otra parte, la ley obliga al sistema
de salud: 1*s médic*s deberan formarse y los hospitales deberan equi-
parse para poder ofrecer los tratamientos y realizar los procedimientos
quirurgicos que se soliciten. Por supuesto, no debe pensarse que la ley
“gana una batalla” contra el poder médico, pero éste debe reconocer,
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valorar y cuidar de estas identidades desacatadas, porque la ley asi lo
exige. En tultima instancia, lo que caracteriza el sistema jerdrquico rela-
cional del género, es tanto la violencia como el desacato.

5. Conclusiones

Por medio de la ley argentina, que obliga al reconocimiento y al tra-
to digno y posibilita el cambio de DNI y el acceso a los tratamientos
médicos, se estd produciendo un hecho que debe protegerse. No solo
se comienzan a reconocer identidades histéricamente violentadas, sino
que se esta gestionando una identidad de género que debe reconocersey,
por lo tanto, debe protegerse, pues el reconocimiento acarrea un valor:
exige proteccion, ofrece un marco, otorga vivibilidad y habitabilidad en
la propia vida y en el mundo. La ley torna publico lo que ciertos discur-
sos contrarios a los derechos consideran privado (la autopercepcion):
no sélo pone de manifiesto y desafia el binarismo masculino/femenino,
sino también el binarismo ptblico/privado. Aquello que se produce por
medio de la ley y por medio de las transformaciones que ésta posibilita
es la identidad de género, ya no como un hecho intimo, pero tampoco
como un hecho “objetivo” a corroborarse o refrendarse, sino como un
hecho valuado: la identidad de género autopercibida debe respetarse,
reconocerse y protegerse.

Ahora bien, no seria justo enfatizar que las biotecnologias producen
identidades de género si esto soslaya el papel que desempefian los dis-
tintos colectivos militantes respecto de la constitucidn identitaria. En
Argentina, los avances respecto del reconocimiento, asi como los cam-
bios en los documentos de identidad que comienzan a consignar iden-
tidades no binarias —ni varén ni mujer—, son el resultado de la lucha
militante. En los dltimos afios, los movimientos feministas y LGBTTIQ+
han logrado, entre otras cosas, incidir en la agenda parlamentaria. Un
ejemplo de esto es el debate por el aborto seguro, legal, gratuito y li-
bre en 2018. Asimismo, la creciente lucha de las comunidades trans
introdujo en el debate publico la nocién juridica de “transfemicidio” o
“travesticidio”. Por esa razon, deberia sefialarse que la posibilidad de la
constitucion de identidades en desacato al patriarcado se debe, de ma-
nera destacada, a estas luchas, de la mano de la ley y las biotecnologias.

La ley, en si misma puede leerse como una superacion de la discusién
sobre la relacion entre el género y la biologia, sobre si hay alguna base
“natural” de los géneros. Es cierto que la ley supera todo ese debate
porque parece no dejar intersticios para que reingrese la ciencia. Sin
embargo, aqui he argumentado que, en las practicas que la ley habilita,
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la ciencia se inmiscuye y participa en la produccién de ese hecho va-
luado que es la identidad. La ciencia no sélo produce transformaciones
“de hombre-a-mujer” o “de mujer-a-hombre” (Bettcher 2007, Bettcher
2014) que permiten alcanzar grados de estabilidad importantes y nece-
sarios para muchas personas, sino que también invoca la multiplicidad
de transformaciones que podria producir y a las que la ley abre la puer-
ta. Ya sea que se busquen ciertas estabilizaciones, ya sea que se abra la
posibilidad a nuevas transformaciones, siempre que la ciencia intervie-
ne no es posible pensar que la vivibilidad que implican unas u otras sea
posible sin cierta violencia. Toda definicién de 1*s sujet*s generizad*s,
parciales, no universales, minorizad*s como mujer, como trans, como
“otro del hombre”, contiene la mediacién de la violencia, y la violencia
médica y cientifica es la responsable de definirn*s y encasillarn*s. Si,
como sostiene Butler, “la tecnologia es un locus de poder en el cual lo
humano es producido y reproducido” (Butler 2006, p. 27), entonces
¢pueden escapar a la violencia la constitucién de la identidad de géne-
ro y nuestras vidas, en general, tan dependientes de las biotecnologias?
Quiza en un futuro, si la ciencia nos acompafa (o nos abandona), quiza
en ese futuro (muy triste futuro para los negocios médicos) ya no se sea
necesario acudir a practicas biotecnoldgicas para producir identidades.
Pero ese tiempo no ha llegado todavia.'*

Referencias bibliogrdficas

Berkins, Lohana y Josefina Fernandez, 2006, La gesta del nombre propio, Ma-
dres de Plaza de Mayo, Buenos Aires.

Berkins, Lohana (comp.), 2015, Cumbia, copeteo y ldgrimas. Informe nacional
sobre la situacion de travestis, transexuales y transgéneros, 2a. ed., Madres de
Plaza de Mayo, Buenos Aires.

Bettcher, Talia Mae, 2007, “Evil Deceivers and Make-Believers: On Transphobic
Violence and the Politics of Illusion”, Hypatia, vol. 22, no. 3, pp. 43-65,
<https://doi.org/10.1111/j.1527-2001.2007.tb01090.x>.

Bettcher, Talia Mae, 2014, “Feminist Perspectives on Trans Issues”, en Edward
N. Zalta (comp.), The Stanford Encyclopedia of Philosophy (edicién primave-
ra de 2014), disponible en <https://plato.stanford.edu/archives/spr2014/
entries/feminism-trans/>, consultado el 2/9/2018.

Bornstein, Kate, 1994, Gender Outlaw. On Men, Women and the Rest of Us,
Routledge, Nueva York, <https://doi.org/10.4324/9780203365991>.

14 Este trabajo se realizé gracias al apoyo del CONICET y la UBA. La autora agra-
dece a los revisores anénimos, cuyos comentarios y sugerencias enriquecieron el
trabajo.

Revista de Filosofia Didnoia, vol. 65, no. 84 (mayo-octubre de 2020)
e-1SSN: 1870-4913 e DOI: https:/doi.org/10.22201/iifs.18704913e.2020.84.1587



56 MARIANA CORDOBA

Butler, Judith, 1990, Gender Trouble. Feminism and the Subversion of Identity,
Routledge, Nueva York, <https://doi.org/10.4324/9780203824979>.

Butler, Judith, 2006, Deshacer el género, trad. Patricia Soley-Beltran, Paidds,
Barcelona.

Cabral, Mauro, 2015, “Post Scriptum”, en Berkins 2015, pp. 145-149.

Defreyne, Justine, Laurens D.L. van de Bruaene, Ernst Rietzschel, Judith van
Schuylenbergh y Guy G.R. T’Sjoen, 2019, “Effects of Gender-Affirming Hor-
mones on Lipid, Metabolic, and Cardiac Surrogate Blood Markers in Trans-
gender Persons”, Clinical Chemistry, vol. 65, no. 1, pp. 119-134, <https://
doi.org/10.1373/clinchem.2018.288241>.

Diamond, Milton y Keith Sigmundsen, 1997, “Sex Reassignment at Birth: A
Long Term Review and Clinical Implications”, Archives of Pediatrics and Ado-
lescent Medicine, no. 151, pp. 298-304, <https://doi.org/10.1001/archpedi.
1997.02170400084015>.

Fausto-Sterling, Anne, 2006, Cuerpos sexuados. La politica de género y la cons-
truccion de la sexualidad, trad. Ambrosio Garcia Leal, Melusina, Barcelona.

Flores Bedregal, Teresa, 2003, “El género no deberia ser una categoria dual”,
Rebelion, disponible en <http://www.rebelion.org/noticia.php?id=2876>,
consultado el 5/10/2018.

Fox Keller, Evelyn y Helen Longino, 1996, Feminism & Science, Oxford Univer-
sity Press, Oxford.

Gaudilliére, Jean-Paul, 2004, “Genesis and Development of a Biomedical Ob-
ject: Styles of Thought, Styles of Work and the History of the Sex Steroids”,
Studies in History and Philosophy of Biological and Medical Sciences, vol. 35,
no. 3, pp. 525-543, <https://doi.org/10.1016/j.shpsc.2004.06.003>.

Gilbert, Scott (comp.), 2006, Developmental Biology, 8a. ed., Sinauer, Sunder-
land, Mass.

Giorgi, Gabriel, 2014, “Genética marcada”, en Informe Escaleno, disponible en
<http://www.informeescaleno.com.ar/index.php?s=articulos&id=269>.

Harding, Sandra, 1992, “After the Neutrality Ideal; Science, Politics and Strong
Objectivity”, Social Research, vol. 59, no. 3, pp. 567-587.

Harding, Sandra, 1995, “Strong Objectivity: A Response to the New Objectivity
Question”, Synthése, vol. 104, no. 3, pp. 1-19, <https://doi.org/10.1007/
BF01064504>.

Hausman, Berenice, 1995, Changing Sex: Transsexualism, Technology, and the
Idea of Gender, Duke University Press, Durham N.C., <https://doi.org/10.12
15/9780822396277>.

Heyes, Cressida, 2003, “Feminist Solidarity after Queer Theory: The Case of
Transgender”, Signs. Journal of Women in Culture and Society, vol. 28, no. 4,
pp. 1093-1120, <https://doi.org/10.1086/343132>.

Heyes, Cressida, 2018, “Identity Politics”, en Edward Zalta (comp.), The Stan-
ford Encyclopedia of Philosophy(edicién otofio 2018), disponible en <https:/
plato.stanford.edu/archives/fall2018/entries/identity-politics/>, consulta-
do el 05/11/2018.

Revista de Filosofia Didnoia, vol. 65, no. 84 (mayo-octubre de 2020)
e-1SSN: 1870-4913 e DOI: https:/doi.org/10.22201/iifs.18704913e.2020.84.1587



IDENTIDADES QUE IMPORTAN 57

Hughes, Ieuan A., Christopher Houk, Sied Faisal Ahmed y Peter Allen Lee,
2005, “Consensus Statement on Management of Intersex Disorders”, Ar-
chives of Disease in Childhood, vol. 91, no. 7, pp. 554-563, <https://doi.org/
10.1136/adc.2006.098319>.

Instituto Nacional contra la Discriminacién, la Xenofobia y el Racismo (INADI),
2016, “Cuatro aflos de la ley de identidad de género”, disponible en <http://
www.inadi.gob.ar/2016/05/10/cuatro-anos-de-la-ley-de-identidad-de-gene
ro-en-argentina/>, consultado el 20/10/2018.

Khan, Jenna, Robert L. Schmidt, Matthew J. Spittal, Zil Goldstein, Kristi J.
Smock y Dina N. Greene, 2019, “Venous Thrombotic Risk in Transgender
Women Undergoing Estrogen Therapy: A Systematic Review and Metaanaly-
sis”, Clinical Chemistry, vol. 65, no. 1, pp. 57-66 <https://doi.org/10.1373/
clinchem.2018.288316>.

Longino, Helen, 1990, Science as Social Knowledge. Values and Objectivity in
Scientific Inquiry, Princeton University Press, Princeton.

Maffia, Diana, 2005, “Conocimiento y emocién”, Arbor, vol. 181, no. 716,
pp. 516-521, <https://doi.org/10.3989/arbor.2005.i716.408>.

Maffia, Diana, 2013, “Cuerpo para armar (y destrozar)”, Pdgina/12, suplemen-
to de Soy, disponible en <https://www.paginal2.com.ar/diario/suplement
0s/s0y/1-2959-2013-05-31.html>, consultado el 10/11/2018.

Maffia, Diana, 2015, “La Ley es un avance extraordinario”, en Rio Negro, dispo-
nible en <https://www.rionegro.com.ar/region/diana-maffia-la-ley-es-un-a
vance-extraordinario-DCRN_7983817>, consultado el 10/11/2018.

Maffia, Diana y Mauro Cabral, 2003, “Los sexos ¢son o se hacen?”, en Diana
Maffia (comp.), Sexualidades migrantes. Género y transgénero, Feminaria,
Buenos Aires, pp. 86-96.

Money, John y Richard Green, 1969, Transsexualism and Sex Reassignment,
Johns Hopkins University Press, Baltimore.

Mouratian, Pedro, 2012, “Ciudadania plena para todas y todos”, en Instituto
Nacional contra la Discriminacién, la Xenofobia y el Racismo, Hacia una Ley
de Identidad de Género, disponible en <https://www.educ.ar/recursos/121
188/hacia-una-ley-de-identidad-de-genero>, consultado el 18/10/2018.

Radi, Blas, 2018, “Caro Gero y su nuevo DNI. Un mundo sin sexo legal”, Revista
Anfibia, disponible en <http://revistaanfibia.com/ensayo/mundo-sin-sexo-
legal/>, consultado el 20/11/2018.

Raices Montero, Jorge Horacio, 2010, “Epistemologia de las intersexualida-
des”, en Jorge Horacio Raices Montero (comp.), Un cuerpo: mil sexos. Inter-
sexualidades, Topia, Buenos Aires, pp. 15-35.

Raymond, Janice G., 1979, The Transsexual Empire. The Making of the She-Male,
Beacon Press, Boston.

Rosenberg, Alex, 1997, “Reductionism Redux: Computing the Embryo”, Biology
and Philosophy, vol. 12, no. 4, pp. 445-470, <https://doi.org/10.1023/A:10
06574719901 >.

Rosenberg, Alex, 2006, Darwinian Reductionism. Or, How to Stop Worrying and
Love Molecular Biology, University of Chicago Press, Chicago.

Revista de Filosofia Didnoia, vol. 65, no. 84 (mayo-octubre de 2020)
e-1SSN: 1870-4913 e DOI: https:/doi.org/10.22201/iifs.18704913e.2020.84.1587



58 MARIANA CORDOBA

Segato, Rita, 2003, Las estructuras elementales de la violencia. Ensayos sobre
género entre la antropologia, el psicoandlisis y los derechos humanos, Univer-
sidad Nacional de Quilmes, Buenos Aires.

Segato, Rita, 2018a, La guerra contra las mujeres, Prometeo, Buenos Aires.

Segato, Rita, 2018b, Contra-pedagogias de la crueldad, Prometeo, Buenos Aires.

Sengoopta, Chandak, 2006, The Most Secret Quintessence of Life. Glands, Sex,
and Bodies, 1850-1950, University of Chicago Press, Chicago.

Recibido el 23 de noviembre de 2018; revisado el 27 de julio de 2019; aceptado el
22 de agosto de 2019.

Revista de Filosofia Didnoia, vol. 65, no. 84 (mayo-octubre de 2020)
e-1SSN: 1870-4913 e DOI: https:/doi.org/10.22201/iifs.18704913e.2020.84.1587



La Modernidad democratica como religién: una lectura
intertextual de la critica de Gomez Davila en Textos

[Democratic Modernity as a Religion: An Intertextual Interpretation
of Gomez Davila’s Critique in Textos]

ToMAS FELIPE MOLINA
Universidad de Granada
tomas.molinal23@gmail.com

Resumen: Nicolas Gomez Davila caracteriza la Modernidad democratica como
una época gndstica. En este articulo pretendo reconstruir esta caracterizacién
a partir de una lectura intertextual de Textos. Desde una filosofia de la historia
(9° texto) y desde una antropologia filoséfica (5° texto) Goémez Davila inter-
preta fenémenos histéricos como la Modernidad y la democracia (6° texto)
con una perspectiva que privilegia lo religioso. Su conclusién es que en la
Modernidad democratica el ser humano se ha arrogado atributos divinos, es
decir, se ha divinizando. Asi, intentaré mostrar cémo funciona la intertextua-
lidad de Textos en la critica a la Modernidad democratica y ofreceré ademas
algunas consideraciones criticas.

Palabras clave: divinizacidn, teologia, politica, gnosticismo, soberania

Abstract: Nicolas Gomez Davila characterizes democratic Modernity as a gnos-
tic age. This article pretends to reconstruct his characterization by way of
an intertextual reading of Textos. Gdmez Davila’s thesis is derived from a
philosophy of history and a philosophical anthropology; both allow him to
interpret Modernity from a religious perspective. His conclusion is that demo-
cratic Modernity bestows human beings unlimited sovereignty, which for him
means gnostic divinization. Thus, I intend to explain how intertextuality
works in the assessment of democratic Modernity and put forward a few
critical considerations.

Key words: divinization, theology, politics, Gnosticism, sovereignty

Introduccion

Nicolds Gémez Davila (1913-1994) es uno de los pensadores y estilis-
tas mds importantes en la historia de Colombia. Autores tan variados
como Abad Torres 2008, Severino 2001, Volpi 2005 y Reinhart Maurer
(Pizano 1991) han reconocido el valor de su obra, la cual puede leerse
como un intento de comprensién y critica de la Modernidad democra-
tica con todos los fendmenos que la acompanan y le dan vida, como la
Ilustracion, la ciencia, la técnica moderna y la secularizacion. En esto
no es original. La Modernidad ha tenido criticos desde sus origenes:
catdlicos, escépticos, romanticos o historicistas han desarrollado a lo
largo de siglos criticas bien conocidas de ella. Tal vez la contribucién de
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Gomez Davila consista justo en condensar toda esta tradicion critica de
una forma estilisticamente brillante y filoséficamente intensa. El co-
lombiano es, en efecto, un catdlico escéptico, romantico e historicista
que duda de manera radical —es decir, de la raiz— de la Modernidad
democratica. Su tesis central, como se vera aqui, es que la esencia de
dicha época es la divinizacién del ser humano.

Este articulo tiene un propdsito explicativo y critico. En primer lugar,
busco reconstruir el pensamiento de Gémez Ddvila para mostrar las
bases hermenéuticas de su critica a la Modernidad democratica. Esto
quiere decir que me enfocaré sobre todo en Textos, pues de alli mana el
grueso de dichas bases. Acercarse a ese libro no es facil porque no tiene
una estructura obvia ni ofrece pistas sobre qué estrategias de lectura
podemos seguir para comprenderlo. Por lo tanto, propongo al lector
una hipétesis de lectura que busca iluminar la inicialmente invisible re-
lacion entre los textos de Textos: se conectan entre si intertextualmente;
de hecho, los unos permiten una lectura mas exacta de los otros. Lo
anterior significa que los textos no se deben leer en forma individual
como si estuvieran cerrados herméticamente, sino como parte de un
universo discursivo que se desarrolla en otros textos. Asi pues, en este
articulo pretendo mostrar que el texto que trata sobre la filosofia de
la historia (texto 9°) nos muestra el esquema interpretativo que Gémez
Davila utiliza para entender hechos histéricos y politicos como la demo-
cracia, el ser humano y la Modernidad. En este caso, se echa mano de la
Iglesia como esquema hermenéutico. Luego probaré que, a partir de lo
anterior, Gomez D4avila desarrolla su idea del homo religiosus (texto 5°)
como base antropoldgica para interpretar al ser humano. Por ultimo, se
intentara sefialar que ambos elementos —filosofia de la historia y homo
religiosus— son la clave hermenéutica que le permite al colombiano
entender la democracia (texto 6°) como religién gndstica.’

En las conclusiones ofrezco ademads algunas consideraciones criticas.
Si la tesis de Gémez D4vila es cierta, entonces la Modernidad demo-
cratica se basa en la idea de una soberania humana total, es decir, que
no hay autoridad alguna por encima de las personas. Eso implicaria,

' En Textos, Gémez Dévila no sefiala propiamente a la Modernidad como una
época gnostica. Eso lo hard en los Escolios. Sin embargo, si habla de una “época
democrética” en la que el comunismo, el capitalismo y el Estado soberano son los
fenémenos centrales. Asi, no es descabellado sefialar que dicha época es la Moder-
nidad misma. Por lo demas, el argumento que se utiliza en Textos contra la de-
mocracia es esencialmente el mismo que se desarrolla en los Escolios contra la
Modernidad, pues alli caracteriza a dicha época como gndstica. Esto se mostrara
en las conclusiones del articulo.
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como se vera mas adelante con detalle, que, segtn el colombiano, el
ser humano se ha arrogado caracteristicas divinas y que Dios ha muer-
to. En otras palabras, la persona ha asumido el papel que Dios tenia en
la Edad Media: ser el soberano del universo, el fundamentador del ente
y de los valores, etc. Empero, la Modernidad necesita atin de alguien
que desempeiie el papel de Dios aparte del individuo, por lo que su
muerte no ha significado el inicio de una soberania humana ilimitada.
Al contrario: el ser humano moderno ha creado una serie de sustitutos
de Dios que limitan su propia soberania.

Antes de continuar es preciso hacer una aclaracion. Abad Torres
2010, Serrano Marin 2015 y Rabier 2016 han realizado un trabajo va-
liosisimo sobre el problema del gnosticismo en Gémez Déavila. Se han
encargado de explicar la relacién histdrica y filoséfica de la critica de
este autor con el gnosticismo. Todavia hoy, los suyos son algunos de los
pocos trabajos que se encuentran sobre este tema. Mi articulo, aun-
que sin duda se inspira en esas fuentes, propone un aporte académico
nuevo: ademas de mostrar la critica del colombiano, también mues-
tra en forma breve como el autor alcanza su critica de la Modernidad
democrdtica por medio de una filosofia de la historia y de una antro-
pologia religiosa. En otras palabras, mi contribucién es la de mostrar
una interpretaciéon intertextual. Esto es algo que sélo Mosebach 2017
ha sugerido, aunque sin desarrollarlo.

1. Reconstruccion de la hermenéutica de Gomegz Ddvila
1.1. Acercarse a Textos

Para explicar el enfoque intertextual de este trabajo vale la pena hacer
primero unas aclaraciones sobre el libro que analizaré en esta seccidn:
Textos. Si nos guiamos por su titulo, como sefiala Torres Duque 1995,
podriamos concluir que puede contener cualquier cosa. En su interior,
los diferentes textos sdlo se separan por hojas en blanco: no hay titulos,
subtitulos, ni guias implicitas sobre cdmo leerlo. Apenas hay un epigrafe
y un breve proemio en uno de los textos, de manera que la contextua-
lizacién inicial resulta dificil en extremo. Consta de diez partes, si se
pueden llamar asi, que tratan sobre una o varias materias: antropo-
logia filosofica, la libertad humana, la relacién entre el ser humano y
Dios, la muerte, los valores, la filosofia de la historia, la democracia y la
conciencia humana.

El estilo del libro podria caracterizarse como paratactico. Esto quiere
decir que las oraciones se conectan mds mediante conjunciones coor-
dinadas que por subordinadas, de manera que todas tienen el mismo
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peso. Por ejemplo, en el siguiente pasaje Gémez Davila casi no subordi-
na ninguna de las oraciones por medio de las conjunciones usuales en

espafiol (“por lo tanto”, “entonces”, “porque”, “donde”, etc.):

El hombre prueba evidencias de fracaso sin herir su carne intacta. Ni quien
yerra, ni quien se envilece, ni quien peca, mutila instrumentos de victoria.
No urge ser, para sobrenadar en la lodosa riada, ni sabio, ni santo, ni noble;
y usualmente es menester no serlo. La vida ignora incongruas amenazas.
(Gémez Davila 2002, p. 92)

Este estilo ya aparece en Notas, libro publicado algunos afios antes,
aunque en Textos se desarrolla en otro nivel estético. Mientras que en el
primero el autor todavia habla con una voz mas convencional, en el se-
gundo adopta un lenguaje notablemente refinado, metaférico y simbo-
lico, de una deslumbrante precision y belleza poética. Su efecto estético
no puede desligarse del contenido de la obra. En Textos, Gémez Davila
despliega una vision de mundo que se opone de manera radical a la
Modernidad. Sin embargo, no pretende criticar los principios de nues-
tra época con un discurso claro y distinto en el que las ideas y sus
conexiones quedan encadenadas en formas obvias, sino por medio de
un lenguaje de tendencia poética que en ocasiones se asemeja mas a un
himno simbolista que a un discurso filoséfico convencional. Porque no
hay subordinacidén, tampoco hay argumentacién en el sentido usual de
la Tlustracion. Las premisas no desencadenan una serie de conclusiones
por medio de conjunciones del tipo “aqui se dice esto, luego podemos
decir aquello”, sino que se presentan mas bien varias afirmaciones cuya
conexién es, hasta cierto punto, misteriosa, precisamente por la ausen-
cia de subordinacién. Por lo tanto, el estilo del libro de algtin modo se
desliga de la Modernidad.

El intérprete se topa aqui con una doble dificultad: por un lado, no
tiene claro como entender la estructura de Textos puesto que, como
sefialé, no hay ninguna guia obvia que permita darle sentido al con-
junto de los diferentes textos que componen el libro; por otro lado,
el estilo del libro es muy refinado y hasta cierto punto misterioso, de
manera que comprender su lenguaje demanda una lectura extremada-
mente lenta y detallada. Veamos el primer problema. En el libro, los
temas y textos se suceden los unos a los otros sin conexiones obvias
entre si. Eso es justo lo que sucede también con las oraciones en el
estilo paratactico del autor: no hay una conexion obvia entre unas y
otras, aunque, de hecho, la hay: de otra manera los parrafos no ten-
drian una ldgica interna. Lo mismo pasa con el libro: presenta un alto
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grado de intertextualidad que le otorga una ldgica interna, aunque ésta
no resulte clara al principio. Aqui quiero mostrar que Gomez Ddavila
propone una interpretacién religiosa de la democracia (texto 6°) por-
que él mismo interpreta al ser humano (texto 5°) y a la historia desde
una perspectiva religiosa (texto 9°).

Con el término “intertextualidad” aqui se quiere decir que los frag-
mentos y textos de Goémez Davila no son auténomos, sino que se ubican
en un universo literario con el cual estan en relacién dialégica. En otras
palabras, los textos del filésofo colombiano tienen una conexién con
otros textos. Esta no es una suposicién arbitraria. En primer lugar, el
titulo de la obra mds conocida de Gdmez D4avila ya la sugiere: sin duda,
Escolios a un texto implicito apunta a que las ideas que alli se encuentran
se refieren siempre a una fantasmal obra implicita con la que permane-
cen en constante didlogo. En segundo lugar, en Textos el autor sefiala
que su estudio sobre la democracia es un “centén”, es decir, un trabajo
hecho a partir de escritos de una tradicion. Por ello, en sus palabras hay
inevitablemente palabras de otros, esto es, intertextos. En este articulo
sugiero que dichos intertextos son también otros textos del mismo libro.
En tercer lugar, el epigrafe inicial de Notas, el primer libro que publicé
Gomez Davila, nos dice que s6lo podemos comprender su contenido si
nos dedicamos a indagar sobre lo que dice, es decir, si nos referimos
a los textos que dichas notas comentan, esto es, si leemos textos de
otros. Por lo tanto, en las tres obras principales de Gémez Davila hay
una intertextualidad clara a la que el autor se refiere. Uno podria decir
que las pruebas anteriores apuntan a que el autor sugeria que se hiciera
una lectura intertextual de su obra.

Hay tres maneras de entender la intertextualidad del filésofo colom-
biano. La relacién con textos ajenos es la primera y mds obvia: casi
todos los comentaristas de la obra la han advertido de manera intuitiva.
Su corolario es que, para entender al fildsofo, es preciso ir a las fuentes
de las que su pensamiento bebe y que permanecen relativamente ocul-
tas. Sin embargo, este primer tipo de intertextualidad —que podriamos
caracterizar como la relaciéon entre los fragmentos y un hors-texte— ten-
dré aqui un papel secundario. En Rabier 2014a y Rabier 2014b se explo-
ra el asunto de manera profunda y no es mi propésito ahondar en é1.2
Esto se debe a que mi articulo se propone hacer énfasis en el segundo
tipo de intertextualidad, es decir, en la relaciéon que hay entre los frag-
mentos o secciones de una misma obra del colombiano. Asi, quiero mos-
trar que en Textos encontramos hilos conductores que unen a los textos

2Véanse también Molina 2019a y Molina 2019b.

Revista de Filosofia Didnoia, vol. 65, no. 84 (mayo-octubre de 2020)
e-1SSN: 1870-4913 e DOI: https:/doi.org/10.22201/iifs.18704913e.2020.84.1612



64 TOMAS FELIPE MOLINA

de la obra con otros textos de la misma obra. Esto implica que una in-
terpretacion intertextual debe dar con una narrativa mas completa que
aquella que surge de una lectura aislada de los textos del colombiano.
Este trabajo pretende mostrar, mediante la logica intertextual, cémo el
autor llega a interpretar la democracia como un fenémeno religioso.

El tercer tipo de intertextualidad es el que se desarrolla entre las dis-
tintas obras de Gémez Davila. Esto quiere decir que hay una relacién
entre Escolios y Textos. Ya Francisco de Brigard examind esta idea cuan-
do sostuvo que, segiin el mismo autor, “el texto implicito esta contenido
en las paginas 61 a 100 de su libro Textos I y su tema es la democracia”
(Pizano 1991, p. 12). Dicho de otro modo, el texto implicito de los
Escolios esta en Textos. Esta intertextualidad también tiene un caracter
secundario en este articulo. Sélo en las paginas finales aludiré a las
conexiones que hay entre las ideas desarrolladas en Textos y Escolios.

1.2. La Iglesia catdlica y la antropologia religiosa como bases
hermenéuticas de la critica a la Modernidad

1.2.1 La Iglesia catélica como esquema de comprension histdrico

En el noveno texto de Textos, Gomez Davila afirma que nuestra com-
prensiéon del mundo estd determinada histéricamente. No es posible
escapar de la historia para alcanzar principios puros. En efecto, para
nuestro autor el pasado mismo nos determina de manera ineludible
y es responsable de la manera en que percibimos el mundo. Nuestra
conciencia se enmarca en una estructura histérica y es producto de la
historia. Incluso lo que sentimos —o al menos cémo lo sentimos— nos
viene del pasado. Asi, puede que todos los seres humanos sean capaces
del amor o de la envidia, pero las maneras en los que los sentimos y el
porqué los sentimos “son el fruto de elaboraciones colectivas” (Gdmez
Davila 2002, p. 116).

Sin embargo, Gomez Davila cree que nuestra razén no se resigna a la
condicién histdrica del ser humano y, por eso, “se insubordina contra
la opresién de decisiones vetustas” (Gémez Davila 2002, p. 117). Aun-
que la razén pura intente desligarse de su condicién concreta para ob-
servar la historia desde un pefiasco inmévil, desde una perspectiva pri-
vilegiada y ahistdrica, se trata de una hazafia imposible: toda teoria esta
atada a la historia. “El artificio mds abstracto radica en la impura confu-
sién de la historia” (Gémez Davila 2002, p. 117). Al intentar alcanzar
una posicién objetiva y ahistérica, simplemente proyectamos nuestra
situacion actual en el pasado. Debemos ser conscientes de nuestra con-
dicion histérica para tratar de usarla de manera inteligente. En otras
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palabras, cuando negamos o ignoramos la historicidad del ser humano
quedamos atrapados en los tépicos del dia, pero cuando la pensamos
en forma inteligente podemos escapar parcialmente de ellos. El histo-
riador puede hacer esto si logra integrar nuestra vida en un contexto
mas ancho que el de los tépicos del dia (Gémez Davila 2002, p. 119).

¢Como puede alcanzar el historiador el propdsito anterior? No basta
que haga un catdlogo minucioso de hechos ni que nos narre con elo-
cuencia lo sucedido en el pasado (Gémez Davila 2002, p. 118), pues el
historiador no escapa automaticamente, por ser historiador, de su con-
dicién inmediata para integrar su vida y la nuestra en el universo de la
experiencia humana, ya que en principio “afiade a las limitaciones de su
carne las limitaciones de su tiempo” (Gomez Davila 2002, p. 118). En
efecto, la posicion por defecto de todo historiador es la de imponer las
perspectivas de su época y de su persona a la comprensién del pasado,
puesto que naturalmente lo pensamos desde nuestra posicion histérica
concreta. El historiador necesita entonces una herramienta que le per-
mita pensar mas alla de su instante para que pueda ver el pasado como
el pasado se vio a si mismo. Esa herramienta es, para Gémez Davila, un
esquema filosofico.

El esquema tiene que respetar la historicidad de los hechos. Esta con-
siste en que cada hecho sucedi6 en un contexto particular, en una condi-
cién concreta: no existe en el vacio; el hecho histdrico es tautolégica-
mente historico, esto es, pertenece a un contexto histdrico particular,
en un lugar especifico del tiempo. Para comprenderlo tal y como fue no
basta con observarlo desde nuestra condicion concreta (nuestro contex-
to), pues solo se la impondremos para ignorar el contexto particular del
hecho. En cambio, el esquema filoséfico permite observar correctamen-
te esa historicidad, de una manera en que no falsificamos el pasado.
Esto quiere decir que el esquema propone una especie de punto de
observacién privilegiado en el que la historicidad de los hechos es com-
prensible desde su propio contexto. El esquema pretende reemplazar
nuestra posicién natural de conciencias individuales en una situacion
histoérica por una en la que podamos incorporar los datos presentados a
conciencias pasadas como si fuésemos esas conciencias pasadas. El es-
quema filosofico nos conecta con otras conciencias, con otros mundos.
Es un puente que nos permite adentrarnos en la historia, para compren-
derla sin imponerle nuestros prejuicios contemporaneos. Esto se puede
entender mediante una metafora que usa el filésofo colombiano: el di-
sefiador del esquema funciona como un cartégrafo que atina itinerarios
de viajeros desacordes con la minima distorsién posible (Gémez Davila
2002, p. 119).
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Gomez Davila nos dice que, aunque en la practica existen tantos
esquemas como filosofias de la historia, en realidad éstas suelen ser
maneras distintas de emplear un mismo esquema o de combinarlos.
Si intentamos buscar la esencia basica de los esquemas existentes, nos
quedan apenas tres. El primero y mas antiguo es el esquema del provi-
dencialismo histérico, el cual consiste en atribuir a “una divina pro-
videncia, como a su causa inmediata y constante, la totalidad de la
historia” (Gémez Davila 2002, p. 121). Contrario a lo que uno podria
esperar de un homo religiosus como el colombiano, este esquema le
resulta poco convincente. Su utilidad explicativa es nula justo porque
no puede explicar nada. La ldgica del providencialismo es circular: el
hecho acontece porque la providencia lo decide; y la prueba de que
la providencia lo ha decidido es que el hecho acontece. Este esque-
ma puede intentar justificar ciertos hechos atribuyéndoles como causa
la voluntad divina pero, aparte del uso politico y psicolégico que pueda
tener, en materia de hermenéutica histérica su utilidad es nula. Gémez
Dévila es claro: “explicar por medio de la divina providencia es, estric-
tamente, no haber dicho nada” (Gémez Davila 2002, p. 122).

El segundo esquema es el progresista. Aqui se reemplaza el plan pro-
videncial por una finalidad interna (Gémez Davila 2002, p. 122). Su
l6gica es la siguiente: como la historia tiene un proposito final, es pre-
ciso ordenar los hechos de manera que podamos entender como es que
la historia se ha dirigido hacia su propésito. En palabras del autor, aqui
cada hecho se trata “como mero eslabén de una cadena de causas que
convergen hacia el efecto elegido” (Gémez Davila 2002, p. 122). El
hecho se subordina a la finalidad. Esta finalidad es el progreso en cual-
quiera de sus formas: la democracia liberal, el comunismo, la nacién, la
humanidad, etc. Para Gomez D4dvila, este esquema distorsiona necesa-
riamente la historia, porque para ordenar todo hecho hacia un propé-
sito rigido es preciso tomar del hecho sdlo lo que en efecto podria con-
siderarse que conduce a la finalidad que se le atribuye a la historia. Lo
demas se omite y, por lo tanto, carece de explicacion e incluso de reali-
dad, al menos segun la 1égica del esquema. Sin embargo, hay algo igual
de malo aqui: le niega al hecho histérico su propia finalidad. Esta es en
lo basico una negacién de la historicidad de los hechos, tal y como Go6-
mez D4vila la entiende: que el hecho pertenece a un contexto concreto
y debe entenderse justo prestandole atencién en vez de someterlo a un
proposito arbitrario y exterior, como propone el esquema progresista.

El tercer esquema es el reduccionista, que propone la reduccién de
los hechos a un solo factor o a un grupo de factores; por ejemplo, el ins-
tinto sexual, la constitucién étnica o un comportamiento social (Gémez
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Davila 2002, p. 122). Para que este esquema tenga sentido, es preciso
que el factor sea universal: de otro modo no es posible aplicarlo a la
historia en su totalidad. Tienen que compartirlo los romanos, los chi-
nos, los franceses contemporaneos, los colombianos; en fin, tiene que
pertenecer a la especie entera. Ademads, todos los demds factores deben
someterse al factor determinante, es decir, deben ser funciones de él.
De otro modo, habria un universo heterogéneo de factores explicativos
en vez de la determinacidn de uno solo. El problema de este esquema
es que, aunque explicar un hecho mediante un factor como los mencio-
nados puede ser factible en ciertos contextos, someter todo hecho a un
solo factor resulta abusivo en términos hermenéuticos. Ademas, crea
una ilusion de ahistoricidad: la historia queda explicada por un factor
exterior al tiempo, independiente del contexto. En realidad, aqui tam-
bién se niega la historicidad del hecho, pues todo contexto se somete
en forma arbitraria al factor predominante. Asi, la historia entendida
desde la historicidad del hecho mismo desaparece para que solo quede
una ley abstracta que la rige.

Después de explicar por qué las combinaciones de los esquemas no
pueden resolver el problema, Gémez Davila vuelve a afirmar que, como
somos seres histdricos, ninguno de los esquemas puede ser ahistori-
co. De hecho, “la obra histérica acostumbra ser mas fiel testimonio so-
bre el tiempo en el cual se escribe, que sobre el tiempo sobre el cual fue
escrita” (Gomez Dévila 2002, p. 125). No se puede explicar un hecho
histérico sin anacronismos, porque todo lo explicamos a partir de lo que
somos. “Lo totalmente extrafio es infranqueable a nuestra comprension
humana” (Gémez Davila 2002, p. 127). ¢éCémo podemos entonces en-
tender un hecho histérico como la Modernidad? Gémez D4vila propone
al menos dos requisitos. Si la comprensién histdrica tiene como condi-
cion poner al sujeto y al objeto en situaciones idénticas (de otro modo
no logramos comprender el pasado en su situacién concreta), tiene que
ser producto de una larga tradicién que logre conectar el pasado con
el presente. Pero esa misma tradicion tiene que ser una realidad ob-
jetivada en la que participemos; no puede ser s6lo una construcciéon
imaginada y ajena. Quien quiere comprender debe pertenecer a y here-
dar la tradicién que le permita comprender. Sin embargo, esa herencia
no es privilegio de una élite, puesto que eso limitaria lo que la tradicién
puede recoger y disminuiria su capacidad como aparato de compren-
sién histérica. La tradicién tiene que ser una colectividad abierta que
hereda sus evidencias a quien esté dispuesto a recibirlas (Gémez Davila
2002, p. 130). La tradicién, en fin, es la prolongacion de experiencias
pasadas en la situacién concreta de cada individuo.
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Para Gomez Davila, la Iglesia catdlica es lo mas cercano a su pro-
puesta: es una larga tradicién que retine incluso las tradiciones de sus
enemigos y que, al mismo tiempo, se plasma en una realidad objetivada
de la que podemos participar. Esta abierta a todos. De hecho, para el
bogotano en la Iglesia perdura incluso “la postracion del primer simio
ante la impasibilidad de los astros” (Gémez Davila 2002, p. 135), de
manera que es la tradicidn que mejor retine la experiencia religiosa,
politica y social del ser humano. Si es asi, nos puede colocar en una
situacion similar a la del hecho histérico que anhelamos comprender,
de manera que no le impongamos nuestras ideas, nuestra condicién his-
térica particular. Pero équé es lo que extrae Gomez Davila de la Iglesia
como herramienta hermenéutica para la comprension de la historia?

1.2.2 El ser humano como ser religioso

Vamos al quinto texto de Textos. Alli Gémez Davila desarrolla una an-
tropologia a partir de su hermenéutica catélica. Lo que quiere es hacer
énfasis en la esencia religiosa del ser humano. Su tesis principal es que
el humano se distingue de los animales no por su inteligencia ni por su
habilidad para someter al mundo, pues ésa es una diferencia de grado
que no alteraria la continuidad bioldgica entre nosotros y ellos. Aqui
hay un abismo ontolégico. Lo que en verdad explica la singularidad
del humano es su contacto con lo divino: cuando el individuo siente a
Dios, su humanidad ha nacido. Dios no se entiende aqui en un sentido
circunscrito por la doctrina catdlica ortodoxa, sino en el sentido mds
amplio posible de la Iglesia entendida como tradicidn, esto es, como
recolectora de todas las religiones: Dios es una realidad del orden so-
brenatural que se revela como horror, majestad, esplendor y peligro al
primer simio que se postra y se convierte en humano. En las poéticas
palabras del colombiano:

En el silencio de los bosques, en el murmullo de una fuente, en la erguida
soledad de un arbol, en la extravagancia de un pefiasco, el hombre descu-
bre la presencia de una interrogacion que lo confunde.

Dios nace en el misterio de las cosas.

Esa percepcién de lo sagrado, que despierta terror, veneracién, amor, es
el acto que crea al hombre, es el acto en que la razén germina, el acto en
que el alma se afirma.

El hombre aparece cuando Dios nace, en el momento en que nace y
porque Dios ha nacido. (Gémez Déavila 2002, p. 48)

Esa tltima oracién es la mas importante: el ser humano sélo puede ser
humano por Dios mismo, porque Dios existe. Para decirlo de manera
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concreta: la esencia del humano es el contacto con lo divino. Como
apunta Mircea Eliade al explicar esta clase de hermenéuticas religiosas
tradicionales: “la vida no es posible sin una apertura hacia lo trascen-
dente; en otras palabras, los seres humanos no pueden vivir en el caos”
(Eliade 2015 p. 34). Una vez que hay contacto con lo divino, el ser
humano puede ordenar su vida, puede orientarse. Como dice también
Eliade: “la revelaciéon de un espacio sagrado hace posible la obtencién
de un punto fijo y, por tanto, la orientacion en el caos de la homogenei-
dad; permite ‘fundar el mundo’ y vivir de un modo real” (Eliade 2015
p. 23). Asi, lo divino no es lo totalmente Otro, lo infinitamente inaccesi-
ble, sino lo Otro que permite iluminar, crear y dar sentido al mundo del
ser humano. Sélo por medio de nuestro contacto con Dios tenemos un
mundo donde morar, en el sentido de un universo ordenado y con valor.
La mundanidad de las personas tiene como condicién de posibilidad la
existencia de Dios.

Todo lo anterior surge de la Iglesia como esquema de comprension
histérico. En efecto, Gomez Davila no propone la Iglesia como un mero
ejercicio intelectual. Al contrario, es parte fundamental de su compren-
sién. De ahi que Martin Mosebach haya sefialado que, pese a su pasién
por la historia, el colombiano buscaba un resquicio que le permitiera
escaparse de las limitaciones de su propio tiempo y de su lugar geogra-
fico, de manera que pudiese formular una antropologia eterna contra la
Modernidad (Mosebach 2017). Ese resquicio era justo la filosofia de
la historia que ya se explico: la Iglesia como esquema de comprension
le permite a Gémez Davila definir al humano como un ser principal-
mente religioso.

Para la Iglesia, lo caracteristico del humano es su contacto con Dios.
Por lo tanto, toda explicaciéon de lo que el ser humano es tiene que
privilegiar su relacion con lo divino.

1.2.3 Hermenéutica religiosa para interpretar la democracia

Aqui nos conectamos con el sexto texto de Textos, es decir, el de la
critica a la Modernidad democratica. Gémez Davila nos dice alli que las
filosofias de la historia se proponen definir la relacion entre el individuo
y sus actos, y la manera en que la filosofia hace eso determina su ex-
plicacion del universo (Gomez Davila, 2002 p. 59). Por “acto” se refiere
a lo que entendemos en el lenguaje cotidiano (la accién de hacer), asi
como a los objetos de la conciencia y la definiciéon de su estatus meta-
fisico. Por medio de la tradicion de la Iglesia, la filosofia de la historia
de Gomez Davila se propone definir la relacion entre el ser humano y
sus actos. Esto tiene como resultado que el escogimiento de tal o cual
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valor o el desarrollo de tal o cual principio social resultan mediados por
una opcion religiosa. Esto es también el resultado de la antropologia de
nuestro autor. Al definir al humano como ser religioso, resulta natural
sefialar que la relacién entre el ser humano y sus actos estd mediada
por una nocién de Dios, es decir, por una opcion religiosa.

En estas pdginas, Gomez Ddvila repite el argumento que ya ofrecid
en su texto sobre la filosofia de la historia: las filosofias de la historia
suelen sacrificar la trama para ordenar los hechos de un modo arbitrario
que falsea al hecho histérico mismo. Se necesita una filosofia de la his-
toria que ordene las configuraciones de motivos mediante un principio
general que no las falsifique, es decir, que respete su historicidad. El que
Gomez Davila elige es el de la opcion religiosa, pues la Iglesia privilegia
el caracter religioso del ser humano. Empero, es posible pensar que al
final este esquema no resulta ser mas que uno reduccionista en el que
todo se somete a un solo factor histérico que ordena los hechos de
manera arbitraria y en el que todos los demds factores son simples fun-
ciones del factor predilecto, esto es, la opcion religiosa. Sin embargo,
lo que se propone es mds ingenioso: la comprension histérica necesita
establecer que cada hecho es fin de si mismo, pero al mismo tiempo
tiene que ordenar los hechos para mostrar qué propdsito mas alld de
si mismos estan cumpliendo (Gémez D4vila 2002, p. 128). Nos dice,
ademas, que sdélo la Iglesia cumple esa condiciéon de la comprensién.
A diferencia del esquema reduccionista en el que el hecho individual
nunca es fin de si mismo y, por lo tanto, la causa y el propdsito de todos
los hechos se reducen a uno solo, en el esquema de Gémez Davila los
hechos si pueden ser fin de si mismos, pero estan orientados por una
opcién religiosa previa. Es decir, hay un reconocimiento de la histo-
ricidad del hecho y, al mismo tiempo, el sometimiento a un principio
general que lo ordena y lo explica.

Una objecién obvia que se puede presentar a esto es que, aunque
el esquema de la Iglesia pretende mostrar los hechos en su condicion
particular, hay condiciones concretas en las que los individuos no tie-
nen una motivacion religiosa. Por eso no podria decirse que sus actos
son siempre una funcion de su ambito religioso. En este sentido, Gomez
Davila estaria imponiéndoles una motivacidon que no tienen. El colom-
biano sélo puede escapar de esto sefialando que “el individuo igno-
ra usualmente la opcion primigenia que lo determina” (Gémez Davila
2002, p. 61). Esa apelacion al inconsciente tal vez no sea valida, pero
es necesaria para conservar la integridad de su esquema; es la tnica
manera de sostener en forma coherente que “Todo acto se inscribe en
una multitud simultdnea de contextos; pero un contexto univoco, in-
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moto y tltimo, los circunscribe a todos. Una nocién de Dios, explicita o
tacita, es el contexto final que los ordena” (Gémez Davila 2002, p. 61).

El autor reconoce aqui que, como dice en otro lugar de Textos, los
actos del ser humano “nunca son la limpia realizacién de un valor
unico. Un rito religioso cumple exigencias estéticas, un proceso eco-
ndémico vela un comportamiento ético, una naturaleza muerta exhibe
un programa politico” (Gémez Davila 2002, p. 107). Por ello, las mo-
tivaciones de cada acto pueden ser multiples y también pueden estar,
al mismo tiempo, en una multitud de contextos. Sin embargo, Gémez
Davila propone un contexto que los circunscribe a todos, de manera
que queden sometidos a un principio general. El contexto ultimo de
todo acto humano seria el religioso, pero eso no elimina los demas
contextos, ni siquiera los subordina propiamente: circunscribir es ceilir,
poner limites. Lo que quiere decir, entonces, es que la opcién religiosa,
entendida como una nocién de Dios, es aquello que pone limites a los
demas contextos, lo que les da forma mediante un cefiimiento.

Lo anterior es una consecuencia necesaria de su hermenéutica ca-
télica y de su antropologia religiosa. Que la esencia del ser humano
es religiosa lo sabe Gomez Ddvila porque interpreta el mundo a través
de lentes catdlicos. Ademads, si lo que nos hace humanos es la religién
(entendida como lo relativo a lo divino), si lo que permite que el in-
dividuo escape del valor unico del mundo animal es la irrupcién de
lo sagrado, y si, en fin, los valores y el mundo mismo son, en tltima
instancia, el resultado de la hierofania, resulta natural que la opcién
religiosa circunscriba el significado de los actos humanos. De ahi que el
filésofo diga que la “relacién entre el hombre y sus actos es una relacién
mediatizada. La relacién entre el hombre y sus actos es relacién entre
definiciones de Dios y actos del hombre. El individuo histérico es su
opcion religiosa” (Gomez Davila 2002, p. 61).

Es posible reformular esa idea del siguiente modo: no hay acto hu-
mano que no esté mediatizado. No hay acto cuyo significado no sea
relacional, es decir, todo acto se forma o se funda por medio de una re-
ferencia a un Otro divino que le da su significado. El acto humano, por
lo tanto, no tiene un significado propio, intrinseco. La misma posicién
critica de Gémez Dévila esta determinada por este principio: su defini-
cion de Dios como ser exterior, superior y creador del ser humano pone
a la persona como mera criatura suya. Asi, los actos del ser humano tie-
nen significado como criatura; estan circunscritos por esta definicion,
aunque en cada situacién concreta respondan a multiples motivaciones
diferentes. Cada acto conserva asi su historicidad propia, es decir, su
condicion histdrica especifica, a la vez que se somete a un principio ge-
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neral que lo explica. Gémez Dévila mismo se interpreta de esta manera:
sus actos, e incluso sus escritos, son los de una criatura.

2. Critica a la Modernidad democrdtica

A partir de las bases anteriores, Gémez Ddvila desarrolla su critica de
nuestra época. Esto quiere decir que, por medio de un énfasis en la
religiosidad del ser humano, nos explicara la opcién religiosa de la Mo-
dernidad democratica. Su argumento consiste en mostrar que la antro-
pologia democratica define al ser humano como un dios, aunque de
manera velada, e incluso insincera. En otras palabras, la opcidn religio-
sa de la democracia es una opcién por el ser humano como ser divino.
Seglin nuestro autor, en la democracia el ser humano es el soberano,
el creador de los valores, el que define lo bueno y lo malo y su propio
redentor. Adopta, pues, la posicién que Dios tenia en el universo teo-
l6gico. Veamos con cuidado el proceso mediante el cual se desarrollan
estas ideas.

Segin Gémez Davila, la democracia define al ser humano como vo-
luntad soberana y auténoma (G6émez Déavila 2002, pp. 64-65). Esto se
debe a dos razones. La primera es que el principio basico de la democra-
cia es la soberania popular. La democracia pura es una imposibilidad si
no se presupone que el pueblo es soberano, es decir, que la autoridad
ultima reside en él. De otro modo, el pueblo no se daria sus propios
gobernantes, sino que otro puede decidir por él cudles son (esto es, la
autoridad ultima). Ahora bien, el pueblo es un conjunto de seres huma-
nos. Seria una contradiccion decir que el pueblo es soberano y que los
seres humanos no lo son. El pueblo no puede tener atributos esenciales
que el individuo no tenga —o por lo menos de ese supuesto parte la
antropologia democratica de Gémez Davila—. Si el ser humano es so-
berano, entonces no hay un principio exterior que lo determine y, por
lo tanto, su esencia (aquello que hace que sea lo que es) es la voluntad
auténoma.

Veamos esto de otro modo. Cuando se dice, de acuerdo con la fér-
mula de Sieyes, que la voluntad del pueblo es siempre la forma su-
prema de la ley (Schmitt 1985, p. 48), basicamente se afirma que la
voluntad del pueblo es el aspecto esencial y determinante en una de-
mocracia; no una razon ni unos principios especificos, sino la voluntad.
Esto se debe a lo siguiente: someter la voluntad del pueblo a una serie
de principios o razones implica afirmar que esos principios tienen una
prelacién sobre la voluntad del pueblo, es decir, que ésta no es sobe-
rana. En otras palabras, contradice el principio democratico basico de
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que la voluntad del pueblo es la forma suprema de la ley. La voluntad
democrdtica es formalmente irrestricta. Entonces, ¢se puede sostener
una antropologia democratica sin recurrir al principio de la supremacia
de la voluntad humana? Segin Gémez Davila, la respuesta es negativa:
la democracia necesita presuponerla para elevar la voluntad del pueblo
a principio politico.

Aqui se introduce la opcién religiosa de la democracia. La antropo-
logia recién descrita implica una relacidén antagénica con Dios, pues
necesariamente lo excluye. No sélo eso: también lo reemplaza. La ra-
zo6n es la siguiente. El colombiano da por sentado que, si hay algo en la
esencia del ser humano que supere su propia voluntad, ese excedente
lo sujeta a una instancia externa y, por lo tanto, le quita su autonomia.
En consecuencia, la democracia no puede reconocer la supremacia de
Dios. El poder politico dltimo no puede venir de la divinidad, como en
las monarquias medievales, sino de la decisiéon auténoma de los seres
humanos. En la democracia, el sujeto adopta el papel que tenia Dios.
Aceptar que Dios es el que da el poder politico implica resignarnos a
ser sus criaturas, es decir, a no ser autonomos (Goémez Davila 2002,
p. 66). En este caso, la esencia humana no podria ser la voluntad;
es decir, su esencia estaria determinada por un ser exterior. Por eso,
Gomez Davila dice en los Escolios que “Dios es el estorbo del hombre
moderno” (Gémez Déavila 2005a, p. 310). En efecto, si se piensa desde
una perspectiva teoldgica, Dios estorba a quien pretende ser totalmen-
te auténomo: la existencia de Dios lo sujetaria a una instancia exterior.
Nuestra época esta circunscrita entonces por una opcién religiosa: el
rechazo de Dios a favor de un sujeto que toma el papel de la divi-
nidad. El ser humano es ahora la fuente del poder politico y de los
valores.

La anterior tesis no es en particular polémica dado que algunos movi-
mientos emancipatorios de la Modernidad la han sostenido de un modo
u otro, es decir, han propuesto que sélo mediante el rechazo de Dios el
humano sera verdaderamente libre y soberano. En la tesis doctoral de
Marx podemos encontrar, por ejemplo, que debemos rechazar a los dio-
ses para que la autoconciencia humana sea la deidad suprema (Marx
2019 p. 7). Por eso Bruno Latour sefiala que desde Hobbes “no es total-
mente moderno quien no esta de acuerdo con evitar que Dios interfiera
con el derecho natural y las leyes de la republica. Dios se borra asi
de la metafisica” (Latour 1991 p. 33). Por lo demas, los demdcratas
han tenido siempre una relaciéon complicada con Dios justo porque el
principio de la democracia es la soberania popular, no la soberania de
Dios.
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No obstante, es preciso hacer énfasis en que Gémez Davila no sélo
sostiene que hemos excluido a Dios, sino que lo hemos reemplazado. El
sujeto democratico moderno es un hombre-dios (Gémez Davila 2002,
p. 62). Esta es su tesis mds dificil de aceptar, porque al menos a primera
vista es sin duda concebible una soberania democratica perfectamente
secular. Desde luego, para un lector que partiera de otras premisas her-
menéuticas no resulta legitimo deducir que “soberania” significa lo mis-
mo que “autodivinizacién”. Pero es preciso recordar la légica con la que
aborda Gémez Davila el problema: su idea es que no es posible escapar
de la religién o, mas bien, que el ser humano debe interpretarse en
términos religiosos. Este es uno de los principios basicos de la tradicién
catdlica. Asi pues, la soberania democratica implica usurpar el lugar
de Dios. Para decirlo de manera sintética: Dios era antes la fuente del
poder politico y de los valores; ahora lo es el ser humano soberano. Por
lo tanto, el ser humano tiene el lugar de Dios. Gdmez Davila incluso
llega a decir que los individuos democraticos y modernos se arrogan
el papel de mesias en la medida en que ellos mismos se encargan de
redimirse de su propia miseria por medio del progreso y de la técnica
(Gomez Davila 2002 p. 75).

Si suponemos que la soberania implica una divinizacién, ¢por qué
hablar de gnosticismo? En primer lugar, porque, como sostiene Abad
Torres 2010, “el autor de los Escolios [...] asume el gnosticismo como
un fendmeno religioso que no se arrodilla ante Dios, sino ante una nue-
va divinidad: el hombre”. En otras palabras, el gnosticismo implica para
Gomez Davila que el ser humano toma el papel de Dios. Pero hay otra
razén: el gnosticismo también ha estado implicado por mucho tiempo
en la historia del catolicismo. La tesis de Harnack, como indican Blu-
menberg y Wallace, es que el catolicismo se construyé en oposicion al
gran gnostico Marcion, lo que quiere decir que “la formacién de la Edad
Media sélo se puede entender como un intento de la exclusion del sin-
drome gndstico” (Blumenberg y Wallace 1983, p. 130). El gnosticismo
seria, en este caso, la contraparte del catolicismo. Si el uno define al hu-
mano como un ser cuya esencia es divina (la chispa del Padre que esta
atrapada en nuestro cuerpo), el otro lo define como un ser cuya esencia
es de criatura, es decir, sometida a la voluntad Dios. En el primero, el
ser humano es de la misma esencia que la divinidad; en el segundo hay
una distancia entre Dios y el humano.

Por lo anterior, Gomez Davila inicia su texto sobre la democracia con
un epigrafe de Heracledn que reza “opooucioc tf] dyevvritw @loer”.
En castellano esto significa “de la misma sustancia que su ingénita na-
turaleza”. Para el pensador bogotano, el sujeto democratico adopta la
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misma posicién estructural que Dios tenia en el universo medieval,® es
decir, es el amo y sefior, la fuente de los valores, el fundamento ontol6-
gico de la realidad, la autoridad suprema. Esto sélo puede significar que
el humano considera que su sustancia es la misma que la de la divinidad
0, para ser mas exactos, que el ser humano es Dios. Tal es justo la tesis
del gnosticismo, y por eso el sujeto democratico es gndstico, al menos
analdgicamente.

Conclusiones

Hasta aqui hemos visto que Gémez Davila procede a partir de una filo-
sofia de la historia que privilegia en forma radical —es decir, de raiz—
el factor religioso como elemento explicativo de los hechos historicos.
De ahi interpreta al humano como homo religiosus y, por lo tanto, se-
fiala que, puesto que lo central en el ser humano es su relacién con
Dios, todos sus actos deben explicarse sin perder de vista esta relacién.
Por eso interpreta la soberania democrética como un rechazo de Dios
y como una afirmacion de la naturaleza divina del ser humano, es decir,
como un proyecto gnéstico. Como afirma Volpi, “la democracia moder-
na es para Nicolds Gémez D4avila la teologia del hombre-dios, ya que
ella asume al hombre como Dios y de este principio deriva sus normas,
sus instituciones, sus realizaciones” (Volpi 2005, p. 31).

Supongamos por un momento que la hermenéutica de Gémez Déavila
es valida: el ser humano se define por su relacion con Dios; el individuo
soberano es un individuo divinizado. Aun asi, la idea de que la sobera-
nia democratica implica divinizar al ser humano podria seguir siendo
problemadtica. La razon de ello se encuentra en la idea misma de sobe-
rania pues, aunque por necesidad es suprema (una soberania que no
sea suprema es una contradiccién en los términos), no necesariamen-
te es absoluta: puede no abarcar todos los aspectos de la existencia.
Que en una democracia el ser humano sea soberano en materia politica
no deberia llevarnos a pensar que tiene una soberania absoluta sobre
el universo. El humano sélo ocuparia la misma posicién de Dios si su
soberania pretendiera abarcarlo todo.

Sin embargo, en los Escolios Gomez Ddvila sefiala que no es sélo en
materia politica donde podemos encontrar una pretensién soberana:
el ser humano moderno aspira a una soberania ilimitada en todos los

3 Cfr. con el siguiente texto de Carl Schmitt: “In the theory of the state of the
seventeenth century, the monarch is identified with God and has in the state a
position exactly analogous to that attributed to God in the Cartesian system of the
world” (Schmitt 1985, p. 46).
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aspectos de la existencia; en otras palabras, pretende ser de la misma
sustancia que (como se dice en el epigrafe de Heracle4n) su plenamen-
te bendita e ingénita naturaleza. Por eso el colombiano sefiala que “el
regnum hominis, con cuya prédica Bacon inaugura el mundo moderno,
no es parodia del regnum Dei, sino su version gndstica” (Gémez Davi-
la 2005e, p. 193). En efecto, el regnum hominis ejerceria su dominio
sobre todo lo que esté a su alcance. No se trata nada mds de politica,
sino de todos los aspectos de la vida humana: ontologia, axiologia, re-
ligién, estética, etc. Ya no hay autoridad por encima del humano: su
soberania es absoluta. Esto quiere decir para el autor que el humano
ha ocupado totalmente el papel de Dios. Y no es sdlo en la democra-
cia donde se diviniza: la Modernidad misma es un proyecto gndstico.
Esto ya se sugiere en Textos, dado que Gémez Davila sefiala que la épo-
ca democratica es aquella en la que se desarrollan el capitalismo, el
comunismo y el Estado soberano, es decir, los aspectos esenciales de
la Modernidad. En lenguaje de nuestro filésofo, decir “Modernidad” y
“democracia” es decir “gnosticismo”. Por lo mismo, el suceso central de
la Modernidad, al menos en términos ideoldgicos, se interpreta también
desde la clave gndstica en los Escolios:

A un dios solo lo encadena la ignorancia. Un dios permanece caido solo
mientras ignore ser dios.

Aufklarung es la traduccién circunspecta de Gnosis (Goémez Davila
2005¢, p. 193).

Asi pues, en los Escolios hay una continuacion de la tesis central de
Textos: la llustracién es gndstica. También vemos que, por lo mismo, hay
una conexién entre sus bases hermenéuticas. Por ejemplo, en Escolios
dice que:

Desconocer la infraestructura religiosa de toda accion es parecerse hoy a
los que ayer negaban su infraestructura econémica.

Los marxistas ocupan hoy una posicion intelectualmente andloga a la
de los antimarxistas de ayer. (Gémez Dévila 2005a, p. 349)

En efecto, aqui se sostiene de nuevo la primacia de la interpretaciéon
religiosa para comprender los actos del individuo. Con todo, aunque
podamos tener reservas claras frente a la propuesta interpretativa del
colombiano, hay que resaltar que su tesis de la Modernidad democrati-
ca como una época gnostica es interesante. Primero, porque no repite la
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vieja tesis de que los conceptos modernos son ideas teoldgicas secula-
rizadas, sino que es mucho mas radical: la Modernidad es una época
auténticamente religiosa, aunque lo sea de un modo oculto o insincero.
Asi, lejos de representar una superacion de las ideas teoldgicas, la Mo-
dernidad es una reformulacién auténtica de tesis gnodsticas. Vista asi,
nuestra época no es un nuevo comienzo, sino una recaida en el anti-
guo gnosticismo. Y esto es lo que a Gomez Davila le inquieta tanto: si
el ser humano moderno vive en medio de una inmensa podredumbre
espiritual, es precisamente debido a ella. Para un catélico preferirse
a si mismo sobre Dios es un pecado gravisimo. De manera paradoéji-
ca, aqui nuestro autor terminara por interpretar el presente de manera
cuasi gnostica: vivimos en medio de una verdad alienada (la gndstica
Modernidad democratica) de la que debemos escapar para acercarnos
al verdadero Dios y asi vivir en forma auténtica.

Resulta interesante que el juicio de Gomez Davila aparezca hoy en
dia en autores de diversas tendencias ideoldgicas, lo que indicaria que
quiza se puede llegar a la misma conclusién por caminos distintos. Des-
de la izquierda, Terry Eagleton sefiala respecto del ateismo de Nietzsche
que éste:

[plermanece incompleto. Dado que los significados [...] deben ser hechos
por el hombre, es dificil ver cémo esto no vuelve al Ubermensch que rea-
liza esta tarea un minidios. Como el todopoderoso, no descansa en nada
excepto en si mismo. No puede haber discusiones sobre la autonomia o la
autogeneracién sin una mirada a la teologia. El hombre sélo puede reem-
plazar a Dios si él mismo es su autocreador, aboliendo asi su dependencia
y contingencia; y, sin embargo, el volverse autocreado significa perpetuar
la deidad en forma diferente. Es homenajear la religiéon en un intento de
abolirla. (Eagleton 2014, p. 161; la traduccién es mia)

Curiosamente, la cita anterior es un resumen exacto de la tesis prin-
cipal de Gémez Davila que he expuesto en este articulo. Podria ser-
vir de epigrafe en una tesis entera sobre el pensamiento del colom-
biano. Por otra parte, desde el conservadurismo Rémi Brague afirma
algo parecido:

El proyecto moderno aparece como una emancipacién de todo lo que se
presenta por encima del hombre, como su origen inaccesible: un dios crea-
dor y/o legislador, o una naturaleza a la que su caracter activo hace divina.
Invierte la percepcién del contexto teoldgico de la antropologia. En lugar
de ser el hombre el que debe recibir su norma de una autoridad exterior,
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es él el que determina lo que sobre €l puede reivindicar una autoridad.
La relacién entre el hombre y lo divino toma la figura de “él o yo”. El
humanismo tendera entonces a realizarse como un ateismo. (Brague 2015
p.17)

En todo caso, y mas alla de las coincidencias, serfa interesante pregun-
tarnos si ese proyecto moderno se ha hecho realidad. Podriamos res-
ponder que la soberania humana no es en realidad tan absoluta como
parece en un principio. Aunque Dios ya no actiie sobre el mundo, la
Modernidad necesita que alguien o algo aparte del ser humano tome su
papel. Esto es algo que el mismo Eagleton ha visto: los sujetos moder-
nos han matado a Dios para entronizarse en “la mds espectacular de las
revueltas edipicas” (Eagleton 2014 p. 157), pero Dios sigue vivo en
las figuras de la Razén, el Hombre, el Progreso y la Moralidad. En otras
palabras, seguimos pensando en un Otro que nos da permiso para ac-
tuar, que otorga valor a nuestra vida, que decide lo que estd bien y mal.
La Modernidad ha reemplazado a Dios con otras figuras que ejercen su
misma funcién.* No somos tan auténomos como creemos.

Aqui llegamos a una de las paradojas del mundo moderno: aunque
la soberania humana sea incompatible con el Dios de Gémez DAavila,
los modernos siguen creyendo en alguno de sus sustitutos. El materia-
lismo dialéctico, la nacién, el capitalismo, el espiritu objetivo, el Ser y
otros conceptos han adoptado el papel que antes tenia Dios: funcionan
como el gran Otro que da sentido a las vidas de los seres humanos.
Asi, el asunto es mas problemadtico de lo que habia visto nuestro autor:
la muerte total de Dios no se ha dado ni, por lo tanto, la divinizacién
completa del humano. Como sefiala Zizek 2009, la Modernidad no pue-
de funcionar con la muerte de Dios porque ésta implica que nada esta
permitido. Si nadie ejerce la funcién de Dios, no hay mundo. Dios, o
sus lugartenientes, son necesarios para que tengamos permiso de hacer
algo, para que nuestros actos tengan sentido. Paraddjicamente, aqui se
reafirma la vieja logica cristiana: el ser humano sélo es auténomo en
la medida en que Dios exista. Vista asi, la Modernidad no es un pro-
yecto gnostico: simplemente hemos reemplazado al antiguo Dios con
suceddneos.

“* A propésito de esta paradoja, recomiendo revisar una de las ideas mas intere-
santes de Latour, a saber, la de que la Modernidad necesita un Dios muerto y un
Dios vivo al mismo tiempo (Latour 1991, pp. 33, 34).
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Resumen: Este articulo busca reconstruir los principios metodolégicos de la
“arqueologia de la politica” que Foucault introduce hacia el final de L’archéo-
logie du savoir aunque nunca desarrolla de manera explicita. La exposicién
se organiza en tres ejes. En primer lugar, explora los puntos de cruce y las
posibles diferencias entre la arqueologia del saber y la arqueologia de la poli-
tica. En segundo lugar, examina el lugar que podrian ocupar los “programas”
y las “racionalidades de gobierno” en la arqueologia de la politica. Por ulti-
mo, propone a la razon de Estado, el liberalismo y el neoliberalismo como
posibles campos de investigacion para el desarrollo de esa arqueologia. Con
ello se pretende obtener una “grilla de inteligibilidad” cuyo punto de partida
no sean las categorias universales habitualmente utilizadas por el andlisis
juridico-politico procedente de los siglos xvi y xviI, sino las précticas de los
gobernantes y los gobernados.

Palabras clave: universales, practicas discursivas, programa, racionalidad de
gobierno, grilla de inteligibilidad

Abstract: This article proposes to reconstruct the methodological principles of
the “archaeology of politics” mentioned by Foucault at the end of L’archéolo-
gie du savoir, although never explicitly continued. The text is organized in
three complementary axes. First, it explores the crossing points and possible
differences between the archaeology of knowledge and the archaeology of
politics. Second, it investigates the place that “programs” and “government
rationalities” might take in the archeology of politics. Finally, it porposes the
reason of State, liberalism and neoliberalism as possible research fields for
the development of said archeology. Therefore, this article seeks to obtain a
“grid of intelligibility” whose basis are not the universal categories usually
used by legal-political analysis from the 16th and 17th centuries, but the
practices of the governing and governed.

Key words: universals, discursive practices, program, rationality of govern-
ment, grid of intelligibility

Introduccion

A menudo se ha hecho pasar a Foucault como un pensador desinte-
resado por la politica y los fenémenos politicos. Su negativa a hablar
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sobre “el” Estado, “la” soberania o “la” justicia acreditaria tal sospecha.
¢Como pensar la politica si no es en relacién con aquello que tenemos
en comun? ¢{Como analizarla sin hacer referencia a la sociedad en que
vivimos, a las normas y valores que compartimos o a las coacciones
que se nos imponen en calidad de ciudadanos miembros del Estado?
Hoy sabemos que las propuestas de Foucault desembocan en algo mas
que una simple negacién del andlisis politico. De hecho, la cuestién no
pasa por negar o restar valor a dicho analisis, sino por reinventarlo en
su forma y en sus posibles alcances. A ese proyecto general obedece una
serie de herramientas tedrico-metodolégicas que Foucault desarrolld
durante los afios setenta y parte de los ochenta. Me refiero a propuestas
como la “microfisica del poder”, la “gubernamentalidad” o la “ontologia
del presente”, entre otras. Las consecuencias que de alli se desprenden
son enormes Y, sin duda, no han terminado de asimilarse por completo.
En dltima instancia, lo que se pone en juego no es sélo un conjunto de
concepciones filos6fico-politicas; es también una manera de concebir la
politica o, mejor todavia, de descifrar sus condiciones, posibilidades y
efectos.

Hay no obstante una propuesta de analisis que se encuentra expli-
citamente ligada a la politica pero que atin no ha recibido la suficien-
te atencion. Quiza ello se deba a que Foucault la deja en suspenso o
bien parece continuarla por otros medios. La propuesta se encuentra en
las paginas finales de L’archéologie du savoir, donde Foucault advierte
que, ademas de un analisis arqueoldgico orientado hacia la epistemo-
logia y la configuracién histdrica de las ciencias, cabe la posibilidad
de realizar unas arqueologias de la sexualidad, de la pintura y de la
politica. Se ha dicho que Foucault avanzé en la primera y tercera cues-
tién (Castro 2016). ¢No son Surveiller et punir y los tres volimenes
de Historie de la sexualité un claro ejemplo al respecto? ¢Y qué decir
sobre los cursos dictados en el Collége de France entre las décadas de
1970 y 1980? Cierto es que, mas alla de algunas indicaciones sueltas,
no hay ningtn lugar en el que Foucault desarrolle las implicaciones
metodolégicas de lo que denomina “otras arqueologias”. Esto vale so-
bre todo para la arqueologia de la politica, que no deberia entenderse
como el simple prototipo de la microfisica y la gubernamentalidad, sino
como un método en gran parte independiente, con sus propias carac-
teristicas y potencialidades. Asi pues, si nos mantenemos en un nivel
arqueoldgico-politico, écudles serian los saberes en juego? ¢Qué clase
de practicas discursivas se describirfan? ¢A qué formaciones o regu-
laridades se accederia? Seguin Foucualt, el intento de responder estos
interrogantes:

Revista de Filosofia Didnoia, vol. 65, no. 84 (mayo-octubre de 2020)
e-1SSN: 1870-4913 e DOI: hitps:/doi.org/10.22201/iifs.18704913e.2020.84.1603



FOUCAULT Y LA ARQUEOLOGIA DE LA POLITICA 83

haria aparecer un saber politico que no es del orden de una teorizacion
secundaria de la practica, ni es una aplicacién de la teoria. Puesto que esta
regularmente formado por una practica discursiva que se despliega entre
otras practicas y se articula sobre ellas, no es una expresion que “refleje”
mdas o menos en forma adecuada cierto numero de “datos objetivos” o
de practicas reales. Entra desde el principio en el campo de las diferentes
practicas donde encuentra al mismo tiempo su especificacion, sus funcio-
nes y la red de sus dependencias. (Foucault 1969, p. 254; a menos que se
indique lo contrario, las traducciones de Foucault son mias)

Este articulo intenta seguir la huella de una arqueologia de la politica,
aunque sin pretender desarrollar una sistematizacién y jerarquizacion
de los conocimientos disponibles acerca de Foucault. Al contrario, se
trata de avanzar en la construcciéon de una herramienta metodoldgica
tan necesaria como perfectible a través de diversos aportes. Tal es la ta-
rea que pareceria exigir el presente, sobre todo donde los andlisis inspi-
rados en Foucault suelen prescindir de las herramientas arqueolégico-
politicas al suponer que las mismas se encuentran integradas y hasta
superadas por sus investigaciones posteriores. Asi, no sélo se relega la
centralidad de las précticas discursivas en la construccién de la realidad
politica y social, sino que ademads se rehabilita una lectura de la obra
foucaultiana por etapas, como si ésta fuese un conjunto de comparti-
mentos estancos tendientes a superarse entre si.!

De ahi la estrategia que desarrollo en este articulo: mds que desen-
trafiar la arqueologia de la politica en textos como la Histoire de la folie,
Naissance de la clinique o Les mots et les choses, propongo reconstruirla
siguiendo otros momentos y lugares de la obra foucaultiana. Si bien
en este punto se abren varios caminos, opté por concentrarme en los
trabajos de la segunda mitad de la década de 1970, en especial en la
conferencia “La pusiere et la nuge” (1978) y los cursos del Collége de
France titulados Sécurité, territoire, population (1978) y Naissance de la
biopolitique (1979). Es aqui donde Foucault pareceria continuar por

! La lectura en cuestién, que alimentd en parte el mismo Foucault y reforzaron
mads tarde Dreyfus y Rabinow 2017, divide la obra del primero en tres etapas: la
“arqueologia” (1961-1969), la “genealogia” (1971-1976) y la “gubernamentali-
dad” (1978-1984) (Morey 2008). Ello es correcto siempre y cuando no nos lleve a
suponer que la apertura de una nueva etapa implica la interrupcién abrupta de las
anteriores. Antes bien, a través de sus libros, cursos y entrevistas, Foucault constru-
ye campos de investigacion que no se sustituyen ni se superan entre si, sino que se
interconectan a través de innumerables diagonales: “soy como el cangrejo, me des-
plazo lateralmente” (Foucault 2004, p. 80). He desarrollado estas posibilidades de
lectura en Méndez 2015.
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otros medios la arqueologia de la politica que anuncid hacia fines de los
afios sesenta.? Por cierto, esos trabajos no son absolutamente fieles a la
terminologia y a las categorias de andlisis de L’archéologie du savoir.
En todo caso, lo que ofrecen es una via para analizar las formas de
integracion y funcionamiento de las practicas discursivas en distintos
ensamblajes gubernamentales. Los siguientes apartados se ordenan de
acuerdo con dicha hipétesis de lectura buscando releer algunas de las
categorias arqueoldgicas mas importantes en el marco de los estudios
sobre la gubernamentalidad.

En primer lugar, exploro los puntos de cruce y las posibles diferen-
cias entre la arqueologia del saber y la arqueologia de la politica en
lo relativo a sus modalidades de descripcidn y sus respectivas unida-
des de andlisis. En segundo lugar, investigo el caracter que adoptarian
los “saberes” correspondientes a una arqueologia de la politica. Esta
indagacién me llevard a destacar el papel que desempeiian las “pro-
gramaciones” de la sociedad (Foucault 1994d) en el marco del analisis
arqueoldgico-politico. Se trata de positividades que no coinciden exac-
tamente ni con la teoria ni con la realidad empirica. No coinciden con
la teoria porque son otra cosa que el producto de la imaginacién o la
voluntad esclarecida de unos individuos; pero tampoco coinciden con
“la” realidad como sustrato mas profundo y determinante que las vo-
luntades y las imaginaciones. Al igual que las practicas discursivas, las
programaciones ensamblan un conjunto de calculos, técnicas y estrate-
gias de distinta procedencia sin necesidad de expresar o traducir algo
que ocurriria en otra parte. De aqui se desprende una tercera cuestion
por analizar, y es que las programaciones no deben abordarse como
prescripciones o recetas de gobierno bien sistematizadas, sino como la
linea de acceso a unas formas de plantear problemas, objetos y metas
gubernamentales. Dicho de otra manera: mientras que en la arqueolo-
gia del saber la descripciéon de las practicas discursivas permite acceder
al “archivo”, entendido como la ley de lo que puede y lo que no puede
ser dicho en un sistema de enunciabilidad, en la arqueologia de la po-
litica la descripcién de las programaciones permite acceder a la “racio-
nalidad de gobierno” presente en una determinada coyuntura histérica.
Con esto me referiré al modo hacer pensables y decibles (Gordon 1991;
Castro-Gémez 2010), tanto para gobernantes como para gobernados,

2 Sin duda, la interconexién entre la arqueologia y los estudios sobre la guberna-
mentalidad es una opcién posible entre otras tantas. Hay asimismo conexiones con
las investigaciones genealdgicas y, en particular, con la “microfisica del poder”, cuyo
analisis exhaustivo excede el marco de este articulo y que aqui sélo se plantearan
como sugerencia para estudios posteriores.
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unos problemas/interrogantes sobre la realidad politica y social, unos
objetos de intervencion que se definen en funcién de esos interrogantes
y unos fines de gobierno que buscan dar solucién a los mismos. En
cuarto y ultimo lugar ofrezco un recorrido breve de la “razén de Esta-
do”, el “liberalismo” y el “neoliberalismo” analizados por Foucault en
los cursos Sécurité, territoire, population y Naissance de la biopolitique,
y que propongo en este articulo como posibles campos de investigacion
para el desarrollo de una arqueologia de la politica. De acuerdo con mis
argumentos finales, la arqueologia de la politica nos permitiria obtener
una “grilla de inteligibilidad” cuyo punto de partida no seran ya las ca-
tegorias universales que habitualmente utiliza el andlisis politico, sino
las mismas practicas discursivas de gobernantes y gobernados.

Ahora bien, para comprender los alcances y los limites del anélisis
arqueoldgico-politico, es necesario aclarar como se define la politica
desde la perspectiva foucaultiana y observar algunas de sus diferencias
con las concepciones vigentes en la tradicion de los andlisis filos6ficos
y socioldgicos.

1. Los universales no existen, tampoco en la politica

El pensamiento de Foucault es sin duda heterogéneo y discontinuo,
aunque ofrece algunos criterios basicos que no abandona casi nunca y
que lo atraviesan de manera diagonal. Aqui me detendré en uno de los
mads importantes, y es la idea de que los universales no existen. Desde la
perspectiva propuesta por Foucault, no existe “lo estatal”, “lo econémi-
co” o “lo social” como totalidades que podamos presuponer en la base
de nuestras investigaciones o restituir en su punto de llegada. Esta pos-
tura se traduce en una “eleccion metodolégica” explicita: “dejar de lado
como objeto primero, primitivo, ya dado, una serie de nociones como,
por ejemplo, el soberano, la soberania, el pueblo, los sujetos, el Estado,
la sociedad civil: todos esos universales que el analisis sociolégico, asi
como el andlisis historico y el analisis de la filosofia politica, utilizan
para dar cuenta efectivamente de la practica gubernamental” (Foucault
2004, p. 4). En otras palabras, cuando se analizan las prdcticas me-
diante las cuales los hombres intentan dominarse entre si, conviene no
hacer como si las mismas estuviesen enmarcadas de antemano en algo
llamado sociedad, soberania o Estado. La cuestion consiste en evitar
que estos términos se transformen en el a priori de las practicas que
analizamos. ¢Por qué hemos de suponer que las practicas de domina-
cion responden sin mds a las necesidades del Estado? ¢Cudl es la razon
para creer que nuestras costumbres, habitos y conductas provienen de
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la sociedad como instancia sobredeterminante? Seguin Foucault, “con
ello no se tiene en cuenta ni la complejidad de los mecanismos, ni
su especificidad, ni los apoyos, complementariedades, y a veces blo-
ques, que esta diversidad implica” (Foucault 1994b, p. 232). Pero hay
que avanzar con cuidado; no es que se trate de negar las categorias que
comunmente se utilizan en la filosofia politica o el andlisis sociolégi-
co, sino de abordarlas desde una perspectiva diferente. Al menos en
principio, se trata de preguntar a partir de qué practicas localizadas y
concretas, asi como también de qué apoyos y articulaciones entre las
mismas, es realmente posible hablar sobre el Estado, la sociedad o la
economia.

El método de Foucault parece apuntar hacia algo mds que una mera
negacién de los universales. En todo caso, el desafio pasa por “anali-
zar, en su forma histéricamente singular, cuestiones de alcance general”
(Foucault 1994f, p. 577). {Qué significa esto? ¢{Coémo se puede articu-
lar lo histéricamente singular con cuestiones de alcance general? No
existen “lo estatal”, “lo econémico” o “lo social” como universales, pero
si estrategias politicas que surgen de las prdcticas concretas, que es-
tdn acompaiiadas por ciertas tecnologias de poder y que responden, en
cada lugar donde aparecen, a la necesidad de coordinar y de dar sentido
a unas relaciones de fuerza. Alli donde las fuerzas resisten o intentan
dominarse, donde aparece un nuevo procedimiento para segregar a los
locos, para tratar la enfermedad o para vigilar con mayor intensidad
a los cuerpos, se dibuja un trayecto relacionado con el sentido de la ra-
zo6n y de la sinrazén, la forma de la vida y de la muerte, la configuracion
del orden en oposicién al desorden (Foucault 1994c). Por eso Foucault
puede rechazar las concepciones de la politica impuestas por el pen-
samiento filoséfico-juridico de los siglos xvi y xvil —esto es, las con-
cepciones que presentan a la politica como lo que determina en tltima
instancia— y a la vez afirmar que “todo es politico”: “cada relacién de
poder reenvia, como a su efecto, pero también como a su condicién
de posibilidad, a un campo politico del que forma parte. Decir que ‘todo
es politico’ quiere decir esta omnipresencia de las relaciones de fuerza
y su inmanencia en un campo politico” (Foucault 1994b, p. 233).

Entre un punto y otro, entre las relaciones de fuerza y el campo
politico del que forman parte, a veces centellea un mundo, una socie-
dad y unos hombres posibles, como un orden de cosas que jamads se
consuma y que, no obstante, incide en las practicas concretas. A esos
ordenes inconclusos Foucault los denomina en ciertas ocasiones “pro-
gramaciones”: “se trata de un ensamblaje de prescripciones calculadas
y razonadas segun las cuales se deberian organizar unas instituciones,
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acondicionar unos espacios y regular unos comportamientos” (Foucault
1994d, pp. 27-28). A diferencia de lo que podria parecer a primera
vista, las programaciones de las que habla Foucault estdn lejos de fun-
cionar como una simple idealidad opuesta al devenir de las practicas
reales; por el contario, “estas programaciones inducen toda una serie
de efectos en la realidad (lo que no quiere decir, evidentemente, que
puedan ocupar su lugar): se cristalizan en unas instituciones, informan
el comportamiento de los individuos, sirven de grilla a la percepcién y
la apreciacién de las cosas” (Foucault 1994d, p. 29). Tales son las “posi-
tividades” descritas por la arqueologia de la politica: no “el” Estado, “la”
economia o “la” sociedad como universales, sino unas programaciones
entrelazadas con las practicas.

En la medida en que son resultado de la practica y a la vez tienen
efectos en la practica, las programaciones de sociedad adquieren a ve-
ces la forma de una “verdad” universal e incuestionable. Ello no im-
plica que posean un alcance ilimitado; antes bien, las programaciones
son siempre inconclusas, no sélo porque su realizacion encuentra in-
numerables obstaculos, sino porque estan desde el principio abiertas a
sucesivas desviaciones y transformaciones. De ahi que su descripcion
jamas permita acceder a algo asi como la vida real del Estado o de la
sociedad entendida en forma univoca y absoluta. La cuestidén consiste
mas bien en advertir que el Estado o la sociedad son s6lo un proyecto
entre otros tantos; el efecto de innumerables luchas que pueden alcan-
zar ciertos equilibrios o puntos de estabilizacién, pero que nunca se
cierran por completo. Pues bien, la arqueologia de la politica apunta a
mostrar dicha apertura.

1.1. De la arqueologia del saber a la arqueologia de la politica

Para avanzar en la construccion de una arqueologia de la politica, es
necesario advertir primero que ésta se sitia en el limite de las des-
cripciones y andlisis de la episteme.? Ello es asi porque las précticas
discursivas pueden movilizar saberes en direcciones distintas a las de

3 Segtin el prefacio de Les mots et les choses, la episteme es aquello que sale a la
luz cuando se estudian las condiciones de posibilidad de nuestros conocimientos
prescindiendo de criterios histéricos como el progreso de la razén o el avance hacia
la objetividad: “los conocimientos [...] hunden su positividad y manifiestan asf
una historia que no es la de su perfeccién creciente, sino la de sus condiciones
de posibilidad; en esta historia, lo que debe aparecer son, en el espacio del saber,
las configuraciones que dieron lugar a las diversas formas del conocimiento empi-
rico. Mas que una historia en el sentido tradicional de la palabra, se trata de una
‘arqueologia’” (Foucault 1966, p. 13).
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la ciencia, alcanzando umbrales estéticos o también politicos. Como
sefiala Gilles Deleuze en su lectura de L’archéologie, el saber “es insepa-
rable de tal y tal umbral en el que estd incluido: incluso la experiencia
perceptiva, incluso los valores de lo imaginario, incluso las ideas de la
época o los elementos de la opinién comun” (Deleuze 2008, p. 79).
Lo cual se relaciona con una segunda cuestion mas general, y es que
el saber no se identifica necesariamente con los conocimientos cienti-
ficos: “El saber no esté involucrado solamente en las demostraciones,
también puede estarlo en las ficciones, las reflexiones, los relatos, los
reglamentos institucionales y las decisiones politicas” (Foucault 1969,
p. 239). Describir el modo en que todo esto confluye en la formacion
de unos saberes politicos —vale decir, unos saberes que no ingresan
en el umbral de la epistemologizacién, sino mas bien de los conflictos,
las estrategias y las practicas de direccién de los comportamientos— es
funcién de una arqueologia de la politica. Al cruzar este umbral ya no
sacamos a la luz una episteme; lo que exponemos, en todo caso, son
unas racionalidades de gobierno.

Ahora bien, para ingresar en dicho territorio hay que tomar cier-
tas precauciones. Comenzaré por lo mas basico: cuando ponemos en
suspenso al Estado, la economia o la sociedad como entidades sobre-
determinantes, y exponemos en cambio unas racionalidades, éno esta-
mos haciendo foco en el nivel de las “mentalidades” y las “estrategias
individuales”? Mas aun, ¢no entramos con ello en la vieja disputa en-
tre las visiones holistas de los fendomenos sociales y el individualismo
metodolégico? Las respuestas son aqui concluyentes: prescindir de los
universales no es quedarse con la racionalidad individual como base
de cualquier descripcion posible. Asi como la arqueologia de las cien-
cias prescinde del sujeto cognoscente cuando describe enunciados y
formaciones discursivas, la arqueologia de la politica hace lo propio
al describir sus positividades. Las racionalidades no hacen referencia a
unos individuos capaces de plantear determinados fines y reflexionar
sobre los recursos necesarios para alcanzarlos. Lejos estamos del do-
mino cientifico, o con pretensiones de cientificidad, al que nos llevarian
en algiin punto las concepciones socioldgicas extendidas entre Weber y
el marxismo analitico.

De ahi que las racionalidades de gobierno no deban tomarse como
unos “tipos ideales” construidos a partir de las conexiones de senti-
do que los sujetos asignan a sus acciones. Hay un nivel en el que esas
racionalidades se vuelven perfectamente explicitas, donde no es nece-
sario reinterpretar ni develar nada, puesto que todo surge desde los
pequeiios conflictos y los intentos por resolverlos. Asi lo decia Foucault
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a propdsito de la “disciplina” y las programaciones disciplinarias anali-
zadas en Surveiller et punir: “La ‘disciplina’ no es la expresién de un ‘tipo
ideal’ (el del ‘hombre disciplinado’); es la generalizacién y la puesta en
conexion de técnicas diferentes que a su vez tienen que responder a
unos objetivos locales (aprendizaje escolar, formacion de ejércitos ca-
paces de manejar el fusil)” (Foucault 1994d, p. 28). La arqueologia de
la politica no es la continuacién mds o menos refinada de una Verstehen;
sus formas de procedimiento y sus objetivos tiltimos poco tienen que ver
con la pretensién de construir conocimiento a partir de las motivacio-
nes subyacentes en los actores sociales. Otros son los saberes que aqui
entran en juego.

La via de acceso a las racionalidades de gobierno estd en lo que
Foucault denominaba “focos locales” de poder-saber:

[P]or ejemplo, las relaciones que se entablan entre penitente y confesor, o
entre el fiel y el director de conciencia: alli, y bajo el signo de la “carne”
que se debe dominar, diferentes formas de discurso —examen de si mismo,
interrogatorios, confesiones, interpretaciones, conversaciones— vehiculi-
zan, en una especie de vaivén incesantes, formas de sujecién y esquemas
de conocimiento. (Foucault 1976, p. 130)

Los focos de poder no se reducen necesariamente a los espacios de
confesidn, sino que también se refieren al espacio del manicomio, la
prision, la escuela, el taller y todos aquellos lugares donde los hombres
intentan dominarse unos a otros. Son focos locales, regionales y disper-
sos que, por un lado, tienen sus procedimientos propios y sus tdcticas
particulares, mientras que, por el otro, estan abiertos al juego de las re-
sistencias y las transformaciones. Se trata, en términos de Deleuze, de
nticleos inestables, no formados, de poder-saber.

De estos nucleos inestables, donde hay unas fuerzas que someten y
otras que resisten, brotan saberes fragmentarios o discontinuos; saberes
que resultan dificiles de sistematizar y jerarquizar en forma de conoci-
mientos. Foucault ha sefialado en mas de una ocasién que la arqueo-
logia no analiza formas de conocimiento, sino que describe el saber
entendido como:

[Alquello a partir de lo cual se construyen proposiciones coherentes (o
no), se desarrollan descripciones mas o menos exactas, se efectiian verifi-
caciones, se despliegan teorias [...] lo previo de lo que revelara y funcio-
nard como un conocimiento o una ilusién, una verdad admitida o un
error denunciado, un conocimiento definitivo o un obstdculo superado.
(Foucault 1969, p. 237)

Revista de Filosofia Didnoia, vol. 65, no. 84 (mayo-octubre de 2020)
e-ISSN: 1870-4913 e DOI: https:/doi.org/10.22201/iifs.18704913e.2020.84.1603



90 PABLO MARTIN MENDEZ

El saber no se refiere a una capacidad adquirida en forma gradual y
progresiva por unos sujetos, sino a la serie de articulaciones discur-
sivas en las que éstos se encuentran insertos y de las que dependen.
En términos de L’archéologie, son las operaciones que intervienen en la
formacién regular de los objetos, circunscribiéndolos, reagrupandolos
o haciéndolos derivar unos de otros. Asimismo, son las coordinaciones
y las subordinaciones discursivas que, mas alld de la mentalidad o la
conciencia de algunos individuos, dan lugar a los conceptos y los siste-
mas conceptuales. Por tultimo, son las posibilidades de sistematizar un
discurso mediante estrategias de apropiacién, delimitacién y exclusion
de otros discursos.* Si esto es lo que describe la arqueologia del saber,
¢qué le corresponde entonces a una arqueologia de la politica?

Veamos primero un par de detalles en comuin. Asi como la arqueo-
logia del saber propone una descripcién de las practicas discursivas sin
hacer referencia al cogito para situarse en cambio en el plano del “se
dice”, la arqueologia de la politica hace lo propio sin referirse a un suje-
to dotado de poder. Tanto para un caso como para el otro, los individuos
no son una instancia previa a las practicas, operaciones y mecanismos
desplegados; por el contrario, son un relevo de los mismos. Ello no
implica que la arqueologia pretenda sacar a la luz, mediante sucesivas
y cada vez mas profundas descripciones, la estructura determinante de
las acciones individuales. En cierto modo, todo estd en la superficie de
las practicas discursivas o, lo que es lo mismo, en la exterioridad cons-
tituida por sus relaciones y articulaciones. Por eso Foucault insiste en
algo que a primera vista nos resultaria curioso, y es que la arqueologia
se dedica a describir positividades: “Analizar una formacién discursiva
es tratar un conjunto de actuaciones verbales a nivel de los enunciados
y de la forma de positividad que los caracteriza; o mas brevemente, es
definir el tipo de positividad de un discurso” (Foucault 1969, p. 164).
Pues bien, {cudles serfan las positividades que describe una arqueologia
de la politica?

Lo que en la arqueologia del saber es descripcion de practicas dis-
cursivas, en la arqueologia de la politica, es descripcién de programa-
ciones. Estas positividades no coinciden exactamente con las teorias
politicas vigentes en un momento determinado ni con los datos supues-
tamente objetivos de la realidad. Son mas bien practicas discursivas que

#Véase al respecto la conferencia titulada L’ordre du discours, en la que Foucault
sostiene que la critica arqueolégica “intenta definir las formas de exclusidn, limita-
cién y apropiacién [de los discursos]; mostrar como se formaron, para responder
a qué necesidades, como cambiaron y se desplazaron, qué coacciones ejercieron
efectivamente, en qué medida fueron alterados” (Foucault 1971, p. 62).
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se articulan con otras practicas, que dan lugar a ciertas regularidades
y rarificaciones, que constituyen campos de inteligibilidad o de desci-
framiento politico, hasta definir “lo que de la politica puede devenir
objeto de enunciacion, las formas que esta enunciacién puede adoptar,
los conceptos que en ella se aplican, y las elecciones estratégicas que
alli tienen lugar” (Foucault 1969, p. 254). Las programaciones funcio-
nan como saberes en el sentido arqueoldgico de la palabra, aunque sin
ingresar en los umbrales de epistemologizacion y cientifizacion. Lo que
hay que preguntarse, entonces, es como se define un umbral politico y
cudles son sus posibles efectos.

2. {Qué son los saberes politicos?

La arqueologia de la politica se desarrolla en un territorio muy particu-
lar: por un lado, rehtiiye a desentrafiar las fuerzas o motivaciones que
se ocultarfan tras las practicas —como la conciencia de clase, la visiéon
profética de ciertos individuos, la ley de las revoluciones, etc.—, mien-
tras que, por el otro, trata con elementos que jamds estan simplemente
dados y a su entera disposicion. Al igual que la arqueologia del saber,
la arqueologia de la politica describe positividades que no son visibles
pero que tampoco permanecen ocultas a nuestra mirada. Esta cuestion
no es nada sencilla, pues se trata de poder ver y poder decir algo sobre el
mismo entramado de practicas que nos hace ver y hablar en términos
politicos.® De ahi que la descripcién arqueoldgica requiera de una cierta
“conversion de la mirada” buscando atravesar “esas transparencias fa-
miliares que, por no ocultar nada en su espesor, no se dan sin embargo
con toda claridad” (Foucault 1969, p. 145).

Deleuze sostenia que, desde una perspectiva arqueoldgica, el saber
se define como una combinacién entre lo visible y lo enunciable: “El
saber es un agenciamiento prdctico, un ‘dispositivo’ de enunciados y de
visibilidades [...]. Lo que equivale a decir que el saber sélo existe en
funcién de ‘umbrales’ muy variados, que sefialan otras tantas laminas,
separaciones y orientaciones en el estrato considerado” (Deleuze 2008,
p. 79). Para la perspectiva arqueoldgica, los enunciados no son palabras
que signifiquen cosas o frases cargadas de un sentido objetivo, sino la
funcién mediante la cual un conjunto de signos delimita —sin necesi-

> Como sefialan Dreyfus y Rabinow, “estar tanto fuera como dentro del discurso
que se estudia, compartiendo sus pretensiones significativas mientras se las deja en
suspenso, es la ineluctable condicién del arquedlogo” (Dreyfus y Rabinow 2017,
p. 169). Es una condicién que, segun los mismos autores, habria conducido al
“fracaso” del método arqueoldgico y a su sustitucién por la genealogia.
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dad de remitirse a ninguna otra condicién mas que a su modalidad de
existencia— unos dominios de objetos, unas funciones de sujeto y una
relacién con los demds campos de enunciados. Sucede lo mismo con las
visibilidades, que no son sélo caracteristicas o cualidades de las cosas,
sino “formas de luminosidad creadas por la propia luz que sélo dejan
subsistir las cosas o los objetos como resplandores, reflejos, centelleos”
(Deleuze 2008, p. 80). Las visibilidades no estan en la mirada de un
sujeto; antes bien, son funcidn de los esquemas arquitecténicos y de
las formas de acondicionar el espacio. En las formas de acondicionar el
espacio hospitalario de fines del siglo xvii1, Foucault encuentra las con-
diciones de surgimiento del “ojo clinico” como campo de percepcién
donde intervienen nuevos sistemas de registro, descripcion y clasifica-
cién de las enfermedades, ademads de su integracion en series numéricas
y en estadisticas (Foucault 1963). Lo mismo vale para los manicomios,
donde la locura se hace patente, evidente, perfectamente visible, asi
como las prisiones hacen patente al delincuente o los recintos escolares
a la infancia.

El saber se liga a todo un arte de las distribuciones especiales que
es también, como sugiere Deleuze, un modo de distribuir lo claro y lo
oscuro, lo visto y lo no visto. Estas practicas “no discursivas” no pue-
den reducirse a las practicas discursivas analizadas por L’archéologie du
savoir. En efecto, nunca se ve todo lo que se dice ni se dice todo lo que
se ve. Si llevdsemos esto al terreno de la arqueologia, convendriamos
igualmente en que los discursos médicos, psiquiatricos o penales no
hablan sobre los reclusos de una manera similar a como se los ve en los
hospitales, manicomios o prisiones. Foucault habria buscado demostrar
tal disyuntiva en varias ocasiones, desde la Histoire de la folie hasta
Naissance de la clinique, y de aqui hasta Surveiller et punir:

[L]a prisién como visibilidad del crimen no deriva del derecho penal como
forma de expresion; procede de un horizonte completamente distinto, “dis-
ciplinario” y no juridico; y el derecho penal produce sus enunciados de
“delincuencia” independientemente de la prisién, como si siempre se vie-
ra obligado de decir, de alguna manera, esto no es una prisién. (Deleuze
2008, p. 91)

Se sabe que las prisiones no hacen lo que se dice o se espera de ellas,
que su resultado mas inmediato y visible no consiste en la correccién y
reinsercion de los individuos en la sociedad, sino en la produccién del
delincuente como sujeto de una permanente vigilancia. Por eso los es-
pacios penitenciarios han sido desde el principio el blanco de innumera-
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bles reformas y propuestas de mejora; como si, en el limite, se intentase
cerrar lo que siempre permanece abierto e inconexo.

Hay programas y proyectos que parecerian surgir de la necesidad
misma de unir lo que se dice con lo que se ve, las practicas discursivas
con las no discursivas. Son rarezas que la historia de las ideas suele pa-
sar por alto y que la arqueologia de la politica considera positividades
privilegiadas. No por casualidad Foucault ha tenido tanto interés en el
panoptico de Jeremy Bentham. En efecto, alli encontramos el suefio de
zanjar la divergencia entre los enunciados y las visibilidades diciendo lo
que un delincuente es incluso antes de que el delito se manifieste en deter-
minados actos. El pandptico obedece a otra cosa que la simple necesidad
de enmendar el mal que provocan algunos individuos; su objetivo con-
siste mas bien en “hacer que éstos ni siquiera puedan actuar mal, ya
que se sentirian sumergidos, inmersos, en un campo de visibilidad total
donde la opinién de los otros, la mirada de los otros, el discurso de los
otros, les impidan obrar mal o hacer dafio” (Foucault 1994a, p. 196).
No debemos confundir el pandptico con una extravagancia que so6lo
se aplica en ciertos contextos o circunstancias, y menos aun con una
ilusién bien pensada pero irrealizable. Por el contrario, se trata de un
proyecto para las instituciones, las relaciones sociales y las conductas.
El panéptico responde al deseo de que lo visto se conjugue con lo dicho
sin ofrecer resistencias o disidencias posibles; es, en pocas palabras,
todo un programa politico. De alguna manera, los programas dan lugar
a una mirada que habla y un discurso que hace ver: tal es su forma de
producir realidad, su verdad. .., aunque también es aquello que desde
el comienzo los torna inestables, inacabados y desviados.

Sefialé que las positividades que corresponden a la arqueologia de
la politica deben buscarse en los nticleos inestables de poder-saber;
ahora podria afnadir que los programas surgen justo en la fisura entre
lo que se dice y lo que se ve:

¢El hombre que podemos ver en un manicomio es el mismo que podemos
enunciar como loco? [...] Muchos de los que estdn en el manicomio no
deberian estar en él, pero también muchos que no estdn deberian estarlo:
la psiquiatria del siglo XIX se elabord a partir de esta constatacidén que lejos
de crear un concepto univoco y determinado de locura, la “problematiza”.
(Deleuze 2008, pp. 92-93)

En el punto de partida de las positividades arqueoldgico-politicas siem-
pre hay un problema por definir mediante las practicas discursivas.
Foucault denomina a esas practicas “formas de problematizacién”; esto
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es, el punto a partir del cual un dominio o una situacién concreta,
que hasta entonces podia resultar irrelevante o pasar desapercibida,
se transforma en un problema que necesita abordarse.

Las formas de problematizacién ocupan un lugar primordial en el
andlisis arqueolégico: “La dimensién arqueoldgica del analisis permi-
te analizar las formas mismas de la problematizacién; la dimensién
genealdgica, su formacidn a partir de las practicas y de sus modifica-
ciones” (Foucault 1984, pp. 17-18). El analisis de las formas de pro-
blematizacién no se detiene en la pura dispersion de las practicas, sino
que busca abordarlas en sus posibles articulaciones, yuxtaposiciones y
regularidades. Para una arqueologia de la politica, es aqui donde las
problematizaciones se convierten en programaciones:

Se trata de hacer el analisis de un “régimen de practicas” —las cuales se
consideran el lugar de unidén entre lo que se dice y lo que se hace, las re-
glas que se imponen y las razones que se dan de los proyectos y las
evidencias—. Analizar los “regimenes de practicas” es analizar las progra-
maciones de conducta, que tienen a la vez unos efectos de prescripcion
en relacién con lo que se estd por hacer (efectos de “jurisdicciéon”) y unos
efectos de codificacién en relacién con lo que se esta por saber (efectos de
“veridiccion”). (Foucault 1994d, p. 22)

Ahora bien, écdmo analizar los efectos de veridiccién de las programa-
ciones desde una perspectiva arqueoldgico-politica? No es posible con-
cebir los programas como positividades arqueoldgicas sin hacer todo
un esfuerzo metodoldgico, una conversion de la mirada, que nos aho-
rre pensar en modelos susceptibles de aplicarse en forma completa y
exhaustiva. En efecto, cuando hablamos de programaciones como el
pandptico, no pensamos en proyectos que actian de manera unilate-
ral, de arriba hacia abajo, y que moldean la realidad a su imagen y
semejanza. Al contrario, porque surgen de la fisura insalvable entre lo
que se ve y lo que se dice, porque son el intento de cerrar algo que
desde siempre permanece abierto, los programas estan sujetos a cons-
tantes modificaciones y desviaciones. Ello no implica que éstos sean
una suerte de ideal truncado ante los obstaculos y las contingencias
que opone la realidad. La historia de las ideas podria hacernos concebir
los programas como aspiraciones que fracasan y que, por lo tanto, de-
ben corregirse sobre la marcha. Si asi fuera, deberiamos decir entonces
que los programas son elementos que poseen diferentes grados de apli-
cacion, yendo desde la linealidad absoluta hasta las desviaciones que
reducen su identidad al minimo. La perspectiva arqueoldgico-politica
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evita esta clase de “deductivismo”. Los programas no son ideas que se
aplican de una manera mas o menos lineal, mas o menos desviada;
para Foucault, “son fragmentos de realidad que inducen unos efectos
de realidad tan especificos como los de la divisién entre lo verdadero
y lo falso en la manera como los hombres se ‘dirigen’, se ‘gobiernan’,
se ‘conducen’ a si mismos y a los demds” (Foucault 1994d, p. 29). Las
programaciones producen determinados efectos de veridiccién, pero no
en términos absolutos, sino como fragmentos de realidad. Esto significa
que contribuyen a hacer la realidad un tanto mas gobernable, sin llegar
nunca a determinarla en su totalidad.

Sin duda, ni las sociedades ni las instituciones y ni siquiera los hom-
bres se comportan como se espera en las programaciones. Sin embargo,
ello no implica que sean elementos inocuos o inefectivos. Los progra-
mas intervienen en nuestras formas de apreciar y valorar las cosas, ha-
cen que las consideremos un problema o una solucién, un objeto de
intervencién o una finalidad de las précticas. No hay prisién que fun-
cione o que haya funcionado alguna vez como lo sofi6 Bentham; antes
bien, las prisiones se parecen al infierno en comparacién con ese suefio:

Pero, precisamente, si han aparecido como tales, si los delincuentes han
sido vistos como incorregibles, si se ha perfilado a los ojos de la opinién e
incluso de la “justicia” una raza de “criminales”, y si la resistencia de los
prisioneros y el destino del reincidente han tomado la forma que conoce-
mos, es porque este tipo de programacion no fue sélo una utopia en la
cabeza de algunos hacedores de proyectos. (Foucault 1994d, p. 29)

3. Del archivo a las racionalidades de gobierno

La arqueologia de la politica puede llevarnos hasta los discursos de per-
sonajes a veces oscuros, poco conocidos u olvidados. Esto no es casual,
pero tampoco tiene que ver con un mero afdn de erudicion histdrica;
por el contrario, a través de los proyectos y las programaciones de esos
personajes aprendemos algo sobre los procesos politicos y sociales que
intervinieron en la conformacién de nuestro presente. Lo que se pone
en juego no es un conocimiento cientifico; es mas bien un conjunto de
saberes ingenuos, poco elaborados y dificiles de sistematizar en teo-
rias generales.® Dicho en términos arqueoldgicos, el desafio consiste en

® Precisamente en este punto la arqueologia de la politica se entrecruza con el
método genealdgico que Foucault desarrolld a principios de la década de 1970. En
ambos casos, se trata de reactivar las fracturas y los conflictos que encubren las teo-
rias generales. La diferencia —como también los posibles puntos de articulacién—
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analizar los procesos de “rarefacciéon” de las practicas discursivas sin
remitirse a la disciplina desde la cual se habla, a las supuestas intencio-
nes del autor, a la mentalidad de la época o a cualquier otra totalidad
previamente establecida (Foucault 1969, Foucault 1971). Para el caso
que aqui interesa, se trata de recuperar unos saberes que no pueden re-
ducirse con facilidad a disciplinas o dreas especificas de conocimiento,
pues combinan diferentes perspectivas sociales, econdmicas, filosoficas
e histdricas. Tal es el caso de las programaciones descritas con el méto-
do arqueoldgico-politico. En esos saberes descalificados con frecuencia
por la teoria y la filosofia politica vemos dibujarse las memorias discon-
tinuas y contradictorias de nuestro presente; aquellas que, a la manera
de los fragmentos centellantes de Nietzsche, se cristalizan en las ins-
tituciones, en los comportamientos de hombres y mujeres, asi como
también en nuestros marcos de percepcion y estimacion de las cosas.

Pero hay que avanzar siempre con precaucion, sobre todo cuando
se trabaja con diferentes proyectos y programaciones. Al seguir la for-
ma de estas positividades, la arqueologia de la politica adivina el im-
pulso de una sociedad posible o futura. Ahora bien, ¢cémo puede un
saber mostrarnos algo semejante? {Como hacer inteligible la sociedad,
el Estado o la economia sin las unificaciones y las sistematizaciones de
las teorias generales? Los programas no deben analizarse en los térmi-
nos de la historia convencional, esto es, como “marcas que, una vez
descifradas, pueden liberar, por medio de una especie de memoria que
atraviesa los tiempos, significaciones, pensamientos, deseos, fantasmas
sepultados” (Foucault 1969, p. 161). No se trata de trabajar con do-
cumentos supuestamente sometidos al silencio para tratar de descifrar
aquello que los hombres habrian querido hacer y decir en realidad, sino
de describir las posibles regularidades en las cuales ingresan las prac-
ticas discursivas. Foucault sostenia que la arqueologia del saber trabaja
con el “archivo” como sistema general que rige la formacién y la trans-
formacién de los enunciados; la ley de lo que puede y no puede decirse
en determinados momentos y lugares (Foucault 1969, pp. 170-171).
Pues bien, la arqueologia de la politica tiene en este punto un equiva-
lente al archivo.

Asi lo sugiere Foucault cuando sefiala que los programas no deben
entenderse como elementos aislados o como producto de la imagina-
cion de algunos pensadores, sino como aquello que nos permite en-

esta en los alcances de cada herramienta metodoldgica: “la arqueologia seria el
método propio del andlisis de las discursividades locales, y la genealogia, la tdctica
que, a partir de esas discursividades locales asi descritas, ponen en juego los saberes
liberados del sometimiento que se desprenden de ellas” (Foucault 2008, p. 24).
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trever una “racionalidad” mas amplia. Esta racionalidad “no es simple-
mente un principio tedrico y de técnicas cientificas, no produce sélo
unas formas de conocimiento o unos tipos de pensamiento, sino que
esta ligada por vinculos complejos y circulares a unas formas de poder”
(Foucault 19944, p. 16). A los fines de una arqueologia de la politica, es
necesario no confundir el analisis de las racionalidades con la critica a
la “racionalizacién” como proceso general de las sociedades modernas.
En numerosas ocasiones, Foucault subraya esa importante precaucion:
“Sin duda es prudente no tratar a la racionalizacién de la sociedad o de
la cultura como si fuese un todo, sino analizar ese proceso en diferentes
dominios —cada uno de ellos enraizado en una experiencia fundamen-
tal: locura, enfermedad, muerte, crimen, sexualidad, etc.—” (Foucault
1994e, p. 135).” En lugar de considerar la racionalizacién como una
tendencia universal y totalizante, capaz de avanzar sobre la sociedad
sin hacer distincidn alguna, la arqueologia de la politica analiza las for-
mas de racionalidad que aparecen en diferentes dominios de practicas.
¢Qué racionalidad surgié de las practicas destinadas a morigerar el in-
dice de delitos en algunas de las ciudades europeas mas populosas del
siglo xvIiI? ¢{Como y hasta qué punto la nueva racionalidad fue dando
un orden a las practicas mismas? ¢{Cudles fueron los problemas que en
tal caso se visibilizaron e intentaron solucionar? ¢{Con qué objetivos y
qué métodos? ¢Qué instancia de veridiccion resulté de todo ello? Se
realizan calculos, se desarrollan técnicas y se estiman posibles resulta-
dos en funcién de una situacion concreta; esto es, sin apelar a ninguna
facultad o sabiduria que trascienda las practicas y sus posibles formas
de regularidad.

Si bien la racionalidad de gobierno se aborda siempre desde una
perspectiva “minimalista”, desprovista de cualquier tipo de universalis-
mo, el trabajo arqueolégico-politico no tiene que limitarse necesaria-
mente al andlisis de alguna institucién en particular. Antes bien, “La
cuestién consiste en conocer cémo estdn racionalizadas las relaciones
de poder. Plantearse esta cuestién es la Unica manera de evitar que
otras instituciones, con los mismos objetivos y los mismos efectos, to-
men su lugar” (Foucault 1994e, p. 161). Emergidas desde la superficie
de las précticas, las racionalidades de gobierno pueden superponerse y
entrecruzarse hasta el punto de trazar un modo mas o menos general

7 Foucault se refiere en este punto a la Escuela de Francfort en general, aun-
que también habria que considerar mas puntualmente sus diferencias con Jiirgen
Habermas en torno a las relaciones entre “la” razén y las diversas formas de ra-
cionalidad. Acerca del debate entre Foucault y Habermas, véase, entre otros, Dean
1994.
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de percibir y de resolver problemas, de realizar cdlculos y aplicar proce-
dimientos para éste u otro campo de practicas. En gran medida, su am-
plitud depende del éxito o de la capacidad que demuestren para zanjar
fisuras y divergencias.? Si el modelo o programa de la “ciudad apesta-
da” resulté tan eficaz para gobernar las situaciones de peste, {cdmo no
utilizarlo, con las modificaciones y las adaptaciones correspondientes,
para el gobierno de los locos? Si el panoptismo permitié aumentar el
poder de vigilancia en las prisiones, {por qué no aplicarlo para aumen-
tar la produccion en las fabricas, curar a los enfermos o instruir a los
escolares? Sin necesidad de una planificacion stricto sensu, sin que na-
die lo haya previsto en todo detalle y hasta sus tltimas consecuencias,
se produce una direccién predominante en la forma de organizar las
instituciones, diagramar los espacios y regular las conductas.

El analisis de las racionalidades de gobierno transita de forma con-
tinua entre la microfisica del poder y una “macrofisica” que se proyec-
ta en la escala de las sociedades y las poblaciones. En otras palabras,
no solo se trata de analizar una técnica especifica de poder como la
que interviene al enmendar a los delincuentes, curar a los enfermos o
adiestrar a los nifios, sino también una politica econémica o sanitaria,
un proyecto de reforma urbana o cualquier otro programa dirigido al
cuerpo social entero.” Més alld de las cuestiones de escala, el andlisis
se enfoca siempre en las practicas discursivas y en las maneras de hacer
antes que en las necesidades del Estado, la sociedad o cualquier otra
entidad sobredeterminante. No habria que ver aqui el a priori de las
practicas; por el contrario, habria que ver unas “entidades cuya propia
inteligibilidad depende de modos de codificar y articular lo real que
han debido inventarse. Esos objetos de gobierno tienen precondiciones
materiales y conceptuales particulares que dependen de conocimientos,

8 Segtin Pablo de Marinis Ctineo: “Las racionalidades desarrollan en el trascurso
de su despliegue una coherencia practica, pero no la tienen desde el principio mis-
mo de su aplicacién. [...] unas racionalidades especificas se constituyen a partir del
éxito de determinadas modalidades de resolver problemas de la practica social (y
consecuentemente a partir del fracaso de otras); ellas, luego, se vuelven ejemplares
y son imitadas y aplicadas por analogia” (de Marinis Cineo 1999, p. 88).

°En tal sentido, el método arqueolégico-politico bien puede servir como punto
de apoyo para los cambios de escala sobre los cuales habla Foucault en Naissance de
la biopolitique: “es posible admitir que el anélisis de los micropoderes o los proce-
dimientos de la gubernamentalidad no se limita por definicién a un area especifica
que se definiria por un sector de la escala, sino que deberia considerarse un simple
punto de vista, un método de descifrado que puede ser vélido para toda la escala,
sea cual sea su magnitud” (Foucault 2004, p. 192).
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técnicas y competencias especificas para existir y funcionar” (Gordon
1987, p. 298).

Asi llegamos al dltimo apartado de este articulo, que consiste en ex-
plorar algunas de las programaciones histdricas mediante las cuales el
Estado, la sociedad y la economia adquieren no sélo una racionalidad
especifica, sino que se hacen inteligibles como objetos de debate para
la politica.

4. Una grilla de inteligibilidad para la politica

De acuerdo con mi hipétesis de lectura, se puede encontrar un tra-
bajo arqueoldgico-politico en la base de las categorias y andlisis que
Foucault elabora durante la década de 1970. Dicho trabajo no excluye
otras herramientas metodoldgicas; en todo caso, es uno de los tantos
puntos que sirven de apoyo a sus investigaciones sobre la gubernamen-
talidad. A través de esas investigaciones, Foucault esboza una “grilla de
inteligibilidad” para la politica sirviéndose de practicas y saberes gu-
bernamentales. Se trata, como ya vimos, de una eleccién metodoldgica
opuesta al uso de los universales: “en lugar de partir de los universales
para deducir fendmenos concretos, o partir mas bien de los universa-
les como grilla de inteligibilidad obligatoria para una serie de practicas
concretas, preferiria comenzar por estas practicas concretas y, de algun
modo, pasar los universales por la grilla de las mismas” (Foucault 2004,
pp. 4-5). Asi, desde las practicas concretas, es decir, desde sus articu-
laciones, sus apoyos y sus formas de regularidad, podemos interrogar
cémo lo estatal, lo social y lo econémico se tornan realidades inteligi-
bles y problematizables.

A esta grilla de inteligibilidad contribuye el andlisis de la razén de
Estado emergida entre los siglos xvi y xvil, el liberalismo de los si-
glos XVIII a XIX y el neoliberalismo del siglo xx.!? Si retomamos los
andlisis de Foucault, podriamos ver que el punto de partida esta casi
siempre en los saberes de un conjunto de intelectuales y funcionarios
que hasta el dia de hoy pueden resultar en gran parte ignotos. A conti-
nuacion recorreremos la trama de esos saberes, no con pretensiones de
exhaustividad ni de profundizar lo ya analizado por Foucault, sino con

10 Aqui sigo el hilo de las tres racionalidades de gobierno que Foucault analiza
en los cursos Sécurité, territoire et population y Naissence de la biopolitique, aunque
igualmente se podrian seguir, como una linea adicional que a veces se entrecruza
con la primera, los contradiscursos de la lucha de razas y su transcripcion en los
programas de orientacién médico-sanitaria en el curso Il faut défendre la société
(Foucault 2008 [1976]).
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el simple objetivo de mostrar un posible campo de investigacién para el
desarrollo del método arqueolédgico-politico.

Durante los siglos xvI y XvII, tanto en los margenes de los principios
cristianos de gobierno como también del famoso discurso del Principe
de Maquiavelo, aparece un campo de saberes basados en la supuesta
naturaleza o disposicidn de las cosas que se deben gobernar. Son sabe-
res politicos mas relacionados con las variables del territorio, las con-
ductas y las relaciones entre los hombres que con los preceptos de la
razon divina o la serie de virtudes necesarias para adquirir y conservar
el poder. Segtin Foucault, esos saberes se definen en relacién con:

La idea de que no puede haber gobierno si quienes gobiernan no ajustan
sus acciones, sus elecciones, sus decisiones, a un conjunto de conocimien-
tos verdaderos, de principios racionalmente fundados o de conocimientos
exactos que no solo dependen de la sabiduria en general del principe o
de la razoén sin mas, sino de una estructura racional que es propia de un
dominio de objetos posibles. (Foucault 2012, p. 14)

Si bien estos saberes recibieron el nombre de “ciencia de la politica” o
“ciencia del gobierno”, no era exactamente unos conocimientos cienti-
ficos lo que venian a poner en juego. Lo que desplegaban era mas bien
un “arte” especifico de gobierno; un arte que, por asi decirlo, tenia su
propia ratio.

El arte de gobierno se refiere a una manera de pensar, razonar y cal-
cular el ejercicio del poder. Su forma no tiene que ver con los métodos y
los procedimientos cientificos, sino con aquello que se debe gobernar o
dirigir, como si fuese en principio una cuestion de tacto, de saber dispo-
ner bien las cosas, antes que de obtener un conocimiento sistematizado
sobre las mismas. Ello no implica que se trate de saberes ambiguos e
inconexos; por el contrario, el arte de gobierno tiene siempre una ratio
que le da un orden y una coherencia propia. Entre los siglos XvI y XVII,
esa ratio residia precisamente en el Estado. Fue en torno a éste que
se ordenaron y racionalizaron las mas diversas practicas de gobierno,
desde la pedagogia y la salud hasta la diplomacia y las tacticas milita-
res. De ahi el uso de la expresién “razon de Estado”, que no se refiere
tanto a las leyes intrinsecas del poder estatal como a una manera de
pensar, calcular y programar las practicas de gobierno. Para muchos
administradores y consejeros de la época, en especial para los mercan-
tilistas y cameralistas del siglo xv11, la razén de Estado era un principio
orientador o, mas todavia, un marco de inteligibilidad de las précticas:
“el Estado, en este pensamiento politico que buscaba la racionalidad de
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un arte de gobernar, fue ante todo un principio de inteligibilidad de lo
real. Fue cierta manera de pensar lo que eran en su naturaleza propia
y sus vinculos y relaciones una serie de elementos, una serie de institu-
ciones ya dadas” (Foucault 2006, p. 328). La diferencia es sutil, aunque
sin duda importante. En el limite de los saberes politicos emergidos
durante los siglos Xv1 y xvilI, el Estado no aparece como algo capaz de
desarrollarse por si mismo e imponerse de manera automatica sobre los
individuos, sino como un proyecto gubernamental, vale decir, un mar-
co para descifrar lo que es y lo que debe ser: “El Estado es lo que debe
haber al cabo de la operacién de racionalizacidn del arte de gobernar.
[...] El Estado es, por lo tanto, un principio de inteligibilidad de lo que
es, pero también de lo que debe ser” (Foucault 2006, p. 329). El Estado
como forma de ordenar las prdcticas y como objetivo de las précticas;
en otras palabras, el Estado como programa.

Sin embargo, las programaciones estatales tienen sus fisuras, desvia-
ciones y hasta momentos de trasformacién completa. En efecto, si las
practicas de gobierno se deben ajustar al conocimiento preciso de los
procesos y dominios que hacen al Estado, habra entonces un punto en
el que ya no sera necesario gobernar demasiado, puesto que la verdad
se manifestara e impondra por si misma:

[D]ebe llegar un momento, una especie de punto utdpico en la historia,
donde el imperio de la verdad pueda hacer reinar su orden sin que las
decisiones de una autoridad, sin que las elecciones de una administracion
tengan que intervenir de otra manera que como formulacion evidente a
los ojos de todo el mundo de lo que hay que hacer. (Foucault 2012, p. 15)

Surge asi la posibilidad de gobernar conforme a la “evidencia de las
cosas”; o también, y si se quiere, la idea de un gobierno continuamente
ajustado a la leyes de la naturaleza. A este programa gubernamental
basado en la bisqueda de una superposiciéon completa entre las reglas
de la evidencia y las acciones de gobierno, Foucault lo denomina “libe-
ralismo”.

Desde la perspectiva arqueoldgico-politica, el liberalismo puede en-
tenderse en parte como una programacion de sociedad. Basta consultar
algunos tratados de los siglos xviil y XIX, desde la fisiocracia y la es-
cuela escocesa hasta el empirismo inglés, el utilitarismo y la escuela
neoclasica, para que veamos centellar un orden de cosas distinto al or-
den de la razén de Estado. Mdas que intervenir en los individuos y las
riquezas de un territorio en pos de la grandeza y esplendor del Estado,
se entiende que el mejor gobierno es el capaz de autolimitarse ante una
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realidad dotada de sus propias leyes y dinamicas. Esa realidad es la “so-
ciedad civil” o —segtin los términos del liberalismo econémico de fines
del siglo xviI y principios del siglo xix— la “sociedad de mercado”.!!
La cuestion consiste en hacer de la sociedad un dominio de referencia
para las précticas de gobierno, convirtiéndola en la ratio que permite
calcular cdmo y hasta qué punto gobernar. En funcién del desarrollo de
una arqueologia de la politica, interesa centrarse en aquellas progra-
maciones que buscan hacer de la sociedad un mercado indefinido y del
mercado una forma de sociabilidad. Son programaciones basadas en la
utopia de un orden transparente para si mismo, constituido por relacio-
nes impersonales e imparciales, sin necesidad de subordinaciones ni re-
laciones de fuerza.'? No es que a partir de aqui pueda abrirse realmente
una era de paz y de armonia social. Lo que estas programaciones abren
es mas bien una forma de reflexién, de analisis y de calculo politico que
puede articularse y que de hecho se ha articulado histéricamente con
otras racionalidades y programaciones gubernamentales.!?

Asi pues, el andlisis arqueoldgico-politico nos permite entender el
liberalismo desde una perspectiva diferente, no tanto como un simple

11 A diferencia de lo que podriamos presuponer, la idea de naturaleza no funcio-
na en la racionalidad liberal como una realidad eterna o divina, imposible de ser
intervenida por parte del gobierno; al contrario, la naturaleza es un correlato de las
mismas intervenciones gubernamentales, un campo que se constituye como efecto
de éstas y que, a su vez, les sirve como principio de regulacién interna. Desde me-
diados del siglo xviii, el orden natural al cual los gobiernos deben ajustarse recibe
el nombre de “sociedad civil”: “En el centro de la reflexién liberal —sefiala Tomas
Lemke— se encuentra una naturaleza desconocida que hasta entonces es el resulta-
do historico de las transformadas condiciones de produccién y de vida: la ‘segunda’
naturaleza de la sociedad civil en desarrollo” (Lemke 2017, p. 62). Lo que se abre
a partir de alli es una serie de posibilidades de intervencién que, en contraste con
la razén de Estado, no se expresan en prescripciones o reglamentaciones directas,
sino en mecanismos de incitacion y estimulacion: laissez-faire, laissez-passer.

12 Como sefiala Pierre Rosanvallon, el proyecto de la sociedad de mercado res-
ponde a la aspiracién de “desdramatizar” las relaciones entre los individuos, desac-
tivando sobre todo el potencial de violencia que éstas conllevan: “la idea de mer-
cado cumple con cierta idea de autonomia de los individuos al despersonalizar la
relacién social. El mercado representa el arquetipo de un sistema de organizacién
antijerarquica, de un modelo de toma de decisién en el cual no interviene ninguna
intencionalidad” (Rosanvallon 2006, p. 9).

13 Un buen ejemplo se encuentra en el libro La invencién de lo social de Jacques
Donzelot, donde se muestra la manera en que el liberalismo se articuld con otras
racionalidades de gobierno, en especial con las racionalidades securitarias que se
basaban en la filosofia de la solidaridad y que estaban muy vigentes en la coyuntura
politica y social de la Francia de fines del siglo x1x (Donzelot 2007).
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conjunto de ideas econdmicas y juridicas, sino como una forma de pro-
gramar los vinculos sociales en profundidad. Lo mismo vale para el caso
del neoliberalismo, que no siempre niega toda proyeccién u horizonte
social en favor del desorden y la heterogeneidad.'* Cuando se retoman
los tratados que analiza Foucault, vemos que también aqui parece pro-
yectarse una forma de ordenamiento social:

[L]a intervencién gubernamental —y esto, los neoliberales lo dijeron siem-
pre— no es menos densa, menos frecuente, menos activa, menos continua
que en otro sistema. [...] El gobierno debe intervenir sobre la sociedad
misma en su trama y su espesor. En el fondo —y es aqui donde su inter-
vencion le permitird alcanzar su objetivo, es decir, la constitucién de un
regulador general del mercado sobre la sociedad— tiene que intervenir
para que los mecanismos competitivos, a cada instante y en cada punto
del espesor social, puedan cumplir con su papel de reguladores. (Foucault
2004, p. 151)°

A pesar de las similitudes aparentes, hay importantes diferencias entre
el liberalismo y el neoliberalismo. La primera puede advertirse en el
nivel de las programaciones de la sociedad. Mientras que el liberalismo
programa una sociedad en la cual el libre intercambio y la circulacién
de mercancias constituyen un orden completamente trasparente para si
mismo, el neoliberalismo programa una sociedad transida por la légica
de la competencia entre empresas:

Estos mecanismos deben adquirir la mayor superficie y espesor posibles,
ocupando también el mayor volumen posible de la sociedad. Es decir que
se procura obtener no una sociedad sometida al efecto de la mercancia,

14 Tal es 1a tesis que plantea Geoffroy de Lagasnerie en su libro La tiltima leccién de
Michel Foucault. Sobre el neoliberalismo, la teoria y la politica (De Lagasnerie 2015).
Al menos desde la perspectiva de este articulo, es una tesis que la arqueologia de
la politica deberia poner en tela de juicio, sobre todo porque se sirve de los mismos
analisis de Foucault para presentar el neoliberalismo como la superacion definitiva
de otras racionalidades de gobierno.

15 Cabe aclarar que Foucault extrae estas conclusiones de un conjunto de econo-
mistas, socidlogos y juristas que han quedado a la sombra de los neoliberales mas
conocidos, en especial de Hayek y Friedman. Son esos nombres que aparecen a lo
largo del curso Naissance de la biopolitique, como Eucken, Riistow, Répke y Miiller-
Armack, entre otros, y cuyos escritos merecen sin duda un andlisis arqueolégico-
politico. Asi, veriamos emerger un neoliberalismo no sélo poco conocido para nues-
tra actualidad, sino también poco criticado en cuanto a su dimensién programatica
y sus posibilidades de racionalizacién gubernamental.
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sino una sociedad sujeta a la dindmica competitiva. No una sociedad de
supermercado: una sociedad de la empresa. (Foucault 2004, p. 152)

La diferencia que sefiala Foucault no es menor; en el limite, deja en-
trever una racionalidad de gobierno que no termina de asimilarse por
completo ni con el liberalismo ni con ninguna otra racionalidad vigente.

El liberalismo parte de una premisa basica: no hay que “gobernar de-
masiado” —es decir, no hay que intervenir donde las leyes de mercado
se manifiestan en toda su evidencia—. Sin embargo, durante gran parte
del siglo x1x y hasta bien entrado el siglo xX varios gobiernos se vieron
empujados a reformular esa premisa al intervenir directamente en los
mercados para prevenir algunos de sus efectos mds destructivos sobre
las relaciones sociales.'® El neoliberalismo nace en gran parte de esa
insalvable fisura, buscando unir lo que el liberalismo mantenia atin se-
parado. Ya no se trata de dejar el espacio suficiente para la circulacién y
los intercambios mercantiles, sino de proyectar hacia las propias prac-
ticas del gobierno el principio de la competencia de mercado. Segun
Foucault, esto implica algo mas que liberalizar los mercados e interve-
nir sélo cuando no funcionen como se esperaba. Lo que se busca es la
multiplicacién y la diseminacién de las empresas a través de todo el
tejido social, de modo tal que sean estas ultimas, y no simplemente los
mercaderes o comerciantes individuales, las que entren en competen-
cia. En el marco de la racionalidad neoliberal de gobierno, la empresa
aparece como el punto donde la competencia se hace visible y a la vez
enunciable; es lo que permite traducir cada conducta, idea o iniciativa
en una serie de recursos que se ofrecen al mercado.!”

6 Fl economista austriaco Karl Polanyi ilustré este punto con toda claridad a
mediados del siglo xx. De hecho, sus criticas al principio liberal del laissez-faire
no sélo fueron compartidas por varios economistas keynesianos, sino también por
Hayek y otros neoliberales, aunque con consecuencias y efectos sumamente distin-
tos (Polanyi 2001).

7E] programa de la sociedad de empresa ha sido llevado al extremo por Gary
Becker y otros economistas de la Escuela de Chicago, cuyos analisis procuran exten-
der la empresa y los criterios empresariales —como la inversion, la capitalizacion y
la estimacién de riesgos— a un conjunto de ambitos no estrictamente econdémicos:
“La generalizacién de la forma econdémica del mercado, incluso mas alld de los
intercambios monetarios, funciona en el neoliberalismo norteamericano como un
principio de inteligibilidad, un principio de desciframiento de las relaciones socia-
les y de los comportamientos individuales. [...] Gracias a este esquema de ana-
lisis, esta grilla de inteligibilidad podra revelarse en procesos no econémicos, en
relaciones no econdmicas, en comportamientos no econémicos, un cierto nimero
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La descripcion de las particularidades y diferencias entre la razén
de Estado, la racionalidad liberal y el neoliberalismo excede indudable-
mente el alcance de este trabajo.'® Para una arqueologia de la politica,
la cuestidon verdaderamente importante es que los saberes desplega-
dos en forma de programas permiten hacer inteligible la realidad o,
mejor dicho, las racionalidades fragmentarias y a veces contradictorias
que atraviesan a los objetos, los conceptos y las elecciones estratégicas
presentes en los debates politicos. En efecto, las racionalidades de go-
bierno no deben entenderse como compartimentos estancos y sucesivos
en el tiempo, sino como maneras de decir y hacer que se encabalgan,
se apoyan en forma mutua o bien se enfrentan entre si. No otro es el
punto donde, como sefiala Foucault, nace la politica: “¢Qué es la politi-
ca, finalmente, si no el juego de las diferentes artes de gobierno con sus
diferentes ajustes y debates que suscitan? Es ahi que nace la politica”
(Foucault 2004, p. 317). Si las relaciones entre el Estado, la sociedad y
la economia han sido desde los dltimos siglos objeto de un debate po-
litico inacabable, hay que advertir entonces que las posibles respuestas
a ese debate estan sujetas —y al mismo tiempo pueden dar lugar— a
racionalidades gubernamentales muy distintas. De hecho, es ahi donde
“lo estatal”, “lo econémico” y “lo social” aparecen como realidades en
disputa, donde se tornan inteligibles e incluso se reconfiguran en sus
relaciones mismas.

5. Conclusiones

Comencé este articulo sefialando el rechazo de Foucault a los univer-
sales; pues bien, ahora podria decir que el reverso de ese rechazo esta
en la demarcacion constante de la diferencia y la singularidad que hace
a nuestro presente. A ese trabajo de demarcacién, que se sirve tan-
to del método genealdgico como arqueolégico, Foucault lo denomina
“ontologia del presente”. No se trata de aprehender la esencia constitu-
tiva de nuestro presente o de descubrir las leyes universales que rigen
su desarrollo, sino mds bien de hacer ver lo que éste tiene de accidental
o contingente:

de relaciones inteligibles que no habria aparecido de ese modo —una especie de
analisis economicista de lo no econémico— (Foucault 2004, p. 249).

18 Se encontrara un estudio pormenorizado de estas cuestiones en Castro-Gémez
2010. Ofrezco un analisis de las diferencias entre la racionalidad liberal y neoliberal
de gobierno en Méndez 2014, Méndez 2017a y Méndez 2017b. Para un analisis
sobre la racionalidad neoliberal de gobierno, véase Laval y Dardot 2013.
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Esta critica no es trascendental, y no pretende hacer posible una metafisi-
ca: es genealdgica en su finalidad y arqueoldgica en su método. Arqueo-
légica —y no trascendental— en el sentido de que no buscara extraer las
estructuras universales de toda posible cognicién o accién moral, sino que
tratard los discursos que articulan lo que pensamos, decimos y hacemos
como acontecimientos histéricos. Y esta critica serd genealdgica en el sen-
tido de que no deducira de la forma de lo que somos lo que no podemos
hacer o saber, sino que extraerd de la contingencia que nos ha hecho ser
lo que somos la posibilidad de ya no ser, hacer o pensar lo que somos,
hacemos y pensamos. (Foucault 1994f, p. 574)

Las lineas de investigacion estdn abiertas y deben continuarse a través
de innumerables trabajos y puestas a prueba. Para quienes tengan inte-
rés en seguir las huellas metodolédgicas de Foucault, la arqueologia de
la politica brinda un criterio posible de desciframiento y diferenciacién
en vistas al enriquecimiento del andlisis politico. Hay ciertos momentos
y lugares en que las coordenadas de ese andlisis alcanzan un limite
dificil de franquear, como sucede por ejemplo cuando se convierte “lo
estatal”, “lo social” y “lo econémico” en entidades universales y se de-
duce a partir de éstas una serie de clasificaciones politicas aparente-
mente excluyentes, yendo desde la izquierda hasta la derecha o desde
el progresismo hasta el conservadurismo, entre otras tantas dicotomias
posibles. ¢Qué decir entonces cuando los defensores del mercado lla-
man a fortalecer la incidencia del Estado en la sociedad, cuando ciertos
funcionarios del gobierno considerados neoliberales hablan de recons-
truir los lazos sociales o cuando algunos pensadores autodenominados
de izquierda proponen desregular la economia?'® ¢Se trata de un mero
absurdo, un artilugio mal elaborado o hay quiza un programa que ar-
ticula y da racionalidad a todo ello? Alli donde nuestros marcos de des-
ciframiento habituales encuentran absurdos o propuestas infundadas,
el trabajo arqueoldgico-politico nos permite dilucidar una racionalidad

19 Sobre este dltimo punto, me remito al analisis de Christian Laval y Pierre
Dardot acerca de la “nueva izquierda” europea y en particular de la “Tercera via”
inglesa surgidas en la década de 1990. Si bien esas alternativas se caracterizan
por tomar una distancia critica ante el liberalismo del laissez-faire, no escapan a la
racionalidad neoliberal de gobierno: “aunque la izquierda moderna denuncie esa
‘ideologia de la jungla’ para desmarcarse de la derecha, acepta, asume, reproduce
una forma de pensamiento, una manera de plantear problemas y, en consecuencia,
un sistema de respuestas que constituye una racionalidad envolvente —es decir, un
tipo de discurso normativo con el que la realidad entera se torna inteligible y en
virtud del cual se prescriben, como si ‘cayeran por su propio peso’, cierto niumero
de politicas determinadas—" (Laval y Dardot 2013, p. 326).
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de gobierno operante o en vias de formacion. El aporte no es nada me-
nor. Lo que posibilita son nuevas herramientas para el anélisis politico
0, mejor aun, otra manera de hacer ver y decir la politica que parte de
las mismas practicas discursivas de gobernantes y gobernados.

Referencias bibliogrdficas

Castro, Eduardo, 2016, Lecturas foucaultianas. Una historia conceptual de la
biopolitica, Universidad Pedagégica Nacional, Buenos Aires.

Castro-Goémez, Santiago, 2010, Historia de la gubernamentalidad. Razon de Es-
tado, liberalismo y neoliberalismo en Michel Foucault, Siglo del Hombre, Bo-
gota.

De Marinis Ctineo, Pablo, 1999, “Gobierno, gubernamentalidad, Foucault y los
anglofoucaultianos (O un ensayo sobre la racionalidad politica del neoli-
beralismo)”, en F. Garcia Selgas y R. Ramos Torre (comps.), Globalizacion,
riesgo y reflexividad. Tres temas de la teoria social contempordnea, Centro de
Investigaciones Socioldgicas, Madrid, pp. 73-101.

Dean, Mitchel, 1994, Critical and Effective Histories. Foucault’s Methods and His-
torical Sociology, Routledge, Nueva York, <https://doi. org/10.4324/97802
03414217>.

Deleuze, Gilles, 2008, Foucault, prdél. Miguel Morey, trad. José Vazquez Pérez,
Paidés, Buenos Aires.

Donzelot, Jacques, 2007, La invencion de lo social. Ensayo sobre la declinacion
de las pasiones politicas, trad. Heber Cardoso, Nueva Visiéon, Buenos Aires.
Dreyfus, Hubert L. y Paul Rabinow, 2017, Michel Foucault: mds alld del estructu-
ralismo y la hermenéutica, trad. Rogelio C. Paredes, Monte Hermoso, Buenos

Aires.

Foucault, Michel, 1963, Naissance de la clinique. Une archéologie du regard mé-
dical, Presses Universitaires de France, Paris.

Foucault, Michel, 1966, Les mots et les choses. Une archéologie des sciences hu-
maines, Gallimard, Paris.

Foucault, Michel, 1969, L’archéologie du savoir, Gallimard (Biblioteca des scien-
ces humaines), Paris.

Foucault, Michel, 1971, L’ordre du discours: legon inaugurale au Collége de
France prononcée le 2 décembre 1970, Gallimard, Paris.

Foucault, Michel, 1976, La volonté de savoir. Histoire de la sexualité I, Gallimard,
Paris.

Foucault, Michel, 1984, L’'usage des plaisirs. Histoire de la sexualité II, Gallimard,
Paris.

Foucault, Michel, 1994a, “L’ceil du pouvoir”, en Dits et écrits IIl (1976-1979),
Gallimard, Paris, pp. 190-207.

Foucault, Michel, 1994b, “Les rapports de pouvoir passent a l'intérieur des
corps”, en Dits et écrits III (1976-1979), Gallimard, Paris, pp. 228-236.

Revista de Filosofia Didnoia, vol. 65, no. 84 (mayo-octubre de 2020)
e-ISSN: 1870-4913 e DOI: https:/doi.org/10.22201/iifs.18704913e.2020.84.1603



108 PABLO MARTIN MENDEZ

Foucault, Michel, 1994c, “La philosophie analytique de la politique”, en Dits et
écrits IIT (1976-1979), Gallimard, Paris, pp. 534-550.

Foucault, Michel, 1994d, “La pussiére et le nuge”, en Dits et écrits IV (1980-
1988), Gallimard, Paris, pp. 12-37.

Foucault, Michel, 1994e, “‘Ommes et singulatim’: vers une critique de la raison
politique”, en Dits et écrits IV (1980-1988), Gallimard, Paris, pp. 134-161.

Foucault, Michel, 1994f, “Qu’est-ce que les Lumiéres?”, en Dits et écrits IV
(1980-1988), Gallimard, Paris, pp. 562-578

Foucault, Michel, 2004, Naissance de la biopolitique. Cours au Collége de France
(1978-1979), Seuil/Gallimard, Paris.

Foucault, Michel, 2006, Seguridad, territorio, poblacion. Curso en el Collége de
France (1977-1978), trad. Horacio Pons, Fondo de Cultura Econdmica, Bue-
nos Aires.

Foucault, Michel, 2008, Defender la sociedad. Curso en el Collége de France
(1975-1976), trad. Horacio Pons, Fondo de Cultura Econdémica, Buenos
Aires.

Foucault, Michel, 2012, De gouvernement des vivants. Cours au Collége de France
(1979-1980), Seuil/Gallimard, Paris.

Gordon, Colin, 1987, “The Soul of the Citizen: Max Weber and Michel Foucault
on Rationality and Government”, en Saim Whimster y Scott Lash (comps.),
Max Weber; Rationality and Modernity, Allen and Unwin, Londres, pp. 293-
316.

Gordon, Colin, 1991, “Governmental Rationality: An Introduction”, en Graham
Burchell, Colin Gordon y Peter Miller (comps.), The Foucault Effect: Studies
in Governmentality, University of Chicago Press, Chicago, pp. 1-52.

Lagasnerie, Geoffroy de, 2015, La ultima leccion de Michel Foucault. Sobre el
neoliberalismo, la teoria y la politica, trad. Horacio Pons, Fondo de Cultura
Econdmica, Buenos Aires.

Laval, Christian y Pierre Dardot, 2013, La nueva razon del mundo. Ensayo sobre
la sociedad neoliberal, trad. Alfonso Diez, Gedisa, Barcelona.

Lemke, Thomas, 2017, Introduccion a la biopolitica, trad. Lidia Tirado Zedillo,
Fondo de Cultura Econdémica, México.

Méndez, Pablo Martin, 2014, “Edmund Husserl en el ordoliberalismo aleman.
Extrafiezas, resonancias y actitudes”, Valenciana. Estudios de Filosofia y Le-
tras, afio 7, no. 13, pp. 145-172, <https://doi.org/10.15174/rv.v0il3.48>.

Méndez, Pablo Martin, 2015, “Foucault y la Aufkldrung, o el trabajo de si como
legado critico”, Cuestiones de Filosofia, vol. 17, pp. 139-162, <https://doi.
0rg/10.19053/01235095.4292>.

Méndez, Pablo Martin, 2017a, “Neoliberalismo y liberalismo. La libertad como
problema de gobierno”, Postdata. Revista de Reflexién y Andlisis Politico,
vol. 23, no. 2, pp. 551-582.

Méndez, Pablo Martin, 2017b, “Pensar al neoliberalismo como racionalidad de
gobierno. El valor del archivo”, El Arco y la Lira. Tensiones y Debates, no. 5,
pp. 87-102.

Revista de Filosofia Didnoia, vol. 65, no. 84 (mayo-octubre de 2020)
e-1SSN: 1870-4913 e DOI: https:/doi.org/10.22201/iifs.18704913e.2020.84.1603



FOUCAULT Y LA ARQUEOLOGIA DE LA POLITICA 109

Morey, Miguel, 2008, “La cuestién del método”, en Michel Foucault, Tecnologias
del yo y otros textos afines, trad. Mercedes Allendesalazar, Paid6s, Buenos
Aires, 2008, pp. 9-44.

Polanyi, Karl, 2001, The Great Transformation. The Political and Economic Ori-
gins of Our Time, Beacon Press, Boston.

Rosanvallon, Pierre, 2006, El capitalismo utdpico. Historia de la idea de mercado,
trad. Viviana Ackerman, Nueva Vision, Buenos Aires.

Recibido el 23 de enero de 2019; revisado el 24 de septiembre de 2019; aceptado
el 12 de enero de 2020.

Revista de Filosofia Didnoia, vol. 65, no. 84 (mayo-octubre de 2020)
e-ISSN: 1870-4913 e DOI: https:/doi.org/10.22201/iifs.18704913e.2020.84.1603






La naturaleza de las entidades matematicas. Gassendi
y Mersenne: objetores de Descartes

[The Nature of Mathematical Entities. Descartes
and His Detractors: Gassendi and Mersenne]

SOLEDAD ALEJANDRA VELAZQUEZ ZARAGOZA
Escuela Nacional Preparatoria

Facultad de Filosofia y Letras

Facultad de Estudios Superiores Acatldn
Universidad Nacional Auténoma de México
s.alejandravelazquez@gmail.com

Resumen: La naturaleza de las entidades matemadticas ha sido un problema fi-
losdfico recurrente en diversas épocas; aqui mostraré que fue una pieza clave
en la definicion de las posturas ontoldgicas durante la Modernidad temprana.
La piedra de toque para la fundamentacién de los conocimientos cientificos
fue el caracter que se atribuyé a las entidades matematicas —y, en general, a
las entidades abstractas, incluidas las 16gicas— en la filosofia natural. Expon-
go dos posiciones de la Modernidad: la que defendié René Descartes, quien
las concibi6é como entidades perennes, inherentes a la propia constitucion y
funcionamiento de la mente y la de autores como Pierre Gassendi y Marin
Mersenne, quienes defendieron el origen empirico e instrumental de esas
entidades.

Palabras clave: verdades eternas, instrumentalismo, entidades abstractas, ma-
tematicas, criticos de Descartes

Abstract: The status of mathematical entities has been a recurrent philosoph-
ical problem in different times; here I explain how it was a key piece in
the definition of ontological positions during Early Modernity. The touch-
stone for the foundation of scientific knowledge was the character assigned
to mathematical entities —and, in general, to abstract entities, including log-
ical ones— within the natural philosophy. I sketch two modern positions: on
the one hand, the one defended by René Descartes, who assigned mathemat-
ical items a status of perennial entities, inherent to the very constitution and
operation of the mind and, on the other, the one supported by authors such
as Pierre Gassendi and Marin Mersenne, who defended the empirical and
instrumental origin of those entities.

Key words: eternal truths, instrumentalism, abstract entities, mathematics,
polemicist of Descartes

Introduccion

La reflexién sobre el caracter ontoldgico de las entidades matematicas
aparece en la agenda filosofica en diversos periodos histéricos. Las po-
lémicas que ha suscitado ilustran el cardcter vigente de las discusiones
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clasicas y como éstas trazan rutas permanentes, a pesar de sus cambios
de ropaje discursivo por las coyunturas y contextos especificos. Asi, la
defensa del caracter irreductible de las entidades matematicas a pro-
cesos empiricos o la postura de que estas entidades pueden reducirse
a procesos que se originan en nuestra experiencia pueden encontrarse
en distintas versiones en diferentes épocas. En este estudio abordaré
esta discusion en el escenario de la Modernidad temprana a través del
debate —expuesto en las Meditaciones metafisicas (1641)—! entre Re-
né Descartes (1596-1650) y dos de sus interlocutores: Pierre Gassendi
(1592-1655) y Marin Mersenne (1588-1848).

En esta introduccién me interesa resaltar la perdurabilidad de la
polémica, por lo que, a manera de ejemplo, ofreceré un vistazo a los
inicios del siglo xx, donde podemos encontrar en Gottlob Frege (1848-
1925) a uno de los defensores mas puntuales de la postura irreduc-
tibilista por sostener que la naturaleza de las entidades aritméticas
constituye un “tercer reino”. A este territorio corresponden las verda-
des intemporales, incorregibles, aun cuando no haya alguien que las
reconozca como tales. Este tercer reino debe distinguirse tanto del &m-
bito de las cosas como de sus representaciones. Como sefiala el propio
Frege:

[L]os pensamientos no son ni objetos del mundo exterior ni representacio-
nes. Hay que reconocer un tercer dominio. Lo que pertenece a ese dominio
tiene en comun con las representaciones que no puede ser percibido por
los sentidos, y con los objetos, que no necesita de un portador a cuyos con-
tenidos de conciencia pertenezca. Asi, por ejemplo, el pensamiento que
expresamos en el teorema de Pitdgoras es atemporalmente verdadero, es
verdadero independientemente de si alguien lo considera verdadero. No
necesita de un portador. Es verdadero no sélo a partir de que fue descu-
bierto; asi como un planeta, aun antes de que alguien lo haya visto, ya ha
estado interactuando con otros planetas. (Frege 1996, pp. 37-38)

Asi, de acuerdo con Frege, la naturaleza de las proposiciones aritméti-
cas no es en modo alguno reducible a sus aplicaciones fisicas.? Supo-

! Como se sabe, la singularidad de las Meditaciones metafisicas radica en la in-
clusion de las objeciones de diversos interlocutores de Descartes —seis series—, asi
como las respuestas de éste. Por ello, las Meditaciones son un espacio privilegiado
en la historia del pensamiento moderno para seguir el debate sobre varios temas
filosdficos, centrales para la fundamentacion de la nueva ciencia.

2 Para profundizar en este tema conviene revisar la biografia intelectual de Frege
escrita por Richard L. Mendelsohn y donde se lee lo siguiente: “Su polémica contra
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ner la posibilidad de tal reduccién es incurrir en cierta confusién; por
ejemplo, la del psicologismo de John Stuart Mill (1806-1873) quien,
en opinidn del filésofo alemdn, “confunde siempre las aplicaciones que
pueden hacerse de una proposicién aritmética, las cuales son frecuen-
temente de indole fisica y tienen como presupuesto situaciones facticas
observadas, con las proposiciones matematicas puras mismas” (Frege
1972, p. 124). Por ejemplo, Mill considera que la igualdad 1 = 1 no
es necesariamente verdadera, ya que, por ejemplo, una libra de peso
nunca pesa lo mismo que otra. Sin embargo, Frege afiade:

[L]a proposicion 1 = 1 en manera alguna pretende afirmar esto. Mill
entiende el simbolo + de tal manera que por medio de €l se expresen las
relaciones de las partes de [...] un cuerpo fisico pero éste no es el sentido
de este simbolo. 5 + 2 = 7 no significa que si en 5 partes de liquido se
vierten 2 partes de liquido se obtendra 7 partes de liquido, sino que ésta
es una aplicacién de aquella proposicion. (Frege 1972, p. 124)

En efecto, para Mill los axiomas y definiciones de la aritmética son re-
sultado de la induccidén, sus verdades fundamentales se derivan del tes-
timonio de los sentidos, por lo que son meras generalizaciones que se
originan en la experiencia. De este modo, ante las preguntas “(cudl es el
fundamento de nuestra creencia en los axiomas?” y “.en ddnde reposa
su evidencia?”, Mill responde: “Son verdades experimentales, genera-
lidades de la observacion. La proposicién: dos lineas rectas no pueden
encerrar un espacio o, en otros términos, dos lineas rectas que se han
encontrado una vez no se encuentran mas y continian divergiendo, es
una induccién resultante del testimonio de los sentidos” (Mill 1917,
p. 252).2 Segun el filésofo inglés, ésta es la misma condicién de la cien-
cia de los nimeros:

¢Cémo saber que una libra y una libra hacen dos libras, si una de ellas
es de doce onzas y la otra de diez y seis? ¢{Como podemos saber que una
fuerza de 40 caballos es siempre igual, a menos de suponer que todos los
caballos son de igual fuerza? Es cierto que 1 es siempre igual en niimero
a 1, y siempre que no se trate absolutamente méas que del niimero de los

las posturas de sus contemporaneos empiristas y naturalistas en torno al concepto
de numero es devastadora. Frege considerd errdéneas esas concepciones no sélo
en sus aspectos especificos, sino también en su metodologia para la busqueda de
la fundamentacién de las matematicas” (Mendelsohn 2005, p. 3; la traduccién
es mia).

3 Libro II, cap. V, “De la demostracién y de las verdades necesarias”, #4.
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objetos o de las partes de un objeto, sin suponer que son equivalentes
bajo otro aspecto, las conclusiones aritméticas limitadas a esto solamente,
son verdaderas, sin mezcla de hipdétesis. Hay algunos casos raros de este
género. (Mill 1917, p. 281)*

Por lo anterior, la certidumbre de la aritmética (i.e., la identidad del
numero) rara vez se da y sélo bajo condiciones muy acotadas; mientras
que la que se atribuye a la geometria, en la mayoria de los casos, es se-
mejante a la certidumbre hipotética pues se asienta en generalidades
observadas.

Esta breve muestra de la distancia del irreductibilismo de Frege en
relacién con el psicologismo de Mill basta aqui para hacer patente la
permanencia de la polémica que me ocupa en este escrito. La discusion
que sostuvieron René Descartes y los también filésofos galos Pierre Gas-
sendi y Marin Mersenne evidencia la controversia en torno al estatus
ontolégico de las entidades abstractas (matematicas y légicas) que tuvo
lugar en el contexto de la fundamentacion de la nueva ciencia durante
el siglo xvi1. Defensor de la postura irreductibilista, Descartes encuen-
tra en Gassendi y Mersenne a dos detractores con estilos contrastantes:
el primero de ellos, como lo veremos, rotundo y desafiante; el segun-
do, en cambio, discreto y mesurado, pero ambos rivales dispuestos a
enfrentarlo en el espacio de las Objeciones y respuestas que el mismo
Descartes previo en las Meditaciones metafisicas para enfrentarse a los
intelectuales de su tiempo.

La peculiaridad de esta disputa esta no sélo en que sus protagonistas
tuvieron la oportunidad de conocer las posturas de sus rivales a fon-
do —considérese, por ejemplo, la cercania de Mersenne con Descartes,
de quien fuera, como es bien sabido, su mas frecuente corresponsal—.
Asimismo, Descartes y Gassendi pudieron confrontar sus visiones de
manera directa como interlocutores en las quintas objeciones y sus res-
puestas, con lo que legaron uno de los episodios mds notables de la
historia de la reflexién filosdfica en que se plantea la naturaleza onto-
l6gica de las entidades abstractas.

La discusion entre Descartes y Gassendi aborda diferentes temas que
han sido objeto de importantes andlisis.> Sin embargo y a pesar de su

4 Libro II, cap. VI, “Continuacién del mismo asunto”, #3.

> Entre ellos, destaca el estudio de Thomas M. Lennon, quien afirma que el de-
bate entre los partidarios de Descartes y de Gassendi fue el mas importante de la
segunda mitad del siglo xviI para reemplazar en materia cientifica al aristotelismo
al enfrentarse al escepticismo y erigir la Nueva Ciencia (cfr. Lennon 1993). Asimis-
mo, Martha Bolton aborda de manera esclarecedora el tema de las teorias de los
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riqueza, el problema del estatus ontoldgico de las entidades légicas y
matematicas ha sido ain poco estudiado, lo cual parece ser consecuen-
cia de una lectura parcial de las Meditaciones metafisicas debido a que
algunas de sus ediciones prescinden a menudo de las objeciones y res-
puestas. Menos conocida aun es la postura de Marin Mersenne, pues,
a pesar de haber sido un matematico importante en su tiempo y de
haber reflexionado en términos filos6ficos sobre este aspecto en parti-
cular, sus escritos son casi desconocidos en la actualidad, pues no se
dispone de ediciones modernas de la mayor parte de ellos. La postura
de Mersenne se advierte en las series segunda y sexta de objeciones di-
rigidas a Descartes; empero, en este contexto la voz del padre minimo
no se ha articulado a las concepciones que expresa en el resto de sus
obras.

En vista del panorama anterior, me propongo aqui contribuir al estu-
dio de la naturaleza ontoldgica de las entidades l16gicas y matematicas,
problema de profundo interés en el ambiente intelectual de aquella
época —aunque, como lo hemos visto, no exclusivo de ella— y, asimis-
mo, relevante para la fundamentacion conceptual de la nueva ciencia.
En la primera parte, revisaré los principales argumentos de la discusién
entre Descartes y Gassendi y; en la segunda, examinaré los que se esgri-
mieron entre el filésofo de la Touraine y Mersenne. Mi andlisis de estos
ultimos se suma, en esta ocasion, al de los primeros, que he tenido la
oportunidad de avanzar, en forma parcial, en otros espacios.

1. Descartes y Gassendi. Dos rutas fundadoras de la Modernidad
filosdfica
En las Meditaciones metafisicas Descartes reconoce la importancia del
didlogo con sus diversos objetores del modo siguiente: “[R]Juego enca-
recidamente a los lectores que no formen ningun juicio de estas medi-
taciones, hasta no haber leido con atencion todas estas objeciones y las
correspondientes respuestas” (A/T, VII, Medit. 10) (VP, 11).

A pesar de esta recomendacion, Descartes instruyo al editor Claude
Clerselier para que omitiera, en la versién francesa de las Meditaciones
(1647),° la quinta serie de objeciones, escritas por Pierre de Gassendi.

universales, tanto de las que son independientes de los particulares como de las que
son dependientes de éstos; por ejemplo, los casos de Descartes y Gassendi, respec-
tivamente (Bolton 1998, pp. 178-195).

6 Clerselier no accedié a la peticién de Descartes, lo que explica él mismo de
la manera siguiente: “me pidié que omitiera las quintas objeciones, que razones
particulares lo obligaban a quitar de la nueva ediciéon que él queria hacer de sus
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Para justificar su decision, Descartes explica que le parecieron muy lar-
gas y poco importantes, y continuamente desacredita a su critico por
considerar que éste no adoptd una verdadera actitud filosofica al tratar
de rebatirlo: “[E]s cierto que no tanto habéis usado las razones de un
filésofo para refutar mis opiniones, cuanto los artificios de un orador
para eludirlas” (ALQ, II, 788) (VP, 277).7 Descartes no sélo estd decep-
cionado de la calidad de los argumentos de su objetor, también percibe
que Gassendi recurre a un tono agresivo y aspero que no favorece el
dialogo. Por ello le comenta a Mersenne lo siguiente:

Vera que he hecho todo lo que he podido para tratar al sefior Gassendi ho-
norable y dulcemente; pero él me ha dado muchas ocasiones para menos-
preciarlo y para hacerle ver que no tiene el sentido comun ni la disposiciéon
para razonar. (A/T III Correspond., 388-389, 23 de junio de 1641)%

Pero Descartes sefiala la principal razén de este “didlogo de sordos”
—segun la frecuente calificacion que le otorgan algunos analistas— en
forma certera: su interlocutor contraviene de manera continua sus ar-
gumentos porque éstos “[n]o concuerdan con la opinion que de ante-
mano usted [Gassendi] ha concebido de la naturaleza de las cosas” (ALQ,
II, 829-3; las cursivas son mias).’

Es importante subrayar que, en efecto, y como Descartes lo advir-
tid, en el debate con su detractor se confrontan dos rutas del pensa-
miento fundadoras de la Modernidad filoséfica, que adoptan supuestos
ontolégicos encontrados y, por ende, promueven consecuencias epis-
temoldgicas divergentes en el marco histérico comun del problema de
encontrar una respuesta ante el escepticismo radical'® que permitiese

Meditaciones en francés, tal como lo puede testificar la advertencia que €l ha he-
cho introducir aqui en lugar de ellas. Pero luego, habiendo considerado que estas
objeciones provenian de la pluma de un hombre reputado por su gran saber, he
considerado que serfa conveniente que ellas fuesen vistas por todos, y me ha pa-
recido bien traducirlas, por temor a que se pensase que el sefior Descartes habia
querido que se las omitiera porque no habia podido responderlas” (A/T IX Medit.,
200-201) (JAD, 528).

7 Las traducciones de la versién de F. Alquié de las obras de Descartes (CEuvres
philosophiques) son mias, salvo que se sefiale otra cosa.

8 Las traducciones de la correspondencia de Descartes con Mersenne son mias,
a menos de que se indique otra cosa.

° Descartes a Gassendi, Respuesta a las Quintas Objeciones.

19De acuerdo con Richard Popkin, “[a] finales del siglo Xv1 y comienzos del xviI
fue notable la influencia del resurgimiento del pirronismo antiguo en varios campos
del quehacer intelectual” (Popkin 1983, p. 115). Este tema se aborda en particular
en el capitulo IV, “La influencia del nuevo pirronismo” (Popkin 1983, pp. 115-143).
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fundamentar el avance del conocimiento en el proyecto de la nueva
ciencia. Pasemos ahora a la revision de algunos aspectos centrales de
esta discusion.

El tono burlén y desafiante de Gassendi en sus objeciones a las me-
ditaciones cartesianas, seguin lo hace notar Alquié, se incrementa a lo
largo de la interlocucién. Cortés y cauto en el inicio de las mismas,
incluso asegura lo siguiente: “[P]ropongo [estos motivos de duda y
dificultades] sélo como algo que no va contra las materias de que tra-
tais y cuya demostraciéon habéis emprendido, sino [solamente] contra
el método y las razones de que usais para demostrarlas” (ALQ, II, 706)
(VP, 208). Sin embargo, ya en sus objeciones a la primera meditacion,
Gassendi manifiesta desdén por el planteamiento cartesiano, que pre-
tendia en esos pasajes “tocar fondo” en el camino de la duda mediante
la “duda hiperbdlica” como parte de su conocida estrategia para remon-
tarla. Al respecto, Gassendi reclama:

Digais lo que digdis, nadie creerd que vos creéis que no hay nada cierto
en lo que habiais sabido hasta ahora, y que eso os ha sido impuesto de
continuo por los sentidos, o el suefio, o Dios, o un genio maligno. ¢No
habria sido méds propio de la honestidad filoséfica y del amor a la verdad
el decir las cosas sencillamente, de buena fe, y tal como son, en vez de
recurrir —como podria objetdrseos— a todo ese artificio, a la invenciéon
de esas ilusiones y la maquinacién de esos rodeos? (ALQ, II, 708) (VP,
208-209)

Como se observa, el reclamo de Gassendi intenta adoptar en forma
deliberada el tono de “un sano sentido comun” con el cual se ridiculiza
la propuesta cartesiana por el acento burlén que adopta el objetor.!!
Descartes, por su parte, responde con energia y sequedad:

[Q]luien dice que eso [considerar falsas todas las cosas] es recurrir a arti-
ficios, inventar ilusiones y maquinar rodeos, afirmando que ello es impropio
de la honestidad filosdfica y el amor a la verdad, muestra bien a las claras

1 Gassendi también argumenté contra las respuestas de Descartes a las quintas
objeciones en la Disquisitio metaphysica de 1644. Ahi examina los planteamientos
cartesianos de manera amplia y detallada; por ejemplo, contra la duda hiperbd-
lica explica la imposibilidad de que el espiritu pueda liberarse de todo prejuicio,
pues nuestra memoria lo impediria: “De inicio, porque la memoria, siendo como
el tesoro de los juicios que hemos formulado previamente y que son depositados
en ella, no puede ser borrada a nuestra voluntad” (Gassendi 1962, pp. 36-37). La
Disquisitio es testimonio de que uno de los aspectos que revelan la importancia de
la discusion de Descartes y Gassendi es su fructifera secuela.
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que es él quien no quiere usar de la honestidad filos6fica ni de razones,
sino adornar las cosas con los afeites y colores de la retérica. (ALQ, II,
790) (VP, 279)

El proceder de Gassendi, insensible a la sofisticada estrategia cartesia-
na, se explica si consideramos sus premisas de partida, a saber, en-
tre otras, que, en vista de las limitaciones inherentes al conocimiento
humano, es menester aplicarlo al servicio de las cosas que son ttiles
para la vida. En este contexto, Gassendi rechaza el sentido metafisico
de la estrategia que conducird a Descartes al descubrimiento del cogi-
to. De este modo, ya desde las objeciones dirigidas a la primera me-
ditacion Gassendi manifiesta su resistencia a comprender el proyecto
cartesiano.!?

Hay una larga historia detrds de esa renuencia. El antagonista de
Descartes se puede ubicar en la ruta de pensamiento cultivada por
Ockham (1280/8-1349), quien sdlo aceptd dos tipos de entidades exis-
tentes: Dios y el mundo creado, poblado de cosas contingentes y cuyo
conocimiento excluye postular nexos causales necesarios.'®> Por otra
parte, y consecuente con su empirismo, Ockham insistia en que las
premisas bdsicas de la ciencia debian derivarse de la experiencia vy,
dado que tales premisas no podian implicar relaciones necesarias entre

121 eonel Toledo ha aportado elementos importantes para argumentar que el
rechazo de Gassendi a las tesis de Descartes no se debe a que no haya comprendido
sus tesis: “[L]a oposicion de Gassendi a Descartes no se explica porque aquél no
haya entendido la profundidad de la tesis del otro. Més bien, los principios con los
que cada uno define el quehacer filoséfico son opuestos y, asi, es de esperar que para
el humanista el afdn cartesiano sea, de entrada, irrealizable.” En este recomendable
ensayo, Toledo expone una visién amplia de la filosofia de Gassendi que permite
recuperar su pensamiento mas alld de la mera discusion que entabla con Descartes
(Toledo Marin 2013, p. 67). Como mencioné aqui, se trata de una discusiéon que
parte de principios filoséficos incompatibles.

13 Cfr. “Uno modo dicitur aliquid necessarium, perpetuum et incorruptibile quia
per nullam potentiam potest incipere vel desinere esse. Et sic Deus est perpetuus,
necessarius et immortalis” (De un modo se dice que es necesario, perpetuo e in-
corruptible lo que no puede, de alguna manera, comenzar o dejar de ser. En ese
sentido, solo Dios es necesario, perpetuo, inmortal), Summa totius logicae, Oxoniae
1675 (111, I, c. 5, p. 334), cit. en Baudry 1958, p. 170. Al respecto, Gordon Leff
comenta que “necesario” para Aristoteles es lo que no se puede saber de otra ma-
nera y se aplica a las cosas rerum natura, tal como la razén del eclipse de luna
(Leff 1975, p. 277). En cambio, para Ockham, desde su enfoque cristiano, sélo
Dios es necesario y, al depender de su voluntad, todo lo demds es contingente. Para
profundizar al respecto se recomienda el capitulo 4 del erudito estudio de Leff 1975
titulado “Propositions, Syllogisms and Demonstrations” (pp. 239-317).
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causas y efectos, debfan expresarse como enunciados condicionales o
hipotéticos. En esta perspectiva, el caracter del conocimiento humano
debia ser el de la contingencia y esta conviccién, aunada a la idea nomi-
nalista de que lo que no es observable no es real, prefid la orientacion
fundamental del pensamiento britanico, pero también, como en el caso
de Gassendi, de una parte de la reflexién continental. Asi, la influen-
cia de Ockham dio lugar a una tendencia muy difundida a aceptar el
empirismo como el fundamento de todo aquello que el conocimiento
humano era capaz de alcanzar, pero también dio paso a la concep-
cién de que las entidades y formas inobservables debian considerarse
irreales e incapaces de erigirse como auténticos mecanismos ontologi-
cos explicativos. Por ello, es posible afirmar con Edward Grant que: “El
empirismo y el rechazo de la realidad de lo inobservable se convirtieron
en rasgos caracteristicos de la modalidad nominalista en la ciencia y en
la filosofia” (Grant 1983, p. 64).

Veremos a continuacion que, en la discusiéon que analizo, afloran
todos estos rasgos de los que parten las premisas gassendianas, a saber:

1. Los elementos ontolégicos explicativos excluyen las entidades in-
observables;'#

2. el auténtico conocimiento ha de tener como respaldo la realidad
observable, opiniéon de la que se deriva que concebir algo trae
aparejada, inevitablemente, su imagen; y que,

3. al aceptar como Unico origen del conocimiento el empirico, todas
nuestras nociones, incluso las de caracter matematico, no son sino
meras generalizaciones de lo observado.

En suma, el conocimiento humano, contingente y limitado, se aloja por
completo en el terreno de lo aproximativo y lo probable, panorama
que le impide a Gassendi aceptar los planteamientos cartesianos de las
Meditaciones metafisicas a los que volveré enseguida.

14 Como Descartes, Gassendi supone que sélo podemos percibir apariencias. Sin
embargo, a diferencia del filésofo de la Touraine, sostiene que éstas son todo lo
que podemos saber, por lo que rechaza el conocimiento de esencias. Leonel Toledo
y Samuel Herrera formulan lo anterior del modo siguiente: “[P]ara el objetor de
las Meditaciones, el conocimiento de la naturaleza tiene su inicio en el nivel de los
datos de los sentidos y, en cualquier caso, la experiencia sensible debe someterse a
una especie de ‘refinamiento’. Sin embargo, a través de este proceso de depuracion
jamas lograremos tener acceso a la naturaleza intima de las cosas o a las sustancias”
(Herrera y Toledo 2018, p. 263).
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2. Gassendi y Descartes ante el conocimiento de las entidades abstractas

Son varios los pasajes que ponen de relieve las premisas de Gassendi.
En relacién con el conocido pasaje de la cera (segunda meditacion),
Gassendi objeta que el sustrato o sostén del color, de la figura, de la
capacidad de fundirse de la cera, etc., es incognoscible. Al argumentar
en esta direcciéon, manifiesta su concepcidn tanto del caracter conje-
tural de todo conocimiento como la asociacion indisoluble que da por
sentada entre concebir algo e imaginarlo:

[Si concebimos que] hay alguna cosa que es sujeto de los accidentes y
los cambios observados, siempre permanece oculta, y juzgamos sélo por
conjetura que debe haber algtin sujeto que sirva como sostén o cimiento a
todas las variaciones de las que la cera es capaz. [...] Y si pensais compren-
der de algtiin modo qué es esa cosa, decidnos: ¢écomo la concebis? éNo serda
como algo extenso y capaz de fundirse? ¢[...] acaso no la concebis como
dotada de una figura? Y luego, al concebirla de tal manera que os parezca
verla, ¢no le atribuis algiin color, aunque sea oscuro y confuso? [...] y por
tanto, vuestra inteleccién sigue siendo una especie de imaginacion. Y si
decis que la concebis sin extensién, figura ni color, decidnos honestamente
équé es entonces? (ALQ, II, 718-20) (VP, 215-26)

Estd claro que Gassendi no puede aceptar el analisis cartesiano de la
esencia de la cera; su vision del mundo excluye esta clase de entidades.
En efecto, el proposito de Descartes —y que soslaya su objetor— al
plantear este experimento mental es el de permitir considerar las notas
conceptuales del concepto de cuerpo y las propiedades que estan con-
tenidas analiticamente en él (cfr. Wilson 1990, p. 133) para examinar,
como lo hace en la sexta meditacion, la idea de extension, aprehensible
a través de las propiedades métricas del cuerpo.

En contraste, Gassendi insiste en que la idea de la cera ha de ser
una imagen, o nada en absoluto. A este respecto, coincido con Vidal
Pefla, quien observa que esta consideraciéon anuncia el tono de la cri-
tica berkeleyana a las “ideas generales abstractas”. Como corresponde
a la tradiciéon nominalista, ésta solo acepta ideas particulares, por lo
que las “ideas generales” sdlo existen al aumentar la extensién de las
ideas particulares; empero, las ideas generales abstractas no existen.!®

15 En efecto, Gassendi acepta el rechazo del nominalismo tradicional a todo re-
ferente ontoldgico del universal (Universale in re). La presencia del universal en
el alma se produce a partir de las cosas singulares, segtin lo expone en la 16gi-
ca del Syntagma philosophicum, en los libros del tomo II, dedicados a las facultades
del conocimiento y a la “aprehension simple” de las imdgenes como la primera de
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Asi, Pefla afirma: “La biparticion de la realidad en entidades fisicas y
mentales (con exclusion de un “reino ideal” no reductible a los otros
dos) preside dicha critica” (VP 451, n. 163).

Esta orientacion gassendiana se confirma con su rechazo al caracter
que Descartes atribuye a la “cosa que piensa”. De acuerdo con Gassendi,
no basta con afirmar “soy una cosa que piensa”; al respecto, responde
a Descartes:

[Els preciso que os examinéis a vos mismo como si fuese una cuestion de
quimica, de manera que podais revelarnos el interior de vuestra sustancia.
Y cuando lo hayais hecho asi, nos tocara examinar si sois mejor conocido
que ese cuerpo, cuya naturaleza nos manifiestan tan claramente la anato-
mia, la quimica, tantas artes diferentes y tan diversas experiencias. (ALQ,
723) (VP, 223)

La critica de Gassendi manifiesta la premisa de que si la sustancia pen-
sante es algo, entonces es reductible a un cuerpo. Concuerdo en esto
con Alquié, quien observa que Gassendi parece buscar aqui el conoci-
miento del alma considerada un objeto material, un conocimiento pro-
cedente de un andlisis analogo al analisis quimico:

[Eln la afirmacién cartesiana: “Soy una cosa que piensa”, ve una banalidad
comparable a “El vino es un liquido blanco o rojo”. No percibe que toda
la originalidad de Descartes ha sido, precisamente, la de descubrir el alma
como principio de conocimiento, principio inanalizable, por su imposibili-
dad de ser reducido a una cosa material. (ALQ, II, 723, n. 2)

Sin embargo, es en las objeciones dirigidas a la quinta meditacién don-
de la orientacidn empirista-nominalista de Gassendi en relacién con los
objetos matematicos se hace patente. En el conocido pasaje que exami-
na la naturaleza de las “verdades inmutables”, Descartes sefiala:

sus etapas. Esta se explica funcionalmente por los trazos que forman los movimien-
tos de los “espiritus animales” que resultan de las percepciones de los sentidos.
Estos pliegues o lineas de pliegues que dan lugar a las imdgenes en el cerebro sélo
pueden ser, desde luego, singulares, pues éstas no podrian aprehender universales.
Entonces, ¢{como son posibles los universales como “hombre”, “humanidad”, etc.?
Estos universales sélo lo son de similitude, adquiridos por la comparacion de image-
nes parecidas (cfr. Bloch 1971, pp. 138-139). Berkeley, en la misma ruta heredera
del nominalismo, acepta la existencia de ideas generales, pero sélo como significa-
dos de palabras pues toda idea, si se considera en si misma, es particular: “[N]o
niego en absoluto la existencia de ideas generales: lo que no puedo admitir es que
existan ideas generales abstractas”, Principios del conocimiento humano, § XII, p. 39.
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[H]allo en mi infinidad de ideas de ciertas cosas [...] que no pueden ser
estimadas como una pura nada, aunque tal vez no tengan existencia fuera
de mi pensamiento, y que no son fingidas por mi, aunque yo no sea libre de
pensarlas o no; sino que tienen naturaleza verdadera e inmutable. Asi, por
ejemplo, cuando imagino un tridngulo, aun no existiendo una tal figura en
ningun lugar fuera de mi pensamiento, y aun cuando jamds la haya ha-
bido, no deja por ello, de haber cierta naturaleza, o forma, o esencia de
esa figura, la cual es inmutable y eterna, no ha sido inventada por mi y
no depende en modo alguno de mi espiritu; y ello es patente porque pue-
den demostrarse diversas propiedades de dicho triangulo —a saber, que
sus tres angulos valen dos rectos, que el dngulo mayor se opone al lado
mayor y otras semejantes—. (A/T VIIL, 64) (VP, 54)

Al respecto, Gassendi adopta la postura que se deriva de su rechazo a
la existencia de las nociones que constituyen el “tercer reino”, al que
aqui apela Descartes. No hay mas que entidades fisicas (materiales)
y las reflexiones que la mente sobre ellas. Por ello, lejos de aceptar
que la idea del tridngulo contiene de manera necesaria sus propiedades,
Gassendi opone su idea del tridngulo como una nocién construida por
el intelecto, resultado de una mera generalizacidn empirica:

[E]l espiritu lo ha formado, partiendo de los tridngulos materiales que los
sentidos le han permitido percibir, y cuyas ideas ha reunido para hacer
con ellas una idea comun, al modo en que acabo de explicar tocante a la
naturaleza del hombre.

Por ello, tampoco hace falta imaginar que las propiedades que, segin
se demuestra, pertenecen a los tridngulos materiales, les convengan por
haber sido tomadas de ese triangulo ideal y universal; pues al contrario,
aquéllos son los que verdaderamente tienen en si esas propiedades y no
éste, sino s6lo en cuanto que el entendimiento se las atribuye. (ALQ, 759)

(VP, 256)

Como se observa, Gassendi supone que los teoremas que explicitan las
propiedades de las figuras tienen un origen empirico, lo cual revela
la ausencia de una reflexién especifica sobre el caracter de necesidad
de las entidades matematicas (c¢fr. VP, 453, n. 190). Tal ausencia se de-
riva de que, como indiqué, para Gassendi no hay esencias eternas ni
ideas innatas. Todas las ideas nos advienen, son abstracciones de las
cosas que nos presenta la experiencia y, por ende, poseen una natura-
leza sélo contingente.'®

16 Gassendi aborda el problema los universales como derivados de las ideas sensi-

Revista de Filosofia Didnoia, vol. 65, no. 84 (mayo-octubre de 2020)
e-1SSN: 1870-4913 e DOI: https:/doi.org/10.22201/iifs.18704913e.2020.84.1613



NATURALEZA DE ENTIDADES MATEMATICAS 123

La postura opuesta de Descartes es muy clara. Las ideas matemadticas
no provienen de una mera generalizaciéon empirica, sino que:

[PJor lo que toca a las esencias que conocemos de modo claro y distinto,
como las del tridngulo o cualquier otra figura geométrica, me sera facil
hacer que reconozcdis que las ideas que de ellas tenemos no han podido
ser obtenidas de las ideas de las cosas singulares. (ALQ, 827) (VP, 299)

Considerarlo asi es lo propio de la opinién del sentido comun, incapaz
de reparar en las razones de cuiio filoséfico. La respuesta de Descartes
intenta hacer notar a su objetor la imposibilidad de que las entidades
matematicas se originen en los sentidos:

[N]o estoy de acuerdo en que las ideas de tales figuras hayan sido alguna
vez objeto de nuestros sentidos, segin se cree vulgarmente. Pues aunque,
sin duda, puede haber en el mundo algunas que sean tal como los geo6-
metras las consideran, niego que las haya a nuestro alcance, salvo, acaso,
algunas tan pequefias que no causan impresion alguna sobre nuestros sen-
tidos; pues estan compuestas ordinariamente por lineas rectas, y pienso
que jamas ha impresionado nuestros sentidos parte alguna de una linea
que fuera realmente recta. Y asi, cuando a través de una lente miramos las
que nos habian parecido mds rectas, las vemos irregulares, y onduladas.
Por tanto, cuando en nuestra nifiez hemos visto por vez primera una figura
triangular trazada sobre un papel, esa figura no ha podido ensefiarnos la
manera de concebir el tridngulo geométrico, pues no lo representaba mejor
de como representa un mal ldpiz una imagen perfecta. (ALQ, II, 829-30)

(VP, 300)

El origen extraempirico de las entidades matematicas —extensible a
otras entidades abstractas entre las que se encuentran, por ejemplo, las
l6gicas— se sustenta en la anterioridad de la constitucién del concepto,
irreductible a su aprehension sensible:

Mas como la idea verdadera del tridangulo estaba ya en nosotros, y nuestro
espiritu podia concebirla mas facilmente que la figura, mas compuesta de

bles en Institutio logica, que forma parte de su Syntagma philosophicum. Ahi explica
que, en vista de que todas las ideas que provienen de los sentidos son singula-
res, las ideas generales deben constituirse desde las singulares a través de ciertas
operaciones de la mente. Con ideas de Epicuro, Gassendi explica lo anterior en su
Institutio como resultado de las operaciones de unién o de separacién que efecttia
la mente. Cfr. Bolton 1998, p. 190. El ensayo de Bolton es muy recomendable para
profundizar en este aspecto de la filosofia de Gassendi.
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un tridngulo pintado, por eso, al ver dicha figura compuesta no la hemos
concebido a ella misma, sino més bien al verdadero triangulo. (VP, 300)
(ALQ, II, 829-30)

De acuerdo con Descartes, el “verdadero tridngulo” es el que se concibe
con el intelecto, del cual se desprenden analiticamente sus propiedades.
Por ello, la constitucion de las entidades matematicas obedece al orden
y estructura de su necesidad interna, la cual es imposible de derivarse
de las impresiones sensibles.!”

La querella entre Descartes y Gassendi se inicié en las Meditaciones
metafisicas (1641) pero, como ya mencioné, este ultimo contestd a las
respuestas de Descartes en una obra especifica, la Disquisitio metaphy-
sica (1644), y Descartes hizo lo propio en La carta del sefior Descartes
al sefior Clerselier (12 de enero 1646). Aqui s6lo he pretendido abor-
dar el arranque de esta fructifera discusién —que se prolongaria en
otros espacios— ¥, en particular, la parte que se refiere a la naturaleza
de las entidades abstractas. En el contexto de las Meditaciones, la polé-
mica de las quintas objeciones contintia en las sextas, que abordaré a
continuacion.

3. Mersenne, el objetor anénimo de Descartes

Marin Mersenne, el mas frecuente corresponsal de Descartes y también
agente activo de vinculacién entre los cientificos de su tiempo, defendié
respecto del tema que me ocupa una postura afin a la de Gassendi. En
vano buscaremos en la obra de Mersenne alguna critica explicita dirigi-
da a su admirado y estimado amigo René Descartes sobre el tema que

17 Este trabajo se centra en la discusién en torno a la irreductibilidad (o no) de
las entidades abstractas a procesos empiricos, por lo que aqui no se aborda el tema
del innatismo que se suele atribuir a Descartes. Al respecto, deben considerarse
las palabras del propio Descartes: “Cuando digo [...] que una idea ha nacido con
nosotros, o que estd impresa naturalmente en nuestras almas, no quiero decir que
esté siempre presente a nuestro pensamiento: si asi tuviera que ser no habria nin-
guna de este género. S6lo quiero decir que en nosotros mismos reside la facultad
de producirla” AT IX/147 (VP, 153). Por ello, no es exacto hablar de innatismo en
Descartes sin mayores precisiones. En cuanto a las verdades o conocimientos ma-
tematicos, Descartes no los considera innatos, sino sélo gérmenes o simientes de
ellos: “[Cliertas semillas de verdades que estan naturalmente en nosotros” AT VI,
Discurso, 64 (GQA, 46). Al respecto, Elie Denissoff sefiala: “Descartes se defiende
de las acusaciones contra el innatismo. Explica que por “innato” no entiende mas
que una facultad de tener en si ciertas ideas, o una disposicion para concebirlas”
(Denissoff 1953, p. 14).
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analizo en estas paginas. Como Descartes, el padre minimo cultivé las
matemadticas, y dedicéd amplios volimenes al desarrollo de ese tema. En
ellos se abrieron espacios para la reflexién acerca de la naturaleza onto-
l6gica de las entidades abstractas que nos permiten conocer la postura
—aque discrepa de la cartesiana— de este autor la cual, en el contexto
de las Meditaciones, se present6 sobre todo en las sextas objeciones.8

De acuerdo con Mersenne, la certeza del conocimiento matematico
no difiere de la que se obtiene en la fisica, en el conocimiento del
mundo natural. En efecto, no nos es posible saber cémo es realmente
éste, del que sdlo conocemos sus efectos; las cualidades tultimas de
las cosas se nos escapan. Esta posicién, que lo ubica en la linea de la
negativa de Gassendi a la posibilidad de conocer sustancias, se expresa
en los siguientes pasajes decisivos:

¢Podemos saber algo cierto en la Fisica o en las Matemdticas? Es cierto que
desconocemos la mayor parte de las cosas de la naturaleza, [igualmente]
no conocemos una sola verdadera razén de todo lo que ella contiene, ni
de lo que ella produce; [...] no sabemos la verdadera razén de los efec-
tos que vemos muy claramente y nos sujetamos a su uso. (M. Mersenne,
Questions inouyés, pp. 6971, cit. en Lenoble 1943, p. 347)'°

En el panorama descrito por Mersenne, dado que el terreno asequible al
conocimiento no es sino el de los efectos naturales y no el de las causas
ultimas que los producen —esencias inalcanzables para el conocimien-
to humano—, el uso practico que hacemos de los primeros constituye
el auténtico 4mbito epistémico de la ciencia.?’ Una situacién paralela

18 Mersenne también presentd las segundas objeciones, “Recogidas por el R.P.
Mersenne de la boca de diversos tedlogos y fildsofos”, tal como se advierte en la
obra misma.

19 Las traducciones que se presentan de Lenoble 1943 son mias.

20 He expuesto en otro lugar que: “El rechazo a los sistemas de filosofia anclados
en una base metafisica sustancialista, describe una ruta fundamental de las prime-
ras obras de Marin Mersenne, periodo que abarca de 1623 (Quaestiones in Genesim)
a 1634, afio de publicacién de sus cinco tratados tempranos (Questions inouyés,
Questiones harmoniques, Les Questiones théologiques, Les Mechaniques de Galillée, Les
Preludes de U’Harmonie Universelle). A pesar de su cercania con René Descartes —su
principal corresponsal— y de coincidir con éste en numerosos temas, Mersenne se
mantuvo alejado de la concepcién de que es posible conocer esencias o sustancias
de las cosas. En cambio, propone un peculiar empirismo que, por una parte, rompe
con el escepticismo radical; por otra, mantiene un punto de vista conciliador con
relacién al silogismo aristotélico y, de manera principal, defiende que el conoci-
miento humano es factible, pero dentro de los limites acotados por las capacidades
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alcanzan las matemadticas y la metafisica misma, que asi resultan ser
meras configuraciones de la imaginacion y del intelecto. Al respecto,
Mersenne se pregunta:

¢En cuanto a las matematicas, sabemos siquiera lo que es la cantidad? [. . .]
Las tnicas matemadticas legitimas son aquellas de lo posible [...] puede
decirse que las matematicas puras son una ciencia de la imaginacién, o de
la pura inteligencia, como lo es la Metaffsica. (M. Mersenne, Questions
inouyés, pp. 69-71, cit. en Lenoble 1943, p. 347)

La inasequibilidad de las sustancias y el caracter instrumental del cono-
cimiento son, segin Mersenne, las dos caras de la misma moneda. En
este texto de 1634, Questions inouyés, ni las matematicas ni la metafisi-
ca alcanzan el conocimiento de las sustancias.

No obstante, casi diez afios antes, en su obra enciclopédica La verité
des sciences de 1625, Mersenne ya exponia esta concepcion. Del estudio
cientifico de los fenémenos, sefiala el padre minimo, “[N]Jo hace falta
pensar que podamos penetrar [en su] naturaleza, [ni sabemos] lo que
pasa en el interior de ellos, pues, [de dichos fenémenos] nuestros senti-
dos, sin los cuales el entendimiento nada puede conocer, no ven sino lo
que es exterior” (Mersenne 1969, p. 212).2! Para Mersenne, la sujecién
del entendimiento a los sentidos acota el &mbito de aquél: producir
un conocimiento de cardcter hipotético, pues los mismos efectos natu-
rales pueden explicarse a partir de diversas causas. Asi, en la misma
obra de 1625, sefiala que son muchas las concepciones “que podemos
tener de todos los fendmenos posibles, por las cuales las acciones de las
cosas naturales pueden explicarse” (Mersenne 1969, p. 213).

Entonces, en el marco empirista e instrumentalista de Mersenne
éexisten, como para Descartes, “verdades eternas”? Este es uno de los
temas centrales de las sextas objeciones, propuestas a las Meditaciones
metafisicas de Descartes por un grupo andnimo de filésofos y gedme-
tras entre los cuales, como veremos, se puede suponer la presencia de
Mersenne.

Estos gedmetras y filésofos interrogan a Descartes a propodsito de su
concepcién de verdades eternas como “el todo es mayor que la parte”,
“los contradictorios no pueden estar juntos”, “la suma de los angulos
internos del tridngulo es igual a dos angulos rectos” o “dos veces cuatro
son ocho”. Si éstas son en realidad inmutables y eternas —preguntan

del raciocinio, las cuales impiden el acceso al conocimiento de sustancias” (Velaz-
quez Zaragoza 2018, pp. 247-248).
21 Las traducciones de las obras referidas de Mersenne son de mi autoria.
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los objetores—, écdmo pueden depender de Dios? Es decir, “[¢Dios]
habria podido hacer que la naturaleza del tridngulo no existiera? ¢O
que no fuese cierto, desde toda la eternidad, que dos por cuatro fue-
sen ocho? ¢O que un tridangulo no tuviera tres angulos?” (A/T IX, 222)
(VP, 319). En suma, ¢La voluntad de Dios podria alterar estas verda-
des? Si no es asi, entonces —siguen los objetores—, estas verdades no
parecen depender de Dios, lo cual es manifiestamente inaceptable. El
planteamiento acerca de la naturaleza de las verdades eternas queda
reducido a estas opciones: “[N]Jo dependen mds que del entendimiento
solo, cuando piensa, o dependen de las cosas mismas, o bien son inde-
pendientes; ya que no parece posible que Dios haya hecho de manera
que alguna de ellas no existiese desde toda la eternidad” (A/T IX, 222)
(VP, 319).

Esta objecién sefiala la dificultad en la que Descartes parece haber
caido. Si las verdades l6gicas y matematicas, como sostiene, son eternas
¢qué papel desempeiia la voluntad de Dios en ellas? Por supuesto, si no
ha de cambiarlas, entonces ¢le imponen un coto a la voluntad de Dios?
Segtn el planteamiento cartesiano, tal como lo exponen los objetores,
el estatus de estas verdades reconoce las siguientes posibilidades:

1. Que sdlo dependan del entendimiento, es decir, que sean confec-
ciones mentales y, por ende, fruto de la inteleccién humana.

2. Que sean dependientes de las cosas mismas; que resulten de algiin
proceso de abstraccion a partir de las cosas.

3. Que sean del todo independientes de la voluntad de Dios y posee-
doras de una existencia eterna.??

La respuesta de Descartes descalifica las tres opciones planteadas. Ante
todo, sefiala que la inmensidad de Dios imposibilita que haya algo que
no dependa de El, por lo cual se cancela la tercera posibilidad. Asimis-
mo, se eliminan las otras dos opciones porque, segin explica, “[N]o
hay por qué pensar que las verdades eternas dependen del entendi-
miento humano, o de la existencia de las cosas, sino tan sélo de la
voluntad de Dios que, como supremo legislador, las ha ordenado y es-
tablecido desde toda la eternidad” (A/T IX, 236) (VP, 333). Descartes
no ve problema alguno en aceptar tanto la perfeccion divina plasmada
en su creacion, y por la cual ha establecido las verdades eternas, como
su omnipotencia, la cual no se vulnera por este hecho. El acuerdo entre

22 Cfr. Veldzquez Zaragoza 2010, pp. 184 y ss.
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perfeccion y omnipotencia pertenece a la esfera de lo que “ni compren-
demos, ni vemos que deberiamos comprender” (A/T IX, 236) (VP, 333).
De este modo, nos dice Descartes, es un despropdsito intentar desen-
traflar, en términos de la causalidad humana, el ambito de la voluntad
divina y su concordancia con el establecimiento de las verdades eternas,
impronta de su perfeccidn.

Pero {donde aparece Mersenne en este escenario? La presencia del
padre minimo en el grupo de objetores se trasluce cuando éste parece
argumentar, como veremos enseguida, en favor de la primera de las
alternativas; es decir, al defender que las verdades en cuestion son me-
ras confecciones mentales. Esta opcion tiene la ventaja de que, ademads
de no comprometer la accidon voluntaria de Dios —trasunto de las ob-
servaciones de los objetores—, se instala en el marco antes descrito,
empirista e instrumentalista. Al descartar la segunda opcién, Mersenne
se aleja de la solucién atribuida a Aristdteles, quien supondria que el
origen de este género de verdades es el resultado de un proceso de
abstraccion a partir de las cosas.

En relacién con el cardcter de las entidades abstractas dependiente
del entendimiento humano, el padre minimo, en su ya mencionada
obra de 1625, La vérité des sciences, afirma:

[B]asta que las ciencias y todas sus nociones sean seres de razén para que
sean verdaderas y en conformidad con los objetos exteriores y con sus pro-
piedades: basta que la linea o el circulo que concibo y aquél sobre el que los
matematicos discurren sean totalmente concebidos, para que todo lo que
de ellos se ha dicho sea verdadero. Por lo que podemos concluir que todas
las ciencias son obras de la sola razén. (Mersenne 1969, pp. 275-276)

Si es asi, no hay por qué considerar eternas estas verdades; son, sim-
plemente, entes creados por el intelecto y que confirman su uso ins-
trumental. Esta conclusion parece ratificarse en el siguiente pasaje, en
el que se sefiala que las verdades de las ciencias, incluidas las de las
matematicas,

[R]esiden en la razon, sin la cual no pueden subsistir: no importa si son
relativas o absolutas, o si se relacionan con las cosas exteriores, o no, pues
basta que sirvan de gran camino real al entendimiento para viajar por el
cielo, por la tierra y por todas las criaturas pasadas, presentes, futuras o po-
sibles, y que toda suerte de experiencias confirmen su verdad; pues jamas
dejara de encontrarse que dos veces dos hombres sean cuatro hombres,
segun la idea que la razén habia concebido. (Mersenne 1969, p. 277)
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Por lo anterior, de acuerdo con Mersenne la solidez interna de estas ver-
dades, que confirma su aplicaciéon empirica, basta para ver en ellas un
instrumento clave para la edificacién de la ciencia en la aurora de la
Modernidad. No es preciso exigirle mas.

En su propésito de construir una nueva ciencia, el sacerdote francés
busca alejarse de la tradicion escolastica, lo que se corrobora en las
criticas que dirige al Estagirita en el terreno de la fisica:

Aristoteles se ha equivocado, en primer lugar, cuando ha dicho que el mun-
do era eterno, en el libro primero de su Fisica, capitulo cuatro [...] ha
querido probar las cosas que pertenecen a la Fisica por las Matematicas,
pues viendo que el niimero matemadtico era infinito en potencia [...] ha
concluido que el mundo era eterno e infinito, aunque él sabia que la gran-
deza sensible no puede estar compuesta de principios inteligibles, tal como
lo son los principios de la matematica. (Mersenne 1969, pp. 119-120)

Por lo tanto, ni la eternidad ni la infinitud potencial pueden atribuirse
al mundo fisico; son propias de las entidades matematicas como princi-
pios meramente inteligibles, seres de razén. La concepcidén de Mersenne
es la de un cientifico piadoso que concilia el conocimiento con las ver-
dades de la religion cristiana y, de ese modo, las entidades matematicas
no pueden ser sino meros constructos racionales.

Conclusion

La importancia de las matematicas en la edificacion de la nueva ciencia
esta fuera de toda duda. Baste mencionar el impacto en el siglo xviI del
desarrollo de la 6ptica geométrica que le permitié a Descartes afinar las
leyes de la refraccion de la luz y proponer una explicacién correcta del
arco iris, entre otros tantos logros de las matematicas aplicadas durante
dicho siglo. Como se sabe, el gran logro de Descartes en esta area fue
su geometria de coordenadas, una aportacién que lo colocé en un sitio
muy elevado en la historia de las matematicas.

Sin embargo, menos conocida es su contribucion a la discusion de la
naturaleza ontoldgica de las matematicas, su defensa de las verdades
eternas, tema que dividi6 a los promotores de la ciencia nueva en los
dos grandes bandos que he mencionado. Esta pagina histérica de la
disputa entre los partidarios del irreductibilismo y sus opositores se es-
cribi6 en el contexto de la busqueda de un fundamento epistemoldgico
que fuera capaz de sostener el edificio de la ciencia de la naturaleza
en desarrollo. Tanto Descartes como sus objetores buscaban combatir
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la amenaza que representaban las tendencias escépticas que cobraron
fuerza durante la Modernidad temprana. La ciencia verdadera debia
afianzar sus frutos sobre bases sélidas. Para Descartes, los cimientos
tenfan que ser realmente inamovibles para garantizar la solidez de la
edificacién; de ahi la urgencia de disponer de verdades eternas. En con-
traste, de acuerdo con Gassendi y Mersenne, para atacar al pirronismo
era suficiente contar con una ciencia instrumental, aproximativa, fin-
cada sobre bases meramente hipotéticas. De esta forma, se ubicaron
en la linea propia del escepticismo moderado al recuperar de manera
renovada elementos metodoldgicos provenientes del nominalismo y del
empirismo.

Debe subrayarse que, a diferencia de Descartes, Gassendi y Mersenne
eran hombres religiosos; en el caso de este tltimo, su vision es la de un
cientifico piadoso que considera compatibles la fe cristiana con el co-
nocimiento y, mas aun, que la ciencia ha de ofrecerse al servicio y para
la gloria del Autor de la creacién. En estas condiciones, su compromi-
so con la teologia de la tradicion cristiana contrasta de manera notoria
con la audacia de Descartes, un pensador capaz de proponer un Dios
filoséfico como garante de las verdades inamovibles. Asi, podemos ad-
vertir detrds de los grupos en pugna diferentes posiciones metafisicas y
epistemoldgicas, pero también vitales.

Segtin he mostrado, en el debate de la Modernidad temprana la fun-
damentacién epistemoldgica que se requeria para la erecciéon de la
nueva ciencia busco arraigarse en el terreno ontolégico que le propor-
cionara un mejor sustento, ya inamovible y eterno, o bien perecedero
y aproximativo. El ingrediente clave, en cualquiera de los casos, fue
el esclarecimiento del papel de las entidades abstractas —aritméticas,
geométricas, légicas— en la metafisica del entramado cientifico.

Como vimos, la discusion de Frege contra el psicologismo de Mill
tiene un antecedente interesante en la discusidon del siglo xvil que
he analizado. La propuesta cartesiana sostuvo, como después lo ha-
ria Frege, la irreductibilidad de las entidades abstractas —en Frege,
las leyes de la aritmética— a elementos empiricos. En Descartes, las
verdades eternas son inherentes a la operacién del intelecto, el cual se
constituye seguin el designio divino, pero éstas no subsisten fuera de la
mente humana —una precaucidén indispensable en vista de sus convic-
ciones teoldgicas—. Asi, si bien no postula la existencia independiente
o extramental de estas entidades —como parece establecerlo Frege—,
supone, como éste, su caracter necesario.

El bando detractor, que representan aqui Gassendi y Mersenne, se
aposta en la linea de Mill en la medida en que defiende el origen empi-
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rico de las entidades abstractas, elaboradas por el entendimiento y que,
por ello, sdlo aspiran a la certeza hipotética. En contextos problema-
ticos muy distantes, estos proyectos en disputa representan diferentes
versiones de la misma discusion central. Ya en el siglo xviI, o bien mas
de dos siglos después, la discusion aspira a desentrafiar el caracter de
la objetividad que cabe esperar de las verdades abstractas.??
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Una subjetividad infinita: hacia una comprension teleolégica
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Resumen: El presente articulo ofrece una interpretacion teleoldgica de la vida
consciente y se basa, sobre todo, en la postura fenomenolégica de Emmanuel
Levinas. Sin embargo, es preciso tener en mente que la fenomenologia hus-
serliana esta siempre presente como sustrato de ésta. Por ello, a partir de una
lectura en que ambas perspectivas se complementan, trazaré un esquema en
el que la totalidad de la conciencia se realiza como teleoldgica y explicaré el
papel preponderante que cumple la sintesis en los procesos de constitucién
para desarrollar los elementos de la ética levinasiana que culminan en una
lectura teleoldgica de la vida consciente. Asi, la infinitud con la que Levi-
nas describe el encuentro ético deja de ser sélo una instancia de corte ético-

ontoldgico para describir un momento teleolégico.
Palabras clave: sintesis, ética, teleologia, rostro, infinito

Abstract: The present paper proposes a teleological interpretation of con-
scious life based on the phenomenology of Emmanuel Levinas. However,
since Husserlian phenomenology serves always as a background for Levinas’s
position, I offer a reading in which both views complement each other. First
I lay out a scheme in which the totality of consciousness is realized as tele-
ological and then I explain the predominant role played by synthesis in the
constitution processes in order to develop the elements of a levinasian ethics
culminating in a teleological reading of conscious life. Thus, the infinity with
which Levinas describes the ethical encounter ceases to be only an instance of
an ethical-ontological dimension to describe a teleological moment as well.

Key words: synthesis, ethics, teleology, face, infinity

1. Levinas o un telos no sintético

Es preciso sefialar que la palabra “teleologia”’

no se usa como eje cen-

tral en la mayor parte de la obra levinasiana. Sin embargo, al exponer y
desarrollar los diferentes momentos del proceso de subjetivacion —que,

! Importa considerar que la filosofia levinasiana posee dos vertientes: la feno-
menologia y el judaismo. Asi, a partir de la lectura de su obra dedicada sélo al
judaismo, bien cabria realizar una investigacion de las posibles vertientes teleold-

gicas que se desprenden del mismo.
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como se sabe, orbitan alrededor de la ética— es posible encontrar y ex-
plicitar una forma de teleologia que se realiza como una disposicién
hacia el infinito. En relacién con tal disposicion trazaré uno de los ejes
que permite la complementacion de las posturas husserliana y levina-
siana en cuanto al tratamiento de una vida consciente esencialmente
teleoldgica; sin embargo, es preciso dar cuenta antes del sentido que
ese infinito tiene en la filosofia levinasiana. En este sentido, el primer
paso metodolédgico consiste en establecer un marco conceptual u ho-
rizonte tedrico que permita tender puentes entre las dos posiciones
que alimentan mi lectura; asi, la primera nocién que hay que tomar
en cuenta —por su importancia en los diversos procesos y movimientos
que cumple en la vida consciente— es la de “sintesis”.

Como se sabe, la obra temprana de Levinas dedica particular aten-
cién al pensamiento husserliano; tan es asi que las dos primeras pu-
blicaciones de su produccion filoséfica se consagraron al pensamien-
to de su mentor aleman. Es verdad que la fenomenologia del filésofo
francés puede comprenderse como una herejia frente a la ortodoxia
husserliana; sin embargo, su heterodoxia no excluye en ningiin mo-
mento la posibilidad de ampliar el conocimiento —en un escenario
fenomenolégico— de la vida consciente. No obstante, sin duda lo que
es necesario reconocer es que la totalidad de la fenomenologia levina-
siana se encuentra permeada por una conceptualizacion y terminologia
partidarias y deudoras del pensamiento husserliano. Tal presencia es
tan importante que una lectura no familiarizada con el lenguaje y los
problemas de la escuela fenomenoldgica correrdn siempre el riesgo de
caer en una interpretacion sesgada del propdsito de la filosofia levi-
nasiana. Con lo anterior en mente y para evitar el riesgo sefialado, es
preciso iniciar el andlisis a partir de la nocion de “sintesis” recién men-
cionada; en este sentido, se puede afirmar que la totalidad de la vida
consciente configura u ordena el mundo de la experiencia en virtud
de una compleja gama de procesos sintéticos que, al vincularse unos
con otros —también de manera sintética—, constituyen la unidad de
sentido correlativa mentada con el término “mundo”; dicho de otra
manera, el “mundo” de la experiencia —correlato esencial de la vida
de la conciencia—, es el producto de sintesis dindmicas que se imbri-
can unas con otras. Este hecho ha sido estudiado a detalle en diversos
momentos de la fenomenologia; considérese, por ejemplo, la siguiente
aseveracion del paragrafo 17 de las Meditaciones cartesianas: “El modo
de enlace que unifica conciencia con conciencia puede caracterizarse
como sintesis, en cuanto exclusivamente propio de la conciencia” (Hus-
serl 2006, p. 55). Un poco mas adelante, en la misma obra, al sefialar
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que toda sintesis presenta la tendencia a constituir “identidades” —es
decir: unidades de sentido—, Husserl senala:

Pero la sintesis no reside tinicamente en todas las vivencias particulares de
la conciencia y no enlaza sélo ocasionalmente algunas vivencias particula-
res con otras particulares; por el contrario, la vida entera de la conciencia,
como ya hemos dicho por adelantado, estd unificada sintéticamente. Esta
vida es, por tanto, un cogito universal que abraza en si de manera sintética
toda vivencia particular que en cada caso se destaque en la conciencia, y que
tiene su cogitatum universal fundado en diversos grados en los miiltiples co-
gitata particulares. Pero ese estar fundado no significa una construccion en
la sucesidon temporal de una génesis, pues, por el contrario, toda vivencia
particular concebible es tan sélo un destacarse en una conciencia total ya
siempre presupuesta como unitaria. El cogitatum universal es la vida misma
universal en su unidad y totalidad abierta e infinita.? Sélo porque ella ya
siempre aparece como una unidad total puede ser también considerada
en el modo eminente de los actos de atencién y de aprehensién, y con-
vertirse en tema de un conocimiento universal. La forma fundamental de
esa sintesis universal, que posibilita todas las demds sintesis de la conciencia,
es la conciencia del tiempo inmanente que todo lo abarca. Su correlato es
la temporalidad inmanente misma, en conformidad con la cual todas las
vivencias del ego, que en cada caso puedan encontrarse por medio de la
reflexién, tienen que presentarse como ordenadas temporalmente, como
comenzando y terminando temporalmente, como simultdneas o sucesivas,
dentro del constante horizonte infinito del tiempo inmanente. (Husserl
2006, p. 59. Todas las cursivas son mias excepto las frases “la vida en-
tera de la conciencia” y “unificada sintéticamente” que aparecen antes del
primer punto y seguido)

La cita anterior bosqueja parte del programa de la fenomenologia tras-
cendental; asi, uno de los objetivos del analisis intencional —ademas
de la explicitaciéon de estructuras eidéticas— consistird en dar cuen-
ta de los diferentes grados de vinculos que existen entre las dinami-
cas noético-noematicas que establece la conciencia. En consecuencia,
la nocién de sintesis se convierte en un eje fundamental no sélo para
comprender el quehacer fenomenoldgico, sino también —y en armo-
nia con los intereses de este articulo— para captar la esencia del pen-
samiento levinasiano y, en su momento, la teleologia que se desprende
del mismo.

2 La nocién de “infinito” indica uno de los puntos en los que la teleologia levina-
siana y la husserliana se tocan. Sin embargo, para aclarar la diferencia de sentido
que se desprende de cada postura resulta necesario establecer algunos elementos
conceptuales mas.
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A lo recién sefialado —el papel fundamental de la “sintesis” en la
teoria fenomenoldgica— es preciso afiadir otra de las condiciones mi-
nimas y necesarias para la comprensién de la propuesta de Levinas:
las limitaciones de nuestra capacidad lingliistica para expresar ciertos
contenidos; en este caso particular, un tipo sui generis de ética. Este
problema surge como una aporia intrinseca de la descripcion feno-
menoldgica que el propio Levinas desarrolla; la razén de ello debe
entenderse en funcidon de la convergencia de los dos siguientes as-
pectos: por una parte, la investigacion de Levinas en torno a lo ético
debe enmarcarse en la dimensién de una perspectiva trascendental;
en ese sentido, este tipo de ética sui generis apunta —entre otras— a
una estructura ontoldgica en funcién de la cual se constituye el sen-
tido de lo real. Por otra parte, es preciso indicar que la propia es-
tructura de lo ético —en clave levinasiana— excede las posibilidades
de conceptualizacion o de determinacién lingiiistica, y de ahi la per-
tinencia de la siguiente pregunta: écdmo dar cuenta de aquello que
escapa de ser dicho? Sobre esto es preciso recalcar que la actitud tras-
cendental que justo abre la posibilidad de un estudio trascendental
—como se plantea en la VI Meditacién de Fink y que retoma Javier
San Martin— incluye como una de sus habitualidades el hecho de rea-
lizar toda predicacion con un lenguaje mundano-natural. Dicho de otra
manera, el analisis trascendental no abre ni constituye un nuevo tipo
de lenguaje; por el contrario, hace uso de los mismos grafemas, fo-
nemas, sintaxis y gramatica del lenguaje cotidiano para dar cuenta
de las estructuras ontolégicas y trascendentales que son su objeto de
estudio:

El yo-trascendental no pierde el lenguaje por la reduccién, pero no por
ello es un lenguaje trascendental, ya que por el contrario es un lenguaje
totalmente dirigido a lo que es: es un habito del yo trascendental, pero
para decir lo que es; a pesar de ello el espectador fenomendlogo sélo
puede expresarse en ese lenguaje, a pesar de que tenga que cambiar su
sentido, pues sus conceptos son Seinsbegriffe, conceptos referidos al ser
y no Vorseinsbegriffe, conceptos referidos al pre-ser. (San Martin 1990,
p. 258)

Lo anterior no puede soslayarse cuando nos adentramos en la exposi-
cién desarrollada por Levinas y cuya fama de compleja es, sin duda,
bien merecida. Es preciso considerar que la totalidad de su andlisis
se efectia en el marco de la problematica recién mencionada: la éti-
ca de Levinas se identifica con una instancia de indole trascendental
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que, como tal, evade las posibilidades que un discurso en el lengua-
je natural posee para dilucidarla. Por tal razén, me parece que otro
de los requisitos minimos para la comprensién de la ética levinasia-
na —y, en su momento, de una teleologia— estriba en tener siempre
presentes las tensiones semanticas que son esenciales en la lectura mis-
ma de su teoria; o como sostiene Javier San Martin a propdsito de la
VI Meditacion:

Las formas de las palabras no cambian, sélo pueden cambiar en el modo del
significar, pues ya no mantienen su sentido, sino que se convierten en noticia
o indicio (Anzeige) de un sentido trascendental, no de un modo estdtico sino
de un modo lleno de tensiones, pues por un lado se indica en el modo de la
analogia un sentido trascendental y a la vez éste “protesta” contra el modo
en que es expresado, porque las palabras del lenguaje natural que tienen
significados dnticos no pueden analogizar en absoluto “significados no onti-
cos”. Por eso mas bien se trata de una analogia de la analogia dentro del
lenguaje natural, de una analogia trascendental, que por otro lado implica
que todas esas frases s6lo son comprendidas si se reproduce la “situacion
de donacién de sentido de la frase trascendental, e.d. si ese sentido es
verificado en la intuicién fenomenolédgica”. Lo que implica una consecuen-
cia importante: la fenomenologia trascendental no puede ser comprendida
en una mera lectura de investigaciones fenomenoldgicas, sino sélo “en la re-
peticion de la ejecucion de las investigaciones mismas”. (San Martin 1990,
p. 258; las cursivas son mias)

Levinas también analiza la problematica anterior a partir de una dia-
léctica compleja que establece mediante la dupla decir-dicho. En 1974,
en De otro modo que ser o mds alld de la esencia, Levinas sefiala, con la
nocion de “decir”, un tipo de excedente de sentido que tiene lugar en
la vida consciente en el momento en que se realiza la experiencia ética.
Es importante subrayar este hecho porque gran parte de las dificultades
que se presentan a la hora de estudiar el pensamiento levinasiano tie-
nen que ver justo con la imposibilidad de aprehender el contenido de
su ética mediante una objetivacién conceptual fija. Con esto en mente
y con el espiritu de la cita recién hecha, pareciera que el estudio de la
ética levinasiana invita, mas que a un ejercicio meramente intelectual y
tedrico, a ejecutar los movimientos reflexivos pertinentes que permitan
revivir el sentido de su ética en “carne propia”.

Por otra parte, es preciso comprender la nocién de “decir” en fun-
cién de su relacion esencial con la nocién de “dicho”. Si el primer tér-
mino de la dupla —“decir”— remite a un tipo de instancia que escapa
a toda determinacién conceptual —que, sin embargo, opera en la vida
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consciente— el segundo —“dicho”—? sefiala lo susceptible de expre-
sarse a través de la determinacidn lingiiistica. Ante esto resulta perti-
nente preguntar: {por qué lo dicho se deja expresar conceptualmente
mientras que su par opuesto se escabulle de toda posible determina-
cién? La respuesta debe considerar el papel que la “sintesis” desempe-
fia en los ordenamientos que cumple la vida consciente; cabe afadir
que el ordenamiento lingiiistico posee un lugar ontolégico notable en
la medida en que permite la explicitacién o expresion de unidades de
identificacion configuradas sintéticamente; se trata, pues, de unidades
significativas.* En resumen, puede afirmarse que lo “dicho™ correspon-
de a lo susceptible de verbalizarse y, en cuanto tal, de expresarse en un
discurso articulado, en virtud de las sintesis pertinentes que ejecuta la
conciencia. A partir de esto es posible sefialar con la nocién de “decir”
un tipo de instancia que no sdlo excede las posibilidades sintéticas y
de conceptualizacién, sino que también las funda; o, segtin el propio
Levinas:

Pero la significaciéon del Decir va més alla de lo Dicho; no es la ontolo-
gia quien suscita al sujeto parlante. Por el contrario, es la significacion del
Decir que va mds alld de la esencia en lo Dicho, la que podrd justificar la
exposicion del ser o la ontologia. Porque el lapso de tiempo lo es también
de lo irrecuperable, de lo refractario a la simultaneidad del presente, de lo
irrepresentable, de lo inmemorial, de lo prehistérico. Antes que las sintesis
de aprehensién y de reconocimiento, se realiza la “sintesis”® absolutamen-

3 “Es en lo ya dicho donde las palabras —elementos de un vocabulario histéri-
camente constituido— hallaran su funcién de signo y un uso; donde haran pulular
todas las posibilidades del vocabulario” (Levinas 2003, p. 87).

*“[T]lodo fenémeno se dice, lo cual supone la simultaneidad de lo sucesivo
dentro del tema. [...] Los entes se muestran como entes idénticos a través de su
sentido. No aparecen como dados o tematizados primeramente para recibir luego
un sentido, sino que son dados mediante el sentido que tienen. Pero estos hallazgos
a través de la identificacién tienen lugar en algo ya dicho. Lo dicho, la palabra, no
son simplemente signos de un sentido, ni incluso tan sélo expresiéon de un sentido
[...] sino que la palabra al mismo tiempo proclama y consagra una identificacién
de esto y aquello en medio de lo ya dicho” (Levinas 2003, p. 86).

> Es importante sefialar que la funcién que la nocién de “dicho” cumple en el
pensamiento de Levinas no se reduce a su perfil meramente lingiiistico; por el con-
trario, se extiende como correlato de un sistema de relaciones configurado sinté-
ticamente que Levinas nombra con los términos Esencia —en 1974— y Totalidad
—en 1961—.

SEn esta cita es preciso entender las comillas que encierran el término “sin-
tesis” en el siguiente sentido: gran parte de la fenomenologia levinasiana intenta
explicitar estructuras o momentos propios de la vida consciente que no se dejan
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te pasiva del envejecimiento. [...] Lo inmemorial no es el efecto de una
debilidad de la memoria, de una incapacidad para franquear los grandes
intervalos del tiempo, para resucitar pasados excesivamente profundos. Es
la imposibilidad para la dispersion del tiempo de reunirse en presente, la
diacronia insuperable del tiempo, algo mds alld de lo Dicho. (Levinas 2003,
pp- 87-88; las cursivas son mias)

La cita previa permite ya la recuperacién de los elementos necesarios
que permitiran exponer en qué sentido puede comprenderse una teleo-
logia implicita en el pensamiento levinasiano. Para ello serd menester
tener presente el sefialamiento de Levinas con respecto a un momen-
to de la vida consciente que no se deja comprender por las sintesis
temporales propias del “presente”, de la “memoria” ni, en resumen,
por ninguna forma de aprehensién. Este hecho nos deja vislumbrar en
qué sentido la fenomenologia levinasiana —en cuanto fenomenologia
heterodoxa— se opone a un ejercicio filoséfico que sélo se basa en
el andlisis intencional, y es por ello que parte de su propuesta invita
a rebasar los lineamientos establecidos por éste.” Sin embargo, cabe
anadir que la dialéctica entre la dupla “decir” y “dicho” parece desa-
rrollarse en un registro que se mueve desde una dimensién trascen-
dental —“decir” en cuanto estructura ontoldgica que sostiene la cons-
titucién de lo real que, sin embargo, no se deja reducir a la expresién
lingiiistica— hasta una dimensién empirico natural —“dicho” en cuan-
to objetivacion o indicacion verbal que se realiza en el horizonte de lo
cotidiano y sus lenguajes—. Ahora bien, lo expuesto hasta aqui permi-
te iniciar la exploracién de la teleologia implicita en la fenomenologia
levinasiana.

comprender en funcién de dinamicas sintéticas, y el caso paradigmatico es el de lo
ético. Asi, debe observarse que en la cita en cuestion la palabra “sintesis” aparece
dos veces, y sélo la segunda de éstas se coloca entre comillas, lo que que nos invita
a buscar en ella un sentido distinto al que se asocia con el primer uso; en este caso
concreto, su sentido nos remite a la relacién que se cumple con el término “enve-
jecimiento”. Sin embargo, esta relacion se analizara mas adelante en el marco del
desarrollo propio de una teleologia levinasiana.

7 Subrayo que Levinas no intenta, en ningtin momento, desprestigiar o sefialar
algtin tipo de incongruencia tedrica en el edificio fenomenoldgico husserliano. Si se
expresa a favor de un ejercicio fenomenolégico que va mds alla del andlisis inten-
cional es en funcién de un tipo de interés tedrico distinto al que motiva la fenome-
nologia husserliana. En ese sentido, en lugar de establecer algtin tipo de confron-
tacion entre las dos perspectivas, parece mds util retomar los elementos de ambas
que permitan una comprension mas acabada de las dindmicas trascendentales que
constituyen la vida consciente.
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2. Sumario de la ética levinasiana

Hasta aqui se han establecido, desde mi punto de vista, los requeri-
mientos minimos para la comprensién de la fenomenologia levinasiana,
a saber: a) que la totalidad de la vida consciente constituye el hori-
zonte de lo real en funcién de procesos sintéticos y b) que dentro de
la unidad de la vida consciente —producto de la sintesis— debe exis-
tir un momento no-sintético que motiva aquellos procesos y, ademas,
proporciona la direccidén y motivacién de una pretension teleoldgica.
A continuacion, es preciso recordar lo que sefialé antes: ciertamente,
no existe un momento en el corpus levinasiano en que se explicite o
desarrolle tal cual una perspectiva teleoldgica; sin embargo, a partir de
la lectura que se propone aqui —y que se basa en una interpretacion
de la obra magna de 1961 Totalidad e infinito— es posible, sin duda,
distinguir una forma de teleologia cuyo fundamento se encuentra en la
ética sui generis desarrollada por Levinas.® En este sentido, cabe tener

8 Cabe aqui una aclaracién sobre este punto. En efecto, como acabo de indicar,
la fenomenologia levinasiana no se presenta a s{ misma como el desarrollo de una
postura teleoldgica; hay incluso un fragmento en el prefacio de Totalidad e infinito
en el que se utiliza la palabra para contraponerla a lo que Levinas —heredero de la
tradicién hebrea— comprende como escatologia: “Pero reducida a las evidencias,
la escatologia estaria ya aceptando la ontologia de la totalidad salida de la guerra.
Su verdadero alcance va por otro lado. La escatologia no introduce un sistema te-
leoldgico en la totalidad; no consiste en ensefiar cudl es la orientacion de la historia.
La escatologia pone en relacion con el ser mds alld de la totalidad o la historia, y
no con el ser mas alla del pasado y el presente” (Levinas 2012, p. 15; las cursivas
son mias). Estas lineas nos permiten entender la interpretacién que Levinas daba
a un pensamiento de tipo teleoldgico, a saber, como un momento mas de la totali-
dad; pero no sélo eso, también nos permiten prefigurar, por oposicion, la forma que
una teleologia que se desprende del pensamiento levinasiano debiera pretender; se
trataria, en tal caso, de una teleologia que no dependiera ni formara parte de la
totalidad ni de sus procesos. Es en el marco de esto ultimo que se desarrolla este
trabajo.

Por otra parte, si se toma en cuenta tanto la magnitud de la obra levinasiana
como la repeticion de los temas en ella, cabe responder a la pregunta: épor qué
la remisidn a Totalidad e infinito para proponer una teleologia de la conciencia? La
razon es de orden metodolodgico: al revisar la obra es posible percatarse de que
ésta puede comprenderse como un proceso de subjetivacion que incluye varios mo-
mentos, desde la relacién de la subjetividad con lo sensible hasta el encuentro
de ésta con el Otro. Ahora bien, muchos analisis e interpretaciones de la obra se
contentan con quedarse en el andlisis ético que se desarrolla en la seccidn tercera
del libro (“El rostro y la exterioridad”) sin considerar, o haciéndolo muy poco, de
dénde viene ese andlisis y hacia dénde va; como si la ética y la perspectiva fenome-
nolégica de Levinas se agotaran en tal desarrollo. El espiritu de este trabajo puede
comprenderse de acuerdo con la siguiente cuestion: ¢qué sigue a la relaciéon con
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presente que la filosofia de Levinas se consagra a la ética y, en conse-
cuencia, pueden encontrarse perfiles y andlisis al respecto en distintos
momentos y periodos de su obra; sin embargo, también es cierto que
uno de los sitios en los que puede localizarse con mayor detalle el anali-
sis de lo ético es el capitulo tercero de Totalidad e infinito, “El rostro y la
exterioridad”. Resulta conveniente tener presentes tales estudios, pues
es en funcién de ellos que es posible establecer una postura teleoldgica,
razon por la cual, en lo que sigue, se realiza un breve apunte de los
mismos.

En la fenomenologia levinasiana las nociones de “luz”, “inteligibi-
lidad”, “ser”, “esencia” y “dicho”, a pesar de presentar perfiles distin-
tos y determinaciones en el analisis fenomenoldgico, poseen un estrato
comun que puede definirse como su dependencia de los procesos sinté-
ticos que propulsa la vida consciente. Es decir, la constitucion del hori-
zonte de “inteligibilidad”, de la “luz”, de la “visién” bajo las cuales apa-
rece todo ente singular y sus determinaciones se realiza en funcién de
la actividad intencional —es decir, sintética— de la conciencia. Resulta
capital acentuar este hecho pues en tal “circuito del ser” —correlato de
la “visién” y de lo “inteligible”—° también es posible encontrar formas
de socializacién —encuentros intersubjetivos— cuyo sentido se consti-

el rostro? La respuesta a esta pregunta es el pretexto para proponer una teleologia
de la conciencia a partir del estudio de Levinas. Cabe afiadir que una direccién se
indica ya en el titulo de la seccion IV de la misma obra, “M4s alla del rostro”, con el
que se sugiere que el proceso de subjetivacién no termina en la mera relacién con
el rostro (ética) expuesta en la seccién inmediatamente anterior. En resumen, los
momentos posteriores, fundados en la experiencia ética (cara-cara), se encuentran
desarrollados con claridad y a conciencia en el curso de Totalidad e infinito, abrien-
do asi la posibilidad de estudiar una teleologia a partir de los mismos. Me parece
que tener presente lo anterior es pertinente y relevante para la comprension del
pensamiento fenomenoldgico levinasiano y, sobre todo, para explorar otro orden
de tdpicos ademas del ético (anclado las mas de las veces en la descripcion del
cara-cara y el sentido de infinitud que le es correlativo), como el estudio de la expe-
riencia sensible (cfr. Levinas 2012, pp. 113-204) o una fenomenologia del lenguaje
(¢fr. Levinas 2012, pp. 231-236), por mencionar sélo un par de ejemplos.

° “El vinculo entre la visién y el tacto, entre la representacién y el trabajo, sigue
siendo esencial. [...] La vision se abre sobre una perspectiva, sobre un horizonte, y
describe una distancia franqueable, invita a la mano a moverse y a tocar, y asegura
este movimiento y este tacto. [...] La visién no es una trascendencia. La visién
presta una significacion gracias a la relacidn que ella hace posible. No abre nada
que, mas alla de Mismo, sea absolutamente otro, es decir, en si. La luz condiciona las
relaciones entre datos: hace posible la relacion de los objetos que se hallan unos al lado
de otros; pero no permite abordarlos de cara” (Levinas 2012, p. 212; las cursivas son
mias).
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tuye en funcion de su pertenencia a la red de relaciones que conforman
tal horizonte. Este hecho resulta ser un punto de apoyo para la ética
levinasiana porque abre la posibilidad de una forma de socializacién
—~ética sui generis— cuyo sentido no depende de ni se realiza mediante
las modalidades sintéticas que guian la consumacién de la intersubje-
tividad en el horizonte del “mundo”. En ese sentido, el lenguaje que
emplea Levinas —es decir, términos como “responsabilidad”, “rostro”,
“infinito”, el célebre y malinterpretado “No matards”, etc.— resulta ser
el recurso lingiiistico que se utiliza para crear la tensién semdntica que,
precisamente, muestra la excedencia de sentido propia de un momento
ético que no se deja comprender ni expresar sintéticamente. Ciertamen-
te este hecho, aqui sélo esbozado, adquiere mayor relevancia cuando se
realiza de manera directa la lectura del discurso levinasiano, pues éste
no se desarrolla como un tipo de discurso inductivo ni deductivo que se
basa en premisas y axiomas establecidos con claridad; indica, mas bien,
una unidad de discurso significativa que sefiala en direccién de una ex-
cedencia de sentido esencial —es decir, constitutiva y trascendental—
que pertenece a la vida consciente. Es en este marco que debe compren-
derse lo dicho en relacién con la Sexta meditacion, esto es, que un plan-
teamiento fenomenolégico adquiere su significacién —intuicién—!° no
en la mera lectura de las investigaciones, sino en la realizacién de las
investigaciones mismas.

Ahora bien, en el curso del desarrollo fenomenolégico levinasiano
el uso del término “rostro” apunta a una excedencia de sentido que
no se deja definir ni encerrar en los marcos de lo que Levinas mismo
llama “circuito del ser”; dicho de otra manera, en el encuentro “cara-
cara” con la alteridad, el “rostro” —como instancia fenomenolégica que
indica un desbordamiento de sentido— no puede ser significado por su
pertenencia a un horizonte constituido en virtud de procesos sintéticos.
Tal planteamiento permite ya perfilar la postura teleoldgica en relacién

con el término “infinito”;'! en esa direccién, el telos que se desprende

19 Aqui cabe por lo menos mencionar o abrir la posibilidad de problematizar un
nuevo tipo de intuicion; es decir, si hay un tipo de intuicién sensible (Kant), un tipo
de intuicion dirigida a objetividades ideales (Husserl), épor qué no se habria de
plantear por lo menos la posibilidad de una intuicién (o movimiento de la concien-
cia) dirigido a un correlato no objetivable, en este caso aquello mentado con la
palabra ética?

1 Con respecto al término “infinito” cabe la siguiente aclaracién: una lectura
rapida del mismo suele interpretarlo, sobre todo, en su sentido ético (cara-cara);
a partir de tal interpretacion podria excluirse una lectura teleolégica del término,
dando por sentado que su tinico sentido proviene del encuentro con el Otro. Ahora
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de la teleologia levinasiana sefiala hacia tal infinitud como un momento
que no depende de los encadenamientos sintéticos constituyentes de
lo que Levinas llama “Totalidad”; por el contrario, indica mas bien un
tipo de apertura ambigua hacia un telos que cabe reconocer proble-
matico porque no se presta a determinaciones.

Sin embargo, antes de entrar de lleno al problema teleoldgico y su
relacion con la infinitud, cabe esbozar con un poco de mas claridad la
ética levinasiana que se concreta en la experiencia directa del “rostro”.
Este tltimo concreta la modalidad en que la vida consciente —en virtud
de su separacién o reduccion— se ve afectada por la vida que le hace
cara; es, precisamente, la imposibilidad de negar tal afeccién origina-
ria o, dicho de otra manera, la presencia irrefutable de tal afeccion, lo
que Levinas reconoce como ética, misma que se realiza en una rela-
cién esencial —en una dimensién no mundana, sino trascendental—
con el “rostro”'? del otro. Es en este marco que puede decirse que

bien, sin cuestionar que, sin duda, el sentido de “infinitud” levinasiano debe com-
prenderse, ante todo, en funcién del cara-cara, es preciso afiadir también que su
sentido remite a otros momentos —en el mismo proceso de subjetivacién que se
desarrolla en Totalidad e infinito— que se fundan precisamente en lo ético. En otros
términos, la excedencia de sentido (infinito) que se manifiesta en el cara-cara con-
tinda motivando el desarrollo de la subjetividad para abrir la posibilidad de un telos
mas alla del rostro (cfr. Totalidad e infinito, seccién IV). Esta polisemia en el sentido
con que se presenta la palabra “infinito” puede rastrearse en la obra levinasiana;
por ejemplo en este fragmento: “La relacidn social, la idea de infinito, la presencia de
un contenido en un continente pero superando la capacidad del continente, fue, por el
contrario, descrita en este libro como la trama légica del ser” (Levinas 2012, p. 325;
las cursivas son mias). El significado de esta ultima cita —su sentido formal como
un contenido que excede a un continente— suele ser el mas socorrido e inmediata-
mente vinculado a lo ético. Ahora bien, este significado formal puede relacionarse
con lo ético (rostro) o puede adquirir, en el sentido del interés de este trabajo, un
sentido teleoldgico: “Pero el tiempo infinito también es volver a poner en cuestién la
verdad que la historia promete. [...] La verdad exige a la vez un tiempo infinito y
un tiempo que pueda ella sellar: un tiempo acabado. El acabamiento del tiempo no
es la muerte, sino el tiempo mesidnico en que lo perpetuo se convierte en eterno.
El triunfo mesidnico es el triunfo puro. Estd preservado contra la revancha del mal,
cuyo regreso no impide el tiempo infinito” (Levinas 2012, p. 321; las cursivas son
mias). La primera linea de esta ultima cita sefiala con claridad que el sentido de
lo “infinito” no se agota en la relacién con el Otro; por el contrario, cuestiona el
entramado de la historia. Es en funcién de tal cuestionamiento que este trabajo
postula una teleologia de la conciencia desde Levinas. Por otra parte, el resto de
la cita —al utilizar términos como “mesianismo” o “eternidad”— prefigura incluso
que el tiempo infinito abriria la ocasion para tratar temas de indole teoldgico; sin
embargo, tal analisis corresponderd a otro trabajo.

12 «g] rostro significa por si mismo; su significacién precede a la Sinngebung [. . .1;
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la significacién del rostro precede a la donacién de sentido; se trata,
pues, de sefialar que la experiencia ética originaria —en funcién de la
cual la vida consciente se ve afectada y llamada a responder en forma
inexorable a la alteridad— funda y motiva toda sintesis ademas de,
con ello, realizar la constitucién del horizonte del mundo. Cabe afiadir
también que el sentido de la responsabilidad levinasiana se plenifica
justo en funcion de lo recién dicho; tal responsabilidad significa que
la vida consciente ya se encuentra instalada —de manera esencial e
irrevocable— en un vinculo trascendental con la alteridad y que, por
otra parte, cualquier toma de posicién constituyente de lo real serd una
respuesta —es decir, se realiza en funcion de tal responsabilidad esencial
a la vida consciente— a tal afeccién originaria llamada ética.

3. De la ética a la teleologia

Como ya se menciond, el tratamiento de la nocién de rostro resulta ca-
pital para la comprensién de la perspectiva teleoldgica que se despren-
de de la fenomenologia de Levinas. Sin duda, el vinculo originario con
la alteridad —como estructura trascendental de la vida consciente—
que se concreta en la experiencia del “rostro”, a pesar de su relevan-
cia en el desarrollo de la conciencia, no agota las posibilidades a las
que ésta se encuentra abocada; por el contrario, como bien sefiala Levi-
nas en el capitulo IV de Totalidad e infinito, “Mas alla del rostro”, hay en
la vida consciente momentos que proyectan el desarrollo de la misma
hacia nuevas direcciones, sin embargo, siempre fundadas en la expe-
riencia ética concreta del “rostro”.

Ahora bien, cabe aqui apuntar lo siguiente sobre el papel que la sin-
tesis cumple en la fenomenologia levinasiana. Es sabido que, al des-
cribir fenomenoldgicamente un tipo de experiencia ética sui generis, el
pensamiento de Levinas sefiala, al mismo tiempo, los limites del anali-
sis intencional para cumplir con esa tarea; es precisamente en tal cir-
cunstancia que los procesos sintéticos —en virtud de los cuales la vida
consciente constituye un mundo con sentido— no pueden dar cuen-
ta de lo que ocurre en el momento en que se tiene la experiencia de
la alteridad. Se trata de acentuar que la experiencia del rostro no se

un comportamiento con sentido surge ya en su luz; difunde la luz en la que se ve la
luz. No hay que explicarlo porque toda explicacion empieza partiendo de él. Dicho
en otras palabras: la sociedad con el Otro que sefiala el final del absurdo murmullo
del hay, no se construye como la obra de un Yo que presta sentido. Hay ya que
ser para el otro —existir, y no solo obrar—, para que el fendmeno del sentido,
correlativo de la intencién de un pensamiento pueda surgir” (Levinas 2012, p. 296).
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realiza en funcién de procesos sintéticos que constituyan una unidad
de sentido mentada con el término alteridad; por el contrario, tal expe-
riencia —afectiva, originaria y trascendental— resulta la instancia que
funda toda constitucion de sentido. Es en tal contexto que afirmo que la
ética —y, en su momento, la teleologia— levinasiana no se explica en
funcién de la explicitacién del vinculo noético-noematico como si lo ha-
ria una unidad de sentido a partir de un andlisis de la intencionalidad.

Dicho lo anterior cabe preguntar —en el entendido de que su ética
sui generis no lo hace— si Levinas acepta alguna forma de sintesis en
la economia de la vida consciente. A este respecto, hay que sefialar
que el lituano no lo dice de manera explicita; no obstante, es posible
encontrar que en el proceso de subjetivacién —descrito en el desarrollo
fenomenolégico de Totalidad e infinito— existe un momento en que
la vida consciente se constituye como unitaria y separada (cfr. Levinas
2012, pp. 172-174); este hecho no es menor, pues parece indicar que,
como condicién de posibilidad de la experiencia ética, la vida cons-
ciente debe haberse constituido como vida unitaria, es decir, como una
unidad vital. Ahora bien, tal unidad no debe confundirse con el ego
empirico que ya pertenece a un horizonte mundano de sentido; se trata
de una instancia de indole trascendental que, en su momento, posibilita
la experiencia ética como apertura hacia el infinito.

Lo anterior acarrea sin duda problemas mayores con relacién al pro-
ceso de subjetivacién;!® no obstante, también llevaria el presente desa-

13 E] proceso de subjetivacién en Levinas se desarrolla en funcién de la relacién
que la vida consciente establece con la trascendencia, la cual se comprende sobre
todo en sus obras de madurez, como alteridad —el Otro o la otra vida consciente—
que le hace frente a la subjetividad y desata la génesis de sentido. Sin embargo,
en sus obras tempranas de 1935 a 1947 (De la evasion, El tiempo y el otro, De la
existencia al existente), el proceso de subjetivacién —antes de plantearse a partir de
lo ético— se expone en funcién de la nocién de hipdstasis; ésta sefiala el proceso
por el cual una vida consciente, al estar inmersa en un horizonte de elementos
sensibles pero atn indeterminados (il y a) —es decir, sin pertenecer a una ob-
jetividad ya constituida— se configura a si misma como punto-polo, con lo que
cumple una primera etapa de la subjetivacion y logra asi su individuacion (cfr.
Levinas 1993, pp. 88-92). Dicho de otra manera, la afeccién que ejerce lo sensible
dispara la primera etapa del proceso de subjetivacién en la que la subjetividad se
realiza como vida individual. Desde luego, el proceso de subjetivacién no termina
ahi; una vez que la subjetividad se constituye como vida individual, la relacién
con el Otro —es decir, la alteridad que no es meramente una trascendencia del
orden de lo sensible— da la pauta para la continuacion del proceso. Una vez que
la afeccién ejercida sobre la subjetividad proviene del Otro —es decir, se realiza en
funcién de lo ético—, la subjetividad se consagra a los procesos que daran cabida
a la génesis de sentido, lo que termina por constituir el horizonte del mundo. En

Revista de Filosofia Didnoia, vol. 65, no. 84 (mayo-octubre de 2020)
e-ISSN: 1870-4913 e DOI: https:/doi.org/10.22201/iifs.18704913e.2020.84.1559



148 HUGO MARTINEZ GARCIA

rrollo por derroteros que nos alejarian del interés principal de este ar-
ticulo, a saber, la teleologia levinasiana. Si se ha mencionado es justo
porque resulta importante constatar que la apertura hacia el infinito
—primero como ética y después como teleologia (cfr: supra nota 11)—
no se realiza en una dimensién abstracta sino, por el contrario, remite a
la unidad singular de toda vida consciente. Tras lo anterior, es momento
de entrar de lleno en la teleologia levinasiana; asi, cabe plantear el pro-
blema con la siguiente pregunta: éen qué sentido la experiencia de la
alteridad —ética— involucra la vida consciente en una dindmica teleo-
l6gica? Para responder a esto debe recordarse el papel fundamental que
cumple la experiencia del rostro. Sefialé que éste funda la Sinngebung,
y aflado ahora que su papel como fundamento no se dirige sélo a la
donacién de sentido; por el contrario, tal experiencia originaria funda
también la direccion teleoldgica a la que se encuentra abocada la con-
ciencia. Para comprender en qué sentido o cdmo se realiza tal llamado
es preciso considerar que el rostro sufre un tipo de modificacién; ya no
se trata sélo del rostro que entrega la alteridad fuera de todo horizonte
mundano y que motiva la constituciéon de unidades de sentido; aqui el
rostro del Otro muda hacia una modalidad que Levinas califica como lo
femenino.

La categoria de lo femenino ha causado polémica al punto de levan-
tar diversas criticas feministas. Al respecto cabe decir que, si se lee a
Levinas de manera literal, tales criticas se justifican; sin embargo, el
estudio de su postura fenomenoldgica debe tener siempre presente lo
dicho con anterioridad, a saber, que se trata de una exposicion llena
de tensiones semadnticas cuya finalidad busca generar la intuicién de
estructuras trascendentales irreductibles a la determinacion lingiiistica.
Es en tal espiritu que debe leerse la categoria de lo femenino y cualquier

este punto resulta importante resaltar que la afeccién que ejerce la alteridad (Otro)
no so6lo motiva la constituciéon del “mundo”, sino que, ademads, motiva su ruptura
y luego, una vez més en lo que parece una dindmica infinita, su reconstitucién. La
subjetividad que es correlativa de este proceso de constitucién y reconstitucion de
horizontes motivados por lo ético debe, necesariamente, configurarse y reconfigu-
rarse a si misma como correlato de tales “mundos” (cfr. Levinas 2012, cap. IV).
Con base en lo anterior, intérpretes como Murakami han sefialado que el proceso
a partir del cual el horizonte del “mundo” se quiebra para dar cabida a una nue-
va reconfiguracién puede comprenderse en funcién de la nocién de didstasis; con
este término se pretende sefialar el movimiento opuesto a la hipdstasis; es decir,
si esta ultima culminaba en el momento de individuacién, la didstasis motivada
por lo ético generara, por su parte, cierto grado de desindividuacién que permitira
la reconfiguracion de la subjetividad y su “mundo” correlativo (cfr. Levinas 2003,
p. 77; Murakami 2002, pp. 42-49).
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otra que se desprenda de su corpus. Ahora bien, continuando con la ex-
posicion, afirmé que la experiencia de la alteridad —que se concreta
en el rostro— debe sufrir una suerte de modificacién'# y aparecer en-
tonces como lo femenino. La principal caracteristica con la cual puede
comprenderse esta nueva modalidad de la alteridad es la ambigiiedad;
se trata de sefialar que el alter no se da a través de quididad alguna;
es decir, el rostro, bajo la modalidad de lo femenino, no aparece a tra-
vés de determinaciones, sino mas bien con el halo de la equivocidad. Se
trata de una vida consciente que nos hace frente no en funcién de los
sentidos que heredaria de un horizonte ya constituido, sino a través de
la equivocidad ambivalente de lo indeterminado; se trata, en términos
de Levinas, de lo oculto. La relacién compleja que se establece con el
alter mediante la modificacidon de lo femenino se califica de amor; éste
permite comprender la equivocidad con la cual se entra en relacién con
lo femenino en el siguiente sentido: se trata de sefialar que, por un lado,
el alter se manifiesta,'> se exhibe; mientras que, por el otro, permanece
oculto en el misterio de lo trascendente:

La posibilidad para el Otro de aparecer como objeto de una necesidad
mientras conserva su alteridad, o, mas aun, la posibilidad de disfrutar del
Otro, de situarse a la vez, mds acd y mas alla del discurso —esta posicion
respecto del interlocutor que, al mismo tiempo, lo alcanza y lo adelanta;
esta simultaneidad de necesidad y deseo, de concupiscencia y trascenden-
cia; esta tangente de lo confesable y lo inconfesable— constituye la origi-
nalidad de lo erdtico, que, en este sentido, es lo equivoco por excelencia.
(Levinas 2012, p. 289)

4 Debe tenerse cuidado con el uso del término “modificacién” en el siguiente
sentido: en el analisis intencional las diversas modificaciones que la conciencia eje-
cuta en sus contenidos se realizan en funcién de dindmicas sintéticas; asi, por ejem-
plo, en el caso de un recuerdo, éste resulta ser la reactivacion de una vivencia de
la conciencia y, como tal, se revive en virtud de las sintesis pertinentes. Con esto
en mente, debe sefialarse que la modificacion que ocurre sobre la experiencia del
rostro se mueve en una dimensién adn no sintética; por lo tanto, el sentido del tér-
mino “modificaciéon” no es el que se desprende de una fenomenologia husserliana
ortodoxa.

15 Es preciso tener presente que los términos “manifestacién” y “exhibicién” que
Levinas emplea en la descripcion del eros no deben comprenderse en el mismo
sentido que adquieren en el analisis intencional; la dimension de la vida consciente
en la cual Levinas desarrolla el andlisis de lo ético y, después, del eros, remiten
a un estrato de la vida consciente que no se cumple bajo el esquema de sintesis
noético-noemadticas.

Revista de Filosofia Didnoia, vol. 65, no. 84 (mayo-octubre de 2020)
e-ISSN: 1870-4913 e DOI: https:/doi.org/10.22201/iifs.18704913e.2020.84.1559



150 HUGO MARTINEZ GARCIA

Cabe tener presente que lo anterior parece implicar la siguiente situa-
cién: al comparar el modo en que se constituye la experiencia del alter
en un horizonte mundano debe aceptarse que ésta tiene lugar en fun-
cién de la red de relaciones que, sintéticamente, dan significado a la ex-
periencia en cuestién. Ahora bien, con esto en mente y a contracorrien-
te, el pensamiento levinasiano abre justo la posibilidad de un tipo de
sentido (no sintético) inherente a la experiencia de la alteridad, es decir,
en si mismo. Por ello, la significacion que la vida consciente recono-
ce en la alteridad no es el resultado de las sintesis constituyentes del
horizonte mundano; por el contrario, su sentido parece provenir de una
dimension ontoldgica distinta que incluso funda la constitucién de todo
horizonte. Asi, lo femenino designa la ambigiiedad con la cual se pre-
senta el alter que ciertamente hace cara pero, de manera simultdnea,
remite a un umbral de excedencia de lo que no es significado en un
sentido corriente:

Lo esencialmente oculto se arroja a la luz sin volverse significacion. No la
nada sino lo que aiin no es; sin que esta realidad, en el umbral de lo real, se
ofrezca como una posibilidad que coger [...]. “No ser atin” no es ni esto ni
aquello [...]. Lo secreto aparece sin aparecer, no porque aparezca a medias
o con reservas o confusamente. La simultaneidad de lo clandestino y de lo
descubierto define, precisamente, la profanacion. Aparece en lo equivoco.
[...] La simultaneidad o lo equivoco de esta fragilidad y este peso de no-
significancia, mas grave que el peso de lo real informe, es lo que llamamos
feminidad. (Levinas 2012, pp. 290-291; las cursivas desde “No la nada”
hasta “ni esto ni aquello” son mias)

En la cita previa ya se asoma un aspecto que permite comprender
un sentido teleoldgico en la fenomenologia levinasiana. Se trata de
lo siguiente: al sefialar que la alteridad —con la equivocidad de lo
femenino— se “presenta” como aquello que no es atin, Levinas pare-
ce adoptar un enfoque en contra de, por una parte, las posibilidades
que se desprenden de la filosofia heideggeriana y, por otra, aquellas que
pueden colegirse de la filosofia husserliana. Sobre el primero cabe indi-
car que, para Levinas, las posibilidades a las que se encuentra abocada
la subjetividad —Dasein— y que el filésofo alemdan sefiala como par-
te de su analitica existenciaria —colocdndolas siempre en el horizonte
del ser— no describen a cabalidad, segtn la perspectiva del lituano,
el desarrollo de la vida consciente.!® Por otra parte, en relacién con

16 Como afirma su propio autor, en Totalidad e infinito se hace una apologia de la
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la fenomenologia husserliana, las posibilidades que se desprenden de
su planteamiento, al estar siempre predelineadas por regularidades ei-
déticas, se encuentran supeditadas a la realizacién de los diferentes
procesos sintéticos que tienen lugar en la vida consciente. Es con res-
pecto a estas dos maneras de comprender las posibilidades —ambas son
partes estructurales y ocupan su justo momento en el devenir de la
vida consciente— que Levinas postula una manera nueva de plantear
la apertura hacia el futuro esencial a la subjetividad; es en tal mar-
co que deben tenerse en cuenta sus afirmaciones en relacién con que,
en la experiencia con lo femenino y su equivoco caracteristico, la vida
consciente entra en contacto con una apertura jamas predelineada por
el horizonte del ser ni por los procesos sintéticos e intencionales que
constituyen el horizonte del mundo. Para explicar esta nueva posibili-
dad de la vida consciente —ya en la marcha teleoldgica de la misma—
Levinas introduce el término porvenir. Con éste ya es posible compren-
der una direccion teleolégica inherente al edificio levinasiano que bri-
lla por su peculiaridad y complejidad en la medida en que el telos de la
vida consciente parece concretarse fuera del horizonte del ser; dicho de
otra manera, la vida consciente —en cuanto que teleolégica— se dirige
a trascender los linderos del mundo ya constituido en el que realiza su
desarrollo:

Pero precisamente a través de la evanescencia y el arrobo de lo tierno, el
sujeto no se proyecta hacia el porvenir de lo posible. El no-ser-atin no se
sitia en el mismo porvenir de que cuanto puedo realizar ya se agota y ya
centellea a la luz y se ofrece a mis anticipaciones y solicita mis poderes. El
no-ser-aun no es precisamente un posible que, sencillamente, esté mds lejos
que otros posibles. (Levinas 2012, p. 294; las cursivas son mias)

subjetividad; en tal obra, el lituano no suele basar su descripcién en términos como
“conciencia” o “vida consciente”; sin embargo, el presente trabajo hace uso de ellos
con el convencimiento de que todo estudio fenomenolédgico investiga la vida de
la conciencia y los procesos en funcién de los cuales ésta constituye un mundo con
sentido, y la fenomenologia de Levinas no es una excepcién. Podria acusarse que el
uso de esos términos es indicio de una lectura husserliana de Levinas, a lo que
cabria responder que quiza éste es mas husserliano de lo que muchos de sus lectores
aceptan; de lo contrario, {por qué tantos trabajos dedicados a la fenomenologia
de Husserl en su juventud? También es necesario reconocer que casi todos sus
andlisis remiten a topicos o temas deudores de la fenomenologia husserliana. Ahora
bien, sin afirmar que la fenomenologia levinasiana se reduce a Husserl —lo que
seria, indudablemente, falso—, tampoco parece posible comprender cabalmente a
Levinas sin una lectura del moravo.
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A decir de Levinas, la manera en la que la vida consciente se abre ha-
cia un porvenir —en el sentido de no-pre-delineado por el horizonte
del ser— es siempre presuponiendo el contacto del rostro bajo la mo-
dalidad de lo femenino. Para resumir este proceso antes de introducir
el siguiente elemento que interviene en esta dinamica teleolégica, la
secuencia seria como sigue: a) cara-cara o relacién con el rostro; mo-
mento ético en el que se entra en relaciéon con la alteridad fuera del
horizonte del ser; momento trascendental en la medida en que motiva
toda Sinngebung; b) modificacion del rostro hacia la modalidad de lo
femenino; situacion que entrega la experiencia de la alteridad con la
ambivalencia del ser y lo que no-es-auin; ¢) apertura hacia el espacio
del porvenir en funcién de la relacién con lo femenino; una apertura
realizada bajo el velo de la ambigiiedad en cuanto que no se encuentra
predelineada por regularidades eidéticas ni por la significacién presta-
da por el horizonte del ser. Ahora bien, con lo dicho cabe preguntar
qué tipo de “actividad”!” permite que la vida consciente se entregue
al horizonte del porvenir a partir de su relaciéon con lo femenino. La
respuesta apunta, como se indic6 de soslayo, en direccién del amor en
la modalidad de lo voluptuoso.!'® En este sentido, es el despliegue de la
voluptuosidad lo que —al dirigirse hacia lo femenino— maniobra con
su ambigiiedad caracteristica, es decir, con la indeterminacién esencial
que se presenta como su semblante:

Lo equivoco no se despliega so6lo entre dos sentidos de la palabra, sino
entre la palabra y la renuncia a la palabra; entre lo significativo del len-
guaje y lo no significativo de lo lascivo, que el silencio atn disimula. La

17 Empleo el término “actividad” porque se trata de sefialar la existencia de
un movimiento en la dimensién de la vida consciente descrita; sin embargo, su
uso debe distinguirse del de la fenomenologia husserliana en la que su significacién
depende de los procesos sintéticos que realiza la actividad intencional de un ego.

'8 Es importante tener presente lo que expuse antes sobre el ejercicio descriptivo
de Levinas. No se trata de un analisis cuyo registro se ubique en el horizonte de
significacién caracteristico de un lenguaje mundano vy, asi, hay que considerar que
el término “voluptuosidad” no posee el sentido coloquial a cuya utilizacién nos
tiene acostumbrado el mundo “natural”; por el contrario, se trata de intuir el sema
originario que permite describir otra instancia —en este caso, la relacién con un
alter indeterminado (femenino)—, asi como las posibilidades y consecuencias que
tal ejercicio implica: “la voluptuosidad es una experiencia pura, una experiencia
que no se vierte en ninglin concepto, que permanece ciegamente experiencia. La
profanacion —revelaciéon de lo oculto en tanto que oculto— constituye un mode-
lo de ser irreducible a la intencionalidad, que es objetivadora hasta en la praxis,
porque no sale ‘de los nimeros y los seres’” (Levinas 2012, p. 295).
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voluptuosidad profana, no ve. Siendo intencionalidad sin vision, el descu-
brimiento no hace luz: lo que descubre no hace significacion y no ilumina
ningun horizonte. Lo femenino ofrece un rostro que va mds alld del rostro.
El rostro de la amada no expresa el secreto que el Eros profana: deja de
expresar, o, si asi se prefiere, no expresa mds que esta negativa a expresar,
este final del discurso y de la decencia, esta interrupcion brusca del orden de
las presencias. (Levinas 2012, p. 295; las cursivas son mias, excepto en la
frase “intencionalidad sin visién”)

Levinas utiliza el término “amor” —FEros— para describir un tipo de
movimiento en el que la vida consciente se dirige al alter sin constituir
ningtn tipo de determinacion; se trata, pues, de un tipo de relacién en
la que la vida consciente, al dirigirse a través de la intencién'® amorosa
al alter, no realiza una constitucion de éste —es decir, no hay Sinnge-
bung—, sino que, mas bien, se entrega a la experiencia pura de la am-
bigiiedad en la que, si hay alguno, su contenido es su indeterminacidn.

El amor no se reduce a un conocimiento mezclado con elementos afectivos
que le abran un plano de ser imprevisto. No coge nada, no termina en un
concepto, no termina, no tiene ni la estructura sujeto-objeto, ni la estruc-
tura yo-tu. El eros no se cumple como un sujeto que fija un objeto, ni como
una proyeccion hacia un posible. Su movimiento consiste en ir mds alld de
lo posible. (Levinas 2012, p. 295; las tltimas cursivas son mias)

Ahora bien, ciertamente la caracteristica peculiar de la relacién amoro-
sa con lo femenino consiste en la ambigiiedad e indeterminacion de la
alteridad bajo esta modalidad; sin embargo, el momento de mayor rele-
vancia —en relacién con una teleologia— es, precisamente, la apertura
hacia un horizonte del porvenir que se realiza mas alla de toda posibili-
dad. Dicho de otra manera, se trata de sefialar un modo en que la vida
consciente se proyecta hacia un futuro que, no obstante, no depende de
los lineamientos ya establecidos por el horizonte de lo dado ni de sus
sintesis correspondientes. Por otra parte, no deja de resultar interesante
que Levinas retome el término eros como recurso lingiiistico y metafo-
rico en la descripcion de los procesos trascendentales constituyentes de
la vida consciente; y mas interesante atin resulta que, en tal bosquejo,

9 Una vez mas, el término “intencién” debe distinguirse del que se emplea en
la fenomenologia husserliana; no se trata propiamente de la intencionalidad cuya
realizacidn y ejercicio constitutivo descansan sobre procesos sintéticos.
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el amor?® ocupe un lugar tan notable en el desarrollo de una teleologia:
“el amor busca lo que no tiene estructura de ente, sino lo infinitamente
futuro, lo que hay que engendrar” (Levinas 2012, p. 302). La descrip-
cién fenomenoldgica que se apoya en ese término lleva a la necesidad
de emplear las categorias de fecundidad e hijo para explicar lo que ocu-
rre como producto de la relacién erética con lo femenino; en otras pa-
labras, si la relacién con la alteridad —bajo el modo de lo femenino—
abre la experiencia del porvenir —no predelineado por posibilidades
ni por sus sintesis—, tal experiencia se concreta como fecundacién del
hijo.?!

El uso del término hijo no debe entenderse de manera literal; es
decir, no se trata de indicar que la teleologia de lo humano se concre-
ta en el mantenimiento biolégico de la especie a través de las gene-
raciones —a pesar de que en ese movimiento se concreta una forma
teleoldgica—, sino de sefialar que en la estructura de la vida consciente
tiene lugar un movimiento teleolégico cuyo indice puede encontrarse
—y Levinas lo describe— a través de los términos hijo, fecundidad y
paternidad. Cuando se desarrolla la dialéctica entre paternidad e hijo
(fecundidad) debe pensarse que se trata de la misma vida consciente
que, en su devenir, transita de un momento a otro reconfigurandose a
si misma: “Gracias a una trascendencia total —la trascendencia de la
transustanciacion—, el yo es, en el hijo, otro. La paternidad sigue siendo
identificacion de si, pero es también una distincion en la identificacion
—estructura ésta imprevisible en la lé6gica formal—" (Levinas 2012,
p. 302; las cursivas son mias). Al leer la cita anterior a la luz de lo ex-
puesto hasta aqui, puede comprenderse cémo el proceso que inicia en
la relacién con la alteridad de lo femenino tiene como consecuencia la
fecundacion del hijo; dicho de otra manera: la vida consciente, al verse
afectada por la alteridad del rostro y en el momento en que tal alteri-
dad sufre la modificacion que se describe como lo femenino (es decir,
la ambigiiedad ya descrita), se abre al espacio del porvenir (fuera del
esquema de posibilidades y sus sintesis) y padece y produce sobre si una
modificacion que la reconfigura como hijo; en consecuencia, se trata de

20 Desde luego que el sentido del término eros no puede ser el mismo que posee
en una dimension natural; es preciso considerar que se trata de un analisis trascen-
dental.

21 Una vez mds, considérese que la descripcién fenomenolégica levinasiana hace
uso de un vocabulario cuyo sentido ordinario debe subvertirse para acoplarse al
analisis de la vida consciente. Sin embargo, no deja de ser interesante que Levinas
utilice en la cuarta parte de Totalidad e infinito —a partir de la cual infiero una
teleologia— tanto personajes de una familia como un vocabulario propio de ésta.
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la misma vida consciente que se reconfigura a si misma en funcién de la
afeccion que causa en ella la alteridad de lo femenino. Asi, es importan-
te advertir que este movimiento teleoldgico —a pesar de la dimension
trascendental en la que se desarrolla— se realiza siempre en funcion de
la relacién con la alteridad; tal hecho sugiere que la vida consciente
se encuentra estructurada de manera social y comunitaria incluso en
sus dimensiones y estratos mas profundos; en este caso, podemos decir
que la vida de la conciencia se realiza teleolégicamente en la medida
en que posee una dimension estructural y trascendental que la remite
de manera esencial a la alteridad que le es trascendente. A lo anterior
solo afiadamos que es justo tal hijo —como nueva reconfiguracién de
la conciencia— el producto que no se deja anticipar por las dinamicas
sintéticas operadas en la constitucién de posibilidades:

La posesion del hijo por el padre no agota el sentido de la relacién que se
cumple en la paternidad, en la que el padre vuelve a encontrarse consigo
no sélo en los gestos de su hijo, sino en su sustancia y su unicidad. [...]
El hijo codiciado en la voluptuosidad no se ofrece a la accién: siempre
permanece inadecuado a los poderes. Ninguna anticipacion lo representa;
ninguna lo proyecta como se dice hoy. El proyecto inventado o creado,
insélito y nuevo, sale de una cabeza solitaria, para iluminar y compren-
der; se resuelve en luz y convierte la exterioridad en idea. [...] Ahora
bien, hace falta el encuentro con el Otro como femenino para que advenga
el advenir, el porvenir, del hijo, de mds alla de lo posible, de mas alla de
los proyectos. [...] A la vez mio y no mio, una posibilidad de mi mismo
pero también posibilidad del Otro, de la Amada, mi porvenir no entra en
la esencia légica de lo posible. A la relacién con tal porvenir, irreducible al
poder sobre los posibles, la llamamos fecundidad. (Levinas 2012, p. 303)

El hecho de que la vida consciente sufra una modificacién en si misma
que la perpetia, sin embargo, fuera del horizonte de lo dado, da cuen-
ta y sentido de lo que Levinas expone con el término “infinito”. En este
sentido, la infinitud —como direccién teleolégica— abierta por la ex-
periencia erdtica que se concreta en la fecundidad, resulta la instancia
que quiebra el horizonte de lo dado para, en su momento, ofrecer el
horizonte del porvenir.

Resulta muy importante recordar que Levinas realiza una descrip-
cién fenomenoldgica y, por ello, el andlisis remite al estudio de las es-
tructuras, dindmicas y procesos que tienen lugar en la vida consciente
inmanente; es en este marco que debe comprenderse la relacién entre
paternidad y filialidad. Asi, el paso de la primera instancia a la segun-
da da cuenta de un movimiento y modificacién que sucede en la con-
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ciencia. Se trata entonces de sefialar que la subjetividad —como flujo
unitario temporal— se realiza como hijo al ocurrir el proceso de filiali-
dad; este movimiento genera una nueva forma en la subjetividad que
se caracteriza como un porvenir no predelineado por el horizonte de
lo dado. Ahora bien, es justo este punto el que deseo destacar, pues su
importancia se deja notar en conexién con una postura teleoldgica; en
ese sentido, cabe seflalar que una parte importante de la perspectiva le-
vinasiana que tiene que ver con la teleologia —y también con la ética—
consiste en describir un momento en que la vida consciente cumple una
ruptura con el horizonte de lo dado; es en este tenor que deben com-
prenderse las criticas a Husserl y Heidegger, pues sus posturas, aunque
ciertamente no carecen de coherencia ni de 1égica interna, sin embar-
go, desde la lectura del filésofo lituano se encuentran ancladas en el
horizonte de lo dado —ya sea en el horizonte del ser o en la de la Le-
benswelt— vy, de esta forma, la descripcion que pudieran realizar de una
instancia que excede tal horizonte queda comprometida. Con esto surge
una de las caracteristicas mas importantes de la vida consciente y cuyo
movimiento teleoldgico se describe a partir de la nocién de filialidad,
se trata de que la vida consciente, al romper con el influjo propiciado
por el horizonte de lo dado —es decir, por el horizonte del ser— abre
la posibilidad de entregarse a un porvenir —apertura a la infinitud no
prefigurada—, que se concreta como un recomenzar perpetuo.

El yo se libra de si mismo en la paternidad sin por ello dejar de ser un
yo, porque el yo es su hijo. La reciproca de la paternidad —la filialidad, la
relacion de hijo a padre— indica al mismo tiempo una relacién de ruptura
y un recurso. Siendo ruptura, renegar del padre y comienzo, la filialidad
cumple y repite en todo momento la paradoja de una libertad creada. Pero
en esta aparente contradiccion, y bajo las especies del hijo, el ser es infinita y
discontinuamente histdrico y sin destino. (Levinas 2012, p. 314; las cursivas
son mias)

Sin embargo, es importante sefialar lo siguiente con respecto al momen-
to de ruptura indicado. No es que la vida consciente se deshaga de todo
el pasado y la tradicién desde los cuales, desde luego, se constituye;
mas bien se trata de abrir la posibilidad de un modo nuevo de relaciéon
con ese pasado en el que éste no dicta ni determina ni la apertura ni
la constitucién del futuro de manera univoca; no se trata, pues, de un
futuro que sea una consecuencia ldgica y necesaria por apoyarse en una
premisa que seria el pasado. Levinas plantea este tipo nuevo de relacién
con la dimensién histdrica del mundo y de la conciencia a partir del tér-
mino “perdéon”. Mediante una descripcion fenomenoldgica breve de la
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experiencia del perddn,?? Levinas retoma el Eidos de éste para mostrar
después como interviene en un tipo nuevo de relacién con el pasado y
con la historia.

El tiempo discontinuo de la fecundidad hace posible una juventud absoluta
y un recomenzar, aun dejando al recomenzar una relacién con el pasado
recomenzado, en una vuelta libre —libre con la libertad distinta de la
memoria— hacia lo pasado y en una existencia enteramente perdonada.
[...] Este recomenzar del instante, este triunfo del tiempo de la fecundidad
sobre el devenir del ser mortal y que envejece, es un perdon: la obra misma
del tiempo. (Levinas 2012, p. 319)

El andlisis del perdon y la experiencia del pasado que posibilita mues-
tran ya la comprensiéon del modo en que lo infinito da cuenta de la
dindmica teleolégica de la vida consciente. En consecuencia, la teleo-
logia levinasiana proyecta el desarrollo de la conciencia hacia un ho-
rizonte infinito de porvenir, en el que la historia no prefigura el ca-
mino o los caminos a los cuales se abocaria el sentido de lo real. Este
sentido de lo infinito sefiala también un nuevo modo de temporali-
dad?® que, desde el punto de vista de Levinas, resulta ser mds primi-
genio que las sintesis temporales basadas en el “presente-viviente”; se
trata, pues, de mostrar que la teleologia de la vida consciente encuen-
tra su mévil en un momento no sintético en virtud del cual se abre a lo
infinito.

22 “E] perdén, en su sentido inmediato, se vincula con el fendmeno moral de la
falta; la paradoja del perdén consiste en la retro-accién y, desde el punto de vista
del tiempo vulgar, representa una inversion del orden natural de las cosas: la re-
versibilidad del tiempo. [...] El perdon se refiere al instante transcurrido; permite
al sujeto que se habfa comprometido en alguna forma en un instante ya transcu-
rrido, ser como si ese instante no hubiera transcurrido, ser como si el sujeto no se
hubiera comprometido como lo hizo. El perdén [...] obra sobre el pasado, repite
de algin modo el acontecimiento purificadndolo. [...] el perdén conserva el pasado
perdonado en el presente purificado” (Levinas 2012, p. 319).

B 13 verdadera temporalidad, ésa en que lo definitivo no es definitivo, supo-
ne, pues, la posibilidad no de recuperar cuanto se habria podido ser, sino de no
lamentar las ocasiones perdidas, ante la infinitud ilimitada de lo porvenir. No se
trata de complacerse en no sé qué romanticismo de los posibles, sino de escapar
a la responsabilidad aplastante de la existencia que se transmuta en destino; de
recobrarse para la aventura de la existencia, para ser-al-infinito” (Levinas 2012,
p. 318).
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4. Sintesis de la teleologia husserliana y levinasiana. Conclusion

Un andlisis pormenorizado de las ideas en las que las posturas de Le-
vinas y Husserl coinciden y se separan requiere sin duda de un trabajo
mads extenso. Sin embargo, en relacién con el problema que me intere-
sa, a saber, la teleologia, es posible sefialar los siguientes tres puntos de
encuentro que permitirdn proponer un esquema de la vida conscien-
te en el que ésta se comprende como esencialmente teleoldgica.
Primero es preciso advertir que la teleologia en Husserl abarca casi
todo el andlisis y desarrollo de la vida consciente; esto es, la totalidad
de la conciencia —en la medida en que constituye su correlato “mundo”
como unidad de sentido en funcién de procesos sintéticos— es una vida
teleoldgica.?* Desde esta perspectiva, la teleologia aparece en distintas
dimensiones. Sin duda la primera y mas primigenia de ellas correspon-
de a la temporalidad en la cual la vida consciente se constituye como
flujo temporal y vital unitario. Un segundo momento en que la teleo-
logia husserliana se hace patente corresponde a la llamada teleologia
del objeto; en funcion de ésta, la vida consciente —siempre a partir de
procesos sintéticos— constituye unidades de sentido, lo que también
muestra una orientacién teleoldgica de la conciencia que tiende a cons-
tituir unidades significativas.?> Un tercer momento en que la teleologia
de la vida consciente se manifiesta tiene que ver con el llamado acre-

24 En un sentido muy general, la vida consciente se entiende como un flujo de vi-
vencias de todo tipo que ordenan un mundo con sentido (¢fr. Husserl 2013, p. 148).
Tal flujo comprende desde sus estratos mas basicos y fundamentales como la tem-
poralidad a los mds complejos como la constitucion del alter o del horizonte del
“mundo”. Con respecto a esta investigacién, cabe decir que tales vivencias confi-
guran unidades significativas o, en otras palabras, “La conciencia es un proceso
incesante de ‘llegar a ser’ en cuanto proceso ininterrumpido de constitucién de
objetividades, en un inacabable progreso gradual. Es una historia interminable. Y la
historia es un proceso gradual de constituir formaciones de sentido cada vez mas
y mas complejas, a través de lo cual prevalece una teleologia inmanente” (Husserl
2001, p. 270; la traduccién es mia).

% “Todas las formas de conciencia pertenecen, descritas estaticamente, al orden
teleoldgico, sin el que la conciencia no es en absoluto pensable. Asi surge un sistema
universal de leyes esenciales con vinculos regulados de concordancias o discordan-
cias, que ponen en escena una teleologia. Esta consiste en que la vida de conciencia
como constituyente logra la racionalidad para la facticidad del mundo empirico.
No son, por tanto, el orden natural, y la historia, los que primariamente comportan
en st, independientemente de la vida de conciencia, una teleologia —y que por esencia
tampoco la requieren—, son solo hilos conductores para una sistemdtica pregunta
por las teleologias constituyentes y por la teleologia inmanente a los sujetos mismos”
(Hoyos Vazquez 2012, apartado II; las cursivas son mias).
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centamiento axioldgico (cfr. Husserl 2002, pp. 59-64). La teleologia
que se desprende de esa dimensién ya indica una toma de posicién ac-
tiva y libre de la conciencia que, al hacerse responsable de la direccién
racional que le es inherente, constituye valores cada vez mejor logra-
dos; es decir, con un contenido impletivo cada vez mds rico en cuanto
a determinaciones. Ahora bien, a mi parecer los tres momentos ante-
riores dan cuenta de las tres direcciones principales que la teleologia
puede tomar en el planteamiento de Husserl. Por ello, sélo subrayo que
la sintesis parece ser el concepto clave que funda las tres dimensiones.

Con la finalidad de establecer una suerte de confrontacién y, sobre
todo, complementacion entre Levinas y Husserl con respecto a la te-
leologia, parece adecuado retomar las nociones de responsabilidad, his-
toricidad e infinito. Ciertamente tales términos hallan un lugar en el
desarrollo de ambas filosofias, si bien con un sentido distinto segun
cada uno de los edificios tedricos en cuestion.

a) Responsabilidad

El término “responsabilidad” connota sentidos distintos en la fenome-
nologia levinasiana y en la husserliana. En lo que atafie a Levinas, re-
cordemos que la responsabilidad se concreta en el momento ético; el
término en ese contexto da cuenta de la inexorabilidad con la cual se
presenta la alteridad y, en consecuencia, indica que en efecto cualquier
tipo de movimiento de la conciencia se realiza ya en un marco origi-
nariamente social. Dicho de otra forma, la responsabilidad levinasiana
describe el vinculo originario que la vida consciente posee con la alte-
ridad y en funcion del cual toda su vida se realiza como respuesta a las
formas de vida que le hacen cara (c¢fr. Levinas 2003, pp. 52-54).

Por otra parte, la nocién de responsabilidad que se desprende del
edificio husserliano debe comprenderse en conexién con la funcién ra-
cional de la vida consciente. En ese sentido, debe recordarse que —en
el marco de este articulo— la vida consciente resulta ser un aconteci-
miento racional que se comprende en funcién de los procesos sintéticos
de diversos grados de complejidad que configuran un mundo con sen-
tido.2® Ahora bien, aqui la filosofia —en cuanto que fenomenologia—

26 E] término “razén” que se colige de un marco meramente husserliano no se
comprende en funcién de la facultad sintética de la conciencia, como si se postula
en este trabajo. La “razén” en la fenomenologia husserliana responde, de entrada, a
la evidencia: “La razdn no es una facultad fdctico-accidental, no es un titulo que abar-
ca posibles hechos accidentales, sino, mas bien, el titulo de una forma estructural
esencial y universal de la subjetividad trascendental en general. La razén remite a las
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adquiere la responsabilidad de explicitar y comprender tales procesos
racionales y, en su momento, motivar la eleccién libre —concretada en
cada vida consciente singular— de entregarse a tal desarrollo racio-
nal. El acrecentamiento axioldgico, que corresponde al tercer estadio
teleoldgico sefialado antes, adquiere su pleno sentido en relacién con
tal compromiso; se trata, pues, de la responsabilidad de llevar la vida
consciente a estadios mas racionales dentro de su propio desarrollo
guiado siempre por el ideal regulativo de una humanidad auténtica (cfr.
Husserl 2002, pp. 59-64).

b) Historicidad

Dentro del corpus husserliano, la historicidad aparece como objeto de
andlisis en El origen de la geometria. En esta obra se afirma que un
ejercicio fenomenolodgico que se interese por la historia debe guiarse
por una Riickfrage cuyo objetivo estribe en hacer explicito el sentido
originario que motivé la constitucidon de un sentido y su correspondien-
te terminologia; en el caso de esta obra se trata de las experiencias
originarias que suscitaron el sentido de la geometria (cfr. Alvarez Diaz

posibilidades de verificacién y ésta, a la postre, al hacer evidente y tener en eviden-
cia” (Husserl 2006, p. 76). En tal sentido, la conciencia “racional” es aquella que
remite al “ver” que da originariamente (cfr. Husserl 2013, pp. 415-423). Esta ma-
nera de comprender la “razén” lleva a su segundo sentido y que responde a la
pregunta: {qué pasa con las configuraciones significativas que no dan a su objeto de
modo originario? En tales casos, entra en juego la dupla intencion-cumplimiento en
funcidén de la cual es posible indicar una tendencia racional de la conciencia a bus-
car justo el momento de la evidencia; se trata de mostrar que la vida consciente
busca el cumplimiento de sus intenciones: “Cada conciencia de objeto esta con ello
en un médium de multiplicidades de conciencia ‘de lo mismo’, que tiene su centro
teleoldgico en la experiencia como autodarse. Esta legalidad fundamental de la
intencionalidad permite ordenar cada vivencia particular como funcién al servicio
del autodarse; muestra que la conciencia de evidencia ‘es una forma universal de
la intencionalidad referida a la vida de conciencia’. Por medio de ella tiene la vida
de conciencia ‘una estructura teleoldgica universal, un estar inclinada a la ‘razon’ e
incluso una tendencia continua hacia ella’. La posibilidad de cumplimiento de una
intencion es su verdad anticipada y presupone por ello evidencia como logro posible”
(Hoyos Vazquez 2012; las tultimas cursivas son mias). Asi, la “razén” en un sentido
husserliano remite a estos dos sentidos: a) a la evidencia en cuanto dar originario y
b) a la tendencia hacia tal evidencia, es decir, a la biisqueda de un momento in-
tuitivo que cumpla o corrija la intencién meramente significativa; se trata, en este
segundo caso, de la teleologia de la razén. Debe tenerse presente que la “razén” en
un marco husserliano gira en torno al concepto de evidencia; por ello, el presen-
te trabajo —al comprender el ejercicio racional de la conciencia en funcién de la
facultad sintética de la misma— no se apega del todo a la letra husserliana.
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2003, pp. 265-266). De acuerdo con tal esquema debe plantearse la
pregunta por el sentido originario de una teleologia, es decir, ¢dénde
se instaura primero una direccion teleolégico-racional de la vida cons-
ciente? Husserl plantea como respuesta a esta pregunta la nocién de
Europa como espacio espiritual en el que el telos de lo real adquiere
la posibilidad de concretarse. La razén de ello estriba en que Husserl
establece una continuidad entre el pensamiento de la Grecia clasica
—donde, desde su punto de vista, inicia una teleologia que, en cuanto
que histdrica, se da a si misma fines racionales proyectados hacia el
infinito— y Europa. Por lo tanto, se trata de indicar que la teleologia se
realiza en cada horizonte histérico al reactivar el interés racional que
surge en la Grecia cldsica (cfr. Alvarez Diaz 2003, pp. 299-312).

Por otro lado, para Levinas la teleologia, como hemos visto, trascien-
de el horizonte de lo dado y, en este sentido, todo horizonte histdrico.
La historia es para el filésofo lituano el marco que ha de ser roto para
que la intencion teleoldgica de la conciencia pueda surgir y realizarse
como un porvenir no guiado por ninguna predelineacién sintética (cfr.
Levinas 2012, pp. 314-321).

¢) Infinito

El término “infinito” resulta ser capital para comprender las posturas
teleoldgicas tanto de la fenomenologia husserliana como de la levina-
siana, aunque es preciso tener presente que su sentido es distinto segtin
la posicién filoséfica que adoptemos. Por ejemplo, para Levinas el infi-
nito se realiza, primero y en su aspecto formal, como un contenido que
no cabe en el continente (c¢fr. Levinas 2012, p. 325); en un segundo
momento, hace referencia a la relacién con el Otro (ética); en un ter-
cer momento —y en relacién con el interés de este articulo— se refiere
a la apertura hacia un horizonte indeterminado y no regulado por es-
tructuras eidéticas ni por el peso que el pasado del horizonte histérico
pudiera tener (teleologia). En cambio, para Husserl el infinito se reali-
za como una suerte de ideal regulativo de perfeccién racional siempre
en el horizonte de lo que debe buscarse (c¢fr. Husserl 2002, p. 34). El
infinito husserliano se concreta en cada horizonte histérico en funciéon
de la herencia delimitada por la sedimentacion de las tradiciones; de
esta forma, la perfeccion racional —como tendencia teleoldgica— de la
vida consciente se da en funcion de los procesos sintéticos que estable-
cen la continuidad racional de un horizonte histérico y su consecuente
también histérico.
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Conclusion

Para terminar s6lo quiero indicar que, a pesar de que las posturas hus-
serliana y levinasiana parecieran incompatibles para explicar una orien-
tacion teleoldgica unitaria, pienso que tal unificacién es posible en el
siguiente sentido: se sabe que cuando Husserl sefiala, en Ideas I, que
existe de factum un ordenamiento de lo real —es decir, que el “mun-
do” de hecho tiene sentido— sefiala también que no parece haber una
regularidad eidética que explique la razén de tal ordenamiento (cfr.
Husserl 2013, p. 210). Es aqui que el ordenamiento de lo real parece
apuntar hacia una metafisica que estudiaria el origen irracional de lo
real (cfr. Walton 2011, p. 83). Asi, me parece que la posicién de Levinas
bien podria ocupar —o por lo menos esbozar— ese principio irracio-
nal como fundamento del ordenamiento de lo real (cfr. Levinas 2012,
pp. 226-227) y, mas aun, al sefialar un tipo de experiencia que excede
el horizonte del “mundo”, esa ética originaria indica también la direc-
cién de un telos. Pareciera entonces que el origen de la racionalidad
sintética del “mundo” se encuentra mas alla de éste, en una experien-
cia ética concreta, cuyo sentido teleoldgico y originario se esconde en
palabras como fecundidad, porvenir o amor.

En el marco de esta investigacion, lo anterior debe comprenderse en
funcién de la nocioén de sintesis. En su momento, al explicar la manera
en que debe comprenderse el ejercicio racional desde la perspectiva
del presente trabajo (cfr. n. 26), se indicd que éste debe, sobre todo,
explicarse a partir de las dindmicas sintéticas efectuadas por la vida
consciente; de esta manera, la racionalidad no debe reducirse sélo a los
logros de las ciencias duras (matematicas, fisica, etc.) ni a sus idealiza-
ciones, ni tampoco a aquellos propios de las llamadas ciencias del espi-
ritu (historia, sociologia, etc.). Por el contrario, se precisa comprender
el ejercicio racional de tal manera que abarque tanto éstos como todo
logro alcanzado por la vida consciente. La nocién de sintesis permite
hacer eso al remitir todo ordenamiento de sentido y significativo de lo
real a sus procesos y dindmicas. Asi, es posible sefialar —siempre en el
contexto de este trabajo— una identificacion entre racionalidad y sinte-
sis que permite también plantear el desarrollo de la vida consciente no
solo como un movimiento racional —en la medida en que configura y
ordena unidades de sentido sintéticamente—, sino también preguntar
por la “direccidn” a la cual se dirigen esos ordenamientos sintéticos; es
decir, se abre la pregunta por la teleologia de lo vivo.

Ahora bien, como recién se indic6, Husserl sefiala que no hay un
Eidos que indique por qué de hecho tiene lugar este ordenamiento que
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todos constatamos y reconfiguramos —social y comunitariamente en
diferentes grados— y no cualquier otro; dicho de otra manera, no pare-
ce haber razén para que el “mundo” se configure de la manera en que
lo hace. Es por esta pregunta que el filésofo aleman plantea la posibili-
dad de una metafisica y de una fenomenologia constructiva como una
disciplina cuyos objetos escapan precisamente a uno de los acicates del
quehacer fenomenoldgico, a saber, la evidencia (cfr. San Martin 1990).
Se trata del analisis de aquellos estratos de la vida consciente en que
la intuicion llega a su limite. En este horizonte, no hay posibilidad de
intuir las relaciones noético-noematicas que sostienen al analisis inten-
cional, acaso quiza porque no hay tales sintesis. Con esta limitacion
en mente, indagué aqui por un momento irracional o por la génesis
de la razdn: {ddnde inicia la conciencia el ordenamiento sintético del
“mundo” y hacia dénde se dirige? Es como respuesta a esta pregunta
que me permiti introducir la ética levinasiana. Traté con ello de sefialar
un excedente en la propia vida consciente; es decir, un tipo de instancia
que escapa a las leyes en funcidn de las cuales se ordenan unidades de
sentido sintéticamente. Debe reconocerse que tal hipétesis no es menor,
sobre todo porque en la fenomenologia ortodoxa todo movimiento de
la conciencia parece realizarse con el halo de la sintesis; sin embargo,
y por fortuna, la fenomenologia de Levinas es una herejia que abre la
posibilidad de exceder el andlisis intencional justo para explorar los
espacios que exceden sus fronteras. Utilicé, pues, la ética levinasiana
como hipétesis para explicar el origen de la sintesis en la conciencia, es
decir, que la Sinngebung es posible s6lo porque —de hecho— hay una
afeccién que viene de la alteridad (Otro)?” y que motiva toda constitu-
cién; afeccidén que, por otra parte, no se realiza como sintesis.

Con todo, el problema teleoldgico no se agota ahi. Si bien postu-
1é una experiencia ética —no sintética— como origen de la consti-
tucién, resta preguntar por la direccidn racional del “mundo”. En esa
direccidn, la fenomenologia husserliana ciertamente ya problematiza y
propone respuestas; sin embargo, lo hace siempre con respecto a las
facultades sintéticas de la conciencia. Nada hay censurable en ello; no
obstante, en el espiritu de la investigacién traté de preguntar si en la

%7 Debe reconocerse que el término “alteridad” resulta demasiado abstracto; qui-
za en un plano mds concreto podria comprenderse como la “Otra vida consciente”
que me hace cara y, en cuyo caso, habria que indagar por las instancias que cumplan
los criterios para ser llamadas “vida consciente” (animales, plantas, la vida de una
comunidad, etc. En el paragrafo 45 de Ideas II se ofrecen algunas reflexiones en
torno a la vida animal; sin embargo, habra que abordar este tema, y algunos mas,
en otro momento).
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ética —no sintética— que propone Levinas se encuentra la prefigura-
cién de un telos. La respuesta a esto fue de nuevo positiva, pues la
afeccion ética no sélo motiva y dispara los movimientos que culmina-
ran en la Sinngebung; mas aun —y en conexién con una indagacién
teleolégica— también rompe el horizonte del mundo cotidiano al pro-
yectarlo mas alld del espacio de posibilidades y prefigurar la sintesis. De
esta forma, al abocarse al infinito, la teleologia levinasiana lo hace siem-
pre como voluntad de exceder lo efectivamente dado; es decir, como
una subversién de toda realizacidn sintética.

Como ultima reflexién, cabe bosquejar un esquema en el que la com-
prension de la vida consciente se nutre tanto de la perspectiva levina-
siana como de la husserliana. Primero, es posible afirmar —de acuer-
do con este articulo— que la vida consciente resulta ser en efecto un
acontecimiento racional en la medida en que realiza diferentes configu-
raciones sintéticas que constituyen un “mundo”, y este hecho indica ya
el funcionamiento de una teleologia en un nivel, digamos, pasivo. Des-
pués, a través de diversos ejercicios de meditacion y reflexion que con-
cretan una prdctica fenomenologica —es decir, en el momento en que la
racionalidad de lo real se hace explicita a través del ejercicio filoséfico—
se abre la posibilidad de conferir una direccién a la constitucién de ho-
rizontes en funcion del ideal regulativo llamado humanidad auténtica
—acrecentamiento axiolégico—. Todo lo anterior es posible y se fun-
da en la sintesis. Ahora bien, cabe afiadir que la vida consciente debe
comprenderse no solo en funcién de sus rendimientos intencionales, es
decir, sintéticos; por el contrario, es posible comprenderla también en
funcién de las instancias que exceden tales dindmicas y, sobre todo, de
las posibilidades que éstas abren en cuanto al direccionamiento de lo
real, es decir, en cuanto a la biisqueda de un telos. Lo ético, el encuentro
con el alter, con la vida consciente que me hace cara, con lo vivo, es,
pues, el primer momento de lo humano —concretado en ese espacio
ambiguo en el que atn no se constituye significado alguno—. Pero no
solo eso: la majestad de tal encuentro prefigura también una infinitud
en cuanto direccion teleoldgica que excede y atraviesa toda sintesis.
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Resumen: Me propongo aclarar la nocién de “fenémeno” de Jean-Luc Marion
y su relacién con la categoria de “fendmeno saturado”. Para ello discutiré las
interpretaciones de algunos comentaristas que advierten tensiones entre la
primera y la segunda tépica del fenémeno.

Palabras clave: fendmeno saturado, tépica del fenémeno, automostracién, gra-
dos de fenomenicidad, acontecialidad

Abstract: T aim to clarify Jean-Luc Marion’s notion of “phenomenon” and its
relationship with the category of “saturated phenomenon”. To this end I dis-
cuss the interpretations of some commentators who point out tensions be-
tween the first and the second topic of the phenomenon presented.

Key words: saturated phenomenon, topic of the phenomenon, automonstra-
tion, degrees of phenomenality, eventuality

La fenomenologia de la donacién concede la iniciativa al fenémeno.
En Etant donné, publicado originalmente en 1997, Jean-Luc Marion
introduce el principio de la donacidén por el que se “renuncia a fundar el
fenémeno para dejarle —por fin— la iniciativa de su aparicién a partir
de si [soi]” (Marion 1998, p. 30; a menos que se indique lo contrario,
las traducciones son mias). Marion asigna un soi al fendmeno a partir
del cual el fenémeno aparece. Ciertamente, como él mismo admite (cfr.
Marion 1998, p. 439), esto implica aceptar la nocidén heideggeriana
de fenémeno como “lo-que-se-muestra-en-si-mismo” (das Sich-an-ithm-
selbst-zeigende) (Heidegger 1977, p. 38). Sin embargo, el fenomendlogo
francés hace algo mas que sélo adoptar la concepcién de fenémeno que
presenta Heidegger en el § 7 de Sein und Zeit. Su propuesta implica una
“radicalizacién”, una exploracién y un despliegue de las consecuencias
mads extremas de la definicién heideggeriana.!

L Este aspecto ha sido bien advertido por Claudia Serban (cfr. Serban 2012,
p. 84).
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Ahora bien, en esta misma obra de 1997 Marion presenta su nocion
de “fenémeno saturado” (phénoméne saturé)? como el fenémeno que
se da al contradecir toda condiciéon de posibilidad impuesta a priori, e
introduce una tdpica del fenémeno en la que se distinguen tres tipos
de fendémenos segun su grado de donacién: 1) los “fendmenos pobres
en intuicién” (phénoménes pauvres en intuition), 2) los “fenémenos de
derecho comun” (phénoménes de droit commun) y, por ultimo, 3) los
fenémenos saturados. Mientras que los fendmenos saturados parecen
adaptarse bien a la idea heideggeriana de una automostracién, los fe-
nomenos pobres y los fenémenos de derecho comun responden a una
concepcién del fendémeno constituido como objeto por las operaciones
de un sujeto trascendental. En este sentido, cabe preguntarse si es po-
sible aplicar la misma definiciéon de “fenémeno” a todos los casos des-
critos por Marion.

A esta cuestion se suma la afirmacion del fenémeno saturado como
el fendmeno paradigmatico. En el § 24 de Etant donné, Marion destaca
que su proyecto es pensar el fenédmeno pobre y el fenémeno de dere-
cho comun a partir del paradigma del fendmeno saturado (cfr. Marion
1998, p. 316). Esta prioridad, entendida como una primacia de lo extra-
ordinario sobre lo ordinario o de lo excepcional sobre lo normal, ha sido
recusada por diversos comentaristas (entre otros, Anthony Steinbock,
Emmanuel Falque y Christina Gschwandtner). Si el fendmeno saturado
es el Unico capaz de adaptarse a la definiciéon de fendmeno que ofrece
Marion, entonces esta definicién no parece capaz de dar cuenta de la
totalidad de los fenémenos y, lo que seria mas grave aun, no podria
—segln estos criticos— explicar los fendmenos mas cotidianos.

En la conferencia “Saturation and Counter-Experience”, presentada
en el Congreso In Excess: Jean-Luc Marion and the Horizon of Modern
Theology en la Universidad de Notre Dame en 2004, Marion responde
a algunas de las criticas mediante la nociéon de “banalidad de la satu-
racion”. El texto en su version definitiva se publicé como el capitulo
titulado “La banalité de la saturation” del libro Le visible et le révélé
(Marion 2005). La idea de la banalidad de los fenémenos saturados
como respuesta a la critica a su cardcter extraordinario conduce a redu-
cir la tépica del fenémeno a dos modos de fenomenicidad (cfr. Marion
2005, pp. 155-157). La nueva tdpica del fenémeno, adoptada de ma-
nera definitiva en Certitudes négatives (cfr. Marion 2010, p. 301, n. 1)

2 En rigor, esta categoria se presenta por primera vez en el texto “Le phénomeéne
saturé” de 1992, pero es en Etant donné donde se terminan de definir sus caracte-
risticas principales (cfr. Marion 1992).
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y Reprise du donné (cfr. Marion 2016, pp. 147-189) distingue sélo dos
tipos de fendmenos: los objetos y los acontecimientos.

En Degrees of Givenness, Gschwandtner sefiala cierto empobrecimien-
to de la fenomenicidad en la reduccién de la posibilidad de gradacién
a solo dos modos de manifestacion. En un analisis de este cambio de
clasificacién, Vinolo (2017) sostiene que existe una tension entre la me-
tafisica y la hermenéutica en la obra de Marion que se plasma en una
supuesta indecision entre la primera y la segunda tépica del fenémeno.

Con el objeto de esclarecer la nocién marioniana de “fenémeno”,
este articulo propone, en primer lugar, que no existe ninguna contra-
posicion entre las dos tépicas del fenémeno; por el contrario, ambas
clasificaciones se complementan. La nueva tépica —que reduce los fe-
nomenos a dos tipos— puede articularse con la idea de una gradacion
de la fenomenicidad, pero ademds permite devolver el caracter critico
a la propuesta filoséfica de Marion.? Asimismo, y en segundo lugar, la
nueva tépica permite comprender de modo acabado el estatus dltimo
del fenémeno en la obra marioniana y su relacién con la prioridad que
se otorga al fendmeno saturado.

En la primera seccion me detendré en la lectura de Marion de la no-
cién husserliana de fenémeno. En la segunda seccién analizaré la pri-
mera tépica del fendmeno en la que Marion introduce su idea de “feno-
meno saturado”. En la tercera secciéon examinaré algunas objeciones y
la respuesta que el fildsofo francés ofrece a través de la segunda topica
del fenémeno. Por tltimo, extraeré algunas conclusiones.

1. La nocion husserliana de “fendmeno”

En Réduction et donation, Marion examina la critica de Heidegger al
“principio de todos los principios” en “Das Ende der Philosophie und
die Aufgabe des Denkens”:

La llamada “a la cosa misma”, tanto en su sentido positivo como en el ne-
gativo, sirve para garantizar y elaborar el método; sirve de procedimiento
filoséfico, el tnico con el que la cosa misma llega a darse legitimamente.
Para Husserl, el “principio de todos los principios” no es, en primer lugar,
un principio de contenido, sino metodolégico. [...] El “principio de todos
los principios” implica la tesis de la primacia del método. Este principio

3 Como bien destaca Jacob Rogozinski, el caracter critico de la propuesta de
Marion podia percibirse en la oposicién entre icono e idolo en sus obras teoldgicas
tempranas (c¢fr. Rogozinski 2015, pp. 74-75).
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decide sobre cudl es la tinica “cosa” que pueda convenirle al método. Exi-
ge que la subjetividad absoluta sea la “cosa” de la Filosofia. [...] Si se
preguntara {de dénde saca el “principio de todos los principios” su inamo-
vible legitimidad?, habria entonces que responder: de la subjetividad, que
se ha dado ya por supuesto es la “cosa” de la Filosofia. (Heidegger 2007,
pp. 77-78)

Segtin Heidegger, Husserl contradice la maxima fenomenoldgica del
“retorno a las cosas mismas” al formular el “principio de todos los prin-
cipios”, ya que éste conduce, mas que a las cosas mismas, a un retorno
a la evidencia que la intuicién otorga a la conciencia. Segiin Marion,
lo que la critica de Heidegger sefala es el desplazamiento desde una
ciencia de los fendmenos hasta una “ciencia de y por la conciencia”
(Marion 1989, p. 80).

Sin embargo, si bien Marion comparte la critica de Heidegger, el fe-
nomenologo francés destaca que el principio husserliano también pre-
tende asegurar la primacia del fenémeno al enfatizar que éste debe
considerarse “como se da” (als was es sich gibt). Es fundamental advertir
que aqui se encuentra en germen la concepcion heideggeriana de feno-
meno como “lo-que-se-muestra-en-si-mismo”. No obstante, también es
importante entender que esta donacién del fenémeno como se da se en-
cuentra restringida por la conciencia misma. El “principio de todos los
principios” —sefiala Marion— interpreta la donacién como donacion
de una presencia efectiva para la conciencia y en vistas a la certeza (cfr.
Marion 1989, pp. 81-82).

Segtin Marion, la fenomenicidad y el fendmeno adquieren los si-
guientes rasgos en la concepcion husserliana:

1) En primer lugar, la conciencia determina de antemano el modo
de ser de los fenémenos: la objetividad, inico modo que permite
la presencia efectiva y cierta del fenomeno (cfr. Marion 1989,
pp. 82-83).

2) En segundo lugar, Marion observa que lo que aparece no se ad-
mite simplemente porque aparece, sino porque aparece en una
instancia originaria. La legitimidad de lo que aparece se da por
la instancia originaria de la intuicién. Marion se pregunta como
hay que entender la nocién de una gebende Anschauung (Husserl
1976, p. 51) o una gebende Intuition (Husserl 1976, p. 46) y cons-
tata que es la intuicion la que da y nunca la aparicidn. En este
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sentido, la intuicidn tiene la ultima palabra, pues impone sus con-
diciones al aparecer (cfr. Marion 1989, p. 83).*

3) Por tltimo, Marion destaca que la indicaciéon mas clara de la sumi-
sion de la fenomenicidad a la conciencia se da por la dualidad que
se origina por la definicién del fendmeno que se despliega a par-
tir de la vivencia.® Existe una dualidad irreductible en la nocién
husserliana de fenémeno entre un polo subjetivo (das Erscheinen)
y otro objetivo (das Erscheinendes). “Fendmeno” designa tanto “el
aparecer” como “lo que aparece”. Marion observa que esta duali-
dad, que se modula en diversos pares (intencién/intuicion, signi-
ficacién/cumplimiento, ndesis/ndema), lleva a Husserl a postular
que la manifestacion mas plena de un fenémeno sucede cuando
hay una adecuacion perfecta entre ambos aspectos, cuando el apa-
recer subjetivo equivale al aparecer objetivo (cfr. Marion 1998,
pp. 265-266). Lo problematico de este planteamiento —segun
observa Marion— es que esa adecuacion perfecta no es la nor-
ma, sino la excepcién.® En este sentido, la intuicién husserliana es
una intuicién deficiente, una intuicion pobre. La adecuacion sélo
se alcanza en los ambitos en los que la intencidon no reclama mas
que una intuicién formal (por ejemplo, el espacio en matemati-
cas), una intuicion categorial (por ejemplo, las entidades l6gicas)

“De este modo, Marion se hace eco de la célebre observacién de Paul Ricceur
al “principio de todos los principios” en su traducciéon de Ideen I. Ricoeur encuentra
llamativo el contraste entre una “intuicion donadora” (intuition donatrice) y “lo
que se da” (ce qui se donne) y sostiene que “resume de manera abreviada todas
las dificultades de la filosofia de la constitucién que debe ser al mismo tiempo,
desde otro punto de vista, un intuicionismo” (Ricceur 1950, p. 78, n. 1). En Etant
donné, Marion menciona la observacién de Ricceur (cfr. Marion 1998, p. 21,n. 1y
p- 98, n. 2).

5 El propio Husserl sefiala la equivocidad de la nocién de fenémeno en el § 2
de su quinta investigacion légica: “No serd seflalado nunca con bastante rigor el
equivoco que permite llamar fendmeno [Erscheinung], no sélo a la vivencia en que
consiste el aparecer [das Erscheinen] del objeto (por ejemplo, la vivencia concreta
de la percepcion en que el objeto mismo no esta supuestamente presente), sino
también al objeto que aparece [das erscheinende Objekt] como tal” (Husserl 1984,
p. 359). En Die Idee der Phdnomenologie, Husserl afirma: “La palabra fenémeno’
[Phdnomen] es ambigua por la correlacidon esencial entre aparecer [Erscheinen] y
lo que aparece [Erscheinendes]. Phainomenon significa propiamente ‘lo que apare-
ce’ y, sin embargo, se utiliza con frecuencia para designar el aparecer mismo, el
fenémeno subjetivo (si se permite usar esta expresion que puede inducir a malen-
tendidos si se la toma en un sentido psicolégico tosco)” (Husserl 1984, p. 14).

6 En la sexta investigacién légica Marion se detiene en las diversas figuras de la
verdad como adecuacion enunciadas por Husserl (cfr. Husserl 1984, pp. 645-656).
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o incluso ninguna intuicién (por ejemplo, la tautologia vacia) (cfr.
Marion 1998, p. 268).

Seglin Marion, esta penuria de la intuicién es el resultado de un su-
puesto metafisico que no se cuestiona. Husserl sigue a Kant en su de-
finicién de la verdad como adaequatio y el paralelismo entre intuicién
y concepto que ésta implica. Pero, ¢es esto asi? ¢Puede decirse sin mas
que Husserl sigue a Kant en estas cuestiones?’ Sin duda, no cabe re-
ducir la propuesta husserliana a la kantiana. Es cierto que el concep-
to husserliano de fenémeno es mas amplio que el kantiano® y que no
puede pensarse la fenomenologia trascendental como un mero regre-
so al idealismo trascendental kantiano; no obstante, considero que el
problema de estas criticas es que no advierten la estrategia de lectura
cuasi-deconstructiva de Marion y que siempre presenta un doble movi-
miento. Marion no reduce Husserl a Kant ni tampoco a algunos de sus
textos. Por el contrario, su objetivo es siempre demostrar que la pro-
puesta de la fenomenologia de la donacién ya se encontraba como una
posibilidad latente en la fenomenologia husserliana. Sin embargo, para
establecer la importancia del desarrollo de esas posibilidades, es nece-
sario dar cuenta de aquello que en la propia obra de Husserl impidi6
ese desarrollo. En palabras del propio Marion: “a menudo, Husserl no
ve lo que abre como posibilidad, mientras que lo que cree ver mejor, en
ocasiones, cierra la posibilidad” (Marion 1989, p. 247). En este caso, se
trata de: 1) mostrar cémo la nocién de objetividad —que ciertamente
tiene raigambre kantiana—° dejé su huella en el concepto de fenémeno
que Husserl presentd en su obra publicada, es decir, en la obra que el
propio autor eligié para difundir su pensamiento; 2) explorar la 16gi-
ca de la objetividad hasta sus dltimas consecuencias. En este sentido,
el desplazamiento de la problematica al propio Kant es valido, pues

7 Eduardo Gonzalez di Pierro sefiala que éste es precisamente el error de Marion
(¢fr. Gonzalez di Pierro 2011, p. 126).

8 Basta mencionar la amplitud con la que se presenta la nocién de fenémeno en
la leccién inaugural de 1917. Alli Husserl define el fendémeno como lo que se refiere
a todos los modos de ser consciente de algo, incluido “todo tipo de sentimiento,
deseo y querer con su comportamiento inmanente” (Husserl 1987, p. 71).

° Sostiene Marion en La rigueur des choses: “Husserl, al pensar o al formular
en forma espontdnea todo fenémeno en el horizonte de la objetividad reproduce
el gesto de Kant, para quien va de suyo que los fendmenos son un caso particular del
objeto, ya que el objeto es el concepto mds elevado —como lo proclama y postula la
conclusion de la ‘Analitica’ de la primera Critica—, el concepto englobante de todo
fendmeno posible, incluso de nosotros mismos” (Marion 2012a, p. 127).

Revista de Filosofia Didnoia, vol. 65, no. 84 (mayo-octubre de 2020)
e-1SSN: 1870-4913 e DOI: https:/doi.org/10.22201/iifs.18704913e.2020.84.1586



NOCION DE “FENOMENO” EN MARION 173

se trata de establecer con claridad la naturaleza del obstdculo que la
fenomenologia de la donacién pretende superar.

Como bien destaca Jean-Francois Lavigne, es el propio Husserl quien
define a su proyecto filoséfico como un “idealismo trascendental” (§ 41
de Cartesianische Meditationen) v, si bien esto conlleva una nueva acep-
cién de estos términos, cabe indagar el motivo por el que Husserl reto-
ma este sintagma (Lavigne 2003, p. 18).

Lavigne sefiala que esta eleccidn husserliana implica que su feno-
menologia efectia la tendencia propia del idealismo kantiano pero,
al radicalizarla, supera sus limites y contradicciones. ¢En qué sentido?
Por “idealismo trascendental” —segun explica con claridad Lavigne—
se entiende la tesis segtn la cual los objetos de nuestro conocimiento
tienen solo una realidad empirica, es decir, s6lo poseen una existencia
efectiva cuando se refieren a una posible experiencia vivida. Los ob-
jetos son en la medida en que se nos aparecen. Pero, ademas, estos
objetos son ideales desde el punto de vista trascendental, pues deben
toda su realidad a operaciones del pensamiento. La tesis gnoseoldgica
del idealismo critico supone también una afirmacién ontoldgica. Tal es
el concepto de “idealismo trascendental” (kantiano y fichteano) que
hereda Husserl. El § 41 de Cartesianische Meditationen confirma el tipo
de continuidad: la diferencia entre el “idealismo trascendental” cldsico
y el husserliano no radica en el contenido de sus posiciones metafisicas,
sino en el alcance que este tltimo le da a la fundacidn idealista de la
objetividad por parte de la actividad sintética subjetiva (cfr. Lavigne
2003, p. 20):

Llevada a cabo en esta concrecidn sistematica, la fenomenologia es eo ipso
“idealismo trascendental”, bien que en un sentido radicalmente nuevo. No
es en el de un idealismo psicoldgico, en el de un idealismo que se empefia
en sacar de datos sensoriales sin ningtin sentido un mundo con un sentido.
Tampoco es un idealismo kantiano, que cree poder dejar abierta, al menos
como concepto limite, la posibilidad de un mundo de cosas en si; sino un
idealismo que, exactamente, no es nada mas que una autoexposicion de mi
ego en cuanto sujeto de todo conocimiento posible. (Husserl 1973, p. 118)

En este sentido, el idealismo husserliano se distingue del kantiano en
que no permite ningun “mundo de cosas en si”, sino que toda posi-
ble dimensién ontolégica queda absorbida en el campo de la vida in-
tencional. Comparto, pues, la conclusién de Lavigne: “la fenomeno-
logia husserliana no es idealista y trascendental de un modo distinto
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al que lo era el criticismo; sélo lo es de modo mds radical” (Lavigne
2003, p. 21).10

Sin duda, esto no implica que no existan otras posibilidades en la
propuesta fenomenoldgica de Husserl que pueden explorarse en un sen-
tido distinto al del “idealismo trascendental”, y que no puedan rastrear-
se lineamientos en este sentido en muchas de sus obras; no obstante,
Lavigne acierta al destacar la relevancia que el propio Husserl otorga a
la comprensién de su obra como un “idealismo trascendental”.

Asi, Marion analiza la légica kantiana de la objetividad que habita
este “idealismo trascendental” y que se juega en el equilibrio entre
intuicién y concepto. Kant es claro respecto del funcionamiento de cada
facultad:

Sin sensibilidad no nos seria dado objeto alguno; y sin entendimiento,
ninguno seria pensado. Pensamientos sin contenidos son vacios, intuicio-
nes sin conceptos son ciegas. Por eso, es tan necesario hacer sensibles sus
conceptos (es decir, afladirles el objeto en la intuicién) como hacer inteli-
gibles sus intuiciones (es decir, llevarlas bajo conceptos). Tampoco pueden
estas dos facultades, o capacidades, trocar sus funciones. El entendimiento
no puede intuir nada, y los sentidos no pueden pensar nada. (Kant 1903-
1904)

El problema es que la equivalencia entre intuicién y concepto no es tal.
Segun Marion, Kant no termina de advertir la prioridad de la intuicion
sobre el concepto porque, si bien el concepto es vacio sin intuicidn,
la intuicién es simplemente ciega sin concepto, pero todavia da (cfr.
Marion 1998, p. 270).

En este sentido, no sélo no se traza un paralelo entre la intuicién y
el concepto, sino que la intuicién asegura la posibilidad del concepto.
Sin embargo, en lugar de subrayar este privilegio, Marion afirma que
Kant estigmatiza la deficiencia de la intuicién circunscribiéndola a los
limites de la sensibilidad finita (cfr. Marion 1998, pp. 271-272).

2. La topica del fenémeno

A partir de la constatacién del privilegio histérico que se le ha dado
a los fenomenos l16gicos y matematicos como modelos de certeza, es

1° Dominique Pradelle también comparte esta opinién: “la fundacién de una cien-
cia de la dimensi6n trascendental no podria significar una refutacion de la revolu-
cién copernicana de Kant, sino que, por el contrario, constituye su radicalizacién”
(Pradelle 2012, p. 352).

Revista de Filosofia Didnoia, vol. 65, no. 84 (mayo-octubre de 2020)
e-1SSN: 1870-4913 e DOI: https:/doi.org/10.22201/iifs.18704913e.2020.84.1586



NOCION DE “FENOMENO” EN MARION 175

decir, a los fendmenos que se dan bajo el “régimen de la deficiencia de
intuicién”, Marion concluye que este paradigma de la pobreza de intui-
cién: 1) excluye el acceso a la mayoria de los “fenémenos corrientes”
y 2) no contempla la posibilidad contraria: la existencia de fendmenos
que se den con un exceso de intuicién (c¢fr. Marion 1998, pp. 273-280).
En su opinidn, dentro de las posibilidades que ofrece la dualidad mis-
ma del fenémeno esta la de un fendmeno que recibiria una demasia
de la intuicidn respecto de la intencién, el concepto o la mencién. Este
fenémeno saturado de intuicion no podria ser objetivado, pero debe
considerarse ya que constituye una posibilidad de la fenomenicidad.
“Y, en fenomenologia, la mas minima posibilidad nos obliga” (Marion
1998, p. 280).

Por lo tanto, se trata de desplegar una posibilidad de la fenome-
nologia o, si se prefiere, de desplegar la posibilidad de la posibilidad,
de liberarla de su subordinacién al “poder de conocer”, otorgando el
“poder de aparecer” al fenémeno mismo.'!

En razén de estas consideraciones, y con la adopcién expresa de la
definicién heideggeriana de fenémeno,'? Marion propone una tépica de
los diferentes tipos de fenémenos posibles: 1) fendmenos pobres en
intuicion, 2) fenémenos de derecho comtn y 3) fendmenos saturados.

1) Los fendmenos pobres son los fendmenos que requieren s6lo una
intuicion formal (matematicas) o una intuicién categorial (16gi-
ca). A estos fendmenos les basta con la mera inteligibilidad de su
concepto para darse. Estos son los casos que, gracias a su déficit de
intuicion, la metafisica convierte en paradigmas de certeza epis-
témica abstracta (cfr. Marion 1998, pp. 310-311).

2) Los fenémenos de derecho comun son fenémenos que se mani-
fiestan en cuanto que obtienen cierto cumplimiento intuitivo. Pero

1 Segtin Marion, “Las condiciones formales del conocimiento se articulan aqui de
manera directa a partir del poder de conocer y no a partir del poder de aparecer del
fenémeno. Esto significa que la intuicion y el concepto determinan por adelantado
la posibilidad de aparecer de todo fenémeno. La posibilidad —como también, y
sobre todo, la imposibilidad— de un fenémeno se decreta a la medida del ‘poder
de conocer’, del juego de la intuicién y del concepto en un espiritu finito. Por lo
tanto, todo fenémeno que concuerde con la finitud del poder de conocer y con sus
exigencias es posible” (Marion 1998, p. 254).

12 “Mantendremos de entrada en todos los casos la definicién genérica como lo
que se muestra en y a partir de si (Heidegger), lograndolo sélo porque se da en si
y a partir solamente de si [. ..]. Los diferentes tipos de fenémenos pueden definirse
como variaciones de la automanifestaciéon (mostrarse en y a partir de si) siguiendo
el grado de donacién (darse en y a partir de sf)” (Marion 1998, pp. 309-310).
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basta con una confirmacién intuitiva débil del concepto para dar
el fendmeno correspondiente si éste se confirma repitiéndose con
regularidad. Entre los fenémenos de derecho comun se encuen-
tran los objetos de la fisica y de las ciencias naturales. Este tipo de
fenémenos que proceden por objetivacidon requieren, segiin Ma-
rion, que lo dado intuitivamente sea restringido a lo que permite
confirmar el concepto (¢fr. Marion 1998, p. 312).

El caso paradigmdtico de fenémeno de derecho comtn es el
“objeto técnico” (objet technique). En estos casos, el concepto y
la intencién son el “plano”, “esquema” o “disefio” que permite
un “mostrar por concepto” (montrer par concept) (Marion 1998,
p. 312). De este modo, los objetos técnicos se caracterizan por el
retraso y la prevision. El retraso esta dado por la manifestacién
por “concepto” que precede a su donacién. La produccion del ob-
jeto técnico sélo completa “anecdéticamente” al concepto, pues el
producto no se encuentra dado en primer lugar, sino siempre a
posteriori y esa donacién ya se encuentra prevista por entero en
las exigencias del concepto (cfr. Marion 1998, p. 313).

3) Por tltimo, los fendmenos saturados o “paradojas” son fenémenos
en los que la intuicién desborda la expectativa de la intencidn,
que aparecen cuando se despejan las dos condiciones que Husserl
impone a la mostracién de los fenémenos (el horizonte y el Yo).
Mediante la presentacion de lo que podria considerarse —segtin
la expresién de Falque— una “suerte de Critica de la razon pura
invertida” (Falque 2014, p. 138), Marion aborda la idea de sa-
turacion a partir de una inversién de las categorias kantianas. El
fenémeno saturado excede las categorias porque en €l la intuicién
sobrepasa todo concepto.

En este sentido:

1) En primer lugar, el fendmeno saturado es no-mentable (invisable)
seglin la cantidad, pues es imprevisible. El fendmeno saturado es
un fenémeno inconmensurable porque en €l no es aplicable nin-
guna “sintesis sucesiva”, sino que mas bien habria que intentar
una “sintesis instantanea” que sobrepasa la sintesis de sus com-
ponentes eventuales y no puede ser prevista (cfr. Marion 1998,
p- 281).

2) En segundo lugar, el fendomeno saturado es insoportable (insup-
portable) segtin la cualidad. A partir de cierto grado, la intensidad
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de la intuicidn supera todas las anticipaciones conceptuales de la
percepcion. El fenémeno saturado contempla la posibilidad de un
exceso en la intuicidn de tal magnitud que la mirada experimenta
un “deslumbramiento” (éblouissement) en el que la percepcién ya
no puede anticipar lo que va a recibir de intuicién (¢fr. Marion
1998, p. 285).

3) En tercer lugar, el fenémeno saturado es absoluto (absolu) segin
la relacién, es decir, se sustrae a toda posible analogia de la ex-
periencia. Sin embargo, esto no implica que el fendmeno pueda
dispensarse de un horizonte en general, puesto que ello impediria
toda manifestacion: “se trata de usar el horizonte de otro modo
para liberarse de su anterioridad delimitadora” (Marion 1998,
p. 293).13

4) En cuarto lugar, el fenémeno saturado es “inmirable” (irregar-
dable) segin la modalidad. Esta ultima categoria se asocia a la
acepcion trascendental del Yo. Como bien destaca Marion, lo que
estd en juego es la concordancia de los objetos con el “poder de
conocer” (cfr. Marion 1998, p. 297). En palabras de Kant: “El pos-
tulado de la posibilidad de las cosas exige que el concepto de
ellas concuerde con las condiciones formales de una experien-
cia en general” (Kant 1903-1904, A 220/B 267). Sin embargo,
de este modo —sefiala Marion—, al someter “el poder de apare-
cer” al “poder de conocer”, se priva de “autonomia fenoménica”
al fenémeno, se provoca la alienaciéon del fendmeno respecto de
si mismo. Marion propone invertir el dispositivo kantiano para
preguntar: “(qué sucederia si un fenémeno no ‘concordara’ y no
‘correspondiera’ con el poder de conocer del Yo?” (Marion 1998,

13 A partir de esta consideracién, Marion propone tres figuras de la saturacién:
la primera figura se cumple en el horizonte, pero contra él. La intuicién alcanza los
limites del concepto y del horizonte, pero no los sobrepasa. El fendmeno colma el
horizonte, produce un deslumbramiento y se retira (c¢fr. Marion 1998, p. 293). La
segunda figura se da cuando el fenémeno saturado de intuicién colma y sobrepasa
la delimitacién del horizonte. En este caso es necesario articular varios horizontes
de modo conjunto para recibir al fendmeno (cfr. Marion 1998, p. 294). Marion
propone, pues, que es necesario aceptar fenémenos con n + 1 horizontes. En estos
casos, el deslumbramiento da lugar a una hermenéutica infinita (¢fr. Marion 1998,
p. 295). La tercera figura surge al considerar la posibilidad de que, en lugar de com-
binarse, los multiples horizontes sumen sus deslumbramientos. En este caso —que
es el del fenémeno de la revelacién— se daria un redoblamiento de la saturacién
que ningun horizonte ni ninguna combinacion de horizontes seria capaz de tolerar
(¢fr. Marion 1998, p. 295).
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p. 298). En términos kantianos, ese fenémeno no apareceria. No
obstante, reflexiona Marion, la incapacidad del Yo para objetivar
no deberia funcionar como una limitacién respecto de la aparicion
del fendmeno. Marion distingue entre “mirar” (regarder) y “ver”
(voir). El fendmeno saturado se deja ver, pero no mirar, pues “mi-
rar” implica mantener (garder) lo visible bajo el control del que
mira, mientras que “ver” es mds bien “recibir lo que se muestra
desde si” (Marion 1998, p. 299).

Ahora bien, si el fendmeno saturado aparece en contradiccién con toda
condicién de posibilidad de la experiencia, {como es posible su expe-
riencia? Marion responde que debe pensarse en una experiencia no
objetiva que puede entenderse como “contraexperiencia” (contre-expé-
rience), COMO una experiencia que consiste justo en ser una “experiencia
de lo que contradice en forma irreductible las condiciones de la expe-
riencia de los objetos” (Marion 1998, pp. 300-301).

Frente al fendmeno saturado, el Yo puede verlo, pero ya no fijarlo o
controlarlo. Es mas, el fenémeno saturado invierte la relacion intencio-
nal con el Yo. No sdlo el Yo ya no puede constituir al fenémeno, sino que
es constituido por él. El sujeto constituyente deviene un testigo consti-
tuido (témoin constitué) (cfr. Marion 1998, p. 302).

3. La nueva topica del fenomeno

En “Phénoménologie de I'extraordinaire”, Emmanuel Falque se pregun-
ta por la pertinencia de concebir el fendmeno saturado como fenémeno
paradigmatico. ¢Cudles son las consecuencias de hacer de la excepcion
la norma? Falque analiza el siguiente pasaje del § 23 de Etant donné:

Todo nuestro proyecto [...] intenta pensar el fenémeno de derecho comiin
y, a través de él, el fendmeno pobre a partir del paradigma del fenémeno
saturado; uno y otro ofrecen asi variantes debilitadas y derivadas de este
dltimo, como si se tratara de extenuaciones progresivas del fenémeno sa-
turado que no se da al margen de la norma ni como una excepcién a la
definicién de la fenomenicidad; al contrario, corresponde propiamente al
fendmeno saturado convertir en pensable la medida de la manifestacion
a partir de la donacién y reencontrarla hasta en su variacion de derecho
comun, incluso en el fenémeno pobre. Lo que la metafisica descarta como
una excepcién (la paradoja saturada), la fenomenologia lo adopta como su
norma: todo fendmeno se muestra en la medida (o la desmedida) en que
se da. (Marion 1998, p. 316)
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Si la excepcién deviene la norma, si lo extraordinario se vuelve el pa-
radigma para juzgar lo ordinario ¢qué ocurre con la cotidianeidad del
hombre que, inmediata y regularmente, se ve sometida a la penuria de
intuicién mds que a la saturacién?'* Establecer un paradigma basado en
la experiencia extraordinaria de la saturacion no es una decisién acerta-
da —segun Falque— porque no ayuda a comprender la experiencia mas
comtn del hombre, la experiencia ordinaria de la finitud humana.!®

En “La banalité de la saturation” encontramos la respuesta de Ma-
rion a esta critica.'® Alli Marion explica que existe un “motivo serio”
que hace que aun hoy persista la reticencia frente a la hipdtesis del fe-
nomeno saturado. Este motivo es el miedo a que se trate de fenémenos
que se dan en “intuiciones excepcionales” (Marion 2005, p. 87) regidas
por la modalidad “maximalista” —segun la expresion de Janicaud—
(¢fr. Janicaud 2009, p. 69), es decir, el miedo a que se trate de fendme-
nos que se alcanzan rara vez en una especie de éxtasis confuso y fuera
de lo comun.

Marion responde a esta objecién mediante la distincién entre fre-
cuencia y banalidad. Sin duda, los fenémenos pobres y los fenémenos
comunes son frecuentes, y esta “frecuencia” tiene una consecuencia de-
cisiva:

Podemos incluso decir que el mundo esté cubierto de una capa, invasiva, la
mas visible, de fenémenos pobres, de objetos técnicos producidos y repro-
ducidos sin fin, que termina por ofuscar lo que recubre. (Y qué recubre sino
otros fenémenos [...] que hemos propuesto llamar fenémenos saturados?
(Marion 2005, pp. 154-155)

En este sentido, en el del “encubrimiento”, los fendmenos saturados
pueden pensarse como poco frecuentes. Pero esta poca frecuencia no
impide que consideremos a estos fendmenos banales. La banalidad se
diferencia de la frecuencia. “Deviene banal en sentido estricto lo que
[...] concierne a todos y deviene accesible a todos” (Marion 2005,

14 «; Qué queda de lo no excepcional o, al menos, de lo no ‘excesivo’ como tal que,

sin embargo, hace a lo esencial de la ‘finitud del adonado’?” (Falque 2014, p. 142).

15 Falque sefiala que Marion cae en la “preferencia de lo infinito sobre lo finito”,
en la que cae también Lévinas y buena parte de la nouvelle phénoménologie (cfr.
Falque 2004, pp. 40-44).

16 E] propio Falque reconoce que se trata de una respuesta a su objecién en su
reescritura del articulo para su libro Le combat amoureux. “El ensayo ‘La banalité
de la saturation’ podria ciertamente interpretarse como una respuesta a la objecién
que se formula aqui” (Falque 2014, p. 143, n. 7).
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p. 155). Este tipo de banalidad, disponible para todos, no es equivalente
a la frecuencia e incluso puede oponerse a ella. Explica Marion:

Hablar de un fenémeno saturado banal no implica entonces que devenga
corriente y frecuente; ni que, a contrario, devenga obligatoriamente excep-
cional y raro, y por lo tanto se restrinja a los margenes de la fenomenicidad
comun que supuestamente fija la norma. La banalidad del fendmeno satu-
rado sugiere, a la inversa, que la mayoria de los fenémenos, si no todos,
pueden dar lugar a la saturacién por exceso en ellos de intuicién sobre
el concepto o la significacién. En otros términos, la mayoria de los feno-
menos, que aparecen a primera vista como pobres en intuicién, podrian
describirse no sélo como objetos, sino también como fenémenos en los
que, por lo tanto, la intuicién satura y desborda todo concepto univoco.
Ante la mayoria de los fenémenos, incluso los mds someros (la mayoria de
los objetos producidos por la técnica y reproducidos de manera industrial),
se abre la posibilidad de una doble interpretacién que s6lo depende de
las exigencias de mi relacién, siempre cambiante, con ellos. O, més bien,
cuando la descripcidn lo exige, tengo a menudo la posibilidad de pasar de
una interpretacién a la otra, de una fenomenicidad pobre o comun a una
fenomenicidad saturada. (Marion 2005, pp. 155-156)

De este modo —al introducir la idea de la banalidad de los fenémenos
saturados en respuesta a la acusacién de su cardcter extraordinario—,
Marion reduce la tépica de los fendmenos a “dos modos de fenomeni-
cidad” (Marion 2005, p. 157).

Estos dos modos de fenomenicidad recibiran el nombre de “objetos”
y “acontecimientos”. En su libro de 2010, Certitudes negatives, y en con-
tinuidad con la consideracién hecha en “La banalité de la saturation”,
Marion propone sustituir la topica del fenémeno presentada en el § 23
de Etant donné por una nueva clasificacién:

De este modo, se dispone de una nueva tabla de fenémenos. Por un lado,
los fenémenos del tipo del objeto, que comprenden los fenémenos pobres
(formas légicas, entidades matematicas, etc.) y los fendmenos de dere-
cho comun (objetos de las ciencias de la “naturaleza”, objetos industriales,
etc.). Por el otro, los fenémenos del tipo del acontecimiento, que com-
prenden los fenémenos saturados simples (el acontecimiento en sentido
estricto, segun la cantidad; el idolo o el cuadro, segun la cualidad; la car-
ne, segun la relacion; y el icono o rostro del otro segin la modalidad),
pero también los fendmenos de revelacion (que combinan diversos feno-
menos saturados, como el fendmeno erdético, los fendmenos de revelacién,
la Revelacidn, etc.). Esta tabla completa y complica la de Etant donné [...]
al ligar la saturacioén y la acontecialidad: un fenémeno se muestra tanto
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mas saturado cuando se da con una acontecialidad mas grande. (Marion
2010, p. 301, n. 1)

La nueva tabla de fendmenos reduce todos los fenémenos a dos tipos.
De nuevo, como se sostuvo en “La banalité de la saturation”, el paso de
un tipo a otro puede realizarse por medio de una interpretacion:

La distincién de modos de fenomenicidad (para nosotros entre el objeto
y el acontecimiento) puede articularse sobre variaciones hermenéuticas
que, como existenciarios del Dasein, tienen autoridad (ontoldgica) sobre
la fenomenicidad de los entes. Sélo depende de mi mirada que incluso
una piedra pueda aparecer, a veces, como un acontecimiento [...]. La dis-
tincién de los fendmenos en objetos y acontecimientos encuentra, por lo
tanto, un fundamento en las variaciones de la intuicion. Cuanto mas apa-
rece un fenémeno como acontecimiento (se acontecializa), mds resulta sa-
turado de intuicién. Cuanto mas aparece como objeto (se objetiviza), mas
resulta pobre de intuicién. O, mds aun: la acontecialidad fija el grado de
la saturacién y la saturacion varia segtin la acontecialidad. Esta distincion
tiene por ende un estatus estrictamente fenomenoldgico. Pero, entonces,
hay que destacar asimismo que la acontecialidad no caracteriza s6lo a uno
de los tipos de fenémeno saturado (el acontecimiento stricto sensu, por
oposicién al idolo, a la carne y al icono): no sélo determina a cada uno de
estos tipos que la ponen en practica, sino que también define al fenémeno
como dado en general, pues todos los fendmenos, en un grado o en otro,
aparecen como advienen, ya que incluso los objetos técnicos no pueden
borrar por completo los vestigios en ellos de un advenir, aun cuando esté
oscurecido. (Marion 2010, pp. 307-308)

Una vez mas, Marion no sé6lo reduce las posibilidades de la fenomenici-
dad a dos tipos, sino que introduce la posibilidad del paso de una a otra
por medio de “variaciones hermenéuticas” determinadas por el tipo de
mirada.!”

Tras estas respuestas de Marion, la objecion de Falque es retomada
de alguna manera primero por Anthony Steinbock en su articulo de

17 Esta distincién entre objetos y acontecimientos como nueva tépica de los fend-
menos se retoma en el reciente Reprise du donné (2016), en el capitulo final. All{
Marion critica con severidad el “primado del objeto” en la historia de la filosofia,
que aliena a la cosa en si. Pero también destaca cémo no dejamos de experimentar
aquello que no se deja constituir como objeto. Mas alld de la objetivacion, todo
fendmeno conserva la posibilidad de aparecer a partir de si mismo. Este caracter
acontecial se registra en la donacién de todo tipo de fenémeno (c¢fr. Marion 2016,
pp. 147-189). Vuelvo sobre esta cuestion en el cuerpo del texto.
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2007, “The Poor Phenomenon”, y luego por Christina Gschwandtner
en su ya mencionado libro, Degrees of Saturation. Steinbock sostiene
que, en la obra de Marion, el estatus del fendémeno pobre permane-
ce ambiguo. Este estatus debe aclararse porque lo que estd en juego
son las experiencias cotidianas.'® Seguin Steinbock, Marion se equivo-
ca al sostener que el fendmeno pobre debe determinarse con base en
el fenémeno saturado, pues de este modo no parece posible sostener
la irreductibilidad de las “tres figuras originarias de la fenomenicidad”
(Marion 1998, p. 310). Si el fenémeno saturado es el fenémeno para-
digmdtico, {qué estatus tienen los demds fenémenos?'® Por su parte,
siguiendo a Steinbock, Gschwandtner sostiene que es necesario intro-
ducir grados de donacién y de saturacién.?’

Ademds, segun sefiala Stéphane Vinolo, la nueva tépica del feno-
meno parece implicar un desplazamiento de una distinciéon metafisica
cualitativa entre diferentes tipos de fendémenos a una distincién cuanti-
tativa que depende de una hermenéutica que ejerce la mirada.?!

18 «;Es la pobreza del fendmeno pobre intrinseca a las cosas mismas? ¢éLos fend-

menos pobres se dan de modo uniforme? ¢Hay un déficit o una corrupcién en la
donacidn que se debe a nosotros, a nuestra inatencion, o a nuestra inhabilidad para
recibir fendmenos saturados? ¢Los fenémenos pobres son caracteristicas esenciales
o contingentes de nuestra existencia?” (Steinbock 2007, p. 358).

19«;Todo lo demés es, en dltima instancia, reductible al fenémeno saturado?
[...] ¢Los otros fendmenos son modos derivados?” (Steinbock 2007, p. 360).

20 Segtin Gschwandtner, resulta problematico considerar que todo fenémeno que
no se da con una saturacién extrema cae en la objetividad, pues esto no refleja
nuestra experiencia cotidiana (cfr. Gschwandtner 2014, pp. 8-9).

21 Dice Vinolo: “Por un lado, Marion establece entre los fenémenos rupturas cua-
litativas que le permiten hablar de tipos de fenémenos. Asi podemos postular ca-
tegorias fenoménicas con el objeto de distinguir entre los fendmenos pobres, los
fendmenos de derecho comun, los fenémenos saturados y los fenémenos de reve-
lacién. [...] Sin embargo, desde otra vertiente de su fenomenologia, estas rupturas
cualitativas dejan de manera repentina lugar a una simple continuidad cuantitativa
que vemos que ocupa su lugar de modo progresivo en diferentes textos publicados
entre 2001 y 2012. [...] Apartdndose de la voluntad metafisica de descubrir cate-
gorias, Marion se acerca entonces a la hermenéutica. Este momento cuantitativo y
continuista de la obra es identificable con claridad. Si bien aparece en varios textos,
se cristaliza en la idea de ‘banalidad’ de la saturacién (Marion, 2005b, pp. 143-
182), que reduce lo que presentaba como tipos a simples interpretaciones posibles
de éstos. [...] Aqui la saturacién no es méas un tipo de fendmeno, sino una interpre-
tacion siempre ya posible de ‘la mayoria’ de ellos porque estan relacionados cuan-
titativamente y ya no separados cualitativamente” (Vinolo 2017, pp. 344-345).
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4. Todo fendmeno es un fenémeno saturado

Estas objeciones sefialan sin duda una cuestion fundamental en la obra
de Marion. ¢Cémo hay que entender el paradigma del fenémeno satu-
rado? ¢Es el fendmeno saturado uno de los tres tipos de fenémenos o
es el fendmeno originario del cual los otros dos se derivan? La “nueva
tépica de los fendmenos”, que reduce la fenomenicidad a dos tipos,
¢anula toda posibilidad de gradacion? Y, por ultimo, si la clasificacion
“metafisica” se reemplaza por una mirada hermenéutica, como propone
Vinolo, (el fendmeno pierde la iniciativa??2

El punto de partida para responder estos interrogantes debe ser la
definicién heideggeriana de fenémeno que Marion sostiene siempre:
fenédmeno es lo que se da a partir de si mismo. Este soi del fendmeno es
lo que permite reconducir toda fenomenalizacién a su donacién. Por
este motivo, Marion entiende que todo fendémeno tiene un cardcter
acontecial. Esta cuestién se desarrolla en especial en su reciente Reprise
du donné. La acontecialidad, sefiala el autor:

no define sélo un tipo entre otros de fendmenos (los acontecimientos de la
historia, colectiva e individual), ni s6lo a los fenémenos saturados (segin
la tépica del acontecimiento, el idolo, la carne y el rostro del otro), sino
que caracteriza esencialmente la propiedad de los fenémenos de aparecer
siempre —cualquiera sea su diferencia de grado— por su propia iniciativa
[...]y de sustraerse asi a su aparente objetivacién. (Marion 2016, p. 185)

Esto implica entonces que la donacién de todo fenémeno se da en el
modo de la saturacion. En palabras de Marion:

La donacién del fendmeno como acontecimiento (por lo tanto, la donacién
de todo fenémeno, en un grado u otro) incluye en ella su exceso sobre si.
La donacién se cumple siempre en demasia. La saturacién de ciertos feno-
menos debe entenderse como la consecuencia formal de su fenomenicidad
a la medida de la donacién. Una donacién sin demasia se contradiria. (Ma-
rion 2016 p. 186).%°

22 Claudia Serban se hace la misma pregunta: “.Podemos aceptar que la mirada
decida el acontecimiento y mantener el compromiso de Etant donné a favor del
‘s’ del fenémeno, compromiso que estatuye que la ‘iniciativa pertenece en principio
al fendmeno y no a la mirada’?” (Serban 2012, p. 92).

2 En La rigueur des choses, Marion ya anticipa esta afirmacién: “Pienso cada vez
mas que, entre todos los fenémenos saturados, lo mas determinante se encuentra
en el acontecimiento; por lo tanto, pienso que todos los otros tipos de fenémenos
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Aprehender un fendmeno en la medida de su donacién implica apre-
henderlo como fenémeno saturado; implica entregarse a la demasia,
a la saturacién que la donacién del fendmeno desde si conlleva. Por el
contrario, la objetivacién constituye un procedimiento inverso. Ya no se
trata de entregarse a los términos en los que el fenémeno se da, com-
prometiendo nuestra subjetividad receptora segtin el punto de vista de
la anamorfosis impuesta por lo dado.?* La objetivacién constituye al
objeto seglin los términos que impone el yo a la cosa y, de este modo,
establece la primacia del “poder de conocer” del sujeto.

El objeto no se rige en realidad por la verdad de su existencia (ni de su
esencia), sino |por la puesta en orden por nosotros en vista de producir
evidencia para nosotros. [...] Mas esencial para el objeto que la cosa, se
encuentra por lo tanto en él o, mas exactamente, fuera de él, el poder de
conocer que lo constituye en cuanto que cognoscible y pensable (cogita-
ble), el poder del Yo trascendental, aquel que ya esta en el ego cogito tal
como nos instaura a nosotros, los hombres, “como amos y poseedores de
la naturaleza”. (Marion 2016, p. 162)

Esta operacion de objetivacién pone entre paréntesis la cosa mediante
la eliminacién del componente variable, contingente, indeterminado
de la hyle, y con la retencién sélo de los elementos que satisfacen la
Unica condicién de la ciencia: la certeza (Marion 2016, pp. 154-156).

Por el contrario, en el caso del acontecimiento, se trata de exponer
nuestra subjetividad de modo receptivo al “poder de aparecer” del fe-
ndémeno, adoptando el punto de vista que éste nos impone. De este
modo, ya no es posible la supuesta observacion neutral de la teoria y la
ciencia, sino que es preciso involucrarnos:

[E]s preciso, no s6lo que una mirada sea curiosa, disponible y ejercida,
sino sobre todo que se someta a las exigencias de la figura que hay que
ver. [...] [Se trata de] renunciar a organizar la visibilidad a partir de una
decision libre o del lugar propio de un espectador sin compromiso, para
que la visibilidad se deje dictar por el fenémeno mismo, en [su] si. (Marion
1998, p. 176)

saturados, cada uno a su manera, se encuentran regidos por la acontecialidad”
(Marion 2012a, p. 270).
24 . o o . . s
El autor se vale del dispositivo pictdrico de la anamorfosis para explicar coémo
lo dado impone el punto de vista desde el cual debe ser aprehendido (cfr. Marion
1998, pp. 169-185).
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Se trata de dar lugar a la dimensién pdthica receptiva en la que somos
afectados por el fenémeno al recibirlo sin condiciones. Como bien re-
cuerda Patricio Mena Malet, es por este rasgo de la recepcion del acon-
tecimiento que algunos fildsofos de la generaciéon de Marion, la llamada
nouvelle phénoménologie (como Maldiney y Romano), han reflexionado
sobre el dictum de Esquilo: t6 pathei mathds, es preciso padecer o hacer
la prueba para aprender (Mena Malet 2018, p. 242).

No obstante, écudl es el sentido de enfatizar esta opcién dicotémi-
ca? Marion es claro al respecto. Como respuesta en cierto modo a la
objecion de Rogozinski, la contraposicion entre el objeto y el aconte-
cimiento devuelve la fuerza critica a su propuesta filoséfica. Como el
icono permitia advertir las limitaciones del idolo en el campo teoldgi-
co, el acontecimiento hace posible sefialar el alcance del objeto en el
campo fenomenoldgico. De este modo, la filosofia recupera su funcién
decisiva. Si la filosofia se limita a trabajar con objetos, sin advertir la
dimension acontecial, entonces pierde su lugar propio. Si la filosofia
olvida que existe una decision filoso6fica previa a la objetivacion que
alcanzan las ciencias exactas, entonces —segtin Marion— comete un
doble error. En primer lugar, el de propiciar su propia marginacién al
devenir una mera comentarista tardia y “frecuentemente superficial o
anecddtica” de la prdctica de las ciencias exactas, perdiendo su au-
toridad y su campo propio. En segundo lugar, el error de privilegiar
el modelo matemadtico que desmaterializa (desde Platén, pasando por
Descartes y hasta Husserl y Carnap) y conduce a la reduccion del saber
a las ciencias del objeto (Marion 2016, pp. 164-165).

Se trata, pues, de recuperar para la filosofia, ya no su lugar de “cien-
cia rigurosa” o de “filosofia primera”, pero si su papel critico de “filo-
soffa ultima” (¢fr. Marion 2001, pp. 1-34), capaz de actuar como el
“correctivo fenomenoldgico” o como el “correctivo acontecial” de la mi-
rada objetivadora, en los casos en que éste se requiera.?®

En este sentido, aunque considero en buena medida acertadas las
criticas de Steinbock y de Gschwandtner respecto de la necesidad de
introducir una gradacién, entiendo que no hay que perder de vista el
poder critico de la propuesta de Marion. Si bien los dltimos textos del

% En una lectura del joven Heidegger, Marion sostiene: “El Ereignis se constituira
asi como la correccién fenomenoldgica que, de un extremo al otro, asegura a los
ojos de Heidegger el acceso fenomenoldgico (v no tedrico) al es gibt. Sera entonces
esta correccion la que debera discutirse en el momento en que se trate de medir
hasta donde llegd la fenomenologia de la donacién y a partir de qué punto esta
precluida” (Marion 2012b, p. 58). Para una lectura detenida de la funcién critica
de la fenomenologia de Marion como “filosofia tltima”, véase Roggero 2018.
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pensador francés parecen enfatizar cada vez mas esta opcion dicotomi-
ca, la idea y la necesidad de una gradacién, aunque pierde protagonis-
mo, no desaparece de su consideracion: la objetivacién admite grados
y la acontecialidad también. Sin duda, se trata de un aspecto —como
bien sefiala Gschwandtner— poco desarrollado por el propio Marion
pero no implica contradecir la légica de su propuesta, sino que puede
complementarla (¢fr. Gschwandtner 2014, p. 24).

No obstante, cabe sefialar una cuestiéon importante. Gschwandtner y
el propio Marion en mas de un pasaje hablan de “grados de donacién”
(cfr. Gschwandtner 2014, pp. 5, 44, 52, 80, 84, 125, 139-140, 144, 170,
181-183, 192-193, 196, 201-203 y Marion 1998, pp. 45, 310, 325,
420). Segun lo que manifiesta en otros pasajes posteriores de su obra 'y
que, por lo tanto, pueden entenderse en parte como correcciones, Ma-
rion enfatiza que la donacidon siempre se da en demasia, en exceso, con
cardcter saturante (cfr. Marion 2016, p. 186). En este sentido, es posi-
ble afirmar que todo fenémeno es, al menos en potencia, un fenémeno
saturado. Por lo tanto, lo que es graduable es la fenomenicidad, no la
donacién (c¢fr. Marion 2012a, p. 179, y Marion 2016, p. 179), pues en
esta cuestion es en la que tiene injerencia la subjetividad receptora: si
el yo interviene activamente tratando de controlar el exceso de lo dado,
la indeterminacion de la hyle de la cosa, se registrara una gradacién de
objetivacion que puede trazarse desde el fendmeno pobre al fenémeno
comun e introducir las variantes que se consideren necesarias. A la in-
versa, cuando el yo abandona su posicién constituyente y se entrega a
los dictados y exigencias del modo de darse de la cosa, estaremos frente
a distintos grados de saturacion que iran desde los fenémenos saturados
en primer grado hasta los fendmenos de revelacion.

Si la fenomenologia debe alcanzar su cometido tultimo, que no es
otro que acceder a las cosas mismas, tiene que adoptar la radicalidad
capaz de suspender el “poder de conocer” del sujeto en favor del “poder
de aparecer” del fenémeno. Tal es la via que la fenomenologia heideg-
geriana anuncia desde su concepto de fendmeno como automostraciéon
y que la fenomenologia de Marion desarrolla. Pero, {como puede ser
posible que el fendmeno tome la iniciativa? ¢Qué significa que algo “se
muestre”? ¢Qué significa que haya un soi del fenémeno? La indagacién
de este “si” del fendmeno lleva a Marion a distinguir la instancia de la
fenomenalizacion de la instancia de la donacién, que Heidegger no dis-
tingue con claridad. La tesis de Etant donné es precisamente que “todo
lo que se muestra se da” (Marion 1998, p. 424). La acontecialidad del
fenémeno radica en que el “si” de la fenomenalizacién es el “si” de la
donacién. Esa es la tesis del capitulo de De surcroit sobre el aconteci-
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miento (cfr. Marion 2001, pp. 35-63). Todo fendmeno saturado del tipo
del acontecimiento adviene desde y por si mismo sin que sea posible
establecer cudl es su causa u origen. Pero este rasgo acontecial, que en
principio sélo parece concernir al acontecimiento en sentido estricto, se
extiende a todos los fendmenos con la nueva tépica de los fenémenos.
El fendmeno saturado, categoria fundamental de la fenomenologia de
Marion, es el paradigma de toda fenomenicidad, pues todo fenémeno
se da como fendmeno saturado en la medida en que se da a partir de si
mismo.
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Maria Noel Lapoujade, L’Imagination esthétique. Le regard de Vermeer,
Eme, Lovaina, 2017, 357 pp.

Como un itinerario de viaje, el libro de Maria Noel Lapoujade parte del puerto
de una teoria de la imaginacién, incursiona en el pensamiento de figuras em-
blematicas del siglo xviI y culmina en el mar abierto de las reflexiones que la
pintura de Vermeer provoca en la autora. En realidad, el libro es, de principio a
fin, una afirmacién de lo imaginario como producciéon humana, lo mismo que
de su inagotable fuente: la imaginacion estética. Esta capacidad determinante,
fundante e impulsora de la vida no se restringe a la creacién ni a la contempla-
cién estética; se encuentra en la ciencia, en la filosofia y en la condicién misma
de toda vida humana libre. Aun cuando estd implicita en cualquier forma de
pensamiento, creacién o accion, el artista se exalta, siguiendo a Kant, como
el ser dotado por naturaleza para hacer sensible aquello que rebasa la expe-
riencia, como cuando a través del arte se nos muestra, por ejemplo, la idea de
eternidad. Bajo la mirada de Lapoujade, Vermeer aparece como el genio que
eleva los ojos hacia lo invisible y lo hace visible. L'ITmagination esthétique. Le
regard de Vermeer no es un estudio monografico sobre el pintor holandés ni
un discurso interpretativo o de critica. Se trata de un largo ensayo polifénico
que defiende la multiplicidad y el dinamismo de lo imaginado y que encuentra
en Vermeer una figura ejemplar de ello. Como anuncia la autora al iniciar su
recorrido, la obra no puede clasificarse en los géneros filoséficos habituales;
afiadiria que es dificil de describir por su profusién de ideas, fuentes y voces,
lo mismo que por el juego de visibilidad e invisibilidad de los hilos que las
comunican.

La reflexién que Lapoujade emprende ofrece su propio criterio de verdad,
a saber, la viabilidad. De esta forma la autora se desvia de los criterios tradi-
cionales de verdad —como los de validez, adecuacion, coherencia, aletheia u
otros— y opta por lo que es viable, entendido como lo que, por un lado, vive y
aspira a la vida y, por el otro, como lo que puede ser transitado. Verdadera es
entonces toda filosofia o pensamiento que se orienta hacia la vida y la afirma,
protege, acentua, posibilita o engrandece. Ya sean teorias u obras cientificas,
literarias, filosoficas o artisticas, su verdad proviene del hecho de que afirman
la vida humana. La viabilidad como criterio de verdad no depende de una
valoracién individual, sino que requiere y exige la objetividad que se deriva
de la confrontacién entre la teoria —o las ideas— y su desarrollo posible. Es
importante resaltar que la afirmacién de la vida es una idea que se defiende
de manera recurrente o, mejor dicho, constituye un principio que se sostiene a
lo largo de todo el libro. La vida posee un ritmo; ella misma es una estructura
ritmica de la que se desprende la cadencia de la imaginacion. A su vez, ésta
oscila entre la mesura y la desmesura, las cuales se identifican con lo apolineo
(visual) y lo dionisiaco (auditivo), respectivamente. Lapoujade aclara que los
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humanos somos a la vez apolineos y dionisiacos, ingenuos y simuladores, se-
dentarios y némadas; no obstante, su libro elige un solo camino al optar por
uno de los polos ritmicos sefialados: el ensayo se sittia en el espiritu de la me-
sura. Loyola, Vermeer, Spinoza y Huygens son aqui representantes de mundos
apolineos que buscan la luz.

Ahora bien, este cardcter mesurado no supone estatismo o pasividad. En
su alianza con la imaginacién, la vida es transgresora. Transgredir significa
ir mas alla de los limites reconocibles, pasar a través de ellos o resolver las
dificultades que podrian hacer inviable el camino. Entendemos entonces que
imaginar consiste en afirmar lo que se nos presenta gracias a un movimiento
que logra desbordar los limites y limitaciones. “La transgresion imaginaria abre
la via hacia la utopia, los universos simbdlicos, los universos fantasticos, etc.”
(p. 26). La imaginacién transgrede por medio de movimientos diversos, como
el distanciamiento y su contraparte, la identificacion, lo mismo que con movi-
mientos como la fusién en que se compenetra con lo que existe, la simulacién
o el como si, de inspiracién kantiana.

Lapoujade expone ideas de autores de distintas disciplinas y épocas, con
lo que abre un abanico vasto de referentes que van desde la antigua Grecia
hasta nuestros tiempos y que tocan mundos espirituales que por lo comun se
consideran incompatibles. Pero su atencién se centra en la triada Huygens,
Spinoza y Vermeer, quienes coinciden geografica y temporalmente. El pintor
es el nucleo de esta comunidad imaginaria de caminos que convergen en la
historia. Pintura y filosofia se vinculan, nos dice la autora, mediante la dptica;
puede decirse que, de modo analogo, la luz articula el espiritu apolineo de és-
tos y otros personajes histéricos. La éptica surgié como la ciencia moderna de
la naturaleza y comportamiento de la luz a principios del siglo xvii. Antes de
ello “optica” se entendia como la teoria de la vision, la cual, en muchos casos
—paradigmaticamente en el de Fuclides—, no abordaba el comportamiento de
la luz. En términos estrictos, cada uno de los tres personajes tiene un vinculo
particular con la éptica: Huygens es autor de la teoria ondulatoria de la luz;
Spinoza fue, ademas de brillante fildsofo, un habil pulidor de lentes; Vermeer,
por su parte, destaca entre los pintores —holandeses en general, y de Delft en
particular— que plasmaron su interés por explorar artisticamente los efectos
de luz. La pintura holandesa desperté un gran interés en los viajeros aficio-
nados al arte en el siglo XiX, quienes insistieron en la apariencia de realidad
que mostraban las obras. Pero, como la propia Lapoujade sostiene, no existe un
realismo pictérico en sentido estricto, pues toda mimesis supone una creacién
nueva. Podemos considerar que Vermeer desarrollé un estilo realista de pintura
o acentuar el hecho de que cultivé el género pictérico de lo ordinario y familiar
y, aun asi, reconocer que el genio de Delft hizo surgir en sus obras lo que es im-
posible observar en la experiencia ordinaria. Muy probablemente con la ayuda
de la camara oscura, Vermeer estudié y recreé una gama de efectos de luz que
no pueden coexistir mas que en el prodigioso universo del cuadro. Esta obser-
vacién que introduzco con fines ilustrativos tiene, en mi opinién, un correlato
en la siguiente idea de Lapoujade: de la imaginacién libre se espera que pueda
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producir una abundancia de imagenes diversas e independientes. Un mismo
objeto o, podria afiadirse, un mismo lugar, puede suscitar multiples imagenes,
como una sola imagen puede ser recreada de incontables maneras.

El pintor, maestro de la imagen multiple, es una encarnacién de Apolo, es-
piritu plastico y de mesura. Vermeer es modelo de la pintura apolinea “que
incrusta el reino trascendente de ‘lo invisible’ en la inmanencia visible de las
actividades cotidianas de una vida” (p. 214). Las figuras humanas de sus cua-
dros no son personajes identificables, sino seres anénimos en la quietud de
la vida de cada dia. Lugares y objetos sugieren también el dambito ordinario
y habitual. Vermeer, poeta y cazador de instantes, atrapa el instante en que la
acciéon de cada uno de sus personajes queda suspendida. Su obra, optimista y
diurna, persevera en el ser; es ella misma afirmacién de la vida. Lapoujade re-
conoce en la obra de Vermeer la fuerza del simbolismo religioso y humano, un
simbolismo que “murmura el intenso goce estético de la transgresion hacia la
trascendencia” (p. 318). Aqui cabe remitir al debate sobre el realismo de la pin-
tura holandesa de la época de Vermeer. A finales de la década de los sesenta del
siglo pasado, historiadores como Jan Emmens y Eddy de Jongh defendieron la
importancia del simbolismo frente a la tan celebrada apariencia de realidad en
el arte holandés. Inicié entonces un trabajo continuo de interpretacién icono-
grafica que contrasta con enfoques como el de Svetlana Alpers, quien acentiia
el cardcter descriptivo de la pintura holandesa del siglo xvii. De Jongh toma
como referencia central a Jacob Cats, un autor de la época muy popular que
escribié poesia diddctica y un libro de emblemas. Como muestra De Jongh, los
pintores holandeses recurrieron a ciertos objetos dispuestos de forma precisa
para sefialar significados que durante largo tiempo escapaban de la aprecia-
cion del observador. Los instrumentos musicales que reposan sin ser tocados,
por mencionar un ejemplo, son un signo plastico del amor ausente.

La autora de L’Imagination esthétique aventura reflexiones propias sobre ele-
mentos o recursos comunes en los lienzos de Vermeer: el espejo, el cuadro
dentro del cuadro, la alegoria. Propone asimismo asociaciones entre universos
intelectuales y simbdlicos que apuntan a la recreacién de un mundo histdrico
europeo situado sobre todo en la Holanda del siglo xvi1. Al trazar paralelis-
mos entre figuras cientificas, filoséficas, religiosas y artisticas, el libro propone,
imagina, el flujo comunicante entre ellas. Otras relaciones entre la pintura ho-
landesa y la ciencia o la filosofia de la época se explican en Alpers 1983, Huerta
2003 y Stone 2006.

L’Imagination esthétique es un ensayo largo, pleno de aristas, que celebra la
libertad del espiritu, la conquista de la imaginacién educada para la libertad.
La imaginacién humana, nos dice Lapoujade, incentiva a todas nuestras fuerzas
subjetivas, las saca del letargo de la rutina, la indiferencia o los limites de lo
permitido (p. 321). En la obra, la imaginacién estética se nos presenta primero
tedricamente y después es puesta en juego en la reflexién sobre la mirada
creadora de Vermeer. Como afirma René Schérer en el prefacio, el libro de
Lapoujade es una obra llena “de entusiasmo y de fe, de creencia en la belleza
del mundo” (p. 7). Junto con una reflexién estimulante sobre la imaginacién
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y su potencial de libertad, el libro ofrece una mirada personal a las escenas
cotidianas del maestro de Delft al explorar lugares, personas y objetos y las
maneras en que aparecen en el arte de Vermeer. Mas que un estudio sistematico
sobre el pintor, el lector encontrard un ensayo apasionado, documentado y
sugerente.
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En el afio 2018, la Facultad de Ciencias Sociales y Humanidades de la Univer-
sidad Auténoma de San Luis Potosi publicé la coleccidon de ensayos Trabajando
en el laboratorio de la mente. Naturaleza y alcance de los experimentos mentales.
En esta coleccién, los compiladores, Jorge Ornelas, Armando Cintora y Paola
Hernandez, retinen por primera vez en un solo volumen en espafiol los tra-
bajos mas relevantes que a lo largo del dltimo siglo se han producido sobre
estos artefactos argumentativos tan comunes en la filosofia y la ciencia. Ade-
mas de las traducciones y la seleccidn, este libro ofrece un texto sucinto pero
importante de introduccién en el que los compiladores presentan el tema de
los experimentos mentales, explican su relevancia en la filosofia y sefialan los
principales problemas y retos que implican. Ademas, subrayan la importancia
de los textos seleccionados, explican su organizacién en el volumen y, por ul-
timo, expresan cudl es su postura frente a la naturaleza y el alcance de los
experimentos mentales, tal como lo promete el titulo.

En esta resefia presentaré las principales ideas que exponen los compilado-
res en la introduccidn. Después resumiré las tesis mas importantes que defien-
den los autores en cada uno de sus textos. Por ultimo, ofreceré una evaluacion
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critica de la compilacion y de su pertinencia para el contexto académico lati-
noamericano.

“La paradoja de la experimentacién mental” es el titulo del texto introduc-
torio que presentan los compiladores. Como ya mencioné, traza un panorama
general del estado de la investigacién filosofica sobre los experimentos men-
tales, asi como las razones que justifican la seleccién y la organizacion de los
trabajos incluidos. Como el titulo anuncia, los experimentos mentales ocupan
una situacion paraddjica en el estado actual de la discusién porque, si bien se
han empleado a lo largo de la historia de la filosofia y de la ciencia de una ma-
nera efectiva, no hay un consenso sobre su naturaleza ni definicién, asi como
tampoco sobre las razones por las que resultan (o si en realidad son) efectivos.

El primer problema que identifican los compiladores es la definiciéon del
concepto “experimento mental”, pues se ha empleado en varios contextos a lo
largo del tiempo, y en especial durante el tltimo siglo, sin que se hayan di-
lucidado con claridad las condiciones necesarias y suficientes para determinar
cuando un ejercicio mental puede considerarse un experimento. Parece que
con este nombre se designa cualquier ejercicio de imaginacién con un escena-
rio contraféctico que se utilice para probar o refutar una teoria en filosofia o
en ciencia, e incluso para generar conocimiento nuevo a partir de lo que ya
se sabe sobre el mundo empirico o sobre algiin concepto. No obstante, esta
definicién general puede ser equivoca cuando presenta como caracteristicas
esenciales de un experimento mental aspectos que, en casos paradigmaticos
de la historia, no parecen ser tan esenciales. Cito un ejemplo que se ofrece
en el texto: el experimento mental de la caida de los objetos de Galileo ha
sido recreado muchas veces en el mundo, por lo que su caracter contrafctico
“resulta ser superfluo” (p. 13) y mas bien puede ser consecuencia de limitacio-
nes tecnoldgicas o practicas para realizar la experimentacidon empirica. Asi, los
compiladores sefialan sobre los intentos por definir el concepto lo siguiente:

han caido en el siguiente dilema: por un lado se intentan establecer con-
diciones necesarias y suficientes que, a fin de cuentas, terminan siendo
demasiado restrictivas, al grado que dejan fuera experimentos mentales
bona fide; por el otro lado, se intenta una definicién demasiado laxa en la
que practicamente cualquier escenario contrafactico contaria como expe-
rimento mental. (p. 13; las cursivas son del original)

Ante este problema, los autores de la introduccién prefieren apostar por una
definicion “deflacionista” que se limita a establecer que la nocién de “expe-
rimento mental” es un concepto vago cuya definiciéon es un conjunto de ex-
tensiones en las que caben distintos ejemplares que no comparten todos en-
tre si las mismas caracteristicas. Esto privilegia el hecho de que hay casos de
experimentos mentales paradigmadticos disimiles entre si pero que tienen un
“parecido de familia” que permite identificarlos con un mismo concepto. Esta
definicion deflacionista también les sirve para justificar su postura frente a este
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tipo de artefactos argumentativos y que, como se vera, es mas bien de sospecha
y escepticismo.

Aparte del problema de la naturaleza y definicién de los experimentos men-
tales, Ornelas, Cintora y Hernandez destacan problemas relacionados con el
aspecto histérico de estos artefactos y con su valor o utilidad epistémica. El
problema histdrico es que apenas hacia finales del siglo xiX, con el trabajo
de Ernst Mach (que se incluye en el libro), se acufia el término “experimento
mental”. No obstante, este tipo de experimentaciéon puede encontrarse desde
los inicios de la filosofia y de las ciencias mismas en el pensamiento griego
antiguo. La identificacién “tardia” del concepto de “experimento mental” pue-
de ser una de las causas por las que es dificil de definir, pues las discusiones
tedricas sobre el concepto apenas se comenzaron a desarrollar en el tdltimo si-
glo. De hecho, la manera en que los compiladores organizan los trabajos en el
volumen refleja el paso de una posicidn tedrica optimista sobre estos artilugios
a una sospechosa o escéptica en el ambito de las discusiones filoséficas, como
veremos mas adelante con la reconstruccion de los argumentos de cada uno de
los articulos que aparecen en la coleccidn.

El problema epistémico es el que mas interesa a los compiladores y el que,
en cierto sentido, explica la organizacion de los contenidos de la colecciéon. Este
problema muestra que no esta claro como es que estos recursos de investiga-
cién nos sirven para la produccién de conocimiento nuevo, si es que de hecho
lo hacen. Las conclusiones a las que nos llevan estos experimentos ¢constituyen
nuevo conocimiento? Si lo hacen, ¢a razén de qué? ¢Acaso sélo son una forma
“pintoresca” de argumentar? O ¢hay algo en su forma que los distingue de una
mera argumentacién? ¢Cudl es el insumo de estos experimentos? ¢Son nues-
tras intuiciones, el conocimiento del mundo que tenemos o su relacién con
alguna ley universal de la naturaleza? Dado que estas cuestiones forman el
centro del debate que los compiladores proponen con su libro, no presentan
una postura definitiva frente al problema: los articulos exponen los principales
argumentos que se han ofrecido para responder alguna de estas preguntas y
que alimentan el debate en curso. No obstante, si es facil identificar cierta
inclinacién de los autores de la introduccién, a saber, que hay que tomar con
cuidado estos artefactos porque no parece haber una manera de defender o
explicar de manera apropiada que son, de hecho, fiables. A continuacién re-
construiré de manera sucinta el contenido de cada capitulo para mostrar lo
anterior. No entraré en detalles porque considero que el resumen que se ofrece
en la introduccidon del libro es bastante mds preciso.

El primer texto de la coleccién es “Sobre los experimentos mentales” de
Ernst Mach, que se publicé originalmente en 1897. Como sefialan los compi-
ladores, La importancia de este texto es que es el primero en el que se usa el
concepto “experimento mental” (Gedankenexperiment) y, ademas, el primero
en el que se identifica su funcionalidad en las ciencias y se problematiza su
naturaleza epistémica. Mach utiliza como ejemplos varios experimentos men-
tales en la fisica para demostrar su frecuencia e importancia. Ademads, sefala
como el proceso de experimentacion es algo natural en los seres humanos y
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cémo en particular la experimentaciéon mental es necesaria incluso para la ex-
perimentacion empirica. De hecho, Mach sostiene que los experimentos men-
tales cumplen una funcién cognitiva importante a la hora de conjeturar y hacer
hipétesis en la investigacion cientifica. Sefiala que su tarea consiste en tomar
las cosas que hemos aprendido del mundo y, a partir de ellas, producir co-
nocimientos acerca de lo que podria o deberia pasar dado este conocimiento
empirico. Sin embargo, concluye que los experimentos mentales no han sido
suficientemente analizados por la filosofia y por la ciencia como para diluci-
dar su naturaleza, y que incluso no esta clara su utilidad en las ciencias.

El siguiente texto se titula “Por qué los experimentos mentales trascienden
el empirismo”, un articulo de 2004 de James Robert Brown. Este autor defien-
de la tesis de que los experimentos mentales son ejercicios que nos permiten
dilucidar las leyes que rigen el universo y que en eso estriba su funcionalidad
epistémica. Los experimentos mentales son ejercicios del razonamiento que
nos permiten llegar a conclusiones o resultados fiables sin necesidad de la ex-
perimentacién empirica porque nos ofrecen un conocimiento a priori sobre las
leyes detras de la experiencia empirica. Esta tesis armoniza con una suerte de
platonismo que implica no pocos problemas (en especial en esta etapa de la
historia de la filosofia en la que el empirismo es la orientacion epistemoldgica
por defecto). Para defender su perspectiva, Brown recurre al conocimiento ma-
temadtico que, segun él, se encarga de conocer objetos reales independientes del
mundo empirico (los objetos matematicos) por medio de la llamada “intuicién
matematica”. Seguin esto, hay un mecanismo general detrds del conocimiento
que proveen los experimentos mentales: la intuicién que despierta el expe-
rimento mental nos permite acceder a las leyes de la naturaleza de manera
a priori. Por ultimo, Brown intenta refutar a su principal teoria rival, la de
Edward Norton, expuesta en el siguiente capitulo de la coleccion.

El trabajo de Norton, también de 2004, se titula “Por qué los experimentos
mentales no trascienden el empirismo”. Con ello hace evidente su relacién con
el capitulo anterior y por ello tiene sentido leer ambos ensayos de manera
consecutiva. En su texto, Norton busca responder en forma directa la pregunta
sobre el poder epistémico de los experimentos mentales. Si consideramos que
el conocimiento viene de la experiencia, {como podemos conocer a partir de
ejercicios no empiricos y s6lo “mentales”? El autor responde que los experi-
mentos mentales no son sino argumentos disfrazados de formas pintorescas,
de modo que son consistentes con una concepcién empirista del conocimiento.
Si bien no tiene los problemas metafisicos que la anterior, esta postura reduce
la importancia de los experimentos mentales a su argumento subyacente. Esto
implica que las caracteristicas de estos experimentos (la narracién con que
se presentan, los detalles de las situaciones contrafécticas) pierden importan-
cia desde esta perspectiva. No obstante, otros pensadores han encontrado una
funcién especifica para estos detalles, ya sea una funcién heuristica, retdrica o
incluso cognitiva que el enfoque de Norton desconoce por completo.

Justo el siguiente trabajo de Michael Bishop, “Por qué los experimentos
mentales no son argumentos”, publicado originalmente en 1999, destaca que
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los fildsofos y cientificos pueden interpretar un mismo experimento mental
de distintas maneras segtn la teoria desde la cual lo enfoquen, y que esto
mostraria que la forma de los experimentos mentales no se puede reducir con
tanta facilidad a un solo argumento, como supone Norton. Bishop se vale de
la historia de la ciencia y de la filosofia para esgrimir ejemplos en los que un
mismo experimento mental se interpreta con argumentos distintos. Esto basta
a Bishop para mostrar que los experimentos mentales no pueden reducirse a
s6lo un argumento y que, por ende, deben ser algo mas. En la introduccion, los
compiladores muestran que, no obstante, Norton puede defender su postura
desde un reduccionismo débil que no asocia los experimentos mentales con
un solo argumento sino, mds bien, con un tipo de argumentos (lo que permite
varios casos distintos).

También en el tenor antirreduccionista de los experimentos mentales esta el
trabajo “¢Qué hay de experimental en los experimentos mentales?” de David
Gooding, publicado por primera vez en 1992. Este ensayo compara los experi-
mentos mentales con los “reales” o “empiricos” para sefialar aspectos esenciales
de la experimentacién mental que escapan de una visiéon reduccionista como
la de Norton. Gooding sefiala que los experimentos mentales funcionan en el
razonamiento experimental que tiene como objetivo refutar o probar una idea.
Esto lo logran mediante un orden especial, propio de un procedimiento especi-
fico, que responde al conocimiento de unas leyes o de una teoria particular. Por
lo tanto, la narrativa del experimento es parte esencial de este razonamiento
experimental, y es gracias a ella que se puede producir un conocimiento nuevo.
Ademas, Gooding otorga un valor al sujeto experimentador a la hora de obte-
ner los resultados en el experimento mental. Hace énfasis en que la prepara-
cién, el conocimiento, los prejuicios y demas caracteristicas del experimentador
pueden llevar a resultados distintos en el razonamiento experimental, ya sea en
experimentos mentales o en experimentos empiricos. Todo lo anterior aporta
una vision experimentalista de estos recursos que resalta que su naturaleza va
mas alla de la sola argumentacién.

En el capitulo sexto de la coleccién se encuentra el trabajo de Nancy Ner-
sessian “En el laboratorio teérico: experimentos mentales como construcciones
mentales” de 1993. La estrategia de la autora consiste en argumentar que los
experimentos mentales son un tipo de razonamiento distinto a la argumenta-
cién inductiva o deductiva, a la manera de Norton. Para ella, los experimentos
mentales mas bien modelan escenarios empiricos por medio del uso de capaci-
dades cognitivas cotidianas (como la imaginacién, la memoria, la visualizacidn,
etc.). Para ella también es importante la narrativa del experimento, pues ésta
ofrece los elementos a partir de los cuales los sujetos modelan los escenarios
empiricos en sus mentes para realizar los experimentos. Asimismo, supone que
muchos de los contenidos con los cuales se construyen estos modelos no son
proposicionales; en este sentido, su planteamiento se aleja del de Norton. Se-
gun los compiladores, en este trabajo ya aparece una postura “no excepciona-
lista” de los experimentos mentales que supone que estas herramientas no son
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algo especialmente distinto del uso de las capacidades cognitivas cotidianas de
los seres humanos cuando razonan.

El siguiente capitulo, el séptimo de la coleccién, presenta el trabajo de Ta-
mar Gendler titulado “Experimentos mentales filosdficos: intuiciones y equi-
librio cognitivo”, publicado en 2007. Al igual que a Nersessian, a Gendler
le interesa explorar las capacidades cognitivas que hay detras de los expe-
rimentos mentales y que nos llevan a pensar que son capaces de producir
conocimientos empiricos nuevos. Su trabajo resulta innovador en las discu-
siones sobre los experimentos mentales por dos razones. Primero, para probar
qué capacidades cognitivas posibilitan el uso de la experimentacién mental,
Gendler apela a experimentos reales en psicologia para concluir que los experi-
mentos mentales persuaden segun la cantidad de informacién que se presenta
a los sujetos y de cdmo se presenta. En segundo lugar, se basa en la teoria
del razonamiento dual (que postula que hay dos vias de razonamiento en el
cerebro: una intuitiva y rdpida, y otra mas lenta y analitica) para sostener que
los experimentos mentales se computan en el cerebro mediante la via cognitiva
mas intuitiva y rapida y que, por ello, sus resultados son menos fiables. De ahi
que el éxito en el uso de los experimentos mentales dependa en gran medida
de la informacién que se proporciona a los sujetos y de cémo esta informacién
se les presenta. Para los compiladores, esta conclusion sirve para empezar a
formular una posicién escéptica frente a la experimentacién mental pues, si
como dice Gendler, el éxito epistémico de estos experimentos es tan poco fia-
ble, entonces deberfamos desconfiar de su uso en las ciencias y en la filosofia.

El trabajo siguiente es el de Timothy Williamson titulado “Sobre los experi-
mentos mentales”, de 2007. Este articulo coincide con los anteriores al analizar
la argumentacidn con experimentos mentales a partir de las capacidades cogni-
tivas que subyacen en ellos. Para Williamson, la experimentacién mental no es
sino un ejemplo de pensamiento contrafactico en el que un sujeto reflexiona so-
bre las posibles consecuencias de un suceso en un mundo posible determinado.
Para esto, se vale de la imaginacién como una capacidad cognitiva producto de
la evolucidn. Asi, de la misma manera que ciertos animales se imaginan y cal-
culan el resultado de sus acciones para decidir, por ejemplo, si deben saltar de
un arbol a otro o no, también los seres humanos nos imaginamos el resultado
de un suceso con un experimento mental de acuerdo con las condiciones en las
que consideramos que tiene lugar ese suceso. El éxito de la experimentacién
mental depende de la fiabilidad de la imaginacién como capacidad cognitiva
que, para Williamson, se justifica por ser una caracteristica adaptativa de la
evoluciéon que nos ha permitido sobrevivir como especie al proveernos una
gran cantidad de creencias verdaderas para actuar. Para Ornelas, Cintora y
Hernandez, esta tltima parte del argumento de Williamson necesita una expli-
cacién empirica para poder atribuir plenamente fiabilidad a la experimentacién
mental.

La compilacién cierra con el ensayo de Edouard Machery titulado “Experi-
mentos mentales y conocimiento filoséfico”, publicado en 2011. Este trabajo se
sitiia en la corriente de filosofia experimental que busca comprobar o refutar
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las llamadas intuiciones por medio de estudios empiricos. En su caso, Machery
intenta probar que las supuestas intuiciones que hay detrds de algunos experi-
mentos mentales no son las mismas para todas las personas y que varian segtin
el contexto social, género y nivel educativo, entre muchas otras variables. Esto
lo prueba por medio de los resultados de encuestas a distintos sujetos en las
que se les pide que deduzcan el resultado de un mismo experimento mental.
La conclusiéon de que las intuiciones varian segin el contexto de la persona
respalda la idea de que el poder epistémico de los experimentos mentales debe
tomarse con sospecha y escepticismo, pues no parecen ser realmente fiables si
sus resultados dependen del sujeto.

De esta manera concluye la compilacién Trabajando en el laboratorio de la
mente: naturaleza y alcance de los experimentos mentales. Como es evidente a
partir de este resumen, la seleccién de los trabajos y el orden en que se presen-
tan contribuyen a perfilar una postura escéptica ante los experimentos menta-
les. Esta orientacién es la clave de lectura que proponen los compiladores del
volumen y que se puede formular de la siguiente manera. Primero, comienza
con una definiciéon vaga y deflacionista de los experimentos mentales segin
la cual este concepto cobija varias expresiones argumentativas distintas pero
que comparten el hecho de ser escenarios contrafacticos que se emplean en la
ciencia y la filosofia para probar la efectividad de alguna teoria. Segundo, se
apoya en una reconstruccion de la discusién que empezé a finales del siglo XIx
y que ha tenido mucho eco al inicio de nuestro siglo. Esta reconstruccién arran-
ca con posturas optimistas que aceptan una funcién epistémica efectiva de los
experimentos mentales y se ocupan de mostrar cdmo estos artefactos producen
conocimientos; sigue con andlisis que buscan develar las capacidades cogniti-
vas tras este tipo de argumentos y revelan que son mecanismos no excepcio-
nales y, quizd, no tan fiables como las posturas optimistas parecen suponer; y
cierra con enfoques de la filosofia experimental que arrojan serias dudas sobre
su fiabilidad a partir de la experiencia empirica. Por ultimo, los compiladores
cierran su introducciéon sefialando las paradojas que aun quedan por resolver
en el estado actual de las discusiones y los pormenores que les permiten mirar
con sospecha este tipo de artilugios argumentativos tan comunes y tan contro-
vertidos en la historia de la ciencia y la filosofia.

Como se puede apreciar a partir de la reconstruccion anterior, el trabajo de
Ornelas, Cintora y Hernandez brinda una coleccién bien pensada y organiza-
da que constituye por si misma una aportacion a la discusion filoséfica de la
epistemologia de los experimentos mentales. Mdas aun, llena un vacio biblio-
grafico para los hispanohablantes, pues todos los trabajos, a excepcién del de
Williamson,! se traducen por primera vez al castellano en este volumen. Esto
representa una ventaja para los estudiantes e investigadores en Latinoamérica
porque posibilita un acceso claro y fiable a las fuentes primarias de la discusion.
No obstante, esta primera edicién incluye una serie de errores tipograficos leves

! La versién al castellano se toma de Williamson 2016, en el que aparece como
el capitulo 6.
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(por ejemplo, en la pagina 11 dice “extremismo” cuando deberia decir “exter-
nismo”) que, si bien no son del todo graves, pueden confundir a los lectores
inexpertos en el tema, aunque pueden corregirse con facilidad en una segunda
edicion. Asimismo, la bibliografia de la introduccién sirve como una fuente
valiosa para ampliar la discusiéon porque hace referencia a otros estudios sobre
el tema y que no se incluyen en la compilacién. Para concluir, este libro esta
disponible para descarga libre desde la pagina de la Facultad de Ciencias So-
ciales de la Universidad Auténoma de San Luis Potosi, lo que facilita su acceso
y difusién. 2

Por todo lo anterior, es menester celebrar la publicacién de este volumen por
parte de la Universidad Auténoma de San Luis Potosi e impulsar su uso en los
cursos de epistemologia y filosofia de las ciencias en nuestras universidades
latinoamericanas. De esta forma podemos contribuir a la discusion actual so-
bre las estrategias que como fildsofos solemos usar y que poco reparamos en
analizar.
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Alberto Sucasas, Shoah. EIl campo fuera de campo. Cine y pensamiento
en Claude Langmann, Encuadre Shangrila, Madrid, 2018, 459 pp.

1. Presentacion

El libro de Alberto Sucasas que tiene como titulo Shoah. El campo fuera de
campo. Cine y pensamiento en Claude Lanzmann, es un texto que analiza una
pelicula y a su director desde la mirada de un filésofo que se ha ocupado, por
un lado, del tema del Holocausto y, por otro, del cine. Es una obra que invita
al lector a entrar por varias puertas a un laberinto que seduce con el peligro
de extraviarlo en la travesia pero que, ya iniciado el trayecto, se transforma
en una experiencia en la que el fildsofo acompaiia al cineasta en su recorrido
por los avernos, poniendo a su servicio una licida reflexién que nos muestra el
camino a una salida que al inicio parecia clausurada.

Cuando leemos el titulo no sabemos a ciencia cierta de qué se nos va hablar:
de la Shoah como suceso histérico, de la pelicula con ese nombre o de Claude

2 Disponible en <http://sociales.uaslp.mx/Documents/Publicaciones/Libros/Tr
bjndLbrntMnt.pdf>.
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Lanzmann en cuanto cineasta o pensador. Lo interesante es que todas estas
expectativas quedan cubiertas porque Sucasas consigue articularlo todo de una
manera magistral al agregar otro plano al “campo fuera de campo”: el de su
aportacion filosofica. En este sentido, he aqui una primera conclusién a manera
de presentacion: este libro debe quedar registrado como un tratado filoséfico
sobre la rememoracion en tiempos de la reproductibilidad técnica, como un
desafio creativo a los que consideran que el pensamiento critico debe cederle
su lugar al efecto arrollador de la transmisién audiovisual.

2. Dimension del reto que enfrenta el libro

Sucasas es un filésofo riguroso que no conoce los atajos; donde encuentra una
aporia se detiene, la expone y se da a la tarea de resolverla. En cierto sentido,
podria decirse que las paradojas del pensamiento se convierten en su objeto de
estudio y el motor de sus reflexiones. Este es su “campo fuera de campo”, que
lo lleva a una fructifera identificaciéon con el cineasta que él mismo reconoce
cuando escribe: “Aproximarse al filme de Lanzmann obliga a adentrarse en su
universo cinematografico presidido por la paradoja y la aporia” (p. 217).

No son pocas ni sencillas las aporias a las que se enfrenta; las enumeraré
para luego exponerlas y ofrecer algunas pistas para sus posibles soluciones. El
primer reto tiene que ver con la Shoah como suceso histérico, con cémo pensar
lo impensable y, en este sentido, plantear si es posible rescatar el proyecto
ilustrado después de Auschwitz. El segundo tiene que ver con el tema de la
memoria y la recuperacion del sufrimiento ajeno desde una aproximaciéon que
no esté instrumentalizada por la industria cultural o por el sionismo. Un tercero
surge cuando se plantea el recurso cinematografico para abordar el tema de la
Shoah en dos distintas direcciones: como un producto del mercado cultural
que debe cumplir con las exigencias del espectaculo o deja de exhibirse y, por
otro lado, el tema de la imagen que pareciera ir en un sentido opuesto al de la
reflexién critica.

3. La Shoah como evento histdrico: pensar lo impensable

El tema de la Shoah como suceso histdrico ha sido abordado por estudiosos
de la mayoria de las areas del conocimiento e inspirado obras artisticas en
todas sus expresiones. La filosofia no se ha quedado atras y, en algunas de
sus corrientes, ha colocado este suceso en el centro de sus consideraciones. En
Madrid, el filésofo Manuel Reyes Mate recogi6 hace ya varias décadas lo que ya
se gestaba en Alemania y, con el nombre “La filosofia después del Holocausto”,
desarrollé toda una corriente en Espafia. El autor del libro que hoy resefio es
integrante de ese colectivo.

Uno de los aspectos centrales que plantea este movimiento filoséfico se re-
laciona con la denuncia de la complicidad del pensamiento con la articulacion
de la barbarie. En una recuperacién hispana de la propuesta de los filésofos de
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la Escuela de Francfort, los participantes del grupo de Madrid reconocieron la
dialéctica de la misma Ilustracién que, en vez de conducir a la emancipacion,
termind en los crematorios de Auschwitz, en los escombros de Hiroshima o los
gulags soviéticos.

Los filésofos que nos identificamos con este analisis critico del pensamiento
ilustrado estamos atrapados en una paradoja dificil de resolver, pues es por me-
dio de este instrumento, complice de la barbarie, que buscamos exonerarlo del
crimen y seguir utilizdndolo en la busqueda de una emancipacién real. Dicho
en otras palabras: sin renunciar a pensar, pretendemos acercarnos a lo impen-
sable o, como sefiala Reyes Mate, “lo impensable del acontecimiento para la
teoria es lo que al mismo tiempo constituye a Auschwitz como acontecimiento
que inaugura una reflexién” (Reyes Mate 2003, p. 119).

4. La Shoah y los usos de la memoria

Para Reyes Mate el elemento que debe emplearse para resolver la dialéctica de
la Mustracién y, en particular, el de la posibilidad de pensar en lo impensable,
es el de la memoria. Al respecto, comenta lo siguiente:

La memoria surge del hiato entre incomprensibilidad y conocimiento y es
la categoria adecuada al caracter inaugural, originario del acontecimiento.
Si Auschwitz es lo que da qué pensar, lo es debido a la presencia constante
en nuestro presente de un acto pasado que esta presente a la razon gracias
a la memoria. (Reyes Mate 2003, p. 119)

Sucasas comparte esta idea, pero no esta dispuesto a sepultar la razén ilustrada
porque considera que ésta pudo sobrevivir al genocidio y que la memoria de
Auschwitz, tal y como la plantea Reyes Mate, no escapa a la dialéctica de la
Iustracién y a las mismas dinamicas de aquello que éste define como pensa-
miento tedrico.

En el libro se aborda este tema en tres periodos. El autor comenta que: “en
un primer momento, los tres lustros inmediatamente posteriores al fin de la
IT Guerra Mundial, el exterminio judio entr6 en una fase de latencia; el pro-
ceso Eichmann supuso un punto de inflexién” (p. 430). Recordemos que este
juicio se realizé en 1961 y, segiin nos dice el autor, a partir de entonces el
tema “alcanza una proliferacién inaudita” (p. 430) que condujo a una tercera
etapa que llega hasta nuestros dias y en la que se ha producido una critica a la
utilizacién desmedida de la memoria con fines comerciales o politicos, la cual
se caracteriza por “la banalizacion mediatica (a cargo, sobre todo, de la indus-
tria cinematografica) y la instrumentalizacién propagandistica (protagonizada
por el sionismo, israeli y extra israeli) del acontecimiento” (p. 430). El autor
coincide, con reservas, con estas criticas, pero sostiene que:
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Esa mutacion de la sensibilidad, alegando cansancio o denunciando los
efectos de un cultivo obsesivo del recuerdo, promueve un distanciamiento
critico, mds atento a desactivar los efectos sacralizantes que a preservar la
memoria del exterminio. Dirfase que, en un efecto pendular, abundan, de
manera creciente, los sintomas de que se vuelve a cierta amnesia inducida.
(p. 430)

Sucasas no esta dispuesto a renunciar al pensamiento ilustrado ni a la memoria
como instrumento de la justicia, pero es consciente de que, frente a las nuevas
expresiones de la barbarie que fomentan la irracionalidad y la amnesia, se re-
quiere de una respuesta que esté a la altura del reto, y es ahi donde la reflexion
filmica que ofrece la pelicula Shoah adquiere relevancia.

5. La pelicula Shoah y el mercado cultural

Sucasas pone sobre la mesa otro asunto polémico con el que, a su juicio, tuvo
que lidiar Lanzmann al realizar una obra cinematografica sobre la Shoah, a sa-
ber, el de la comercializacidn de la tragedia. En su exposicidn advierte que uno
de los ingredientes centrales a los que recurre la industria cultural para comer-
cializar el suceso es la explotacién del morbo: “Nunca ausentes de la pantalla,
los estimulos de caracter sadomasoquistas se han aduefiado, de manera cre-
ciente, del imaginario cinematogréfico, convirtiendo la visién del sufrimiento
ajeno en fuente de placer para el insaciable voyeurismo del espectador” (p. 89).

Lo que sostiene es que la obra del cineasta busca una comunicacién con
el espectador que no transite por la via de una seduccién desde la satisfac-
cién de esta patologia y;, “ante tal peligro, Shoah reacciona de forma dréstica:
renuncia incondicional a la visualizacién del espanto” (p. 89). En toda la pro-
yeccion se habla del horror pero no hay una sola imagen del exterminio: se
hace presente a partir de la narrativa de los sobrevivientes, de los victimarios
o los testigos.

6. La pelicula Shoah y el sionismo

La reaccion de Sucasas ante la instrumentalizaciéon de la Shoah en términos
politicos no es tan contundente como en lo relativo a su explotacién en la
industria cultural. Considera que la pelicula se inclina por la salida que ofrece
el sionismo a la cuestién judia. Para comprender lo que esta postura significa,
es pertinente presentar los términos del debate. Lo primero se relaciona con
la diferencia fundamental que se plantea para la condicién judia entre los
que proponen la concentracion territorial en un Estado nacién y aquellos que
consideran la vida de la Didspora como una experiencia colectiva. Lo segundo
tiene que ver con dos lecturas contrarias del mesianismo judio, incluso del
secularizado: el del guerrero frente al juez.
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Con respecto a lo primero, Sucasas sostiene que el juicio de Eichmann en
Jerusalén y la polémica que suscité marcaron un punto de inflexién en lo
relativo al uso politico del Holocausto por el Estado de Israel. Para los sionistas,
lo que sucedié demuestra que la sobrevivencia del colectivo judio sélo puede
garantizarse en el esquema de una concentracién territorial a partir de un
Estado que disponga de los recursos militares que lo defiendan. En este sentido,
la continuidad de la milenaria experiencia diaspdrica se plantea como inviable,
y la asimilacién de los judios a las culturas donde viven una fantasia letal.

En contraposicion a esta apropiacién politica de la memoria estdn quienes
consideran Auschwitz un crimen contra la humanidad y sostienen que, para
evitar que algo asi se repita, se debe transitar en el sentido opuesto a la 16gica
excluyente que legitima la segmentacién de la humanidad en Estados nacién.

En relacién con el uso de la violencia en defensa de la supervivencia y
frente al reclamo sionista de que los judios exterminados se dejaron llevar
a la muerte como “ovejas al matadero”, Sucasas nos dice que la postura de
Lanzmann esta definida con claridad:

Aventuremos una hipdtesis: entre los supuestos antropolédgicos que subya-
cen al trabajo del cineasta estaria ese caracter “fundacional”, por lo que la
denuncia de la violencia exterminadora no apuntaria a un mads alld de
la violencia, sino mas bien a la posibilidad de su inversion; de ser asi, el
imaginario mesidnico implicito remitiria en menos medida a una existencia
pacificada que a la figura del rey-guerrero (su traduccién contemporanea,
el Israel militarizado) convocado a subvertir, de forma violenta, una situa-
cién de violencia y opresion. Conjetura capital para entender un lema recu-
rrente en Lanzmann —y que, a nuestro entender, ningun analisis de Shoah
debiera omitir—, el de la reapropiacién judia de la violencia. (pp. 53-54)

En la interpretacidon que el autor hace de la postura del cineasta con respecto
al sionismo encontramos cierta incomodidad ya que, por un lado, se identifica
con cierto uso politico a favor del sionismo y, por el otro, manifiesta una clara
identificacion con el mensaje universalista y pacifista que se produce a partir de
la experiencia diaspdrica. La manera de resolver esta dificultad es resaltando
en la pelicula la transmisidén de esta ambivalencia mediante las palabras del
mismo Lanzmann cuando afirma: “No, Israel no es la redencién del Holocaus-
to. Esos seis millones no murieron para que Israel exista. La tltima imagen de
Shoah no es eso. Es un tren que rueda, interminablemente. Para decir que el
Holocausto no tiene fin” (Lanzmann 2014, cit. en p. 272). En este sentido, lo
que le parece importante a Sucasas del mensaje de la pelicula es que la condi-
cién judia contemporanea estd signada por estas ambivalencias no resueltas y
que, por ello, toda postura aporta sin buscar ser definitiva.
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7 . Imagen y reflexién

Por ultimo, veamos el problema que se podria caracterizar como el debate en
torno a la transmisiéon de imagenes frente a la argumentacion racional, lo que
Sucasas identifica con la critica que hace Reyes Mate a la razén tedrica y recoge
el guante sobre la posibilidad que abre el recurso de la memoria. Lo que entien-
de el autor de este libro es que el pasado se presenta a la conciencia mediante
el mecanismo de la rememoracién como imagen y no como pensamiento, y que
solo después de su elaboracién es factible verbalizarla. En este sentido, afirma
que “en la experiencia imaginaria corresponderia al pasado cierto privilegio
sobre el futuro: imaginar es, ante todo, recordar” (p. 72).

Sin embargo, esta operacién no es la que suele realizarse. Por lo general, lo
que queda inscrito es la representaciéon que mas bien sirve como un dique que
no permite que la razoén critica desmantele sus cargas emocionales y permita
su comprension. Sucasas sostiene que, en el cine, existe una:

proliferacién de una imagen sumisa a la légica de la espectacularizacién
[que] conlleva una pérdida de lo real; a mayor reproduccién del mundo
en imdgenes, hipérbole de la visualizacién, mayor invisibilidad de lo real
mismo. Metamorfosis de la ventana transparente en pantalla opaca, que
una ética de la mirada documental esta llamada a impugnar. (p. 186)

Aqui radica, segun el autor, la gran aportacién de Lanzmann en su propuesta
cinematografica: utilizar la imagen como una herramienta para desmantelar
la carga ilusoria que ésta transmite al mostrar lo sucedido sin mostrarlo de
manera explicita. En la pelicula no hay una sola imagen del pasado, todo se
evoca con la proyeccion del presente que testimonia como lo sucedido se ha
borrado, cémo estd ausente y como esta ausencia lo hace presente a partir
de la narracidén de los testigos que dan cuenta de €l discursivamente a pesar de
no existir ya para la representacién. En esta operacion el espectador no pue-
de reproducir imagenes, pero si elaborar racionalmente lo que se le transmite
mediante las narrativas en las que, segun afirma Sucasas, la ausencia se pre-
senta incluso en el plano verbal. En este sentido, comenta:

La ausencia de imagen deviene imagen de la ausencia. Cabria incluso ir
mas alld y sostener que la ausencia del objeto (camara de gas) no sélo
es visual, sino también verbal: abundan en el filme, es cierto, testimonios
sobre el proceso del gaseamiento, referidos a los preparativos previos o al
resultado (cadaveres y operaciones destructivas a las que eran sometidos),
pero no sobre el gaseamiento propiamente dicho, excepto lo que auditiva-
mente pudieron haber percibido los testigos. (p. 214)

El autor de este libro encuentra en la pelicula de Lanzmann una expresion con-
tempordnea de la ancestral prohibicién judia de la representacién pero dandole
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una vuelta muy creativa al neutralizar su efecto amenazador por medio del uso
de la oralidad de los testigos. En su interpretacion llega a afirmar que, en la “al-
quimia lanzmanniana”, existe “un ingrediente nuclear del espiritu judio: sélo
la interpretacion —en la tradicién religiosa, el infinito trabajo de lectura de la
Escritura— redime lo icénico de la amenaza idolatrica que le es inherente”.
De acuerdo con esto, Sucasas sostiene que, “en Shoah, la inmediatez del lugar
visible sufre la mediacién de la voz testimonial y, con ello, la palabra libera la
imagen de su estatus meramente éptico” (p. 418).

8. Conclusiones

Para concluir esta resefia no queda mds que hacer una doble recomendacion:
ver la pelicula Shoah y leer este extraordinario texto. Con respecto a la primera
experiencia reproducimos la valoracion del filésofo cuando escribe que: “El
filme de Lanzmann seria, ante todo, una escuela de la visién, formadora de un
sujeto capaz no solo de ver y oir (algo que ya no va de suyo), sino de ver
y de ofr los limites del ver y del oir. Un espectador critico” (p. 443). Y con
respecto al libro de Alberto Sucasas puedo afirmar que es un planteamiento
licido sobre la posibilidad de rescatar la razdn critica a partir de una reflexién
sobre los peligros de una rememoracion que se queda anclada en las ilusiones
que enriquecen el mercado cultural y la industria del espectaculo.
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