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Ta€lg es una revista cuyo objetivo es proporcionar un lugar para trabajos de
actualidad filosofica, debates, posiciones criticas, interpretaciones textuales y relecturas,
orientadas a problematicas éticas.

El nombre evoca una doble cuestion que estd ya presente en los origenes de la
filosofia. Por un lado, Ta&ig es el término con el que el personaje platénico Socrates
designa su compromiso filosdfico y vital. En el pasaje 28d7 de la Apologia leemos: “Pues
la verdad es lo que voy a decir, atenienses. En el puesto en el que uno se coloca porque
considera que es el mejor o en el que es colocado por un superior, alli debe, segun creo,
permanecer y arriesgarse sin tener en cuenta ni la muerte ni cosa alguna mas que la
deshonra”; y agrega poco después que “seria indigno (...) que (...) ahora, al ordenarme el
dios, seguin he creido y aceptado, que debo vivir filosofando y examinandome a mi mismo
y a los demas, abandone mi puesto por temor a la muerte o cualquier cosa” (Ap. 29a).
Literalmente, en un sentido muy general, el término puede traducirse como 'orden’,
‘cargo’, ‘deber’, y era un término castrense que designaba la disposicion del frente del
ejército en el avance de la batalla. Por extension entonces refiere al lugar particular que
cada uno de los miembros del ejército tenia, lo cual era especialmente importante en la
formacion hoplita; alli, en el avance con escudos trabados entre los guerreros, que
formaban una verdadera pared, cada uno de los puestos era fundamental, ya que, al
dejar su lugar uno de los hoplitas, toda la pared se debilitaba. Esto es lo que deberiamos
entender cuando Sécrates dice que prefiere morir, aun siendo objeto de un juicio injusto,
antes de abandonar su Ta&i, el lugar en que Apolo lo situd para bien de los atenienses.

Tagig designa asi un compromiso vital que se traduce en la perspectiva socrética
de que lo importante no es vivir, sino vivir bien (Critén 48b7). Las implicaciones de este
‘vivir bien’ nos comprometen con una vida examinada, que tiende a promover la
racionalidad y el compromiso de nuestros actos. Esta actitud critica, auténtica y abierta es
la que representa el espiritu de nuestro doctorado y de la orientacién que alienta al
Centro de Investigaciones Eticas Dr. Ricardo Maliandi. Es por esto que hemos elegido el
nombre de la publicacidn, pensando tanto en el lugar de responsabilidad en el que nos
reconocemos como intelectuales situados en nuestro espacio, como en el valor de cada
particularidad y singularidad que se suma a ella, sin la cual la fuerza de la totalidad no
serfa la que tiene. Asi, es nuestra aspiracion que el Centro de Investigaciones Eticas “Dr.
Ricardo Maliandi” y el Doctorado en Filosofia del Departamento de Humanidades y Artes
de la UNLa encuentren también su anclaje y su lugar de crecimiento comun en las paginas
de la Revista de Filosofia Tagig.
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Primera Pagina

A pesar de la manera en que fueron afectadas la mayoria de las
actividades académicas de la Universidad por la pandemia, nuestra revista
mantuvo su actividad, fiel a esa aspiracion de vincularidad que la caracterizo
desde su gestacién. Vocacion de encuentro que anima nuestro trabajo
académico entre todas las personas que integramos el Doctorado y el Centro
de Investigaciones Eticas. Asi, tuvimos la suerte de editar el Segundo ndmero y
ya estamos junto a ustedes con el Tercero.

Como es habitual, hemos integrado en esta entrega diferentes
trabajos, provenientes de fuentes diversas, producciones de alumnos vy
profesores, colegas de otras instituciones, resenas bibliograficas y difusion de
las actividades que realizan algunas entidades amigas de nuestro Doctorado.
Por cierto, no hemos podido ampliar muchas de estas informaciones, que
nuestros colegas tienen con asiduidad la gentileza de acercarnos, porque
excederian las posibilidades de los espacios disponibles para ello. En esta
oportunidad, hemos integrado algunos trabajos, diversos tematicamente, pero
ricos en propuestas cada uno de ellos.

Asi, comenzamos con el valioso y rico aporte de José Luis
Gonzalez Quirés, reconocido docente e investigador espafiol y miembro de
nuestro Comité Académico. Su contribucién, “Una aproximacion ‘politica’ a la
teoria de la conciencia”, permite descubrir una faceta de la problematica de la
conciencia que, entre otros aspectos, ilumina las relaciones de las
especulaciones sobre ella y el contexto politico, facilitando una entrada a su
problematica actual y los interrogantes sobre la objetividad. En este aspecto, el
autor sugiere con una referencia a Arendt y a la historia que el ideal cientifico
de objetividad tiene mas un origen politico que cientifico. Asi, podremos revisar
las ideas modernas sobre la conciencia y los enfoques de las teorias politicas,
el lugar de lo que se llama filosofia de la mente y, en definitiva, la relaciéon con
la ciencia y las cuestiones relacionadas con la conciencia moral, decisivas al

plantearse las cuestiones de fondo.



“Una vision filoséfica frente a la problematica de la penalizacion de la
droga” (H. Daniel Dei) es una reflexién que nos interpela por una definicion
ética en la cuestion considerada. Lo interesante es que se trata de una
exposicion en un debate con importantes magistrados, en la que asumimos,
ante la disyuntiva tematica convocante, una postura que quiere representar un
cierto abordaje filosofico del planteo. Por eso su titulo subraya y recoge el
espiritu de lo que se piensa es -insistimos- un enfoque filoséfico, y por tanto no
absoluto. Perspectiva filoséfica que no suele estar expresada en los debates
que dan origen a esta presentacién, porque se trata de un asunto humano que
excede ampliamente los limites de la ciencia médica y juridica, y la complejidad
de matices que implica particularmente no perder de vista la dignidad de las
personas involucradas y el destino de la comunidad a la que pertenecemos.

En la siguiente entrega, el autor Aldo Osiadacz Rastelli (UV —
Chile) -un doctorando que esta a las puertas de su defensa de tesis- explica
con claridad el propdsito de su propuesta: “El instante: Eichmann y el destino
de Occidente” nos trae la tesis de que en un preciso instante de tiempo, el
cuerpo disciplinado de Eichmann fue atravesado por el pliegue de dos
paradigmas: el paradigma de la utilidad y el paradigma del deber. Este pliegue,
que definiremos como officium, oper6 como un deber ser en una funcion
determinada y en un instante especifico de tiempo, provocando como efecto no
solo el vaciamiento de la subjetividad del oficial nazi, sino que comprometiendo
el destino de la subjetividad en Occidente.

La contribucion que presentamos de Carlos Alberto Casali (UNLa-

UNQ) lleva como titulo “Realidad Pandémica”y refiere a un cuestionamiento de
lo que llamamos “realidad”, de esta realidad extranamente irreal que se aproxima
a las convicciones terraplanistas, pero que es una realidad demasiado real para
ser ignorada. “Nuestro tema -dice el autor claramente- es un asunto clasico de la
filosofia que, a lo largo de su desarrollo histérico, se fue presentando con
diferentes ropajes o, si se prefiere, con diferentes mascaras. Tal vez, porque una
realidad “desnuda” resultaria dificil de soportar (como sugiere el joven Nietzsche
bajo la influencia de Schopenhauer); tal vez, porque, no tenga ningun sentido
aludir a la “realidad” sin los ropajes culturales y linguisticos que la presentan o
las mascaras categoriales que la expresan y le dan ‘expresividad’ (como

demuestran Kant y todos los que pretendemos filosofar después de él).”



Jorge Fernando Navarro (ISHIR/CONICET-UNR), también
doctorando pronto a defender su tesis, colabora con una tematica afin a la
problematica en la que se viene especializando: “La filosofia politica en Epicuro,
una propuesta de fundamentacion filoséfica”. El autor explica que la famosa
sentencia lathe bidsas, recogida por Plutarco como una expresion proferida
directamente por Epicuro, ha favorecido una interpretacion favorable a la idea
de la inexistencia de una filosofia politica en su pensamiento, en la medida en
que el que vive ocultamente excluiria todo interés por reflexionar sobre la
politicidad de la vida en comunidad. De este modo, en virtud de su invitacion a
hacer una cautelosa retirada de los asuntos de la pdlis y de su defensa de la
seguridad individual (asphaleia), la filosofia epicurea fue con frecuencia
interpretada como apolitica o impolitica. No obstante, es posible sostener, a
partir de los fragmentos atribuidos al fildsofo, que existe en ella una mas que
profunda reflexion en torno de lo politico. El autor asevera categéricamente que
‘el Maestro de Samos si formul6 una filosofia politica, novedosa y coherente
con su naturalismo, que fundamenté a través del analisis de la sociabilidad
humana”.

Finalmente, como coronacion de los articulos de este tercer numero
de abundante variedad de propuestas, presentamos desarrollo tematico de
Horacio Esteban Correa (ESGN), en su bien cuidado articulo: “Aproximacion
a Alejandro Magno (Dhal-Qarnayn), como enviado de Dios en el islam. Una
interpretacion junguiana”. El autor, especialista en estudios islamicos, explica la
presencia de Alejandro Magno en la principal fuente islamica, el Coran, en la

azora 18, aleyas desde la 83 a la 101. En la azora 18 titulada “La caverna” Al-kahf "

<& " Dhil-Qarnayn aparece como un mensajero de Dios, justo y piadoso.

En la seccidn Notas Breves el lector encontrara un aporte de la Dra.
Susana Espinosa (UNLa), quien se formula esos interrogantes siempre
vigentes en la filosofia y en el arte con su propuesta: “Si la belleza en el arte ya

no es lo que era... entonces ¢ qué es?”.

A continuacién presentamos, como es habitual, dos Resefas
Bibliograficas, cada una resultado de una historia particular: la de
Maximiliano Loria, sobre su libro de edicidén espafiola, producto de su trabajo

de tesis de doctorado y la de Celina A. Lértora Mendoza, fruto de su ingente



labor de difusién de la ciencia y de la cultura desde el CEPAI y otros institutos a

Su cargo.

Cierran la publicacion de este segundo semestre de 2021 dos
novedades magnificas de nuestra seccion Actualidad Académica: Una
contribucion de la Dra. Gabriela Balcarce, habitual colaboradora de nuestro
doctorado, en la que nos informa en detalle sobre un lanzamiento que dirige:
Estudios Posthumanos. Se trata de una revista vinculada, a través de su
directora, con Cosmografias: Red Iberoamericana de Ontologias Posthumanas,
y con Posthuman Latin-American Network. La otra novedad a que nos
referimos es la admirable continuidad del esfuerzo de nuestros colegas, en
especial de la Dra. Paola Druille y de todo el equipo de colaboradores de la
Universidad de La Pampa que la acompana, en la difusion, investigacion y
produccion de material especifico sobre la figura y la obra de Filén de
Alejandria. Esta vez nos informa sobre el /| Congreso Internacional de Filon de

Alejandria (Il International Congress on Philo of Alexandria).

H. Daniel Dei — Marisa Divenosa

Remedios de Escalada, diciembre 2021
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Una aproximacion ‘politica’ a la teoria de la conciencia
José Luis Gonzalez Quirds (Universidad Rey Juan Carlos — Espafia)

Las ideas modernas sobre la conciencia se formularon al tiempo que se formuld
el canon que define los elementos bdsicos de la teoria politica, y en un determinado
contexto cultural de cuya consideracidon se ha hecho, habitualmente, un abstencién
muy especifica en lo que se conoce como filosofia de la mente, de forma que el
desarrollo de esta especialidad ha dependido mucho mas de un didlogo con la ciencia
que de la comprension de los problemas de la vida moral y colectiva, y eso tal vez
constituya una limitacidon que no debiéramos tomar demasiado en serio, que es lo que
se pretende argumentar en estas paginas’ .

Una afirmaciéon de Hanna Arendt puede amparar una pesquisa como la que
aqui les presento; decia la fildsofa (1993, 352 n. 26):

La fundacién y primera historia de la Royal Society es muy sugestiva.
En época de su fundacidn, los socios tenian que comprometerse a no
intervenir en actividades ajenas a las sefialadas por el rey a la sociedad,
en especial a no intervenir en la lucha politica o religiosa. Uno se siente
tentado a concluir que el modelo ideal cientifico de objetividad nacid
alli, lo cual sugerirla que su origen es politico y no cientifico.

En esta misma direccién, aunque en un sentido contrario, pero que muestra la
contaminaciéon metaférica y categorial de la fisica y la politica, querria citar la
afirmacidn de un gran pensador politico espafiol, de Dalmacio Negro, quien afirma que
el Estado es una creacidn inspirada en el orden de los cielos.

Pues bien, de la misma forma que cabe relacionar los origenes del ideal de
objetividad con el poder politico, lo que quiero es sugerirles que en la teoria de la
mente no se puede ignorar que el protagonismo moderno de este concepto, la
novedad del modo en que se plantea, puede vincularse no solo con argumentos acerca
de la naturaleza del mundo fisico o el ideal de la ciencia, que sin duda son esenciales al
caso, sino también con litigios que remiten mas a la condicidn moral y politica de los
hombres que a cualquier intento de categorizacion mas o menos naturalista, y que eso
no es soélo algo que ocurrié de manera contingente sino que debiera adquiris un peso
mayor del que habitualmente tiene en esta clase de cuestiones. Como para compensar
esta asepsia metddica de los filésofos profesionales, el tratamiento que hacen de estas
cuestiones quienes no lo son no incurre, desde luego, en estas cautelas, aunque

! Este texto recoge mi intervencion en la Conferencia inaugural del Simposio “O que é?” dedicado a filosofia
de la mente, Facultad de Humanidades, Lisboa, 16 de octubre de 2015.
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seguramente adolece de otras especies de limitacion, porque los prejuicios filosoficos
no estdn reservados en exclusividad, ni mucho menos, a quienes se dedican a la
filosofia de manera profesional.

Cuando Descartes rompe el paradigma clasico a la hora de hablar del alma y el
cuerpo, un problema que no habia tenido una especial virulencia en los siglos pasados,
lo hizo seguramente no sélo por motivos epistémicos o metafisicos, sino por
cuestiones de caracter religioso y moral, y hasta pudiera decirse que politicas. A mi
entender, y no es una idea de la que pretenda atribuirme ninguna clase de autoria, lo
gue le preocupa a Descartes, por encima de todo, y mas alld de las arduas cuestiones
de la terminologia, que siendo importantes, nunca son lo esencial, es poder establecer
un marco categorial en el que pueda inscribirse la libertad de la conciencia, la libertad
intelectual. Siempre estuve persuadido de esta idea, pero no me quedé tranquilo hasta
leer unas palabras del gran Hermann Weyl que ya cité en mi vieja tesis doctoral sobre
el problema mente cerebro en el pensamiento contemporaneo. Decia Weyl (1963:208-
9):

exhibiendo la libertad ("freedom of will") en los actos tedricos de
afirmacidn y negacion, Descartes consigue hacer ver con claridad el
punto decisivo en el problema de la libertad: cuando con razén clara
yo juzgo que 2+2= 4, este juicio que emito no se produce por si mismo
en mi interior a través de una ciega causalidad natural, (un punto de
vista que eliminaria al pensamiento como algo que yo quiero
expresar). Mas bien un algo puramente espiritual, sefialadamente la
circunstancia de que 2+2 es en verdad 4, ejerce un poder
determinante sobre mi juicio.

Pocas paginas después, Weyl (1963, 215) afiadia lo siguiente

el verdadero enigma, si no estoy equivocado, radica en la doble
posiciéon del ego: quien no es sélo un individuo existente que efectua
concretos actos psiquicos sino también visién, una luz autopenetrante
(conciencia sensorial, conocimiento, imagen, o como quiera
llamarsele).

Puede que ese sea el verdadero enigma para un cientifico natural, pero al
filésofo no deberia escapérsele la idea de que esa defensa de una libertad tan ligada a
la razdn, al propio juicio, tiene inevitablemente que ver con la necesidad de dar un
soporte, digamos; “realista”, a la pretension humana de no verse reducido a un caso
igual a otros muchos, a la defensa de la singularidad radical del individuo y de su
libertad de conciencia. Por otra parte, quisiera apuntar que, desde el punto de vista
mas tradicional y académico, no estd de mas recordar que tal vez Descartes no haya
sido tan cartesiano como lo dibujan los anticartesianos o los antidualistas. Putnam
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recordd en su trabajo sobre el pragmatismo (1997, 26) que no habia que perder de
vista que,

En la concepcion de Descartes, las sensaciones eran imagenes
materiales en el cuerpo més que fendmenos "mentales” en el sentido
cartesiano..., Descartes estd, entre otras cosas, continuando Ia
tradicion que se remonta a Aristoteles, la tradicion de considerar las
sensaciones como "materiales".

Si volvemos al momento presente, a la segunda mitad del siglo XX, en especial,
ha sido muy corriente plantear la objecién de que los argumentos a favor de la no
materializacién de la conciencia, los supuestos argumentos no fisicalistas, estaban, en
el fondo, basados en la oculta intencién de subrayar la singularidad humana, que
podrian considerarse como formas ideoldgicas de defender privilegios ontolégicos que
nos habiamos otorgado sin demasiadas buenas razones. Un filésofo tan sutil y discreto
como Rorty ha sugerido en alguna ocasiéon consideraciones de este estilo. Lo que estd
implicito en esa objecién es, a la vez, una presuncién, digamos, de especialista, y la
creencia en que sea posible una pretendida hiperobjetividad cuando estamos
hablando de nosotros mismos, hasta el punto de que podriamos llegar a dar por vélida
la autoimagen en la cual no quedaria nada de lo que generalmente piensa el hombre
comun que somos, la destruccidn de cualquier psicologia popular, para alcanzar una
imagen pura y desnudamente cientifica de quiénes somos. No me entretendré en
examinar, ni siquiera en mencionar, las numerosas paradojas que afectan a un punto
de vista tan peculiar, pero si querria afirmar que tomarse en serio las divisiones
escolasticas que se conocen como especialidades filoséficas puede ser una buena
disculpa practica para hacer carrera académica en esas revistas profesionales de las
que se puede afirmar, parafraseando lo que decia Julio Cortazar de esos golfos del
estrecho de Magallanes en los que no entra nadie nunca, que nadie ha leido jamas. Me
acogeré de nuevo a la autoridad de Putnam (2001, 85), a quien no se podria negar
haber pasado por casi todas las etapas concebibles en el desarrollo de la filosofia de Ia
mente, cuando sostiene que

ahora deberia estar ya claro que no tiene verdadero sentido Ia
asignacion precisa de los problemas filoséficos a diferentes “campos”
filoséficos. Suponer que la filosofia se divide en compartimentos
estancos etiquetados como “filosofia de la mente”, “filosofia del
lenguaje”, “epistemologia”, “teoria de los valores” o “metafisica” es
una manera segura de perder todo el sentido sobre como estdn
conectados los problemas, lo que significa perder toda comprension
de las fuentes de nuestras dificultades.
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Al hablar de la conciencia, de lo que pueda ser, hemos de hablar
indefectiblemente de nosotros mismos, de la extrafieza que nos produce ser, a la vez,
una luz y una enorme y problematica oscuridad, de la radical paradoja que consiste en
gue podamos hacer preguntas que no estamos en condiciones de contestar, y, aun
peor, que no estemos exactamente en condiciones de evitarlo, naturalmente si es que
pensamos que la razén tiene alguna tarea que ejecutar distinta al mero célculo, a la
pura adaptacion. Esta situacion, que los seres humanos compongamos una especie
condenada a formular preguntas para las que no somos capaces de hallar una
respuesta convincente resulta muy dificil de soportar para quienes estén poseidos por
la conviccién de poseer una respuesta primordial que pueda extenderse sin especiales
precauciones, y tal vez sélo acierten a soportarla los pensadores muy fajados en el
trato polémico con las afiagazas y embelecos del lenguaje.

Ahora bien, nosotros mismos no somos nunca un puro yo, como algunos
suponen, de manera un tanto ligera, que quiso verlo Descartes, un extrafio recipiente
mas 0 menos transparente, hacia afuera, aunque plenamente opaco hacia dentro, en
el que se representan imagenes de la realidad, de nosotros mismos incluso. No,
nosotros hemos venido a la conciencia en un mundo humano, familiar, social,
tecnolégico, dotado de un lenguaje, unas creencias y unas tradiciones, y no podemos
llevar a cabo alegremente la experiencia de prescindir de todo eso, por mas que
podamos y debamos ponerlo entre paréntesis para analizarlo y tratar de ver cémo se
articulan unos y otros elementos formando esa idea de la realidad y de nuestro lugar
en ella. Nosotros somos pues, seres que hablamos y que pensamos con las palabras
gue se nos han ensefiado, no podemos pretender ser puras conciencias ajenas a todo,
no creo en realidad que nadie lo haya pretendido nunca a no ser de manera
puramente hipotética, camino de cualquier argumento mdas o menos concebible.

Trataré de aplicar lo que propongo haciendo un andlisis critico de dos discursos
muy distintos, pero que comparten el defecto comin de eliminar del panorama la
conciencia singular, la Unica de la que, por otra parte, podemos afirmar con rotundidad
gue efectivamente existe. La meditacidn sobre la conciencia, esa parte esencial de la
teoria de la mente, no debe ser vista Unicamente como un requisito para lograr una
vision coherente de la naturaleza, y, menos aln, como una especie de ejercicio de
contorsionismo para adaptarse a lo que diga la metafisica de moda sobre la ciencia,
sino que habria de ser parte esencial de la imagen que queramos hacernos de nuestra
presencia en el mundo humano, de nuestra urdimbre moral y de nuestras ideas
politicas.

Una gnosis wilsoniana

Si no lo hacemos asi, con certeza que la respuesta a cual es nuestro lugar en el
Cosmos y cuales han de ser nuestras preocupaciones y obligaciones se construira
desde otros supuestos que tal vez ignoren cosas esenciales sobre nuestra forma de ser,
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y que pueden pretender para si la exclusiva de ser la voz de la salvacion y de la
evidencia, por mas que, como sucede en el caso que voy a fijarme, una obra bastante
reciente de Edward O. Wilson (The Meaning of Human Existence, 2014), se pretenda
una cierta compatibilidad entre lo que se conoce como humanidades y lo que se da por
hecho que ensefia la ciencia bioldgica, que es el modelo de Wilson. Una manera hoy
mucho mas habitual de hacer esto, y me parece que se trata de un habito intelectual
peligroso, consiste en hacer que la ciencia nos dicte una moral y una politica, una
nueva manera de volver a contraponer la verdad y la libertad, a hacerlo de forma que
la libertad no tiene otro remedio que perecer, como si hubiese sido un capricho
pasajero de la historia evolutiva primero, y cultural después. Esta contraposicién entre
la verdad vy la libertad suele acabar mal para una de esas ideas, es muy facil edificar un
gigantesco malentendido si no se acierta a hacerlo con cautela.

Probablemente es inevitable que el proceso de crecimiento de la ciencia haya
traido consigo formas nuevas de reflexion, puesto que, como se ha repetido muchas
veces, el sentido ultimo del esfuerzo de los cientificos es, precisamente, encontrar una
respuesta coherente a la cuestion esencial sobre el significado o el sentido de nuestra
existencia, sobre quiénes somos. Desde un punto de vista histdrico, la ciencia moderna
se ha edificado, sin embargo, tratando de zafarse, de algin modo, de tamafia
responsabilidad, expulsando de su camino seguro todo lo que no pudiera ser objeto de
un saber estricto, al menos eso es lo que se ha creido desde los tiempos de Kant, pero
ese proceder ideal dista mucho de ser regla general de conducta, especialmente en
unos tiempos como los de hoy, acostumbrados a la urgencia de la noticia y a equiparar
las verdades con cualquier fake con mediano aderezo.

Asi pues, écOmo resistirse a poner al dia las mas viejas respuestas, o las no tan
viejas, cuando se pueden hermosear con los dijes de saberes prestigiosos, con
novedades sorprendentes que nadie en sus cabales osaria poner en cuestion? No se
puede dejar de recordar que tal conducta puede que constituya un fraude intelectual
por el que se pretende convertir respuestas verosimiles en certezas basicas, una
conversion de la ciencia en creencia que siempre aparece debajo de las propuestas de
guienes creen que la ciencia ha proporcionado ya todas las repuestas a las preguntas
mas viejas. Reducir la evidencia a la verosimilitud, convertir lo meramente pensable,
sin mas, en lo verdadero, es una de las tentaciones mads comunes de la inteligencia
ordinaria, aquella contra la que siempre se ha alzado el espiritu critico, el fondo de
provision escéptica del que ha surgido la buena ciencia. Es obvio que cuando la ciencia
es tan provida, como lo es hoy, en resultados se hace mas atractiva la tentacién de
cerrarla en un sistema, de convertirla en pura metafisica. Es una opcidon cuya
legitimidad ldégica dista mucho de ser inobjetable, aunque vivamos tiempos en que la
coherencia podria ser tenida por extravagante.
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En un marco que se presenta como tedricamente insuperable, la evolucidon
organica ha precedido a nuestra propia evolucién histérica, de modo que no resulta
posible comprender quiénes somos si no sabemos retroceder hasta los origenes y
atravesar todas las encrucijadas que nos separan del momento inicial, y ese es el
camino que la ciencia, y muy en particular la Biologia, nos ha ensefiado a recorrer con
un grado muy alto de verosimilitud, de racionalidad. Wilson afirma que nos
encontramos, pues, ante una epopeya trabada sobre una pequena serie de teoremas,
ante un herculeo trabajo en el que, primero un cierto capricho, y luego nuestra propia
voluntad, pueden escribir una historia de la que podamos sentirnos legitimamente
orgullosos, un relato en el que podremos empezar a ser de manera suficientemente
sélida no sélo protagonistas sino autores.

Este tipo de doctrinas omnicomprensivas comparte rasgos con analisis de muy
diversos origenes intelectuales, pero tiene una pretension muy especial, hablar con la
voz de la sabiduria frente al griterio de los diversos charlatanes (que van desde los
creacionistas, a los tribalistas, los deconstruccionistas, o los misterianos) y hacerlo con
una dosis inagotable de supuesto desinterés, movido por el Unico afan de hacer que se
conozca una verdad que tropieza, segin Wilson, con los mismos obstaculos que ya
identificd Francis Bacon hace unos cientos de afios. Wilson expresa de manera
particularmente brillante y sugestiva una conviccién profunda, no siempre clara ni
explicita, pero muy comun: la evolucién nos ha hecho, casualmente, ser lo que somos,
(la indeleble marca de nuestro humilde origen a que se refirié Darwin en The Descent
of Man), pero nos ha puesto en condiciones de decidir lo que queremos ser, mediante
una acertada politica en relacién con la evolucién cultural que si parece estar en
nuestras manos.

Wilson afirma que el secreto del peculiar éxito de la especie humana no esta en
nada extranatural, en ningln disefio, ni en una quimérica voluntad creativa, sino en su
historia, una trayectoria que ahora podemos explicar en términos de estricta biologia
darwiniana que resulta perfectamente capaz de dar una clave suficiente de los
enigmas de la existencia humana. Esta historia natural de nuestra condicién social y
moral responde perfectamente, segin Wilson, a la pregunta por su caracter
permanentemente conflictivo. El esfuerzo por contrapesar la tendencia
instintivamente individual a disolver la sociedad se ha apoyado en la tendencia
contraria, en el impulso del que nos ha dotado la seleccién de grupo para llegar a ser,
como en el caso de las especies eusociales, casi como robots angélicos, el equivalente
de una super-hormiga (p. 33). No se trata ni de una prueba divina ni de una
maquinacién de Satdn, es la tensidn entre dos fuerzas selectivas contrapuestas que
han actuado a lo largo de nuestra historia bioldgica.

Wilson no se recata en usar la expresion de especie escogida para referirse a la
humanidad. Ahora bien, ¢escogida para qué? La ciencia y la tecnologia no le parecen
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ser lo esencial. Son sintomas de singularidad, pero lo decisivo reside en nuestra
capacidad de crear humanidad, de construir unas narrativas iluminadas por lo que la
ciencia estd pudiendo ensefarnos, y ese sera el camino por el que pueda llevarse a
cabo el suefio de la llustracidn. Se nos aparece aqui en todo su esplendor la idea de
que es la evolucion cultural, enteramente dirigida por nuestros cerebros, quien puede
obrar sobre la evolucidn natural sin dejar de ser influida por ella. Este es nuestro
principal tesoro y nuestra marca mas distintiva, una forma de ver la realidad desde el
interior de nuestras mentes en que la realidad cobra un significado nuevo, una tarea
en la que los simbolos creados por nuestra mente y las historias vividas y narradas
adquieren un papel decisivo en su capacidad de cambiar la realidad, en su vocaciéon de
humanizarla. Wilson llega a sugerir, incluso, que el crecimiento de la ciencia estd a
punto de dejar de ser un factor decisivo de progreso, mientras que seran las
humanidades quienes podran proporcionar un potencial de cambio y de evolucién
practicamente infinito.

Tras insinuar el torso de su propuesta, Wilson se enfrenta con los errores
intelectuales que pueden ponerla en peligro, con los idolos (falsos en el sentido
baconiano) de la mente humana. Tales idolos, en su forma actual, forman un conjunto
que trata de evitar que la ciencia biolégica sea completamente capaz de explicar, al
tiempo, el origen de la humanidad, despejando el misterio que nimba su existencia, y
esclarecer y determinar el destino que le cumple desempeiiar.

El primer error que Wilson trata de desenmascarar es el que pretende explicar
la conducta humana mediante razones meramente culturales, ignorando el peso de
nuestro origen bioldgico. La historia natural de los seres humanos ha fabricado una
naturaleza que consiste en un conjunto de regularidades hereditarias que han
condicionado nuestro desarrollo mental favoreciendo la evoluciéon cultural en
determinados sentidos al permitir la conexion de las tendencias genéticas con el
desarrollo cerebral de cada persona. No es que esta sea una explicaciéon muy precisa,
ni que lo que se pretende explicar esté muy claro, pero, por ejemplo, no se puede
negar, sugiere Wilson, que la religién se ha hecho al tiempo que nuestro cerebro, el
uno para el otro, que hay algo profundamente enraizado en nuestra naturaleza
bioldgica que nos mueve a preguntarnos por lo Absoluto y por nuestra relacidon con lo
divino. Pero la religién da lugar a paradojas insolubles y, en consecuencia, no hay que
preocuparse ni de Dios ni de nuestra forma de relacién con El, porque basta con
comprender el papel que esta creencia ha jugado en nuestra evolucién cultural, sin
negar el consuelo que ha procurado a muchos, para hacernos llegar al pindculo de la
biosfera, pero para comprender también que aqui estamos solos, que podemos actuar
con libertad y que lo mejor serd que sepamos librarnos de los tribalismos y demonios
gue tanto nos han dado que hacer.

17



éLiberarnos? ¢Es que acaso somos libres en cualquier sentido? Wilson se
consagra a esta cuestién aunqgue se siente eximido de escuchar los argumentos de los
filésofos, ya que piensa que la inocencia bioldgica les ha condenado a una cierta
irrelevancia, a no llegar a ninguna parte, si bien Wilson nos dispensa, de manera harto
piadosa, de la acusacién de no haber hecho otra cosa que fabricar modelos fracasados
del cerebro humano; ademas de esta condescendencia con los clasicos, Daniel Dennett
y Patricia Churchland se libran de cualquier reproche por su supuesta habilidad para
aprender de la neurociencia el modo de evitar el fracaso en los trabalenguas de la
filosofia de la mente.

¢En qué consiste la libertad wilsoniana y para qué sirve? Wilson recuerda que
ya Darwin advirtié de que la mente no es una fortaleza que pueda ser tomada por
asalto y a la primera, de forma que procede de manera bastante circunspecta, aunque
sin renunciar a su objetivo final. Cree que el poder para explicar la conciencia, y, por
tanto, la libertad, que tendra seguramente la misma base material, seguird siendo
limitado, pero avanzara de manera significativa en el corto plazo.

Henos pues, segln nuestro autor, a la espera de lo que se nos ha de ensefar,
de lo que ha de suceder, porque hemos tenido la relativa mala suerte de llegar
demasiado pronto al proceso en el que se da esta revelacion salvadora, en que se
confirmara cuanto Wilson nos adelanta, sin necesidad de hacer mucho mas que estar
atentos a lo que nos digan él y sus colegas. Sin que se precise hacer aplicaciones
criticas de sociologia de la ciencia, es evidente que nos encontramos aqui en una
encrucijada muy distinta a la que trataba de plantearnos el Discurso del Método vy las
Meditaciones cartesianas. No se trata sélo de que la especulacién haya sido superada
por la ciencia, sino de que, si somos buenos chicos, debiéramos renunciar a hacer
cualquier clase de objeciones en un momento en que la Ciencia y el Estado piensan por
nosotros y estan en condiciones 6ptimas de decidir también por nuestra cuenta.
Darwin decia que quien explicase al babuino habria hecho por la metafisica mucho
mas de lo que hizo Locke, pero si leyese a Wilson se asombraria, sin duda, de la
fecundidad que, sus ideas han adquirido en apenas siglo y medio, de lo que se ha
avanzado a partir de la biologia de los himendpteros.

1. Fantasia, omnisciencia, responsabilidad

Dejemos la historia wilsoniana y vayamos a fijarnos en otra clase de narrativas.
Uno de los cuentos mas conocidos de Jorge Luis Borges, Emma Zunz, puede ser visto
como una epopeya literaria que es, en cierto modo, paralela a determinadas
consecuencias implicitas en las pretensiones gndsticas de Wilson. Me he referido a él
por escrito en dos ocasiones anteriores (en Gonzalez Quirds, J. L. 2013 y 2015b)
porque creo que sirve magnificamente bien para expresar una cosmovision
determinista y tragica de la vida que puede relacionarse estrechamente con filosofia
cientificistas de la mas reciente actualidad. Se trata de un texto brillante, pero lleno de
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trampas, narrativas y légicas. Por eso me interesa, especialmente, porque resulta ser
una especie de retrato de las democracias pero no por lo que cuenta, que también,
sino por el hecho de que sus trampas funcionan admirablemente, sélo se captan tras
una reflexion sostenida, y, en su conjunto, configuran un espacio narrativo que guarda
estrechas relaciones con el espacio politico, con los papeles respectivos de los
individuos, de las vidas y peripecias personales, las creencias colectivas, los usos, las
instituciones y los poderes publicos, aparte de sugerir desde el principio, lo que es muy
interesante, que hay una verdad publica y una verdad privada, que la primera la
conoce todo el mundo y la segunda nadie, salvo cada cual, y que podria haber y hay en
muchas ocasiones unas contradicciones insalvables entre ellas. Por ultimo, los
ingredientes dramaticamente decisivos del texto son la libertad, y su negacién en
forma de destino, la justicia, la mentira y la muerte, cuatro elementos esenciales de la
realidad del poder politico. Pues bien, cabe que se pregunten, ¢y que tiene que ver
todo esto con el analisis wilsoniano? A mi modo de ver la respuesta es relativamente
simple, tanto en el relato borgiano como en el analisis wilsoniano no hay cabida alguna
para el yo, no ya para el yo cartesiano sino para cualquiera de las caretas que le
pongamos a este curioso personaje que somos, seglin entiendo, cada uno de nosotros.

Borges puede ayudarnos a comprender de qué manera resulta absurdo
prescindir en la ciencia social, o en la politica, de una metafisica y de una ética, una
pretensién a la que se enfrenté de modo rotundo Erik Voegelin. Se trata de una
cuestién en la que no es dificil ponerse de acuerdo, porque, por decirlo en palabras de
Daniel Bell, carecemos de una teoria coherente del hogar publico, de manera que no
somos capaces de encontrar un lugar para la verdad, sin necesidad de ponerla con
mayusculas, y todo queda reducido a un juego de poderes y a un sistema de doble
verdad, que es el que funciona perfectamente en el relato borgiano: hay una justicia
aparente y una justicia verdadera, una verdad policial y una verdad del narrador que es
ineficiente porque no estd en el plano de los actores sino como una mentira
perfectamente urdida, cosa que puede ser vista como una consecuencia de la
separacion entre una moral objetiva y politica del tipo griego y una moral subjetiva y
cristiana en la que predomina la pureza de intencidn y a la que se le suele olvidar la
ilegitimidad objetiva de los medios, como lo hace la sefiorita Zunz al urdir su crimen
contra el culpable metafisico al que ningun tribunal ordinario habria condenado jamas.
La distincidn entre la bondad o la justicia segun la ley y la naturaleza y la bondad segun
la intencién y la libertad muestra hasta qué punto estd exenta de regla o ley la
conducta moral, y de qué forma carecemos de un sistema juridico que pueda ir mas
alld de la condena segln las apariencias, que se ha de limitar a perseguir la
verosimilitud olviddndose de la justicia que quedaria Unicamente para la mano
ultramundana de Dios, que no es magro consuelo pero no permite solucién alguna y
por eso es hablar por hablar referirse a una lex etherna o a una lex naturae para
organizar nuestras sociedades.
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Sobre la base de esta clase de graves y especificas carencias del pensamiento
politico moderno, la gnosis cientificista del estilo de Wilson, o las componendas mas o
menos chapuceras de un Dennett, un Dawkins o un Gazzaniga al que me referiré luego
brevemente, pretenden proporcionar un relato legitimador suficientemente capaz de
proporcionar un fundamento de verdad a la humanidad que hemos de construir
siguiendo lo que ellos nos sugieren como ensefianzas de la ciencia, como una
metafisica definitiva e indiscutible.

El cientificismo pretende acabar con la cuadruple escisién tipica de la
modernidad entre la metafisica, la fisica, la ética y la politica, y lo hace procurando
compatibilizar la libertad humana con la armonia forzada entre una especie de
omnisciencia y el determinismo mas o menos casual y ciego, justamente como ocurre
en la narracién borgiana de la que venimos hablando, o en el panorama de salvacién
gue Wilson nos ha propuesto. En el crimen perfecto hay la omnisciencia del narrador,
el determinismo de la condicién humana que lleva a la venganza, dice Borges que los
hechos graves estan siempre fuera del tiempo, la inteligencia instrumental al servicio
del crimen disfrazado de justicia, mediante una teoria de la justicia que consiste en
una metafisica privada, un plano en el que es especialmente dificil distinguir la
venganza de la justicia, y en el que el determinismo vengativo hace que el mal
necesario se realice de forma inexorable mediante un dramatismo de la mentira, tal
como es contado por el narrador omnisciente. La ambigliedad moral del relato es tal
gue la fuente de certeza se convierte en una fuente de confusién y la necesidad no
excluye ni la euforia ni la alabanza ni la impresién de estar cumpliendo con un deber,
un circulo moral en el que, efectivamente, el crimen queda sin castigo y se disfraza de
la justicia que siempre, aun en los afios que Borges narra, se reconoce piadosa y
espontdneamente a la autodefensa de la mujer abusada. El escritor argentino no nos
dice nada sobre cual fue el destino final de la protagonista, la historia se corta a
voluntad, de forma que no podemos sino adivinar las consecuencias que para ella
tuvieron sus actos, si tuvo luego, o no, un sentimiento de responsabilidad, o de culpa,
pero queda claro que la responsabilidad es, mas bien, algo externo, algo que no existe
en el acto mismo, en la medida en que se planea y ejecuta una venganza necesaria, un
fatum.

Un tipo de analisis igualmente elusivo de la responsabilidad, cuando no hay
nada que pueda considerarse libre en el sentido fuerte del término, es el que nos
propone el neurocientifico Michael Gazzaniga que, en 2011, decidid meterse en
harina sugiriendo que si bien es claro que hablar de libertad de accidn puede carecer
completamente de sentido, hay un procedimiento claro para salvar la idea de
responsabilidad. De la misma manera que Wilson razona suponiendo que la evolucién
ha creado nuestra mente y que ahora nuestra mente podria y debiera aspirar a
dirigirla, Gazzaniga parte de que el cerebro crea la mente, y la mente reobra sobre el
cerebro. Ahora bien, como el cerebro es un autdomata determinista, la idea de
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responsabilidad no tiene cabida alguna, y tendriamos que obtenerla de otro lugar
distinto al cerebro, en la interacciéon con el mundo social, en las relaciones con el
entorno en que se produce nuestro agrupamiento, de la misma manera que el
problema del trafico no viene del motor del coche, sino de la aglomeracién en las
calles, no puede ni adivinarse estudiando los coches individuales. Como ya he escrito
en otra ocasidn, con esta idea sobre la naturaleza de la responsabilidad, Aaron
Loewenthal seria realmente culpable, puesto que pagd por ello, y Emma Zunz,
inocente, pero no porque haya ejecutado una justicia ideal, sino porque nadie le
recrimind su accidn. La negacién de la libertad no sélo hace que desaparezca cualquier
responsabilidad, cosa que Dawkins no tendrd mayor empacho en admitir, sino que da
lugar a una radical subversién de los valores, una nueva transmutacion al estilo de lo
que dijo Nietzsche que habiamos hecho con Dios, pero esta vez el crimen de la ciencia
trata de disimularse con sofismas sorprendentes, especialmente en quienes debieran
ser mas fieles a los mandamientos del escepticismo metddico. Como es obvio, esta
reduccién de la responsabilidad a una especie de aura que nace del entorno no deja
lugar alguno para cualquier concepcién de la politica como algo distinto de la
persuasion forzada y la pura propaganda, y, desde el punto de vista moral, significa la
negacidn absoluta de uno de los polos mas poderosos de la intuicion moral, el que
subrayd Kant, la interioridad y autonomia de la idea de deber, su universalidad, su
desinterés, y la capacidad que comporta de resistencia a lo establecido y/o
supuestamente natural, su apertura a la heroicidad.

2. Lapolitica y lo que Descartes quiso decir

Como ha escrito Arendt, la politica, se entiende que en el sentido moderno o
actual del término, no es algo que el hombre tenga por naturaleza, sino algo que se
hace entre los hombres, es una accién, no un rasgo natural mas o menos inevitable, v,
por tanto, algo sobre lo que recaen discusiones, sospechas y rechazos, algo, en fin,
sobre lo que ha llegado a ser inevitable hacer teoria, al tiempo y después que se hace
la realidad de la politica en las muy distintas formas en que se ha hecho,
especialmente desde que existe la libertad, cristiana y moderna. Es verdad que, como
ha sefialado la propia Hanna Arendt, hay un cierto sesgo antifiloséfico incluso en los
mas grandes escritores politicos, del mismo modo que, se podria observar, que hay un
sesgo antipolitico en muchos de los grandes filésofos, me bastara con citar a Ortega
cuando escribié (1954, 371) a comienzos de los afos treinta que

La politica espafiola se apoderd de mi, y he tenido que dedicar mas de dos afios
de mi vida al analfabetismo.

Pero todo esto no obsta para que se pueda sostener que la moderna invencién
cartesiana de la idea de mente no sélo atiende a necesidades metafisicas, sino que
busca una manera de insertar la libertad en dos marcos en los que corre serio peligro,
el marco de la fisica y la naturaleza material, y el marco de la fisica social, por emplear

21



la expresién comtiana, en el que la libertad humana estd en riesgo apenas asoma. Se
trata, pues, de afirmar que al reconocer la autonomia, libertad y originalidad de la
conciencia se estd apuntando a algo mds que a una pretendida exclusion de las leyes
fisicas. Como ha escrito Putnam (2001, 54) tras décadas de intenso cuestionamiento
del estatuto tedrico en el que inscribir nuestras capacidades mentales, el hecho mismo
de la conciencia,

No deberiamos pensar que, al no aceptar la identificacién de la mente
con el cerebro, nos veamos obligados a concebir la mente como si
fuera una parte inmaterial de nosotros; defiendo que el discurso sobre
la mente se comprende mejor como un hablar de ciertas capacidades
gue poseemos, capacidades que dependen de nuestros cerebros y, en
especial, de los diversos intercambios entre el entorno y el organismo,
pero que no tienen que explicarse reductivamente utilizando el
vocabulario de la fisica y de la biologia, ni siquiera afiadiendo el
vocabulario de las ciencias de la computacion.

Aunque Putnam no aluda ni a la libertad politica ni a ninguna especie de tal
género, su alusion a las capacidades que poseemos, puede perfectamente ser leida
como la reivindicacién de un derecho a ser como somos y no como nos querrian hacer
ser ciertas dogmaticas. La libertad moral es una de las capacidades que, sin duda,
poseemos, por mas que a veces nos empefiemos en perderla, pero eso es otra
cuestién, y hay que estar prevenido contra aquellas explicaciones de caracter
determinista que, ademas de no advertir sus propias contradicciones, puesto que por
muy cierto que fuere el determinismo jamas podria garantizarnos un acceso inmediato
a todo tipo de verdades, pretenden negar el caracter absoluto de esa libertad que ha
querido caracterizar Descartes como una cierta unidad entre la inteligencia y la
voluntad, como una sintesis de elementos de apariencia extraia en la que la libertad
quiere a la vez su propio querer y su propio entender, en que la mente se siente libre,
independiente y auténoma. Cassirer (1947, 340), lo expresé muy bien explicando el
punto de vista kantiano

Lo que indica una accién libre no es la ausencia de motivo, sino el
caracter de los motivos. En sentido ético, un hombre es un agente libre
cuando estos motivos dependen de su juicio y de su propia conviccion
sobre lo que sea el deber moral. De acuerdo con Kant, libertad
equivale a autonomia. No significa "Indeterminismo", sino mas bien
una clase especial de determinacién. Significa que la ley a que
obedecemos en nuestras acciones no se impone desde fuera, sino que
el sujeto moral se la dicta a si mismo.
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Se piense lo que se piense de la politica, en la constitucion de las sociedades
modernas resultaba imprescindible garantizar teéricamente el recurso a la libertad, y
hacerlo de un modo distinto al que era admisible e inevitable en el contexto de la
teologia cristiana, y esa es seguramente la intencion de un Descartes que quiere
garantizar la autonomia de la razoén frente al poder ciego de la naturaleza, el sustituto
moderno de la propia Omnipotencia divina, pero también frente al dictado de la Iglesia
o del naciente Estado moderno. Aplicar a la realidad individual, social y moral de la
conciencia humana, estrategias de tipo reduccionista implica confundir lo que es un
excelente programa de investigacién, qué tiene que ver con qué y cédmo podemos
entender ese tipo de relaciones tan especiales, con una pésima metafisica que,
ademads, amenaza con colapsar la propia investigacién, precisamente en la medida en
gue demos en suponer que ya sabemos lo que en realidad no sabemos, un error
categorial decisivo que puede esterilizar la imaginacién, la audacia y la exigible
irreverencia hacia los supuestos que siempre ha estado y debiera estar detras de la
buena ciencia, evitando los del reduccionismo que eleva a evidencias metafisicas los
prejuicios del hombre comun, ese que en ciencia casi siempre se equivoca, como decia
Truesdell.

La rica diversidad de lo vital, lo moral y lo politico, de lo que ahora llamariamos
histérico, ha estado detrds de la resistencia de los metafisicos a una visién puramente
mecanicista de la realidad, al monismo materialista. Es claro que eso sucede con
Descartes, que ve la libertad como la otra cara de la pureza de la mente, como una
exigencia implicita en cualquier discurso racional, de manera no muy distinta a la que
luego utilizara Kant, por cierto, si nos olvidamos de las peculiares politicas linglisticas
gue usan autores de talantes tan distintos y en situaciones académicas y culturales
bastante diferentes. Naturalmente, el otro motivo para resistirse al imperialismo de
las explicaciones mecanicas estd en la Teologia y encuentra en la Teodicea de Leibniz la
mas acerada expresion: la libertad es nuestra forma de ser semejantes a Dios y la Unica
manera en la que podemos decir con fundamento que este mundo sea el mejor de los
posibles, como es légico y teoldgico, sobre todo, que sea.

El reduccionismo y el determinismo se han topado con una objecién de la que
no se han podido deshacer nunca del todo, con una auténtica china en el zapato, que
les ha condenado a ser una concepcién pretendidamente coherente y radical, pero no
completa y, en ciertos aspectos, contradictoria. De una manera muy simplificada,
podriamos decir que Kant representa el Ultimo intento moderno por mantener al
tiempo las dos velas encendidas, mientras que Laplace es el primero que se decide a
asumir que el mensaje final de la ciencia natural, que incluye también al hombre como
parte de un sistema total, es el de que una inteligencia infinita podria predecirlo todo,
lo que equivaldria a afirmar, si nos tomasemos esta sugerencia completamente en
serio, que también toda politica, y toda accién moral, resultard no ser otra cosa que el
despliegue de un proceso que, si bien pudiera desbordar momentaneamente nuestra

23



capacidad de calculo y de entendimiento, no puede ser conceptuado de otra forma
gue como una sucesion de eventos enteramente necesarios.

Frente al abuso de la razén que pretende el cientificismo, los filésofos
deberiamos seguir haciendo las preguntas que siguen sin respuesta. Puede que
pensemos, como ha escrito Nagel (1987, 101), “Life maybe not only meaningless but
absurd”, pero lo caracteristicamente humano es luchar contra esa carencia
construyendo un mundo que pueda vencer la tentacién del desanimo y la
desesperanza. Hemos de hacerlo planteando sin cesar preguntas que pueden ser
consideradas como demasiado simples, pero que son siempre mejores que las
respuestas sin fundamento que nos pretenden proporcionar en nombre de la ciencia,
del Estado o de cualquier otra construccién que pretenda anonadarnos. Me refiero a
cuestiones muy cercanas a las de las Meditaciones cartesianas, preguntas sobre la
existencia, sobre la vida en cualquiera de sus casi infinitas dimensiones por encima y
por debajo de la biologia molecular o del evolucionismo mas pretencioso, sobre la
conciencia, la nuestra y la de los demas seres vivos que no es mucho menos
problematica, sobre cédmo es posible la objetividad, y sobre nuestra paraddjica
libertad.

Hay que reparar en que de manera casi fatal, cuando queremos comprender
gué es la libertad, incurrimos en el riesgo de negarla, porque, tal como funciona
nuestro entendimiento, suele acabar ocurriendo que entender en que consiste una
accion libre acabe, en la practica, en su negaciéon. Sucede pues que el entendimiento
gue necesita ser y es libre pierde esa libertad cuando reconoce la evidencia, y esa
particularidad puede acabar trasladando la perdida de libertad desde el entendimiento
al objeto, porque, tal como lo expresé Bergson, para un observador externo toda
nuestra actividad podria ser reducida a un automatismo absoluto, y todo
entendimiento es siempre un observador externo de lo que estudia o analiza. Se
puede denominar de muchas maneras a esta clase de paraddjicas dificultades, pero sin
perder de vista de que nuestra libertad es entendimiento y es voluntad, querer. Como
ha escrito Jesus de Garay (1991, 111)

El intento cartesiano consiste en reemprender el camino iniciado por
los griegos, que se ha interrumpido bruscamente, cuando se ha
descubierto la dificultad de articular la razén con la libertad.

No se trata sdlo de una cuestién epistémica, sino de que esta clase de
consideraciones tienen su exacto paralelo en el terreno moral e, incluso, en el terreno
politico, ambitos en los que la libertad es la condicion misma de existencia de la
moralidad y de la propia politica, entendida como algo distinto del mero ejercicio de
un poder basado en el sometimiento por la fuerza.
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Asi, pues, no debiéramos perder mucho tiempo en considerar la teoria de la
conciencia como un mero intento de establecer un estatuto de excepcionalidad légica
en el conjunto de principios que nos permiten entender la naturaleza, como el empefno
en producir una especie de vaciado del mundo para poner en su lugar un yo inextenso
y, a la vez, paraddjicamente casi infinito. Es obvio que tenemos dificultades casi
insuperables para hablar de la conciencia como lo que indudablemente es, como un
fendmeno natural, y lo es también que el intento de reintroducir el yo como un objeto
mas en el mundo que el yo contempla ha producido toda clase de intentos categoriales
y conceptuales mds o menos arriscadas y caprichosas, pero nunca debiéramos
confundir las dificultades de nuestro lenguaje y las limitaciones de nuestro
entendimiento con problemas puramente objetivos, al margen de nuestro proyecto de
comprensién, de manera que eso debiera darnos una enorme libertad para admitir
categorias de lo real que no quieran y/o no puedan reducirse al tipo de forzada unidad
gue nuestro entendimiento postula. Como dijo en cierta ocasién Sherrington, es dificil
entender el empefio en que todo sea uno en contra de la posibilidad de que pudiera
ser dos, o mas, pero, al margen de ello, no debiéramos ignorar que nuestra meditaciéon
sobre la naturaleza de la conciencia, de la conciencia humana y racional, en este caso,
gue es la Unica que conocemos de algun modo directo, forma parte de un proyecto de
emancipacién, de creacion de derechos y garantias, de dignificacidn de la accién y de
respeto a quienes parecen ser, e indudablemente son, otros como yo, mis semejantes
en algo mas que lo que se ve y se toca. Esa dimensidn moral y politica de la conciencia
es un elemento al que no hay que renunciar a la hora de hacer un inventario de las
realidades con las que nos tropezamos, y si eso parece estar en contra de tales o
cuales dimensiones de la imagen cientifica del mundo no hay que lamentar sino que
esa imagen sea todavia indeseablemente estrecha.
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Una visidn filoséfica frente a la problematica de la despenalizacion de
la droga’

H. Daniel Dei (UNLa)

El tema con el que me he comprometido es un asunto humano que excede
ampliamente los limites de la ciencia médica y juridica. La complejidad de matices
qgue su abordaje reclama no van a poder ser considerados, pues, en detalle en esta
brevisima exposicién. Quiero, al mismo tiempo, advertir como principio general, que
cualquier consideracidn legislativa al respecto que no sea capaz de evitar discusiones
de ribetes politicos extratematicos, ofrecera todavia mas debilidades que nuestro
modesto debate para un tratamiento satisfactorio de la cuestion. En ese caso, la
necesaria intervencién del Parlamento estaria condenada por el juego de falacias
argumentativas e intereses mezquinos de poder de dominio que alejarian la
dimensién del problema del Unico punto importante: la dignidad de las personas
involucradas y eldestino de la comunidad a la que pertenecemos.

He titulado conscientemente mi contribucion: “Una visidn filosdéfica frente a la
problemdtica de la despenalizacion de la droga”. Entiéndase entonces para ser
consecuente con mis anteriores afirmaciones que es “una visidon”. Y una vision
filoséfica. Ello implica que muchos de los aspectos mds técnicos, juridicos y médicos
de la cuestién, los dejo en el buen criterio profesional de mis colegas aqui
presentes. Una visidon filoséfica pretende aportar una perspectiva diferente,
generalmente no considerada en los debates pero siempre supuesta en la
legitimacion de los argumentos esgrimidos a la vez que presente en el dolor de los
gue sufren lasadicciones, directa o indirectamente, esto es, por sus implicancias en la
capacidad de autonomia de los sujetos que las padecen o por las consecuencias
sociales de sus conductas. Una perspectiva filoséfica esta orientada entonces
necesariamente a pensar los fundamentos existenciales del problema y a considerar
los alcances antropoldgicos y éticos de las decisionesque derivan de él.

La incumbencia de la perspectiva filoséfica en el debate no puede ser
soslayada. Baste repasar mentalmente lo que entendemos desde las ciencias por
droga y adiccidon en estas conversaciones, cualquiera sea la postura, paraadvertir
qgue hablamos de un trastorno de efectos psiquicos y fisicos compulsivos, cuyo
consumo refiere siempre a una modificacion de las funciones naturales del
organismo, pues afecta el sistema nervioso central y las funciones cerebrales vy
produce alteraciones, en algunos casos irreversibles, en el comportamiento, la
percepcion, el juicio y las emociones. Por consiguiente, no hay que interpretar con
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mucha agudeza que este tipo de drogas, lejos de contribuir a restituir un estado de
salud en elindividuo, pareciera acotar progresivamente la libertad de los sujetos a la
iteracion de impulsos que satisfagan su necesidad de consumo, en una carrera
creciente de mayor dependencia y acelerada pérdida de todo principio de realidad.
Y esto significa sencillamente un proceso que va vaciando a las personas de toda
capacidad de discernimiento axiolégico para conectarse con su entorno y establecer
vinculos conscientemente placenteros con sus semejantes.

Sin embargo, este proceso al que acabo de aludir que, dicho de otro
modo, constituye unvaciamiento del sentido del mundo y de la vida, no responde
solamente a inclinaciones ersonales. Es la respuesta de los mds débiles, psiquica y
espiritualmente, a la realidad social en la que vivimos vy, sin duda, el resultado de la
l6gica propia en que nos movemos y tratamos de ser en una sociedad poco menos
gue “anémica”.

Queda claro entonces que el fendmeno que nosocupa, si se quiere analizar en
profundidad, solamente puede comprenderse y enfrentarse si consideramos la
totalidad de las dimensiones en que se manifiesta. Por eso, asi como aceptamos que
hay una dimensién social (en la que incluyo lo politico, juridico y econdémico,
aspectos que suelen exceder la jurisdicciéon de los Estados), y una realidad
psicofisica, tanto social como individual de los efectos de la drogadiccién,
claramente deberiamos aceptar que existe también una dimensién ontoldgico-
existencial subyacente a la manifestacion de este fenémeno. Esta dimensién, que no
tiene nada de abstracta, una vez descubierta y aceptada, es la que nos ayuda a
visualizar el caracter determinante, concreto, de la tension de identidad que viven
las personas en las condiciones de la globalizacién medidtica de este fendmeno;
condiciones que generan representaciones sociales benignas y hasta necesarias del
uso de estupefacientes y, por consiguiente, de la presencia de la droga como algo
obvio, cotidiano, como recurso de seudo satisfacciéon a la mano, en los modos de
interaccion social publicos y privados. Endefinitiva, la realidad de su existencia como
problema en todos los 6rdenes de la vida humana. En otras palabras, puede decirse
que el fendmeno obedece a una multicausalidad que podria expresarse en una
suerte de maniobra convergente, lo que me hace pensar —de ahi la eleccion del
término “maniobra”— en el caracter voluntario de la accién, tanto de los sujetos
gue laconsumen como de quienes la producen, comercializan y medran con su
circulacién. Asi,es facil ver que: 1) la corrupcién institucional, queviene de la mano
de las ambiciones de poder de dominio, falsamente legitimadas o simuladas por
circunstanciales lideres que contribuyen a la existencia de las bandas de
narcotraficantes y a la instalacién del facilismo como modus vivendi y técnica de
manipulacion en los niveles de poblacién con menos contencidn psicosocial (sean
éstos sectores excluidos socioeconémicamente o de mediano y alto poder
adquisitivo), implica la existencia de una conciencia responsable que aprovecha,
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permite por omision o accién que el fendmeno deteriore todo el tejido social; y 2) la
promocién seudo educativa y la exaltacién medidtica consecuente de una légica de
derechos sin obligaciones ni responsabilidades, la ponderacion social de las
experiencias de la inmediatez, el goce de la satisfaccion instantdneay puntual y la
imposicién del cuerpo como Unico valor, en cuyo espejo se reflejan nifios, jéovenes y
adultos inmaduros, sumada a la sujecion al mandato social del éxito y a la
relativizacién de todo compromiso con los otros, supone en el punto de partida
también una elecciénpreferencial respecto de otras posibilidades que puede ofrecer
la vida, aun cuando las condiciones contextuales no sean ciertamente las mas
adecuadas.

Se comprenderd a esta altura por qué afirmé al comienzo de esta charla que la
propuesta tematica es un asunto humano bien dificil. Se dan cita en la cuestion
desde la dolorosa e infeliz experiencia de la libertad de una persona, a quien, sin
duda, la comunidad debe auxiliar mediante mecanismos eficaces, hasta el genocidio
perpetrado como negocio en el que interviene una diversidad de eslabones de una
larga cadena de intereses. Empero, curiosa y paraddjicamente, nos planteamos si
debemos penalizar la tenencia personal de drogas o no.

O la disyuntiva estd mal formulada o se confirma que padecemos de cierta
tendencia esquizoide. Asi, somos testigos de que el Estado, las organizaciones
sociales y sanitarias con la cooperacién de la poblacidn vienen haciendo esfuerzos
importantes para controlar el consumo de tabaco. Lo mismo puede decirse en cierto
modo sobre el alcohol. Estos programas han demandado grandes inversiones en
recursos de toda indole. Pero la sola mencién de estos hechos dispara numerosos
interrogantes. Preguntas que, por su obviedad, deberian ser desocultadas en el
debate. Por ejemplo: ¢Qué necesidad hay de abrir un nuevo frente de batalla,
despenalizando el consumo de drogas, problemdtica cuya complejidad es
insospechada y para nada reglada? ¢Acaso los intereses vinculados a la droga vy al
comercio ilegal de estupefacientes no superan largamente en capacidad de
maniobralas restricciones o resistencias que tuvieron inicialmente los programas de
control de consumo de tabaco y alcohol? Aun asi, éno son punibles en la actualidad
los excesos de alcohol en los andlisis de alcoholemia y la venta de bebidas a
menores? éPor qué entonces la despenalizacidn del consumo al mismo tiempo que
la penalizacién de la venta? ¢Cémo explicaral consumidor de drogas de paco,
crack, cocainao marihuana que su consumo le hace dafio si noes delito? Y si no
fuera punible, éno tendria la obligacidon de informar cuando la justicia lo requiriese
para conocer dénde comprd la sustancia que consume? éiLos que consumen no
saben ya que les hace dano? ¢No dan cuenta de este dafio quienes han podido salir
de esta situacion después de un largo y penosotratamiento? ¢ Quién asegura que la
despenalizacién permitira reducir el consumo en lugar de estimularlo?

29



Las preguntas pueden sucederse sin fin. Lo que me parece claro es que el
planteo no puede limitarse a la despenalizacion del consumo. Instalar en la opinién
publica el tema bajo la mascara del padecimiento de quien la consume es a todas
luces una falacia argumentativa, engafiosa y distractiva, orientada a manipular la
realidad del problema y beneficiar en ultima instancia a quienes comercian con la
muerte. El consumo de drogas ilegales no es un asunto individual, personalisimo; no
afecta solamente la privacidad. Como tampoco es un asunto individual fumar en un
ambiente donde haya personas que no desean hacerlo, cualquiera sea la causa de su
deseo. Y esto ya no es una discusion en nuestra sociedad. Todos sabemos que
hacerlo contra la voluntad de los no fumadores es violar derechos de terceros.

éPor qué pues la limitacidon del consumo de tabaco o alcohol no afecta el
derecho a la privacidad de las personas y si, en cambio, el consumo de
estupefacientes?

Existe consenso cientifico acerca de que el consumo de drogas limita o anula la
autonomia de las personas. Les impide controlar su comportamiento. ¢Qué quiere
decir esto? ¢Cuales son las consecuencias ético-antropoldgicas y sociales de esta
informacién? La libertad de los seres humanos se gana contra si mismos. Esto es, si
no hay capacidad de autolimitacién no ejercemos efectivamente la libertad. La idea
del ejercicio de una libertad absoluta, sin condiciones o sin limites es una
contradicciéon en los términos. Es su negacion. La libertad siempre es determinacion
de un bien que preferimos entre otros. Preferir todos los bienes es elegir ninguno. Si
aceptamos que la libertad es ademds un bien social al que aspira toda sociedad
democratica, y mas aun, de personas, entonces el ejercicio de nuestras libertades
individuales no puede ser ajeno al compromiso con los otros que formanparte de la
sociedad en que vivimos. Libertad y responsabilidad son figuras de un solo acto: la
capacidad del ser humano de darse un orden de sentido en el que ha decidido vivir.

Si consumir el tipo de drogas que hemos puesto en consideracion es un acto
privativo de las personas, entonces, necesariamente quienes las consumen son
responsables juridica ymoralmente ante la sociedad cuando sus efectos perjudican a
terceros. Esta afirmacion es independiente de la comprensién social que debemos
tener —y que de hecho se tiene— con quienes padecen de drogodependencia. De
ahique no se invalidan las consecuencias legales derivadas de las alteraciones de su
comportamiento (accidentes, asesinatos, robos, promiscuidad social, etc.). Si no lo
son porque la adiccion a ellas es en definitiva una enfermedad por la cual las
personas no pueden responsabilizarse de sus actos, entonces estamos aceptando
qgue efectivamente es un mal que debe evitarse, un desequilibrio en la salud
individual de las personas y del cuerpo social y, porconsiguiente, una responsabilidad
del Estado que debe proteger fisica, psiquica y socialmente a los ciudadanos. A los
consumidores por su enfermedad y a los no consumidores por las consecuencias de
su comportamiento. Con muchos esfuerzos individuales, contribucion de ONGs, y
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limitaciones institucionales se trabaja a favor de los consumidores. Sin estrategias y
medios publicos suficientes dejamos a la buenade Dios las consecuencias sociales
de las alteraciones del comportamiento que derivan del consumo de
estupefacientes.

En sintesis, a la pregunta de la mesa que dio lugar a esta contribucién mi
respuesta es no. Creoque despenalizar el consumo de la droga altera y potencia toda
la cadena del delito. Y no vale el argumento expresado en la distincion “drogas
blandas y drogas duras”. La experiencia estestigo de que unas llevan al consumo de
las otras. Por otra parte, la necesidad de consumo favorece la existencia del
producto y sucomercializaciéon. Oferta y demanda no pueden separarse. Hay pues
también una responsabilidadlegal del que consume que, en la mayoria de los casos,
es el primer promotor consciente o desesperado de la circulacién de la droga entre
sus companeros o amigos. Para no hablar de los sospechosos mecanismos de
represiéon, “mexicaneadas” y demandas no controladas seriamente por los paises
que mas consumen.’

Sin acciones gubernamentales coherentes, integrales y respaldadas con
auténtica voluntad politica no puede enfrentarse esta cuestion. Lejos de combatir el
dafio que causa en las personas y por extension a toda la comunidad, se contribuye a
alimentar la légica que sustenta la modalidadde interaccién social y el imaginario de
la sociedad en la que vivimos: individualismo, narcisismo, seduccién por el éxito a
cualquier precio, competencia sin reglas como estrategia, relativizaciéon del esfuerzo,
afan desmedido de lucro y fascinacidn por las experiencias extremas instantaneas.

Aun en condiciones econdmicas y sociales adversas, las personas saben que la
vida es un bien, una posibilidad. En realidad, es el Unico bien sobre el que se puede
construir una historia personal y la historia de una comunidad. Pero asi como existe
una diferencia entre vivir y vivir con conciencia de la gracia que es la vida, respetar el
bien que representa es una virtud que se modela en el tiempo solamente con la
educacion testimonial, tanto en el seno de las familias, en lasaulas, como a través de
modelos de identificacidonsocial no contradictorios de dirigentes, lideres, educadores
y figuras circunstancialmente medidticas en cada uno de los ambitos institucionales u
organizacionales que componen nuestra sociedad. Nada asegura que la
despenalizacién disminuya el consumo. Mas bien, todo hace suponer por la
envergadura delos intereses en juego (paises, traficantes, organizaciones terroristas
ad hoc, politicos y agentes de seguridad comprometidos, comerciantes del
espectaculo sin escrupulos, etc.),que su despenalizacion aumentard la marginacion
de los que ya viven marginados, los “muertos vivos”, que dia a dia se destruyen con
el paco. ¢Qué aportamos nosotros como docentes? ¢Cuanto somos capaces de
cambiar para que este mal que vacia a nuestros hijos de todo sentimiento de futuro
desaparezca?

3 P . . .
Excepto para uso terapéutico, estrictamente medicinal.

31



Una comunidad sin esperanza no tiene destino. Y la esperanza es la confianza
de ser y existir en la posibilidad de un horizonte de sentido, horizonte de la
autonomia de las personas que crecen aligerando sus cargas de las dependencias de
los miedos y de lasincertidumbres. Y esto no se resuelve con acciones reactivas,
debates parciales y evasivos, o con imposiciones de poder de dominio.
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El instante: Eichmann y el destino de Occidente
Aldo Osiadacz Rastelli (UV — Chile)

Introduccion

La tesis de este articulo es demostrar que en un preciso instante de tiempo
Crono, el cuerpo disciplinado de Eichmann fue atravesado por el pliegue de dos
paradigmas: el paradigma de la utilidad y el paradigma del deber. Este pliegue, que
definiremos como officium, operé como un deber ser en una funcién determinada y en
un instante especifico de tiempo, provocando como efecto no solo el vaciamiento de la
subjetividad del oficial nazi, sino que comprometiendo el destino de la subjetividad en
Occidente.

Para ello, nos situaremos en un instante preciso del tiempo Crono, que es el
instante en que Eichmann recibe la orden de coordinar la solucién final. En ese tiempo
se pone en juego el tiempo como Crono y como Kairds. Quién se enfrenta a ese tiempo
es un “hombre normal”, como diria Arendt. Un hombre que esquiva el tiempo Kairds y
asume el tiempo Crono, porque argumenta que él “solo cumple con su deber”. Desde
ese lugar, indagaremos la idea de comunidad homogénea en Bataille y el rol que juega
la utilidad. Rastrearemos junto a Esposito la nocién de deber como deuda con la
comunidad, para luego continuar con el desplazamiento del deber en la
institucionalidad moderna, particularmente en Auschwitz, donde se une deber y accién
racional. Finalmente, este proceso serd explicado por la tesis arqueoldgica de
Agamben sobre la ontologia de la praxis y el concepto de officium, aspecto que, a juicio
del autor, influye fuertemente en la concepcién ontoldgica moderna.

Eichmann era un “hombre normal” muy moderno, quizds demasiado moderno.
Cuando Arendt llega al juicio de Eichmann en Jerusalén, pensaba encontrar a un ser
abyecto, un hombre sddico, un mentiroso que manipulaba los hechos, un fanatico
antisemita, en sintesis: un ser que representaba el mal radical. Sin embargo, al
escucharlo hablar y justificar sus actos, Arendt ve que ese hombre, que se encuentra
enjaulado en una caja de cristal, no era mds que un “hombre normal”. Que a juicio de
especialistas era un buen padre de familia, un buen esposo, un buen amigo, un
cumplidor de la ley y, sobre todo, un buen funcionario. La verdad es que los jueces y
fiscales no podian creer que quién tenian al frente, en un cubiculo de vidrio, era una
persona normal, “que no era un débil mental, ni un cinico, ni un doctrinario, (solo un
hombre que) fuese totalmente incapaz de distinguir el bien del mal.” (Arendt, 2003:
21) De este modo, Eichmann es un hombre vulgar, lo aterrador es la distancia abismal
entre su insignificancia como persona y la atrocidad indescriptible que ha cometido. En
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la banalidad del mal, no es que el mal sea banal, sino que quién cometié ese mal
indescifrable sea un “hombre normal”. Eichmann es un hombre banal, que hace
referencia a la total superficialidad e irreflexién del oficial, no se interroga sobre el
mundo, solo recibe drdenes sin preguntar.

La interrogante que emerge es: écomo el régimen nazi confié a “hombres
normales” las tareas de exterminio y no a sus seguidores?, éipor qué “hombres
normales” llevarian a cabo con eficacia “la solucién final”? Bauman (2006) afirma que
no casualmente la SS reclutaban en sus filas personas con un perfil psicoldgico que se
alejaba del sadico y del antisemita furibundo y que, por el contrario, se inclinaban
hacia personalidades como las de Eichmann. Por ello, para Arendt, Himmler
“Demostrd su capacidad suprema para organizar a las masas en una dominacién total,
suponiendo que la mayoria de los hombres no eran ni bohemios, ni fanaticos, ni
aventureros, ni maniacos sexuales, ni chiflados, ni fracasados sociales, sino, primero vy,
ante todo, trabajadores y buenos cabezas de familia.” (Arendt, 2003: 341). Si hay un
fendmeno moderno, dice Arendt, es la del pequefio burgués, la del individuo que estd
pendiente Unicamente de su existencia privada-familiar, anulando, su vida publica,
desarraigandose del mundo.

La indiferencia ante los asuntos publicos, la neutralidad en los
asuntos politicos, no son en si mismas causa suficiente para el auge
de los movimientos totalitarios. La sociedad competitiva y adquisitiva
de la burguesia ha producido la apatia, incluso la hostilidad, hacia la
vida publica no sélo, y ni siquiera primariamente, en los estratos
sociales que fueron explotados y excluidos de la participacion activa
en la dominacién del pais, sino, en primer lugar, dentro de su propia
clase. (Arendt, 1951: 318)

Es el tiempo de la emergencia del individualismo moderno y de una sociedad
burguesa muy competitiva, en la cual lo privado se ha convertido en el Unico interés
comun que nos queda. Al referido individualismo, Hannah lo denominara filisteismo,
como lo expresa la pensadora: “El retiro del filisteo a la vida privada, su devocion
sincera a las cuestiones de la familia y de su vida profesional, fueron el ultimo y ya
degenerado producto de la creencia de la burguesia en la primacia del interés
particular. El filisteo es el burgués aislado de su propia clase (...)” (Arendt, 1951: 421).
Ese hombre concentrado en su propio interés y en el de su familia es el tipo de
aislamiento organizado por el mundo moderno. Es este “hombre normal” o superfluo
el que se encuentra desarraigado del mundo y de su pluralidad, que acepta la
existencia dada como la Unica existencia posible, en sintesis, un modo de vida
obediente y conformista con lo que se nos hace presente.

Dicho de este modo, lo que necesitaban los nazis era un ejército de hombres
cumplidores del deber, obedientes, escrupulosos, superficiales, respetuosos de la ley y
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productivos. Para alcanzar dicho logro la SS capto gente normal. Himmler, sabia que
este tipo de hombre estaria dispuesto a cumplir con su deber y obedecer lo que fuese
necesario obedecer.

Dado esto, sostenemos que no solo la vida de Eichmann se decidid en un
instante de tiempo, sino que en ese instante de tiempo se decidid, en parte, el futuro

I”

de occidente, ya que “el hombre normal”, obedeciendo su deber de cumplir con la
utilidad institucional, impacté fuertemente en el destino de la cultura occidental. El
instante de tiempo, al que hacemos alusion, corresponde a un momento muy preciso:
Cuando Adolf Eichmann, teniente coronel, recibe la orden de preparar la “Solucién
final” de parte Reinhard Heydrich, comandante de la Oficina Central de Seguridad del
Reich. “El hombre normal” que es Eichmann se ve enfrentado, en un instante de
tiempo Crono, a uno de los dilemas paradigmaticos de la tanatopolitica moderna: El
instante, ese preciso momento que transcurre entre el imperativo dado por el Reich y
su respuesta obediente. Afirmamos que, en ese instante de tiempo, Eichmann

enfrenta el pliegue de dos paradigmas que definen su actuar.

El instante es una fraccidn infima de tiempo, que cuando lo queremos advertir
de un futuro cercano se ha convertido en presente y ya casi es pasado... Lo propio del
instante es la fugacidad, su pérdida. El instante presente expresa la fragilidad del
tiempo. Borges decia en su poema El Instante: “El presente estd solo. La memoria erige
el tiempo. Sucesidn y engafio es la rutina del reloj. El afio no es menos vano que la
vana historia.” Borges nos revela la verdadera naturaleza del tiempo, es presente y ese
presente es un instante, un instante solitario. Lo que ocurrid y lo que va a acontecer
reluce brevemente y se consume en un sélo instante que es el mismo repetido infinitas
veces.

Por su parte, el filésofo italiano Giacomo Marramao (2008) establece una
distincién radical en el concepto de tiempo. Habla del tiempo Kairds y del tiempo
Cronos. Al definir ambas distinciones, dice Marramao, por un lado, tenemos “El
tempus-kairds, es el instante como tiempo oportuno para cambiar el destino del
hombre. Es el tiempo oportuno de la templanza, de la mezcla propicia, del encuentro y
la tensién productiva, entre energias y potencias distintas.” (Marramao, 2008: 14). Es
decir, es el tiempo del si mismo, de la potencia del hacer deseante y el pensar
reflexivo. Kairds es el punto de inflexion, de ruptura, de interrupcién del tiempo. Es el
tiempo que Eichmann eludié.

Por otro lado, tenemos el tiempo de Cronos, que es el tiempo cronoldgico o
sucesivo, es decir, el tiempo que nos domina, como Unico tiempo posible. El tiempo de
la velocidad que genera un impulso a la aceleracion como sindrome de la prisa,
provocado por la tecno-productividad. El tiempo objetivo, como tiempo medido,
puede parecernos lleno o vacio segun el nimero o intensidad de los estimulos que
recibamos. En la modernidad, este tiempo objetivo es ocupado desesperadamente por
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la modulacién tecno-econdémica-institucional de modo constante y con diferentes
intensidades. El crono moderno no solo economiza el tiempo, sino que es un instante
de tiempo que busca economizar el pensar, que busca economizar el deseo, que busca
economizar el sentir. El presupuesto de Cronos es que el tiempo es escaso, “que nos
falta el tiempo”, es decir, comprende el tiempo como una ausencia, un vacio, como
una falta y en esa falta el sujeto se desubjetiviza, ya que deviene el sujeto en algo que
no es: un no-ser-tiempo-magquina.

Afirmo que cuando la brecha de tiempo entre la orden y su ejecucion se amplia,
es porque nosotros la hacemos extensa, porque nos apropiamos de ese instante de
tiempo presente solitario, asi emerge el tiempo interno del sujeto: Kairds. Ahi aparece
el tiempo del juicio y el pensar reflexivo, tiempo que le reclama Arendt a Eichmann. En
cambio, en el tiempo de la maquina tecno-productiva, Cronos, es cuando el tiempo se
nos escapa, porque es un tiempo que no nos pertenece, es un tiempo-deuda. Por
tanto, cuando mas se ajusta la orden a la ejecucién, cuando existe menos tiempo
flotando, existe mayor automatizacion, actuamos bajo la operatividad del mando dado
por la maquina. Es decir, somos incapaces de detener el tiempo cronoldgico vy
terminamos sometiéndonos al tiempo objetivo ya determinado, que busca acortar,
incluso reducir a cero la brecha, materializando asi el mandato. Acd no hay distincién
entre imperativo y obediencia de hecho, son una unidad indivisible, sostenida por su
caracter performativo: la orden se da, se hace.

Lo acontecido sucede en solo un instante, en un relampagueo de tiempo, en
unos segundos, quizds unos minutos, donde se define todo. ¢Qué sucedidé en ese
instante, en ese solo instante?. Lo que la historia nos deja claro es que Eichmann
eludioé todo conflicto, ya que si se hubiese dado la posibilidad, aunque sea minima, de
interrumpir el tiempo y pensar reflexivamente, se hubiera visto enfrentado a una
operacion muy precisa: llenar la brecha entre la orden dada y su ejecucion, tuvo la
posibilidad de apropiarse del tiempo. En esta apropiacién de tiempo, su conciencia
hubiera sabido que seria un héroe nazi que cumplié con su deber o en cambio ser un
reconocido oficial que desobedecid las 6rdenes porque atentaban con su conciencia.
éPor qué decide Eichmann cumplir con su deber? Es dificil definir que pasé por su
mente en ese momento. Es dificil saber si intentd detener el tiempo o el tiempo se
acelerd y se dejé llevar por la dindmica de un tiempo impuesto. No tenemos evidencias
de ello. Solo sabemos que asumié “su deber”.

De este modo, Eichmann operd en este tiempo Crono, que es un tiempo que no
le pertenecia, un tiempo que adeudaba, un tiempo que faltaba y, por tanto, que le
demandaba ser cubierto por la accién racional, destinada al rendimiento y la
productividad en un “hombre normal”. La accidn racional opera dentro de un ambito
muy concreto: la comunidad y la comunidad mas préoxima a Eichmann es la comunidad
homogénea del nazismo.
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Para Bataille, el fascismo se define como un proyecto comunitario que se
piensa a si misma como acabada, es decir, como una comunidad homogénea. Asi lo
define en su texto: La estructura psicoldgica del fascismo (1933). Para comprender la
influencia de la comunidad en Eichmann, se hace necesario comprender la comunidad
como algo que precede factica y ontolégicamente a todo sujeto o individuo. La idea de
comunidad en Bataille es entendida como el vinculo inexorable entre homogeneidad y
heterogeneidad, entendida en sus dos acepciones: pura e impura. Lo que trabajaremos
aca sera la connotacién de una comunidad pura.

Lo que nos interesa del concepto de comunidad de Bataille es la nocién de
homogeneidad y la funcién de la utilidad en dicha concepcién. El filésofo francés
intenta dar cuenta del hecho de que el fundamento de la psicologia colectiva del
fascismo remite a un ideal comunitario finito: “La descripcién psicolégica de la
sociedad debe comenzar por la parte mas accesible para el conocimiento -en
apariencia, la parte fundamental- cuyo rasgo significativo es la homogeneidad como
tendencia.” (Bataille, 1993: 10). De este modo, el tedrico francés establece que la
psicologia de la sociedad estd definida por una tendencia a lo homogéneo. Esta
tendencia se define como una disposicion corporizada en el individuo hacia la
mismidad. En situaciones de crisis, la tendencia opera como catalizador y expulsién de
lo extrafio y regreso a lo mismo. Esta tendencia a lo homogéneo es lo que define a
Eichmann, como oficial nazi. Luego Bataille, define la homogeneidad como la “(...)
conmensurabilidad de los elementos y conciencia de dicha conmensurabilidad (las
relaciones humanas pueden mantenerse por una reduccion a reglas fijas basadas en la
conciencia de la identidad posible de personas y de situaciones definidas).” (Bataille,
1993: 10). Esta idea de conmensurabilidad, es decir de algo que es medido o valuado,
Bataille la explica a través de la idea de lo atil: “La base de la homogeneidad social es |a
produccién. La sociedad homogénea es la sociedad productiva, es decir, la sociedad
atil.” (Bataille, 1993: 10). El componente homogéneo de la sociedad se ajusta,
entonces, a una légica de la accidon racional util, accién que es predeterminada por la
comunidad. De esta forma, toda accién es util en la medida que es reconocida por la
mismidad y desarrolle a la sociedad. La sociedad productiva y el mercado se identifica
con el componente util-homogéneo. De esta forma, si todo es utilidad en una
sociedad, las nociones de inclusidon/exclusion seran desarrolladas bajo este criterio. De
tal modo que, “Todo elemento indtil resulta excluido, no de la sociedad total, sino de
su parte homogénea, en la que cada elemento debe ser util para otro sin que la
actividad homogénea pueda alcanzar nunca la forma de la actividad vélida en si misma.
Una actividad atil siempre tiene una medida comun con otra actividad util, pero no con
una actividad para si.” (Bataille, 1993: 10,11). Sélo asi, es util todo aquello que no es
para si sino para beneficio de la comunidad. Lo Util como posibilidad de ser usado por
otros, es decir, algo o alguien que esta para otros, un instrumento que esta para
producir en otros satisfaccidon y beneficio, este es el sentido de lo homogéneo. Lo (til
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expresa lo productivo de cada cual, con su comunidad, no es un para si, sino un para
otros, una disposicidn a otros, en lo productivo de mi.

En este sentido, el valor de cada hombre estd determinado porque, “Cada
hombre, segln el juicio de la sociedad homogénea, vale seglin lo que produce; es
decir, que deja de ser una existencia para si y es tan sélo una funcién ordenada en el
interior de limites mensurables de la produccidon colectiva (que constituye una
existencia para otra cosa que para si).” (Bataille, 1993: 11). Lo homogéneo hace vivir al
hombre en una exterioridad permanente que los desubjetiviza, ya que deja de vivir
para si y vive para otros, siendo una pieza ordenada dentro de la estructura de la
utilidad. De esta forma, lo homogéneo reduce toda vitalidad humana e instala al sujeto
como pieza sumisa en la estructura de produccién. Esta sumision a la estructura es un
elemento clave para comprender el cumplimiento al deber en Eichmann.

La validez de la praxis humana estd en funcién de los otros, para Campillo
(1993) “Los elementos homogéneos de una sociedad son aquellos que se someten a
leyes generales de utilidad y de conmensurabilidad, de modo que ninguna actividad
homogénea es valida en si sino en relacién con otras, segin una relacion de
funcionalidad medio-fin y de equivalencia econémico-juridica.” (Campillo, en Bataille
1993: XVI). La validez de toda actividad homogénea es siempre en relacién dindmica de
funcionalidad de medio-fin, donde unos son instrumentos de otros, alejandose por
completo de los fines. Para el filésofo espafiol, esta forma de homogeneidad posee
una finalidad inherente a ella, “Esta dimensién homogénea estd destinada a asegurar
la supervivencia de los individuos y de las sociedades, a protegerles de la muerte
posible. Los hombres se aseguran la vida, pero a cambio se hacen esclavos del tiempo,
es decir, del calculo econémico, del conocimiento cientifico-técnico y del orden
juridico-politico.” (Campillo, en Bataille 1993: XVI). En este contexto, la comunidad,
para su supervivencia, debe comunicar y expresar orden, disciplina, regularidad y
fidelidad al deber. Se caracteriza por la uniformidad maxima no admitiéndose
divergencias con los superiores, el Estado, los capitalistas, quienes interpretan las
circunstancias y los acontecimientos y son aquellos a quienes se les confia la toma de
decisiones, por lo que la obediencia debe prevalecer por encima de todo. Debe existir,
en una sociedad regulada y uniforme, una disposicion a obedecer, una obediencia
como ser existenciario en el mundo. Eichmann es el mejor ejemplo de esta obediencia
al deber. Sabia que debia cumplir con su “deber”, es decir, que su deber era ser (til a
la comunidad. Era su obediencia como modo de ser y su modo de cumplir con su
“deber” como participante de una comunidad de la mismidad.

Si el paradigma de la utilidad pretende, a través de la productividad, ocupar el
tiempo falta como tiempo total, deberiamos concluir que dicho proceso es insuficiente
y requiere de un respaldo ontoldgico que sostenga dicho proceso. ¢Es posible pensar
en un imperativo que permita garantizar y sostener el tiempo productivo como
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tiempo-falta, para que el tiempo no sea tempus-kairés? Por ello, propongo leer este
tiempo-falta desde el paradigma del deber, es decir, bajo el imperativo: “tu debes”, es
decir, entender la productividad como un deber a la accién racional. Esto implica
analizar a un Eichmann contraido en la interseccién entre la dindmica de la institucion
burocratica y la exigencia del deber.

Para comprender el término deber, necesitamos hacer dos alcances: Primero,
deber viene etimoldgicamente del latin debere, que es tener algo procedente de otro,
es decir: deber es deuda y, segundo, en el aleman, el término shuld se denota
indistintamente como deuda y culpa. Por tanto, en Eichmann se establece un doble
juego: por un lado, siente una deuda con sus superiores que donan su confianza en él
para la ejecucion de la solucién final y, por otro lado, el no cumplimiento de esa deuda
le significaba culpa. Es decir, su culpa, la Unica culpa que podia sentir Eichmann, era la
culpa por desobedecer y no cumplir con su deber, como dice Arendt, “Su culpa
provenia de la obediencia, y la obediencia es una virtud harto alabada.” (Arendt, 2003:
148). De esta forma, obediencia y deuda-culpa son una unidad indiferenciada: toda
obediencia es obediencia de una deuda-culpa y, toda deuda exige su retribucién
obediente para eliminar su potencial de una culpa desobedecida.

La deuda en Eichmann, como en todo “hombre normal”, estd inscrita en la
constitucién de su ser-en-comun, que es siempre deuda con-otros, por tanto, la deuda
opera en el mismo lugar que ocupa la comunidad.

Desde otra perspectiva, aunque no tan divergente con Bataille, se hace
necesario analizar y profundizar la nocién de deber contenida en la relacién
comunidad/deuda, del filésofo italiano Roberto Esposito. Quién entiende la
comunidad como nuestro ser en el mundo comun, es el estar-con-otros, es la
comunidad como ontologia. El sentido de la comunidad viene dado, dice Esposito
“porque es el lugar mismo -o, mejor dicho, el presupuesto trascendental- de nuestra
existencia, dado que desde siempre existimos en comun.” (Esposito, 2009: 26). Esto
supone que no existen individuos fuera de su ser-en-un-mundo-comun: la comunidad
es simplemente lo que nos estd ya dado con el ser o, ain mas, el Unico modo en el que
nos es dado el ser.

Para ello, Esposito propone una labor de excavacién filoldgica y filoséfica sobre
nuestra nocién de comunidad, a partir del latin communitas. La etimologia latina de
communis contiene dos acepciones: la primera, la mas conocida, com, significa junto y
unis significa uno, significados tradicionales donde se naturaliza la imagen unitaria y
totalizante de la comunidad, cuya expresién hemos analizado en la comunidad
homogénea. Y, la segunda alternativa, es munis que significa obligacién y don.
Significado que despliega Esposito en su andlisis. Aca se nos ofrece otra imagen de lo
comun y la comunidad, donde lo compartido no es una unidad sino un munus. Asi en el
centro de la comunidad, no hay una unidad, es decir, una propiedad que los sujetos
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comparten, sino una obligacién comun y sin fundamentos a la que estamos expuestos
originariamente.

Esta obligacion comun es el munus que es: «don», «oficio» y «deber». Esto
significa operativamente que, una vez que alguien ha aceptado el don del munus, esta
obligado a retribuirlo, ya sea en términos de bienes o de servicio. Pero es una
obligacion que no emana de subjetividades agradecidas, sino por el contrario, se
origina por una ley del don que opera independiente de los sujetos. Quien es receptor
del don esta en deuda con el otro, es decir, posee algo de lo cual no es propietario y
tiene la obligacion de devolver, en palabras de Esposito: “estoy, (...) dando algo que no
se puede conservar para si. Y de lo cual, por lo tanto, no es por entero duefo.”
(Esposito, 2003: 28)

De esta manera, para Esposito la communitas es aquello que liga a sus
miembros en un empeno donativo del uno al otro, bajo la forma de deber, asi lo afirma
el filésofo italiano: “(...) el sentido (...) originario, de communis, debia ser quien
comparte una carga (un cargo, un encargo). Por lo tanto, communitas es el conjunto
de personas a las que une, no una «propiedad», sino justamente un deber o una
deuda.” (Esposito, 2003: 29): es decir, una carencia comun, un menos, una ausencia,
una falta, una deuda comun y obligatoria ante la cual se constituyen los sujetos y que,
por ello mismo, los endeuda o expropia desde siempre. La comunidad es la
comparecencia del otro que, como yo esta incompleto y, paradéjicamente, se realiza
en la expropiacion. La comunidad tiene un origen negativo, pero es precisamente esta
falta la que nos remite a la responsabilidad de cargar con esta deuda. De esta forma, el
centro de la comunidad esta vacio, como afirma Esposito “el don de si al que el sujeto
se siente arrastrado con un deber ineludible, porque coincide con el propio deseo.”
(Esposito, 2003: 48) Como nos relacionamos desde la falta, todo lo que busqué
retribuir a esa falta, no serd mas que una virtualidad que expresé que pese a la accién
retributiva seguimos estando en falta. De este modo, toda deuda es infinita, es decir es
no retribuible. Sin embargo, he ahi la paradoja, pese a esta imposible retribucién de la
deuda, la accién o servicio retributivo es necesaria de realizar, en tanto retribucion que
obliga la ley del don.

Estamos en presencia de una comunidad del vacio, de la nada, ya que la
comunidad produce como efecto, dice Esposito “Un vaciamiento, parcial o integral, de
la propiedad en su contrario. Una despropiacion que inviste y descentra al sujeto
propietario, y lo fuerza a salir de si mismo. A alterarse.” (Esposito, 2003: 31). La deuda
como deuda infinita destituye y expropia al sujeto, de su Unica propiedad: su
subjetividad. La comunidad no es sino su comun exposicién, interrumpe su
individualidad abriéndolos al afuera de la alteridad. Por tanto, la comunidad es la
alteracion misma del sujeto, la coincidencia del sujeto y la alteracién, la alteracion
como dimensién originaria del sujeto. Pero por ello mismo, la alteridad es el borde en
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el cual corre todo el tiempo el riesgo de perderse, el sin-fondo al que se abisma, la
nada en la que “la subjetividad corre el riesgo de precipitarse y extraviarse” (Esposito,
2003: 33). Como afirma Esposito: “no es lo propio, sino lo impropio —o, mads
drasticamente, lo otro, lo que caracteriza a lo comun” (Esposito, 2003: 31) La
comunidad es la exposicién al otro que destituye, expropia y altera, la subjetividad. Por
ello, la comunidad es de los no sujetos, de los “sujetos de su propia ausencia, de la
ausencia de propio” (Esposito, 2003: 31).

Deciamos ante, que la nociéon de comunidad homogénea no es tan divergente a
la nocidn de comunidad/deuda. En efecto, ambos autores ven en la comunidad un
desbordamiento del sujeto en una exterioridad que los aprisiona. Solo que Bataille no
desarrolla la nocidon de deber como deuda, lo que implicaria en Esposito que la
comunidad homogénea lleva en su inscripcidén su propio vacio, su propia muerte.

Para que la comunidad no se pierda en su propio vacio, que desubijetiviza al
sujeto, surge en el mismo munus, su opuesto: la inmunidad. La inmunidad se priva y
niega el munus y, al negarlo implica una excepcién, un privilegio con respecto a una
obligacion de retribucion del don del munus. De este modo, inmune es quien no debe
nada a nadie, sea de modo originario o por exoneracion de una deuda. Pero también
inmune es quien esta dentro de toda inclusién, es decir, es quien incluye/excluye,
quien define sobre la base de la inmunidad todo aquello que debe ser expulsado. En
este sentido, opera la comunidad homogénea de Bataille.

Por tanto, si la comunidad supone una negatividad que constituye a la vez que
expropia, descentra y desubjetiviza, la inmunizacion es el proceso por el cual se pone
un limite negativo a esa negacién, dando sentido a los limites propios de la
individualidad. En este contexto, para Esposito la modernidad se constituye sobre la
nocidn del individuo moderno, y el paradigma inmunitario: “Los individuos modernos
llegan a ser verdaderamente tales, es decir, perfectamente individuos, individuos
‘absolutos’, rodeados por unos limites que a la vez los aislan y los protegen sdlo
habiéndose liberado preventivamente de la ‘deuda’ que los vincula mutuamente. En
cuanto exentos, exonerados, dispensados de ese contacto que amenaza su identidad
exponiéndolos (...) al contagio de la relacién” (Esposito, 2002: 40). De esta forma, el
individuo opera separado de los otros, inmunizado de los otros, pero a la vez unidos a
los otros por la institucionalidad y la ley, que mediatiza la relacién con-los-otros.

Si para Hobbes, el munus lleva en si su propia destruccion, lo que propone el
filésofo inglés es, eliminar drasticamente toda vida comun a cambio de la seguridad
que ofrece el Leviatan y, asi sacrificar la vida comun en nombre de la sobrevivencia:
esto es, inmunizar la sociedad. De esta forma, con Hobbes se perfila el dispositivo
sacrificial y biopolitico moderno, que implica la conservacion de la vida, renunciando a
toda con-vivencia.
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Siendo asi, la modernidad inmunizada a través de la institucionalidad y la ley, se
nos presentan como dispositivos profilacticos que mediatizan e higienizan ese estar-
con-otros. Ya en Communitas (2003), Esposito sefiala que el derecho occidental une
por medio de la separacién a los individuos, protegiendo a los unos de los otros de la
posible muerte violenta (Hobbes). Se sigue de aqui que la vinculaciéon entre los
individuos solo se hace por medio del derecho, siendo la envestidura de persona su
mejor manifestacién. Al relacionarnos como personas estamos en el interior de la
juridicidad occidental, sosteniendo que el derecho es, como dira Brossat (2010), un
profilactico, a saber, relaciona a los unos con los otros, separdndolos o, dicho de otro
modo, separa para relacionarlos.

Sin embargo, la presencia tozuda de la comunidad/deuda emerge de modo
imperceptible en la misma institucionalidad inmune que la expulsa, a través de la re-
emergencia de la nocién de deber. Emerge, como deber en el sentido de una funcién
que debe cumplir. En efecto, paraddjicamente el paradigma don-deuda, que reprimido
vuelve a aparecer a la base y como el fundamento de relacién en la institucionalidad
moderna. La institucién al desplazar a ese estar-con-otros, mantienen en su mediacién
el vinculo don/deuda, como ontologia de mando, en donde el individuo es siempre un
deudor de la institucion inmunizada.

Esta institucién inmunizada y utilitarista juega un rol central en Auschwitz. A
diferencia de otros autores, que afirman que Auschwitz es una ruptura de la
civilizacién occidental. Bauman sostiene que Auschwitz no podria explicarse sino como
consecuencia de la modernizacién y, en particular, sin la ruptura ética con que actua la
racionalidad burocratica moderna, como producto de una sofisticada organizacién
social que opera con altos indices de eficiencia y desubjetivacidn, cuya caracteristica
fundamental es el seguimiento acritico de las érdenes superiores. De esta forma, las
actividades que condujeron hacia el exterminio no se diferenciaban -en un sentido
formal- de las otras tareas realizadas y supervisadas de forma sistematica y cotidiana
por los aparatos administrativos, productivos y econdmicos.

En este contexto nos preguntarnos: ¢De qué modo la razén burocratica y
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utilitaria produce el “hombre normal”? La gente normal, comdn y corriente, que
capturé Himmler (como sefialamos anteriormente) se le encapsulé en la racionalidad
burocratica, solo asi fue posible la obediencia ciega al cumplimiento del deber que
provocé que “Un asesinato concienzudo, completo y exhaustivo exigia que se
sustituyera a las muchedumbres por la burocracia, la ira compartida por la obediencia

a la autoridad.” (Bauman, 2006: 98). Los requisitos estaban claros,

Esta burocracia imprescindible debia ser efectiva, aunque estuviera
compuesta por antisemitas convencidos o tibios, lo que ampliaba
considerablemente el nimero de candidatos potenciales. Dirigiria la
actuacién de sus miembros, pero no despertando pasiones sino por
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medio de la rutina organizada. Solamente haria las distinciones que
tenia programadas, no las que sus miembros se sintieran movidos a
hacer, por ejemplo, entre nifios y adultos, eruditos y ladrones,
inocentes y culpables. Reaccionaria con entusiasmo ante la voluntad
de la autoridad, fuera la que fuera, por medio de una jerarquia de
responsabilidades. (Bauman, 2006: 98)

La economia del exterminio moderno se distingue de las anteriores porque “Se
caracteriza por la casi completa eliminacién de la contingencia y de la casualidad y por
su independencia de las emociones del grupo y de los motivos personales. Se distingue
por su funcién fingida o marginal, disfrazada o decorativa, de movilizacién ideoldgica.
Pero, ante todo, destaca por su intencidon”. (Bauman, 2006: 98)

En este sentido, la preocupaciéon de Arendt era resolver el problema mads
importante con que se encontraron los nazis, al poner en marcha la Endlosung
(Solucion final): “como vencer (...) la piedad animal que sienten todos los hombres
normales en presencia del sufrimiento fisico”. (Arendt, 2003: 106). Lo que
intentaremos reconstruir es el mecanismo social de la utilidad para vencer la piedad
animal, una produccion social de conductas contrarias a las inhibiciones morales,
capaces de convertir a personas en asesinos o colaboradores conscientes en el
proceso.

Sabemos que las personas pertenecientes a las organizaciones mas
directamente involucradas en el asesinato en masa no eran ni anormalmente sadicas
ni anormalmente fanaticas. Lo que implica que los autores del genocidio fueron
personas normales, “(..) que pasarian tranquilamente por cualquier cedazo
psiquiatrico, por tupido que éste fuera, resulta moralmente perturbador.” (Bauman,
2006: 31). Esta normalidad también alcanza a “las estructuras organizativas que
coordinaban las acciones de estos individuos normales para llevar a cabo un
genocidio.” (Bauman, 2006: 31). Dicho en otros términos, estas instituciones no eran ni
patoldgicas ni anormales. De este modo, el problema se hace mas complejo ya que
“Ahora vemos que las personas cuyas acciones encuadraban en instituciones que
tampoco se desviaban de las pautas de la normalidad.” (Bauman, 2006: 31).

Por tanto, no se buscaba personas con una fuerte carga emocional o
entusiastas ideoldgicos. Bauman confirma que “Sabemos que se desaprobaban las
iniciativas individuales y que se dedicaba mucho esfuerzo a mantener el conjunto de la
tarea dentro de un marco estrictamente impersonal y semejante al de una empresa. El
provecho personal y, en general, los motivos personales eran censurados y
penalizados.” (Bauman, 2006: 32). Se podria hablar de cierto “profesionalismo objetivo

e impersonal” en la operacién. Solo bajo estas premisas, “Los dirigentes de las SS
contaban (acertadamente, por lo que parece) con la rutina organizativa y no asi con el

celo individual, con la disciplina y no asi con la entrega ideoldgica. La lealtad a la
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sangrienta tarea debia derivar, y derivd, de la lealtad a la organizacién.” (Bauman,
2006: 32).

Bajo estas condiciones, la moral del funcionario nazi se sustenta en el control y
negacion de los impulsos en funciéon de un objetivo mayor, “No se podia buscar y
encontrar la «forma de vencer la piedad animal» dejando que otros instintos animales
basicos se expresaran. Esto provocaria, con toda probabilidad, una disfuncién en la
capacidad de accién de la organizacién.” (Bauman, 2006: 32). Estaba claro: esa era una
“gran empresa” y cada cual debia cumplir con el rol asignado en cada fase de la
operacion, solo asi cada accidn correspondia a una accion racional, en el sentido que
estaba programada y se realizaba “objetivamente”, extrayendo de ella todo impulso
emocional que perjudicara los fines de la organizacion.

En estas condiciones Bauman se pregunta, “icomo se convirtieron estos
alemanes corrientes en alemanes autores de asesinatos en masa?” (Bauman, 2006:
33). Para enfrentar dicha interrogante no queda otra alternativa que observar
detalladamente las “(...) pautas normales de la accién racional moderna. Es en estas
pautas donde podemos esperar descubrir esa posibilidad que de forma tan dramatica
revelé6 la época del Holocausto.” (Bauman, 2006: 31).

Bauman, citando a Herbert C. Kelman, quien sostiene que las inhibiciones
morales disminuyen cuando se cumplen tres condiciones: “la violencia esta autorizada
(por unas ordenes oficiales emitidas por los departamentos legalmente competentes);
las acciones estan dentro de una rutina (creada por las normas del gobierno y por la
exacta delimitacién de las funciones); y las victimas de la violencia estan
deshumanizadas (como consecuencia de las definiciones ideoldgicas y del
adoctrinamiento).” (Bauman, 2006: 33). Para Bauman las dos primeras condiciones,
“Se han enunciado detallada y repetidamente en los principios de la accién racional
que las instituciones mas representativas de la sociedad moderna han convertido en
principios universales.” (Bauman, 2006: 33).

El primer principio tiene relacién con la disciplina organizativa. Bauman
interpreta este principio como “la exigencia de obedecer las drdenes de los superiores
hasta el punto de eliminar cualquier otro estimulo de la accién, de colocar la devocién
por la suerte de la organizacidn, tal y como ésta viene definida en las érdenes de los
superiores, por encima de cualquier otra devocidn o compromiso.” (Bauman, 2006:
33). La obediencia bajo el reinado de la accién racional supone una obediencia que
someta los impulsos, los deseos, los compromisos y la propia voluntad, en un rebafo
racional de operaciones friamente calculadas, ejecutadas eficaz y eficientemente. Es
una obediencia ciega reconocida y aceptada legalmente por las drdenes recibidas. La
negacion del yo, propia de este tipo de obediencia pasa por suprimir todo tipo de
influencias que provienen del sujeto y que provienen de determinaciones externas,
“las mds relevantes y susceptibles de interferir con el espiritu de dedicacién, y que por
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tanto hay que eliminar, son las opiniones y las preferencias personales.” (Bauman,
2006: 33).

De este modo, se logra la finalidad de la disciplina, esto es: “(...) apuntar a la
identificacidn total con la organizacién lo cual quiere decir estar dispuesto a destruir la
identidad individual y a sacrificar los intereses personales (los intereses que no
coincidan con las tareas de la organizacion).” (Bauman, 2006: 33). Solo asi, se produce
una identidad entre individuo y organizacién que deviene en funcionario, es decir, en
el celoso deber a la institucion. Una identidad que presupone eliminar en el individuo
toda diferencia que provenga de sus costumbres, habitos, opiniones, deseos y afectos
personales. Esta identificacién busca sostenidamente anular la subjetividad,
transforma al sujeto en un no-ser, desmundanizdndolo. El funcionario, como un no-
ser, debe expulsar de si lo diferente que hay él, aquello que lo diferencia de la
organizacién. Solo asi, se alcanza el ideal de identificacién con la organizacién y su no-
ser se dispone a una obediencia ciega al mando institucional.

Esta identificacion total entre el funcionario y la institucién tiene como
correlato la disposicién absoluta a la obediencia al deber en el funcionario, tanto asi
que: “En la ideologia de la organizacidn, esta disponibilidad para un sacrificio personal
tan extremado se considera una virtud moral; de hecho, como la virtud moral que
dispensa de toda otra exigencia moral.” (Bauman, 2006: 33) Bauman afirma que la
obediencia forma parte del honor del funcionario, citando a Weber, dice: “El honor del
funcionario reside en su capacidad para ejecutar a conciencia las érdenes de las
autoridades superiores, exactamente igual que si las drdenes coincidieran con sus
propias convicciones. Esto ha de ser asi incluso si las érdenes le parecen equivocadas y
si, a pesar de sus protestas, la autoridad insiste en que se ejecuten”. (Bauman, 2006:
33). La identidad, entendida como complacencia, como coincidencia entre las
convicciones personales y las convicciones de la institucidn, es un aspecto no menor en
el analisis. En la logica de la institucionalidad, para que la materializacion de una orden
(obediencia) se realice, ésta no debe ser realizada contra nuestra voluntad. Todo lo
contrario, nuestra voluntad tiene falencias que se deben anular, para asi ajustar,
calibrar la voluntad con la orden, es decir, esa orden y la voluntad individual se deben
hacer una, debe existir una identidad entre orden y voluntad. En la institucién, la
orden y su realizacion se deben hacer una. Bauman sostiene que “este tipo de
comportamiento supone, para el funcionario, una elevada disciplina moral y la
negacion de uno mismo” (Bauman, 2006: 33-34) El socidlogo considera que la
identidad supone un abandono de uno mismo, un abandono, que al hacerse
repeticién, es decir, habito, se trasfiere la conciencia personal a una conciencia
organizacional, la cual garantiza que las acciones sean racionalmente realizadas. Solo
bajo la ontologia de mando del deber obedecido, se produce el trasfondo ontolégico
gue sostiene y garantiza la eficacia de la accién racional.
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Sin embargo, la experiencia del Holocausto posee otra operacidon novedosa.
Bauman lo define asi: “implicar en la perpetracion de un genocidio a un nimero
mucho mas amplio de personas y sin que durante el proceso estas personas lleguen a
enfrentarse conscientemente ni con dificiles opciones morales ni con la necesidad de
sofocar la resistencia de sus conciencias.” (Bauman, 2006: 36). Los cuestionamientos
morales se evitan porque “Nunca se produce un conflicto de orden moral, porque los
aspectos morales de las acciones no son inmediatamente evidentes o
deliberadamente se evita descubrirlos y discutirlos. En otras palabras, el caracter moral
de la accion o bien es invisible o bien permanece intencionadamente oculto.”
(Bauman, 2006: 36). La accion perversa, de este modo, queda oculta o invisible a los
ojos de quienes cooperaron. Al concentrar la accidn en la accion misma se pierde de
vista su concatenacion serial con otras acciones que dan un resultado final. En efecto,
el funcionario realiza acciones determinadas, muy precisas, unas desvinculadas de
otras, aparentemente: “El efecto inmediato de su accién es otra tarea técnica, hacer
algo al aparato eléctrico o a la hoja de papel que se encuentra en el escritorio.”
(Bauman, 2006: 167). Asi, una vez realizada la accidn asignada esta deja de ser el deber
de quien la ejecuté y pasa a formar parte de la cadena de montaje, “Era dificil
identificar las relaciones causales entre sus acciones y el asesinato en masa. Y poco
oprobio moral merecia la natural y humana inclinacién a evitar preocuparse mas de lo
estrictamente necesario y, por tanto, a abstenerse de examinar la totalidad de Ia
cadena causal hasta sus eslabones mas lejanos.” (Bauman, 2006: 36). Cuando el
“hombre normal” se concentra en la accién, como accién Unica y finita, pierde de vista
el proceso y el resultado final. Solo sabe que es una pieza de la compleja maquinaria.
Con ello, lo desresponsabiliza del resultado, siendo solo eficaz y obediente en la accidn
asignada.

Surge interrogarse, {como se relaciona el deber con la fragmentacidn técnica
del trabajo? Para Bauman, toda posibilidad de una moral se ve reducida por la
facticidad, “todas estas posibilidades tedricas desaparecen o se debilitan
considerablemente cuando se complementa o se sustituye la jerarquia lineal por la
division funcional y la separacién de tareas. El triunfo de la responsabilidad técnica es
entonces completo, incondicional y, a los efectos practicos, inatacable.” (Bauman,
2006: 109). De esta forma, el deber, como deuda con la institucion, es deber a la
productividad, a la eficacia técnica, a la eficiencia, es decir, es un deber con la utilidad
tal como la hemos entendido. Asi las cosas, el deber es solo deber con la tarea, el
deber por el deber, sin ningun fin, “la responsabilidad técnica se diferencia de la
responsabilidad moral porque olvida que la accidn es un medio para otra cosa que no
sea ella misma. Como se eliminan del campo de vision las conexiones exteriores de la
accion, la actuacion del burdcrata se convierte en un fin en si misma. Solamente se
puede juzgar por sus criterios intrinsecos de conveniencia y éxito.” (Bauman, 2006:
109). Concentrado exclusivamente en la tarea el funcionario pierde de vista el fin vy,
con ello, pierde la posibilidad de pensar reflexivamente lo que hace y los efectos de lo
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que hace. En otras palabras, envuelto en la dindmica de la velocidad para cumplir
rapidamente con lo asignado, impide que el funcionario interrumpa el tiempo, como
tiempo Kairds, para quedar desamparado en el tiempo utilitario: Crono. Por tanto,
“una vez aislados de sus consecuencias mas lejanas, las actuaciones funcionalmente
especializadas o bien pasan con toda facilidad el examen moral o bien son moralmente
indiferentes.” (Bauman, 2006: 109). El impacto de este aislamiento, deja despejado el
camino para que los pardmetros técnicos se desplieguen sin contratiempos, ya que el
deber es solo con la tarea ordenada asi, “la actuacidon se puede juzgar sobre bases
claramente racionales cuando no lo impiden las preocupaciones morales. Lo que
importa entonces es que la actuacién se haya realizado de acuerdo con el mejor
procedimiento tecnoldgico y que su resultado haya sido rentable. Los criterios estan
bien definidos y son muy féciles de utilizar.” (Bauman, 2006: 109-110).

De esta manera, el deber se contrae en la tarea, sobre el presupuesto de anular
toda subjetividad y de separar la tarea de los fines. El sujeto se vacia en un no-ser, en
un no-ser maquina indispensable para la mecanica institucional. Solo asi, el deber “(...)
se centra por completo en realizar la tarea con la mayor perfeccion.” (Bauman, 2006:
110)

Los funcionarios desean ser reconocidos por el trabajo bien realizado, “una vez
que, gracias a la compleja diferenciacion funcional dentro de la burocracia, se
distancian de los resultados finales de la operacién a la que contribuyen, sus
preocupaciones morales se pueden concentrar por completo en hacer bien el trabajo.
La moralidad se reduce ante el mandamiento de ser un buen trabajador, eficiente,
diligente y experto.” (Bauman, 2006: 110). En este sentido, el deber queda reducida a
estos valores disciplinarios. En el sistema burocratico la moralidad adquiere un nuevo
sentido de hecho, esta institucionalidad “estd plagada de conceptos como lealtad,
deber y disciplina, todos ellos sefialando a los superiores como objeto supremo de
(Bauman,

|II

preocupacion moral y, al mismo tiempo, la mas elevada autoridad mora
2006: 166). En la practica, todos estos nuevos preceptos del trabajo convergen y se
reproducen una y otra vez, “(...) todo converge: lealtad implica realizar las propias
tareas tal y como las define el cédigo de disciplina. Como convergen y se refuerzan
mutuamente, crece su poder como preceptos morales hasta el punto en que pueden
inutilizar y dejar de lado todas las otras consideraciones morales (...)” (Bauman, 2006:
166). El super yo de los subordinados se moviliza desde el orgullo hasta la vergiienza,
dependiendo de lo bien o mal que hayan realizado las tareas, lo que interesa no es si
siento que estd bien o mal lo que hago, sino si estoy bien o mal en mi funcionamiento
dentro del sistema de autoridad. Si mi desempefio no es valorado altamente mi deuda
con la institucién aumenta y si mi desempefio es éptimo mi deber es seguir con los
estdndares fijados. La deuda con la institucién estd siempre presente, es una deuda
infinita.
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En este sentido, Bauman nos ofrece el fundamento moral de la técnica, es
decir, cdmo el deber garantiza la eficacia de la accion racional en la tarea misma. Parte
advirtiendo Bauman: “(...) al contrario de la interpretacién generalmente sostenida, un
sistema de autoridad burocratico no milita en contra de las normas morales como
tales y tampoco las deshechas como esencialmente irracionales, como presiones
afectivas que contradicen la fria racionalidad de una accién auténticamente eficiente.”
(Bauman, 2006: 167). Dado esto, el socidlogo afirma que, “por el contrario, las utiliza
0, mas bien, las reutiliza. La doble hazafia de la burocracia es la moralizacién de la
tecnologia unida a la negacidn del significado moral de las cuestiones no tecnoldgicas.”
(Bauman, 2006: 167). Lo que se produce con este proceso es un desplazamiento de la
moral tradicional a una moral sustituta. La valoracién que hace el sujeto como correcto
o incorrecto depende de que lo haya ejecutado tal como se lo pedian dentro de los
procedimientos establecidos, “la conciencia del actor le dice que actle bien y le incita
a medir su diligencia por la precisidon con que obedece las normas organizativas y su
dedicacién a las tareas tal y como las definen sus superiores.” (Bauman, 2006: 167). Es
decir, la moral sustituta asegura la eficacia del funcionario a través de la obediencia a
las normas y la precisién en las tareas. El presupuesto que sostiene este proceso es
que la moral no opera como un mecanismo interno, sino que, fundamentalmente se
exterioriza en un otro-amo que es quién acepta o rechaza una tarea como accién
moral, en otras palabras, la moral depende directamente de un otro validado para
juzgar la accién. Sobre esta base, la moral sustituta de la técnica no solo ocupa el lugar
de la moral tradicional, sino que opera sobre su misma estructura: una ontologia de
mando que define como deben ser realizadas las tareas, solo sobre esta base de cémo
deben ser realizadas las tareas, se valoriza el cumplimiento o no del deber en el
funcionario a través de la eficacia en el trabajo. La autoridad de quien asegura este
orden moral ya esta justificada por la institucién. Por tanto, al sujeto “el derecho a
mandar y el deber de obedecer eran suficientes.” (Bauman, 2006: 168). Esto confirma
un hecho esencial, Bauman citando los experimentos de Milgran (2016) sostiene:
“Estos estudios confirman un hecho esencial: el factor decisivo es la respuesta a la
autoridad y no la respuesta a una orden concreta (...). Las 6rdenes que tienen su origen
fuera de la autoridad pierden toda su fuerza (...) Lo que cuenta no es lo que hagan los
sujetos sino por quién lo hacen” (Milgran, 2016: 104). La obediencia al deber, la deuda
gue el sujeto siente es siempre una deuda con otro-autoridad, es siempre deuda con
alguien concreto.

Esta relacién del sujeto u “hombre normal” con la instituciéon tiene como
correlato la imagen del funcionario. El funcionario es aquel que se des-subjetiva para
alcanzar el rol de funcionario. La imagen de funcionario tiene un efecto importante en
el siglo pasado. Su deber ser desbordé la institucidn y se instalé como forma de vida
existenciaria. El funcionario, esta seguro y protegido, abocado a satisfacer sus
necesidades vitales de existencia, que considera son lo mas importante, y por cuya
realizacion es capaz de asumir condiciones de obediencia; orientado, entonces, a su
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Unica preocupacion: mantenerse vivo (zoé). De este modo, el funcionario razona de
modo tecno-instrumental y estd cruzado por la perenne satisfaccion de necesidades
vitales de existencia. Su vida estd administrada, domesticada, gestionada y
procedimentada desde politicas gubernamentales e institucionales. Bajo estas
condiciones el funcionario Eichmann operé en ese instante de tiempo.

En este contexto, surge interrogarnos si estd accién racional proviene de una
ontologia de la praxis. La nocién de funcionario, aqui tratada, se puede asociar al
concepto de oficio, que el fildsofo italiano Giorgio Agamben (2012) elaboré en su
inscripcidn arqueoldgica de la praxis. Agamben reconstruye la nocién de oficio desde la
praxis del sacerdote y afirma que: lo que el sacerdote realiza es un oficio,

El sacerdote es sélo, como dicen los tedlogos, un instrumento
viviente, instrumentum animatum de un misterio que lo trasciende.
Y, sin embargo, en tanto que es un ministro, el sacerdote es un
agente, lleva a cabo la accién sacramental que sin él no podria
volverse real y efectiva. Esta practica paraddjica es lo que los
tedlogos llamaron el officium, el oficio. (Agamben, 2012b: 42)

Agamben aborda la liturgia desde la perspectiva del ministerio sacerdotal, para
sacar a luz las raices de una ontologia de la efectualidad. Los comienzos de esta
ontologia de la efectualidad que definen el obrar de la modernidad hay que buscarlos,
en primer lugar, en la liturgia cristiana. En ella habitan en tensién el misterio y el
ministerio, como sefala Agamben,

Lo que define la liturgia cristiana es, precisamente, el intento
aporético, pero siempre reiterado, de identificar y de articular
conjuntamente, en el acto liturgico entendido como opus Dei,
misterio y ministerio; de hacer coincidir, entonces, la liturgia como
acto soterioldgico eficaz y la liturgia como servicio comunitario de los
clérigos, el opus operatum y el opus operantis. (Agamben, 2012a: 32)

Para el autor italiano, es fundamental para la nocién de officium la distincién
teoldgica entre opus operatum, la obra llevada a cabo por Dios, y opus operantis, la
actividad sacerdotal de los ministros de la Iglesia. A través de ella, seglin la expresion
del autor, “se vacia de su substancia personal la accién del sacerdote”, (Agamben,
2012a: 38) quien se convierte, de este modo, en una causa solo instrumental que no
actda en virtud de su propia forma, en palabras de Agamben, “la definicién del
ministro y del instrumento son idénticas...El instrumento no obra seglun su propia
forma sino en virtud de aquel por el que es movido” (Agamben, 2012a: 89). Siendo asi,
al instrumento le es indiferente la forma que asume. Por ello, la eficacia de los
sacramentos, el opus operatum no depende de las condiciones morales o psicoldgicas



de los ministros, sino de la accion misma de Dios. Mas alla de dignidad o indignidad de
gue quienes los celebren, los sacramentos son eficaces.

De este modo, lo que caracteriza al opus operatum es que “hay una accién que
es buena y eficaz en si misma sin relacién con el status moral del agente y sin embargo
el agente es esencial no como un cuerpo o una persona, sino en tanto y en cuanto
tiene el poder y la legitimacion para actuar, sélo en tanto y en cuanto ejerce una cierta
funcién.” (Agamben, 2012b: 42). Esta caracteristica del opus operatum demuestra que
la accion por si misma tiene legitimidad por el poder conferido independiente de las
cualidades morales del agente que la ejecuta. Al igual que el funcionario, tal como
vimos, tiene validez en su actuar por el poder transferido sin importar si él como
agente tiene cualidades morales innobles.

Ahora bien, al hablar de eficacia no lo hacemos en términos técnicos, sino
como efectualidad. Para Agamben la concepcidon de efecto aqui referida es un
momento decisivo para la historia de la ontologia. En la nocidn clasica, el ser es
independiente de sus efectos, en el paradigma cristiano el ser de la efectualidad es
inseparable de sus efectos. Es asi que el desarrollo de la nocidn de liturgia nos instala
en una nueva vision de la realidad en Occidente.

Agamben da cuenta de la transformacion de este paradigma de la praxis
humana y considera que este paradigma requiere de una transformacion idéntica en la
ontologia. Para ello, en sus investigaciones, Agamben llega a conclusiones que lo llevan
a afirmar que “la primera traduccion latina del término griego energeia no es
actualitas, que es parte de una terminologia escolastica tardia, sino effectus, efficenzia,
eficacia.” (Agamben, 2012b: 42-43). Estos términos han aparecido en la primera mitad
del siglo Il creados por la Teologia cristiana. Para Agamben acd lo importante es que:
“el locus de la transformacidn ontoldgica, que se volverd evidente por el anterior
modelo, no estd en la fe en la creaciéon sino en la liturgia y la teoria de los
sacramentos.” (Agamben, 2012b: 43). Luego explica este proceso de transformacion
de un modelo a otro: “mientras energeia fue para Aristételes un modo del ser, una
morada en la presencia basada en el modelo, el ergon, la obra; ahora el ser se vuelve
una Wirkluchkeit, una praxis, una actividad, una actividad peculiar, una efectividad,
una praxis que coincide con sus efectos. (Agamben, 2012b: 43). Esta transformacién
produce inevitablemente un cambio radical en el modo de entender lo que es el ser
“(...) no tenemos mds representacion del ser que esta Wirklichkeit o realitas.”
(Agamben, 2012b: 43) lo que ahora tenemos en adelante es que el ser se vuelve una
obra, una praxis. Una praxis, que como vimos arriba, tiene valor por si misma, ya que
ha sido conferida por el mando, es decir por una ontologia de la operatividad. Este
proceso queda aun mas claro cuando Agamben propone su tesis de la arqueologia del
oficio: “la operatividad y la efectualidad definen el paradigma ontolégico que, en el
curso de un proceso secular, sustituyé al paradigma de la filosofia cldsica. En ultima
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instancia (...) tanto del ser como del obrar hoy no tenemos otra representacion
diferente a la efectualidad. Sélo es real es lo que es efectivo y, como tal, gobernable y
eficaz” (Agamben, 2012a: 9).

Para evidenciar la secularizaciéon de la liturgia cristiana y el presupuesto
teoldgico que ella contiene, Agamben dirige su mirada especialmente a Heidegger.
Afirma que, para el filésofo aleman, la ontologia de la efectualidad garantizd el paso de
la verdad a la certeza, lo que hizo viable el dominio técnico del mundo. En este
sentido, la esencia de la metafisica de la técnica no se le debe entender en términos de
produccién, sino de gobierno y oikonomia, como “gestién de los hombres y de las
cosas”. (Agamben, 2012a: 76)

En este sentido, para el filésofo italiano, la nocién de oficio ejercid una
influencia determinante en la cultura occidental. Tanto asi, que afirma que “el
paradigma del oficio santo es el mismo que el paradigma del oficio civil. El funcionario
y el clérigo estan justamente en el mismo nivel.” (Agamben, 2012b: 42). La influencia
del oficio alcanza a la nocién de Beruf, con que Weber define por igual al religioso y al
funcionario.

El officium (oficio, funcidén) es el término latino que expresa la praxis
sacramental de la Iglesia. A partir del siglo XVII, se tradujo officium como deber. Lo
cual desplaza la idea de officium de un componente juridico o moral a un contenido
mas bien funcional, lo que hace que una persona se comporte de manera coherente
de acuerdo con la funcién que desempefa: “como prostituta, si es una prostituta;
como delincuente, si es delincuente; pero también como cénsul, si es un cénsul; y, mas
tarde, como obispo, si es un obispo”. (Agamben, 2012a: 87). Por tanto, el contenido de
deber remite a una condicidn o a un estado del que se sigue una determinada manera
de comportarse. Remitiendo al libro | del De officiis de Cicerén Agamben se expresa en
estos términos, el officium

es lo que hace la vida gobernable, aquello a través de lo cual la vida
de los hombres es ‘instituida’ y ‘formada’. Lo decisivo es que, de este
modo, la atencién del politico y del jurista se desplace del
cumplimiento de determinados actos al ‘uso de la vida’ en su
totalidad, que el officium tienda a identificarse con la ‘institucién de
la vida’ como tal, con las condiciones y los status que definen Ia
existencia misma de los hombres en sociedad. (Agamben, 2012a: 90)

En este sentido, el deber como funcién desempenada desborda la institucién y
define un orden en la manera de comportarse en la existencia. Desde esa perspectiva,
el impacto del paradigma del oficio a la ontologia occidental ha sido la transformacion
del ser en deber ser o la circularidad entre ser y deber-ser. En el paradigma del oficio,
el ser (del sacerdote, del funcionario, del ministro) prescribe determinadas acciones (la

51



celebracién de los sacramentos, la gestidn, el gobierno) como deber-ser; pero son
estas acciones las que, reciprocamente, define el ser de aquello respecto de lo cual se
presentan como deber-ser.

Como consecuencia de ello, a juicio de Agamben, el deber tiene como
presupuesto una unidad indistinta entre el ser y el hacer: lo que se es y lo que se hace,
se nos presentan en una relacién de circularidad, al punto tal que se produce una
indistincion entre ser y obrar. De esta forma, el sujeto es lo que hace, si lo que se hace
es lo que es, surge una interrogante: ¢ Qué es lo que se-hace?

Lo que se-hace es lo que debe ser, el deber ser define todo el ser como ser-
haciendo, este es el quid de la ontologia de mando, como afirma Agamben, “se es lo
gue se debe ser y se debe ser lo que se es” (Agamben, 2012a: 9). Esto implicé un
cambio en el lenguaje. La filosofia cldsica implica una relacion denotativa del lenguaje:
“esto es”. En cambio, la ontologia de mando se inscribe en otra tradicidn, la del
derecho vy la religidn, donde la relacién mundo lenguaje pone el acento en la palabra,
de modo imperativo, bajo la forma de una orden: “que sea”. Es decir, “que sea”, es
como “debe ser”. La ontologia de mando no pone el acento en lo que las cosas son,
sino lo que deben ser. En una ontologia del mando, como en el derecho y en la
religion, no se dice “es” sino “que sea”. De este modo, las cosas, las tareas, las
funciones son como deben ser, como deben ser para quien ordena. Es un deber ser en
constante deuda infinita, ya que:

solo es real lo que es efectivo y, como tal, gobernable y eficaz: a tal
punto, bajo las modestas vestiduras del funcionario o bajo las
gloriosas del sacerdote.” (Agamben, 2012: 9). Este deber ser se
instala en el corazén del mundo moderno, como dice Agamben: “este
implica y define una ontologia que se afirma progresivamente y se
ubica en la historia como la ontologia de la modernidad. (Agamben,
2012a: 9).

En esta perspectiva sostenemos que el ser y el hacer, como circularidad, se
expresan en la ética kantiana, como ontologia de la operatividad: tanto los imperativos
hipotéticos como el imperativo categérico en Kant, estadn apoyados sobre la base de
una ontologia de la operatividad. Para Agamben, el deber ser moderno se inscribe en
la ontologia de la operatividad, ya que establece el vinculo entre deber y ser, propio de
la ética kantiana. Dice Agamben: “en la forma del deber-ser, en Kant se cumple
justamente la ontologia de la operatividad [..] En ella, [...] el ser y el obrar se
indeterminan y se contraen uno en el otro y el ser se vuelve algo que no es
simplemente, sino que debe ser obrado.” (Agamben, 2012a: 181). Para el autor
italiano no se comprende una ontologia de la operatividad sin comprender una
ontologia de mando, es decir, una ontologia del deber-ser, del mando, que se expresa
en imperativo y en términos performativos, es decir, actos de habla que realizan lo que
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dicen. Como afirma Agamben, “(..) no es posible entender la naturaleza y las
caracteristicas propias de la ontologia de la operatividad si no se comprende que,
desde el comienzo y en la misma medida, ella es una ontologia del mando. La
contraccion de ser y de deber-ser tiene la forma de un mando; es esencial y
literalmente un ‘imperativo’” (Agamben, 2012a: 181). Esta genealogia del deber, es la

idea de una accién que tiene que suceder por obediencia a la ley. La obediencia remite
al respeto a la ley independiente de su contenido, como un deber infinito.

La relevancia de este andlisis, es que sus efectos nos permiten entender la
accion racional como secularizacidon de una praxis. La tesis de Agamben dice relacion
con esto: “la hipétesis con la que me gustaria concluir es que este paradigma litdrgico
de la praxis ha ejercido una influencia decisiva tanto en la ética como en la politica de
la modernidad.” (Agamben, 2012b: 46). Desplegando este andlisis el autor italiano
sostiene que “(...) la concepcidn occidental de la accién ética y politica ha sido formada
por la idea del oficio (officium).” (Agamben, 2012b: 46). Agamben incluso va mas lejos,
quizds compartiendo la conclusiéon de Bauman de que Auschwitz es una continuacion
profunda de la modernidad, afirma que “y tal vez no podremos realmente entender el
caso Eichmann sin la referencia a esta idea de un oficio, de un officium.” (Agamben,
2012b: 46) .

III

En este contexto, es preciso decir que el “hombre normal” del officium impactd
en el futuro de Occidente y fue develado por los experimentos de Milgran. En efecto,
Bauman citando a Amitai Etzioni dice que “Milgram habia descubierto al Eichmann
latente oculto en el hombre corriente” (Bauman, 2006: 173. El gran peligro de
Occidente esta precisamente en sospechar: “(...) que en mucha gente, sino en todo el
mundo, hay un hombrecillo de las SS dispuesto a salir” (Bauman, 2006: 173). Esta
latencia que todo hombre posee hizo que “John Steiner acuiara el concepto de
durmiente para designar la capacidad de crueldad normalmente aletargada pero que a
veces se despierta.” (Bauman, 2006: 173) Ciertamente,

El efecto durmiente se refiere a esa caracteristica latente de la
personalidad de los individuos con tendencia a la violencia, tales
como autdcratas, tiranos y terroristas, cuando se establecen las
adecuadas relaciones. Entonces, el durmiente se levanta de la fase
normativa de sus pautas de comportamiento y se activan las
caracteristicas aletargadas de las personas propensas a la violencia.
En cierto modo, todas las personas son durmientes, ya que todas
tienen un potencial violento que se puede activar en condiciones
especificas. (Bauman, 2006: 173-174)

Este potencial de violencia reprimida esta en el corazén de todo hombre. A ello,
se agrega que a todo hombre le esta destinado a un officium, es decir, una obediencia
al deber legitimada institucionalmente y entendida como desempefo en la funcién
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que, hacen de este “hombre normal” un ser dispuesto a cualquier fin. Este es el
verdadero problema que hereda Occidente de Eichmann.

Concluyendo. Eichmann encarna al hombre moderno, ya que en él se contraen
un instante de tiempo preciso y el officium como utilidad y como deuda. Ambos
mecanismos, officium-deuda y tiempo, operan ontoldgicamente desde una falta,
desde un vacio que impide ser completado, sin embargo, la contraccién tiempo-deuda,
hace que toda deuda, no solo sea infinita, sino que no pueda esperar, no puede
esperar el Kairds, por ello presiona al instante de tiempo para que se realice en el
menor tiempo posible, por ello el imperativo: ique se realice ya, y como debe ser! Esta
dinamica utilitarista-productivista del deber ser, sitla al sujeto en una alteridad que lo
destituye como tal ya que toda subjetividad despojada de su contenido deja de ser tal,
para ser lo que debe ser, un no ser.
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Realidad pandémica
Carlos Alberto Casali (UNLa-UNQ)

Nuestro tema es aquello que nombramos con la palabra “realidad” que, en
medio de la “pandemia”, se va tornando en parte “irreal” (una realidad extrafiamente
I” que nos aproxima a las -presumiblemente falsas- convicciones “terraplanistas”)

I”

“irrea

I”

Yy, en parte, demasiado “real” (una realidad demasiado “real” como para ser
simplemente ignorada o negada, como la muerte y el colapso final de una época).
Nuestro tema es un asunto clasico de la filosofia que, a lo largo de su desarrollo
historico, se fue presentando con diferentes ropajes o, si se prefiere, con diferentes
mascaras. Tal vez, porque una realidad “desnuda” resultaria dificil de soportar (como
sugiere el joven Nietzsche bajo la influencia de Schopenhauer); tal vez, porque, no
tenga ningun sentido aludir a la “realidad” sin los ropajes culturales y lingtisticos que
la presentan o las mascaras categoriales que la expresan y le dan “expresividad” (como

demuestran Kant y todos los que pretendemos filosofar después de él).

1.- Heraclito y Parménides

Arranquemos desde lejos: Parménides y Heraclito. Como “predmbulo” o nota
aclaratoria, tengamos en cuenta que se trata de pensadores “premetafisicos”; es decir
gue su pensamiento no se ordena “todavia” dentro de esa matriz discursiva que, a
partir de Platdn fundamentalmente, podemos nombrar con el término “metafisica”. Y
tengamos en cuenta también que entre ambos pensadores se plantea una disyuncién
“clasica” (y también un poco escolar o pedagdgica), respecto de qué entender por
“realidad” -entre lo fluido (Heraclito) y lo sélido o estable (Parménides)- y cédmo
pensarla. Porque lo inmediato seria imaginar y partir de esa imaginacion intentar
pensar lo “real” en términos de “movimiento” y “reposo”. Asi, pareceria que Heraclito
se refiere a una “realidad en movimiento” mientras que Parménides haria referencia a
una “realidad inmoévil”. Dejemos este punto con un interrogante y avancemos; ya
veremos que este modo un poco esquematico de comprender la “realidad” no sirve de

mucho.

2.- Aristoteles y Hobbes

Pero, antes de meternos con cosas tan “antiguas”, veamos un poco por qué o
para qué lo hacemos. Y, para verlo, vayamos hacia cosas casi tan antiguas como esas,
hacia la Politica de Aristdteles y ubiquemos alli la diferencia entre phone y logos, por
un lado, y la diferencia entre “comunidad” y “sociedad” por el otro. Los “animales” (o
seres vivientes) que viven juntos unos con otros son gregarios (una palabrita que hace
unos afios, unos cuantos anos, se usaba frecuentemente y hoy cayd en desuso) y, en
un sentido muy general, se podria decir que son “sociables” (o que viven asociados).
Aristoteles usa el término agelaios y lo usa para referirse a las abejas y las hormigas
(nosotros también solemos decir que esos “bichos” son “sociales” o construyen
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organizaciones “sociales”). Esos vivientes gregarios se “comunican” por medio de la
phone (en castellano solemos traducir como “voz”, en el sentido de “sonido”: de alli
fonética) y la usan (la phone) para transmitirse sensaciones (de placer o de dolor, de
gusto o de disgusto, de tranquilidad o de alarma). Trasladado al mundo de hoy (al

Ill

“nuestro”), podriamos decir que la phone es equivalente del “me gusta” (o de los
emoticones equivalentes que se usan en las redes sociales). Los vivientes humanos (los
gue no se agrupan como las abejas o las hormigas) disponen, ademas de la phone, del
logos- dejemos la palabra por ahora en ese lugar (mas adelante veremos cémo la usa y
significa Heraclito)- y por medio del logos se dicen mutuamente “lo que es comun”.
Aca aparece en escena el famoso y demasiado trajinado tema del “bien comun” que
constituye algo asi como la clave de boveda de la organizacidon comunitaria clasica (la
que describe Aristételes, por ejemplo). Pero lo que me interesa destacar es otra cosa:
con el Jogos —en su diferencia con la phone- se dice lo que es comun; es decir, se habla
para comunicar aquello que es comunicable o compartible (y por eso es “comun”). Si

Ill

seguimos con el ejemplo del “me gusta”, se trata de transformar ese “gusto” (que
parece estar demasiado préximo de la sensaciéon inmediata) en un juicio o argumento
o pensamiento articulado en el lenguaje: “esto es bueno y lo es, no sélo para mi, sino
para todos o en general; es decir, para mi y para el otro). Saber qué cosas tienen o
pueden tener ese estatuto “compartible”, es un asunto del pensar y del hablar
pensante (en su diferencia con la phone de las abejas y las hormigas). Para terminar
por ahora con Aristételes: los bichos no humanos se comunican “sensaciones”
(idiosincraticas) por medio de la phone y los bichos humanos “significados” (generales
o compartibles) por medio del logos. En funcidn de esa “capacidad” éstos ultimos son

animales politicos (es decir, capaces de vivir en la polis).

Aristoteles, siglo IV antes de Cristo...Dos mil afios mas adelante (el tiempo pasa
rapido cuando se lo observa en blogue), en el siglo XVII, Hobbes usard mas o menos los
mismos términos, pero para decir algo bien diferente. Por un lado, sostiene que
Aristételes habria dicho que las abejas y las hormigas eran “criaturas politicas”
(political creatures), cuando lo que Aristdteles dice expresamente es que son gregarias
pero no politicas. Por el otro, sostiene que abejas y hormigas “no tienen otra direccion
gue sus particulares juicios y apetitos (particular judgements and appetites)” para
guiar su conducta y que, como eso no les impide ser “criaturas politicas”, sino todo lo
contario, pues son capaces de vivir en “sociedades” muy bien organizadas, cabe
preguntarse —sigue Hobbes- por qué los vivientes humanos no pueden hacer lo mismo;
es decir, vivir politicamente juntos o asociados sin la mediacién del “lenguaje”
(speech), del que, por otra parte, los meros animales no humanos, carecen. La
respuesta que se da Hobbes a este interrogante es que en esos vivientes que
Aristoteles clasifica como gregarios (las abejas y las hormigas) “el bien comun no
difiere del individual, y aunque por naturaleza propenden a su beneficio privado,
procuran, a la vez, por el beneficio comun”. Tal vez en ese perfecto ajuste de las partes
(los individuos) con el todo (la sociedad) consista lo que podemos llamar caracter
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“gregario” (hoy usariamos el término “masa” o “masificacion”). El hombre, en cambio,
es un viviente “desajustado” —si se me permite usar un término que Hobbes no usa-. Y
ese desajuste consiste en que el “el hombre, cuyo goce (joy) consiste en compararse a
si mismo con los demas hombres, no puede disfrutar (relish) otra cosa sino lo que es
eminente (eminent)”. Dicho en otros términos: este hombre moderno que Hobbes
esta describiendo (el famoso homo homini lupus) esta lanzado fuera de si mismo, a la
busqueda de una identidad imposible de encontrar en la imagen reflejada en y de una
sociedad que nos es otra cosa que un sistema formal de reflejos vacios de significado.
En un mundo asi, el logos ha devenido claramente ratio; es decir, “razén”. Y la “razén”
-y la “racionalidad”- es, en cuanto ratio, mera proporciéon dentro de un sistema de
equivalencias. En el mundo de Hobbes —que es también el nuestro- ese sistema de
equivalencias es la sociedad (global) como mercado (mundial). Y la ratio se guia no por
la medida que permitiria la equivalencia sino por la desmesura que la hace fracasar (lo
“eminente”). En sintesis, el hombre moderno descripto por Hobbes no logra articular
lo comun por medio del logos porque ambas cosas (lo comun y el logos) han sido
reemplazadas por la disociacion y la ratio. Lo Unico que es comun es la ausencia de
comunidad (el “compararse a si mismo con los demds hombres”) y la busqueda de lo
que es “eminente”; es decir, lo que esta por encima de toda escala de valor y por fuera
de todo sistema de valoraciones comparadas. Entonces, este hombre (el moderno) no
se dice en comun el mundo que habita (o el mundo que habita en comun) sino su
mundo privado (“privado”, precisamente de “lo comun”, idiosincratico)®.

3.- Heraclito
Vayamos ahora al encuentro de Herdclito. Nos bastara con presentar los
fragmentos numerados como el uno y el dos:

Aunque este logos existe siempre, los hombres se tornan incapaces de
comprenderlo, tanto antes de oirlo como una vez que lo han oido. En efecto, aun
cuando todo sucede segun este logos, parecen inexpertos al experimentar con
palabras y acciones tales como las que yo describo, cuando distingo cada una
segln la naturaleza y muestro como es; pero a los demas hombres les pasan
inadvertidas (lanthanei) cuantas cosas hacen despiertos, del mismo modo que
les pasan inadvertidas (epilanthanontai) cuantas hacen mientras duermen (frag.
1).

Por lo cual es necesario seguir a lo comun; pero aunque el logos es comun, la
mayoria viven como si tuvieran una inteligencia (phronesis) particular (idion)
(frag. 2).

* Remito a mi texto Casali, Carlos A., Cursos de la filosofia, Bernal (Provincia de Buenos Aires),
Universidad Nacional de Quilmes, 2017, pp. 91-97 y 102-108. Por su parte, las referencias a la Politica de
Aristoteles corresponden a 1253 a 7 y las que remiten a Hobbes, al cap. 17 del Leviatdn. Aristételes,
Politica, Madrid, Centro de Estudios Constitucionales, 1970. Hobbes, Thomas, Leviatdn, México, 1980.
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Puesto que los textos son breves, podemos demorarnos alli un rato para tratar
de “sacarles el jugo” en cuanto a su significado. Marco algunos puntos sobre los que
valdria la pena detenerse. La palabra logos. Pongamosla en relacidn con nuestra
palabra leer: reunir una diversidad (de signos, de palabras) de acuerdo con un hilo
conductor que la articula sin disolverla en cuanto diversidad (sin disolver esa
diversidad en una “pasta homogénea”). Lo “real”, lo que tenemos por “real” o lo que
nombramos con esa palabra (“real” es un término latino, no griego, remite a res, como
el famoso res non verba que no significa precisamente que “la vaca no habla” como
alguien dijo alguna vez con humor) tiene la forma de lo “reunidor”, es decir, pensado y
dicho en griego, del logos. Pero, la experiencia que los hombres hacen del logos es
bastante extraia: en lugar de seguir su ley (la ley del logos, su “légica”) se apropian (lo
hacen propio) de él y “rompen” la cadena asociativa, /a disocian o se disocian de ella.
Dicho en términos de Herdclito, tienen o pretenden tener una “comprensién”
(phronesis, es la palabra: se suele traducir como “prudencia”, es decir, “inteligencia
practica”) privada (la palabra aqui es idion; de alli idiosincrasia que usabamos mas
arriba en relacién con las “sensaciones” y el pensamiento de Aristételes, y también el
término médico “idiocia” o “idiotismo”, que describe una patologia mental).

Dicho brevemente: si bien el logos es comun, si relne y comunica, esto es algo
que no todos comprenden puesto que pretenden tener una comprension privada o
propia (adviertan la paradoja de este ser algo “comun” y, sin embargo, no incluir a
“todos” en cuanto en ese “todos” esta también el otro, la alteridad). Si retomo lo dicho
al comienzo sobre las abejas y las hormigas, la incomprensién (la ausencia de
phronesis) consiste en quedarse en el plano o nivel de la phone y no acceder al logos.
Esta limitacion (podriamos decir aqui limitacion hermenéutica) implica que “lo real” les
resulte “inadvertido”. La palabra en griego es lanthano. Significa oculto. De alli esa
interpretacion que repite una y otra vez Hedeigger respecto de la “verdad” entendida
de modo griego como “desocultar” (a-letheia). De esta palabra lanthano deriva
también nuestra palabra latente. Herdaclito advierte que “lo real” se oculta detrds de
las palabras cuando no sabemos experimentar el lenguaje como logos y nos quedamos
en el plano del phone (hoy, en medio de la pandemia comunicacional, en el “
gusta”).

me

|ll

Retomemos el hilo del “realidad”: équé esperamos que sea la “realidad”? ¢Qué

caracteristicas le adjudicamos o, con qué caracteristicas esperamos encontrarla? En
este mundo lejano de Heraclito y Parménides pareciera que lo llamado “real” puede
presentarse (o esperamos que se presente) como fijo y sélido (estable) o como
fluyente y plastico (inestable; es decir, dindmico). De un lado Parménides, del otro
Heraclito. Agreguemos a esto algo mas: lo sdlido implicaria que lo real es esperado
como algo simple y lo fluyente, implicaria que lo real es esperado como algo complejo.
Y agreguemos algo mas todavia, lo simple implica que lo real se acerca hasta donde le

resulta posible a la unidad (“simple”, en cuanto plegado sobre si mismo) y lo complejo
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implica que toda realidad es mdultiple (cuando tomamos por “real” algo “simple” lo que
hacemos es “simplificar” la “realidad”). Advirtamos en todo esto que nunca “lo real es
real y punto” sino que implica una interpretacién que incluye, como interpretacion,
expectativas, creencias, valoraciones, preferencias, etc. etc. (es decir, toda
interpretacion tiene por supuesto o se hace desde el supuesto de las diferentes épocas
histdricas y sistemas sociales y culturales que legitiman de diferentes maneras esas
diferentes maneras de interpretar la “realidad”). Agreguemos un par de condimentos
situacionales. Ambos pensadores son contemporaneos (pertenecen ambos al siglo VI —
V a.C.) pero vivieron y desarrollaron su pensamiento en ambientes geograficos y
culturales diferentes (aunque perteneciesen ambos al “mundo griego”), Heraclito (535-
484 a. C.) en Efeso (Jonia, Asia Menor) y Parménides (515-470 a. C.) en Elea (Isla de
Sicilia). Y agreguemos también una nota de color que esta en el registro imaginario (es
decir, puesto en imagen): Heraclito sostiene la imagen del rio fluyente para designar
“lo real” y Parménides la de una esfera compacta. Las imagenes ayudan a la
comprensién, pero también la escolarizan y, en ese sentido, le impiden avanzar. Lo del
“rio de Heraclito” esta en los fragmentos 12 y 91. Lo de “la esfera de Parménides” esta
en las ultimas lineas que transcribimos mas adelante del fragmento 8: respecto del
“ser” o del “ente”, dice “semejante a la masa de una esfera bien redonda”.

Del logos de Heraclito pongamos en el foco de nuestra atencion su significado
de reunion. Para que el logos pueda cumplir su funcidon de reunir y hacer, de este
modo, comunidad, lo “real” asi buscado y asi encontrado debe ser a la vez, uno y
multiple (de lo contario no habria “reunién”), quieto y fluido (de lo contrario no podria
“reunir” en sentido verbal, es decir dinamico: realizar el acto de reunir, fluir entre
cosas quietas). Adviertan que “logos” no es solamente “logos”...Con este juego de
palabras lo que quiero decir es que el logos es a la vez lo que se dice y piensa (en el
sentido de “discurso”) y la trama misma de lo real o de la realidad (hoy diriamos su
“légica” interna y constitutiva).

Tomemos como ilustracién de todo esto los siguientes fragmentos:

El dios: dia noche, verano invierno, guerra paz, saciedad hambre; se
transforma como fuego que, cuando se mezcla con especias, es
denominado segln el aroma de cada una (frag. 67).

Este mundo (kosmos), el mismo para todos, ninguno de los dioses ni de
los hombres lo ha hecho, sino que existié siempre, existe y existird en
tanto fuego siempre-vivo, encendiéndose con medida y con medida
apagandose (frag. 30).

Con el fuego tienen intercambio todas las cosas y con todas las cosas el
fuego, tal como con el oro las mercancias y con las mercancias el oro
(frag. 90).
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Como una misma cosa estd en nosotros lo viviente y lo muerto, asi como lo
despierto y lo dormido, lo joven y lo viejo; pues éstos, al cambiar, son aquéllos, y
aquéllos, al cambiar, son éstos (frag. 88).

4.- Parménides

Pasemos ahora a Parménides. Su propuesta o proposicion es que sélo se puede
pensar lo que es o dicho en otros términos que ser y pensar se copertenecen en lo
mismo: “es necesario decir (legein) y pensar (noein) que el ente es” (frag. 6). Ahora
bien, si el ser y el ente son los “ordenadores” del discurso (decir/pensar), habra que
observar o determinar un poco mejor qué caracteristicas tiene, o deberia tener, o
esperamos que tenga, eso que ponemos 0 suponemos como “real” en términos de
ser/ente. Acompafiemos a Parménides:

Una sola posibilidad aun de hablar de un camino queda: que es. En
este hay muchisimos signos de que lo que es no se ha generado
(ageneton) y es imperecedero, pues es de intactos miembros,
intrépido y sin fin. Ni nunca fue, ni serd, puesto que es, ahora, junto
todo, uno (hen), continuo (synejes).

[...] Tampoco es divisible (digireton), puesto que es todo homogéneo
(homoion), ni hay mas en ninguna parte, lo que le impediria ser
continuo (synejes), ni menos, sino que todo esta lleno de lo que es. Por
esto es todo continuo (synejes): porque lo que es toca a lo que es.

Y, ademas, estd inmovil (akineton) entre los cabos de grandes cadenas,
sin principio ni cese, puesto que la generacidon y el perecer han sido
arrojados muy lejos, ya que los rechazé la conviccién verdadera. Es lo
mismo, permanece en lo mismo, yace en si mismo, y, asi, permanece,
trabados los pies, en el mismo sitio, pues una poderosa necesidad le
tiene sujeto en las cadenas del limite que lo detiene por ambos lados.
Por lo cual no es licito que lo que es sea incompleto (ateleuteton), pues
no es carente de nada, mientras que siéndolo careceria de todo.

[...] Y, ademads, puesto que tiene un limite extremo, esta terminado por
todas partes, semejante a la masa de una esfera (sphaires) bien
redonda, desde el medio igualmente fuerte por todas partes, pues
necesario es que no sea ni mas fuerte, ni mas débil en una parte que
en otra. Porque no hay nada que pudiera hacerle dejar de extenderse
por igual, ni hay manera de que lo que es pueda ser aqui mas y alli
menos que lo que es, ya que es todo inviolable. Pues aquello desde lo
gue por todas partes es igual, impera del mismo modo entre los limites
(frag. 8).

60



Podriamos sintetizar todo esto, dicho por Parménides en un lenguaje entre
poético y religioso, sefalando las caracteristicas del ente o de lo ente, es decir, de o
que es, en los siguientes términos: es ingénito (agéneton), imperecedero (anolethron),
total (oulon), Unico en su género (mounogenés), inconmovible (atremes), completo
(teleston), homogéneo (homou pan), uno (hen) y continuo (synejes)’.

5.- Heraclito, Parménides y la physis

Para terminar con la referencia a estas cosas un poco dridas y volver a las
imagenes, un poco mas tranquilizadores aunque engafosas, del rio y la
esfera...Podriamos decir que en Heraclito lo “real” se hace presente o se presenta de
acuerdo con —o segln las caracteristicas de- la relacidn entre physis y logos. Entre la
naturaleza (physis), cuya “naturaleza” consiste precisamente en la generacién (génesis)
y desarrollo, en el devenir (génesis), y el logos que en cierto modo “copia” o “repite”,
“replica” o “imita”, la “naturaleza” de la naturaleza. Y podriamos decir que en
I” aparece en un lenguaje diferente, aparece, precisamente como
lenguaje (logos) pero en otra “légica” (también aqui logos), la del ser y el ente. Dicho
brevemente: lo “real” es (y no, no es, no es “nada”) y el decir y pensar “lo que es” (es
decir el ente) no es otra cosa que decir y pensar algo de algo. En términos logicos (de
nuevo aqui el logos) S es P. El ser articula sujeto y predicado.

Parménides lo “rea

Podemos ubicar a Heraclito y Parménides como pensadores “pre-metafisicos”.
Supongo que estard mas o menos claro que esa ubicacién clasificatoria es muy
posterior a la época de esos pensadores y, ademas, ajena a sus intereses que no
fueron, precisamente, los de inscribir sus pensamientos en una escuela o institucién y
ni siquiera dentro de una corriente de pensamiento. Pese a todos estos recaudos, les
propongo utilizar el rétulo “pre-metafisico” para terminar de caracterizar el horizonte
de sentido desde el cual nosotros podemos hoy abordar una interpretacion de los
pensamientos de Heraclito y Parménides, para ver alli en qué términos o de qué
maneras estos griegos lejanos pretenden abordar la relacién entre discurso (se incluye
aqui palabra y pensamiento: el logos) y “realidad” (se incluye sin mayor discriminacion
la physis, lo ente, el ser). Y, del mismo modo y con la misma intencién, les propongo
mantener el rétulo de “metafisico” para caracterizar los pensamientos que
abordaremos a continuacién, referidos a Platén y usar el rétulo de “post-metafisico”
para lo que vendra luego en torno de Nietzsche.

Para que todo esto tenga sentido, les propongo entender literalmente los
términos que estamos usando. Todos ellos tienen como base la palabra “physis” que
traducimos al castellano como “naturaleza” (aunque, de modo mas directo, de la

® Referenciamos los fragmentos de Heraclito por la edicidon de Mondolfo, Rodolfo, Herdclito, México,
Siglo XXI, 1981 y los de Parménides por la edicion de Cordero, Néstor Luis, Siendo, se es. La tesis de
Parménides, Buenos Aires, Biblos, 2005. Véase también Gdémez-Lobo, Parménides, Buenos Aires,
Charcas, 1985, especialmente, pp. 118-119 en donde enumera los “atributos” o “signos” (semata) de lo
ente.
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palabra “physis” deriva nuestra palabra “fisica” o “fisiologia”). Si nos quedamos con la
palabra “naturaleza”, veremos que la palabra remite a “lo que nace” o “lo que ha
nacido”, al “nacer” y al “nacimiento” (en latin nasci, “nacer”). Si asociamos ahora las
dos palabras, la griega “physis” y la latina “natura” podremos ver que ambas remiten
al surgimiento o generacion, a la génesis de aquellas cosas que surgen, permanecen y
mueren. Es decir, remiten a las cosas que estdn sometidas al devenir, que devienen (lo
gue en nuestro lenguaje nombramos con la palabra devenir los griegos lo nombrar con
la palabra génesis que es literalmente equivalente de nuestra palabra “nacimiento”
cuando en lugar de ese término usamos el término “gestacion” o “generacion”).

Salgamos ahora de estos “laberintos” terminolégicos” —después de haber
entrado en ellos- y sigamos el hilo de Ariadna del “brotar” y “manifestar”. Los
pensadores “pre-metafisicos” son aquellos que dicen (y piensan) la physis o, visto
desde el otro lado, aquellos en los que la physis es dicha (o pensada). Por ese motivo,
de acuerdo con una rotulacién muy antigua, se los llamaba “fisidlogos” (physis mas
logos). Lo que queremos encontrar en esta navegacidén terminoldgica es que esos
pensadores (Herdclito y Parménides, en nuestro abordaje) intentan decir y pensar lo
que llamamos “realidad” en términos de la physis, sin ir “mas allda” (meta) de ella.
Cuando eso suceda, entonces la physis se hara “comprensible” desde otro lugar que le
confiera sentido (y, sobre todo, como veremos en Platéon, que le confiera o asegure
sentido consistente y duradero, permanencia). Cuando esto suceda, habremos pasado
de la “fisica” al plano de la “meta-fisica”. Antes de pasar a ese plano, digamos una
ultima cosa respecto de estos pensadores “pre-meta-fisicos”, Herdaclito y Parménides.
Estd claro que no piensan lo mismo y no lo hacen del mismo modo y que lo que cada
uno de ellos nombra y piensa como “realidad” no es exactamente lo mismo, como lo
sugieren las imdagenes del “rio” y la “esfera”. Sin embargo, también podriamos decir
gue ambos piensan lo mismo desde diferentes puntos de vista o con diferentes
intenciones. Asi, si tomamos como base de nuestra interpretacion esta idea de physis
gue fuimos presentando dentro del laberinto terminoldgico, podemos decir que
Heraclito intenta repetir o reproducir en el logos aquello que la physis muestra en su
devenir (“génesis” o “generacion”, de alli la imagen del rio), mientras que Parménides
intenta pensar y decir el devenir desde la identidad que, a través de las variaciones o
diferencias, se mantiene vuelta sobre si misma (de alli la imagen de la esfera): retorna
siempre al mismo lugar y asi permanece sin alterarse (léase “alterarse” literalmente:
“volverse otro” -—alter-, esta claramente “contraindicado” o “prohibido” por
Parménides, no se “puede” decir “lo que no es”; aunque, claramente, “podemos”
decirlo; o “creemos” o “imaginamos” que “podemos”).

6.- Platony la Idea
Pasemos ahora a Platén y la metafisica. Cuando las posibilidades de interpretar

III

lo llamado “real” se agotan o, dicho en otros términos, cuando el horizonte de sentido

desde el cual se pudo intentar pensar y decir lo real en estos términos (los de Heraclito
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y Parménides) se altera o modifica o desplaza (habra que ver aqui cudl podria ser la
palabra que mejor lo exprese), entonces, lo llamado “real”
(comprendido) desde otro horizonte de sentido. Esa fue la tarea de Platon y el

reclama ser visto

significado que, a partir de él, tiene (o tuvo) la “metafisica”. Desde el “nuevo”
horizonte de sentido lo “real” aparece de otra manera (aparece de otra manera
porque aparece desde otro lugar). Aparece o se nos presenta como escindido entre
“esencia” y “apariencia”. Entran a jugar aqui y en estas cosas, variaciones del
“aparecer” (o sea, del “brotar” y “generarse”, de los modos y modulaciones de la
physis). Jugando con las palabras: lo que aparece tal vez no sea como aparece y nos
parece ser. En estas dudas o vacilaciones, en este nuevo horizonte de sentido, se
constituye un juego nuevo del pensamiento con la llamada “realidad”. Ya no se trata
del logos que reune y hace comunidad como en Heraclito, ni del logos que va recto
como una flecha al centro identitario de las cosas sin perderse en sus diferencias, sino
de un pensar que trasciende (va “mas alld”) las “apariencias” (imagenes) mundanas
para captar las cosas en su idea (trasmundana).

Podemos servirnos de la ayuda de Heidegger en este punto del recorrido. En La
doctrina platdnica acerca de la verdad se hace una interpretacion de la alegoria de la
caverna indicando que alli —en esa alegoria- se presenta cierta “mutacion” en la
esencia de la verdad. Retomo de alli un par de elementos. Tengamos presente que lo
gue nosotros nombramos con la palabra “verdad”, los griegos lo nombran con la
palabra “aletheia”. Y esta palabra se puede traducir bien como “desocultar”. La verdad
como desocultar no seria mas que un salir a la luz, mas o menos como relata Platdn el
movimiento del prisionero cavernario hacia la luz del dia. Este relato nos resulta
familiar y facilmente comprensible. Sin embargo, en la familiaridad del relato y su facil
comprensién se “oculta” (ya que hablamos del “desocultar”) la “mutaciéon” que lleva
de la physica a la meta-fisica. Lo “desoculto” ya esta dispuesto a la luz del sol, sélo
necesita ser encontrado por el prisionero en su viaje hacia la libertad, en el duro
camino de aprendizaje que lo libere de las sombras y apariencias cavernarias. De modo
gue el “mas acd” se explica por el “mas alld”. Y eso que nos parece o aparece como
“razonable” y “facilmente comprensible” puede servir para interrogarnos respecto del
modo en que, aquello que pensamos y decimos respecto de lo real, deja de estar
“supervisado” (o condicionado, o reglamentado, o normativizado...) por una suerte de
molde o modelo que se impone sobre las cosas (es decir, sobre la physis) para
conformarlas. No quiero abundar demasiado en esto, pero el sueiio platdnico del rey-
fildsofo no es mas que el intento de ordenar la polis desordenada por medio de la
obediencia (de la physis) al mando uniforme (monos-arkhé: monarquia) de la idea.

Volvamos a Platén y concentremos nuestra atencién en E/ sofista. Veamos aqui
una parte del texto, cuyo tema es precisamente la diferencia entre “sofista” y
“filésofo”. Tengamos presenta que ambas palabras tienen el mismo “nucleo” verbal:
sophos. Sobre este “nulcleo” semdntico, el sofista es quien “aparenta” saber sin saber
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“realmente”, del mismo modo que, en ldgica, se llama “sofisma” al argumento falso (y
“falso” seria un argumento que tiene la “apariencia” de serlo sin serlo
“verdaderamente”). “Filésofo”, en cambio y en su diferencia con el “sofista”, seria
aquel que tiene con el saber (sophia) una relacidén de philia (amistad). No pierdan de
vista que todas estas discusiones platdnicas se dan dentro de un contexto politico (lo
gue Platdn discute es quién tiene “derecho” a gobernar la polis, y piensa y plantea ese
“derecho” en términos de “saber”). Agreguemos a todo lo anterior esto otro: el
filosofo mira la idea y el sofista la apariencia (eidola). Tenemos aqui una disyuncién de
posibilidades que es correlativa de la anterior y que juega sobre un “nucleo” verbal
similar: el término “idea”. Mientras que la idea es lo visto en el ver (la palabra deriva
del ver horao que significa “ver”, los eidola (en castellano “idolos”) son meras
apariencias o meras “ilusiones 6pticas” (diriamos “formas” sin “contenido”).

Transcribo un trozo del texto de Platdn, los interlocutores son “El extranjero” y
“Teeteto”:

T- éQué diriamos que es una imagen (eidola), sino otra cosa de la
misma clase, copiada de una cosa verdadera (alethinén)?

E- ¢"De la misma clase”? (Te refieres a otra cosa verdadera
(alethindn), o, si no, qué significa “de la misma clase”?

T- No verdadera (alethindn), ciertamente, pero parecida.

E- Entendiendo por “verdadero” una cosa que existe realmente (dntos
on, es ente).

T- Si.

E- Y por “no verdadero” élo opuesto a lo verdadero?

T- Desde luego.

E- Entonces, por “parecido” entiendes algo que no tiene existencia real
(ouk 6ntos ouk 6n, no es ente), si es que lo llamas “no verdadero”

T- Pero de algiin modo existe.

E- Pero no de verdad (alethés), dices.

T- No, no; fuera de que como imagen (eikdn) es en verdad

E- Entonces, élo que llamamos imagen (eikona) es realmente un no ser
irreal (ouk ontos)?

T- Hay que temer que de alguna manera esté enredado el no ser con el
ser, y muy absurdamente.®

Expliquemos un poco todo esto. Si las cosas que “real” y “verdaderamente” son,
lo son en la medida en que se muestran (estan “desocultas”) o estan presentes (tienen
entidad), entonces, las cosas que parecen mostrarse o estar presentes tienen que
tener cierta “realidad” para poder cumplir su propdsito de “ocultar” (/éthe) la

Ill

“verdadera” (alethé) realidad; tienen que ser o existir. En conclusiéon el “aparecer” y la

6 Platén, El Sofista, 240 a-240 c
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“apariencia” no son faciles de diferenciar, como no son faciles de diferenciar el sofista
y el filésofo. Dejemos por ahora este territorio enmarafiado y retengamos sélo una
cosa: antes de la “invencion” de la metafisica” no parecia haber demasiada dificultad
en proponer formas de acceso a lo real a través del discurso (tomamos como ejemplo
a Herdclito y Parménides). Ahora, esa dificultad se plantea con gran fuerza y la
metafisica es un intento, tal vez frustrado, de superar o resolver esa dificultad.

7.- Nietzsche y los idolos

Tal vez Nietzsche pueda venir en nuestra ayuda mediante un texto muy breve, muy
citado también. Se trata de unos de esos textos que se “entienden” demasiado
facilmente y, por lo tanto, no se entienden suficientemente bien. Puesto que es breve,
lo copio debajo:

“SOBRE COMO TERMINO CONVIRTIENDOSE EN FABULA EL ‘MUNDO
VERDADERO"”

Historia de un error

1. El mundo verdadero es asequible al sabio, al virtuoso; él es quien vive
en ese mundo, es ese mundo.

(Esta es la forma mds antigua de la Idea, relativamente, simple y
convincente. Se trata de una trascripcion de la tesis: «yo, Platon soy la
verdad».)

2. El mundo verdadero no es asequible por ahora, pero ha sido
prometido al sabio, al piadoso, al virtuoso («al pecador que hace
penitencia»).

(La Idea ha progresado, se ha hecho mds sutil, mds capciosa, mds dificil
de entender, y se ha afeminado, se ha hecho cristiana).

3. El mundo verdadero no es asequible ni demostrable ni puede ser
prometido, pero, por el hecho de que se pueda pensar, constituye un
consuelo, una obligacion, un imperativo.

(El antiguo sol sigue alumbrando al fondo, aunque se le ve a través de la
neblina y del escepticismo; la Idea ha sido sublimada, se ha vuelto
pdlida, nérdica, koenigsburguense.)

4. ¢Es inasequible el mundo verdadero? En cualquier caso, no lo hemos
alcanzado, y por ello nos es también desconocido. En consecuencia no
puede servirnos de consuelo, ni de redencion, ni de obligacion. ¢A qué
nos podria obligar algo desconocido?

(Mafiana gris. Primer bostezo de la razon. Canto del gallo del
positivismo.)

5. El «mundo verdadero» es una Idea que ya no sirve para nada, que ya
ni siquiera obliga, una Idea que se vuelto inutil, superflua; en
consecuencia es una Idea que ha sido refutada: eliminémosla.
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(Dia claro; desayuno, vuelta del sentido comun y de la serenidad alegre;
Platon se pone rojo de vergiienza y todos los espiritus libres arman un
ruido de mil demonios.)

6. Hemos eliminado el mundo verdadero: ¢ qué mundo ha quedado? éel
aparente...? jno!, al eliminar el mundo verdadero hemos eliminado
también el aparente

(Mediodia; instante de la mds breve sombra; fin del mds largo error;
punto culminante de la humanidad,; comienza Zarathustra. ).7

Intentemos hacer ahora algunos comentarios. El texto fue escrito en 1887 vy
publicado en 1889. Es decir, mas de dos mil afios después del surgimiento de la
filosofia platdnica. El texto narra una “historia” que es la de un “error” (Irrthums). Ya el
titulo es indicativo del contenido: se trata de un desvio o de un extravio, de un camino
equivocado, de un error que, pese ser tal, da comienzo a un recorrido que no es otro
que el que hemos hecho hasta el presente. Cada capitulo tiene lo que podriamos
llamar un argumento y un comentario agregado entre paréntesis. El comentario pone
en tension interna el argumento y en cierto modo invita a pasar al capitulo siguiente.
Por otra parte, la “historia de un error” es el subtitulo de este apartado cuyo titulo
pone en tension “mundo verdadero” y “fdbula” (“Sobre como termind convirtiéndose

»n

en fabula el ‘mundo verdadero’”). Se trata claramente del mundo de las ideas (“mundo
verdadero” dentro del posicionamiento metafisico) y su cardacter ficcional (se trata de
alguna manera de la frase borgiana que ubica la metafisica dentro de la literatura
fantdstica). Lo que comenzd con una errada posicidon de la verdad en el trasmundo
termind en una ilusién en la que nadie cree. Si damos un paso mas y nos detenemos
por un momento en el titulo veremos aparecer alli dos cosas importantes: una, que se
trata del ocaso o crepusculo de algo, o sea de un final. Estd claro que si la historia del
error comienza con Platén y la posicion del sol como fuente de luz para el mundo de
las ideas (recuerden que la palabra “idea” es la sustantivacién del verbo “horao”,
“ver”; asi que, la idea es lo visto en el ver), la luz le da visibilidad a las cosas que se ven
(del mismo modo que la idea del bien le da inteligibilidad a las cosas que se pueden
comprender en su verdad); ahora, al final de ese recorrido, ese sol puesto resulta
depuesto, entra en su ocaso o en su crepusculo. La otra cosa importante es que ese
algo cuyo ocaso presenciamos es el de los idolos (Gétzen). Pongan esto en relacion con
aquella diferencia que Platdn habia establecido entre la idea como presencia de las
cosas reales (los entes) en su verdad (desocultamiento) y los eidola como presencia de
las cosas no en su realidad sino en su imagen o apariencia, es decir, no en su
desocultamiento “honesto” (o “auténtico”, si se me permite el uso de términos
“morales” o “existenciales”) sino ocultando de modo “deshonesto” lo que son (en esta
diferencia frente a lo llamado “real” Platdn situaba la diferencia entre el fildsofo y el

’ Nietzsche, Friederich, El ocaso de los idolos [Gétzen]. O como se filosofa con el martillo, Buenos Aires,
Siglo Veinte, 1976, pp.28-29.
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sofista). Nietzsche invierte el esquema platénico y como la historia que con él —con
Platén- comienza es la historia de un error, el punto de partida de ese camino erréneo
consiste en la confusién que plantea la “idea”. De acuerdo con Nietzsche, la “idea” es
un “idolo” que somete nuestra creencia y sera necesario destruirla con un martillo
(hoy usariamos un lenguaje menos “violento” y diriamos “desconstruir” en lugar de
“destruir”).

Pongamos todo esto en términos mas simples. Primer paso: el sabio que
filosofa a diferencia del sofista (que habla sin pensar) accede a una verdad estable.
Segundo paso: el mundo verdadero (“verdadero” por ser “estable”) ya no estad por
encima de este mundo falso (“falso” por “inestable”) sino por delante. Tercer paso: ese
mundo verdadero y estable no esta por delante como en una tierra prometida sino
dentro nuestro, como sentido del deber moral (la idea es un amo que llevamos dentro,
en la conciencia moral). Platén, cristianismo, Kant. Cuarto paso: la metafisica que pone
la verdad en la idea y la idea en un vago “mas alla” es una manera supersticion que la
ciencia debe abandonar. El mundo verdadero estd puesto acd (positivismo). Fijense
gue en este cuarto momento algo parece querer cambiar en la historia de un error:
bostezo de la razén, canto del gallo...El quinto paso anuncia la llegada de los espiritus
libres, libres del peso del “mundo verdadero” (y su devenir cristiano y kantiano) que
impone obligaciones y compromisos y también de esa forma positivista en la que el
mundo verdadero se presenta para imponerse como un hecho respecto del cual no
tenemos la libertad de hacer una interpretacion. Sin embargo, esos espiritus libres
estarian —en el relato nietzscheano- todavia demasiado atados al hilo de la historia de
ese error. Tal vez, en el mismo lugar en el que se ubica Nietzsche, destruyendo los
“idolos” con el martillo. Hace falta un ultimo paso -el que daria Zarathustra, ya libre de
los “idolos”- por un territorio nuevo que parece volver en cierto modo a aquella
“inocente” (no cargada de interpretaciones consagradas) manera premetafisica de
ubicar el pensamiento por fuera de la disyuncién entre “verdad” y “apariencia”. Se
trata de la imagen del mediodia: la luz se proyecta sin sombras (es decir, sin dobleces,
sin duplicaciones).

Sin embargo, el final de la historia de un error no nos pone en el mismo lugar
en el que estdbamos al comienzo. La inocencia no puede ser recuperada facilmente. El
pensamiento “posmetafisico” no retorna sin mas que proponérselo al pensamiento
“fisico” anterior a la “metafisica”.

El sabio platdnico es la medida de todas las cosas porque establece un punto de
valoracion absoluto. Un criterio o patréon de medida que sirve para comparar
(valorando) todo aquello que estd por debajo en la escala de los entes (de las
“realidades”) y se le subordina (el filésofo es rey). Si usamos la palabra “aristocracia”
para nombrar esto, diremos que se trata de una aristocracia ligada a un mérito (una
meritocracia) que se basa en los lugares de prestigio y las formalidades que la propia
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metafisica establece. Un “juego” (el de la metafisica platdnica) que establece sus reglas
para legitimar el triunfo de quienes ya han triunfado y establecen las reglas (para su
propio beneficio, claro estd). Sélo que, en el caso de Platén y del platonismo, ese
triunfo no es de este mundo: el filésofo es rey de las ideas y no de la polis, de modo
gue su reino, como el de Cristo, no es de este mundo.

Todo esto remite a la “historia de un error” narrada por Nietzsche que ubica al
final del recorrido a Zarathustra. No pretendo dar una interpretacién de lo que esto
significa sino sugerir una que permita combinar dos cosas: por un lado, el final del
platonismo (de la metafisica) y la necesidad de su superacion; por el otro, la idea de lo
“aristocratico” como un componente de lo “real” (podria ser esta una manera de
comprender la “voluntad de poder” nietzschena como “voluntad de superacion”). Si se
acepta ir por este camino, al final del recorrido hecho por la historia de un error y
tomando en consideracién la “inversidon del platonismo” tendriamos lo siguiente: lo
“real” se produce desde abajo (y no desde arriba), desde los cuerpos y la sensibilidad y
no desde el las almas y la inteligencia, y consiste mds en la potencia que en el acto, en
las posibilidades todavia no desplegadas que en las ya desplegadas. Lo “real” esta mas
del lado del contenido que de la forma: el contenido es multiple y la forma es Unica. Lo
“real” estd mas cerca de la physis que de la metafisica. Sin embargo, en la medida en
que la “realidad” es “voluntad de poder”, la “inversién del platonismo” y la superaciéon
de la metafisica (el ultimo paso de la “historia de un error”), implicarian que esa
“realidad” de abajo se supere a si misma (no segun el modelo o molde eidético que se
le impone platénicamente sino segun su propia potencia). Se trataria de una suerte de
“aristocracia invertida”: lo éptimo es produccién de lo mejor a partir de lo bueno y no
criterio de medida del valor que califica lo bueno desde un lugar (metafisico) “ilusorio”.
Aplicado todo esto al tema “actual” de la meritocracia: lo que se debate en torno de
este tema es si el mérito se establece en funcién de las oportunidades y posibilidades
(“posibilidades” alude a “potencialidades”) o en funcién de privilegios legitimados por
estructuras (ideoldgicas o “metafisicas”, para el caso vendrian a funcionar mas o
menos de la misma manera).

Si se me permite un juego mas con las palabras para ir volviendo de modo mas
directo a nuestros temas: al final del camino recorrido en la historia de ese largo error
y segun parece, lo “real” aparece en la medida en que sus apariciones son todas
“reales” en sus diversas apariencias y conforme a los pareceres de quienes las
interpretan (siempre y cuando esas interpretaciones estén efectivamente
comprometidas con aquello que interpretan). Y si esto es asi, es porque “Dios ha
muerto” y no hay una medida de lo “real” que sirva de juez o criterio (de molde o
modelo) para limitar las apariciones dejando fuera del juego (de lo “real”) lo aparente
porque no calza con el molde o modelo.
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Sin embargo, no por esto todos los discursos (o vias de acceso a la realidad) son
equivalentes o tienen el mismo valor de “verdad”. Pensar esa diferencia (de valores de
verdad) es el desafio de nuestra época y lo fue también de la época de Platon (tal vez,
todas las épocas de crisis sean en esto similares: se pierden los puntos de referencia).
En el caso de Platén, como mdas o menos ya lo vimos, lo real es accesible al sabio (tal y
como con mucha ironia lo sintetiza Nietzsche). Sin embargo, el pensamiento de Platén
es mucho mas amplio que “el platonismo” (esa version mas o menos escolarizada y
candnica que Nietzsche caracteriza en dos renglones) y en el texto El Sofista no es tan
clara la diferencia entre el “filésofo” y el “sofista” ni es tan clara la diferencia entre Ia
idea (eidos) y la imagen (eidola): en ambos casos algo se presenta o aparece -0 estd
presente o parece estarlo-. Como se podrd ver, el propio lenguaje comienza a
deslizarse de un modo inconveniente. De las imagenes (eidola), Platén distingue dos
formas: la imagen en sentido estricto (eikon) y el simulacro o fantasma (phantasma).
La primera (el eikon) “copia” lo real; la segunda (el phantasma) lo “desfigura” o
“distorsiona”. En la primera, lo real aparece tal cual es porque se parece a lo real; en el
segundo, lo real aparece de otro modo, sin parecido con lo real. La primera es “copia”
y el segundo “apariencia”. Nétese, de paso, que de la palabra eikon deriva “icono” y
que la palabra phantasma tiene relacién con la “fantasia” y lo “fantdstico” (con la
produccién de ficciones). La pregunta aqui es cual es el original que los “iconos” o los
“fantasmas” intentan “reproducir”. Ahora bien, de estas cosas habla Platén porque
intenta pensar una relacion posible a lo real, una manera de acceder a ello, un vinculo

|ll

posible entre lo real y nosotros. Entonces aparece aqui el tema del “sujeto”, sélo que,

|II

no se trata del “sujeto” en sentido estricto (como ya lo advierte Heidegger, este asunto

III

del “sujeto” y del subjectum aparece recién con la modernidad®) sino del “ante quién”
lo real “aparece” o se presenta y en qué condiciones lo hace. Asi resulta que una
imagen (eidola) que se limite a “copiar” lo real sin distorsiones termina
empobreciéndolo (y por lo tanto “distorsionandolo”) mientras que una imagen (eidola)
gue lo “produzca” sin la pretensidn de “copiarlo” logre enriquecer esa realidad (del
original) por medio de la fantasia (tal vez, sin violentar demasiado a Platén, podriamos
hablar aqui de “fantasia creadora”, un poco al modo nietzscheano). Tendremos
entonces esta curiosa situacidn: en el simulacro (phatasma) lo aparente de la imagen
(eidola) no pierde su diferencia con el original (eidos) y por lo tanto puede jugar con
esa diferencia mientras que en la imagen iconica (eikos) esa diferencia se pierde (de
vista) y la imagen (eidola) termina confundida con el original (eidos) y ocupa su lugar.
Al no saber de su diferencia con el original (eidos), la copia (eikon) no deja espacio para
pensar, ignora que no es eidos sino eidolon.

El tema es suficientemente enredado como para tener claridad sobre el asunto,
pero en esa marafia lo deja planteado Platén de tal manera que, si bien es facil
diferenciar con sus argumentos el sofista del fildsofo, no es tan facil valorar los saberes

8 Heidegger, Martin, “La época de la imagen del mundo”, Anales de la Universidad de Chile, pp. 269-289.
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de uno y de otro en cuanto a su capacidad de acceder a lo real o de producirlo. Sea
como fuere, todas estas “ambigliedades” se terminan con el devenir imagen del
mundo, de acuerdo con la interpretacidon heideggeriana. Ahora la imagen (eidola) ha
devenido matematica y reproduce lo real en la certeza de su representacion’.

8.- Deleuze y la potencia

Si pasamos ahora a pensar estas cosas en la compaiiia de Deleuze diremos que
en la aproximacién un tanto peligrosa del sofista con el filosofo se puede entrever
aquello que Nietzsche reclama como “inversion” o “superacion” del platonismo. Cito
unos argumentos que Deleuze presenta sobre el final de “Platén y el simulacro”, en el
apéndice | “Simulacro y filosofia antigua” de Ldgica del sentido:

Invertir el platonismo significa entonces: mostrar los simulacros,
afirmar sus derechos entre los iconos o las copias. El problema ya no
concierne a la distincion Esencia-Apariencia, o Modelo-copia. Esta
distincién opera enteramente en el mundo de la representacion; se
trata de introducir la subversién en este mundo, «crepusculo de los
idolos». El simulacro no es una copia degradada; oculta una potencia
positiva que niega el original, la copia, el modelo y la reproduccion™.

Como podremos ver, el problema se ha desplazado hacia lo pretendidamente
original”. No sabemos ya qué es la “esencia” o el “modelo”.

|II I “

“real”. Se ha perdido e
O, si creemos saberlo, no tenemos posibilidades de legitimar o fundamentar ese
“saber”. Estamos, en cierto modo, en las antipodas de Platén qué si sabia (o creia
saber) cudles eran las vias de acceso a ese original y dénde encontrarlo. La idea (el
eidos) es ese original y el sabio habita en ese mundo originario. Este es el primer

estadio del relato nietzscheano (del Crepusculo de los idolos).

Volvamos sobre el comienzo. Deciamos mds arriba que nos proponiamos
concentrar nuestra atencidn en la relacion entre lo real y su representacion y que
respecto de lo “real” parecia no haber problemas puesto que lo “real” es “real” y

III

punto. Revisemos esta “aparente” no problematicidad de lo “real”. Porque, aunque no
“parezca”, lo que nombramos con esa palabra, en Platdn no es otra cosa que la idea. Y
no porque Platén sea un “idealista” que confunde lo real y su representacién sino
porque piensa lo real en términos de modelo y su representacidon en términos de

copia. En términos de Deleuze:

La simulacién asi comprendida no es separable del eterno retorno;
pues es en el eterno retorno donde se decide la inversién de los iconos
o la subversion del mundo representativo Ahi, todo sucede como si un

® Remitimos al texto de Heidegger citado en nota anterior cuyo desarrollo, por limitaciones de espacio,
no podemos comentar en ese texto.
10 Deleuze, Gilles, Ldgica del sentido, Buenos Aires, Paidds, 2008, p. 263.
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contenido latente se opusiera al contenido manifiesto. El contenido
manifiesto del eterno retorno puede ser determinado con arreglo al
platonismo en general; representa entonces la manera como el caos se
organiza bajo la accion del demiurgo y sobre el modelo de la Idea que
le impone lo mismo y lo semejante. El eterno retorno en este sentido
es el devenir-loco dominado, monocentrado, determinado a copiar lo
eterno. Y es de esta manera como aparece en el mito fundador.
Instaura la copia en la imagen, subordina la imagen y la semejanza.
Pero, lejos de representar la verdad del eterno retorno, este contenido
manifiesto sefiala mas bien la utilizacién y la supervivencia miticas en
una ideologia que ya no lo soporta, y que ha perdido su secreto™.

Si dejamos de lado las complejidades y dificultades que presenta el “eterno
retorno” comprendido de modo nietzscheano podremos observar que aparece aqui

III

una cierta fluidez o devenir de lo “real” que, por “retornar” o “repetir-se” no pierde su
cualidad “dinamica” (fluidez o devenir). Ese dinamismo estd presentado por Deleuze
como una tensidon u oposicién entre un contenido latente y otro manifiesto. Si
volvemos a nuestros juegos de palabras: el aparecer de lo latente y las apariencias en
las que aparece y los parecidos que hay o no entre las apariciones y las apariencias. Si
cambiamos ese juego de palabras por otro podemos obtener lo siguiente: lo latente es
el lantano de la aletheia. Si recordamos que “a-letheia” es el término griego que
nombra la “verdad”, entonces, pensado al modo griego, la “representacién” verdadera
que da cuenta de lo “real” -o que tiende un puente seguro entre ambos territorios- es
un movimiento que va de lo latente a lo manifiesto (de lo oculto a lo desoculto). Ese
movimiento del desocultar o de pasar de lo latente a lo manifiesto es un “devenir-
loco” que el platonismo regula o administra al modo de la metafisica: “monocentrado”
y “determinado a copiar lo eterno”. Pero esta administracidn o regulacion (Deleuze usa
el término “dominar”) actua sobre lo manifiesto y deja fuera de juego (de su juego) lo
latente, cuyo retorno permite nuevas posibilidades (posibilidades Ilatentes,
potencialidades). Es alli donde Deleuze advierte en la nocidn platdnica de simulacro la
via de acceso a una “realidad” diferente (es decir, no “monocentrada”).

Podriamos decir que se trata de “subvertir” la metafisica (o invertir el
platonismo) y liberar la produccién de simulacros..Tomemos esto ultimo al pie de la
letra (o, literalmente): liberar la produccién de simulacros significa abandonar la

|II

pretensién de tomar como referencia algin “original” que sirva como “modelo”; una
“idea”, si fuésemos platdnicos, a la que el simulacro (phantasma) sabe que no puede
parecerse porque entre la idea y el simulacro hay una diferencia o distancia
infranqueable. En esto, como deciamos mas arriba, hay una diferencia con los iconos

(o las imagenes icdnicas: eikon) que estan inevitablemente atados al original al que

" bidem, pp. 264-265.
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pretenden parecerse. Si se me permiten un Ultimo juego con las palabras: mientras
qgue las imdgenes iconicas, al intentar parecerse al original no logran hacer aparecer
nada mas que lo que ya estd en el original (puesto que lo reproducen o repiten), los
simulacros, en cambio, al renunciar a ese parecido, hacen aparecer cosas (realidades,
sentidos, significados) que no estan ni en el original (puesto que no se parecen a ély
por lo tanto no pueden reproducirlo o repetirlo) ni en la copia (que seria una mera
apariencia). Liberar la produccién de simulacros significa entonces darle libertad a esa
potencia de un aparecer que no pretende parecerse a nada y, por lo tanto, no puede
limitarse a ser una mera apariencia. Un mundo asi es posible. Aunque claramente
improbable, sin embargo es mejor que éste cuyas posibilidades se reducen a una: el
progreso cientifico y tecnoldgico puesto al servicio de un desarrollo capitalista sin
objetivos claros salvo los de satisfacer los deseos de los consumidores®?.

12 . s . s P P T .
Se disculpara la evocacién nostdlgica en esto del Marcuse de El hombre unidimensional.
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La filosofia politica en Epicuro, una propuesta de fundamentacion
filosdfica
Jorge Fernando Navarro (ISHIR/CONICET-UNR)

La famosa sentencia Idthe bidsas, recogida por Plutarco como una expresion
proferida directamente por Epicuro, ha favorecido una interpretacién que sostiene la
inexistencia de una filosofia politica en su pensamiento, en la medida en que el vive
ocultamente excluiria todo interés por reflexionar sobre la politicidad de la vida en
comunidad. De este modo, en virtud de su invitacion a hacer una cautelosa retirada de
los asuntos de la pdlis y de su defensa de la seguridad individual (asphdleia), |a filosofia
epicurea fue con frecuencia interpretada como apolitica o impolitica.”> No obstante,
es posible sostener, a partir de los fragmentos, que existe en ella una mas que
profunda reflexidon en torno de lo politico.

Aqui se expone, pues, la idea de que el Maestro de Samos si formuld una
filosofia politica, novedosa y coherente con su naturalismo, que fundamenté a través
del andlisis de la sociabilidad humana. Al respecto, es posible observar cémo dicho
analisis recorre algunos de los tépicos mds relevantes de la filosofia politica antigua;
estos habian sido establecidos, fundamentalmente, por la reflexién de los sofistas, de
Platdon y de Aristételes. Entre tales tdpicos, se cuentan la génesis de la sociedad
humana, el punto de vista politico de la justicia —es decir, la justicia no restringida al
sentido de virtud individual— y el valor ético-politico de la obediencia del sabio a las
leyes. Los estudios criticos del siglo XX han consagrado de manera candnica, como
fundamento del establecimiento de una filosofia politica en la Antigliedad clasica,
precisamente, esas nociones gestadas por Aristételes, Platon y la sofistica entre los
siglosIVy Va.C.

A pesar de que la perspectiva de Epicuro entroncaba con el cuiio naturalista de
aquellas tesis clasicas, aunque con marcadas diferencias, se privilegid hacer derivar su
visién de lo politico de su ética, que se fundaba en el placer como fin ultimo, rechazaba
el dolor y atribuia a la justicia un sentido utilitario. En este marco, las interpretaciones
dirigidas a situar el problema de la filosofia politica para el periodo helenistico han
obstaculizado la posibilidad de encarar una reflexién sobre este aspecto que incluya al
epicureismo. Asi se aprecia la sustitucion del problema de la existencia de una filosofia
politica en Epicuro™ por un enfoque que hace primar la indagacién en torno al

13 Salem, Jean, Les atomistes de I'antiquité: Démocrite, Epicure, Lucréce, Paris, Flammarion, 2013,
p. 268
14 Algra Keimpe, Barnes J., Mansfeld J., Schofield M., (eds.), The Cambridge History of Hellenistic

Philosophy, Cambridge, Cambridge University Press, 1999, p. 739.
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concepto de justicia en relacidn con la oposicidn entre naturalismo y convencionalismo
a partir de la polémica sobre physis y némos de la sofistica.’®

Hermann Usener fue quien propuso en primer lugar, en su monumental obra
Epicurea, una exégesis por la cual no se les reconocia a las Mdximas Capitales sobre la
justicia mas que un papel secundario, dado que la filosofia epiclrea, mediante la
sentencia /ldthe bidsas, establecia una interdiccién fuerte respecto de la participacion
en la vida comunitaria de la pdlis.*® Y fue la marcada impronta de esta interpretacion la
gue llevé a Hermann Diels a atribuir erréneamente la autoria de las Mdximas Capitales
a Hermarco, primer sucesor de Epicuro al frente del Jardin, quien —tal como quedd
testimoniado por Porfirio— se habia interesado por los origenes de la sociedad.

Robert Philippson, por su parte, ha defendido la tesis de que el derecho, la
justicia, y la politica de los epiclreos se fundamentan, de modo unilateral, en la
naturaleza, y que ella constituye el Unico marco normativo y de universalizacién de
todas las leyes y costumbres de la pdlis. Con todo, el mérito de Philippson fue llamar la
atencion sobre el concepto de justicia, un tépico olvidado a la hora de abordar este
problema respecto del epicureismo. No obstante, la gran dificultad que presenta es la
de argumentar sobre la existencia de un derecho natural que resulta ser congénere del
proceso de constituciéon de la racionalidad y de la poIiticidad.17

La idea de que en la nocidn de naturaleza radica uno de los aspectos mas ricos
y complejos de la filosofia epicurea ha constituido un presupuesto central de nuestra
indagacidén. Segun el fildsofo del Jardin, la relacidon de los hombres con la naturaleza se
revela mediante su capacidad racional de perfeccionar aquello que esta les ofrece.
Mds aun, desde un punto de vista ético, el hombre estd llamado a ajustar sus acciones
en direccidn al placer en tanto constituye su “fin natural”; pero ello no implica que la
naturaleza determine para el hombre normas de accidn. Este, al desarrollar de manera
singular su propia naturaleza, procura armonizarla con la naturaleza total, y uno de los
modos privilegiados para hacerlo consiste en establecer un contrato (syntheke) con los
otros hombres.

En el célebre Coloquio de la Association Guillaume Budé, de 1968, Reimar
Miller —en abierta critica a la postura de Philippson— discutia que se partiera de la
contraposicién entre physis y nomos, ya que —segun su interpretacion— se introducia
un debate ajeno a la filosofia epictrea. El fue uno de los primeros autores que reparé
en la importancia del naturalismo epicureo para la nocién de justicia y en la necesidad

15 Long, Anthony and Sedley, D.N., The Hellenistic Philosophers, 2 vol., Cambridge, Cambridge
University Press, 1987, p.137

16 Usener, Hermann, Epicurea, Leipzig, Teubner, 1887.

17 Philippson, Robert , “Die Rechtsphilosophie der Epikureer” in Archiv fiir Geschichte der

Philosophie, N° 23, (1910); pp.289-337 y Studien zu Epikur und den Epikureern, Hildesheim, Zurich,
Nueva York, Georg Olms Verlag, 1983.
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de afirmar la concordia que se establece entre el hombre y la naturaleza. No obstante,
se abstuvo de sostener la fundamentacién de una filosofia politica epicurea.'®

Victor Goldschmidt no acepté ninguna de las tesis precedentes;'® en cambio,
profundizé la posicion de Eduard Zeller,?® para quien la definicién epictrea de justicia
continuaba la antitesis sofistica entre physis y nomos. En el exhaustivo trabajo de
Goldschmidt, el concepto de justicia epicureo no se establece a partir del andlisis de su
origen, sino que se reconstruye mediante la caracterizacién de las cualidades de la
teoria del derecho epicurea. Reticente a conceptuar la justicia epicirea como
convencionalista, el autor opta, no obstante, por priorizar la perspectiva positivista y
convencional, justificada sobre la base de la utilidad. Intenta explicar, asi, que para
Epicuro es imposible delimitar la justicia sin presuponer un esquema contractual capaz
de establecer reglas de interés comunes. Por ello, no le otorga valor al concepto de
naturaleza para fundamentar la nocién de justicia y se detiene, en cambio, en el
concepto de pacto (symbolon, MC XXXI), término tan discutido entre los especialistas
—como es sabido, puede significar signo, pacto o garantia—.

A favor de una lectura convencionalista y en contra de una legitimacién
naturalista, se ha pronunciado de modo enfdatico Paul A. Vander Waerdt; su argumento
principal subraya que, para Epicuro, las diferentes normas responden a lo util para una
comunidad y en una época determinada.?*

El trabajo de Phillip Mitsis,?* por su parte, reconstruye el argumento epiclreo
acerca de las virtudes en general, y trata, de modo particular, la virtud individual de Ia
justicia. Desde su perspectiva, Epicuro continud la tradicién filosdfica platénico-
aristotélica de fundamentacion de las virtudes como estados interiores del alma, por lo
cual, seglin Mitsis, ofrece una argumentacion que se sustenta en su psicologia.
Fundamentalmente, la buena vida epicurea es la virtud misma, que se expresa como
una vida bella (kalds) vivida con justicia (dikaios), de modo tal que todas las virtudes se
unifican por la accidn de la phronesis (prudencia). La justicia epiclirea en tanto virtud,
desde la perspectiva del filésofo norteamericano, se caracteriza por resultar buena
solo para un alma individual, mientras que lo injusto resulta, en el mismo sentido,
siempre malo. Ello lleva al autor a dudar de que pueda identificarse la teoria de la

18 Miiller, Reimar, “Sur le Concept de Physis dans la Philosophie Epicurienne du Droit” in AAVV,
Actes du VIl Congrés de I'Association Guillaume Budé, Paris, Les Belles Lettres, 1969, pp. 305-315.

19 Goldschmidt, Victor, La doctrine d'Epicure et le droit, Paris, Vrin, 1977.

20 Zeller, Eduard, The Stoics, Epicureans, and Sceptics, London, Longsman Green and Co., 1880,
pp.490-495.

21  Vander Waerdt, Paul A., “The Justice of the Epicurean Wise Man” in Classical Quarterly N°37,
(1987);

pp. 402-422; “Hermarchus and the Epicurean Genealogy of Morals” in Transactions of the American
Philological Association N °118, (1988); pp. 87-106.
22 Mitsis, Phillip, Epicurus' Ethical Theory: the Pleasures of Invulnerability, Ithaca and London,
Cornell University Press, 1988.
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justicia en el dmbito publico con un contractualismo, cuya inexistencia concluye tras
dilucidar el dificil concepto epiclireo de contrato, visto que nunca se establece como
un acto de reciprocidad. Mitsis reafirma, por esta via, su tesis de una ética de la
invulnerabilidad que la filosofia del Maestro de Samos habria otorgado a los hombres.

Una linea exegética opuesta a las anteriores se encuentra representada por
Anthony Long y Antonina Alberti, quienes si argumentaron sobre la existencia en el
epicureismo de una filosofia politica y sobre la necesidad de apreciar el valor de su
naturalismo. Atribuyen al Maestro del Jardin una especie de naturalismo politico y
juridico, pues afirman la existencia de una justicia natural prelegislativa, la cual se
continuaria en una justicia juridicamente instituida. Sin embargo, ello comporta una
disminucion del valor convencional del concepto de justicia, innegable en los
argumentos del filésofo.?

Dentro de la renovacién en los estudios sobre el epicureismo de los ultimos
anos, Pierre Marie Morel nos ha permitido considerar otra fundamentacién para
afirmar la existencia de una filosofia politica en Epicuro y los epicureos, al poner bajo
una nueva luz la articulacion entre naturalismo y convencionalismo. Para el
especialista francés, toda la filosofia de Epicuro podria interpretarse como un
naturalismo racional, de manera tal que naturaleza y razén se verian despojadas de su
caracter antagénico. Ademads, si hay una nocién capaz de patentizar no solo la
superacién epicurea de la antinomia entre physis y némos, sino el aporte a la filosofia
politica antigua, esa es, para Morel, la de justicia.’*

Una serie de articulos publicados por Javier Aoiz constituye un valioso
antecedente para el presente trabajo; en ella, el autor ha mostrado que Ia
historiografia filoséfica del siglo XX no otorgd hasta hoy ningun valor a la filosofia
politica del epicureismo. La razén residiria, segin Aoiz, en que los modelos
interpretativos propuestos por Cicerdon, Plutarco y Lactancio sobredeterminaron
algunos “lemas” del epicureismo y los aislaron de la tradiciéon politica de la Antigliedad,;
no obstante, se trata de una visidbn que restringe, a nuestro criterio, el verdadero
alcance del problema.”®

Finalmente, en cuanto a nuestra propuesta metodoldgica, esta se sustenta en
un trabajo hermenéutico que, con respecto a los argumentos filoséficos de las fuentes
epicureas, adopta un enfoque filolégico-critico. En tal sentido, el nucleo de esta

23 Long, Anthony, From Epicurus to Epictetus: Studies in Hellenistic and Roman Philosophy,
Oxford, Oxford University Press, 2006, pp. 178-201; Alberti, Antonina, “The Epicurean Theory of Law
and Justice” in Laks, André and Schofield, M., (eds.), Justice and Generosity, Cambridge, Cambridge
University Press, 1995, pp. 161-190.

24 Morel, Pierre-Marie, “Epicure, |'Histoire et le Droit” in Revue des Etudes Antiques N°102, (2000);
pp.393-411.
25 Aoiz, Javier,“Prolepsis y justicia en el epicureismo” in Argos, Volumen 30, N°58, (2013); pp.15-

41y “iEpicureos y justos?” in Mundo Nuevo, Afio VI, N° 14, (2014), pp. 19-59.
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exposiciéon acerca de la singularidad de la filosofia politica epiclurea se apoya en el
andlisis de los fragmentos de sus discipulos. Una idea generalizada ha sefalado al
epicureismo como una escuela cuya filosofia, desde su fundacién y por mas de tres
siglos, se mantuvo fijada a una doctrina monolitica y dogmatica. Lo cierto es, sin
embargo, que en ella se encuentran matices y diferencias de la mayor significacion en
cuanto a aspectos fundamentales del sistema. Por esta razén, los tépicos de la filosofia
politica antigua —como la génesis de las sociedades; el punto de vista politico sobre la
justicia; y el valor ético-politico de la obediencia del sabio a las leyes— requieren
apelar al epicureismo posterior, asi como a los trabajos antiepicureos de Plutarco.?® Se
examina, entonces, el punto de vista de los continuadores inmediatos, consagrados
tras la muerte de Epicuro, como en el caso de Hermarco; para luego considerar los
argumentos de los fildsofos epiclireos que no mantuvieron un contacto directo con el
Maestro de Samos, como sucedié con la obra del poeta romano Lucrecio; en tal
sentido, Plutarco, con su rechazo al epicureismo, constituye una fuente insoslayable.

A continuacién, se comienza por exponer brevemente los tdpicos
fundamentales de la filosofia politica antigua relativos al origen de la sociedad
humana, la justicia y las leyes, para luego dar cuenta del desarrollo argumentativo que
realiza el epicureismo en torno a ellos.

Los tépicos fundamentales de la filosofia politica antigua

Es innegable que el nucleo de la investigacion filoséfica sobre el origen de la
sociedad humana, la justicia politica y las leyes en la sofistica, Platon y Aristételes
estuvo dado por el polémico concepto de naturaleza. Hubo, no obstante, diversos
naturalismos que ofrecieron fundamentaciones dispares de estos tépicos. Un
tratamiento detallado de tales fundamentaciones excede los fines del presente
articulo, que se limita, por tanto, a delinear los rasgos mas destacados que este
problema presentdé para Epicuro.

En el ambito de la sofistica, es la figura de Antifonte, como han hecho ver
distintos autores, la que cuenta con mayor peso especifico dados sus argumentos en el
debate physis / némos.”’ Segun el sofista, la physis recibe ciertas restricciones por
parte del ndmos que, sin embargo, no afectan su neutralidad; dichas restricciones
pueden, pues, presentarse como ventajosas en algunos casos y como perjudiciales en
otros (Fr. 44 B3 y B4).® Es decir, en la argumentacién antifontea, es la naturaleza

26 Algra, Keimpe, Barnes J., Mansfeld J., Schofield M., (eds.), The Cambridge History of Hellenistic
Philosophy, Cambridge, Cambridge University Press, 1999, p. 748.
27 Kerferd G.B. (ed.), The Sophistic Movement, Cambridge, Cambridge University Press, 1981,
pp.81-91.

De Romilly Jacqueline, Los grandes sofistas de la Atenas de Pericles, Barcelona, Seix Barral, 1997.
28 Kerferd G.B., “The Moral and the Political Doctrines of Antiphon the Sophist. A
Reconsideration” in Proceedings Cambridge Philological Society, N.2 4, (1954-1956); pp.26-32.; Guthrie
W.K.C., The Sophists, Cambridge, Cambridge University Press, 1971, p. 109; Historia de la filosofia
griega lll. Siglo V: llustracion, Madrid, Editorial Gredos, 1994.
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(physis) la que da su medida a cada hombre, tanto como determina su disposicion para
inclinarse espontdneamente hacia fines especificos. La ley (ndmos), por su parte,
constrine estas disposiciones naturales y las redirige a nuevas metas que ya no
resultan espontdneas.

De esto ultimo se desprende, entonces, la importancia de describir como se
configuran, en el momento en que el individuo actla sujeto a ambas determinaciones,
las relaciones entre la esfera publica y la privada. Son los testigos quienes, en la esfera
publica, obligan al hombre a someterse a la ley con todas las consecuencias que
implica la fuerza coercitiva de la convencidn. La desobediencia a dicha ley puede tener
lugar, en todo caso, en el ambito privado, que es el Unico que autorizaria la busqueda
de acciones conforme a la naturaleza. Al respecto, Ada Neschke-Hentschke sostiene
que, en la medida en que Antifonte subraya la diferencia entre el derecho —definido
como una regla imperativa— y la naturaleza —entendida como regla no imperativa y
necesaria (anankaion)—, el conflicto physis / némos resulta irreconciliable; y es alli
donde encuentra, precisamente, que reside la originalidad del sofista.”> Mientras el
némos se impone, puesto que existe un pacto o acuerdo para su legitimidad, la
naturaleza, en cambio, al ser gestada, resulta necesaria.

En esta direccién, Antifonte sostiene que una accién del individuo que sigue los
caminos de la naturaleza lo conduce, necesariamente, a una afirmacién de la vida; y en
tal sentido, ubica lo util del lado de la vida por las principales ventajas que aporta a la
singularidad del hombre: el placer y la libertad. A la inversa, la naturaleza se ve
limitada y coaccionada por las leyes; y esto las convierte en fuente de dolor y hasta de
un posible dafio. Desde la perspectiva del sofista, la ley convencional se encuentra en
conflicto insalvable con la naturaleza, ya que nada es mas ventajoso para aquel que
sigue a esta Ultima que aceptar sus propias inclinaciones, en tanto conducen al placery
a la libertad. Asi, la naturaleza, al ser propia de cada individuo, no puede establecerse
como una legislacién universal, pero ello no quita que seguir sus dictados les reporte a
los hombres un gran beneficio.

El modo en que Platén enfoca el problema del naturalismo se observa con
claridad en el didlogo Republica, puesto que alli la justicia se define como la capacidad
de ejercer la funcidn propia (ta heautod prdttein; oikeiopragia), a saber, actuar de
acuerdo con la naturaleza que es propia (pephykenai) de cada hombre. Por el
contrario, la injusticia implica la intrusion en la praxis que corresponde a otro
(polypragmosyne); es decir, se trata de la insubordinacion (stdsis) en el alma, que se
expresa en todas las formas de la vida humana, mas aun en la politica.

29 Neschke-Hentschke, Ada, Platonisme Politique et Theorie du Droit Naturel. Contribution a une
Archéologie de la Culture Politique Européene, Volume |, Le Platonisme Politique dans I’Antiquité,
Louvain, Paris, Editions de I'Institut Supérieur de Philosophie Louvain-La-Neuve, Editions Peeters, 1995,
p.144.
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El ideal de justicia platénico se manifiesta, por lo tanto, como expresion del
orden interior de la psykhé del hombre. No se trata de una facultad o de una voluntad
de actuar hacia el exterior, sino de la héxis que resulta de armonizar todas las partes
del alma mediante la razén. A su vez, esta armonia conquistada entra en consonancia
con la armonia total del cosmos (Rep., IV 443 d.). Superar la opinion comun sobre la
justicia tal como se practica en la variabilidad de los tribunales y de las ciudades
demanda, a juicio de Platén, encontrar un criterio objetivo de justicia que logre la
cohesidon de la pdlis, de modo que en ella los hombres puedan vivir una vida buena
acorde con la razdn y con el ejercicio de su propia naturaleza.

En otro didlogo, el Timeo, Sécrates, invitado a un “festin de discursos”,
recupera de modo sintético (en kephalaiois) una conversacién de la vispera sobre las
cosas y los hombres con los cuales se podria establecer la mejor pdlis (Timeo 17b-19b).
Esa “vispera” corresponde, dramaticamente, a la conversacion mantenida en
Republica, y cuyo contenido se resume en este pasaje del Timeo. El didlogo se orienta
luego hacia el tratamiento de la génesis del cosmos por la accién mediadora del
Demiurgo, que solo puede efectuarse, seglin observa Platdn, por un discurso verosimil.
El sentido de este discurso es mostrar que lo sensible —dominado por la necesidad
(andnke)— ha logrado ser persuadido y ordenado tanto cuanto es posible debido a la
accion causal que le imprimié el artesano divino (Timeo, 47e3-48 a 7). Por
consiguiente, la presencia causal de lo divino en el mundo, que revela cémo se
constituyeron el mundo fisico y los seres humanos, muestra, asimismo, que, al estar
sometidos al devenir, tanto el orden de la pdlis como el de la naturaleza requieren de
un mismo principio que los conserve, los cuide y los gobierne (Timeo 69c1; Politico 271
d; Leyes X 902e-903 a; 903b; 905e).

Asi pues, la justicia no se impone desde el exterior por accion de la pdlis, sino
gue es una imitaciéon (mimema) del orden proporcionado del cosmos, es decir, de la
justicia natural (physei dikdion) (Rep., V, 484 c-d; VI, 500 c; VI, 501b). De esta manera,
Platdon ha alcanzado su objetivo, unificar la filosofia y la politica, al presentar una
fundamentacion udltima de cardcter ontoldgico que sobrepasa los principios ético-
politicos.

Aun cuando en Aristoteles el concepto de naturaleza oscila entre presentarse o
bien como un valor neutro o bien como un ideal, se torna dificultoso, en esa
alternancia de sentidos, comprender la relacién entre physis, nomos y dikaios. Sin
embargo, fue el mismo Aristételes quien, en la Etica Nicomdquea, esbozdé una
contundente solucion a este problema al referirse a la partes natural y convencional de
la justicia politica, interesado no tanto en aquello que las separa cuanto en el modo en
gue logran interrelacionarse y, en definitiva, unificarse.
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La relacion physis y némos en el pensamiento aristotélico requiere, por otra
parte, algunas precisiones. Para empezar, dado su interés en sostener que la
naturaleza tiene las disposiciones para su desarrollo en vista a un fin propio,
Aristoteles retuvo el concepto dindmico de physis que tomaba el sentido del verbo
phyesthai, que recubre el campo semantico de engendrar, crecer, formarse. El télos, de
este modo, se muestra inmanente para todo ser natural porque, por esa via, cada cosa
“deviene lo que es” (Pindaro, Piticas, |l, 72), y asi es como acontece, en cada una, su
verdadero autocumplimiento (Fisica., 1, 1, 193b12-13). Como contrapartida, entre
naturaleza y técnica se configura una clara oposicién, ya que el ser natural tiene en si
la causa de su movimiento, mientras que, por el contrario, el ser artificial, creado
mediante la técnica, muestra una desconexién en el orden causal; especialmente,
respecto de la causa final. En suma, la técnica ejecuta aquello que la naturaleza no
puede realizar, pero bajo la condicién indeclinable de imitarla.

Aunque esquematica, tal caracterizacién de la naturaleza en Aristételes nos
permite afirmar que su naturalismo mantiene las dos dimensiones propias de esta que
se habian desarrollado a lo largo de la Antigliedad: un nivel normativo y otro
etiolégico. No obstante, es de sefialar la manera en que Aristételes conjuga, por
momentos, los dos niveles con un profundo significado de unificaciéon. Asi, la
naturaleza es presentada, en un sentido etiolégico, como una estructura ontoldgica
que explica causalmente todas las cosas; pero también se la considera normativa, dado
gue constituye un modelo de todas las acciones y producciones humanas. Es posible
determinar, ahora, el sentido otorgado por Aristdteles al lamado naturalismo politico.

Los variados métodos utilizados por el Estagirita en funcién de sus objetos de
estudio pueden subsumirse en uno solo, que aplica tanto a la filosofia de la naturaleza
como a la filosofia politica: se trata del método evolucionista, segun el cual todo tiende
a un fin (Pol., |, 1, 1252 a 17-23). La physis y la pdlis comparten, entonces, el mismo
método de indagacidon de sus respectivos 6rdenes de realidad. En ambos casos, el
procedimiento se inicia a partir de un compuesto que se observa desde su origen, para
luego seguir el despliegue de la totalidad del proceso que lo constituye, es decir, su
evolucidn hasta la consecucién de su fin propio. Asi, toda la exposicién aristotélica
respecto de la conformacion de la pdlis sefiala la existencia de un pasaje natural desde
una o varias aldeas hasta llegar a constituirse en una comunidad perfecta por su grado
de autarquia (koinonia téleios) (Pol., |, 1, 1324 a 23), y lograr el fin para el cual surgié
por naturaleza, que es el de vivir bien (el zén).

Para Aristoteles, de ese proceso se concluye que la ciudad es una cosa natural y
que el hombre es, por naturaleza, un animal social (Pol., |, 2, 1253 a 1-4). Esta
condicidn del hombre de dirigirse a la politicidad esta dada por el /6gos que, como bien
sefiala Barbara Cassin, “no es un medio para comunicar, ni solo una técnica retdrica: él
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compromete en un movimiento teleoldgico toda la racionalidad”.*° Segun la autora, la

“continuidad entre lo discursivo y lo racional, que hace, sin embargo, cambiar de nivel”
entra en analogia con aquella continuidad que “hace pasar del ‘vivir' al ‘vivir en
conjunto’ y, después, al ‘vivir bien’: se trata, en cada caso, de dejarse arrastrar por el
télos”. Para el naturalismo politico aristotélico, el ser humano cumple su maxima
perfeccidn si se integra dentro de una comunidad autosuficiente cuya realizacion tiene

lugar en la pdlis.

Algo resulta, no obstante, insoslayable: las indagaciones en torno a la
naturaleza dejaron sentadas las bases de una discusién que Epicuro se vio obligado a
abordar para intentar una nueva reflexion sobre la politicidad; es decir, una reflexién
gue no quedase limitada a convenir o polemizar con las soluciones propuestas por la
sofistica, Platdn y Aristoteles.

La argumentacidn del epicureismo sobre los tres topicos de la filosofia politica

A continuacién, se propone una exposicion del tratamiento otorgado por el
epicureismo a los tdpicos sobre la génesis de la comunidad y la justicia de sus leyes; el
origen de la sociedad humana; y la relacién del sabio con las leyes. Para ello, se recurre
a los testimonios de Hermarco y Lucrecio en la medida en que estos permitirian
reponer —dado que no existen fuentes directas— las principales lineas epicureas de
reflexion en torno a lo politico. Plutarco, por su parte, ofrece un testimonio negativo
acerca de la supuesta necesidad que los epicureos tienen de las leyes, a partir del cual
seria posible desarrollar, por contraste, el tipo de intervencién que compete al sabio
epiclreo con respecto a la vida politica.

Hermarco, el surgimiento de las leyes en una comunidad

Segun lo transmitido por Porfirio, Hermarco —primer sucesor de Epicuro en el
Jardin— aprobaba la condena que los antiguos legisladores hacian del homicidio
voluntario, al que consideraban un acto sacrilego. Asimismo, avalaba el fundamento
de esta condena, pues sostenia que la preservacién de la vida configura un principio
constitutivo de la comunidad, la cual, a su vez, para instituirse, exigiria la garantia de
una convivencia pacifica entre los hombres. Aunque la parafrasis de Porfirio no estaba
destinada a dar cuenta de la filosofia politica epiclrea ni de los fundamentos de su
justicia, recupera el pensamiento de Hermarco de un modo que permite discernir su
posicién sobre el origen de la comunidad y el sentido de la justicia en ella.

Las leyes justas, afirma el primer razonamiento, establecen relaciones
contractuales entre los miembros de una comunidad (koinonia), y de alli que tanto su
legitimidad como su validez deba ser establecida por el criterio de utilidad. Se sefiala la

30 Cassin, Barbara, “Légos et Politique. Politique, Rhétorique et Sophistique chez Aristote” in
Aubenque Pierre et Tordesillas, A., Aristote - politique. Ftudes sur la Politique d’Aristote, Paris, Presses
Universitaires de France, 1993, pp. 375-380.
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importancia de la comunidad en relacién con lo justo e, igualmente, con el cardcter
convencional y no natural de las leyes; y se defiende que la utilidad como fin de estas
ultimas es lo que exige que deban preservarse una vez establecidas. Lo Util permite,
asi, un pasaje desde el instinto irreflexivo hacia una visién razonada del valor de la
utilidad para un grupo humano (Porfirio, De la abstinencia, |, 7).

Segln otra hipétesis de Hermarco, las leyes escritas y no escritas se transmitian
de manera natural, estable y sin violencia; y su legitimidad quedaba estatuida por el
consentimiento de cada hombre. No obstante, progresivamente, la incidencia del
crecimiento numérico volvié imposible dejar lugar a un sentimiento espontdneo de lo
que era util para los integrantes de la comunidad, y fue por ello que la tarea debié
quedar en manos de los legisladores. Simultdneamente, los hombres comenzaron a
desconocer, de manera gradual, cual era su propio interés, y asi ya no fue posible
instituir la justicia sino a través de castigos. La asociacién perdié su caracter
espontaneo de manera definitiva, y como unico lazo quedd el miedo que provocaba en
los hombres la posibilidad de desobedecer las leyes y ser castigados (Porfirio, De la
abstinencia, |, 8, 2).

Por ultimo, que cada comunidad definiera, mediante la apelacién a lo util, las
condiciones en que su vida concreta habia de desarrollarse no bastaba, segun
Hermarco, para explicar el problema del relativismo de las leyes. En tal sentido, se
oponia a la “estupidez” de todo subjetivismo juridico fundado en prejuicios o
“suposiciones particulares”, lo cual llevaba directamente al entendimiento erréneo de
la relatividad de las leyes, que consiste, de manera fundamental, en que ellas estan
sujetas a una comunidad en un tiempo y un espacio determinados (Porfirio, De la
abstinencia, 1,12, 1-2).

La gradual inclusidn de la norma en los agrupamientos humanos implica, desde
la perspectiva del epicureismo, un progreso para los hombres, ya que, paulatinamente,
se persuaden de la necesidad de aceptar reglas compartidas que mejoren su vida en
comun (Porfirio, De la abstinencia, |, 8). Cuando una comunidad establece su estado de
derecho, la justicia surge en su seno pero, al mismo tiempo, la obliga a definirse en
referencia a leyes ya instituidas (Porfirio, De la abstinencia, |, 12, 5-6).

Lucrecio, un relato sobre el origen de la historia humana

La descripcidn que Lucrecio efectud en el célebre canto V del De Rerum Natura
sobre la génesis de la humanidad narra la gesta de los hombres en un tiempo anterior
al nacimiento de la escritura y, de este modo, introduce una prehistoria.31 Asi, el
proceso que se relata abarca desde los momentos presociales de la humanidad hasta

31 Sedley, David, Lucretius and the Transformation of Greek Wisdom, Cambridge, Cambridge
University Press, 1998; Armisen-Marchetti, Mireille, “La miel de Lucrece: poétique, rhétorique et
psychologie de la persuasion dans le Rerum Natura” in Vita Latina, Volume 134 N°1, (1994); pp.9-17.
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la aparicién, gracias al lenguaje —y, mas tarde, a la escritura—, de los primeros signos
de sociabilidad.*?

En el famoso poema, la investigacion de Lucrecio se mantiene fiel al método de
inferencia del epicureismo. Comienza por indagar las huellas conocidas en el presente,
y de alli extrae nuevas conclusiones para arrojar luz sobre el incierto pasado (Lucrecio,
DRN, |, 402-409). El resultado de esta investigacién devuelve una imagen del mundo
como ateleoldgico, no providencialista y carente de un principio exterior que rija sus
procesos de cambio. Toda la historia lucreciana tiende a mostrar que el hombre solo
abandona la violencia primigenia porque le resulta mas racional adoptar las formas de
amistad y los pactos de los cuales se derivara la justicia; y por ello mismo, no es un
animal politico, ya que, en todo caso, su asociacidon con otros obedece siempre al
interés.

La magnitud que el poeta le atribuye al advenimiento de Epicuro es tal que lo
lleva a declararlo benefactor de la humanidad, héroe universal y un auténtico dios,
pues a juicio de Lucrecio, es él quien traza la divisién entre la prehistoria y el comienzo
de la verdadera historia (Lucrecio DRN V, 5-10; Plutarco, Contra Colotes 1117 b-f).
Llegd a afirmar, incluso, que, cuando el epicureismo se universalizase, ni la justicia ni
las leyes serian necesarias; no obstante, reconocia su gran dificultad para conciliar los
“pactos de la naturaleza” (foedera naturae) con los pactos de los hombres. Establecer
el inicio de la historia sin apelar a un comienzo divino resulta dificultoso para la
economia del relato; pero como el objetivo de Lucrecio es desacralizar el mundo y
alejar su narracién de la tradicidn cosmogénica y cosmondmica, elige comenzar por dar
cuenta del modo en que los hombres, con sus infinitas disposiciones, toman su lugar
en la tierra (Lucrecio, DRN V, 156-180).

La vida que llevan los primeros hombres aparece bajo una forma bestial;
carecen por completo del conocimiento de técnicas, y como no reconocen costumbres
ni reglas (nédmimon), ignoran el bien comun. Para instruirse, solo cuentan con el azary
la repeticion del ensayo y el error; y el deseo sexual es el Unico principio de unioén.
Finalmente, si se reagrupan, es para la caza y por la necesidad de resistir a la agresidon
de los animales salvajes, ya que, instigados por el miedo natural y espontdneo,
procuran protegerse entre todos (Lucrecio, DRN V 925-1010).

Tras referir el habito de cubrirse con pieles como la invencién del abrigo, el
poeta conjetura el nacimiento de una primera forma de sociabilidad fundada en la
amistad (amicities), aparecida junto con la preocupaciéon por proteger a los mas

32 Rodis-Lewis, Geneviéve, Epicure et son école, Paris, Editions Gallimard, 1975, pp,415-433;
Salem, Jean, La mort n’est rien pour nous. Lucréce et I’éthique, Paris, Vrin,1997, pp.195-215; Gigandet,
Alain, Fama Deum. Lucréce et les raisons du mythe, Paris, 1998,Vrin, pp. 37-58; Luciani, Sabine, L’éclair
Immobile dans la Plaine. Philosophie et Poétique du Temps chez Lucréce. Leuven, Peeters Publishers,
2000, pp.118-177; Morel, Pierre-Marie, Epicure. La Nature et la Raison, Paris, Vrin, 2009, pp.71-80.
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débiles. Sin estas formas de asociacion que le otorgan estabilidad, la humanidad habria
desaparecido. Es entonces cuando se realizan los primeros pactos (foedera) entre los
hombres (Lucrecio, DRN V 1025-1027), y es, asimismo, la estabilidad que esos pactos
comportan la que hace posible el surgimiento del lenguaje.*® Asi, los hombres son
compelidos por la naturaleza (natura) a emitir sonidos variados, y por la necesidad, a
expresar el nombre de las cosas.

Lucrecio, quien seguia a Epicuro en su rechazo de la convencionalidad como
explicacion del lenguaje (Epicuro. Epistola a Herddoto, §75), consideraba que sin la
existencia de un primer lenguaje natural no habria sido posible forjar la serie
convencional de los nombres; esta ultima se constituye por la eleccidon de cada tribu,
ya que las distintas lenguas expresan, de formas diversas, el conjunto variado de
representaciones y afecciones propias de cada grupo (Lucrecio, DRN, V, 1041-1055;
Diégenes de Enoanda; fr. 10 Morel). En esta direccion, el lenguaje emerge como el
instrumento que permite compartir las experiencias adquiridas y anticiparse a
situaciones semejantes. Los hombres acceden al didlogo como una etapa de mayor
madurez, en la cual las palabras sirven al entendimiento y al razonamiento.*

La adquisicion del fuego (Lucrecio, DRN, V 1091-1107) es otro episodio que
enfatiza el caracter antimitoldgico del poema didactico, ya que, segun Lucrecio, no son
ni Hefesto ni Prometeo quienes roban el fuego y lo ofrecen a la raza humana, sino que
los hombres mismos lo han descubierto mediante la observacion y la experiencia.*®> No
hay tampoco inconsecuencia cronoldgica ni légica —ni, mucho menos, etiolégica— en
el hecho de que la adquisicion del lenguaje preceda a la del fuego; se trata,
simplemente, de la rigurosa aplicacién del método inferencial.® Los hombres, al hacer
una experiencia y al reflexionar sobre ella, desarrollan la capacidad de trasponer los
conocimientos adquiridos. Se alcanza, asi, el fin de la fase prepolitica, que da lugar,
entonces, al transito hacia la fase politica.

El momento politico se establece, seglin Lucrecio, con la fundacién de las
primeras ciudades y, de modo concomitante, se instaura la realeza —cuyo gobierno
tiene un sentido defensivo (Lucrecio, DRN, V 1108-1119)—, a la que el poema asocia
con los deseos vacios del honor, el poder y la ambicién politica. Es, justamente, el
interés de Lucrecio por conjugar el desprecio epiclreo hacia toda forma de dominio y

33 Kahn, Charles, “The Origins of Social Contract Theory in the Fifth Century BC” in Kerferd, G.B.
(ed.), , The Sophists and their Legacy, Wiesbaden, Franz Steiner, 1981, p. 96; Kany-Turpin, José, “Notre
Passé Antérieur Prophétisé? Lucréce, De rerum natura, V, 925-1457” in Anabases, N°3, (2006); pp.155-
171.

34 Sedley, David, “Epicurus, On nature, Book XXVIII” in Cronache Ercolanesi N.2 3, (1973), 5-83;
Brunschwig Jacques, “Epicurus and the Problem of Private Language” in Brunschwig Jacques, Papers in
Hellenistic Philosophy, Cambridge, Cambridge University Press, 1994, pp. 21-38.

35 Gigandet, Alain, Fama Deum. Lucréce et les raisons du mythe, Paris, 1998,Vrin, pp. 116-117.

36 Boyancé, Pierre, Lucréce et |'épicurisme, Paris, Presses Universitaires de France, 1963, pp. 243-
244
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poder con el descrédito de que eran objeto entre los romanos las formas de la realeza
(Lucrecio, DRN, V 1120-1135) lo que priva de originalidad a su planteo. En este estadio,
los legisladores y las leyes surgen a fin de contraponerse a la violencia, y el miedo al
castigo es situado en el primer momento de la sociabilidad humana (Lucrecio, DRN, V
1136-1160). Con él prosperan las reflexiones sobre la nocion de dios, la supersticién y
el miedo (horror) a los castigos divinos —instituidos, estos ultimos, a partir de los
templos vy ritos de la religion— (Lucrecio, DRN, V 1161-1240). Aun si Lucrecio parece
desviarse de las ensefianzas epicureas en torno al origen y conocimiento de los dioses,
esto no aplica a su reflexiéon acerca de la utilizacién de aquellos para infundir temor.
Afirma que, a través de la superstitio y la religio, se procura que toda accién humana
sea siempre motorizada por el miedo al castigo, algo que solo es posible por la
ignorancia del orden de las causas de la naturaleza.*’

Otro debate recorre, igualmente, el pardgrafo que narra los descubrimientos
técnicos, el arte de la guerra y el progreso de la agricultura (Lucrecio, DRN, V 1241-
1378); la discusion gira en torno a dos lineas de argumentacién, una primitivista y otra
pesimista. Segun la primera, Lucrecio afioraria el retorno a un momento primitivo en
oposicion al progreso técnico, causa nefasta de los deseos irrefrenables de los
hombres que los arrastra a la perversién.""8 Desde la segunda perspectiva, en cambio,
el tono afectivo pesimista del poema tendria el propdsito de advertir sobre la
confianza excesiva depositada en el progreso de la técnica. Son muchos los
argumentos esgrimidos al respecto, y exponerlos excede los limites de este trabajo; no
obstante, consideramos que, independientemente del debate sefalado, la tensidn
dramatica del poema apela, ante todo, a la reflexion.® Finalmente, el poeta dedica un
ultimo apartado al descubrimiento de la musica y de las artes imitativas, a las cuales
hace emerger de una combinacién entre la observacién de la naturaleza y el ocio
(Lucrecio, DRN, V 1379-1457).

En el relato lucreciano el devenir de la humanidad es evolutivo —el tiempo de
la historia estd signado por el progreso humano— sin ser teleoldgico, lo cual evidencia
la apropiacion de dos aspectos fundamentales del epicureismo. Por un lado, la
afirmacion de que el devenir de la humanidad no depende de leyes divinas
providenciales que gobiernen la naturaleza; por otro, el sefialamiento de que los
hombres conquistan su libertad y autodeterminacion por el conocimiento de aquella.
Es decir, la condicidn provisoria y precaria de la naturaleza, caracterizada por el flujo
permanente de las cosas en su constante agregacion y disgregacion,’® tiene como
Unico reaseguro el movimiento permanente de los &tomos en el vacio (Lucrecio, DRN,

37 Gigandet, Alain, Fama Deum. Lucreéce et les raisons du mythe, Paris, 1998,Vrin, pp.173-180 y
pp.196-204.

38 Salem, Jean, La mort n’est rien pour nous. Lucréce et I’éthique, Paris, Vrin,1997, p. 209.

39 Kany-Turpin, José, “Notre Passé Antérieur Prophétisé? Lucréce, De rerum natura, V, 925-1457"

in Anabases, N°3, (2006) p.161.
40 Verde, Francesco, Epicuro, Roma, Carocci, 2013, pp. 137-139.
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I, 297-302 y V, 310). Pero también el ordenamiento que poseen todas las cosas es un
efecto regulado por la necesidad de los principios constitutivos de dtomos y vacio
(Epicuro, Epistola a Herddoto, §81-82). Es este conocimiento el que permite a los seres
humanos descubrir todos los bienes que se originan en la civilizacién.*! La evolucién no
se comprende, por supuesto, en clave de mutacién bioldgica, al modo darwiniano, y ni
siquiera como una filosofia de la historia; se trata, simplemente, de subrayar el
progresivo dominio de la naturaleza por los hombres, alcanzado mediante Ia
produccién de objetos y a través del desarrollo de su capacidad de adaptacion, que
siempre experimenta avances y retrocesos.

Por ultimo, vale considerar la reconstruccion racional de la justicia propuesta
por el poeta —la cual se alcanzaria mediante un proceso de suavizacidon de las
relaciones entre los hombres iniciado en el trato hacia las mujeres y los nifios— para
dar cuenta de la existencia de una filosofia politica netamente epicurea. En efecto, en
un giro claramente epiclureo, Lucrecio antepone los elementos fisicos al
establecimiento de una perspectiva ética y politica. Asi, el progresivo distanciamiento
de la naturaleza estimularia a los humanos a caer en aflicciones de orden psiquico
motivadas por el miedo a los peligros mas diversos, pero el peor miedo y la mayor
desconfianza se presentarian en las relaciones entre los hombres. Las instituciones
sociales y politicas, sin embargo, lejos de operar positivamente, habrian favorecido, en
la mayoria de los casos, el surgimiento de nuevas formas de terror y contribuido a
extender propuestas que exacerban los deseos ilimitados. Y es por ello que Lucrecio,
sin desconocer que la concordia entre los hombres no siempre estuvo presente,
lamenta, no obstante, la persistencia de la violencia y la discordia en las comunidades
humanas.

Plutarco, una interpretacién antiepicurea de la relacién del sabio con las leyes

La estrategia argumentativa de Plutarco en sus escritos antiepicureos tiene
como principales recursos la invectiva y el equivoco. Es asi como, malinterpretando la
recomendacion epiclrea de una vida retirada para el sabio, la traduce en un dogma
extremo, y a sus ojos repudiable, sintetizado por el ldthe bidsas. En efecto, Plutarco se
vale de dicha expresidn, a la que hace pasar por “las palabras mismas de Epicuro”, para
presentar la filosofia del Jardin como una doctrina individualista y apolitica.** Aun
cuando en el Contra Colotes abandona el dicterio, su critica antiepicirea permanece
intacta, y su punto de vista se hace incluso mas ostensible. Los sentenciosos ataques
carecian, no obstante, de rigor argumental, lo cual puede apreciarse en el uso de

41 Luciani, Sabine, L’éclair Immobile dans la Plaine. Philosophie et Poétique du Temps chez
Lucrece. Leuven, Peeters Publishers, 2000, p.126.
42 Roskam, Geert, “Plutarch’s polemic against Colotes view on legislation and politics. A reading of

Adversus Colotem 30-34 (1124D-1127E)” in Aitia [Online], N°3 (2013), Online since 30 May 2013,
recuperado septiembre 2021, URL: http://aitia.revues.org/731; DOI: 10.4000/aitia.73.

Roskam, Geert, “Politics and Society” in Phillip Mitsis (de.), The Oxford Handbook of Epicurus and
Epicureanism, Oxford, Oxford University Press, 2020.
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comparaciones forzadas cuyo unico fin era la persuasion, como cuando afirmaba que
la vida predicada por Epicuro era mds propia de una ostra o del tronco de un arbol que
de hombres que vivian en una comunidad (Plutarco, De tuenda sanitate, 135 B). Fiel a
Platdn, el Queronense, quien a lo largo de su vida ocupd una serie de cargos politicos,
consideraba, precisamente, que era solo el filésofo quien podia garantizar que los
gobernantes fueran educados en la virtud, y por lo tanto le otorgaba un lugar central
en la vida publica.* Al respecto, puede comprenderse —en mas de un sentido— su
condena de una vida retirada y orientada exclusivamente a la consecucién de la
tranquilidad del alma, la serenidad del cuerpo y el placer racional, tal como proponia la
filosofia epicurea.

No se trata de negar que Epicuro desalentaba la intervencién de sus seguidores
en la vida publica; desde su perspectiva, los deseos que motivan a la participacion
politica no son naturales ni necesarios y, como consecuencia, traen dolores aun
mayores a los placeres que propician. Asi, el mantenimiento de la tranquilidad de la
propia alma uUnicamente puede darse si hay una seguridad (asphdleia), concebida
como condicién para llegar a la ataraxia; y dificilmente la intervencion en la turbulenta
vida politica podria contribuir con ella (Epicuro, MC VII y XIV).** Sin embargo, la
existencia de algunos fragmentos y testimonios en los que Epicuro alentaba la
participacién politica (Séneca, Dial. VIII, 3, 2-3 = Us. 9);* permiten relativizar la tesis
segun la cual esta se hallaba por completo ausente de su filosofia.*® El testimonio de
Plutarco en Contra Colotes 1124 D deja expuesto, al respecto, un argumento utilizado
por el discipulo de Lamsaco que da cuenta de la innegable preocupacién por la politica
subyacente en él. Segln el argumento epicureo, los hombres instituyeron las leyes y
los gobiernos de las ciudades a fin de procurar a la vida humana la seguridad y la
tranquilidad, puesto que, de eliminarselos, solo restaria vivir una vida de bestias que se
devoran entre si. Este razonamiento fue rechazado de plano por Plutarco, pero ello no
le resta validez en cuanto a su capacidad de echar luz sobre la existencia de un
pensamiento politico epicireo. Mas aun, si bien el texto no remite de manera exacta a
la obra de Epicuro, es, indudablemente, clara expresién de las doctrinas del
epicureismo —presentes en Hermarco y Lucrecio— que se hallan en estrecha relacion

43 Carriere ,Jean-Claude., “A Propos de la Politique de Plutarque” in Dialogues d'Histoire Ancienne
N° 3, (1977), pp.237-251.
44 Barigazzi, Adelmo, “Sul concetto epicureo della sicurezza esterna” in SYZHTHSIS. Studi

sull'Epicureismo greco e romano offerti a Marcello Gigante, Napoli, Biblioteca della Parola del Passato,
1983, pp. 73-92;
Roskam, Geert, Live Unnoticed: On the Vicissitudes of an Epicurean Doctrine, Leiden, Brill, 2007,

pp.37-40.
45 Roskam, Geert, Live Unnoticed: On the Vicissitudes of an Epicurean Doctrine, Leiden, Brill, 2007,
pp. 50-56.
46 Salem, Jean, Tel un Die Parmi Les Hommes, L’Ethique d’Epicure, Paris, Vrin, 1994, p.140; Long,

Anthony and Sedley, D.N., The Hellenistic Philosophers, 2 vol., Cambridge, Cambridge University Press,
1987, p.137; Spinelli, Emidio, “Justice, Law, and Friendship: Ethical and Political Topics in Epicurus” in
Christoph Riedweg (Hrsg.), Philosophie fiir die Polis: Akten Des 5. Kongresses Der Gesellschaft Fur Antike
Philosophie, Berlin/Boston, De Gruyter, pp.379-408.
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con el proceso civilizatorio humano y el surgimiento de las comunidades politicas
como garantes de la seguridad (asphdleia); esta ultima propiciatoria, a su vez, de una
vida tranquila para los hombres (Hermarco, Porfirio, De la abstinencia, |, 7,1-12,6;
Lucrecio, DRN V, 1019-1020 y 1144-1150).

Por otra parte, Plutarco, nuevamente, distorsiona el sentido de la sentencia
que advierte sobre el caracter bestial de una vida sin politica, que culminaria en una
guerra de todos contra todos (Lactancio, Instituciones divinas, ll, 17, 42 = Us.523; Us.
540; Epicteto, Il, 20,6; Us. 580-581), al atribuir a los epicureos el ser los Unicos que
necesitarian de la ley, pues de otro modo llevarian una vida animal y devorarian a sus
vecinos mas préoximos. De ese peligro excluye, en cambio, ostentosamente, a los
seguidores de Herdclito, de Sécrates y de Platén, dado que estos, a su juicio, honraban
a la justicia en si misma y por si misma (Plutarco Contra Colotes, 1124 E), a diferencia
de los epicureos, que no creian en la providencia ni en nada que no estuviera asociado
al placer y proponian el ateismo (Plutarco Contra Colotes, 1125 A). La critica
plutarquea, como puede verse, no logra sustanciar la acusacién de la inexistencia de
una filosofia politica epicurea, ni mucho menos establecer la significacién fundamental
del retiro de la vida politica aconsejado por Epicuro (Plutarco, Contra Colotes, 1125 C-
1127 C; Sobre la imposibilidad de vivir placenteramente segun Epicuro 1098). Por lo
demds, su interpretacion fue implicitamente refutada por Estobeo, al afirmar este que
“[...] las leyes no estan para que los sabios no cometan injusticia, sino para que no la
padezcan” (Didgenes de Enoanda, fr. 59, |, 2-12; Juan Estobeo, IV, 1, 143 = Us, 530).

Consideraciones finales

Tanto Hermarco como Lucrecio siguieron en sus argumentaciones a Epicuro,
quien, en consonancia con su rechazo de la nocién de que los hombres sean por
naturaleza animales politicos, negaba que se establezca entre ellos una comunidad
natural (Epicteto, Disertaciones, 11, 20, 6 = Us.523)—. A su juicio, la condicién de
encontrarse dotado de palabra (/6gos) y razén (nods) no orienta al hombre hacia el
sentimiento del bien y el mal o de lo justo e injusto, ni tampoco lo afianza para su vida
en una comunidad. Pero nada de esto podria ser pensado —aun cuando Epicuro no
entrd en el debate physis/ndmos— sin el concepto de physis, que enlaza a la filosofia
politica epicurea con toda la tradicién filoséfica precedente y juega un rol central en la
novedad de la propuesta del Maestro. Esta nocién define no solo a la naturaleza
completa de lo que existe per se en oposicion a las propiedades y los accidentes, sino
que, por extension, significa la totalidad de los artificios que se logran conformar a
partir de ella. Ademas, y fundamentalmente, esta totalidad que es la physis implica,
por si y dentro de si misma, un orden (Epicuro, Epicuro a Herddoto, §39-40,§ 41, §48-
49;§ 68-69;870-71; §75; §83; Epicuro Pitocles, §86; §90; §113; §115; Epicuro a
Meneceo, §128-129).
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Por tanto, las normas de la naturaleza han de entenderse como el vinculo que
unifica en su integridad el conjunto de los fendmenos; una totalidad que entrelaza la
diversidad de los hechos, pero no en una relaciéon necesaria, sino por una ligazén que
no deja de manifestar su contingencia. Tales normas son inmanentes, aunque nunca
teleoldgicas; de alli que el artefacto juridico jamas podria oponerse a ellas —que por
su misma inmanencia, también estdn presentes en él— (Epicuro, De las elecciones y los
rechazos, 13; Didgenes de Enoanda Fr, 12, 2). De este modo, se comprende que las
comunidades humanas y la justicia entendida en clave politica —dado que ambas
constituyen artificios— tampoco puedan contravenir las normas de la naturaleza.

Cada ser humano, con sus necesidades, sus capacidades propias y sus
circunstancias, se incorpora a la comunidad por agregacion; alli interactia con los
otros, y acuerda no dafar y no ser dafiado. No obstante, identificar este artificio de la
justicia con la conformidad entre las leyes positivas y las normas de la naturaleza seria
inapropiado, ya que el epicureismo esta lejos de referir a un derecho natural como
criterio de justicia absoluto, inmutable y trascendente. En cambio, el devenir
organizado que incluye el origen de las comunidades humanas y el modo en que, en un
tiempo y espacio determinados, estas convienen lo que sea la justicia si esta regido por
esas normas naturales.

Ahora bien, para todo hombre —aun para el sabio—, la preocupacién por los
vinculos con los otros nunca desaparece, y ello la convierte en un claro obstaculo para
la consecucion del fin dltimo y connatural de alcanzar el placer, el cual se logra cuando
se hacen presentes la imperturbabilidad del alma (ataraxia) y el no dolor del cuerpo
(aponia). Es en este marco que puede comprenderse, adecuadamente —es decir, muy
lejos de la interpretacion defendida por Plutarco—, el imperativo epicireo del Idthe
biésas dirigido al sabio, quien debe vivir retirado de la vida publica y dedicado a
recordar los esquemas de la doctrina. Sin embargo, este no dudard en intervenir si lo
gue una comunidad ha perdido es su capacidad de garantizar, para todos, la seguridad
(asphdleia), sostén fundamental de una vida tranquila. Es decir, si bien resulta
manifiesto que Epicuro nunca identificaria la filosofia con la politica —tal como
acontece, por ejemplo, en la propuesta de la Politeia platdnica—, esta disociacién
entre una y otra no puede bastar por si para argumentar la inexistencia de una
fundamentada filosofia politica epicurea.
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Aproximacion a Alejandro Magno (Dhil-Qarnayn), como enviado de Dios
en el islam. Una interpretacion junguiana
Horacio Esteban Correa (ESGN)

1-Las fuentes principales47
El Coran:

La principal fuente isldmica donde aparece Dhil-Qarnayn® :x3;3)1 93 es el Coran.
En la azora 18, aleyas desde la 83 a la 101.

En la azora 18 titulada “La caverna” Al-kahf " <ag&\ ", Dhil-Qarnayn, aparece
como un mensajero de Dios, justo y piadoso.

“Este pueblo nuestro ha tomado dioses en lugar de tomarle a El [..] ¢Hay
alguien que sea mas impio que quien inventa una mentira contra Ald?” (18:15).

“Cuando os haydis alejado de ellos y de lo que, en lugar de Dios sirven.
Refugidos en la Caverna! “Vuestro Sefior extenderd sobre vosotros algo de Su
Misericordia y dispondra de la mejor manera de vuestra suerte! (18:16).

“Permaneceran en la Caverna 300 afios mas 9”. (18:25).

“Te preguntards por el Bicornio. Di: “Voy a contaros una historia a propdsito de
él” (18 : 83).

“Le habiamos dado el poderio del pais y le habiamos facilitado todo” (18: 84).

“[...] en una fuente pecaminosa [...] encontré gente. Dijimos: Bicorne! Puedes
castigarles o hacerles bien” (18: 86).

“Dijo “castigaremos a quien obre impiamente y luego, serd llevado a su Sefior,
que le infligird un castigo horroroso” (18: 87).

“Pero quien crea y obre bien tendra como retribucion lo mejor y le
ordenaremos cosas faciles” (18: 88).

“[...] Bicorne! Gog y Magog corrompen la tierra. ¢Podriamos retribuirte a
cambio de que colocares un digue entre nosotros y ellos?” (18:94).

“Dijo: El poderio que mi Sefior me ha dado es mejor. jAyudadme
esforzadamente y levantaré una muralla entre vosotros y ellos! (18: 95).

“iTraedme bloques de hierro! [...] iTraedme bronce fundido para derramarlo
encima”. ( 18: 96).

“Y no pudieron escalarla ni pudieron abrir brecha en ella” (18: 97).

“Esta es una misericordia venida de mi Sefior, pero cuando venga la promesa
de mi Sefior El la demolera” (18: 98).

47 . . . . . . . .
El ordenamiento de las fuentes se hizo en el sentido de su importancia y significado para el islam y no
por un orden cronoldgico.
48 | . . . .pe .
Literalmente en arabe significa “Bicorne

”ou

el de dos cuernos”.

92



“Ese dia dejaremos que unos y otros se mezclen. Se tocard la trompeta y los
reuniremos a todos”. (18: 99).

El nombre de la azora 18 tiene una significativa connotacién simbdlica. La
Caverna, en la religion musulmana es un espacio provisto de energia singular que
reconforta y contiene a la identidad, un geosimbolo. Un espacio que se territorializa
subjetivamente. Fue en la cueva de Garird donde el Profeta en su retiro espiritual,
recibio el descenso o revelacién “at-tanzil” del Sagrado Coran, por el angel Gabriel.

En los inicios de la religion, muchos lugares naturales, como un oasis provisto
de agua o una alberca; animales como el caballo (talismadn de Dios entregado a los
hombres), arboles como la palmera datilera, poseian cierta numinosidad, proveniente
-1

del animismo tribal. Poseen “baraka” "ZZ3", (bendicién espiritual fecundidad,

fertilidad, prosperidad). El vocablo “alberca” por ejemplo, proviene del arabe hispanico

“al-birka”, y del arabe clasico “birkah” " 4559’ , significa depdsito de agua en el
desierto, estanque. El islam no fue en contra de estas creencias derivadas del
animismo, sino mas bien las incorpord agregando una nueva dimension religiosa, de
mayor racionalidad y refinamiento, siempre y cuando representaran un valor agregado
a la comunidad y un elemento que ayudaria a conservar las “buenas costumbres”. La
azora titulada “La Caverna” donde aparecen profetas y enviados célebres como Moisés
(Maza), al- Jidr (el Verdeante) y Dhil-Qarnayn, es una prueba de la importancia divina

del mensaje y del lugar donde este es revelado.

Abderraman | se refugié en una caverna en el norte de Africa, escapando de los
Abasies.

uy=c n

El Im@m Mahdr segun la creencia “ST €7’ se encuentra oculto en una caverna, y
los fieles de una gran parte del islam esperan su retorno hacia el fin de los tiempos.

En la actual Espafia, antigua al-Andalus se han hecho investigaciones
arqueoldgicas constatando que esos espacios, las cavernas, eran utilizados por los
misticos andalusies para sus retiros religiosos (CARMONA AVILA: 2012, 223, 264).

En nuestros dias, el lider del grupo islamista al- Qa’idah, Usama bin Ladin
comenzé su mensaje desde una caverna afgana, comunicacidon comprendida por los
musulmanes, pero incomprensible para otras culturas que desconocian su simbologia.
Para la sensibilidad musulmana, algo que inicia en una caverna implica una gran
empresa (Bin Laden, la cueva y una teoria de por qué no se evitd el 11-S, 21 de
septiembre de 2019, Clarin, p. 40).

Con respecto a la muralla que levanta el Bicorne, dicha historia existe en la
tradicion griega y latina. Es la historia en la que el Alejandro histdrico levanté una
muralla contra los escitas en el Caucaso, luego de la derrota de uno de sus generales.
Muchos creen que esas murallas son las de Derband. Con la muralla se evitaba la
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invasién de Gog y Magog al mundo civilizado. Magog aparece en Génesis 10 como
segundo hijo de Jafet, en la Tabla de las Naciones. En el Libro de Ezequiel también se
los menciona. Magog es un pais soberano regido por un soberano llamado Gog. En el
Nuevo Testamento aparecen en el Apocalipsis, engafiados y conducidos por Satands
para corromper la tierra. Sus nombres arabes son 1ayay wa Mayay, ze>L 3 zexb .
Otras versiones los asocian a los pueblos turco mongoles.

Dhiil-Qarnayn aparece también como un mensajero generoso para con los que
cumplen, es “Karim”, virtud del gobernante islamico.

Es un guerrero al servicio de Dios, dotado de una gran fuerza fisica. Su nombre
“Bicorne” alude directamente a esta cualidad, cuyo simbolismo mas antiguo se haya en
Egipto: “en el sistema jeroglifico [...] representa lo que estd por encima de la cabeza,
simboliza por extensién “abrirse camino™ (como la testuz del carnero, Aries, ariete) [...]
el signo egipcio citado entra en la composicidén de las palabras que significan elevacion,
prestigio, gloria, etc. [...] son los cuernos atributos del dios cilicio de la agricultura.
Lleva en las manos racimos de espigas: fertilidad. Tienen etimoldgicamente las mismas
letras (KRN) que corona, en griego (en latin: cornu, corona). La corona primitiva era
una diadema con puntas en la que éstas simbolizaban la misma fuerza de los cuernos”
(CIRLOT, 2014:164). En &rabe la raiz QRN que forma la palabra “garn” "03® "y que
significa “cuerno” o “edad”, proviene de una raiz semitica muy antigua, la cual también
estd en el hebreo para representar la misma palabra “Keren”; mas alld de que estos
idiomas se encuentren en diferentes espacios y tiempos de la lengua mads troncal
semitico occidental.

La aleya 99 ya citada habla de la reunidn de todos:

“Ese dia mostraremos plenamente la gehena a los incrédulos” (18: 100).

“Son ellos los que no creen en los signos de su Sefior, ni en que Le encontraran.
Vanas habran sido sus obras y el dia de la Resurreccion no les reconoceremos peso.”
(18: 105).

“Su retribucion serd la gehena por no haber creido y por haber tomado a burla
Mis signos y Mis enviados” (18: 106).

“En cambio, los que hayan creido y obrado bien se alojaran en los jardines del
paraiso,” (18: 107).

“Eternamente, y no desearan mudarse”. (18: 108).

Integra a los malvados de la gehena (suerte de purgatorio), defensor de la obra
de Dios y cumplidor, por ello es mensajero. Es un modelo de justicia mas alla de las
culturas, ya que defiende a los que hablan otro idioma con la construccidn del Muro. El
islam no discrimina respecto de raza, color, nacién, e incluso a aquellas religiones que
poseen libro (judios, cristianos, mazdeistas, sabeos) poseen un status diferenciado.
Dhil Qarnayn desde esta dimension cordnica, une y redne, es bienhechor y piadoso.
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Histéricamente se han comprobado las relaciones comerciales entre egipcios y
micénicos. Incluso se ha constatado la presencia de mercenarios micénicos en los
ejércitos faradnicos: los keftiu.

La fuerza del toro micénico y los cuernos de Amdn como creencia compartida
podria haberse fortalecido por los contactos entre egipcios y micénicos. El Alejandro
histérico a su llegada a Egipto, luego del largo asedio de Gaza, respetd las creencias
religiosas egipcias pero “no mostré mayor interés por celebrar ritos o sacrificios al
modo egipcio, es cierto que todas las divinidades del pais del Nilo fueron respetadas,
pero nunca se intentd asimilarlas al pantedn griego, excepto la figura de Zeus-Amén”
(ALBALADEJO VIVERO, 2008:294). Alejandro se hizo recibir como hijo del dios Zeus-
Amén y a medida que se prolongé su reinado fue aseverando su origen divino. Su
representacién con los cuernos de Zeus Amoén aparece en los tetradracmas
alejandrinos. Alejandro hizo un esfuerzo para comunicar su imagen asociada a la fuerza
y prestigio del dios, ya que al llegar “la imagen que encontrd [...] no era en absoluto
aquella tradicional con que era representado Zeus-Amon, con sus bien conocidos
cuernos de carnero, sino que consistia en una piedra con forma cénica y esmeraldas
engarzadas, porteada por ochenta sacerdotes en una litera dorada con forma de
barco” (ALBALDEJO VIVERO, 2008:296). La imagen del Alejandro Bicorne es un simbolo
de la estrategia religioso-politica del macedonio y una construccidn de su voluntad.

Las Mil y una Noches:

En las Mil y Una Noches, texto que representa la vocacién de sintesis de
culturas, religiones y filosofias que convergieron en el islam, se cita a Alejandro Magno
bajo el nombre persa al-Iskandar ", 38" “el de dos cuernos”, quiza también
relacionado con su caballo Bucéfalo (cabeza de toro, dos cuernos). Este clasico incluye
como nucleo, un libro persa mas antiguo, llamado en lengua persa Hazar afsana ;2"
"3zl Ml Leyendas. Dicho libro se ha perdido, pero estd comprobado que es la fuente
principal donde ya se le mencionaba al Bicorne: “Los testimonios mas antiguos sobre la
prehistoria de Las Mil y Una Noches eran [...] los pasajes de dos autores del siglo X, al -
Masudi e Ibn an-Nadim, que atestiguan la existencia en su tiempo de una coleccién de
cuentos, intitulada Hazar afsana (Mil Leyendas o Mil cuentos), traducida en arabe,
que circulaba con el nombre de “Mil Noches” (Alf Laila) [..] por un reciente
descubrimiento, en un fragmento de papiro del siglo IX, del comienzo de una noche,
con los conocidos nombres de las dos hermanas (bajo la forma de Shihrizad y Dinazad)
[...] confirma el primitivo titulo arabe Alf Laila, y muestra al mismo tiempo que esta
version drabe del original persa existia por lo menos un siglo antes de los dos autores
recién recordados. Tenemos pues, para el periodo mas antiguo, un fondo cuentistico
indio reconocido como tal con especificos paralelos sanscritos en la estructura general
de laobra[...]” (GABRIELI, 1971: 239).
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Se nota entonces, en el cuento persa antiguo con similitudes de la estructura
del cuento indio, regiones ambas donde el Alejandro histdrico forjé su presencia, el
nombre de Bicorne o Iskandar, aparece en la literatura antigua en una regién donde el
futuro islam seria la religion aceptada y predominante.

El tema de Alejandro, ha sido a lo largo de la historia de la literatura un tema
sumamente exitoso, en diversas lenguas y culturas tanto de Oriente como de
Occidente. En la Europa Medieval se escribian obras y transcripciones con su
protagonismo. Es un personaje histérico con potencial literario. Una suerte de “Rey
Arturo” para las culturas “medio orientales”. Se han asociado a él muchos héroes
arabes y no arabes, mitos y leyendas con cargas culturales, morales y religiosas. Hasta
cierto punto podemos decir que a partir del Alejandro histérico se ha venido
construyendo un mitologema en el Asia cercana al mundo Mediterraneo Oriental.

Vida y hazafias de Alejandro de Macedonia de Pseudo Calistenes:
Esto nos lleva a una primera fuente anterior al Coran y que muestra la primera
influencia alejandrina en la naciente religidn y civilizacion isldmica.

Las Vidas y Hazafias de Alejandro de Macedonia de Pseudo Calistenes, autor
alejandrino del siglo Il a. D. coinciden con la celebracién del culto a Alejandro Magno
por parte de la dinastia romana de los Severos.

El libro tiene cinco recensiones. La primera es del periodo helenistico donde el
elemento egipcio es importante. Las otras cuatro son del periodo de gestacion de la
cultura bizantina. Es la segunda obra mas traducida de la antigliedad luego de la Biblia,
hasta la llegada del Renacimiento. Muy populary difundida en muchas versiones.

Existe una version latina del siglo IV, una armenia del siglo V y una siriaca® del
629/630. Es la version siriaca la que agrega el tema de la construccion de la muralla
contra Gog y Magog (layay wa Mayay) que no aparece en las versiones anteriores. El
Bicorne como Dhiil-Qarnayn, aparece en la version siriaca: “De otro lado el personaje
de al-Jadir no tiene una genealogia semejante a la de Alejandro, sino que, mas bien,
se le puede relacionar con héroes sudarabigos o con el Profeta Elias; aunque en la
version etiépica de la historia de Alejandro, éste al sumergirse en la fuente de la vida
toma color verde lo que explicaria las confusiones o coincidencias con al-Jadir (lit. = el
verde). La identificacion de Alejandro con Moisés, estaria en relacidn con el apelativo
Da I-Qarnayn que, segun Garcia Gémez, aparece ya en la versién cristiano-siriaca, pero
que coincide con una de las representaciones clasicas de Moisés (Ex. 34,29), aunque es
muy posible que esta representacién no fuera conocida por los arabes, lo que

* E| sirfaco es el idioma litargico de los cristianos sirios. Se ha difundido por la didspora asiria o caldea.
Es un conjunto de dialectos derivados del arameo, el cual existia como idioma desde el siglo Xl a.C. El
siriaco aparecid en época helenistica y tuvo recién escritura propia en el siglo | d. C. creandose la
escritura siriaca, de donde proviene el alfabeto arameo. Fue la lengua literaria de Medio Oriente entre el
siglo IV y el siglo VIII, hasta la emergencia del arabe clasico.
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explicaria, a su vez, las multiples interpretaciones que a ese apelativo se han dado:
Dominador de Oriente y Occidente, portador de dos trenzas [...]” (ABUMALHAM, 2011:
3-4).

En la primera recension del periodo helenistico, Alejandro es hijo del rey
egipcio Nectanebo [, huye y se refugia en la corte maceddnica disfrazado del dios
serpiente-Amon.

Mds adelante volveremos sobre las relaciones entre Elias, al-Jidr, Moisés vy
Alejandro, segln la interpretacion junguiana. Aqui queremos destacar la identificacién
de Alejandro con Moisés, unidos por el poder de los cuernos. Recordemos la obra
escultdrica del Moisés de Miguel Angel Buonarroti portador bicorne. La explicacién de
esta asociacidon también se debe a lo siguiente: San Jerénimo de Estridon, padre de la
Iglesia en el siglo IV tradujo la Biblia desde el griego y el hebreo, al latin. Cuando
tradujo Exodo 34,35 encontré la raiz hebrea KRN que significa luminoso,
resplandeciente, emitir rayos, pero que también es la raiz para “cuerno”, similar a la
raiz arabe QRN O & . La Biblia de Reina Valera en Exodo 34, 29 dice “la tez de su
rostro resplandecia”. San Jerénimo tradujo “cornuta esset facies sua” (su rostro era
cornudo). Los siguientes versiculos hablan del rostro resplandeciente de Moisés al
descender del Monte Sinai luego de haber hablado con Dios, y cubriendo su rostro en
varias ocasiones con un velo. Este dato también contribuye a la idea de un Alejandro
Bicorne.

La promocion literaria de Alejandro desde la misma cultura alejandrina es otra
cuestion que contribuye al potencial legendario del macedonio. Las composiciones
poéticas sobre las fundaciones (Alexandreia Ktiseis), “reinscribe en el propio relato la
importancia del conocimiento libresco y de la letra escrita [...] se pre dice el origen de
la gran ciudad que favorece el legado de Alejandro en el ideal helénico de una
kosmopolis inmortal y centro del universo [...] inmortalidad dada por la letra escrita y
el sincretismo cultural” (CHIALVA: 2017, 68). Roma y Bizancio retoman la cultura
libresca y su tecnologia desde el foco de irradiacion que era Alejandria: “el mundo
imperial se inscribe en los relatos de la fundacion de Alejandria y reelabora las
versiones de ese hecho histérico imprimiéndole el signo civilizador de la letra griega y
del libro [...] que es el verdadero legado del gran Alejandro y su metrépolis” (CHIALVA:
2017, 52).

Alejandria es el resultado de la inspiracidn de los Ptolomeos que conocian muy
bien el valor de la letra escrita para el desarrollo cultural: “Ptolomeo habia participado
activamente en las campafias de Alejandro en las que habia tenido ocasién de observar
la importancia que concedian a la cultura escrita, las monarquias asiaticas, sobre todo
las mesopotamicas. Durante veinte siglos [...] se habian distinguido por emplear signos
cuneiformes como sistema de escritura grabado en el soporte material de tablas de
arcilla” (SANCHEZ: 2018, 22).
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Ambas cuestiones, el libro y el sincretismo cultural, son elementos
fundamentales en la naciente civilizacién islamica.

Ese influjo de la cultura y la tecnologia libresca alejandrina se dio a lo “arabe”
en la nueva religién, combinando tradiciones judias y cristianas. Esto se refleja muy
bien en un texto medieval titulado “La letra y la escritura” “Aljattu wa-I-kitabatu” B
i;ﬁgll 5 . Sobre este texto existen muchas versiones reflejando la importancia de la
cultura y la tecnologia del libro asi como el componente intelectual y espiritual de la
letra escrita. El texto, en cuanto a su variedad de versiones, muestra similitud al cuento
de Jack y las habichuelas en la cultura indoeuropea, celta y britanico inglesa.

Destaca la importancia de la escritura y del libro, dentro de la cultura arabe-
islamica: “[...] dijo un emir de los musulmanes: la buena letra hace mas clara la verdad.
Y dijo un sabio: “La caligrafia es como el espiritu en el cuerpo y como el buen aspecto
exterior de la persona. Pregunté Salomén (con El sea la paz) a un efrit o genio, qué era
la palabra, y le contestd: “Un soplo pasajero”. éY qué medio hay para retenerlo? Dijole
(el genio): “La escritura”.” (SYUHADAK: 2016, 2).

El vocablo arabe “adab”, "w31", significa literatura, buenos modales, decencia,
bagaje cultural; y en el mismo campo semdantico “Adab” "oI31" urbanidad, cultura
libresca, buena educacion. Segun Maillo Salgado el vocablo ha fluctuado con el
transcurso de los siglos, pero para la época a la que nos referimos, la Edad Media,
“equivaldria a la urbanitas latina, esto es, cortesia, urbanidad, buenos modales;
posteriormente se agregd un componente intelectual que se define con la voz latina
humanitas, o sea, el término remitiria al conjunto de conocimientos que se incluyen
bajo la denominacién de las humanidades [...] las acepciones generales serian, reglas
de los buenos usos sociales, cultura general, y modernamente, literatura” (MAILLO

SALGADO: 1996, 18).

Mads aun, Ibn cArabi explica que las letras tienen su propia comunidad igual que

tr

los hombres y los animales. Tienen su propia “Umma?’, cargan con responsabilidades y
tienen jerarquias: “Alabado sea Dios [...] quien ha hecho de las letras una comunidad
entre las comunidades depositando en ellas la virtud [...] Entre las letras mas sublimes
en su esencia, mas extraordinarias por su nobleza y el beneficio que otorga su
contemplacién, estan la mim (¢ ), la waw (9) y la nin (o), en cuyos nombres la parte
final esta unida a la inicial por medio de una de las letras débiles sostenidas por el
poder (sultdn) del kun (jSea!) para que exista todo lo que tiene que existir’(IBN “ARABI:

2011, 29,30).

El traductor de este texto, Gustavo Bize, hace un comentario respecto de la
“espiritualidad” y el significado metafisico de las letras. Si observamos bien, los
nombres de las letras mas “nobles” son polindramos: su principio es su comienzo; el
camino de ida es el camino de vuelta, lo cual sugiere un tiempo y espacio circular,
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conducente a la eternidad. Destaca Bize “aqui introduce el tema del tratado. En el
nombre de las tres letras mencionadas ésta aparece al principio y al final (exe) (919)
(093), es decir, que son nombres simétricos [...] los Unicos con esta caracteristica. La
letra que esta en el medio en cada caso es una de las tres letras llamadas ‘“débiles’ o
‘enfermas’ en la gramatica, cuya designacion en arabe, Slla [..] también significa
causa en el sentido filosoéfico. Claramente lbn Arabr utiliza ambos sentidos: la “causa’
es una ‘debilidad’, un ‘defecto’ metafisico que supera el poder [...] del iSea! Divino
existenciador: Nuestra palabra para algo, cuando le queremos, es solamente decirle
jSea! y es.” (BIZE: 2011:30,31). Bize aclara que el neologismo “divino existenciador”
expresa el concepto “traer a la existencia” comun en la metafisica akbari.

Este autor también afirma, que hacer que algo exista en el cosmos, estd
asociado a los vocablos kawwana/mukawwin, que remiten al principio vital o esencial:
Jung cita el Rosario Filosdfico (un texto europeo occidental arabizante) que reza “Alkia
in alkiam et dealbatur Alkia cum Astuam”. Al- kiagn significa existencia, naturaleza,
esencia, interioridad, entidad: “En el texto alquimico estaria asociado a la idea de
crear. El verbo kawwana (crear), a partir de una naturaleza esencial fitra®. En la misma
familia de palabras tenemos mukawwan (formado, creado, compuesto)” (CORREA:
2014, 57). Jung lo identifica con el principio vital en el sentido de la libido. Seria la
fuerza vital creadora producto de la conjuncidn de los opuestos, es decir, del amor.

Se aprecia en estos ejemplos no solo la apreciacidn de las letras, la escritura y
los libros en la civilizacion arabe-islamica, sino también el influjo de la filosofia de la
alquimia (al-kiamié"), cuyo vocablo es un arabismo y se atribuye a Maria la judia, quien
vivio en entre el siglo Il o lll en Alejandria, siendo una de las maximas exponentes de
este arte.

Por otra parte, esta importancia de los libros y la escritura, se observa la

”n u

famosa “Casa de Sabiduria”, “Bayt al- Hikma® creada en la edad de oro del islam.

Kitab adab al-falasifa (Libro de la Literatura filosofica):

En una traduccidn de un manuscrito hecha por Montserrat Abumalhan del
Kitab adab al-falasifa, de los Nawdadir al falasifa, contiene un primer capitulo de una
obra moralizante dedicada a Alejandria.

Hunayn ibn Ishak al Ibadi, (808-873), rector de la Casa de Sabiduria, cristiano
nestoriano que hablaba drabe y siriaco, recoge maximas moralizantes de los filésofos
griegos: Aristoteles, Platon, Sécrates, Pitdgoras y Dhdl Qarnayn Alejandro. Funde aqui
a los dos Alejandros; el histérico pagano y el Bicorne del Coran. No debe desestimarse
la enorme influencia que ha tenido en el islam estas producciones intelectuales,
muchas de ellas ensambles y mezclas, de la Casa de Sabiduria creada por Harln al
Rashid y continuada por al Ma 'min. Se convirtié en un segundo foco de irradiacién de
la cultura libresca, emulando a la antigua Alejandria. Su sincretismo cultural combiné
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el conocimiento griego, persa e indio bajo la vocacidon de religiébn de sintesis
fomentada por la cultura arabe-isldmica. La Casa de Sabiduria fue destruida por los
mongoles en 1258.

Qissa' Dhil Qarnayn (Cuentos [historias] de Alejandro):

Estos cuentos de Alejandro Magno (Tales of Two Horned one) se encuentran en
el manuscrito de Timbuktu escrito en 1735. Toma como referencias El Coran y fuentes
isldmicas medievales que incluyen compilaciones de hadiz. Se edité como libro en
arabe en 1949 por Muhammad Raghib al-Tabbakh y en octubre de 2015 se tradujo al
inglés.

El trabajo de Sukdaven y Ahmad se centra en las reflexiones sobre si Dhal
Qarnayn es Alejandro de Macedonia.

Citan a varios eruditos que identifican a Dhdl Qarnayn como Alejandro de
Macedonia. Entre ellos Avicena, al- Razi, Abl Hayyan, al- Sa'td, Allsi, este ultimo
comentador iraqui del Coran. Avicena en su Kitab al -Shifa” lo describe como el mas
grande rey, poderoso y seguidor de Aristdteles.

Otras posiciones minoritarias lo presentan como un profeta emulando a
Salomdn, quien combinaba sabiduria, conocimiento y gran reinado, y también como
hermano de Dario el Grande, de Persia.

La cuestion del Dhdl Qarnayn Profeta se mezcla con la del encuentro con al- Jidr
y su ingreso a la fuente de la vida. También se lo asocia al profeta Elias.

En el hadiz que describe el origen de la azora 18, unos qurais enviaron a dos
hombres a consultar a unos judios para poner a prueba Mahoma. Estos eruditos le
dijeron que le preguntasen por la historia de un hombre que viajé al oriente y al
occidente. En efecto, era la historia del Bicorne. Pero en cuanto a si este hombre era
profeta que sefialaron los eruditos; Abl Dawid (muerto en 889) cita una narracién
donde el Profeta Mahoma contestd: “yo no sé si Dhil Qarnayn fue o no un Profeta”.
Muchos historiadores los cuales han escrito sobre Egipto en general y especificamente
sobre la ciudad de Alejandria han debatido sobre Alejandro y son undnimes en
clasificarlo entre los hombres sabios en su tiempo, pero no entre los Profetas”
(SUKDAVEN, AHMAD: 2017, 4).

Otra posicidn es si fue un caudillo drabe, ya que el prefijo Dhul es un titulo
usado por los reyes de Yemén, como Dhul Nawas. Otros eruditos lo hacen
contemporaneo del profeta Ibrahim.

La conclusién de los autores de este articulo es que Alejandro el Grande y Dhul
Qarnayn son dos individuos diferentes, por ello, la limitada mencién de Dhul Qarnayn
en El Coran” (SUKDAVEN, AHMAD: 2017, 9).
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2- La interpretacion junguiana:

Estas discusiones acerca de la identidad de Alejandro Dhil Qarnayn quiza
puedan aclararse desde la perspectiva junguiana. Jung hace una interpretacion del
simbolo y esto puede arrojar luz sobre el mitologema que representa Alejandro Dhal
Qarnayn en la cultura arabe-isldmica. En esta dimension bien podria fundamentarse la
mixtura entre Alejandro de Macedonia, con otros personajes histéricos; y el ideal de
un rey portador de los valores islamicos. Sin duda, existe en esto, una homologia con el
mitologema arturico y lo que éste representa para la civilizacién britanica, si bien en el
caso britdnico, su importancia ha delineado el simbolo politico mas importante de la
monarquia inglesa desde la temprana Edad Media y luego britanica en la Modernidad.

Jung se centra en un personaje del esoterismo isldmico, relevante en la
tradicion sufi: al-Jidr (el Eterno Joven). El nombre proviene del verbo arabe “jadira”
"Aa3" que quiere decir “ser verde”. El diccionario de drabe culto sefiala: “ a3 (jadir)
verde; verdeante (color); grano tierno _~a=l (al-Jadir) (el [hombre] verde) _~&3J! (al-
Jidr) nombre que la tradicién isldmica da a un personaje del Coran 18:65-82)”(CORTES:
1996, 307).

En el texto Psicologia y Alquimia, Jung cita un texto medieval atribuido a San
Alberto Magno. Se describe alli una expedicién de Alejandro Magno “y al término del
viaje se descubre la tumba de Hermes. Ahi se encuentra sobre el arbol una cigliefia en
lugar del fénix” (JUNG: 2005, 237). La ciguefia y/o la garza purpurea se identifican con
el fénix en el antiguo Egipto, simbolo de transformacién y del ciclo solar (el viaje del sol
del Poniente al Levante) y de la resurreccién (la vida eterna) (CHEVALIER,
GHEERBRANT: 1991, 290). En el viaje, los buscadores de sabiduria proyectan su propio
proceso de transformacion. Dhdl Qarnayn Alejandro adquiere la sabiduria y la
inmortalidad. “La cigliefa [...] figura asimismo como emblema del viajero” (CIRLOT:
2014, 135).

En algunas leyendas es al- Jidr quien obtiene la inmortalidad y no el Bicorne.
Son ambos los que se dirigen a la fuente, al-Jidr montado y el Bicorne a pie. El
“Verdeante” es también el mds destacado colaborador del Bicorne. Todas estas
alusiones que se mezclan con otras leyendas indican la estrecha unidn entre ambos:
“Jidr llegé a un manantial que su agua era mas blanca que la leche, mas brilloso que el
rubi, y mds dulce que la miel. Jidr se introdujo en el manantial, se lavé y bebié un poco
de esa agua” (MUSAWI YAZAIRI: S/F, 83).

Jung cita la azora 18 donde aparece al-Jidr y lo identifica con Dhiil Qarnayn
Alejandro siguiendo al comentarista del Coran, at-Tabari. La identidad de Alejandro la
fundamenta por lo expresado en la azora 18. El Bicorne siguié su camino hasta el lugar
en que sale el sol, con lo cual, lo identifica con la fuerza del toro solar y la necesidad
que siente la humanidad en toda época de asociar a sus héroes con el sol, como
simbolo de la libido.
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Jung cita las aleyas que corresponden al encuentro de Moisés el Servidor de
Dios:

Encontrando a uno de Nuestros siervos a quien habiamos hecho
objeto de una misericordia venida de Nosotros y ensefiado una
ciencia de Nosotros (18: 65).

Moisés le dijo: ¢Te sigo para que me ensefies algo de la buena
direccion que se te ha ensefiado? (18: 66).

De aqui se llega a la aleya 83 donde se menciona al Bicorne y esta citada al
principio de este trabajo.

Siguiendo la cita de Psicologia y Alquimia, se pregunta por este servidor de
Dios:

“éiQuién es este desconocido siervo de Dios? Es el Dulcarnain
Alejandro, que como el sol va desde el poniente hasta el levante.
Los comentaristas del Coran explican la alusion al desconocido siervo
de Dios diciendo que se trata de Jadir, “el verdeante”, “el peregrino
infatigable que por los siglos de los siglos recorre tierras y mares
instruyendo y aconsejando a los hombres piadosos [...] el inmortal’.
Tabari autoridad en la materia relaciona a Jadir con Dulcarnain: En la
expedicion de Alejandro, Jadir habria llegado hasta el rio de la vida, y
ambos, bebiendo de él sin saberlo, se hicieron inmortales. Los
antiguos comentaristas identifican también a Jadir con Elias.” (JUNG:
2008, 208, 209).

Elias tampoco muere sino que se eleva en un carro de fuego y se asocia a la
tradicion cristiana con San Jorge. Para Jung “en la leyenda arabe Jadir es el
acompafiante o el acompafiado (Jadir con Dulcarnain o con Elias, ‘igual que ellos o
idéntico a ellos” (JUNG: 2008, 210).

El simbolo del acompafiante acompafiado es homdlogo a los Dioscuros: Castor
y Pélux, uno mortal y otro inmortal. Y el elemento solar se asocia a Dhdl Qarnayn por
ser el Bicorne, el Toro solar, Jupiter Amén, cuyos rastros se encuentran en la azora 18,
aleyas 85-90 del Coran., donde se narra su derrotero solar:

“Siguid, pues, un Camino” (18: 85).

“Hasta que, a la puesta del sol, encontré que éste se ocultaba en una fuente
pecinosa, junto a la cual encontré a gente [...]"” (18: 86).

“Luego siguid otro camino” (18: 89).

“Hasta que, a la salida del sol, encontré que éste aparecia sobre otra gente a la
gue no le habiamos dado refugio para protegerse de él” (18: 90).
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El ciclo solar, que proyecta y transfiere en el héroe Alejandro su atributo solar,
también se describe en las versiones del Pseudo Calistenes:

o

el viaje aéreo de
Alejandro que tiene eco coranico azora XVIII [..] goza de gran favor en el mundo
islamico y encaja perfectamente con el gusto por los elementos fantasticos”
(MARTIN:2000, 6), sin embargo, como explicamos anteriormente, no se limita a ello.>®

Incluso en textos de autores musulmanes del siglo XX, encontramos estos
elementos: “Asi que siguidé un curso” significa que: continud su camino, y llevé a cabo
su propdsito. “Hasta que, cuando llegé al lugar de la puesta del sol” quiere decir: que
llegé al lugar mas occidental de su imperio, lugar después del cual -hasta el lugar de la
puesta del sol- no vivia nadie. “Y lo encontré bajando” Dhul Qarnain imaginé que el sol
bajaba “a un mar negro” a pesar de que el sol bajaba detrds de ese mar negro y era
imposible que se desprendiese de su drbita y se hundiese en el agua, pero al igual que
alguien que se encuentra dentro del mar al ver la puesta del sol puede asegurar que el
sol se sumerge en el agua, o alguien que desde la tierra es testigo de su ocaso,
conjetura que el sol se esconde detrds de las montafias. Asi sucedié también a Dhul
Qarnain, que el sol se ocultaba dentro de esa agua negra. Ka‘ab agrega: “En la Tora
estd registrado que el sol se oculta dentro del agua negra [...] Dios puso a disposicion
las nubes para que lo transportaran a cualquier lugar del mundo” (MUSAWI YAZAIRI:
S/F, 77)51. En este pasaje de la vida del Bicorne, vuelve a aparecer el tema del ciclo
solar y de su capacidad para viajar por los cielos, por la gracia de Dios.

En su busqueda de la fuente de la vida eterna, indicada por al arcangel Rafael al
Bicorne, el mensajero hace referencia a su origen metedrico astral “Empero yo no
estoy enterado de su ubicacion a pesar de que en el cielo se habla mucho de esta”
(MUSAWT YAZAIRI: S/F, 82).

Jung identifica al acompafiante acompafiado con los dos soles, semejante a los
Dioscuros. Uno es mortal y otro inmortal. Es un fenédmeno de proyeccién psicoldgica
(Ubertragung) que en lengua alemana significa literalmente “llevar algo de un sitio a
otro”.

“El proceso psicolégico de Ubertragung es una forma especial del proceso de la
proyeccién, sélo que se realiza de sujeto a sujeto. La Proyeccidn es un mecanismo
psicolégico general que traslada al objeto contenidos subjetivos de todo tipo- ej: la
habitacion es de color amarillo- Lo amarillo sdlo esta en nosotros- El color es nuestra
experiencia. El mecanismo de la Proyeccidon mediante el cual los contenidos subjetivos
son trasladados al objeto fisico y que aparecen como pertenecientes a él nunca es un

*% Lo aclaramos para no reforzar el estereotipo sobre la identidad arabe sobre lo fantastico, aunque si es
un rasgo importante de la identidad que se expresa en mucha literatura.

*1 En este texto el Bicorne no es Alejandro sino el primer rey que gobernd desde el Naciente al Poniente
después del Profeta Noé.
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acto voluntario, y la Transferencia, que se lleva a cabo entre dos sujetos, en tanto
forma especifica de la proyeccién, no es la excepcion a la regla. (JUNG: 2016, 132).

La Proyecciéon va acompanada de emociones y compulsiones hacia las
personificaciones de objetos en deidades, santos y héroes. La Proyeccién del sujeto al
objeto y la transferencia de un sujeto a otro sujeto, convertido en una imagen
antropomorfica o utilizando como vehiculo a un personaje histérico, en este caso, a
Alejandro de Macedonia, tiene sus etapas, que bien se pueden apreciar en el relato de
la expedicién de Alejandro y El Verdeante a la tumba de Hermes. El Arbol de intenso
verdor donde se posa una cigliefia, ave alquimica y simbolo de transformacién, se
conjuga con al- Jidr “El Verdeante” que ya es un ser antropomoérfico (joven maestro
eterno). Segun las diferentes versiones, bebe y se sumerge, junto a Alejandro Dhil
Qarnayn en la fuente de lo inconsciente colectivo de donde brota la vida eterna. Las
manifestaciones de lo inconsciente colectivo siempre van asociadas al agua: fuentes y
lagos (el Grial es encontrado en un lago por Sir Galahad; la espada Excalibur es
arrojada en un similar y custodiada por la ondina Viviana, la Dama del Lago).

En esa fuente de la eternidad, en lo profundo inconsciente colectivo, se
encuentra la madre de todo y de donde proviene el compuesto “mukkawan” para
poder ser: “otra leyenda dice que Dulcarnain condujo a su amigo Jadir a la fuente de la
vida para hacerle beber la inmortalidad. Alejandro se bafié también en el rio de la vida
y cumplié las abluciones rituales” (JUNG: 2008, 209, 210).

Este simbolo lleva a las tradiciones rabinicas a asociar al Verdeante al- Jidr con
Elias, y en las cristianas con San Jorge.

Jung sefiala finalmente que “como esta mitologia solar no es mas en conjunto
gue psicologia proyectada al cielo, sin duda su sentido oculto y fundamental es el
siguiente: asi como el hombre estd compuesto de un elemento mortal e inmortal, asi
también el sol es una pareja de hermanos, uno de ellos es mortal, el otro inmortal.
Ciertamente el hombre es mortal, pero hay excepciones, aquellos hombres que son
inmortales, o bien hay en nosotros algo inmortal. De esta suerte, los dioses, o un Jadir
o un Conde de St. Germain, son esa inmortalidad incomprensible que mora en alguna
parte. La comparacién con el sol nos ensefa siempre de nuevo que la dindmica de los
dioses es energia animica. Este es nuestro elemento inmortal; representa el vinculo
merced al cual el hombre siente que nunca se extingue en la continuidad de la vida. Es
la vida de la vida de la humanidad. De sus fuentes que brotan de las profundidades de
lo inconsciente, provienen el tronco de la humanidad entera [..] La fuerza vital
psiquica, la libido, es simbolizada por el sol o personificada por héroes con atributos
solares [..] los héroes son casi siempre viajeros. El viajar es una imagen de la
aspiracion, del deseo nunca saciado que en ninguna parte encuentra su objeto [...] se

52 . . . . ..
En Palestina, existe un monasterio llamado San Jorge el Verde, espacio sagrado para cristianos y
musulmanes.
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comprende facilmente la comparacion con el sol; de ahi que los héroes sean siempre
semejantes al sol, y sea legitima la conclusiéon de que el mito del héroe es un mito
solar”. (JUNG: 2008, 215, 218).

Conclusiones:

La version siriaca del Pseudo Calistenes data aproximadamente del siglo VI y la
primera traduccién al drabe que se perdid es también del mismo periodo (entre el siglo
VI y VII): “el texto griego fue traducido primero en el Irdn al pelvi o persa medio al final
de la época Sasdnida segin Noldeke. Este texto pelvi, no posterior al siglo VII en todo
caso se perdid pero no sin antes ser traducido al siriaco por un sirio nestoriano. De esta
version siriaca se hizo la primera traduccion al drabe, perdida también. La traduccion al
arabe sirvid de base para una re traduccién al etiope de manera que entre el antecesor
siriaco y el sucesor etiope podemos saber bastante bien como fue el texto arabe”
(MARTIN: 2000, 5).

Es decir, que la versiéon arabe, donde se condensan las historias, cuentos y
leyendas sobre Alejandro Dhidl Qarnayn, coinciden con la prédica profética de
Mahoma, el nacimiento del islam y su amplia y vertiginosa difusién: “la azora XVIII [...]
es buena prueba del temprano conocimiento que los musulmanes tuvieron de estas
leyendas” (MARTIN: 2000, 5).

Los judios eruditos que fueron consultados por los qurais para poner a prueba
al Profeta, conocian la historia y las leyendas de Alejandro Dhil Qarnayn. Es un dato
gue prueba que la historia ya era conocida, y que estaba difundida en la regién.

El contacto del islam con todos los sistemas religiosos y simbdélicos que ya
tenian su mand gastado, revitalizd los simbolos dormidos en los nichos histéricos de lo
inconsciente colectivo del Gran Medio Oriente. La accién profética de Mahoma otorgd
nueva vitalidad a los simbolos judios, cristianos y de otras tantas sectas y religiones
menores. En menor medida, era lo que habia hecho el propio Alejandro con la antigua
religion del Nilo. Pero el islam también rescaté muchas creencias sobre antiguos
héroes, mixturados en ese mar de culturas desde tiempos sumerios. Todo ello
confirma la vocacion de religién de sintesis de los musulmanes, haciendo posible esta
realidad: “el islam se extendié mas rdpidamente que todas las demas religiones de las
que existe registro histérico” (MAILLO SALGADO: 1996, 7).

La figura del Bicorne tanto como rey de leyendas contemporaneas a los
personajes biblicos, o por su asociacion con algun caudillo drabe, se mixturaron con el
personaje histérico de Alejandro de Macedonia y su potencial literario. La estrategia
del macedonio en Egipto, de asociarse a simbolos solares de la antigua religion del
Nilo, su aparicion en monedas con dos cuernos y luego la masiva difusién de la Novela
de Alejandro del Pseudo Calistenes en sus diferentes versiones; constituyeron el
magma mitogenético de la figura del Dhdl Qarnayn islamico.
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Ya en los tiempos de la accién profética de Mahoma, su presencia simbdlica en
el Gran Medio Oriente y mds alld “desde el Poniente al Levante” estaba consolidada
en lo inconsciente colectivo de los pueblos que recibieron el mensaje: “La naturaleza
de la religion — expresa Jung- es esencialmente simbdlica [...] la religién se manifiesta
en todos los planos en que Jung describié los diversos aspectos del simbolo”
(PROGROFF: 1967, 250). De esos cuatro planos: psicoldgico, social, ontoldgico e
historico, destaquemos el ultimo para explicarnos la presencia del Bicorne en El Coran
y en relatos y tradiciones islamicas. Y es que su dimension historica “mantiene la
continuidad de los pueblos en funcién de un origen mitolégico que suministra el marco
de referencia para la historia actual” (PROGROFF: 1967, 250). El islam recuperé todos
estos simbolos, entre ellos el simbolo de la palabra escrita nacida en Mesopotamia, y
los hizo volver a la conciencia desde los nichos histéricos de la psique donde habian
guedado arrumbados: “cuando un simbolo nuevo hace su entrada en la historia de un
pueblo éste puede adoptarlo [...] dependera de que existan o no, en lo inconsciente de
dicho pueblo, experiencias histdricas que lo predisponga a aceptar esos simbolos y a
encontrarles cierto sentido en las areas preconscientes de la psique” (PROGROFF:
1967, 240).

Alejandro Dhdl Qarnayn se encontraba entre estos simbolos y sin duda, los
sabios musulmanes, siguiendo el ejemplo magistral e inspirado del Profeta, renovaron
“mand” al magma mitogenético de su figura, aportando vitalidad a la nueva religion y
su naciente civilizacién.
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Si la belleza en el arte ya no es lo que era... entonces é¢qué es?
Susana Espinosa (UNLa)

Resulta siempre tentador en un espacio de reflexion filoséfica, plantear los
problemas desde una pregunta inicial. Cuando Ferndndez Vega dispara su sentencia “la
belleza ya no es lo que era” >3 salta de inmediato la pregunta ....ientonces qué es?. Y
para responderla resulta inevitable realizar un recorrido, aunque mas no sea a saltos
en el tiempo y en forma transversal, de los distintos conceptos, acepciones y
constructos que este término ha sufrido a lo largo de la historia de la humanidad
primero y del arte después. Pero mds aun resulta necesario, analizar el término belleza
en funcién del marco de referencia cultural de cada época para alcanzar su
comprensién hermenéutica adecuada porque - coincidiendo con Fernandez Vega-, la
historia del mundo esta tefiida por la historia del deseo de belleza, por el anhelo
profundo del hombre de encontrarla en cada uno de sus actos y sus sentimientos.

Seria engafioso, improcedente y hasta trivial, pretender respuestas definitorias
sobre la belleza, con aseveraciones tentadoras que presenten sentencias, reglas o
verdades Ultimas. Si asi fuera, justamente perderiamos la “belleza” de la incdgnita, del
problema no resuelto, de la verosimilitud y de la poética que entrafia la eterna
pregunta que se potencia en eternas respuestas no conclusivas.

Un punto de partida interesante para indagar sobre las concepciones de belleza
en los distintos tiempos histéricos y en especial en el tiempo actual, es el tratar de
comprenderla por medio de la ley de los opuestos, es decir que la belleza es lo opuesto
a la fealdad. En cada tiempo de la humanidad varia el concepto de lo “lindo” y de lo
“feo”, pero es necesario tener en cuenta que ambos son dos caras de una misma
moneda que se irradian una a otra en un espacio fronterizo, por lo cual una no existe
sin la otra.

Esta ley de los opuestos indica que reconocemos el dia por que viene de la
noche, el frio porque conocemos el calor, el blanco por el negro, el alto por el bajo, es
decir que esta ley de los opuestos nos permite obtener conocimientos basicos por las
variables de relacién que alcanzan un punto de inflexidn dificil de comprobar cuando
miden opuestos que parten de conceptos subjetivados como es el caso de la belleza y
la fealdad. ¢Qué variables indican claramente lo que es bello o lo que no es bello? Ahi
estd la cuestién y a ella han aportado los filésofos de todos los tiempos, los artistas, los
religiosos, los escritores y la sociedad toda en sus hdbitos de convivencia y cultura.

¢Cudles son entonces los paradigmas que nos permiten construir exactamente
el concepto de belleza? ¢ De qué disciplina parten o en cual disciplina se apoyan? ¢De

53 , .
Articulo en revista Ramona
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qué tipo de belleza hablamos: de la exterior o de la interior del hombre? ¢De la que
deviene de la naturaleza o del arte? ¢De la que es dogmatizada e impuesta por los
sectores de poder e influencia o de la que interpreta y siente cada uno libremente?
¢Hay reglas de belleza? ¢Y si las hay, quién las impone? {Puede ser bello lo horroroso y
lo perverso o solo lo bueno y lo honesto? ¢Esta la belleza inevitablemente ligada a la
verdad, a la bondad, a lo ético, a lo solidario, o puede también tener belleza el
egoismo, el horror, la maldad, la guerra?

Estas y muchas preguntas mas seran los estantes del escaparate donde
pondremos las reflexiones — tal vez algo desordenadas - sobre la cuestidn, para seguir
preguntandonos qué es la belleza.

Quiros......

UNA MIRADA RETROSPECTIVA

En la Grecia antigua el concepto de belleza comenzé mucho antes que el del
arte, ya que el sentido que se aplicaba a la belleza de la naturaleza no era aceptable
aplicarlo a algo hecho por el hombre; la belleza natural pertenecia solo a la
magnificencia del cosmos y de la vida planetaria. Era un hecho divino y lo poco o
mucho que el hombre hiciera, estaria condenado a ser — a lo sumo — un mero reflejo,
un espejismo, una copia de la naturaleza.
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Esta concepcién idealista fue consumada por Platén quien decia que la belleza
es el “esplendor de la verdad”. Solo desde un espacio de razonamiento metafisico se
puede comprender el sentido metaférico de esta frase. El término “esplendor” équé
indica? ¢Algo que irradia? éAlgo que sale de algo? éAlgo que es en si mismo o
deviniente de otro algo? Y el término “verdad”, équé indica? ¢Es tocable,
comprobable? ¢Es medible? ¢Es inmanente, etérea, posible pero no probable?.

No sera posible comprender el sentido de la frase sino la instalamos en una
comprensién a través de los sentidos, de la imaginacién, de lo no comprobable pero si
capaz de sentirse como verosimil. Se comprende qué es el “esplendor de la verdad”,
aunque no se lo pueda desagregar en un andlisis l6gico-matematico. Para los griegos,
“....la verdad des-cubre la cosa o ente, la saca de su cobertura habitual, la muestra al
desnudo”....... “Asi, la verdad consiste en poner al desnudo (es decir, en exponer, sin
apariencias ni engafios) el ser de las cosas. Y asi finalmente, la belleza — en la tan
mentada frase — es el esplendor del ser. O sea de la desnuda verdad de las cosas”.”

Posteriormente, otro griego — Aristételes- impulsé mayor carga estética al
concepto de belleza y planted las primeras reglas de armonia posibles de aplicar en el
hacer del hombre. En su Poética (en griego poiéo significa “hacer”) el hacer es referido
a los entes estéticos que se construyen de acuerdo a ciertas reglas o técnicas (tekhné)

que implica un saber hacer lo que se hace.”

En el capitulo VII de la Poética Aristdteles analiza la forma de composicion de la
tragedia y dice “.....en toda cosa hermosa que consta de partes, no solo deben estar
éstas ordenadas, sino que debe también existir la medida correspondiente, pues la
belleza consiste en la medida y en el orden...”°

Pareciera que la belleza es concebida por Aristételes, en relacion a la medida y
al orden, a la simetria y a la limitacién, es decir a la armonia de las partes del todo. Esta
idea — que siglos después se reflejara desde otro contexto en la teoria de la Gestalt —
posiblita encontrar belleza en el hacer técnico y metddico del hombre pero para
encontrarla habra que alcanzar un grado superlativo de construccién; no cualquier
obra de arte puede ser bella (por eso en la Poética Aristoteles tiene como ejemplo

permanente a Homero como el mas grande de los poetas).

Mas tarde, el cristianismo continuard esta idea de armonia y perfeccion de la
belleza pero la ubicard como posible Unicamente en el mundo supra humano, el
divino. El sentido de verdad cosmoldgica griega y el cosmos y todos sus entes pasaron
a ser criaturas del Creador, del Supremo hacedor. Por consecuencia, la belleza para el

** Luis Juan Guerrero. Prélogo de Qué es la belleza. 1965, Buenos Aires. p. 7

> El arte, dice Aristételes es “cierto habito productivo acompafiado de razén verdadera”; Etica a
Nicémaco 1140a40 (lib. VI, cap. lll, trad. A.G.Robledo, México.

*® Aristoteles. Poética. Losada, 2003. Cap. VII, p. 51y 52.
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mundo cristiano occidental serd deviniente de un atributo divino. Dice Guerrero al
respecto:

(...) ni para la antigliedad clasica ni para el cristianismo medioeval, el
hombre produce “obras bellas” como tales (las hoy llamadas “obras
de arte”). Ellas solo son bellas en tanto “muestran” la belleza del
cosmos o de la creacidn divina. No son bellas por el propio proceso
de plasmacion — es decir, por una creacién humana de belleza — sino
por el resplandor, cada vez mas amortiguado, de una luz que
desciende desde las alturas (...) la belleza es el esplendor del ser
puesto en obra” Y, precisamente, “puesto en obra por la actividad
artistica del hombre. >’

ARTE Y BELLEZA: UN “MATRIMONIO” EN DECADENCIA?

Durante dos mil afios continud un eterno discurrir sobre las cuestiones de la
belleza y sobre si ella podria existir o no en una obra de arte realizada por un hombre.
O bien porque ella era un resplandor de la verdad, o bien porque se componia en la
armonia de las partes, o bien porque era un atributo divino, el hecho es que el
matrimonio entre belleza y arte tardé mucho en consumarse pero cuando lo hizo fue
gracias a un elemento que los antiguos no habian descubierto: el alma. Es ella quien
permite al hombre su trascendencia, el superar su terrenidad, su limitud y tener algo
de divino en su ser. Tan solo la “belleza del alma” puede, accidentalmente, producir
ciertas cosas bellas; (“contenidos espirituales” en bellas “formas sensibles” dird
Guerrero en su libro sobre la belleza).

Asi en el clasicismo moderno se construyeron ciertos paradigmas para buscar la
conciliacion  (“matrimonio”) entre la metafisica griega de la belleza -
fundamentalmente contemplativa - y la teoria tradicional del arte - especificamente
técnica. Para esta concepcion cldsica de la belleza, la musica — por ejemplo — es una
experiencia fundamental del alma que tiene como funcién traer a nuestro dmbito
humano, las melodias del cosmos. Es decir: la construccion técnica de la musica es una
tarea artesanal que alcanza belleza en tanto supera su “manualidad” por medio del
halo divino que deposita el alma en dicha construccién humana vy terrena.

Este “matrimonio” venia gestdndose desde Platon y Aristdteles. Si bien, la
historia de la filosofia ha considerado a Platdon como el artifice de una teoria de la
belleza y a Aristételes como un impulsador de una teoria del arte, estas concepciones
dogmaticas faltan en algun punto a la verdad; lo real es que en ellos se comenzd a
gestar este matrimonio que tiene por un lado un acento en lo metafisico, en lo ideal o
superior del hacer del hombre y por otro, un acento en lo metodolégico, en la
problematica del hacer con las cosas terrenas. Pero lo cierto es que desde entonces

>7 Luis Juan Guerrero. Qué es la belleza. 1965, Buenos Aires; p. 10.

112



hasta hoy, se sigue buscando el punto de equilibrio para encontrar la belleza divina o
césmica en el hacer humano y terrenal.

La cuestion del alma como dmbito superador de la limitud humana se acentua
cuando aparece Plotino como intérprete y reflotador de las ideas misticas de Platdn
respecto a la belleza. En la Edad Media y el Renacimiento, Plotino reinterpreta a Platon
como creador de una doctrina de la “salvacion del alma”. Dice Guerrero:

Plotino sostiene que, entre las posibilidades de salvacion del hombre,
no soélo existe el camino de la filosofia, sino también otros dos: el del
amor y el del arte. El camino del arte es el del hombre que se eleva, a
través de las cosas sensibles, a las cosas suprasensibles, por medio de
los ritmos y las armonias, pero en tanto en ellos descubre el
resplandor de la belleza.”®

Como dijimos, esta idea de resplandor, de luz, de aquello que “ilumina” para
conocer la verdad, fue adoptada y sostenida por el cristianismo, incluso en el
dogmatismo cristiano de la actualidad.

Podemos inferir también de esta concepcidn cristiana de belleza, otro concepto
como es el referido a que la belleza se reconoce en Cristo a través de la Fe, la cual le
permite al hombre conocerla o descubrirla sin comprender o razonar sino
simplemente por creer. Lo creible — lo verosimil — es lo que vale aunque no sea
comprobable en la realidad sino en el alma.

Trasladando este concepto depositario de la creencia en Dios, se proyecta el
mismo hacia la idea de que la belleza puede estar en el arte en tanto cuanto al
momento del hacer el artesano descubra lo sobrenatural y se deje invadir por aquello
gue penetra por los sentidos y por el espiritu, para que la obra hecha esté trascendida
y se acerque al ideal de perfeccién.

Por cierto, estos argumentos o razonamientos sobre la belleza - que dominaron
por siglos y siglos y que hoy siguen en vigencia en algunos sectores de distintas
culturas y regiones-, tuvieron mas de un traspié en la historia del arte aunque
funcionaron como “matrimonio” durante mucho tiempo. Sin embargo, desde
comienzos del siglo pasado entraron definitivamente en decadencia y esta relacion
marital quedod restringida a ciertos campos especificos del arte, fuera de los cuales el
“divorcio” aparecié como irrefrenable; por lo menos el divorcio entre esta concepcion
clasica de la belleza y la concepcion moderna del arte.

¢Y ENTONCES...LA BELLEZA QUE ES?
En la modernidad aparece nuevamente la pregunta sobre qué es la belleza. Y
las respuestas universales siguen sin aparecer.

8 Ibidem; p. 25.
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Susan Sontag nos recuerda que el Papa Juan Pablo Il comentd a los cardenales
estadounidenses citados en el Vaticano que “una obra de arte puede ser mancillada
pero su belleza permanece”.”® ¢Qué se entiende por esto? Pareciera que seguimos
ligados a la idea de que la belleza es algo sobrenatural. Pero si asi fuera — y
nuevamente - écomo la reconocemos? O mds aun écomo la construimos en el arte?
Dice Sontag que

(...) La belleza, al parecer, es inmutable, al menos cuando se encarna
— se fija — en forma de arte, porque en el arte la belleza como idea,
una idea eterna, toma cuerpo mejor. La belleza (si se opta por
emplear la palabra de ese modo) es profunda, no superficial; oculta,
a veces, mas que evidente; consoladora, no perturbadora;
indestructible, como en el arte, mas que efimera, como en la
naturaleza. La belleza, de la clase que se estipula enaltecedora,
perdura.®

Los filésofos y artistas modernos llegaron a consolidar ain mas la decadencia
del matrimonio belleza-arte, asegurando que la exclusién de la belleza como criterio
del arte no es ni mucho menos indicio de que ella esté en decadencia sino que mas
bien lo que estd en decadencia es la creencia de que hay arte.

Las “bellas artes” clasicas entraron asi en un franco desuso, cayeron en el
desamor de los artistas y pusieron en tela de juicio el concepto de arte. Tal vez cuando
Paul Valéry sentencid que la belleza es lo “inefable”, lo que no puede definirse, dispard
el inicio de un terreno conceptual mas libre, mas desnudo para transitar supuestos
nada universales pero si adaptables a cada cultura, a cada hacer, a cada arte. Y
entonces aparecié como posible que bello sea hasta lo no bello, hasta lo opuesto a lo
bello como es lo feo.

Desde el siglo pasado en que estas ideas fueron tomando fuerza, ya no hubo
mas posibilidad de dogmatizar e imponer conceptos universales acerca de la belleza. Y
por supuesto, la batalla se disparé y hoy no hay camino sefialado, ni siquiera guiado
para la reflexién. Hay reflexion pero desde la accién y desde el definir subjetivado.

El paso mas contundente y exitoso en contra de la belleza provino de las artes,
dice Sontag, ya que el concepto de belleza en el arte comenzd a estar restringido a
ciertas elites conservadoras. Por eso esta autora sostiene que el término mas
adecuado para definir la condicién estética del arte es afirmar que algo es
“interesante” en lugar de bello. Con el “interesante” dejamos legitimada Ia
interpretacion subjetiva por parte del receptor de una obra de arte sin pre-conceptos
dados por un “guia” cultural.

**En “An Argument about Beauty”. http://www.amacad.org/publications/fall2002/Sontagweb.pdf.
60 .
Ibidem

114



Ademas en este término queda involucrada también la valoracién del conflicto,
de lo no armodnico y perfecto. Por tanto, evita el tener que emitir juicios sobre la
belleza de algo. Pero, por contrario, también se vuelve acomodaticio, no concluyente.
En la actualidad afirmar taxativamente sobre la belleza de algo, es, por lo menos
peligroso, arbitrario, poco creible, porque ya no tenemos referentes modélicos de
belleza; pero no afirmar nada por miedo a opinar desde el gusto personal no
legitimado por referentes modélicos, también es peligroso o en todo caso aburrido e
intrascendente.

Diversos filésofos contemporaneos como Jacques Derrida, Michel
Foucault, Hans Gadamer, Friedrich Nietzsche, Friedrich Schiller, Ludwig Wittgenstein,
entre otros, se han interesado por analizar los nuevos giros estéticos surgidos a
mediados del siglo veinte y derivaron en la puesta en escena de una ruptura y critica
estética del arte del pasado.

Surgié entonces una nueva manera de hacer arte, basado en los recursos
ilimitados de la tecnologia y en la convergencia, integracién y fusiéon de diferentes
lenguajes. La sincresis dejo atrds al discurso argumentativo, la forma le gand al
contenido.
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Jean Luc Nancy califica el momento actual como de “inflacion” del rol del
arte.®!, porque se constituye en un lugar de interrogaciones acerca de si mismo como
una actividad que no tiene finalidad, una actividad que tiene con la naturaleza, una
relacién de “imitacién”, que no es copia. Nancy, es considerado como el fildsofo del
“desborde” o de los “bordes perdidos”,62 en tanto su obra rechaza la contencién de los

limites, los que construyen una ilusién de bordes que asegurarian el sentido.
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A su vez, para Nicolai Hartmann:

La estética presupone el objeto bello, lo mismo que el acto de
aprehensién, junto con el tipo peculiar de vision, la experiencia de los
valores y la entrega interior; es mas, presupone el acto — mucho mas
asombroso- de la produccidn artistica y a ambos sin la pretension de
preparar sus leyes ni siquiera en forma remotamente parecida a
como la légica prepara las leyes del pensar coherente. Por ello
mismo, no puede tener el mismo rendimiento respecto a la visién
estética que la légica respecto al pensamiento.®

ot http://leportique.revues.org/document309.html. Le Portique. N° 3- 1999. Techinque et esthétique
Dossier, Captura 08/12/07

62 Leroux, G. y Michaud, G: Jean-Luc Nancy, « a bords perdus ». Revista Spirale N° 204, 2005.

® Hartmann, N.(1977) Estética. México, Universidad Nacional Auténoma de

Meéxico; p. 6.



Hartmann avanza modernamente sobre la relatividad del concepto de belleza
cuando dice que no existe una verdadera conciencia de lo bello, ya que es propio de su
esencia el mantenerse oculto y escondido.

Por ello afirma que si quiere seguirse con entera seriedad el problema de lo
bello en la vida y en las artes, hay que renunciar desde el principio y de una vez por
todas a cualquier pretensién de este tipo.

Paralelamente Arthur Danto, desde un enfoque filoséfico, postula en su libro E/
abuso de la belleza® ¢ por qué debian los artistas satisfacer a los “bellicistas”? ¢ Por qué
deberian los artistas embellecer? éPor qué no podrian mostrar lo feo como feo o,
todavia mds, representar en una pintura fea a una mujer bella o en un “ruido” a un
sonido bello? ¢Y qué sentido tendria hacerlo si, al fin y al cabo, el arte continuaria
siendo considerado como algo bello? La filosofia del arte de la época consistié en abrir
una brecha conceptual entre arte y belleza en la cual otras cualidades estéticas, aun la

fealdad, pudieran fluir.

Danto decia en ese libro, que por entonces estas estéticas se inscribian bajo el
concepto de Kallifobia, y se preguntaba ¢Coémo es posible que la belleza, considerada
desde el Renacimiento como el objetivo y propdsito de las artes, se haya transformado

en una contraindicacidn para ellas, al punto de ser una fobia en nuestros tiempos?

A propdsito de esto decia Dieter Roth, uno de los fundadores del grupo Fluxus:
“Odio darme cuenta de que algo me gusta, si es que soy capaz de hacer algo, de tal
manera que con solo repetirlo podria volverse un hdbito. En ese caso, me detengo
inmediatamente y hago lo mismo si amenaza con volverse bello”.

Sinfonia de aspiradoras. Dieter Roth

% Danto, A. (2005) El abuso de la belleza. La estética y el concepto de arte. Buenos Aires, Paidds.
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En su libro The Anti-Aesthetic (1983), Hal Foster dice que las aventuras de la
estética constituyen uno de los grandes relatos de la modernidad por lo cual plantea
gue lo que hoy se cuestiona realmente es la nocion de la belleza y no la belleza en si. Y
mucho antes el dadaismo aleman planted la brecha conceptual entre arte y belleza, ya
que deshumanizé, desensibilizé y desacralizé las formas estéticas tradicionales y puso
la abstraccién conceptual en el campo de la expresion artistica.

= e . 5 e

Hoy estamos definitivamente ante una época de apertura radical en la cual
todo es posible en el arte y en sus formas estéticas. Y piensa quien suscribe, que si la
concepcidn tradicional de belleza estd en crisis es porque esta viva y por tanto es
posible reconstruirla en nuevas formas expresivas; es porque ella es parte de nuestra
esencia asi como lo es el sentido del bien o de la verdad, independientemente de que
cada cultura o incluso cada ser, entienda de manera diferente lo que es el bien, la
verdad o la belleza.
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FILOSOFIA Y TEOLOGIA PUBLICA

Alasdair Macintyre
y la actuacién racional en la tradicién
neoaristotélica

Maximiliano Loria

Maximiliano Loria, Alasdair Macintyre y la actuacion racional en la
tradicion neoaristotélica. Dykinson, S L, Madrid, 2021, 274 pp.

Alasdair Maclntyre es, sin duda, uno de los filésofos morales mas influyente de
nuestro tiempo y un auténtico renovador de la filosofia moral; se destaca, también,
como uno de los maximos representantes del llamado “comunitarismo” filoséfico (aun
cuando el propio autor reusd el mote de comunitarista) y uno de los criticos mas
ldcidos de “las manias y los achaques” -Sorokin dixit- de la mentalidad emotivista tan
propia del hombre contemporaneo. Su mérito mayor, sin embargo, reside, a nuestro
juicio, en su redescubrimiento, o retorno, a la tradicién moral aristotélica, primero, y
su posterior adhesidn a la filosofia de Tomas de Aquino.

¢Por qué consideramos que en esto estriba el mérito mayor de su larga
trayectoria intelectual? Porque nos parece importante destacar, una vez mas, el hecho
innegable de que la cultura contemporanea con sus conflictos y dificultades es el
resultado de una ruptura de la Modernidad respecto de la Tradicion clasica y cristiana;
que ha afectado, principalmente, el modo de concebir y entender la ciencia: en efecto,
es a partir de lo que podemos llamar el paradigma cientifico de la Modernidad, nacido
precisamente de dicha ruptura con el paradigma cientifico de la Tradicidn, que puede
entenderse el origen no de todos, por cierto, pero si de la mayor parte de los males
gue hoy nos afligen y nos interpelan.

Uno de los puntos mds sensibles de esa ruptura es el que podemos resumir como
la recusacion, por parte de las ciencias prdcticas, de la nocion del bien. De este modo
se entiende como la Etica ha desplazado de su horizonte el telos, el bonum, esto es, el
fin de las acciones humanas (cuestion sobre la que tanto insiste, precisamente,
Maclntyre) y, consecuentemente, la Politica como culminacién de la Etica permanezca
hoy ajena a cualquier idea de un bien comun temporal con lo que se ha reducido a una
mera cratologia, esto es, una simple praxis del poder por el poder mismo.
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Todo esto se traduce en una verdadera crisis de la razén préctica como una de
las caracteristicas del tiempo actual. MaclIntyre ha puesto su aguda mirada justamente
en este punto: el hombre de hoy ha perdido su capacidad y hasta se diria su propia
conciencia de razonador practico: he aqui el origen de lo que nuestro autor denomina
con gran acierto el emotivismo contemporaneo que aflige, transversalmente, la entera
existencia del hombre de nuestro tiempo.

La salida de esta crisis no es otra que el regreso a lo que el filésofo escocés ha
identificado como la tradicién neoaristotélica. No se trata, por cierto, de un retorno sin
mas a lo anterior: se trata, por el contrario, a fin de evitar el riesgo de caer en una
mera arqueologia filoséfica, de hacer vivo y actual el legado de la Tradicidn, vertiendo
como acertadamente dice Loria, el “vino afiejo en odres nuevos”. La obra que
comentamos se ocupa, justamente, de analizar y de apreciar en sus justos limites este
aspecto fundamental del pensamiento macintyreano.

En la Introduccién, después de trazar una semblanza de la vida y la obra de
Maclntyre, Loria enuncia la hipdtesis central de su trabajo: La propuesta macintyreana
de actuacion racional, alternativa de marcado cardcter comunitario, puede ser
defendida como una opcion de vida frente a los modos emotivistas actualmente
imperantes.

Loria subraya la conviccién de Maclntyre de que la tradicién aristotélica y tomista
de las virtudes “aun sobrevive, especialmente en determinados contextos locales
parcialmente aislados de los modos culturales hoy dominantes” a la par que destaca
que la actuacién racional, tal como la concibe el fildsofo escocés, “es actualmente una
opcién concreta para muchos seres humanos”. “Se trata -concluye- de una eleccion
gue supone cierto equilibrio virtuoso entre una prudente distancia y, al mismo tiempo,
cierto compromiso con el mundo. La excelencia moral se logra peleando el buen
combate, involucrdndose en los conflictos de la modernidad”®.

Pues bien, en los cinco capitulos que conforman el “corazén” del libro, Loria
desarrolla las premisas contenidas en esta hipdtesis inicial; y lo hace con sdlido
fundamento cientifico y metodolégico, con un pensamiento firmemente anclado en un
meditado y concienzudo estudio del Doctor Angélico y, algo muy digno de ser
destacado en una época como la nuestra en la que tanto abundan la oscuridad y la
logomaquia, en un atrayente lenguaje que combina profundidad con claridad (la
claridad, decia Ortega, es la cortesia del fildsofo).

Asi, el capitulo primero expone la visién, fuertemente critica por cierto, de
Maclntyre de la cultura moral contemporanea; critica que apunta sobre todo contra la
pretendida neutralidad valorativa del academicismo hoy en uso, su pretensién de que

85 MAXIMILIANO LorIA, Alasdair Macintyre y la actuacion racional en la tradicion neoaristotélica, Dykinson,
SL, Madrid, 2021, pp. 26, 27.
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nada debe ser valorado y, menos aun, si se trata de la ciencia moral; y esto es lo que,
de alguna manera, torna invisible la “catastrofe moral” de nuestro tiempo pues tan
acostumbrados estamos a suponer que una moral sucede a otra que el “desorden

I"

moral” al que nos enfrentamos pasa, digdmoslo asi, desapercibido toda vez que el
mismo lenguaje de orden y desorden estdn fuera del alcance de la mentalidad
académica corriente. Todo esto nos ha llevado al emotivismo que ha sustituido la
racionalidad practica y la tradicidn de las virtudes por el mero y simple predomino, de
hecho, casi absoluto, de las emociones y de las pasiones aun de las mas subalternas e

irracionales.

El capitulo segundo, tal vez el de mayor hondura antropoldgica y metafisica,
aborda la cuestion de la actuacién racional y el bien humano. Comienza por recordar
que el hombre necesita aprender a verse a si mismo como razonador practico con
respecto a los bienes, con respecto a lo que es mejor hacer en ocasiones concretas y
con respecto a la mejor manera de vivir la vida. Sin esto es imposible alcanzar lo que
Maclintyre llama florecimiento y que, en definitiva, no es otra cosa que aquello que
Aristoteles llama eudaimonia, esto es, la vida buena, la vida virtuosa que es el fin de
toda nuestra actividad moral.

En los capitulos restantes, Loria desarrolla y profundiza este gran
redescubrimiento del bonum como fin de las acciones humanas y medida de nuestra
actuacioén racional. En el capitulo tercero hace hincapié en el importante tema de la
vida comunitaria mediante el examen de lo que MacIntyre denomina “estructuras de
normalidad” en las que se despliega la existencia concreta de los hombres concretos, y
en las que se dan los llamados “vinculos de reciprocidad”, tema este ultimo al que
Loria dedica un extenso y pormenorizado analisis. El capitulo cuarto aborda el
importante tema de la ley natural como norma de la actuacién racional. Loria resalta la
evidencia de los principios de la ley natural, conocidos a través del habito de la
sindéresis (al que dedica un brillante analisis). Esta evidencia de los principios primeros
de la ley natural hace que ella sea universal, inabrogable e indeleble: estd “grabada”,
por decirlo asi, en el corazén de todo hombre, de todos los tiempos puesto que se
trata de una participacién de la ley eterna de Dios en la creatura racional. Finalmente,
el capitulo quinto se ocupa del tema de la actuaciéon racional como prudencia y
razonamiento prdctico. Aqui, el texto gira en torno de la virtud de la prudencia como
virtud intelectual cuyo sujeto es la razén practica y que, en palabras de Maclntyre, muy
oportunamente citadas por Loria, es la virtud que necesitamos para llegar a ser
capaces de elecciones rectas. No obstante, la adquisicion de esta virtud es imposible
sin un reconocimiento de la autoridad racional de los preceptos de la ley natural.

Lo interesante de destacar es que la larga y fecunda labor filosdfica de Macintyre
no termina, como puede suponerse, en una propuesta filoséfica sino en una espera:
esperamos a San Benito, tal es la sentencia que sintetiza toda la obra del maestro
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escocés. iUna espera! Pero toda espera nos remite a una esperanza que es la
contrapartida de las utopias ideolédgicas que hoy obnubilan el corazén y la mente del
hombre contemporaneo.

Pero ¢por qué San Benito? San Benito es llamado, con justicia, el fundador de la
Europa cristiana. Y esto es verdad en la medida en que resulta posible, histéricamente,
advertir una auténtica contribucién de la civitas mondstica al establecimiento de la
civitas europea. De hecho, sabemos que el Monasterio realiza, a su propia escala, el
proyecto y el modelo de la civitas europea®®.

En las Conclusiones que cierran el libro hay un hecho que es necesario destacar a
fin de justipreciar adecuadamente el valor de esta obra. Loria no es sdélo un
comentador de Maclntyre; no sélo sistematiza y ordena lo que, con frecuencia, en el
filésofo escocés, aparece disperso o fragmentado. Hay algo mds que, a nuestro juicio,
pone este libro de Loria en plena fidelidad con el espiritu de las célebres exposiciones
tomistas sobre todo las que el Aquinate dedicé a las obras de Aristételes. Como es bien
sabido, la nota esencial de estos comentarios es el descubrimiento de la intentio
auctoris: el genio de Tomas descubre aquello a lo que apuntd Aristdteles y pese a todo,
no llegé a completar. El Aquinate llega hasta donde no llega el Estagirita aun cuando
haya apuntado claramente a ello. Y si los comentarios tomistas de Aristételes llegan
mas alld de Aristdteles, pero sin traicionar nunca su sentido, este libro de Loria
remeda, de algin modo, el mismo espiritu tomista respecto de Maclintyre al que no
sélo expone con fidelidad absoluta, sino que, con frecuencia, sobrepasa sin apartarse,
empero, de su pensamiento.

Para concluir nos dice el autor que aun queda mucho trabajo por hacer. Pues
bien, hacemos votos para que, tras la publicacién de esta obra, Loria siga
enriqueciéndonos con futuros trabajamos que aguardamos con auténtico interés.

(Mario Caponnetto)

% Cfr. ANSELMO ALvARez, OSB, “Contribucién de la civitas monastica a la civitas europea”, en Revista Altar
Mayor, Tomo 29, Afio XXXI, octubre-diciembre de 2019, Madrid, pp. 493- 498.
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Celina Lértora Mendoza

Filosofia
5 Minutos en Dial

Ediciones FEPAT
Buenos Aires

Celina A. Lértora Mendoza, Filosofia: 5 minutos en dial, Buenos Aires,
Ediciones FEPAI, 22 ed. 2020, 114 pp.

Ignoro si se trata de un libro Unico en su género, aunque si lo calificaria como
de textura bastante extrafia en lengua castellana, una obra que logra suplir cualquier
Historia de la Filosofia por la cantidad de autores, precisamente fildsofos, y temdticas
relativas a la indole que tratan y a las cuales se encuentra abocada, aunque, por
demds, tan valiosa, o0 mas, que cualquier Introduccidn a la Filosofia por la manera bajo
la cual encara los problemas de la meditacidn tan propia de Occidente.

Se trata de un texto que relune 52 audiciones radiales emitidas en 1986, una
por semana hasta completar el afio, y reeditado en Buenos Aires, en el ano de la peste,
donde cada una de las mismas no puede exceder los cinco minutos frente al
micréfono. La novedad, que ahora beneficia al lector como, en aquel entonces lo
hiciera con los oyentes, ha de radicar, sin duda, en la presentacién de los capitulos, por
Ilamarlos de alguna manera, cada uno dedicado a un filésofo distinto.

Y, cada fildsofo, con alguna de las propuestas que le permitiera instalarse en las
tarimas de la historia, de alli que dé comienzo con la afirmacidn aristotélica de “Todos
los hombres desean naturalmente saber” y la discusion sobre su alcance relativo,
sobre todo en tiempos como los que corren donde la informacién, sostiene, no se
constituye precisamente en fuente del conocimiento sino, por el contrario, lo
diversifica.

“De lo que no cabe hablar es mejor callarse” frase que cierra el prélogo del
Tractatus I6gico Philosophicus de Ludwig Wittgenstein (cap. IV) le da pie para una
nueva reflexiéon que le permite hacerla extensiva a otros pensadores que, en tiempos
anteriores, tuvieron algin punto de contacto con el que lo ocupa, fundamentalmente
medioevales.

De sumo interés, al menos para quienes tengan inquietudes teoldgicas, resulta
el andlisis que efectta (en el cap. VII) de la propuesta spinoziana donde sostiene que
“El que ama a Dios no puede esforzarse en Dios lo ame a su vez”, frase que lleva a la
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autora a preguntarse por el valor del criterio de reciprocidad tan afincado en nuestra
estructura psiquica y que exige, siempre de alguna forma, la devolucién de los damos.

Si, acordamos con Carlos Astrada (cap. XXXIX) que el pensamiento metafisico es
un juego, no ha de resultarnos extrafia la propuesta de G. Leibniz al sostener que
“vivimos el mejor de los mundos posibles” (a la cual Voltaire, en su novela “Candido”
se dedica a demoler al mostrar las vicisitudes atravesadas por el protagonista en su
vida errante).

No nos queda sino traslucir nuestro animo racional escéptico si pretendemos
dar un cierre al comentario que emprendimos de este libro amparandonos,
precisamente, en esa frase de las que nos valemos como pivote de la totalidad del
libro, conformado por cincuenta y dos reflexiones de Celina Lértola motivadas por
otras tantas citas, magistralmente escogidas, de la misma cantidad de pensadores,
cuya suma nos coloca en la disyuntiva de decidir por la verdad de alguna de ellas, y
convertirnos en propagadores de sus argumentos, o, gracias precisamente a la
exposiciéon de las mismas hechas por la autora, darnos cuenta que todas valen por
igual y que nadie podrd evitarnos el arrojo de agregar alguna de nuestra propia
cosecha a la pecera donde nadan.

He aqui la mia: “La posibilidad de expresarnos mediante la mentira salva mas
vidas que la ingenua enunciacién de la verdad”

(Carlos Enrigue Berbeglia)
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Lanzamiento de Estudios Posthumanos
Gabriela Balcarce (UBA-CONICET)

A comienzos de este afio y luego de un recorrido que implico diferentes tipos
de intercambios académicos: seminarios, grupos de investigacién, congresos vy
publicaciones, nos encontramos ante la necesidad de emprender un proyecto editorial
para reflexionar sobre problematicas sumamente actuales que han ido emergiendo a
fines del siglo XX y consolidandose a partir del siglo XXI en torno a lo que hoy podemos
denominar “Estudios Posthumanos”.

El abanico que esta denominacion implica es sumamente amplio y variado e
intenta anudar algunos de los giros filoséficos mas importantes de los uUltimos tiempos,
tales como, el giro animal, el giro tecnolégico, el giro no-humano, las perspectivas post
y multinaturalistas desarrolladas por cientistas sociales y antropologues en torno a la
cosmovision amerindia, los nuevos colonialismos, feminismos, entre otros.

La tematica de lo posthumano supone desplazamientos significativos respecto
de las posiciones humanistas. Frente a la postura humanista clasica y su férrea
distincidn con el mundo natural, cuya agencia solo se restringe al mundo de lo humano
y el pensamiento de la cultura como la superacién de ese mundo, la afirmacion de la
tesis del continuum naturaleza-cultura-técnica contribuye, en primer lugar, al
descentramiento de lo humano (postantropocentrismo) y de su lugar de privilegio
ontico-ontoldgico, favoreciendo la posibilidad de pensar otros modos de Ia
subjetividad y nuestro ser-con-otros ya no desde un paradigma de la semejanza, la
sangre o la especie, sino desde la articulacidn de lo heterogéneo y la reciprocidad.

La pandemia de covid-19 ha hecho evidente la crisis de los modos de
convivencia y tratamiento de humanos, vivientes no humanos, y el planeta todo en los
modos “humanos” (del humano como dnthropos) de la explotacidn, el extractivismo, el
fracking, el saqueo bidtico, etc., asi como también nos ha dado la oportunidad de
poder experimentar de cerca las consecuencias de lo que desde hace tiempo gedlogos,
especialistas en el Sistema Tierra y otros, han denominado de diferentes maneras:
Antropoceno, Capitaloceno, Sexta Extincidén Masiva de Especies, etc.

Si bien no hay acuerdo en las denominaciones, asi como tampoco en la
datacién del origen (o la profundizacidn) de esta crisis ambiental a escala global, se
trata del peligro de toda la biodiversidad del planeta. Por ello, entendemos que es
necesario cuestionar aquellos ideales que han sido baluarte de otros tiempos, a la luz
de un humanismo desinteresado por el mundo y por el otro.

En este sentido, cabe destacar el importante rol de los Estudios Criticos
Animale567, a través de los cuales se ha cuestionado la estructuracion binarista del

67 o .. . . . . . .
Ménica B. Cragnolini ha sido una de las principales personas que ha impulsado en el dmbito
académico e investigativo la cuestion animal. Ademads de sus libros que abordan la problematica, es
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pensamiento que hemos heredado, aquel que continda intentado dar una justificacién
a los sistemas de opresion, explotacién e incluso, eliminacién sin asesinato de los
vivientes nohumanos o el confinamiento de los mismos a situaciones de
inhabitabilidad. A su vez, ha favorecido la posibilidad de pensar de otra manera las
corporalidades, humanas o no, y las jerarquizaciones que se establecen entre los
diferentes cuerpos.

El giro tecnoldgico®® nos condujo a la pregunta por el lugar de la técnica (I.A.,
protesis, entre otras) en nuestras formas de vida y, a la luz del continuum, a la
experiencia de la hibridacién. En la desestabilizacion del umbral entre naturaleza y
técnica, hace su aparicién la figura contempordnea del cyborg. Este ultimo ha sido
pensado como una criatura compuesta de elementos orgdnicos y dispositivos
cibernéticos, generalmente con la intencién de mejorar las capacidades de la parte
organica mediante el uso de la técnica. Desde un uso filosdfico interesante, la
problematica de lo cyborg, de los umbrales entre lo organico y lo técnico, entre lo
natural y el artificio, involucran nuevamente la pregunta acerca del suplemento, ya no
como mera derivacién, sino como algo que suple, que cierra, complementa. Una
diferencia que trasgrede los umbrales de las dicotomias, para luego dar por tierra con
ellos. Las fronteras entre la physis y la techné se desdibujan, se trasgreden, para
favorecer un pensamiento de la subjetividad desde la contaminacién de lo otro: el
cyborg no es complemento de lo humano, sino que humano y maquina se
interpenetran dando por resultado un hibrido irreconocible en sus partes animales y
maquinicas. Como sefala, Donna Haraway, el cyborg fractura las tradiciones de la
ciencia y la politica occidentales y con ello, las relaciones entre maquina y organismo
gue han sido de guerra fronteriza. Y en el desgarro de las fronteras, se desdibujan
también las identidades iniciales: lo humano como el hombre, lo masculino, lo vivo,
por un lado, y la maquina como lo funcional, que no posee vida y que se encuentra a
disposicidon del hombre. Estas divisorias responden a un capitalismo racista dominado
por lo masculino, por la idea de progreso y de apropiacion de la “naturaleza”, a un

directora del proyecto: ““La violencia estructural en el tratamiento de vivientes humanos y vivientes
animales: Hacia una incondicionalidad sin soberania” y es miembro del Comité Cientifico Asesor de EP.
También es de central importancia destacar aqui la Revista Latinoamericana de Estudios Criticos
Animales (http://revistaleca.org/journal/index.php/RLECA), cuyo origen (2013) que ha permitido dar un
espacio de intervencidon sumamente valioso para los estudios sobre animalidad, racismo, antiespecismo
y veganismo, cuyas directoras (Anahi Gabriela Gonzalez y Alexandra Navarro) también son parte del
Comité Académico Asesor de EP.

%8 Cabe destacar el proyecto que viene desarrollando Diego Parente (UNDMP): “La hibridacién entre
humanos y ambientes: cultura material, agencia y practicas”
(https://proyectocmap.wordpress.com/about/), asi como también Andrés Vaccari cuyo tema de
investigacion es establecer una critica al Tecnoceno (“Sustantivismo acelerado, cosmotécnicas, y la
reivindicacidn de otros mundos posibles”). Tanto Parente como Vaccari son parte del Comité Cientifico
Asesor de nuestra revista.
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mismo tiempo que “el esfuerzo politico y epistemoldgico de retirar a las mujeres del
lugar de lo natural (y de lo biolégicamente asignado)"®°.

Esta ultima perspectiva se debate con las posiciones transhumanistas, esto es,
perspectivas que sostienen el continuum, pero refuerzan la centralidad de lo humano
en el nuevo contexto. Asi, la técnica es pensada de modo subordinado a lo humano y
lo posthumano es el resultado de los avances que la tecnologia brindara a la especie
en términos de extension de la vida y otras mejoras (enhacement).

Las nociones de animal, cyborg y naturaleza son de suma relevancia a la hora
de abordar cruciales interrogantes del presente. Cada una de ellas constituye una
desestabilizaciéon de los conceptos tradicionales que han asegurado la primacia del
viviente humano a la luz de una idea de racionalidad frente a lo que ha quedado del
lado de lo nohumano. La desestabilizacion del concepto de naturaleza (Latour 2014)
remueve la idea de una pasividad intrinseca a ella, dando cuenta de una agencia
extrana a nuestras epistemologias. Ello también nos introduce a las perspectivas
postnaturalistas, esto es, a la posibilidad de abordar el discurso del mundo natural
siempre cambiante, histérica y politicamente y, por ello mismo, de cuestionar los
discursos que consideran a lo nohumano (entre ellos, el mundo natural) como
“recurso” a disposicién del hombre.

El cuestionamiento del colonialismo inherente a nuestras epistemologias
latinoamericanas, asi como también el relevo de los nuevos colonialismos globales que
se imponen en diferentes territorios reforzando los borramientos histéricamente
sostenidos y con ello, incrementando el racismo entre diferentes formas de vida,
humanas o no.

La pregunta por los nuevos colonialismos’® ha encontrado continuidad en las
investigaciones en torno a lo que Eduardo Viveiros De Castro denomind
“Perspectivismo Amerindio”. Mediante el estudio y el aprendizaje de culturas de la
Amazonia, el antropélogo brasilefio desarrolla la idea de que el mundo se encuentra
poblado por diferentes seres dotados de conciencia y de cultura’*. No obstante, la no
separacion entre naturaleza y cultura impide aqui hablar simplemente de
multiculturalismo. Justamente, el continuum naturaleza-cultura-técnica invita a
ampliar los horizontes de la investigacidon hacia la lectura de trabajos que se vinculan
con las ciencias naturales y los estudios sobre tecnologia, entre otros. Por otro lado,
muchas de las cuestiones planteadas y de los temas escogidos son actualmente
problematicas que exceden al dmbito académico y que estan presentes en el activismo
y los debates politicos que el siglo XXI trae, de modo que nos interesara poder buscar

69 Haraway, D., “Manifiesto Cyborg”, Ciencia, cyborgs y mujeres. La reinvencion de la naturaleza, trad.
Manuel Talens, Valencia, Catedra, 1995, p.227.

7% Cabe destacar el clasico articulo de Dipesh Chakrabarty “The Climate of History” (Critical Inquiry 35,
Winter 2009).

"L Cf. Viveiros De Castro, E., La mirada del Jaguar. Introduccion al Perspectivismo Amerindio. Entrevistas,
trad. Lucia Tennina, Andrés Bracony y Santiago Sbulartti, Buenos Aires, Tinta Limén, 2013.
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esos (des)encuentros tan necesarios para el pensamiento en contacto con la
experiencia.

Nuestro equipo académico estd conformado por investigadores de diferentes
Universidades de Argentina y contamos con un extenso Comité Cientifico Asesor en el
que se destacan especialistas de diferentes partes del mundo, pero en su gran
mayoria, de Latinoamérica.

Algunos de los interrogantes que nos acompafian son: ¢Cual es la experiencia
de la temporalidad de los tiempos actuales? ¢ Cudles son las herencias que hoy brindan
nuevos hilos y entramados que desobedecen a la norma histdrica y politica humanista?

Nuestra revista forma parte de una extensa red, Cosmografias: Red Iberoamericana de

s 72 . . . .7 .
Ontologias Posthumanas’*, al mismo tiempo que su directora también es miembro de
la Posthuman Latin-American Network”.

Elegimos, para nuestro primer nimero, preguntarnos por la extincion, esto es,
cémo pensar la extincion masiva de diferentes formas de vida en el presente y cdmo

pensar también lo que Claire Colebrook denominé “la extincién de la teoria””*

, el
limite de nuestras epistemes y la posibilidad de seguir “haciendo teoria””>. El siglo XXI
desafia nuestros esquemas de pensamiento cldsicos y nos confina a una tarea de
reaprendizaje, donde nuestras hipdtesis se tornan aun mds tentativas que en el
pasado. Nada mejor para sumar nuevas voces y abandonar la soledad moderna,
acompafiando los latidos de nuevas perspectivas que nos ensefien a vivir y morir

bien,76 no mejor.

72 Impulsada por Emmanuel Biset (UNC), miembro del Comité Cientifico Asesor, cuyo proyecto puede
verse en https://arqueologiasdelporvenir.com.ar/

”® Red impulsada por Francesca Ferrando (NYU), miembro del Comité Cientifico Asesor:
https://www.posthumans.org/posthuman-latin-american-network.html

74 Colebrook, C., The Death of the Posthuman. Essais of Extinction, vol.1, Open Humanities Press with
Michigan Publishing — University of Michigan Library, 2014.

> En consonancia con ello, sefialaba Isabelle Stengers: “De la Tierra, el tema actual de nuestros
escenarios, podemos presuponer una sola cosa: no le importan las preguntas que hacemos al respecto.
Lo que llamamos catastrofe serd, para ella, una contingencia.” (L'invention des sciences modernes, Paris,
Editions de la Découverte, 1993, p.195. La traduccidn es propia)

7% La idea de “buen vivir” puede ser encontrada en la cosmologia amerindia.
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Il Congreso Internacional de Filon de Alejandria (Il International Congress
on Philo of Alexandria), 21 y 22 de octubre de 2021, Santa Rosa, La
Pampa, Argentina
Paola Druille (CONICET — UNLP - Instituto Interdisciplinario de Estudios
Americanos y Europeos)

El /I Congreso Internacional de Filon de Alejandria fue organizado por Paola
Druille y Laura Pérez en la Facultad de Ciencias Humanas de la Universidad Nacional de
La Pampa, los dias 21 y 22 de octubre de 2021 en modalidad virtual. Estuvo auspiciado
por asociaciones de gran trayectoria académica e integrado por un prestigioso Comité
Académico (Juan Carlos Alby, Marta Alesso, Guillermo Callejas Buasi, Pablo Cavallero,
Patricia Ciner, Michael Cover, Francesca Calabi, Tomas Rodriguez Hevia, Rodrigo
Laham Cohen, Carlos Lévy, Raquel Miranda, Paola Pontani, David Runia, Marco
Antonio Santamaria, Sofia Torallas Tovar). Conté con veinticinco exposiciones de
investigadores de América, Europa y Medio Oriente, distribuidas en once sesiones
tematicas.

La “Sesidn 1. Filosofia filonica” fue integrada por Beatrice Wyss (Facultad de
Teologia, Universidad de Berna, Suiza) y Marija Todorovska (Facultad de filosofia,
Universidad “Ss. Cyril y Methodius”, Macedonia). Beatrice Wyss hablé sobre “Biblical
and Philosophical Influences on Philo’s Negative Theology”. Para la autora, Filon es el
primer pensador judio conocido que elabora una teologia negativa integral. Considera
gue, presumiblemente, el punto de partida de la teologia negativa de Fildn es una
argumentacion antiantropomorfica (basada en Ex 20: 4), como muestran dos textos,
Sacr. 94 y QG 1,55, donde el fundamento biblico es Nm 23.19. Marija Todorovska, por
su parte, ofrecié una descripcidon general de “The Negative Theology in Philo of
Alexandria”. Todorovska defendié que Fildn es el primer apofatista, consciente y habil
con los métodos y méritos de la teologia negativa (aunque no su “fundador”). Sus tres
lineas de investigacion se centraron en la insistencia de Filon en Ia
desantropomorfizacion de Dios, la inaccesibilidad e incognoscibilidad de Dios, y la
inexpresable de Dios y su manifestacion a través del Logos.

La “Sesién 2. Exégesis fildnica: métodos y fuentes” fue compuesta por Miguel
Francisco Moraleda Jiménez (Universidad Eclesiastica San Damaso, Espafia) y Paola
Druille (Universidad Nacional de La Pampa, Argentina). Miguel Francisco Moraleda
liménez expuso sobre “El procedimiento toutéotlL y exégesis directa en Legum
Allegoriae 1, 1-65 de Fildn de Alejandria”, y se centré en el plano filoldgico,
distinguiendo los mecanismos que utiliza Filon para realizar una exégesis directa y los
mecanismos utilizados para hacer una exégesis alegdrica y cudles eran las diferencias
entre ambos. Paola Druille disertd acerca de los “Los niveles legislativos en el corpus
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expositivo de Filén: una aproximacion a la cuestién del método”, y analizé De Decalogo
y De Specialibus Legibus mediante un examen del método utilizado para la
organizacién del material legal. Mostré que Filén empleé un método innovador,
posiblemente influenciado por el contexto histérico-cultural, que transformod
radicalmente la estructura de la legislacién biblica al asignar al material normativo una
organizacién inédita en la historia del judaismo alejandrino.

La “Sesidn 3. Transmision y recepcion de textos fildnicos” contd con Laura Pérez
(Universidad Nacional de La Pampa, Argentina) y Gadi Charles Weber (Universidad Bar-
llan, Israel). Pérez enfrenté “Una version apologética de la conquista de Canadn en
Hypothetica de Filon de Alejandria”. Planted que la novedad y extrafieza de este
tratado, que se desvia del texto biblico, puede explicarse por la orientacidn apologética
en un contexto inestable y por la necesidad de expresar una argumentacion racional y
légica dirigida a una audiencia hostil no judia. Weber, en cambio, hablé sobre “The
Possible Recurrence of Philo’s Astronomical Interpretation of the Menorah in Medieval
Jewish Philosophical Texts”. Sostuvo que las caracteristicas del tratamiento de este
tema en Anatoli y en lbn Latif son muy similares, por lo que es posible que deban parte
de su interpretacién a la discusidn de Filon en Quis Rerum Divinarum Heres 224-225.

La “Sesion 4. Filosofia fildnica” se formd con Guillermo Callejas Buasi
(Universidad Nacional Auténoma de México, México) y Marta Alesso (Universidad
Nacional de La Pampa, Argentina). Callejas Buasi discutié el tema “Interioridad vy
exterioridad de la palabra: un andlisis sobre los términos Adyog évdLaBetog y AGyog
nipodoptkdg en Fildn de Alejandria”. Examind tres pasajes especificos: Abr. 82, Mos.
2.127 y Spec. 4.69, en los que Fildn relaciona la palabra interior y la palabra hablada
con otros significados que les son inherentes. Alesso se interesé por la “Significacion
alegorica de la maudiokn Agar” en los tratados De congressu eruditionis gratia y De
fuga et inventione que tienen como protagonista el triangulo constituido por los
personajes biblicos Abraham, Sara y Agar. La “Sesidn 5. Filon de Alejandria y la ley:
problemas filosoficos y legales” le pertenecid a Jesennia Rodriguez Suarez (Universidad
de Granada, Espafia) y Maria Rocio Saitua Popoviez (Universidad Nacional de La
Pampa, Argentina). Rodriguez Suarez leyd sobre “El cuerpo de las mujeres en la obra
de Filon de Alejandria”. Afirmd que Filén sigue los preceptos aristotélicos cuando
enfatiza que la mujer proporciona el material pasivo (menstruacion) al feto mientras
gue el hombre, la sustancia activa (semen). Mientras que Maria Rocio Saitla Popoviez
(Universidad Nacional de La Pampa, Argentina) eligié hablar de “Los deberes vinculares
de padres e hijos en Sobre el decdlogo y Las leyes particulares 2 de Filon de
Alejandria”. Centrada en los pasajes 106-120 de Decal. y en 224-243 de Spec. 2.,
interpretd el quinto mandamiento biblico sobre honrar a los padres y comenté las
pautas ideolégico-pragmaticas fundamentales del mandato.
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La “Sesidn 6” continud con “Filon de Alejandria y la ley: problemas filoséficos y
legales” y las disertaciones de Maria Elisa Acevedo Sosa (Universidad Nacional de
General Sarmiento, Argentina) y Estefania Sottocorno (Universidad Nacional de Tres de
Febrero, Argentina). Acevedo Sosa explicé las “Costumbres no escritas y defensa del
judaismo en Embajada a Gayo de Filén” y mostré que existe un estrecho vinculo entre
el concepto de costumbre no escrita y la Ley divina en Legat. 115y Hypoth. 7.6, que es
la base del comportamiento del pueblo judio. Sottocorno, por su lado, indagdé “El
fendmeno ascético en la tradicion judia: équé tiene que ver Alejandria con Jerusalén?”
y reviso la perspectiva sobre el fenédmeno ascético en la extensa produccion textual
filénica, aunque centrandose en el tratado conocido como De vita contemplativa.

La “Sesion 7. Fildn y el cristianismo” correspondid a Mariano Agustin Splendido
(Universidad Nacional de La Plata, Argentina), Viviana Noemi Hack (Universidad
Catélica de Santa Fe, Argentina) y Roberto Jesus Sayar (Universidad de Buenos Aires,
Argentina). Splendido titulé su discurso “El filésofo y el pescador. Un andlisis de la
leyenda del encuentro entre Filén y Pedro en Roma”. Hizo una investigacién tanto del
posible origen de la leyenda sobre el encuentro de estos dos hombres, para lo que
repasé los testimonios dados a conocer por Eusebio de Cesarea (HE 2.17.2-24),
Jerénimo (Vir. 1.8.11) y los relatos populares que circularon durante los siglos Il y lll,
como del impacto que habria tenido la Legatio ad Gaium entre los autores cristianos.
Hack se refirié al tema “Huellas de Alejandria en el Cuarto Evangelio. El Prélogo a la luz
del Génesis y la exégesis de Filon” y compard el Prélogo al Cuarto Evangelio con la
exégesis filonica del primer relato creacional del Génesis 1 en De Opificio Mundi y
Legum Allegoriae 2, donde Dios se muestra uno y solo en el acto de crear, bloqueando
la posibilidad de otra presencia al lado de El. Sayar traté “Quien con sabios se
entiende, a ser sabio aprende. Influencias filonianas subyacentes en IV Macabeos”,
postulando que In Flaccum de Filén es una fuente de IV Macabeos. Argumentd que
esta vinculacidon es posible no sélo porque las fechas de composicién resultan
plausibles para realizar esta lectura, sino porque el amplio alcance de la biblioteca
filoniana permite la llegada de su obra a diversas comunidades en la diaspora.

La “Sesion 8. Filén y la filosofia griega” estuvo constituida por Tomas Rodriguez
Hevia (Universidad Eclesiastica San Damaso, Espafia) y Ana Carolina Delgado
(Universidad Nacional de General Sarmiento, Argentina). Rodriguez Hevia contribuyé
con la ponencia “El escepticismo en Fildn, éun “sabio” de Israel?”. Apoyé que el
escepticismo de Fildn esta vinculado con la tradicidn de la sabiduria de Israel, incluso

III

sostuvo que Filon fue el “Ultimo sabio” de Israel y, por lo tanto, debe diferenciarse
claramente del escepticismo pirrénico y académico. Delgado se dedicé a “La vida del
hombre politico. Motivos del Gorgias platénico en el De Josepho de Filon de
Alejandria”. Esto es parte de una investigacién mas amplia que tiende a identificar la
influencia de Platéon en el pensamiento politico de Filén, basada en un analisis textual

de De Josepho y Gorgias.
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La “Sesién 9. Fildn y el cristianismo” recibid los aportes de Juan Carlos Alby
(Universidad Catdlica de las Misiones, Argentina) y Lidia Raquel Miranda (Universidad
Nacional de La Pampa, Argentina). El tema elegido por Alby, “La concepcidn filoniana
del cosmos como templo y su recepcién gndstica”, puso en consideracién ciertas
referencias que permitirian observar que las intuiciones cosmoldgico-teolédgicas de
Filén habrian sido utilizadas por los gndsticos para su compleja arquitectura de las
regiones divina e infra-divina. Miranda discurrié sobre “Surcadores de cielo y mar. Aves
y peces en el relato de la creacion segun Filén y Ambrosio”. Analizd la aplicacién de la
alegoria a los textos sagrados de Filon y Ambrosio, entendiendo que los comentarios
exegéticos de los primeros capitulos del Génesis fueron convertidos en obras
cosmogonicas.

La “Sesién 10. Filon y la filosofia griega” se conformdé con Marco Antonio
Santamaria Alvarez (Universidad de Salamanca, Espafia) y Mdnica Chavez Cervantes
(Universidad Santo Tomds, Colombia). Santamaria Alvarez discutié sobre “El método
exegético alegérico de Filon de Alejandria y el Papiro Derveni: una comparacion”.
Afirmé que el comentarista anénimo del Papiro Derveni (siglo IV a.C.) analizé6 un
poema orfico palabra por palabra, a menudo apelando a las etimologias, como lo hace
Filén, y también asumié que el texto sagrado revela la verdadera naturaleza de la
divinidad y otros seres espirituales intermedios. Chdvez Cervantes hizo una
“Aproximacién a la influencia de la concepcién aristotélica de la virtud en Filon de
Alejandria”. A través de temas relacionados con la virtud y el modelo de hombre
virtuoso, detectd las influencias aristotélicas sobre el sabio alejandrino.

La “Sesion 11. Filén y su contexto histérico-cultural” tuvo las contribuciones de
Alexander Paz Gonzales-Otoya (Universidad Nacional Mayor de San Marcos, Peru) y
Sergio Fabian Falvino (Universita Cattolica del Sacro Cuore, Italia). Paz Gonzales-Otoya
se preguntd “Filon de Alejandria: ¢Hacia Dénde Camina su Hermenéutica?” vy
respondid a la pregunta mirando el contexto histérico de Alejandria, de la misma
manera que la tradicidn filosofica griega de la que se baso Filon. Falvino desarrollé sus
ideas sobre “Filén de Alejandria y la “filosofia mosaica”. La aleanza entre fe biblica y
razon griega base del nuevo paradigma”. Argumenté que Filéon logré favorecer un
verdadero entrelazamiento sapiencial cuya consecuencia fue la mediacién intercultural
y la sintesis conceptual entre la fe biblica y la razén helénica.

Por ultimo, el Il Congreso Internacional de Filén de Alejandria tuvo las
Conferencias Plenarias inaugural y de clausura de Sofia Torallas Tovar (Universidad de
Chicago, Estados Unidos) y Carlos Lévy (Université Paris-Sorbonne, Paris IV, Francia). La
Conferencia Plenaria inaugural de Sofia Torallas Tovar exploré “La lengua de Filén de
Alejandria: reflexiones sobre las escenas egipcias de la Biblia”. Analizé que, para las
comunidades judias, la percepcidn de Egipto y los egipcios tenia dos aspectos: el de su
identidad biblica y el de su identidad real. Torallas Tovar examiné algunos casos en los
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qgue Fildn muestra esta doble percepcidn, especialmente en su eleccidon léxica, y mas
concretamente en el comentario sobre pasajes biblicos ambientados en Egipto. La
Conferencia Plenaria de clausura de Carlos Lévy se concentré en “Virtud y virtudes en
Filon de Alejandria”, profundizando en la complejidad del significado de la areté
filoniana, su inspiracién judia, los numerosos ecos filosoéficos y la determinacidon que
ejercia en todo momento el uso de la lengua griega.

Las exposiciones de investigadores de los estudios filonicos referidas hasta
aqui, ademas de los debates desarrollados luego de cada presentacion, hicieron que el
Il Congreso Internacional de Filon de Alejandria propiciara la discusion de diferentes
problematicas del pensamiento filénico, de sus vinculos linglisticos y de las corrientes
ideoldgicas de su época, asi como de la influencia que ha tenido en el cristianismo y en
toda la historia cultural de Occidente. La plataforma virtual Zoom forjoé canales de
didlogo filénico entre América, Europa y Medio Oriente, y dio a conocer los complejos
y dindmicos procesos de produccién de Filén de Alejandria.
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