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Historia del presente, historia del instante

History of the present, history of the instant

Emiliano Castro Sdnchez
Facurrap pE FiLosoria v LETRAS
UNIVERSIDAD NACIONAL AUTONOMA DE MEXICO

Resumen:

El presente articulo rastrea una falta de sentido histérico y sus implicaciones en la
tradicién moderna a través de los diagndsticos de Marx, Nietzsche y Heidegger,
entre otros. Parto de la critica de Marx a la falta de sentido histérico en la economia
politica burguesa y el concepto nietzscheano de “egipticismo” como la idiosincra-
sia filoséfica de valorar lo permanente por encima de lo que deviene. Después,
utilizo la imagen del reloj para explorar la relacién entre el tiempo y la pérdida de
sentido histérico en la modernidad a la luz de pensadores del siglo xx. Posterior-
mente propongo una posible fuente de dicha falta de sentido histdrico en la para-
ddjica relacién entre ser y tiempo en Aristételes. Finalmente, aventuro otra inter-
pretacién del tiempo desde la perspectiva del instante en Dogen para mostrar cémo
esta “historia del instante” puede transformar la “historia del presente” que hemos
rastreado a través del articulo. En mis conclusiones incluyo algunas alternativas
filoséficas y politicas de la historia del instante.

Palabras clave: Historia, tiempo, instante, presente, reloj, progreso

Abstract:

The present article traces an absence of historical sense and its implications in
modernity through the diagnoses proposed by Marx, Nietzsche, Heidegger, and
other philosophers. I start with Marx’s critique on the lack of historical sense of
the bourgeois political economy and Nietzsche’s concept of “Egypticism” as the
idiosyncrasy in philosophy of giving more value to permanence than to change.
Then, T use the image of the clock to explore the relation between time and the
loss of historical sense in modernity under the light of 20th-century thinkers.
Afterwards, I propose a possible origin of the lack of historical sense in modernity
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12 Emiliano Castro Sinchez

through the paradoxical relation between being and time in Aristotle. Finally I offer
another interpretation of time, from the perspective of the instant in Dogen to
show how this “history of the instant” can transform the “history of the present”
we have traced throughout the paper. In my conclusions, I point out some philo-
sophical and political alternatives of the history of the instant.

Keywords: History, time, present, instant, clock, progress

Quien no conoce su historia estd condenado a repetirla.

En el presente trabajo me interesa llamar la atencién sobre una tendencia ahistéri-
ca al interior de la modernidad, esto es, la de no ser capaz ella misma de conocer
su historia y, por ello, a estar condenada a repetir la historia. A este diagnéstico lo
identifico como historia del presente. Por otra parte, intentaré romper la condena
moderna de la repeticién de la historia a partir de una historia del instante que
piensa el momento histérico desde su cardcter singular y discontinuo.

El primer problema de la filosofia de la historia

Mi rastreo empieza con las primeras obras de filosoffa de la historia. En 1774,
Herder publica Ona filosofia de la historia para la educacién de la humanidad (Auch
eine Philosophie der Geschichte...) como respuesta a La filosofia de la historia (La
Philosophie de histoire) de Voltaire. Aunque ambas son obras de filosofia de la
historia, es necesario destacar la divergencia de perspectivas entre los dos pensa-
dores: mientras que Herder piensa la historia como Geschichte, Voltaire lo hace
como Historie.

Estas dos formas de entender la historia se ven reflejadas en las obras en cuestion.
Para precisar el sentido de ambos términos, permitaseme usar una analogfa. Cuan-
do una pelea irrumpe como acontecimiento es pertinente hablar de Geschichte. Por
el contrario, es mejor hablar de Historie al ofrecer testimonio en la estacién de
policia horas después de lo sucedido. Asi pues, cuando hablamos de la historia en
el sentido de Geschichte nos colocamos en el flujo del acontecer, del brotar de los
eventos, mientras que la Historie nos pone fuera de lo acontecido en cuanto testi-
monio y recapitulacion de lo que acontecid. En La filosofia de la historia (La Phi-
losophie de ['histoire), Voltaire dice: “Estad seguros, mds bien, cuando véis [sic] una
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antigua fiesta, un templo antiguo, de que son las obras del error [...] En los tiem-
pos histéricos [...] las mds nobles verdades encuentran pocos sectarios: los mds
grandes hombres mueren sin honor” (Voltaire, 2001: 121). Por su parte, Herder
aborda la historia de la siguiente forma:

Si yo lograra unir las escenas mds dispares sin entremezclarlas, si lograra demostrar
en qué forma se relacionan, cémo se desprenden unas de otras, cémo se pierden, se
confunden entre si, cémo cada una sélo es momento y sélo por su encadenamien-
to es medio para fines jqué espectdculo! ;Qué noble aplicacion de la historia huma-
na! {Qué estimulo para tener esperanzas para obrar, para creer incluso alli donde no
se ve nada o no todo! (Herder, 2007: 62-63)

Voltaire ve la historia como algo pasado que ahora puede ser medido y juzgado
mediante la regla del presente. Por su parte, Herder nos recuerda que no debemos
entremezclar las escenas que constituyen la historia, pues cada escena es un mo-
mento que se da en un espacio-tiempo de forma singular y discontinua.

Herder ilustra este cardcter singular y discontinuo de los momentos histdricos
haciendo una analogia entre las edades de la historia y las edades de la vida huma-
na. Con esta analogia Herder equipara la época de los pueblos orientales con la
infancia; el esplendor de Egipto corresponde a la adolescencia; Grecia a la juventud,
y asi sucesivamente. Esta analogia da varias claves interesantes para entender el
momento histdrico: entre cada edad hay un quiebre; lo que menos quiere el ado-
lescente es ser tratado como nino. Por otro lado, el texto de Herder nos permite
entender el devenir de la historia no como un progreso, sino como un desarrollo.
No podemos decir que en las edades de la vida haya un progreso; no es “mds” o
mejor ser adolescente que ser adulto o joven debido a que cada etapa tiene su
propia cima. En este sentido, Herder piensa que el bien en la historia estd disemi-
nado en la medida en que cada etapa tiene un bien por alcanzar. Asi, Herder
piensa los momentos histéricos como singulares y discontinuos al definir su deve-
nir de forma mds orgdnica —esto es, como un desarrollo antes que un progreso—.

Pero ;siempre ha sido asi?
Siguiendo la exposicidn, en el siglo XIX hubo autores que notaron el profundo

arraigo y las funestas consecuencias de la historia del presente. Por ejemplo, en el
tomo II de E/ capital, Marx dice:
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En la manufactura y el artesanado, el trabajador se sirve de la herramienta: en la
fabrica, sirve a la mdquina. Alli, parte de él el movimiento del medio de trabajo;
aqui, es él quien tiene que seguir el movimiento. En la manufactura, los obreros son
miembros de un mecanismo vivo. En la fébrica, existe un mecanismo inanimado
independiente de ellos, al que son incorporados como apéndices vivientes. “Esa
taciturna rutina de un tormento laboral sin fin, en el que siempre se repite el mismo
proceso mecdnico, semeja el trabajo de Sisifo: la carga del trabajo, como la roca,

vuelve siempre a caer sobre el extenuado obrero”. (Marx, 2009: 515-516)

Para Marx, la caracteristica en comun entre Sisifo y el capitalismo se basa en la
tendencia de la economia politica a extraer sus conceptos simples y generales de
sus observaciones del presente, haciendo pasar, por ejemplo, la produccién actual
por la produccién en general. Esta tendencia de la economia politica lo lleva a
“descubrir” que las cosas siempre han sido como son ahora, que su cambio es im-
posible. Se eternizan asi las relaciones productivas vigentes como las tnicas posibles.
Es ésta la condena de Sisifo.

En cambio, la critica a la economia politica de Marx propone extraer nuestras
categorfas simples de lo que las distintas formas de produccién tienen en comun.
Pero este denominador comtn sélo debe servir como base para resaltar justamen-
te lo que las distintas formas de produccién tienen de diferente. Este método
permite historizar la economia politica y, mds atn, historizar el capitalismo, po-
niéndole limites espacio-temporales a la condena sisifz. En la medida en que reco-
nocemos que hay otras formas de producir y de vivir distintas al capitalismo, se
hace posible imaginar otras formas de producir y de vivir distintas a las de la ac-
tualidad. Para Marx, la historizacién de un presente que se asume como eterno es
la condici6n de posibilidad de abrir futuro.

Pero Marx no fue el Ginico en percibir esta tendencia ahistérica. En el Crepiis-
culo de los idolos Nietzsche sefiala:

:Me pregunta usted qué cosas son idiosincrasia en los filésofos?... Por ejemplo, su
falta de sentido histérico, su odio a la nocién misma de devenir, su egipticismo. Los
filésofos creen otorgar un honor a una cosa cuando la deshistorizan, sub specie acter-
ni [desde la perspectiva de lo eterno], —cuando hacen de ella una momia. Todo lo
que los filésofos han venido manejando desde hace milenios fueron momias con-
ceptuales; de sus manos no sali6 vivo nada real. Matan, rellenan de paja, esos sefio-
res idélatras de los conceptos [...] La muerte, el cambio, la vejez, asi como la pro-
creacién y el crecimiento son para ellos objeciones, —incluso refutaciones. Lo que

es no deviene; lo que deviene no es... (Nietzsche, 2002: 51)
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Tanto Marx como Nietzsche ven una relacién entre el cardcter ahistérico del
presente y su inclinacién a buscar conceptos simples y eternos. Pero mientras que
Marx nos alerta sobre cémo esta tendencia lleva a que se eternicen las relaciones
sociales vigentes, Nietzsche nota lo arraigado de esta tendencia en la tradicién fi-
loséfica, cuya pregunta fundamental “;qué es el ente?” se hace en términos de “lo
que es no deviene, lo que deviene no es”.

El reloj y el progreso

En el siglo XX, el diagndstico de pérdida de sentido histdrico gana una perspectiva
temporal. En E/ concepto de tiempo en la ciencia histérica (1915), Heidegger con-
trapone dos formas de entender el tiempo:

»  El concepto de tiempo de la fisica ve el tiempo como un “cudnto”. El tiempo
sirve como medida del movimiento. La fisica necesita de un tiempo que
le diga “cudnto” tardé el mévil en llegar de un punto t,a t,. El tiempo se
convierte en una regla o media homogénea.

»  Elconcepto de tiempo en la historia, en cambio, tiene un cardcter cualitativo,
toma el tiempo como un “cudndo’. Lo que es el movimiento para la fisica es
el tiempo para la historia, el objeto mismo de la historia es fundamental-
mente temporal.

El tiempo en la historia se presenta de forma heterogénea debido a su singula-
ridad. Mientras que en la fisica los lapsos son equivalentes, en la historia ningtin
momento da igual y tienen que ser pensados en cuanto diferentes. Para la fisica da
igual si el mévil parte el 10 de junio a las 10 p.m. y llega a las 10:05, o si parte el
10 de julio a las 10 a.m. y llega a las 10:05. Los tiempos son reemplazables siempre
y cuando el lapso sea el mismo. En cambio, para la historia el 14 de junio de 20006,
por ejemplo, es un dia Gnico, un dia en el que se hizo historia, un momento en el
que pasé algo que nunca habia pasado antes y que nunca volverd a pasar después.
Es por ello irreemplazable. Pronto notard Heidegger que el tiempo cuantitativo,
pensado como regla de medicién, se extiende mds alld de la fisica bajo la imagen
del reloj, la representacién mds cotidiana del tiempo en el presente.

En El concepto de tiempo (1924), Heidegger hace notar que el tiempo orienta
nuestro estar en el mundo. Hay un “ahora” adecuado para cada vérselas con el
mundo: el “ahora” para trabajar, el “ahora” para comer, el “ahora” para descansar.

De entrada, este tiempo se confunde con el quehacer mismo: el tiempo para comer
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es cuando se come y el tiempo para dormir es cuando se duerme. El cardcter cua-
litativo del tiempo mds primitivo se pierde en la ocupacién.

Pero el quehacer cotidiano es también un estar con los otros. Para que el tiem-
po pueda responder a este ser con los otros, es necesario que tenga una expresion
publica. Es necesario que deje de ser mi tiempo y se vuelva nuestro tiempo.

El “entonces” sobre el que se ponen de acuerdo varias personas tiene que estar dispo-
nible, es decir, tiene que ser comprensible y determinable para dichas personas. Sélo
entonces se puede estar seguro de que el otro puede llegar a tiempo [...] Cuando el sol
esté en medio del cielo, entonces nos veremos para comer, [...] esta manera de deter-

minar conjuntamente el “entonces” significa: mirar el reloj. (Heidegger, 2008: 91-92)

Asi pues, el tiempo adecuado para comer es la hora de la comida, a las 2 de la
tarde, no cuando nos dé hambre. La hora de dormir, igualmente, es a las 10 de la
noche, no cuando nos llegue el sueno.

En la medida en que el tiempo disponible va ganando importancia, los relojes
que lo miden se van haciendo mds precisos. Entre mds precisos son los mecanismos
que usamos para medir el tiempo disponible, éstos nos permiten disponer no sélo
de este ahora, sino de todos los “ahoras” pasados y por venir. Justo en esto recae su
funcién de medir: “El medir implica: determinar algo presente por medio de algo
presente. La medida numérica hace disponible la frecuencia con la que estd pre-
sente un segmento en el estar-presente [...] hace disponible este segmento en su
plena presencia’ (Heidegger, 2008: 94).

Con el reloj vemos que la interpretacién cuantitativa del tiempo se expande a
todo nuestro estar en el mundo y, con ella, la incapacidad de dar razén del cardcter
cualitativo del tiempo de la historia. Podemos ver el tiempo cuantitativo del reloj

desarrollarse en la modernidad a través de dos imdgenes.

El cronémetro

En el crondémetro se profundiza el cardcter del tiempo cuantitativo. Ya no nos

preocupamos a qué hora empieza o termina algo; s6lo activamos el cronémetro en

! La tradicién zen ha pensado abundantemente este tiempo inmerso en la ocupacién. Por ejemplo,
el maestro chino Lin-chi dice: “Tal como yo lo veo, no hace falta nada especial. Simplemente actuad
de forma ordinaria, ponéos vuestra ropa, consumid vuestro arroz y pasad el tiempo sin hacer nada.
Vosotros, que venis de aqui y de all4, tenéis siempre en mente algo que hacer” (Lin-Chi, 1999: 89).
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el punto de partida y lo paramos en el punto de llegada. Asi podemos conocer el
lapso que tard6 el mévil en recorrer la distancia en cuestion, sin més necesidad de
cdlculo. Es el instrumento idéneo para medir el rendimiento —rendimiento de las
mdquinas, de los recursos y de los cuerpos—.

Este rendimiento de los cuerpos lo podemos ver en el deporte. Una vez que el
deporte deviene trabajo “[...] no sélo es visible el intento por hacer normal un
grado superior de salud fisica, sino también de ir en los récords hasta los limites del
esfuerzo posible, e incluso de ir mds alld [...] Semejantes récords suprimen de
nuevo la norma” (Jiinger, 1994: 33).

Si en unas olimpiadas, por ejemplo, un corredor logra un récord de velocidad,
para las olimpiadas siguientes la meta no serd ganar la carrera, ni siquiera alcanzar
el rendimiento anterior, sino superar el récord. El tiempo del cronémetro del récord
deportivo tiene, evidentemente, un cardcter cuantitativo, pero también implica una
determinacién cualitativa. Si le preguntas al cronémetro del rendimiento “cudnto”,
él te responde: “mds”.

El lema de las olimpiadas es “Citius, altius, fortius”, o sea, “Mds rdpido, mds
alto, mds fuerte”. De forma sugerente, la entrada de la Wikipedia sobre el tema
explica esta frase diciendo: “Estas tres palabras, ‘Citius, altius, fortius’, es una invi-
tacion a dar lo mejor de uno mismo y vivir este exceso como una victoria” (Juegos

Olimpicos, 2009).

El reloj checador
Sobre él dice Lukdcs:

“Por la subordinacién del hombre a la mdquina”, escribe Marx, se produce la situa-
cién “de que los hombres se disipan ante el trabajo y el péndulo del reloj se convier-
te en metro exacto de la proporcién entre los rendimientos de dos trabajadores, igual
que lo es de la velocidad de dos locomotoras. [...] El tiempo lo es todo y el hombre
no es ya nada, como no sea la encarnacién del tiempo. Ya no importa la cualidad.
La cantidad sola lo decide todo: hora contra hora, dia contra dia...”. Con ello
pierde el tiempo su cardcter cualitativo, mutable, fluyente; cristaliza en un continuo
lleno de “cosas” exactamente delimitadas, cuantitativamente medibles (que son los
“rendimientos” de los trabajadores, cosificados, mecdnicamente objetivados, tajan-

temente separados de la personalidad conjunta humana). (Lukdcs, 1969: 27)

El administrador del centro de trabajo parece invadido por el espiritu olimpico

al ver los rendimientos y siempre exigir “Citius, altius, fortius®. El reloj checador
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nos trata a todos como atletas que corren contra el récord del rendimiento de la
semana pasada. No todos podemos ser héroes del deporte para cumplir la norma
mds propia del récord deportivo, pero todos podemos ser héroes del centro de
trabajo (los empleados del mes) gracias a la norma del reloj checador, el cronéme-
tro del trabajo.

Nihilismo, progreso y futuro

El tiempo de la modernidad ya no es sélo el tiempo del reloj; es el tiempo del
progreso. No es ya sélo un tiempo cuantitativo, sino uno de una cantidad deter-
minada: 7ds. El progreso requiere de la determinacién cuantitativa del tiempo para
poder disponer a éste en una linea. En esta linea el presente es el punto de partida:
todo pasado es “presente —” (presente menos) y todo futuro es “presente +” (pre-
sente mds). En esta linea del tiempo, el transcurrir del tiempo es visto como pro-
gresion, pensado como un proceso de adicién. Hay progreso en la medida que los
celulares tienen mds memoria, mds pixeles, mds aplicaciones.

Para Heidegger, el presente ha agotado ya todas sus posibilidades histéricas y,
con ello, sélo le queda entrar en el proceso de “autoacrecentamiento” del progreso:
“Pero el progreso carece de futuro, porque sélo ‘sigue’ promoviendo lo vigente en
su propio camino [...] [P]ara la rapidez, lo eterno es el mero continuar de lo mismo,
el vacio y asi sucesivamente” (Heidegger, 2003: 103-110).

Para Heidegger la tnica posibilidad que le queda al pensamiento para salir de
su ciclo de progreso de “y-asi-sucesivamente” es volver a pensar el acontecimiento,
la Geschichte. Geschichte apunta a lo singular del acontecimiento, a lo tnico e in-
cluso no sucedido de lo sido. Sélo desde este acontecimiento singular se puede abrir
la posibilidad de otro pensar, de otro comienzo. “Por eso, [para Heidegger] la filo-
soffa es en sf misma —no solo incidentalmente, sino en su hacer— historia”. Es la
posibilidad de decir: “Estamos hastiados del progreso. Queremos detenernos. jAlto!”
(Heidegger, 2018: §27, §82, §108).

Tiempo del calendario

En sentido parecido, Benjamin dice en Zesis de filosofia de la historia:

La consecuencia de estar haciendo saltar el continuum de la historia es peculiar de

las clases revolucionarias en el momento de su accién. La gran revolucién introdu-
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jo un calendario nuevo. El dia con el que comienza un calendario cumple oficio de
acelerador histérico del tiempo. Y en el fondo es el mismo dia que, en figura de dias
festivos, dias conmemorativos, vuelve siempre. Los calendarios no cuentan, pues,
el tiempo como los relojes. Son monumentos de una consciencia de la historia de
la que no parece haber en Europa desde hace cien afios la més leve huella. Todavia
en la Revolucidn de julio se registré un incidente en el que dicha consciencia con-
sigui6 su derecho. Cuando llegé el anochecer del primer dia de lucha, ocurrié que
en varios sitios de Paris, independiente y simultdneamente, se dispar6 sobre los re-
lojes de las torres. (Benjamin, 1973: 188-189)

El tiempo del calendario es, a diferencia del reloj, marcadamente cualitativo y
singular. Cada dia tiene un santo diferente, un dia festivo diferente. EI 12 de oc-
tubre, por ejemplo, es marcadamente diferente al 12 de diciembre a tal grado que
no son nunca intercambiables. Cuando, por ejemplo, la Revolucién francesa se
planteé un nuevo calendario, buscaba corresponder a un nuevo tiempo, a otro
comienzo. A esta accién que puede fundar un nuevo calendario, Benjamin le llama
“tiempo-ahora” (1973: 188-191). Y la contracara de este tiempo de los calendarios
es justamente la rebelién contra los relojes, simbolizada por los atentados contra
las torres del reloj en Paris.

Abrir fuego contra el tirano tiempo de los relojes y hacer irrumpir un nuevo
tiempo cualitativo que haga saltar el continuum temporal reinante del “y-asi-suce-
sivamente” en favor de un nuevo calendario lleno de nuevos santos y dias festivos
singulares para cada dia, para cada momento, ya que cada segundo puede ser la
puerta por donde entre el Mesias (Benjamin, 1973: 190-191): ésta es la invitacién
de Benjamin.

Lo que mis es, lo que es mds

Hasta aqui hemos visto el alcance de la historia del presente, pero ahora vale la pena
preguntarnos de dénde nace dicha tendencia. En Metafisica, Aristételes formula la
pregunta que conduce el pensar metafisico: “;Qué es el ente?” Pero junto con ella
le hereda a la metafisica una determinada forma de responder dicha pregunta. Esta
estrategia la podrfamos formular en los siguientes términos: de muchas cosas deci-
mos que son pero lo que mds es, es lo que es mds, lo que mds persiste. Podemos ver
coémo aplica Aristdteles esta estrategia en tres momentos:
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1. La primacia de la oboio, y la separabilidad segiin el tiempo.

En el Libro VII, Aristdteles expresa que lo que es (v) se dice en muchos sentidos.
Muchas cosas son, pero unas son mds o primero que otras. La quididad (z/ éot1,
literalmente lo “qué es”) y el algo determinado (t65¢ i, literalmente “este algo”) es
primero que los predicados o atributos (kazyopovuévav).

Es primero de acuerdo:

a) Al enunciado porque el enunciado trata del sujeto o ovoio® antes que de
los atributos. No decimos “enfermo” sino “un hombre estd enfermo”.

b) Al conocimiento porque creemos que tenemos un mejor conocimiento si
conocemos la odaia que si conocemos sdlo sus atributos. Tenemos mejor
conocimiento si sabemos qué estd caliente en vez de saber sélo que estd
caliente.

c) Al tiempo porque sdlo la odaia es separable (ywpiorév) a diferencia de los
atributos. “Hombre” se puede separar de “enfermo”, pero no al revés.

Este tercer sentido de primacia de la quididad es particularmente interesante
ya que varios autores modernos como Descartes o Spinoza asumirdn esta separabi-
lidad como parte de la nocién de “substancia’, entendida en términos de aquello
que es por si. Pero lo que se debe aclarar es en qué sentido la quididad o la subs-
tancia puede separarse de los atributos.

Parece que nos hemos acostumbrado a asumir esta separabilidad de la quididad
sin cuestionarla, pero ahora pensemos, sen qué sentido puede separarse “hombre”
de “enfermo”? La respuesta més sencilla que se me ocurre es: porque el hombre se
cura, puede dejar de estar enfermo. No olvidemos que esta tercera forma de pri-
macfa es entendida como primacia segin el tiempo. Asi pues, podemos entender
la separabilidad de la quididad en relacién con los atributos como basada en que
la quididad persiste mds que los atributos: el hombre es hombre antes y después de
estar enfermo, y alli recae la primacia segtin el tiempo.

Aqui vemos operar la estrategia en que lo que mds es, lo que decimos que es
primeramente, es lo que mds persiste en comparacién con los atributos que, aunque

son, persisten menos.

2 Hasta este momento, odaia es para Aristdteles solo un término para reunir @ éou y w6de n. El
término ovoia ha sido traducido tradicionalmente como “substancia”.
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2. Esencia, quididad, ©o ti jv elvas y duracién.

Un poco mds adelante, Aristdteles distingue cuatro sentidos en que se puede en-

tender odoia:

a) el sujeto [t0 vmoxeiuevov, literalmente, “lo que subyace”];
b) la esencia [0 ti 7jv efvau, literalmente “el qué era ser”];
c) “el universal”;

d) “el género”.

Por ahora podemos dejar de lado el universal y el género ya que, en el libro VII,
a Aristoteles solamente le preocupan los entes sensibles.

Primero Aristételes prueba con el sentido de vmokeipevov. De entrada este ca-
mino parece prometedor por su clara relacidn con la estrategia metafisica de buscar
lo que mds es a la base de un ente sensible. El problema es que si alguien le quita
a una cosa todos sus atributos, se quedarfa con la materia pura (§An, que original-
mente significaba “madera”), completamente despojada de propiedades, pura po-
sibilidad. Y esta posibilidad no le agrada nada a Aristdteles.

Por lo anterior, Aristételes piensa que algunas propiedades deben conservarse
en la base dltima del ser de cada ente. Ya vimos que no podemos quitarle todas las
propiedades a algo en la busqueda del fundamento del ser, pues nos quedamos con
nada; debe haber por ello algunas propiedades que pueden ir y venir sin afectar el
ser de la cosa; pero también debe haber otras que al quitarlas, la cosa deja de ser lo
que es. Aqui entra a jugar su rol la nocién de 10 i fjv elvow: “esencia abstracta”, lo
que se pondria en una definicién de diccionario (Aristteles, 1998: §3010a). Se
trata de una caracterizacién de la ovosia, del ser en su sentido fundamental, en
donde la supresién de algunas propiedades de “algo” impedirfan que este algo sea
lo que es. Esta caracterizacion fue heredada a la tradicién metafisica como “esencia”.

Pero aqui hay algo curioso que notar. Ya vimos que, al empezar el libro VII,
Aristételes sostiene que de muchas cosas decimos que son, pero lo que es primera-
mente es la quididad, i éot1, que literalmente significa “lo qué es”. Luego nos dice
que debemos entender quididad (xi éo11) como oveio. Y ahora nos dice que ovoia
ha de entenderse como “10 ti fiv eivan”. Pero “t0 1i fjv €lvar” se forma de la siguien-
te forma: ‘70 es el articulo neutro “lo”, “t{’ es “qué” (o sea, en sentido interrogativo),
TV’ es el pasado imperfecto de ‘ciui’ (“ser”) y ‘civar’ el infinitivo de ‘eipi’ Literal-
mente podriamos traducirlo como “lo que era ser”. Pero entonces, ;qué ganamos
al entender ser primeramente como i éott (“qué es”), a entenderlo como 0 i fiv

givar (“lo que era ser”)? Por lo que vimos, se trata de una diferencia de tiempos
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verbales. El “qué es” de la quididad se desdobla en el “lo que era ser” de la esencia.
Recordando por un momento el sentido de 1o ti fijv €ivar como “esencia abstracta”,
como propiedades que si algo perdiera dejarfa de ser lo que es, podemos pensar que
la diferencia tiene que ver justamente con la persistencia. En otros términos, lo
“que es” algo primeramente es entendido como lo que ese algo era y sigue siendo.
El “qué es” de una cosa es finalmente el “qué es durante un tiempo” o “durante mds
tiempo” de una cosa. Muchas cosas son, pero el sumo ente siempre estd en aquello

que mds persiste.
3. Primer motor como principio de tiempo.

El tercer lugar donde podemos ver esta nocién de “lo que mids es es lo que es mds,
lo que mids persiste” es en los cldsicos pasajes del libro XII sobre el primer motor.

Primero hay que tener presente que AristSteles caracteriza al tiempo en Fisica
como “ntimero del movimiento segtin el antes y después” (Aristételes, 1995: §219b).
Sin cambio no hay tiempo, a tal grado que si no percibimos cambio tampoco
percibimos que haya pasado el tiempo. Pero, a su vez, el tiempo no puede ser lo
mismo que el movimiento porque hay muchos movimientos, y el tiempo es sélo
uno. Ademds, el movimiento puede ser més répido o més lento, pero el tiempo no.
De hecho, sélo podemos decir que un cambio es mds rdpido o més lento con rela-
cién al tiempo.

Yendo mds alld, podemos decir que los movimientos empiezan y terminan, pero
scémo decir que el tiempo empieza o termina? ;Cémo podriamos decir que hubo
algo antes o después del tiempo, si “antes” y “después” son nociones temporales?
Para evitar esto, y partiendo de que sin movimiento o cambio no hay tiempo, debe
haber siempre algiin movimiento para que siempre haya tiempo. Para garantizar
esto, Aristdteles propone un motor que permita que siempre haya movimiento y
que, con ello, haya un principio del tiempo. Este primer motor como principio de
tiempo debe ser, a la vez, inmévil para evitar la posibilidad de que deje de servir de
motor del movimiento y con €l del tiempo. Pero si el primer motor es inmévil, si
no puede cambiar, quiere decir que estd fuera del tiempo.

AristSteles nos deja con un motor inmdvil que es principio tanto del movi-
miento como del tiempo estando a su vez fuera de ellos. Antes dijimos que lo que
mis es es lo que es mds, lo que dura mds. Parece que en el primer motor encontra-
mos aquello que es en sumo grado, algo que dura mds que el tiempo (cosa que
tiene algo de absurdo).
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:Es el tiempo?

Hasta acd hemos visto cémo en Aristdteles el ser se mide en términos de tiempo,
de duracién, en donde lo que més dura es lo que mds es; pero ahora pensemos la
cuestion en sentido contrario. Si ya vimos que lo que es se entiende en términos
temporales de duracién, ahora preguntémonos ;qué es el tiempo para Aristételes?

En la Fisica, Aristételes aborda la cuestién del tiempo, pero antes de caracteri-
zar el tiempo como vimos arriba se hace una pregunta preliminar: antes de pregun-
tarnos qué es el tiempo es necesario preguntarse “;es el tiempo?” (Aristoteles, 1995:
§217b). El pasado no es porque ya ha sido, el futuro no es porque estd por venir,
y el presente no es porque no tiene partes.

En otros términos, es dificil decir que el tiempo es porque no dura ni persiste.
El pasado ya no es, el futuro todavia no llega, y el presente no “se queda”. Pero no
es sélo que el tiempo no persista: es él mismo la medida de la persistencia. Si el
tiempo es medida del movimiento, o sea, del cambio, lo es también del no cambio,
de la persistencia, y ya sabemos que la persistencia es el criterio de ser.

Finalmente, si hubiera que resumirlo todo en una frase, podriamos decir: “;Qué
es lo que es (el ente)? Aquello a lo que mds ajeno le es el tiempo, lo que es mds, lo
que mds dura’. Por mds que “lo que mds es” sea aquello a lo que mds ajeno le es el
tiempo, se sigue determinando temporalmente, pues es justamente eso que se de-
termina desde su durar del tiempo. El tiempo sigue siendo la medida del ser.

A veces

Dogen (1200-1253) es el fundador del zen soto y uno de los pensadores mds reco-
nocidos de Japén. Revolucioné el budismo a partir de dos nociones:

a)  La naturaleza del Buda: La tradicién budista se basa en la idea de que hay
una via para liberarse del sufrimiento del ciclo de vida y muerte de la exis-
tencia cotidiana, y Buddha es el simbolo de esta posibilidad. Pero pronto
nacié la pregunta “;quién puede liberarse?”. Durante la juventud de Dogen,
estaba en boga la idea de que todos los seres tienen la naturaleza buddhica
—esto es, la capacidad de liberarse—. Pero Dogen lleva esta nocién hasta
sus Ultimas consecuencias al sostener que todos los seres son la naturaleza
del Buddha —esto es, ya estdn liberados—. Con ello deconstruye la distin-
cién entre samsara y nirvana, entre el mundo fenoménico, cotidiano, del
ciclo de la vida y la muerte, y el mundo liberado de todo sufrimiento.
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b) La prdctica: Partiendo de lo anterior, la prictica no puede pensarse para
Dogen como un medio para alcanzar la liberacién, sino una forma de
manifestar la budeidad de todos los seres cada momento vy, con ello, se
expande a todas las dimensiones y actividades de la vida.

Uji

El primer dia del invierno de 1240, Dogen escribié “Uji” en el templo Koshohorin-
ji para motivar la indagacién de sus discipulos sobre las relaciones entre tiempo y
existencia. “Uji”, filff, (en chino you-shih) se forma de los kanjis 17, que puede
traducirse como “existir”, “tener” y “poseer”; y I, que refiere a tiempo (por ejem-
plo, este kanji se utiliza para dar la hora). Han sido varios los intentos de traducir
“Uji” como “ser-tiempo” (Abe, 1992: 77), o “momento existencial (Bousso ez al.,
2016: 174). Pero estas traducciones traducen “Uji” en términos de la filosofia oc-
cidental, o renuncian al cardcter cotidiano que tiene Uji en el japonés. Una de las
cosas que el reverendo Huber Nearman senala en su traduccién al inglés de “Uji”
es que se trata de una locucién cotidiana tanto en el chino como en el japonés
(Nearman, 2007: 106). En efecto, pareciera que el punto del texto de Dogen es
intentar mostrar el trasfondo de una locucién cotidiana. Por todo esto yo propon-
go traducir “Uji” como “a veces”, una traduccién de diccionario de “Uji” que nos
hace pensar en las veces (temporales) en que hacemos las veces de esto o de aquello
(de padre o de cocinero, por ejemplo). Se rescata asi tanto el carcter cotidiano
como el cardcter temporal y existencial de Uji. Con todo esto aclarado, entremos
al texto.

“Uji” empieza con un poema de un Buddha del pasado (Yakusan, un monje
ch’an del siglo VIII) que dice:

Estar parado en la cima de la montafia mds alta

a veces

Y sumergirse al abismoso suelo del océano

a veces;

A veces, ser un asura’ de tres cabezas y ocho brazos
Y ser una figura dorada de Buddha que se levanta

con dieciséis pies de altura o descansa a ocho pies de altura,

? Figuras demonfacas de distintas tradiciones de la India que se caracterizan por estar poseidos por
la ira, la vanidad y el orgullo.
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a veces;
Ser el bastén de viaje de un monje o su hossu* ceremonial,

a veces

Y ser un pilar sosteniendo el templo o una linterna de piedra
antes de la sala de meditacién a veces;

Ser un vecino de al lado o un hombre en la calle,

a veces

Y ser la totalidad de la gran tierra y

el espacio ilimitado, a veces. (Dogen, 2007: 108)

Dogen arranca su interpretacién diciendo: “La frase ‘uji’ [, ‘a veces’] sig-
nifica que cada tiempo es, en si mismo, lo que la existencia es y que la existencia
en todas sus ocurrencias es lo que el tiempo es” (2007: 109). Su sentido va a des-

plegar esta relacién en tres momentos:
1. Existencia y tiempo:

Dogen sostiene que las cosas son a veces. A cada momento le corresponde una exis-
tencia. Ademds, su sucesién no implica interposicién. En cada momento se mani-
fiesta la presencia de un mundo y, con él, un “yo”. Los seres tenemos una inclinacion
a confeccionar un mundo completo con las experiencias instantdneas de cada
ahora. Nosotros hacemos como si de este mundo y este “yo” se extendieran un
mundo y un “yo” transtemporales. Dogen no demerita esta inclinacién humana a
confeccionar una realidad transtemporal; s6lo nos invita a que recordemos que todas
esas cosas que vemos como transtemporales son, realmente, « veces. “En el tiempo
en que [...] una montana estaba siendo escalada y un rio estaba siendo cruzado,

hubo un “y0”, y ese era el tiempo de ese “yo” en particular” (Dogen, 2007: 110).
2. Tiempo y existencia:

Ademids, Dogen nos sefiala que el tiempo en su totalidad es el flujo de los “ahoras”
y las existencias. Un momento no se interpone en el camino de otro, pero tampo-
co hay un espacio entre momentos. El flujo de la existencia en todas sus ocurrencias
es lo que el tiempo, en su totalidad, es.

4 Es una vara con pelo en la punta (como un pincel, pero con las cerdas més largas) usada origi-
nalmente para espantar moscas. Se supone que ayuda al que lo porta a espantar los deseos y también
permite despejar un 4drea de moscas sin matarlas.
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Decir que un momento vomita a otro es como decir que es su causa, que es del
momento A de donde nace el momento B, siendo el momento B una consecuen-
cia del A. Por otro lado, si el momento A se come al momento B, esto implicaria
que el momento A contintia sobre el B. Podrfamos tener esta impresién debido a
nuestra propension a confeccionar cosas transtemporales a partir de la experiencia
“a veces”. En ambos casos, un momento se interpondria en el lugar de otro. Con
ello, no hay una linea progresiva en el tiempo.

Todo es “a veces” porque lo que existe, existe en un “ahora”, y a cada ahora le

q q y
corresponde una existencia que inmediatamente fluye a otra existencia y a otro
ahora”; y este flujo de existencias de “a veces” es lo que el tiempo es en general. Lo
. . « » « »
mismo se puede decir del “yo”. Somos “a veces” porque cada vez hacemos las veces
de un “yo” al que le corresponde un “ahora”.

3. Simultaneidad:

A pesar de que los momentos no se interponen uno en el camino de otro, todos
los momentos y todas las existencias encuentran expresién en este momento. Esta
puede ser la parte més dificil de comprender. El bambt muestra en cada momen-
to todo su desarrollo a través de los nudos que el crecimiento deja en su tronco; y,
a la vez, su tronco sefiala hacia dénde seguird creciendo. En cada momento, el
tronco del bambt manifiesta su futuro y pasado en su presente. Sin encimarse, cada
nudo es una existencia del bambu que, a su modo, estd presente en esta existencia.
A cada momento, todos los “ahoras” manifiestos en este “ahora” también cambian.
Con el paso del tiempo, los nudos van cambiando su color y su ubicacién. Igual-
mente, cada nudo al crecer va modificando el rumbo en que el siguiente va a crecer.
En cada momento se despliegan nuevos pasados y futuros que se hacen manifiestos
en este “ahora”.

La simultaneidad aparece también en el contexto de la discusién de Dogen
sobre la naturaleza budica:

Debes darte cuenta que la frase “cuando el momento adecuado llegue” significa que
no debemos estar ociosos en ningtin momento del dia. Su dicho “cuando él llegue”
es como si hubiera dicho “él ha llegado ya” [...] En suma, no ha habido todavia un
tiempo cuando el momento adecuado no haya llegado ya, ni mucho menos hay una
naturaleza bidica que no sea la naturaleza bidica manifiesta frente a nuestros ojos

en este momento. (Dogen, 2007: 249)
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La simultaneidad es la forma temporal de entender que todos los seres son la
naturaleza bddica. Para Dogen, siempre es el momento del advenimiento de la
naturaleza budica, el momento de la liberacién. Y, por ello, “no debemos ser ocio-
sos en ningin momento del dfa”. Esto es, la extensién de la prictica a todas las
dimensiones de la vida.

Si hubiera que interpretar la ruta adoptada por Aristételes desde la perspectiva
de Dogen, la critica de éste seguramente irfa en el sentido de recordarle a Aristéte-
les que todo lo que es, es a veces. Podemos ver en la posicién de Aristdteles un
reflejo de esa propension a confeccionar un universo transtemporal de la que hablé
Dogen. La btsqueda del ser en Aristdteles va siempre por lo que, en el tiempo,
persiste mds, por lo que es mds transtemporal. Por el contrario, Dogen va a llamar
la atencién sobre el otro extremo de la relacién entre ser y tiempo: no busca la
predominancia del ser a través del tiempo, sino la instantaneidad del aparecer a la
existencia de un mundo en cada momento. Mientras Arist6teles busca lo que mds
dura, heredando esta inclinacién a la tradicién llamada “metafisica”, Dogen busca
lo que menos dura, el “ahora” de la aparicidn a la existencia. Uno enfatiza la per-
sistencia hasta llegar a la eternidad del primer motor, mientras que el otro enfatiza
el flujo del tiempo y la existencia hasta llegar al instante, al ahora.

En estricto sentido, si juzgdramos #ji desde la perspectiva metafisica no podria-
mos decir que es “ser-tiempo”, sino mds bien “nada”, la noche, la pura posibilidad,

el puro darse a la presencia sin mds duracién.

Conclusién: historia del presente, historia del instante

“El Tiempo y el Espacio han muerto ayer. Vivimos ya en lo absoluto, puesto que
hemos creado la eterna velocidad omnipresente” (Martinetti, 1978: 130). Marti-
netti y los futuristas intentaron cantar “[a] las grandes multitudes agitadas por el
trabajo [...] el amor al peligro, el hébito de la energfa y la temeridad”. Para ellos el
mundo moderno presentaba “[...] una nueva belleza: La belleza de la velocidad”
(129-130). Intentaron corresponder, desde el arte, a su tiempo. Con ello, intenta-
ron llevar al lenguaje, con sus distintos medios artisticos, el evangelio de la moder-
nidad: la velocidad.

Esta profecia de la eterna velocidad omnipresente es también la profecia de la
guerra, la revuelta, el patriotismo, la metralla, las lunas eléctricas, el insomnio, el
paso gimndstico, el movimiento agresivo y el hombre que reta a las estrellas. { Todas

imdgenes tan familiares hoy en dia!
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Historia del presente

Con todo lo que hemos visto, puedo decir que entiendo por historia del presente
una falta de sentido histérico en el pensamiento moderno que se manifiesta en la
tendencia a ver todo lo pasado desde la perspectiva del presente; que, ademds,
iguala todo lo pasado con las circunstancias actuales. Esta tendencia implica una
negacién de la singularidad y discontinuidad del acontecer histérico, a la vez que
conlleva un cierre de posibilidades para el acontecer de la discontinuidad en el
presente. Dicha tendencia parte de una interpretacién cuantitativa del tiempo en
la que éste se trata como una linea homogénea y cuya imagen es la del reloj. Estd
también fuertemente emparentada con la nocién de progreso en la medida en que
dicha nocién requiere de una temporalidad homogénea que tiende ad infinitum al
aumento calculable y progresivo. Finalmente, se trata de una tendencia arraigada
en la forma en que la tradicién metafisica ha preguntado por lo que es.

Con Aristételes intenté mostrar el arraigo de esta tendencia en la forma misma
en que respondid a la pregunta fundamental de la metafisica “;qué es el ente?” a
partir de la estrategia “lo que mds es es lo que es mds, lo que mds persiste”.

Pero Marshall Berman ha dicho, con Marx, que la modernidad es el tiempo en
que todo lo sélido se desvanece en el aire. La modernidad siempre nos ofrece nue-
vas aventuras pero, a la vez, va destruyendo todo lo que dejamos atrds. Ser moder-
no es andar como el personaje de Super Mario Bros, corriendo siempre hacia ade-
lante, con una nueva aventura o un nuevo desafio siempre por venir desde el lado
derecho de la pantalla. Pero, al mismo tiempo, todo lo que vamos dejando atrés es
destruido al llegar al borde izquierdo de la pantalla, sin dejarnos a dénde regresar.
La modernidad siempre nos promete algo que viene delante, pero nunca nos deja
nada detrés.

sQué relacién puede tener esta modernidad con la tendencia egipciana a valo-
rar lo que es desde la perspectiva de lo eterno? La modernidad es la época del
cambio constante: hacemos largas filas afuera de las tiendas de tecnologia para
tener la nueva computadora o el nuevo celular que excede todo lo antes alcanzado.
Pero, en cuanto ponemos un pie afuera de la tienda, la sombra de la obsolescencia
pesa ya sobre nuestro flamante dispositivo. Aquel frenético cambio del progreso
moderno estd, a fin de cuentas, gobernado por la linea homogénea del tiempo
cuantitativo, que en un extremo apunta al menos y en otro extremo apunta al més.
Esto facilita la tarea de los futurdlogos, quienes pueden proyectar las nuevas tec-
nologfas de 20 o 50 afios en el futuro a través de un proceso de adicién. Si la me-
moria hoy es de 8 GB, manana serd de 16; si ayer se media en megabytes, pasado

mafiana se medird en terabytes.
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Imaginemos, por ejemplo, una pelicula de ciencia ficcién que nos pintara un
escenario tan raro como el siguiente: unas personas viajan en el tiempo hacia el
afio 2500 y, al llegar, se sorprenden de ver que la gente sigue usando computado-
ras con un terabyte de memoria, siguen usando iPhone 6 y todas las tecnologfas
de nuestro tiempo. Supongamos ademds que, sorprendidos por no encontrar
autos voladores, cyborgs, inteligencia artificial, computadoras cudnticas, impre-
soras 3D, y todos esos prodigios que el futuro promete, nuestros viajeros pregun-
taran a un local: “;por qué no tienen computadoras y celulares mds potentes,
autos mds veloces, personas mds felices?”. El gerente contesta entonces: “porque
con lo que tenemos es suficiente. No necesitamos mds memoria, ni mds megapi-
xeles, ni mds aplicaciones, ni mds velocidad, con ésta estamos bien”. ;Qué clase

de futuro serfa ese?
Metafisicos hasta en la alcoba

Pensemos por un segundo en el mito del amor romdntico del “para siempre”. jEl
Sisifo del amor! No falta la nota de color en el periddico de la pareja que lleva 60
o mds anos de casados, y tampoco falta el gracioso que, al leer la nota, dice “eso si
es amor del bueno”. El amor es mds entre mds dura. Y no vaya a ser que una pare-
ja se separe a los pocos afios de haberse unido porque, entonces, su amor segura-
mente no era verdadero. Medimos el amor como medimos todo ser, o sea, con la
regla de la duracién.

El matrimonio catélico moderaba sus pretensiones de eternidad dando el sal-
voconducto de que este amor durarfa “hasta que la muerte los separe”. Pero en la
tradicién mormona, por ejemplo, esta idea fue llevada al extremo metafisico de
sostener que el matrimonio es un lazo que trasciende la muerte y se extiende toda
la eternidad. ;Con qué temor vi, en alguna ocasién, a una mujer divorciada escuchar
esta idea de boca de unos misioneros mormones! Ella estaba totalmente convenci-
da hasta que le dijeron que pasaria la eternidad con su ex marido.

Y este amor metafisico estd en aparente contradiccién con las formas modernas
de amor. 7inder, por ejemplo, nos ofrece siempre otros encuentros sexuales o
afectivos. Nunca podemos decir “ya es suficiente”, pues ni bien hemos regresado
de la tltima cita, ya estamos recorriendo la pantalla buscando nuevos prospectos.
El side scroller del afecto.> Al igual que buscamos el nuevo celular o la nueva com-

> Con una sensibilidad entrenada por los videojuegos, esta vez surcamos la pantalla de izquierda a
derecha en busqueda de la nueva aventura erdtica que, como antes esperdbamos que nuestro avance
hiciera que la siguiente plataforma a saltar o el siguiente enemigo a vencer apareciera del borde derecho
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putadora con mds y mejores capacidades, también buscamos el siguiente match
pero ahora con mejores caracteristicas fisicas, con historias mds interesantes, ya
una distancia mds cercana. Qué raro se siente que alguno de esos matches espere
que, tal vez en un gesto nostdlgico por el amor romdntico, pongamos un alto a
nuestro proceso frenético de busqueda de nuevas aventuras erdticas, cerrando
nuestra cuenta de Zinder. ;Cémo poner alto al proceso frenético? Estamos atrapa-
dos en una vordgine de “amantes” y aventuras al alcance de un sero// de pantalla
pero, después de cada encuentro, volvemos al centro del remolino a buscar la si-
guiente novedad. {Hemos encontrado el amor eterno, el amor al constante cambio
de “amantes”!

Hasta las relaciones sexuales son medidas con la norma de la duracién. A los
cuerpos les imponemos la implacable regla del cronémetro para saber si rinden y
son “viriles amantes”. ;Cudnto duras en la cama? ;Cudnto tardas en tener una
ereccién? ;Cudnto tardas en tener un orgasmo? ;Cudntos puedes tener? ;Cudnto
tardas en reponerte antes de tener sexo de nuevo? Y el buen “amante” es (como la
buena impresora o la buena lavadora) el que mds dura, el que puede dar mds. Y si
el que tienes ya no rinde, es momento de reemplazarlo por uno mds moderno.
Literalmente, nos llevamos a la cama las normas metafisicas occidentales de “ser es
persistir”. Llevamos en nuestros cuerpos el peso de la duracidn, la compulsion del
frenesi del constante “mds” del progreso.

Por otro lado, la historia del instante es el retorno al “cudndo” del tiempo, a la
singularidad, a la discontinuidad, a la experiencia que deviene, al acontecimiento
revolucionario irruptivo; es volver al #ji. La historia del instante no hace més que
seguir el consejo de Dogen y recordarnos que esta moderna velocidad eterna y
omnipresente del progreso frenético es también a veces. El instante es el quiebre
cualitativo de la linea de tiempo cuantitativo del progreso.

Al hacer historia del instante, hacemos historia de lo diferente, de lo singular,
de lo que ya no es, de un momento que ya no se expande sobre este momento pero
que, a la vez, encuentra su manifestacién en este momento. En este reconocimien-
to de lo sido como sido, como diferente al presente, liberamos su potencial de
futuro, la posibilidad de que esto sido limite nuestro presente y abra la posibilidad
de nuevas discontinuidades en la linea del tiempo, que abra un tiempo revolucio-
nario que ande a saltos. Un pasado que no es menos que el presente nos permite

imaginar un futuro que no es simplemente “mds”.

de la pantalla, hoy esperamos que el scrol/ en la aplicacién haga aparecer al siguiente amante, a la si-
guiente aventura del borde derecho de la pantalla.
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Nishitani, Byung-Chul Han y el Comité Invisible estdn intentando pensar el
instante como una categoria revolucionaria para la ontologia, la historia y la accién
politica, pero el ejemplo que mds me interesa estd mucho mds cerca. El 15 de abril
de 2011, al no poder més con el terror y la devastacién del crimen organizado en
complicidad con el Estado, mujeres de Cherdn convocaron a una reunién vecinal
en laiglesia de la comunidad. Durante la mafiana, los vecinos organizados ya habian
parado a los primeros talamontes, pero pronto las fuerzas policiacas, acompanadas
de sicarios, llegaron a imponer el “orden”. Esto llevé a la comunidad a montar
barricadas en sus calles para cerrar su comunidad y resistir. En estas barricadas, por
la noche, se hacfan fogatas que se convirtieron en el centro neurdlgico de la coor-
dinacién vecinal en la calle, donde todos se conocen, hablan frente a frente y, por
medio de la discusion, llegan a acuerdos para actuar. Al descubrir que no quedaban
instituciones gubernamentales que no tuvieran algin nivel de complicidad con las
fuerzas del crimen que habian devastado los bosques y la comunidad, se descono-
ci6 a las autoridades y a los partidos del Estado.

Pero si la tnica forma de relacién politica posible en el presente es por medio
del Estado y la tinica forma de gobierno posible es la democracia representativa, ;qué
iban a hacer estos renegados que rompian con todo el legado de la politica moderna?
Sobre esto, un miembro del Consejo Mayor de Gobierno de Cherdn comenta:
“Tuvimos que recurrir a la historia de nuestras raices Purépechas. Tuvimos que
documentarnos sobre c6mo se gobernaban, como elegfan a las autoridades antes de
que empezaran los partidos politicos, su forma de como hacer gobierno y qué les
funcionaba y asf se mantenfan unidos” (Woldenberg, 2016). Asi, Cherdn ha cons-
truido un gobierno comunitario por usos y costumbres, gestionado de lo simple a
lo complejo, para buscar la seguridad, la justicia y la reconstitucién del bosque
destruido por los talamontes. En Cherdn ya no se permite la entrada a partidos
politicos, a elecciones ni a representantes del gobierno central que estdn tan pros-
critos como las drogas y las armas. Sélo es bienvenida la gente de buena voluntad.

Sobra decir que la comunidad de Cherdn no es, sin mds, una comunidad Pu-
répecha tradicional. Sobre esto, una vocera del Consejo de Jévenes comenta:

Se ha logrado esta mirada que nos sirve a retomar nuestras costumbres, pero a de-
cidir también los usos desde nosotros ahora [...] En algin momento, hablando
como jévenes, a nosotros nos asustd la idea de usos y costumbres porque muchos
desplegados, noticias y demds decfan: “una comunidad que va a volver a sus formas
y que quieren retomar totalmente usos y costumbres en este tiempo de modernidad,
no, ;cémo va a pasar?”. Pero también era decirlo: “pues lo vamos a retomar pero no

vamos a retomar todo”. Creo que el claro ejemplo es que el Consejo de la mujer estd
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incluido, que eso rompe esa parte de decir que las mujeres no podian tener esta

capacidad para participar y estar en este tipo de funciones.®

Desde su pasado son ya futuros, son otros del pasado, otros del presente, son
discontinuidad y con esa discontinuidad nos invitan a sofiar con un mundo sin
partidos, sin crimen organizado, un mundo en comunidad con los bosques, un
mundo horizontal en que no seamos s6lo espectadores del teatro politico.

En pocas palabras, el acto histdrico de Cherdn (volver al pasado para liberar la
posibilidad instantdnea de futuro) nos ha recordado una vez mds que este presente
de la velocidad eterna y omnipresente, de la guerra, de la devastacién de la natura-
leza, del miedo, de las campanas politicas y las promesas de cada seis afios que
cambian todo para quedar igual; que este acelerado, eternizante, torturador y

destructivo mundo moderno es también a veces.

¢ Transcripcién de la exposicién de una vocera del Consejo de jévenes de Cherdn, presentada el
lunes 27 de noviembre en la mesa redonda “Megaproyectos y catdstrofe ecoldgica” en el Instituto de
Investigaciones Econémicas de la unam.
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Resumen:

El articulo muestra un momento del debate entre Judith Butler y Nancy Fraser. Si
bien ambas escritoras han aportado conceptos significativos a la filosofia politica
y al feminismo, nos interesa mostrar sus distanciamientos. En la primera parte se
dard seguimiento a la defensa de Butler frente a una corriente del neomarxismo
interesada en mostrar los movimientos por la disidencia sexual como asuntos
meramente culturales. Para ello, Butler remite a los andlisis de Lévi-Strauss y Mar-
cel Mauss sobre el parentesco, en los que encuentra que desde los origenes civili-
zatorios el tréfico de mujeres ha tomado a la mujer como un bien de intercambio
social, fundando asf alianzas heteronormativas. Por esas razones, Butler argumen-
ta que los movimientos por la disidencia sexual son anticapitalistas. La segunda
parte del texto muestra la respuesta de Fraser a lo anterior. Veremos cémo, al re-
cuperar su esquema distribucién-reconocimiento, propone la imbricacién cons-
tante entre dos dimensiones de exclusién que permiten dar diagndsticos histdricos
precisos del momento del capitalismo contempordneo y de los movimientos so-
ciales sin saltos ahistéricos y deconstruccionistas que pasen de largo las incorpora-
ciones que el capitalismo ha hecho de algunas expresiones de los llamados nuevos

movimientos sociales.
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Palabras clave: debates entre postestructuralismo y neomarxismo, parentesco,

movimientos sociales, disidencia sexual.

Abstract:

The paper shows a certain moment of a debate between Judith Butler and Nan-
cy Fraser. Even though both authors have contributed significant concepts to
political philosophy and feminism, we are interested in showing their differences.
In the first section we will follow Butler’s defense against a Neomarxism interes-
ted in showing sexual dissidence movements as “merely cultural” matters. For
this defense Butler refers to the analysis made by Lévi-Strauss and Marcel Mauss
about kinship and, from that position, states that, since the origin of civilization,
the trafficking of women has taken them as an exchange good that founds hete-
ronormative alliances. For those reasons, Butler argues that sexual dissidence
movements are anti-capitalist. The second section of the text shows Fraser’s answer
to that assertion. We will see how, by recovering the scheme of distribution-re-
cognition, she proposes a constant interweaving between two exclusionary di-
mensions that allows for precise historical diagnoses of this moment in contem-
porary capitalism. This allows, in a concrete manner, a diagnosis of social
movements without any ahistorical nor deconstructionist leaps that ignore how
capitalism has incorporated some expressions of the so-called new social move-
ments.

Keywords: debates between postestructuralism and neomarxism, kinship, social
movements, sexual dissidence.

En 1998, Judith Butler publicé Mecanismos psiquicos del poder y Lenguaje poder e
identidad, textos clave para la teorfa de la autora. Ambos fueron una reformulacion
y una respuesta a las fuertes criticas planteadas por Nancy Fraser, Seyla Benhabib
y Linda Nicholson. Un ano después, la profesora de Berkeley publicé en la revista
New Left Review su ensayo “Merely Cultural”, en donde responde directamente a
los cuestionamientos de Nancy Fraser expuestos en Fortunas del feminismo y en
Tustitia Interrupta. Reflexiones criticas desde la posicion postsocialista.

Por motivos de espacio es imposible reconstruir minuciosamente el debate
entre Nancy Fraser y Judith Butler, por lo que este articulo se limitard a presentar
s6lo un momento de éste. Presentaré al lector una discusién que sigue reformu-
léndose hasta el dia de hoy. Ambas autoras son figuras importantes para la filoso-
fia politica y para el feminismo, y su afinidad es mucho mds grande de lo que se
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podrd apreciar aqui. El articulo comienza con la critica de Butler a Fraser y ter-
mina con la respuesta de Fraser. En ésta encontramos un especial cuidado por la
manera en la que Fraser distingue y debate los argumentos de Butler. El texto
busca mostrar dos estrategias que en multiples ocasiones han chocado al leer de-
terminados momentos de la politica feminista: por un lado, la deconstrucciéon
leida desde un activismo disidente sexual y, por el otro, un neomarxismo atento
a las necesidades conceptuales que demandan los nuevos movimientos sociales.
El ¢je de la discusion que se presenta a continuacién es la distincién distribucién-
reconocimiento que estd sostenida en una distincién tedrica mds vieja: la diferen-
cia entre clase y género.

Antes de comenzar, es importante mencionar que en Butler y en Fraser hay un
fuerte interés en buscar los mejores elementos de la politica socialista para asi in-
tegrarlos con los problemas que han puesto sobre la mesa los nuevos movimientos
sociales. Las divergencias entre las autoras pueden resumirse de la siguiente mane-
ra: ambas tienen distintas aproximaciones al feminismo y a la historia de su acer-
camiento con el marxismo. También divergen al valorar los méritos del postestruc-
turalismo, asi como los medios para recuperar una dimensién material.
Finalmente, ambas difieren en el modo de comprender los nuevos movimientos
sociales en el capitalismo contempordneo.

Como primer momento me concentraré en algunos puntos utiles tocados en
“Merely Cultural”, en donde Butler y su talento disuasivo presentan a Fraser en una
posicién neomarxista conservadora de la que no puede escapar a pesar de su sensibi-
lizacién por los temas de género.! A continuacién recuperamos con detalle los razo-

namientos por los que la autora de Deshacer el género asocia a Fraser con tal posicién.?

:Solamente cultural?

Butler reconoce un sitio comun de la academia norteamericana en donde ubica a

Fraser, quien desdena los nuevos movimientos sociales por pertenecer a una esfera

! Es importante mencionar que Butler se refiere abiertamente a Nancy Fraser como interlocutora
central. Un didlogo recurrente y maduro ha imperado en la relacién entre ambas autoras en textos como
Feminist Contentions: A Philosophical Exchange, Fortunas del feminismo. Del capitalismo gestionado por el
estado al capitalismo neoliberal y en Reconocimiento o redistribucion: un debate entre feminismo y marxis-
mo. Véase Fraser, Benhabib, Butler y Cornell (2015) y Fraser y Butler (2016).

2 Butler elige el apelativo marxismo ortodoxo para referir a lo que ella misma reconoce como una
parodia que ella estd performando, que reconoce dificil de evitar cuando se estd caracterizando a un
contrincante filoséfico.
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“solamente cultural”. 3 Por “nuevos movimientos sociales” nos hemos referido aqui
a las luchas por el reconocimiento de minorifas tanto sexuales como raciales. A la
profesora de Berkeley le interesa cuestionar una tendencia, muy cercana al marxis-
mo ortodoxo, que ve estos nuevos movimientos sociales como “meramente cultu-
rales” al interesarse en las disputas de la identidad y el particularismo. Esta tenden-
cia conservadora condena el ofuscamiento del culturalismo ante el problema
fundamental de la politica: la busqueda de la justicia como distribucién econémi-
ca. En Fortunas del feminismo, Fraser enumera algunos de estos ideales al inicio de
la segunda ola del feminismo. Grosso modo, los caracteriza de la siguiente manera:
en ese periodo, muchas mujeres cuestionaron las exclusiones de género del imagi-
nario socialdemdcrata, problematizaron el paternalismo del estado de bienestar y
la familia burguesa, y reflexionaron sobre la alianza profunda entre androcentrismo
y capitalismo. La politizacién de lo personal expandié sus limites: de la protesta
publica se pasé al espacio sexual, familiar y reproductivo, el antes intangible terre-
no de lo privado. Las protagonistas en este episodio comprendieron su importan-
cia en la produccién del capital a partir del trabajo doméstico; ellas se deslindaron
de ser las tnicas encargadas de la labor de los cuidados. Su aporte consistié en re-
conocer y priorizar su papel de soporte en la produccién econdmica sin recibir por
ello ningtn salario. Esto revolucioné en gran medida la politica, pues se cuestioné
que ésta fuera sélo comprendida como el lugar de los partidos politicos, el derecho,
las instituciones, etcétera, y dio lugar a andlisis complejos sobre lo familiar, el amor,
los roles de género, el autocuidado y las dependencias afectivas. De fondo, Fraser
regresa a aquella época del feminismo vy, con ello, rechaza algunos aspectos del
postestructuralismo en los campos de la politica, ya que lee en este dltimo una
“incapacidad” para ofrecer recuentos sistemdticos de la realidad social. En conse-
cuencia, las soluciones del posestructuralismo son cercanas a una politica parali-
zante por relativista.

La idea fundamental de Butler en “Merely Cultural” es el reconocimiento del
supuesto que comparten dichas opiniones (a las que califica como neomarxistas),
el cual consiste en asumir una clara distincién entre una vida cultural y otra mate-
rial. El propésito de Butler es mostrar que la distincién es obsoleta. A pesar de la
afinidad en esfuerzos criticos que Butler reconoce tener con Fraser por no caer sin
mds en esa caricatura de marxismo, decide dialogar con ella porque en lustitia in-
terruptus persiste una constante de ese marxismo ortodoxo. Butler le cuestiona a

3 Con esto se refiere a la puesta en crisis del marxismo que acompafié el final de la década de los
ochenta, en donde irrumpieron en la esfera politica nuevos actores ajenos a la lucha proletaria. Véase

Laclau y Mouffe (2011).
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Fraser que a pesar de reconocer el desdén con el que el marxismo ve las luchas que
tienen a la sexualidad como motivo, sigue conservando la distincién entre politicas
de redistribucién y politicas de reconocimiento. El problema para Butler es que
esta distincién continda reproduciendo la divisién cultura-materia sobre la que
descansa el desdén hacia las luchas vinculadas con la sexualidad.

En su texto ;De la redistribucion al reconocimiento? Dilemas de la justicia en la
era “postsocialista”, Fraser conceptualiza la redistribucién y el reconocimiento como
dos paradigmas indispensables para su teorfa de la justicia social. De manera muy
general, podemos decir que Fraser define la justicia por redistribucién como aque-
llos mecanismos cuyo fin es contrarrestar la desigualdad y la explotacién de clase.
Para Fraser, estos mecanismos han sido el objeto de un marxismo cldsico. Ahora
bien, su aporte consiste en hacernos ver que la justicia social es un asunto mds
amplio porque incluye no sélo la relacién entre trabajo en fbricas, explotacién y
capital (elementos en los que se basa el marxismo cldsico), sino también otros fe-
némenos que acompanan a la explotacion capitalista y que han sido considerados
escasamente, a saber: la relacién entre capitalismo y naturaleza, la relacién repro-
duccién-produccion, y la relacién entre el orden politico y econémico. La justicia
por el reconocimiento consiste en contrarrestar una injusticia social previa sobre la
que descansa la distribucién. El reconocimiento apunta a una jerarquia arraigada
que determina el estatus social y que excede la cuestién de clase. Ademds, dicha
jerarquia es mds cercana a aquellos aspectos del capitalismo que no han sido estu-
diados por el marxismo ortodoxo. Esto significa que ademds de la explotacién por
clase, hay jerarquias raciales y de género que son estructurales y sobre las que
descansa la jerarquia de clase. En otras palabras, la desigualdad de raza y género
condiciona los términos de la distribucién o la explotacién capitalista. La injusticia
por distribucién es socioeconémica y “estd arraigada en la estructura econémico-
politica de la sociedad, ejemplos de la misma incluyen la explotacién (que el fruto
del propio trabajo sea apropiado para el beneficio de otra persona), la desigualdad
econdémica (permanecer confinado a trabajos indeseables o mal pagados o ver ne-
gado, sin mds, el acceso al trabajo asalariado) y la privacién (negacién de un nivel
de vida material adecuado)” (Fraser y Butler, 2016: 27). La injusticia por recono-

cimiento es mds del tipo cultural o simbdlica:

[E]std arraigada en los modelos sociales de representacion, interpretacién y comuni-
cacién. Ejemplos de la misma incluyen la dominacién cultural (estar sujetos a mo-
delos de interpretacién y comunicacién que estdn asociados con una cultura ajena y
son extrafios y/o hostiles a la propia); la falta de reconocimiento (estar expuesto/a la

invisibilidad en virtud de las practicas de representacién, comunicacién e interpre-
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tacién legitimadas por la propia cultura); y la falta de respeto (ser difamado/a o
despreciado/a de manera rutinaria por medio de estereotipos en las representaciones

culturales publicas y/o en las interacciones cotidianas). (Fraser y Butler, 2016: 28)

La estrategia de Butler consiste en encontrar argumentos para mostrar que la
distincién entre redistribucién y reconocimiento debe ser deconstruida. Para ello
recurrird a algunos de los andlisis del marxismo interesados en la cuestién femeni-
na, a la teorfa del don de Mauss y a algunos aspectos del movimiento gueer.*

Hay dos momentos multiplemente citados que, como antecedentes obligados,
nos ayudardn para introducirnos al tema del parentesco y su vinculo con la dimen-
sién econémico-politica. El primer momento es La ideologia alemana (1846).
Butler recoma el andlisis en donde Marx problematiza el estatuto de la procreacidn,

preguntdndose a la vez si ésta es una relacién natural o un modo de produccién:

La produccién de la vida, tanto de la propia en el trabajo como la ajena en la pro-
creacion, se manifiesta inmediatamente como una doble relacién —de una parte,
como una relacién natural, y de otra como una relacién social—; social en el sen-
tido de que por ella se entiende la cooperacién de diversos individuos [...] De
donde se desprende que un determinado modo de produccién o una determinada
fase industrial lleva siempre aparejado un determinado modo de cooperacién que

es, a su vez, una fuerza productiva. (Marx y Engels, 1974: 30)

La produccién de la vida en cuanto procreacién es una fuerza productiva. Por
fuerza productiva, Butler entiende la suma que dan los modos de produccién y las
personas empleadas para la reproduccién de bienes materiales. Al participar en la
procreacion, la cooperacién que se da en el ndcleo familiar entre padres e hijos

forma parte de las fuerzas productivas; de ahi que la labor asignada socialmente a

4 El movimiento gueer es un movimiento que busca luchar contra la homofobia y visibilizar la
pluralidad de la que participan gays y lesbianas. La palabra gueer es una palabra de connotacién sexual
que hace referencia a lo bizarro, enfermo, anormal, extrafo. Si desde el siglo XIX el término se usé para
denominar ciertas preferencias sexuales que distan de la heteronormatividad, en los afos noventa fue
usada por un movimiento politico que enarbolé el derecho a ser “rarito”. “Were queer, we're here. Ger
used to it!” fue el lema de Queer Nation, uno de los grupos involucrados en dicho movimiento. Asi, se
trat6 de una reaccién critica con ciertas practicas excluyentes de ciertas identidades gays y lesbianas. En
contra de un modo de ser homosexual, el movimiento rechaza compromisos identitarios. Con ello,
implicito estd un cuestionamiento al deber ser que la heteronormatividad dicta con su figura de la fa-
milia tradicional, en la que participan hombres heterosexuales y mujeres heterosexuales que reproducen
roles de género patriarcales.
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la mujer en el trabajo doméstico sea tan importante para el capitalismo como para
la produccién industrial.

Elacierto de Marx en La ideologia alemana consistié en ver que la reproduccién
de la fuerza de trabajo depende de lo que hacen las mujeres para convertir las
mercancias en bienes aptos para el consumo. Es decir, después de ser adquiridas
con el salario, las mercancias necesitan ser transformadas por un trabajo externo
para mantener la vida del trabajador: cocinar, lavar, preparar, ordenar. Es necesa-
rio un trabajo adicional sobre las mercancias antes de que puedan contribuir al
mantenimiento de la fuerza de trabajo: la comida debe ser cocinada, las ropas
lavadas, las camas tendidas, la lefia cortada, etcétera. Desde ahi, Marx descubrié
que el trabajo doméstico es clave para la reproduccién del trabajador del que se
extrae la plusvalia.

Un segundo momento, quizd de mayor relevancia para el marxismo y la cues-
tién de la mujer, es £/ origen de la familia, la propiedad privada y el estado (1884),
en donde Engels da seguimiento a las ideas presentadas por Marx de manera muy
general en La ideologia alemana. Aqui una cita que nos ayuda a mirar la importan-
cia del texto:

Segtin la teorfa materialista, el factor decisivo en la historia es, en fin de cuentas, la
produccién y la reproduccién de la vida inmediata. Pero esta produccién y repro-
duccidn son de dos clases. De una parte, la produccién de medios de existencia, de
productos alimenticios, de ropa, de vivienda y de los instrumentos que para produ-
cir todo eso se necesitan; de otra parte, la produccién del hombre mismo, la conti-

nuacién de la especie. (Engels, 1981: 204)

Un grupo humano se reproduce a lo largo de las generaciones. Hay un parale-
lismo entre las necesidades alimenticias y las de procreacion. Esas necesidades, como
bien las vio el marxismo, no se reproducen de forma natural. El hambre es el
hambre, pero lo que se califica como alimento es producido culturalmente. Toda
sociedad tiene un sistema de reproduccién, un conjunto de disposiciones por las
que el sexo y la procreacién son satisfechas mediante convenciones humanas. El
sexo, tal y como lo conocemos (identidades de género, deseo, fantasias) es un
producto social. El cuestionamiento que autoras como Heidi Hartmann, Roswitha
Scholtz y Cinzia Arruza le han hecho a algunas corrientes del marxismo se enfoca
en la incapacidad de volverse feminista al dejar rezagado el tema de la produccién
de la vida y, ademds, al dejar que impere la clase como linea central de andlisis, no
s6lo para pensar movimientos politicos, sino también para tener como eje de and-

lisis la teoria del valor.
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Volvamos a Butler. Existe otro ejemplo paradigmdtico que le permite a la au-
tora complementar y fortalecer la observacion critica anterior. Dicha observacion
corresponde no a los estudios marxistas, sino a los antropolégicos dedicados a es-
tudiar el tema del parentesco. Para ello, Butler nos remite a Las estructuras elemen-
tales del parentesco de Lévi-Strauss, proyecto interesado en entender el matrimonio
humano. El libro entiende el parentesco como una imposicién de la organizacién
cultural sobre la procreacién biolégica. En ¢l tiene importancia la sexualidad en la
sociedad humana porque el individuo es siempre visto como aquel que participa
en la vida social desde un género. Butler remite a una lectura obligada en los estu-
dios feministas: el texto de Gayle Rubin, 77dfico de mujeres: notas sobre la economia
politica del sexo. Alli, Rubin escribe: “para Lévi-Strauss la esencia de los sistemas de
parentesco estd en el intercambio de las mujeres entre los hombres, implicitamen-
te construye una teorfa de la opresién sexual” (Rubin, 2013: 49). El libro es un
comentario a la teorfa de la organizacién social primitiva descrita por Marcel Mauss
en su Ensayo sobre el don. Mauss fue el primero en teorizar sobre un rasgo notable
en las sociedades primitivas: la forma en que dar, recibir y devolver regalos domina
las relaciones sociales. “Tu propia madre, tu propia hermana, tus propios cuerpos,
tus propios camotes los has apilado, no los puedes comer. Las madres de otros, las
hermanas de otros, los puercos de otros, los camotes de otros que ellos han apilado,
los puedes comer” (Lévi-Strauss, 1967: 27).

En una transaccién prototipica, ninguna de las partes gana nada. Lévi-Strauss
habla de las casas en las islas Trobriand, en donde cada una tiene un huerto de
camotes y todos comen camotes, pero los camotes cultivados por la casa y los que
se comen no son los mismos. Los camotes que se comen son regalos. Este proce-
dimiento parece ser inutil desde el punto de vista de la acumulacién y el comercio,
pero no lo es si pensamos en el hecho de que los regalos crean vinculos sociales
entre los participantes del intercambio. El hacer regalos confiere a los participantes
una relacién de confianza, solidaridad y ayuda mutua. En la entrega de un regalo
se puede solicitar una relacién amistosa; su aceptacién implica disposicién a devol-
verlo y confirmacién de la relacién.

Mauss propuso que los regalos eran hilos del discurso social, medios por los
que las sociedades se mantenifan unidas en ausencia de instituciones. Lévi-Strauss
afiadi6 que el matrimonio es una forma bésica de intercambio de regalos, en don-
de las mujeres son el mds precioso de ellos. Esto lo utiliza para explicar el tabu del
incesto como mecanismo fundador de lazos entre familias y grupos. Su hipétesis
es que el tabu del incesto supone objetivos sociales afines a la exogamia y la alianza
a partir de la procreacién. Prohibir el uso sexual de una hija o hermana obliga a

entregarla en matrimonio porque la mujer que uno no toma debe ser ofrecida. Mds
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que una prohibicién, el tabt del incesto es una regla orientada a ofrecer a la her-
mana o la hija.

En el texto de Mauss se analiza la funcién de los cuerpos femeninos en las
alianzas pre-capitalistas. Las mujeres son un don para Mauss. Lo que nos interesa
rescatar aqui es que los objetos de transaccién son mujeres y los que ganan en esta
transaccion son hombres. Un hombre, independientemente de su sexualidad, es
aquel que puede intercambiar mujeres.’ En el mundo primitivo que Mauss descri-
be, las cosas estdn imbuidas de cualidades altamente personales. Hay una distincién
entre el regalo y quien regala. Si las mujeres son el regalo, los asociados en el inter-
cambio, sus beneficiarios, son los hombres. Esto significa que las beneficiarias de
la circulacién no son las mujeres; ellas son el pivote de un proceso de intercambio
que atraviesa esferas culturales y materiales.

Sin embargo, la mujer-objeto que es intercambiada en el don no es solamente
un objeto pasivo; es también un sitio de convergencia de diversas relaciones. Su
estatuto es el de ser un bien fundador de lo social. Su posicién organiza la vida
social. En cuanto objeto pasivo de intercambio (al igual que cualquier otra mer-
cancia), la mujer también tiene un valor afadido que no puede tener otro bien. El
hecho de que sea una persona (y no una cosa) le da ese valor anadido al volverlo el
sitio estratégico de convergencia social. Es asi como el intercambio del don traza
relaciones sociales, comunica valores culturales simbélicos y asegura rutas de dis-
tribucién y consumo.

Butler, en este caso, muestra que los andlisis de parentesco dejan ver cémo “las
précticas sexuales desdibujan la distincién entre ambas esferas” (Fraser y Butler,
2016: 85). En el caso del don, a Butler le interesa enfatizar que la mujer rompe
claramente la divisién de las esferas redistribucién-reconocimiento; su posicién es
central para ambas, sobre todo porque las imbrica. Y, para el caso de la funcién de
la mujer en el capitalismo, abruptamente decide concluir que el trabajo relaciona-
do con la produccién de vida es parte del capital (esa decisién apresurada es la que
se cuestionard mds adelante).®

> Al decir “independientemente de su sexualidad” me refiero a que Rubin entiende el género y la
participacién en el sistema sexo-género como una funcién social que es independiente a la sexuacién
—es decir, a la condicién de tener pene o vagina—. Un cuerpo sexuado no garantiza la funcién gené-
rica; tener pene no significa que se tomard el papel masculino en la divisién genérica. Rubin concluye
lo anterior al analizar varias sociedades primitivas y ver en ellas, por ejemplo, que la posicién social
masculina puede ser alcanzada por mujeres con vagina si ellas cuentan con la capacidad adquisitiva para
intercambiar mujeres.

© Sobre el estatuto de la produccién de vida en el capital se ha escrito mucho. Podemos reconocer
fundamentalmente tres posiciones: las que lo conciben como trabajo (por lo tanto merecedor de sueldo),
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La lectura antropoldgica anterior, desde las luchas que tienen al sexo y al géne-
ro como foco, le permite a Butler considerar la 18gica del don como motivo desar-
ticulador de la distincién redistribucién-reconocimiento. Si esto es asi, se debe a
que Butler ve como subyacente al don una relacién “proto-capitalista” y “proto
familiar” que imbrica ambas esferas al formar alianzas sociales y econdmicas al
mismo tiempo, lo cual funciona porque alcanza ambos rubros indistintamente. De
lo anterior se sigue que la heteronormatividad estd implicita en el tréfico de muje-
res. Recordemos la afinidad de Butler con el activismo queer y el activismo homo-
sexual norteamericano de los noventa. Dicha posicién la lleva a concebir la pro-
duccién de vida como la reproduccién de la familia heteronormada (aspecto que
también vio Rubin al describir el parentesco como heteronormado, que divide a
hombres y mujeres y distingue entre los que intercambian y los que son intercam-
biados). Butler ve en Marx y Engels la heteronormatividad que Fraser reproduce
—es decir, el vinculo entre relaciones hombre/mujer orientadas a la fecundidad
que deja fuera a las y los homosexuales—.

Es importante reconocer el lugar de enunciacién de la autora. Recordemos que
Butler viene de un contexto preciso: una época en donde estallaron movimientos
como ACT UP (Aids Coalition to Unleash the Power) y Queer Nation cuyo propésito
fue denunciar la restriccion y los altos costos de los medicamentos para controlar
el vir durante el régimen de una politica homofébica. Desde ese contexto de
movilizacién social, es posible comprender la conclusién a la que llega Butler a
partir del andlisis del don de Mauss: “Es imposible distinguir, incluso analitica-
mente, entre una falta de reconocimiento cultural y una opresién material, si la
definicién legal de persona estd circunscrita a normas culturales indisociables de
sus efectos materiales” (Butler, 1998: 41; mi traduccién). En el caso concreto, las
politicas para el tratamiento del viH y su relacién con la institucién médica dejan
ver una profunda homofobia que un marxismo ortodoxo también compartiria al
encasillar el asunto como algo “meramente cultural”. Si las politicas médicas para
el tratamiento del viH fueron restrictivas e injustas distributivamente, se podria
decir que fue porque se ajustaron a un marco cultural. El caso del vix es paradig-
midtico porque la distribucién de medicinas, de informacién, el elevado costo del
medicamento, el escaso dinero destinado a la enfermedad, etcétera, responden a
un prejuicio cultural que tiene dimensiones materiales. Si pensamos en otras situa-
ciones que afectan a la comunidad gay como detenciones fronterizas, restricciones
de ciudadania, represién de la libertad de expresién, una ley que no permite al

las que cuestionan lo anterior y lo ven mds cercano a la nocién de renta, y las que no creen que la ins-
trumentalidad tedrica de Marx pueda dar cuenta de este tipo de actividad.
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conyuge de una pareja del mismo sexo tomar decisiones eutandsicas o recibir las
propiedades y los cuerpos de las parejas fallecidas; si pensamos en estos casos como
ejemplos de luchas culturales por el reconocimiento, no podemos explicar cémo
ciertas operaciones homofébicas son centrales en el funcionamiento de la economia
politica. Por tales razones, Butler argumenta que el marco conceptual que divide
reconocimiento de distribucion es insuficiente. De lo anterior se sigue una conclu-
sién evidente: “Serfa un error entender esas producciones como ‘solamente cultu-
rales’ si son esenciales para el funcionamiento del orden sexual y de la politica
econémica” (Butler: 1998; mi traduccién).

Volviendo a la discusién anterior, la dimensién reconocimiento-distribucién se
resquebraja si nos percatamos de que la economia y la politica del intercambio de
bienes estuvo organizada desde su inicio por el don —es decir, desde la 16gica del
intercambio de individuos feminizados—. El tipo de activismo que le interesa a
Judith Butler la lleva a una posicién tajante que afirma que si tomdramos en serio
los aportes de Lévi-Strauss, Mauss y Rubin, serfa imposible volver a eso que el fe-
minismo marxista de Scholtz, Arruza y Hartmann ha cuestionado en Marx y Engels:
el error de separar el problema de clase y de género, porque, si vemos la genealogia
de la familia, podemos concluir entonces que clase y género, desde su origen, se

han articulado para asentar las bases de lo social.

<Es posible prescindir de la distincién analitica clase-género?

Antes de entrar de lleno a los desacuerdos entre ambas, decidi comenzar este apar-
tado con una cita de Fraser en donde se muestra su interés por evidenciar sitios de
convergencia. Nancy Fraser escribe: “Mds importante, sin embargo, es el compro-
miso adquirido por Butler en este ensayo de determinar y recuperar los aspectos
verdaderamente valiosos del marxismo y del feminismo socialista de la década de
1970, que las actuales modas intelectuales y politicas conspiran para reprimir”
(Fraser, 2015: 207).

En 1997, la autora de fustitia Interrupta responde a “Merely Cultural” en la
revista New Left Review con su ensayo “Heterosexism, Misrecognition and Capi-
talism: A Response to Judith Butler”. El texto inicia con la correccién de Fraser a
la interpretacidon que Butler hace de su texto fustitia interrupta. Fraser aclara que
la acusacién en la que se le adjudica el confinamiento a las nuevas luchas sociales
a un plano “solamente cultural” es falsa. Para ello se deslinda de esta manera:
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En Justice Interruptus analizo, por el contrario, la actual separacién entre la deno-
minada politica de identidad y la politica de clase —la izquierda cultural y la iz-
quierda social— como un rasgo constitutivo de la condicién “postsocialista”. Inten-
tando superar estas divisiones y articular la base para constituir un frente de
izquierdas unido, he propuesto un marco teérico que evite las distinciones ortodo-
xas entre opresiones de “base” y “superestructurales”, “primarias” y “secundarias”, y

que cuestione la primacia de lo econédmico. (Fraser, 2015: 208)

Fraser concuerda con la visién de Butler: una divisién cultura-economia es
deleznable porque menosprecia varias luchas —entre ellas, las luchas sexuales—.
Fraser dista de la clasica divisién base-superestructura. El marco conceptual de su
propuesta, que distingue la lucha por la redistribucién de la lucha por el reconoci-
miento, se juega en otra légica. Se trata de una herramienta analitica que permite
reconocer la particularidad de ciertas demandas. Su reto consiste en aclarar por qué
su postura no es un regreso al conservadurismo que critica Butler —o sea, aquel
cercano al marxismo ortodoxo que privilegia la base y la superestructura—. Su
interés es conservar distinciones para marcar la diferencia de dos tipos de danos
igual de verdaderos e importantes en donde ninguno es efecto del otro. Con ello
se deslinda de dar prioridad a lo econémico como si cimentara lo cultural.

Fraser ve ventajas en reconocer y conservar la distincién entre falta de recono-
cimiento y falta de distribucién, pues aunque no sean independientes y en muchas
ocasiones deriven la una de la otra, esto no significa que sean la misma cosa. Es por
ello que es importante conservar la distincién analitica entre ellas. De hecho, con-
servar la distincién analitica entre ambas es requisito para después analizar su rela-
cién a lo largo de la historia, o para analizar en qué momento una deriva de la otra.

Segin Fraser, la falta de reconocimiento de la que son participes las minorfas
raciales y sexuales no es solamente una devaluacién que atraviese estados animicos
o de conducta, o estados psicoldgicos. Fraser es heredera de autoras como Heidi
Hartmann, que piensan la dimensién material del patriarcado y no sélo su aspec-
to psicosocial.” Al igual que Butler, Fraser considera que las faltas de reconocimien-
to marcan pautas cuando esos patrones son institucionalizados. Por ejemplo, en la
ley, la asistencia social, la medicina o la cultura popular, esta falta se vuelve un dafio
bastante real en términos enteramente materiales. En otras palabras, la falta de
reconocimiento es una injusticia, esté o no acompafiada de mala distribucién. No
es necesario que aparezca una mala distribucién para que la demanda sea legitima.

7 Esta linea comenzé con libros como la Dialéctica del sexo de Shulamith Firestone a principios de
los setenta.
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Lo que en dltima instancia estd afirmando Fraser es que no toda demanda justa es
aquella que pone en riesgo al capitalismo, y que no habria por qué catalogar a las
demandas de orden sexual como demandas de clase. A su modo, Fraser no busca
vincular las demandas de orden sexual con las demandas de clase, porque en ello
ve un interés conservador al intentar validar las luchas sexuales en funcién de cri-
terios marxistas. En otras palabras, no se trata de mostrar en qué medida las de-
mandas de orden sexual son también de clase, pues en dicha operacién existe un
sesgo marxista ortodoxo.

Es por ello que escribe: “El [hecho de que] la falta de reconocimiento se con-
vierta en mala distribucidn, y viceversa, depende de la naturaleza de la formacién
social en cuestién” (Fraser, 2015: 209). Por ejemplo, en las sociedades pre-capita-
listas retomadas por Butler (en donde la funcién del don era principio de distribu-
cién), la falta de reconocimiento estaba directamente ligada a la mala distribucién,
siendo ambos fenémenos simultdneos. No obstante, Butler da un paso injustifica-
do al hablar de las sociedades capitalistas sin las distinciones precisas y sin una
descripcién de los cambios que hay entre ese momento fundacional de lo social y
el neoliberalismo actual. De haber ido con mds mesura, Butler se habria percatado
de que en etapas posteriores al pre-capitalismo descrito por Mauss y Lévi-Strauss
no vuelve a haber simultaneidad entre la falta de reconocimiento y la falta de dis-
tribucién. Por lo anterior, Fraser cuestiona la simultaneidad y afirma lo contrario
a Butler: “Yo he propuesto un andlisis en el que ambos tipos de danos son concep-
tualmente irreductibles” (2015).

En adelante presento por separado los tres argumentos centrales de Butler con
los que Fraser discute.

Argumento 1

Tanto lesbianas como gays sufren dafios econdmicos y materiales. Butler observa
que el tipo de opresidon que padecen no es propiamente la falta de reconocimiento,
sino un conjunto complejo.® Por esa razdn, la divisién reconocimiento-redistribu-
cién debe desaparecer.

Respuesta

Fraser comparte la premisa segin la cual lesbianas y gays sufren danos econémicos.
Su creencia se fundamenta en casos que muestran que todavia hoy la comunidad
homosexual sufre discriminacién laboral. Fraser acepta que las normas, significa-

8 Por conjunto complejo el argumento se refiere a la simultancidad de falta de reconocimiento y
falta de distribucién, pero ambas relacionadas de tal modo que son imposibles de diferenciar.
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ciones y construcciones de la subjetividad que impiden a las mujeres, personas
racializadas y gays/lesbianas participar en la vida social, se encuentran materiali-
zadas en instituciones y prdcticas sociales (lo que Bourdieu llama habitus del
cuerpo, y Althusser aparatos ideoldgicos del estado). No obstante, aunque la
premisa es compartida por ambas, Fraser borra la posibilidad de que se trate tam-
bién de falta de reconocimiento. La marxista cuestiona a Butler por considerar
que “las injusticias de falta de reconocimiento deben ser [por entero y en exclusién
de otras cosas] inmateriales y no econémicas” (Fraser, 2015: 211). Este es un su-
puesto que actia como pensamiento excluyente y, hasta cierto punto, incapaz de
conservar distinciones analiticas no-puras para cada caso concreto. Ademds, dicho
supuesto parte de un pensamiento que descarta la posibilidad de que las injusticias
debidas a las preferencias sexuales puedan coexistir con las desigualdades econé-
micas. Es decir, la manera de interpretar de Butler supone que no existen exclu-
siones complejas, sino claras y distintas que nos permiten separar claramente unos
asuntos de otros.

Fraser hace una aclaracién: las injusticias por falta de reconocimiento estdn
cimentadas en patrones sociales de evaluacién, comunicacién, preferencia y, en
cierto sentido, en un orden simbdlico. Su causa principal se juega en esos espacios
y eso las distingue de otras exclusiones. Es decir, tienen un origen particular dis-
tinto del material, lleguen o no a él, que se encuentra en el orden simbdlico. Detrds
de ellos estd el heterosexismo o el racismo, actitudes por las cuales algunas personas
son percibidas por criterios psicoldgicos colectivos como menos valiosas, menos
capaces, menos inteligentes, o mds alejadas de la humanidad que otras. Por ejemplo,
lo que se materializa en el heterosexismo es una construccién sociocultural que
produce a mujeres y homosexuales como seres degradados.

Lo anterior nos acerca a observaciones que nos parecen importantes. Para
Budler, las pugnas por la diversidad sexual son sin mds una afrenta al capitalismo.
En consecuencia, las distinciones del marxismo no deberfan de existir. Fraser, por
su parte, propone hacer una pausa antes de tal afirmacién para tomar con més
cuidado la relacién entre luchas sexuales y capitalismo: ;En qué estriba esa relacién
entre homosexualidad y capitalismo? ;Es ésa una relacién directa? ;En qué radican
sus diferencias, sus reconfiguraciones, su relacién desde el origen de la conformacién
de la familia nuclear hasta la fecha? ;Se puede concebir la regulacién de la sexuali-
dad como una relacién directa y sin huecos, ni variaciones ni matices, entre la
heteronormatividad y la economia capitalista? Respecto a estas preguntas, como
paso previo, Fraser opta por establecer una diferenciacién conceptual que permita
comprender la complejidad de estas relaciones. Su propuesta consiste en reconocer

que hay ciertos dafios econdémicos y materiales, consecuencias de la falta de
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reconocimiento,’ y que hay otros generados por la légica de la explotacién capita-
lista. Esto significa que cambiar las relaciones de reconocimiento no garantiza
cambios en las relaciones de distribucién.

Una de las consecuencias de la posicién de Butler es la confianza que tiene en
que la lucha a favor la diversidad sexual sea a la vez una lucha en contra del capi-
talismo. Fraser opta por afirmar que se llega a dichas conclusiones cuando el diag-
néstico de la relacién capitalismo y parentesco no es claro. Asi pues, mientras que
Butler concibe la opresién sufrida por gays y lesbianas como un asunto complejo
y de reconocimiento al contener elementos econémicos y culturales imbricados e
indiferenciados, Fraser observa que esa complejidad no implica la renuncia a las
distinciones de los tipos de opresién implicadas. Fraser se propone precisar la rela-
cién entre capitalismo y parentesco para asi permitir el reconocimiento de la di-
mensién material del dltimo, ademds de esclarecer asi las relaciones y ordenamien-
tos entre capitalismo y heteronormatividad. Es mds il tener la mayor precision
posible para describir la relacién entre parentesco y capitalismo. No basta con
mirar, como hizo Butler, el origen de la alianza entre parentesco y capitalismo para
comprender c6mo esta alianza estd conformada hoy. Cuando nos referimos al re-
conocimiento de la dimensién material del parentesco, hablamos de un andlisis
materialista histérico del parentesco que permite comprender hasta qué punto éste
ha cambiado a lo largo de la historia, y hasta qué punto es posible (o no) hablar de
resistencia. Esto dependerd del momento histdrico en el que se esté hablando.

Argumento 2

El segundo argumento estd implicito en el andlisis anterior. Aqui lo apartamos para
revisar sus implicaciones: Butler ve en la familia un elemento indispensable para la
produccion capitalista, y cree que de ahi se sigue que las regulaciones heteronor-
mativas sean centrales para el funcionamiento de la economia politica. Lo anterior

9 La diferencia entre lo econémico y lo material es un tema amplio. Fraser define a lo material como
el terreno de las pricticas e instituciones (sistemas de salud, justicia, educacién, etcétera), en donde las
formas de discriminacién sexual y de género se implementan. Lo econémico refiere a las relaciones de
produccién. Sin embargo, la economia marxista, como disciplina que estudia los modos de produccién
(que incluye relaciones de produccién, fuerzas productivas y modos de intercambio), ve lo econémico
como una dimensién de lo material. El debate alrededor de la distincién econémico-material radica
entre si se vuelve fundamento de todo lo demds o si se mantiene en una relacién dialéctica con aquello
que se consolida con acciones practicas contingentes (acciones politicas, decisiones individuales, etcé-
tera). Es decir, el debate oscila entre la tensién contingencia-determinacion de las leyes econémicas
respecto a la vida material. Esta discusion puede seguirse en E/ capital, capitulo XXIV, “La llamada
acumulacién originaria”. Véase Marx (2004).
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la hace concluir que cualquier lucha para combatir esa heteronormatividad va,

como dijimos arriba, en detrimento del capitalismo.

Respuesta

Esta afirmacidn es analizada por Fraser en dos variantes que desglosamos a conti-

nuacion:

a)

Primera variante: En ese argumento Butler afirma que la regulacién hete-
rosexual pertenece por definicién a la estructura econdmica (para ella, esta
estructura econdmica refiere por igual al grupo de los mecanismos sociales
e institucionales que reproducen personas y bienes). Esto sugiere que la
familia y la divisién hombre-mujer son el pilar de esta funcién. De inicio,
se podria hacer una observacidn: si se toman las demandas que buscan
deslindarse de la regulacién heterosexual como demandas econdmicas,
entonces el argumento es tautolégico. Si las demandas que pertenecen al
orden de lo sexual son econdmicas por definicién, entonces no pueden ser
econdmicas en el mismo sentido que las demandas en contra de la explo-
tacion o la desigualdad econémica. Habria entonces que dar cuenta de su
diferencia. Segundo, de acuerdo con Fraser, antes de conceder lo anterior
nos parece oportuno detenernos en el papel de la familia en la division
sexual del trabajo. No hacerlo implicarfa deshistorizar la estructura econé-
mica as{ como el vaciamiento de su fuerza conceptual. Aqui se considera
importante poner a discusién el horizonte del capitalismo tardio que crea
relaciones econémicas independientes del parentesco. El siglo xx ha traido
consigo, por un lado, la atenuacién del vinculo entre la regulacion sexual
y, por otro, las relaciones econdmicas especializadas cuya razén de ser es la
acumulacién del plusvalor. Para reconocer lo anterior, nos parece produc-
tiva una historizacién del capitalismo. Al tener en cuenta sus cambios,
podremos ver el contraste entre aquellos momentos previos a su consoli-
dacién, en los que el parentesco era central, y momentos mds actuales en
los que se consolida algo que a Fraser le interesa mucho porque descentra-
liza el tema del parentesco en el capitalismo —a saber, la vida personal—.
Recordemos que Eli Zaretsky, en Capitalism, the Family and Personal life,
llama vida personal al nuevo espacio de relaciones intimas que abrié el
capitalismo después del siglo xviii, y cuyo sentido atraviesa la sexualidad,
la familia, el amor, la amistad, etcétera. Esto habria llevado al paulatino
aislamiento en el siglo xx de la vida personal respecto a los imperativos

productivos. En otras palabras, este cambio habria generado “huecos”
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entre el orden econémico y el parentesco, entre la familia y la vida perso-
nal, entre el estatus social y la jerarquia de clase.

b) Segunda variante del argumento. La segunda versién del argumento se
encuentra principalmente orientada a pensar los procesos internos del
capitalismo y no al plano de las definiciones. Se trata de un argumento que
afirma que la existencia de una regulacién de la sexualidad, dada por la
economifa, es funcional para la expansién del plusvalor. En otras palabras,
el capitalismo necesita o se beneficia de la heterosexualidad. De aqui se
seguirfa que las luchas de los gays y las lesbianas amenazan la funcionalidad
del sistema. Ahora bien, Fraser ve “muy poco plausible que la lucha ho-
mosexual amenace al capitalismo en su forma histérica actual” (Fraser,
2015: 214). Cuestionar el capitalismo quizd lo pueda hacer la clase pau-
perizada del Tercer Mundo que, ademds, sea homosexual y sufra niveles
acentuados de explotacién. Pero esto no es generalizable, sobre todo si se
mira con sospecha el interés desarrollado en las tltimas décadas por ciertas
empresas, politicas publicas o partidos politicos, de dar a “cada quien su
lugar”, abriendo espacios para la disidencia sexual como requisito para el
mantenimiento de cierto estado de bienestar.

No es de extrafiar que quienes se oponen hoy a los derechos de gays y lesbianas no
sean empresas multinacionales, sino conservadores culturales y religiosos obsesio-
nados por el estatus, no por los beneficios. Algunas multinacionales, de hecho,
notablemente American Airlines, Apple Computers y Disney, han suscitado la ira de
los conservadores al instituir politicas favorables a los homosexuales, como ayudas

por convivencia doméstica. (Fraser, 2015: 215)

Es importante tener presente que diversas corporaciones han convertido en
ganancia la diversidad sexual. A su vez, ésta se ha vuelto una marca, un punto
fuerte de diversas campanas publicitarias. Lo anterior permite pensar que quizés el
capitalismo contempordneo se ha configurado de tal modo que podria prescindir
de la heteronormatividad. El capitalismo ha aprendido a abrir huecos entre el orden
econémico y el parentesco, entre la familia y la vida personal. Fraser remite a la
tesis de Zaretsky sobre la vida personal por analizar los alcances de un capitalismo
que se vuelve operativo al haberse independizado de ella. Sin embargo, es impor-
tante advertir un giro. El capitalismo posterior a la Segunda Guerra Mundial
configuré la vida personal y el espacio doméstico para organizar un orden univoco
de familia heteronormada. En contraste, el capitalismo del siglo xxi ha tendido,

como lo ve Zaretsky, a atenuar los vinculos entre sexualidad y acumulacién de
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plusvalor, por lo que llama vida personal al espacio de relaciones intimas que in-
cluye la amistad, la sexualidad y el amor, mismas que no se encuentran identifica-
das con la familia sino que mds bien son vividas al margen de los imperativos de
produccién y reproduccién. Se trata de una época en la que la vida personal ya no
es la misma. Entonces, ;como explicar la creciente integracion de mujeres y homo-
sexuales al mercado laboral? ;Qué ha hecho el capitalismo para volver a esos seres
marginales consumidores de grandes transnacionales? ;En qué sentido la vida
personal se ha reconfigurado en las dltimas décadas? ;Estos personajes han dejado
de ser marginales por completo? ;En qué sentido son marginales? Los asuntos de
estatus, de honor y alianza entre familias han sido poco a poco desplazados por
otros érdenes.

Regreso al desarrollo del argumento de Fraser. Las distinciones que propone la
llevan al siguiente diagnéstico: “La buena noticia es que no necesitamos derrocar el
capitalismo para remediar estas dificultades, aunque bien podriamos necesitar de-
rrocarlo por otras razones. La mala es que necesitamos transformar el orden de es-
tatus existente y reestructurar las relaciones de reconocimiento” (Fraser, 2015: 215).

Acceder a un trabajo no significa estar allende la discriminacién. Por el contra-
rio, significa quizd tener mayor poder adquisitivo frente a otras épocas en las que
mujeres y homosexuales no podian acceder a puestos laborales. Sin embargo, hay
otras dimensiones de la lucha social, mds alld de las asociadas con el trabajo y sus
derivados: lograr una posicion en el consumo, en el trabajo, en el acceso a la pro-
piedad, etcétera. Las conclusiones de Fraser sugieren una desconfianza de principio
en la simultaneidad de la lucha sexual y la lucha en contra del capitalismo. Ambos
son proyectos distintos con objetivos separados.

Argumento 3

Para Butler, el caso de la mujer como don, descrito por Marcel Mauss, evidencia
que la distincién entre materia y cultura es deconstruible, ya que Mauss mostré
cémo la mujer en cuanto don funda ambos terrenos —el cultural y el material—.

Respuesta

Para Fraser, esa idea reproduce una de las peores tesis del marxismo socialista:
aquella en la que se asume el sistema capitalista como monolito, lo que borra la
posibilidad de pensar al capitalismo como algo con hendiduras. Esa versién no
acepta que las estructuras de opresién se interconecten y desconecten unas con otras
de modos pocos constantes. El tono de la respuesta a este argumento estd orienta-
do a pensar en las limitaciones de adoptar una metodologia deconstruccionista,

pues ésta obstruye la posibilidad de reparar en los matices. El principal punto para
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Fraser aqui es su desconfianza frente a la deconstruccién butleriana: Butler cues-
tiona la distincién materia-cultura ontoldgicamente, pero no repara en que se
trata de una distincién sociotedrica. Hacer ese salto es injustificado para Fraser.

Mauss y Lévi-Strauss analizaron procesos de intercambio en sociedades preca-
pitalistas en las que el parentesco era la moneda de cambio. La confusién de planos
en la que cae Butler se debe a que considera que el parentesco es el origen de todas
las relaciones sociales, no sélo de las matrimoniales o familiares, sino también de
las del trabajo, de la distribucién de bienes y de las relaciones simbdlicas (como el
prestigio, la reciprocidad, la autoridad, etcétera). Esto estd detrds del argumento 1
porque Butler concluye que cualquier cuestionamiento al parentesco afectarfa al
capitalismo en virtud de su cardcter fundador. El parentesco es visto como “origen”
social y de ahi que Budler lo ontologice. La deconstruccién aparece como un re-
curso para solucionar el problema de raiz y para decir que la distincién economia-
cultura es insostenible, ya que en el “origen” el parentesco no tiene esas distinciones.
DPero para Fraser esto es posible porque el problema se planteé en términos onto-
légicos, con lo que el parentesco se vuelve el recurso para explicar la totalidad de
lo social. Fraser muestra cémo esta confusién de planos deja a Butler sin recursos
para reparar en sociedades capitalistas contempordneas. Ontologizar el parentesco
implica volverlo ahistérico e impide ademds comprender de modo histérico y
concreto en qué difieren aquellas sociedades precapitalistas de las nuestras.

Marx menciond en La Ideologia alemana que la division del trabajo sélo se
vuelve real en el momento en que la divisién del trabajo material y mental aparece.

La conciencia gregaria se desarrolla y perfecciona después, al aumentar la produccién,
al acrecentar las necesidades y al multiplicarse la poblacién, que es el factor sobre el
que descansan las anteriores. De ese modo se desarrolla la divisién del trabajo, que
originariamente no pasaba de la divisién del trabajo en el acto sexual, y mds tarde
de una divisién del trabajo introducida de un modo “natural” en atencién a las
dotes fisicas, a las necesidades, a las conciencias fortuitas, etc. La divisidén del traba-
jo sélo se convierte en verdadera divisién a partir del momento en el que se separan

el trabajo fisico y el intelectual. (Marx y Engels, 1974: 32)

Partir de este Marx podria contribuir a proporcionar distinciones sociopoliticas
en las que el feminismo o los estudios gueer encuentren entramados més complejos
en sus modos de entenderse dentro del capitalismo contempordneo.

Podemos resumir que la autora de Forzunes of Feminism da un giro interpreta-
tivo respecto a Butler y encuentra viable decir que, en aquellas sociedades descritas

por las referencias antropoldgicas que Butler da, las relaciones sociales integran lo
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econémico y lo cultural, lo cual no impide otra versién de los hechos en el mo-
mento actual. Ahora, es pertinente hacer una lectura al revés en lugar de deshacer-
nos de los binomios: si la economia y la cultura eran indistinguibles en cierto
momento pasado (porque antes del capitalismo la divisién materia-cultura no
existfa), ambas se fueron disociando a lo largo del desarrollo de la economyia, hasta
alcanzar su versién contempordnea. Este segundo modo de entender a Mauss y a
Lévi-Strauss es un regreso a la sociedad precapitalista desde el presente. La histori-
zacién puede ayudar a localizar aquellos huecos, contradicciones e interpelaciones
fallidas de los sujetos sociales, y las muy complejas ubicaciones en donde operan
los intentos de justicia social. Ganamos mds conservando la distincién que si la
desestabilizamos por su historicidad. El interés de Fraser se puede resumir de la
siguiente manera: “El objetivo, en otras palabras, es el de historizar una distincién
central para el capitalismo moderno —y con ella el capitalismo moderno en si—
situando a ambos en el contexto antropolégico mds amplio, y de ese modo reve-
lando su especificidad histdrica” (Fraser, 2015: 217). La historizacion es para Fraser
una mejor aproximacién que la desestabilizacién o la deconstruccién, porque
permite reconocer estructuras y es mds util para hacer descripciones que posibiliten
estrategias politicas. En este sentido, la metodologia de Butler es abstracta y de
efectos abstractos cuando se trata de proponer una resistencia o un acto contrasis-
témico. Asf pues, la historizacién puede ayudar a luchas como las del movimiento
queer, pues esta estrategia permite hacer lecturas no abstractas del presente, dando
lugar asf a formas de resistencia mds efectivas.

Antes de concluir, detengdmonos ahora a trazar el esquema de la argumentacién.

a) Butler

1. Butler cuestiona lo que reconoce como un marxismo ortodoxo (represen-
tado por Fraser), que desdena la lucha por las minorfas sexuales y raciales
al ver a estas tltimas como “meramente culturales”.

2. Paradesarrollar el punto 1, deconstruye la distincién clave en Fraser sobre
la que descansa la posibilidad de nombrar a dichas luchas “meramente
culturales”. Esta distincién es la cultura-economia.

3. DPara lograr el punto 2, Butler recurre a la tradicién feminista-marxista,
especialmente a aquella que toma los estudios de Lévi-Strauss en Las es-
tructuras elementales de parentesco. A partir de lo anterior, Butler hace ver
que un estudio sobre el parentesco muestra que las pricticas sexuales
desdibujan la distincién entre la esfera cultural y la econémica. En Lévi-
Strauss la mujer aparece como aquella que es intercambiada, pero su esta-

tuto dista del de una mercancia porque, a diferencia de la mercancia, se
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vuelve fundadora de lo social al ser intercambiada. Este estatuto de la
mujer es ambiguo (mercancia-fundadora de lo social) en cuanto protoes-
tatal y protofamiliar. Para Butler, dicha ambigiiedad permite deconstruir
la distincién entre la esfera econémica y la cultural que sostiene la distin-
cién entre luchas por redistribucién (econdmicas) y por reconocimiento
(culturales).

4. Ladeconstruccién deja ver también que las distinciones de Fraser excluyen
luchas que el marxismo no reconoce: la gueer y la feminista. Entonces, la
exclusién viene de postular dos esferas que son jerdrquicas. Butler lee algo
como “para el marxismo, la clase es mds importante que el género y la raza”,
porque su descripcién de la realidad tiene a la economia como principal
eje explicativo.

b) Fraser
A lo anterior, Fraser responde con la siguiente argumentacién:

1. Lafalta de reconocimiento y la falta de redistribucién no son lo mismo. A
pesar de estar imbricadas no son idénticas.

2. Butler da un paso injustificado al hablar de sociedades capitalistas sin las
distinciones precisas y sin una descripcién histérica de las variantes. En-
tonces, el argumento de Butler conduce a un ahistoricismo de la resisten-
cia, porque al ir al “origen” de la civilizacién (con Lévi-Strauss) oculta
distinciones fundamentales como puede serlo la que hay entre precapita-
lismo y neoliberalismo actual.

Conclusién

Quizd la conclusién mds evidente y que aparece después del argumento 3 es el lugar
que ahora podemos dar a la deconstruccién. Mi propésito a lo largo de este reco-
rrido ha sido mostrar, mediante un ejemplo, cémo opera y cudles serfan sus limi-
taciones. Esto me interesa porque ademds de ser un recurso tedrico indispensable
para Butler, se ha vuelto algo a imitar por muchas de sus seguidoras. La deconstruc-
cién, desde Derrida hasta su uso butleriano, se ha caracterizado por cuestionar los
binomios. En lo que concierne a la norteamericana, puedo afirmar que esa decons-
truccion siempre es pensada en términos politicos: su critica recurrente consiste en
cuestionar los binomios porque ve en ellos una funcién excluyente de las minorias;

en algunos casos piensa en la minoria mujer, en muchos otros en la lesbiana o el
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gay, en otros los animales, los nifos, etcétera. Como se vio arriba, nos interesé
desarrollar la tesis que ve en el “origen” de la civilizacién a la mujer como don, como
fundadora de dos esferas, la econémica y la cultural; entonces la deconstruccién de
las esferas acompanarfa al propdsito de justicia de aquellos movimientos por la
disidencia sexual, pues esta estrategia dejarfa ver su lugar en el cuestionamiento
directo al capitalismo. La deconstruccién aqui revelaria la corta visién del marxismo
ortodoxo, anquilosado en un economicismo que no permite reconocer el poder
politico de los movimientos a favor de la disidencia sexual.

Mi propésito fue cuestionar el recurso de la deconstruccién. Me interesé hacer
evidente uno de sus efectos: el cardcter abstracto en el que opera, el que lleva la
discusion a una especie de ahistoricismo que sesga la posibilidad de entender, pri-
mero, la compleja relacién entre capitalismo y patriarcado a lo largo de la historia;
y, segundo, la complejidad en que es necesario articular la resistencia politica. El
didlogo con Fraser busc rescatar sobre todo dos aciertos: 1) que la deconstruccién,
para el caso senalado, dialoga con una versién ahistoricista y monolitica del patriar-
cado; y 2) que la deconstruccién obstruye la posibilidad de un andlisis sociohistéri-
co del parentesco en diferentes momentos del capitalismo. También me interes6
sugerir que ese andlisis puede alcanzarse con un enfoque histérico-materialista.

En otras palabras, este texto debe ser leido como un intento por ofrecer otros
recursos tedricos para pensar los problemas que los nuevos movimientos sociales
han puesto sobre la mesa después de la crisis del marxismo de finales del siglo an-
terior. También hay que leer este texto como un intento por volver a una lectura
materialista histérica no ortodoxa que pueda ser til a los movimientos que cues-
tionan la heteronormatividad y el patriarcado. Sugiero aqui que no sirve de nada
descuidar lo ganado por tradiciones como la feminista marxista, de la que Fraser
es firme representante; tampoco sirve de nada optar por un marxismo ortodoxo
ciego a los cuestionamientos que el feminismo o la teorfa gueer han hecho. Si bien
Butler es una gran representante de estos movimientos, creemos que recursos como

la deconstruccién son insuficientes para pensar la resistencia al capitalismo hoy.
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Resumen:

Este articulo se propone mostrar el complejo proyecto metafisico de Proclo: tanto
una metafisica de la unidad como una metafisica del ser, lo que implica una dis-
tincién entre henadologia y ontologfa, respectivamente. Dicha distincién pone
seriamente en entredicho la reductiva caracterizacién moderna acerca de la meta-
fisica occidental como exclusivamente una metafisica del ser. La henadologfa de
Proclo ofrece otra manera de pensar actualmente la necesidad de la metafisica mas
alld de las postulaciones modernas de una superacién de la misma. Se trata de una
metafisica cuya orientacién es un radical monismo no-dual, resultante en una
apreciacién asimismo radicalmente positiva respecto al mundo y el cuerpo, a la
imaginacién y a las emociones. Asimismo, este articulo pretende presentar la actual
revaloracién del pensamiento de Proclo, uno de los fildsofos (neo)platdnicos mds
notables y reconocidos de la antigiiedad e influyente en la posteridad bizantina,
medieval, renacentista, hasta la filosoffa idealista alemana.

Palabras clave: Proclo, henadologfa, metafisica del ser, neoplatonismo, monismo
no-dual

Abstract:

This article intends to show Proclus’s complex metaphysical project: both a meta-
physics of unity and a metaphysics of being, which implies a distinction between
henadology and ontology, respectively. This distinction seriously questions the
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reductive modern characterization regarding western metaphysics as exclusively a
metaphysics of being. Proclus’s henadology presents a way to think about the ne-
cessity of metaphysics beyond modern postulates about the overcoming or the
death of it. This is a metaphysics whose orientation is a radical non-dual monism,
resulting in an equally radical positive appreciation of the world, the body, the
imagination and the emotions. Moreover, this article pretends to present the actual
revaluation of Proclus’s thought, one of the most notable and acknowledged of the
(neo)platonic philosophers of antiquity as well as influent in byzantine, medieval,
and renaissance posterity up to German idealist philosophy.

Keywords: Proclus, henadology, metaphysics of being, neoplatonism, non-dual

monism

Activo durante el dramdtico siglo v de nuestra era,' Proclo fue uno de los filésofos
(neo)platénicos’ mds notables y reconocidos de la antigiiedad e influyente en la
posteridad bizantina, medieval, renacentista, e incluso en la filosofia idealista ale-
mana.? Proclo nacié en Constantinopla, pero, habiendo hecho estudios previamen-
te en Alejandria, desarrollé toda su carrera filoséfica en Atenas, donde fue el
“diddoco” o “sucesor”, el director de la Academia o escuela de filosofia platénica,

la mds prestigiosa de su tiempo.? Proclo expondrd la versién mds sistemdtica del

! * Las traducciones del griego al espafiol, salvo cuando se indica otro autor, son mias. En el caso
de las transliteraciones, sigo los criterios mds comunes; asimismo, he decidido no acentuar las
transliteraciones.

Para una breve pero concisa exposicién del turbulento contexto histérico del siglo v, véase Digeser
(2010). Sobre la antigiiedad tardia en general, contexto histérico del pensamiento de Proclo, ver
Bowersock, Brown y Grabar (2001); ver también Clark (2011) y Cameron (2001).

2 El término “neoplatonismo” obscurece mds antes que aclarar, como afirma Gerson (2007); ver
también Gerson (2013). Ver Ramos (20006). La categoria “neoplatonismo” es una categorfa moderna,
formulada principalmente por teélogos protestantes alemanes del siglo xviir. Fue utilizada inicialmente
como una categoria polémica con una clara intencién peyorativa que buscaba separar a quienes fueron
los mds duros criticos del cristianismo durante los primeros siglos de nuestra era; se intentaba aislarlos
de Platén, interpretado éste como una especie de pensador cristiano antes de Cristo.

3 Particularmente en el caso de Hegel, lo que se ha ocupado de sefalar, entre otros, Giovanni Reale,
en ocasiones incluso recurriendo al alemdn para explicar el proyecto filoséfico procliano. Véase Reale
(2005), (1989) y (1996).

# Lucas Siorvanes indica que en 415 fue promulgada una ley que excluia a los helenos del servicio
imperial y del ejército, por lo que es razonable asumir que devotos helenos como los padres de Proclo
se fueran de Constantinopla, volviendo a Janto, en Licia, en el Asia menor. Tiempo después, el joven
Proclo fue enviado a Alejandria para estudiar retérica y derecho romano. En Alejandria, Proclo se
relaciona con autoridades culturales bizantinas, parte de la reorganizacién de las escuelas de
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platonismo tardio, considerada uno de los sistemas metafisicos mds complejos
desarrollados en Occidente.

En las tltimas décadas, observamos una revaloracién o cambio significativo en
el modo en que es considerada la filosoffa de Proclo.’ Particularmente, cabe desta-
car el renovado interés que ha causado su sofisticado y revolucionario proyecto
metafisico, su henadologia. Se trata de una metafisica cuya orientacién es un radical
monismo no-dual, resultante en una apreciacién asimismo radicalmente positiva
respecto al mundo, a la imaginacidn, a las emociones y al cuerpo. La recuperacion
de la henadologia de Proclo —se la ha llamado también henologia—, pone seria-
mente en entredicho la famosa y reductiva caracterizacion hecha por Heidegger,
en Ser y Tiempo, acerca de la historia de la metafisica occidental como ontoteologia,
como una metafisica del ser, el modelo procliano siendo una metafisica doble,
tanto una metafisica de la unidad como una metafisica del ser. Dicha recuperacién
también es paralela al actual interés general por la antigiiedad tardfa misma y, na-
turalmente, el neoplatonismo.® Proclo pertenece a una corriente de platonismo
inaugurada por Jdmblico y desarrollada por Siriano que diverge del platonismo de
Plotino y Porfirio en algunas cuestiones fundamentales, principalmente con res-
pecto a la naturaleza del alma y su estatuto ontoldgico.

El platonismo tardio, particularmente el de Proclo, aunque influenciado en esto
por su querido maestro Siriano, concibe la filosofia de Platén como una sintesis y
reforma de sabiduria antigua que adapta y transmite el conocimiento de Orfeo y de
Pitdgoras, en consonancia (symphonian) con la sabidurfa de los egipcios y los caldeos,
asi como con Homero y Hesiodo. La filosofia es presentada como andloga a las
tradiciones mistéricas, y Platén es considerado como un mistagogo que se expresa de

Constantinopla por Teodosio II alrededor del 425 —reorganizacion con la que de alguna manera se ve
involucrado Proclo dada su relacién con el reconocido sofista Leonas—. Es cuando viaja a Constantinopla
que, de acuerdo con Marino, Proclo tiene la visién de Atenea, quien le indica ir a Atenas a estudiar
filosofia (Siorvanes, 1996: 2-4) (Marino de Néapolis, 1999: VI y IX). Sobre la Atenas del siglo v como
un pueblo universitario, véase Siorvanes (1996: 20, ss). Por lo anterior, puede inferirse que Atenas atin
era predominantemente pagana. Siorvanes asevera que las escuelas neoplaténicas eran centros de
educacién avanzada, los cuales provefan no sélo la posibilidad del estudio y la investigacién sino también
el acceso a toda una cultura y vida civilizada (Siorvanes, 1996). Si bien la Academia ateniense
aparentemente estuvo inactiva por algunos siglos, revivié bajo la direccién de Plutarco (c. 350-430),
miembro de una familia ateniense prominente, la cual desde hacfa mucho tiempo habfa tenido un rol
importante en la vida religiosa tradicional de la ciudad, nos dice DePalma Digeser. La Academia de
Plutarco se convirtié rdpidamente en uno de las principales escuelas del platonismo jambliquiano,
atrayendo a diversos y notables estudiantes de todo el Mediterréneo (Digeser, 2010: 587).

> Véase Gersh (2014); Butorac y Layne (2017); D’Hoine y Martijn (2017).

©Véase Remes y Slaveva-Griffin, 2014; Romano, 1998, y Gerson, 2010. Sobre la antigiiedad tardfa
ver las referencias de la nota 1.
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diversos modos, recurriendo al mismo tiempo a diferentes tipos de discursos: cien-
tificos, teoldgicos, poéticos, etcétera. Esto se refleja en la extensa obra de Proclo que
aun se conserva y que incluye desde diversas obras cientificas propias (sobre astro-
nomfa), comentarios a didlogos platénicos, obras de hermenéutica teolégico-filosé-
fica, composiciones de himnos a los dioses, hasta obras notoriamente sistemdticas y
complejas que implican un intrincado sistema unitario y coordinado de metafisica,
teologfa, ldgica, ética, epistemologfa, filosofia de la naturaleza (cosmologfa, fisica y
matemdticas) y estética. Es decir, la propuesta filoséfica de Proclo recurre a la expre-
sién multimodal de diversas perspectivas de investigacion, presentando diferentes
discursos (miticos, cientificos, poéticos, 16gicos, simbdlicos, etcétera) concebidos
como complementarios y simultdneos —algo que, de acuerdo con nuestro fildsofo,
hace el mismo Platén (Proclo, 2005: 1, 4; 1864: 646, 16-647, 15)—.”

Metafisica de la participacién y la singularidad:
el Uno, las hénadas y la ontologia

De acuerdo con la concepcién holistica de la filosoffa que caracteriza al neoplato-
nismo, donde las diferentes disciplinas filoséficas estdn todas relacionadas habien-
do una interdependencia entre unas y otras, particularmente la metafisica y la 16-
gica se hallan {ntimamente vinculadas en la obra de Proclo. Lo inteligible es
presentado como légicamente consistente, pero la estructura ontolégica de la
realidad tiene ademds rasgos fundamentalmente dindmicos, vivos y eréticos. Todos
los niveles de la realidad estdn constituidos por la tensién dialéctica de los principios
del Limite y lo Ilimitado, los cuales surgen del primer principio de todo, la unidad,
el Uno. Es el principio del Limite lo que le da a la realidad su arreglo racional y
orden légico preciso, pero lo Ilimitado provee de esa abundancia sin fin que fluye
a través del universo como vida y poder (Chlup, 2012: 47-48).8

7 De ahora en adelante, 7éologia Platonica (2005) se abreviard como 7P Sobre los diferentes métodos
de instruccién usados por Platon en sus didlogos, de acuerdo con el platonismo tardio, ver también
Anonymus (2011: XI), donde se enumeran quince métodos diferentes: 1) profecia inspirada (zo
enthousiastiko), 2) demostracién, 3) definicién, 4) divisién, 5) andlisis, 6) evidencia indirecta (to
tekmeriodei), 7) imagen o metdfora (to cikoniko), 8) ejemplo (to paradeigmatiko), 9) induccién, 10)
analogfa, 11) aritmética, 12) abstraccion (¢o kata aphairesin), 13) suma o adicion, 14) historia y 15)
etimologfa. Sobre el recurso discursivo multimodal de Proclo, ver Gersh (2000).

8 Chlup se refiere a esto como “la naturaleza dindmica de todas las estructuras ontolégicas”. Estos
dos principios (el Limite y lo Ilimitado) se asocian, en el platonismo, con las llamadas doctrinas no-
escritas de Platén. Véase Platén (1998).
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A diferencia de Plotino, los platénicos posteriores hacen mayor énfasis en la
radical inefabilidad y misterio que el Uno es para el pensamiento, desarrollando la
teologfa negativa hasta el extremo; pero al mismo tiempo enfatizan la presencia
radicalmente inmediata, de alguna manera, del Uno en todas las cosas. Asi pues,
el Uno no es simplemente una remotisima abstraccién metafisica sino, de hecho,
un poder que, siguiendo la descripcién de Chlup, podemos concebir como el
horizonte de todas las cosas asi como de toda nuestra experiencia (Chlup, 2012:
50); es decir, el problema de la relacién entre la unidad y la multiplicidad es pen-
sado tanto ontoldgica como epistemoldgicamente, siendo la unidad la precondicién
necesaria tanto para el ser como para el conocer. La unidad hace al cosmos accesi-
ble al pensamiento, al mismo tiempo manteniendo la identidad de todas las cosas.
Podemos decir que en el caso del platonismo tardio tenemos una epistemologia
metafisica, donde los diferentes niveles metafisicos son al mismo tiempo niveles de
conocimiento y de conciencia (Plotinus, 1966-68: 1, 10, 5-10).°

El Uno es el principio que contiene, como un marco, todas las cosas, convir-
tiendo asf al universo en una totalidad unificada. Este primer principio tiene una
funcién teleolégica: paradigma de la perfeccion, todo aspira y tiende hacia la
unidad. A todas las cosas las dota de coherencia siendo al mismo tiempo el Bien
hacia lo que todo tiende. El primer principio, siendo también llamado el Uno-Bien,
en el platonismo tardio, la bisqueda o tendencia hacia lo bueno se concibe como
la iniciativa bésica que dirige la realidad en su totalidad; el Bien es la plenitud su-
prema hacia la que todo aspira. Dado que todo tiende hacia la unidad, hacia la
auto-preservacién, dicha aspiracién que todo ser muestra implica la existencia del
Bien como tal (Proclo, 2017: 8, 1). El Uno, primer principio de todo, es recono-
cido en rigor como radicalmente incognoscible e inefable; sin embargo, para in-
tentar hacernos una cierta idea, podemos pensarlo como (el) absoluto, razén por
la que podemos considerarlo como hallindose mds alld de la oposicidn trascenden-
cia-inmanencia. Por un lado, podemos pensarlo como inmanente, dado que, por
definicién, aquello absoluto abarca todo, estd presente en todas las cosas, pero al
mismo tiempo e igualmente, por definicién, se halla m4s alld de todas y cada una
de las cosas. Asi pues, expresada su radical inefabilidad, se insiste en su presencia
inmediata: la unidad como aquello mds inmediato y vivo, enmarcando la presencia
de todas las cosas, de todas las unidades de las que se compone la multiplicidad, y,
a la vez, aquello que de manera definitiva es imposible conocer o nombrar, y de lo
que el platonismo post-plotiniano llegard incluso a decir que ni siquiera realmente
es uno sino algo superior a esto, mds alld de cualquier determinacién (Proclo, 2005:

9 Plotino llega a aseverar que las hipéstasis estén en nosotros en Plotinus (1966-68: V, 1, 10, 5-10).
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111, 8, 31, 12-18; 1864: 1196, 22-31). Lo que mejor expresa entonces al primer
principio es el silencio. Por ello, si bien hay un desarrollo en el platonismo tardio
de la teologfa negativa hasta sus tltimas consecuencias, ésta tiene una funcién
preparatoria y catdrtica: desnudar al alma de todo discurso positivo o negativo
llevdndola hacia un silencio pleno, lleno de si, més alld del sentido de conocer,
desbordando al pensamiento —algo que también se concibe como una simplifica-
cién y como una unificacién (benosis)—.'°

Pero si por un lado es imposible decir algo acerca de la esencia del Uno, por el
otro es posible, en cierto sentido, revelarlo significativamente a partir de sus mani-
festaciones inmediatas: las Aénadas. Proclo postulard las hénadas o unidades, espe-
cie de subunidades dentro del Uno o que participan en éste de alguna manera,
como su primera e inmediata manifestacién, las cuales, si bien son incognoscibles
en si mismas, pueden ser conocidas por medio de sus efectos (Proclo, 2017: 123).
Estas hénadas son identificadas con los dioses tradicionales. Metafisicamente,
funcionan estableciendo una simetria completa entre el Uno y los érdenes inferio-
res, siendo unidades intermediarias participadas que vinculan, unificando a todas
las realidades subsiguientes al Uno; por ello, ademds de ser concebidas como uni-
dades también pueden serlo como wunificaciones —es decir, como una potencia
unificante infinita similar a la del Uno—. En cierto sentido, las hénadas son como
el Uno en relacién con todo lo demds, si bien en si se encuentran mds alld de todo
—al igual que el Uno, allende la esencia y la existencia—.

La obra de referencia bésica para la metafisica de Proclo es Elementos de teologia
(ET). Particularmente nos referiremos a esta obra en lo que toca a la ontologfa de
Proclo, pues su metafisica comprende tanto una ontologia como una henadologia
en calidad de dos “sistemas paralelos” y simultdneos. En cuanto tratado sistemdti-
co, ET compendia 211 demostraciones metafisicas elementales de acuerdo con el
modo geométrico de Euclides (metodologia que anticipa, notablemente, la Etica
de Spinoza).!! De manera progresiva, en £7 se hacen demostraciones acerca de la
prioridad e independencia de la unidad con respecto a la multiplicidad, la natura-
leza de las causas, el orden y la relacién entre grados de realidad, la procesién y la
reversién o movimiento dindmico de los principios, las realidades auto-constituidas,

el tiempo y la eternidad, etcétera. Se busca analizar la estructura causal de toda la

19 Sigo en parte a Chlup, quien a su vez refiere a Steel. Para Steel, en Proclo no hay teologfa negativa
si por esta entendemos un discurso negativo que busca expresar por medio de negaciones qué es la
divinidad. El hecho de que podamos pensar al Uno no quiere decir que lo comprendamos como tal,
algo que se concibe como imposible. Véase Chlup (2012: 58), y Steel (2005: 20).

1 Por otro lado, la Etica demostrada segiin el orden geométrico es una obra mucho mds conocida que
la de Proclo por parte de la filosofia moderna. Sobre Proclo y Spinoza, véase Trouillard (1982).
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realidad, as{ como la naturaleza de la relacidn causa/efecto en todo su espectro de
despliegue o actividad, desde su origen en la unidad hasta su auto-constitucion
como ser inteligible, que irradia como /logos contemplado por el alma, causa de la
formacién de lo sensible, siendo éste efecto de lo inteligible.!? Chlup observa que
las leyes elementales del universo de Proclo son limitadas en ndmero pero todas
refieren una a la otra, siendo dificil el comprenderlas por separado; cualquier ex-
plicacién lineal acerca de ellas serfa extremadamente ardua, pues idealmente el
lector necesitaria poder ver o comprender todos los principios simultdneamente.
Chlup describe la metafisica de Proclo como un sistema légico armdnico; la pre-
sentacion de un todo coherente, de acuerdo con una filosoffa esencialmente holis-
tica. Asimismo, advierte que, al estudiar la metafisica de Proclo, un enfoque exa-
gerado en el aspecto formal de su pensamiento tiene el desafortunado efecto de
convertir su metafisica en una estructura abstracta cuya tnica finalidad serfa una
coherencia interna; sin embargo, en tal caso, queda eclipsado su cardcter funda-
mentalmente dindmico. Pues para Proclo, nos dice Chlup, las elaboradas estructu-
ras logicas describen la estructura de la realidad como tal, y en este sentido sirven
como una red de canales fijos que posibilitan el flujo de la energfa divina, que es
energia erdtica.

Lowry (1980) senala con acierto que, a diferencia de otras obras de Proclo, en
ET no se apela a la autoridad de ningtn filésofo ni a mito o ensefianza revelada
alguna, sino al puro pensamiento. El texto de £7 se halla construido formalmente
de un modo proposicional donde las proposiciones precedentes son la base de las
consecuentes. La 16gica formal del sistema asi expresado pertenece a un orden que
es una totalidad; de este modo, las relaciones légicas expresan las relaciones entre
un fenémeno y la totalidad, siendo la relacién légica su propia expresion; es decir,
existe una estructura comdn al cosmos y al pensamiento. Lowry observa que la
“geometria cosmoldgica” que estructura £7 expresa una reflexién completa sobre
el fundamento, naturaleza y causa de todos los fenémenos. Se trata de un compen-
dio de demostraciones metafisicas elementales, en el sentido de un ABC de la
metafisica segiin Proclo, pero sobre todo en el sentido de que se exponen cudles
son los elementos bésicos constituyentes de la realidad misma asi como la dindmi-

ca causal que la sostiene.'® Dindmica creativa considerada como eterna y continua

12 Como sefiala L. Siorvanes, a pesar de toda su complejidad, la filosoffa de Proclo estd compuesta
por unos pocos motivos fundamentales, formulados a través de nociones y términos técnicos del
platonismo, del aristotelismo, de la escuela pitagérica y del estoicismo (Siorvanes, 1996: 48).

13 Stoicheiosis refiere a estoicheion, “elemento”, término que también designa a las letras del alfabeto,
y por ello, Stoicheiosis theologike se puede traducir literalmente como el ABC de la teologia (teologia en
el sentido aristotélico de metafisica). James Lowry critica la evaluacién que Dodds hace de Proclo, para
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dado que el modelo metafisico aqui expuesto implica a su vez un modelo cosmo-
l6gico del universo como eterno y del tiempo, como ciclico.'

La ontologfa de Proclo es expresada por medio de una reflexién rigurosa y muy
minuciosa que sigue el modo matemdtico demostrativo para pensar la estructura
inteligible de la realidad, la cual es concebida como una jerarquia descendente y
en cierto sentido en movimiento; una estructura dindmica concebida como activi-
dad ciclica o dindmica causal que permita explicar tanto la trascendencia como, al
mismo tiempo, la inmanencia de las formas inteligibles. Este es un problema que
ocupa al platonismo tardio, el cual, para poder afirmar a la vez la participacién de
las formas en lo sensible, como su independencia con respecto a las realidades
corporales, expone un modelo de lo inteligible cuya dindmica causal y creativa
ocurre en tres “tiempos’: un primer momento o permanencia del efecto en la
causa (mone), un permanecer en si mismo del principio; un segundo momento o
partida del efecto desde la causa (prodos), una procesién desde el principio (que
habria que entenderse como multiplicacién, no como divisién); y un tercer mo-
mento de conversion hacia el principio, el regreso o reversion del efecto a la causa
(epistrophe, que también ha de ser entendida como #ransvaloracién). Giovanni
Reale habla de la “permanencia”, “procesién” y “retorno” como las leyes metafisicas
ternarias de la dialéctica de Proclo (Reale, 2005: XXXV-XXXVI);!° la ley suprema
ternaria que gobierna la derivacion de la realidad desde el Uno.

En gran medida, Proclo continuard fundamentando su metafisica en una jerar-
quia de principios que, en lo bdsico, son los mismos que las hipdstasis de Plotino.
Pero como es caracteristico del platonismo tardio, cada principio es concebido
como una triada o analizado bajo tres aspectos, y luego, a su vez, cada uno de estos

quien E7 serfa una especie de nota escoldstica a Plotino, producto de un filésofo que no es ni original
ni creativo. Frente a este tipo de apreciaciones llenas de prejuicios basados en una exagerada exaltaciéon
de Plotino, Lowry afirma el cardcter extraordinario, original y creativo de E7, los cuales persiguen
sistemdticamente la consistencia y no contradicciéon (Lowry, 1980). Frente a evaluaciones como la de
Dodds, para Giovanni Reale, por ejemplo, Proclo fue “la tltima voz original en la antigiiedad pagana”,
quien “se distinguié por una profundizacién en las leyes que rigen la procesion de la realidad” (Reale y
Antiseri, 2007: 311). Cabe observar, junto con Lowry, el cardcter tinico de £7 en relacién con todos
los demds textos de metafisica antigua que conocemos. Ademds, hay que notar también que ni Proclo
ni Plotino pretenden ser originales. Hay que notar asimismo que la edicién, traduccién y anotaciones
de Dodds a £7 sigue siendo una obra de referencia indispensable en inglés para el estudio de Proclo.

14 Acerca de la eternidad del cosmos en Proclo, ver Redondo (2015).

15 Para Reale, la grandeza de Proclo no estd en la ejecucién refinada del modelo que muestra, sino
en la profundizacién de las leyes que fundan y gobiernan la procesién de la realidad —es decir, en la
profundizacién de lo que llama el nexo estructural dindmico-relacional—.
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aspectos es nuevamente concebido como triddico.!® Asi, los principios y niveles
ontolégicos se multiplican en lo que podriamos describir como un andlisis meta-
fisico microscdpico, a diferencia de la llamada exposicién telescdpica, aquella que
hace Porfirio de las hipdstasis plotinianas, las cuales parecen colapsar unas en otras
(Lloyd, 1970: 283-301).!7 Tenemos entonces un primer principio, o primera rea-
lidad, que trasciende toda causalidad en su autoidentidad independiente y perfec-
ta. A continuacién, se halla un segundo principio, la realidad inteligible, causada
por si (aunque originada en el anterior, que se halla mds alld de lo causal), auto-
constituida o autoidéntica, causa del tercer principio o realidad dependiente o
causada por otro. Del primer principio, que dijimos que trasciende toda causalidad,
se puede decir en todo caso que es la causa de la causalidad, su raiz u origen. La
dindmica causal asi concebida implica un principio de continuidad metafisica
entre todos los entes relacionados causalmente por un principio de semejanza
operado a partir de la llamada “ley de términos medios”: entre dos distintos tipos
de realidad, hay un estado intermedio que comparte caracteristicas de ambos.'® De
este modo, una caracteristica de toda relacién es la similitud (homoiotes), aquella
entre la causa y el efecto; se puede decir que la causa implica al efecto por similitud."”

Pero es necesario elaborar mds sobre el importante concepto platdnico de par-
ticipacién (methexis), pues la relacion causal es analizada por Proclo en términos
de participacién.?’ Mencionamos que el proceso causal en Proclo es ciclico (energeia
kuklike); un circuito o camino circular del efecto, el cual consta de una estructura
triddica: 1) dado que el efecto tiene siempre potencial de existir, podemos decir que
permanece (mone) en la actividad de la causa; 2) hay una procesién (prodos) o sa-

16 Algunas de las formas triddicas mds comunes en Proclo son las de permanencia-procesién-
reversién, imparticipado-participado-participante, existencia-poder-actividad. Respecto a los arreglos
triddicos en Proclo, véase Rosdn (2009: 92-93). El investigador nos dice que hay dos triadas a las que
se reducen todas las demds: existencia-poder-actividad e imparticipado-participado-participante. El
arreglo triddico, afirma Rosdn, supone una relacién equilibrada y de balance.

'7 Dicho andlisis microscépico supone para Proclo —si continuamos con la analogfa— la necesidad
de ser complementado no solamente por una exposicién telescdpica, sino también por lo que podriamos
llamar una experiencia telescépica, la finalidad de la préctica ética de la tetirgia.

18 “Ley de términos medios” es una caracterizacién que propone Dodds. Véase Proclo (2017: 28,
14, 40, 55, 63, 64, 132, 166 y 181).

19 Rosdn refiere a Proclo (1864: 911), donde nuestro filésofo distingue dos tipos de similitud: aquella
entre un superior y un inferior (entre la causa y el efecto), y la similitud entre iguales. Rosdn senala que
en (1864: 744-745), Proclo entiende la Aénosis o unificacién como una forma de similitud que en cierto
sentido es superior a la similitud misma. Véase Rosén (2009: 67 nota 28) y Proclo (2017: 29 y 28).

20 Para la nocién de participacion (methexis) en Proclo, véase Rosdn (2009: 75-80). En la nota 54,
p- 75, Rosdn hace utiles aclaraciones sobre el término griego metejo; véase también nota 59, p. 76 sobre
methexis en Proclo (1864).
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lida cuando el efecto es producido de manera activa; 3) tan pronto como el efecto
parte, busca volver hacia su origen o causa, esto es, el retorno o conversién (epis-
trophe). En este ciclo los pasos de salida se corresponden con los de la vuelta. Al
volver a la causa donde permanece el efecto, éste se perfecciona. Para Proclo, el
retorno del efecto a la causa constituye el principio de individuacién de dicho
efecto. La causa, en cuanto origen de la existencia del efecto, es su causa formal; en
cuanto origen de su perfeccién es su causa final.?!

La relacién posibilita la predicacién de algo (caracteristicas, atributos, etcétera)
(Proclo, 2017: 75-80), la cual es analizada por el fildsofo en términos de participa-
cién. Para Proclo, la participacion tiene tres aspectos: 1) las caracteristicas partici-
padas (metejomenon), poseidas por 2) un participante (metejon), quien posee por
participacién, valga la redundancia, dichas caracteristicas, y 3) la participacién
misma en si. Dado que todo participante tiene sus caracteristicas por participacién,
no por su propia existencia, Proclo lo considera como un sustrato (hipokeimenon).*

Todas las caracteristicas participadas por una clase son idénticas; forman por
identidad (tautotes) una sola clase (zaxis); identidad presente en cada caracteristica
particular y en la clase como en un todo: “Todo lo que primitivamente es inheren-
te a cualquier clase natural de seres se encuentra presente en todos los miembros
de esta clase por igual, y en virtud de su definicién comin” (Proclo, 2017: 19). La
causa de dicha identidad no es la identidad misma ni la clase en su totalidad ni
ninguna caracteristica participada, sino algo anterior y mds alld de las caracteristi-
cas participadas; se trata de la causa de la caracteristica participada por una clase,
no de la caracteristica participada misma; esta causa es aquello llamado, en térmi-
nos de participacion, lo imparticipado (amethekton). Puede haber diferencias en el

grado de perfecciéon de una caracteristica participada dentro de una misma clase;

2l Rosdn sefiala que la identificacién de la causa en estos dos aspectos se halla expresada
cosmoldgicamente en la ecuacién Uno=Bien. La cosmologia se corresponde, nos dice Rosén, con la
salida de la existencia a partir del primer principio, la ética, por lo que entonces se corresponde también
con la vuelta o el regreso. Véase Proclo (2017: 31 y 34). Para el principio de individuacién, véase Proclo
(1864: 813). Véase Rosdn (2009: 69).

22 Rosdn expone el ciclo de la relacién completa de participacién, que consta de una caracteristica
participada o causa, su poder para ser participada, su actividad o participacion, el poder de su actividad
o potencia de ser participada para resultar como efecto en un participante, el poder potencial del
participante para ser tal y el poseedor o participante mismo. Rosdn pone como ejemplo el modo en que
toda alma conoce participando del Nows, el cual, participado por el alma, es la causa de que ésta pueda
conocer (Rosdn, 2009: 77). Por otra parte, Siorvanes resume la estructura bdsica de la participacién,
donde distinguimos tres aspectos (imparticipable-participable-participante) del siguiente modo: el
imparticipable es el arquetipo de la serie. El participable es el tipo distribuido e instanciado en la serie
participante. Y los participantes son las especies que tienen en si el tipo en diferentes modos y grados.
Es necesario considerar que el participable es ¢l mismo una serie (Siorvanes, 1996: 82).
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esta diferencia en perfeccién se debe a la diferencia en poder interno que cada ca-
racteristica participada tiene. Por lo tanto, esta diferencia de poder establece una
jerarquia de potencia que refiere ya no a la serie vertical causa-efecto, sino a la
horizontal, a las series (seira), pues ocurre dentro de cada clase.”> Como sefiala
Rosdn, en Proclo, a veces las clases son divididas en primeras-tltimas, pero la dis-
tincién mds importante es aquella entre las caracteristicas participadas indepen-
dientes (autarcheis) y autosuficientes (autoreles), eternas, y aquellas que son irradia-
ciones (elampseis), consideradas también como imdgenes temporales, las cosas
sensibles (Rosdn, 2009: 79-80). Asi, las propiedades participadas son como irra-
diaciones del arquetipo imparticipado, las cuales también son consideradas por
Proclo como reflejos (eidola), imdgenes (eikones) y apariencias (indalmata).
Proclo indica que “[tJodo lo que no es participado produce, a partir de si mis-
mo, lo participado; y todas las sustancias participadas estdn vinculadas por una
tensién ascendente a las existencias no participadas” (Proclo, 2017: 23). Esto es
expresion de un principio general en la metafisica de Proclo, donde cada grupo o
totalidad (plethos) o clase surge de su causa Ginica apropiada (m0nas) o ménada, asi
como la pluralidad deriva de la unidad (Proclo, 2017: 22-21, 100), la cual tras-
ciende toda la clase. Aquello imparticipable (amethekton) no puede ser conocido
en si mismo sino por medio de sus efectos, pues es lo que es sélo como la causa de

sus efectos. Proclo afirma que:

Todo aquello que de cualquier manera existe, o bien existe bajo la forma de princi-
pio originario, al nivel de la causa por la cual ha sido producido, o al nivel de su
propia existencia, o bien por participacién, como imagen reflejada [...] O bien se
considera en lo producido aquello que produce (lo producido, participando de
aquello que lo produce, muestra en si mismo a nivel secundario aquello que es a
nivel primario). (Proclo, 2017: 74)

23 Siorvanes indica que en la metafisica de Proclo hay dos cadenas de subordinacién. La primera
de ellas consiste en una propiedad y los participantes que se hayan subordinados a ésta, esto e, la cadena
de participacién; ésta se identifica hasta cierto punto con la procesion. La otra cadena de subordinacién
consiste en una propiedad y sus formas especificas clasificadas en la misma cadena. En esta cadena no
hay alteracién de la sustancia, como ocurre en la cadena de participacion, sino que se presenta la primera
multiplicacién explicita, donde la propiedad monédica se traduce en una multitud (plezhos) que puede
ser instanciada en los participantes. Estas son las llamadas cadenas vertical y horizontal en la metafisica
de Proclo, nociones discutidas por los especialistas y que también pueden considerarse como andlogas
a las referidas en Jamblico entre las cadenas de la philia (vertical) y de la sympatheia (horizontal). Ahora,
nétese que no es que sean literalmente dos 6rdenes, asi como dos sistemas, sino el correlato de lo que
en la metafisica de Proclo es lo henadolégico y lo ontolégico, respectivamente, segiin veremos; desde
la perspectiva intelectual-ontolégica, son dos; desde la perspectiva henadoldgica, es uno: asi que es doble,
simultdneamente unidad-multiplicidad (Siorvanes, 1996: 79-80 y 112, n. 25).
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Solamente lo imparticipable, o caracteristica no participada, es la causa real del
participante en la medida en que es la causa de las jerarquias verticales y horizon-
tales mencionadas; por ello, las caracteristicas participadas son consideradas como
causas segundas o auxiliares (sinaition) del participante, también considerado como
el resultado o producto (apotelesma).* Este serd el caso de las hénadas, en relacién
con el Uno, y de las formas, en relaciéon con las hénadas, de este modo pudiendo
ser consideradas como causas secundarias, asf como las causas fisicas son secunda-
rias con respecto de las causas inteligibles; asi, en este tltimo caso, la causalidad
inteligible puede entonces ser considerada como primaria. La causa no participada
es unitaria, la caracteristica participada es unitaria primariamente pero secundaria-
mente plural dada su asociacién con el participante, el cual es primariamente
plural pero secundariamente unitario, siendo compuesto por naturaleza pero

unificado por la caracteristica participada.”

La monadologia y el c6digo binario metafisico: las hénadas o unidades

No me extenderé aqui respecto a lo que por otro lado es un modelo muy intricado
de niveles y subniveles ontolédgicos, pero cabe decir que para Proclo, si bien no
utiliza un s6lo modelo, éste consta bésicamente de seis niveles, del mismo modo que
su modelo causal implica tanto seis “momentos” en la dindmica causal como seis
tipos de causas. Las seis hipdstasis bédsicas de su ontologia son el Uno, el Ser, la Vida,
el Intelecto, el Alma y la Naturaleza,?® las hénadas hallindose entre el Uno y las
demds hipdstasis.”” Ahora bien, a pesar de la gran complejidad que la caracteriza,

24 Sobre causas secundarias como accesorias o contribuyentes o como condiciones, véase Platén
(2010a: 46; 1988: 281; 2010b: 519b) y Aristételes (1998: 1015 a 21 y b 23). Véase ademds Proclo
(2017:75).

2 Rosdn sefiala que, en relacién a la participacién, Proclo considera tres tipos de totalidad (bolotes):
lo imparticipado (amethekton), totalidad anterior a las partes; lo participante (metejomenon), totalidad
compuesta de partes; el participante (mezejon), totalidad como parte de un todo. Tenemos pues las
caracteristicas participadas individuales e inmanentes y la causa no participada trascendente de todas
las caracteristicas participadas de una clase; lo cual, observa Rosdn, supone la conciliacién de Aristételes
y Platén. Véase Rosdn (2009: 85).

26 La enumeracién mas completa que hace Proclo se halla en Proclo (2005: 111, 6). Siorvanes traduce
el término hipéstasis como sustanciacion, en la medida en que significa tanto sustancia como fundamento,
aquello que constituye a la realidad y justifica el conocimiento verdadero. Véase Siorvanes (1996: 84).

7 Como ilustracién y complemento de este esquema bésico, cabe afiadir muy brevemente algunas
observaciones sobre las hipéstasis de la Inteligencia y del Alma. En ambos casos, hay una articulacién
de estas esferas en varias hipdstasis. A las hénadas siguen las hipéstasis del mundo del Nous, que Proclo
subdivide. Distingue tres grandes esferas del mundo inteligible: 1) la esfera “inteligible”; 2) la “inteligible-
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esta ontologfa reconoce que su primer principio se halla ms all4 de lo ontoldgico.

Al polemizar con las exposiciones de Plotino y Porfirio, la tradicién posterior a
partir de Jdmblico afirma, por un lado y de diversos modos, una mayor trascenden-
cia y radical inefabilidad del Uno, pero por otro lado y al mismo tiempo afirma una
mayor inmanencia y radical presencia viva y cercania del Uno para con todas las
cosas, en particular en relacion con la materia y lo sensible. Proclo llevard la reflexién
acerca de la unidad hasta sus Gltimas y mds radicales consecuencias. Es probable que
ya en Jdmblico se prefigure, al menos, la concepcién metafisica de las hénadas o
unidades, especie de aspectos del Uno en relacién con todo lo demds, siendo el Uno
en si mismo absolutamente trascendente.?’ El platonismo post-plotiniano llegard a
sugerir que al primer principio no hay que llamarlo Uno como tal; o bien que por
encima del Uno hay otra especie de Uno solamente llamado Inefable.

intelectual”; 3) la “intelectual”. Estas hipdstasis de la esfera del Nowus serdn distinguidas por Proclo en
“triadas” ulteriores (en la tercera hipdstasis emergen también subdivisiones en “hebdémadas”.Véase
Proclo (2005: 'V, 2 ss). De acuerdo con Reale, a quien sigo en parte en esta exposicién sintética, estas
hipéstasis corresponden a las tres caracteristicas esenciales con las cuales Plotino habfa buscado definir
el Nous —esto es, el “Ser”, la “Vida” y el “Pensamiento” o “Inteligencia’—. Pero, segtin Reale, mientras
en Plotino éstas eran distinciones conceptuales y connotaciones definitorias de la misma hipdstasis del
Nous (sigo sus cursivas), en Proclo son, por el contrario, otras tantas hipéstasis (Reale refiere a Proclo
[2017: 101]). Dado que “todo estd en todo”, las hipdstasis estdn entre ellas estrechamente ligadas, y
presentes una en la otra en modo apropiado: en el ser estdn la vida y la inteligencia, a su vez en la vida
estdn el ser y el pensar, y en la inteligencia estdn el ser y el vivir. Pero no se trata de una mera mescolanza,
nos dice Reale, sino de un nexo metafisico con especificacién dindmico-racional: todas las cosas en la
inteligencia estdn presentes en modo apropiado, o sea, al nivel de la inteligencia; en el ser todas las cosas
estdn presentes en modo apropiado, o sea al nivel del ser, etcétera (Reale, 2005: XXXI-XXXII y XL).
La esfera del Alma también serd concebida como una pluralidad de hipéstasis: “almas divinas”, “almas
daiménicas” y “almas parciales”. A partir de estas distinciones, Proclo lleva a cabo atn ulteriores
distinciones. En particular, en el 4mbito de las almas divinas, ¢l distingue triadas de “dioses psiquicos”,
con diversas funciones y calificaciones. El filésofo divide después los Daimones o “almas daiménicas”
en tres clases: “Angeles”, “Daimones” propiamente y “Héroes”. Las “almas parciales”, o “particulares”,
son aquellas que admiten cambio de la inteligencia a la insensatez (y de la ignorancia al conocimiento),
y viceversa; a este grupo pertenecen las almas de los seres humanos (Reale, 2005: XXXII y ss.).

8 Se ha dicho con mucha razén que el neoplatonismo, en cierto sentido, se desarrolla como un
¢jercicio de interpretacion del Parménides platénico (pero también de exégesis del Zimeo). Lo Uno —
objeto de las hipétesis planteadas en el didlogo— es identificado con el primer principio de la metafisica
platénica, llamado en la Repriblica el Bien. Véase Proclo (2017: 12y 13; 1864: 6, 1043, 9-24; 7, 1144,
16-20y 511, 63-70; 2005: 2, 5-6).

2 Aunque John M. Dillon argumenta convincentemente que la nocién de las hénadas se origina
en Jdmblico, otros, como Henri-Dominique Saffrey, atribuyen esto a Siriano. Hay que notar que, como
le es caracteristico, Proclo desarrolla con rigor escoldstico sistematizante y minucioso (para algunos, a
veces fastidioso) los planteamientos de filésofos anteriores. La propuesta procliana de las hénadas no
pierde valor por tener su origen en Jamblico, pues en éste no encontramos nada como lo que presenta
Proclo, aun cuando se pueda efectivamente encontrar aqui su prefiguracién. Véase Dillon (1972: 102-

1065 1993).
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Quizds podriamos pensar el Uno en términos matemdticos ya sea como cero o
como #no: ambos son principios o primeros, el cero como principio, pero anterior
e independiente a toda numeracién, en cierto sentido conteniendo en si potencial-
mente toda la numeracién; el #7o0 como primero de una serie donde si bien es re-
lativamente independiente del resto de dicha serie, la presupone como su principio.
“Toda multiplicidad participa de alguna manera de la unidad”, siendo asi toda
multiplicidad a la vez una y no una; esto es, las multiples unidades —que como
tales no son una sino muchas— al mismo tiempo forman un solo conjunto, la
multiplicidad como tal que es una sola (Proclo, 2017: 1-2). Haciendo un sefala-
miento fundamental, Lowry indica que en £7 no se parte de la premisa de la
existencia del Uno como tal sino de su existencia, si es que existe algo como la
multiplicidad. La totalidad del orden césmico tiene su origen y estructura en la
unidad y el ser. Hay unidad y luego multiplicidad que es diferenciada progresiva-
mente en hénadas, inteligencias/formas, almas y cuerpos. Para Lowry, Proclo reco-
noce que la comprensién de la realidad es una comprensién légica en la cual la
unidad de l6gica y realidad, si es comprensiva, toma necesariamente la forma de
un sistema. En £7 ]a tensién entre la légica y el contenido de la misma es la tension
entre la 16gica y la unidad inefable o incomprensible; es decir, dicha tensién expre-
sa la determinacién de pensar un primer principio que se halla mds alld del pensa-
miento: comprender racionalmente una totalidad cuyo principio original se halla
mis alld de la razén. En este sentido, encontramos una metafisica de la unidad en
Proclo, no sélo una metafisica del ser, la unidad trascendiendo al ser como una
radical lejania, pero, simultdneamente, siendo la presencia mds intima e inmediata
de todo, misteriosa y silenciosamente presente en todo: patente en cada #na de las
cosas, hasta en la unidad sensible mds infima. Proclo presenta una de las mds no-
tables culminaciones del proyecto filoséfico helénico para el cual la unidad tiene
preeminencia sobre al ser, por lo que necesariamente dicho proyecto no puede
reducirse a una ontologfa, sino que ésta es superada, al mismo tiempo que integra-
da, por la henadologfa o metafisica de la unidad. El Uno es aquello desde lo cual
todo tiende, por cuanto hace ser y salvaguarda todas las cosas buenas y perfectas.
Ninguna cosa tendria “ser” si no tuviera “unidad”.

Podemos decir entonces que la metafisica de Proclo es doble: tanto una onto-
logfa como una henadologfa, cuyo objeto son las hénadas o unidades, las cuales
son como participaciones del Uno o una especie de aspectos del Uno en relacién
con todo lo demds, siendo a su vez identificadas con los dioses, y asi entonces, el
Uno es también miticamente referido como el dios de dioses. Para nuestro filésofo,
la realidad en su totalidad es doble en cuanto que estd compuesta por dos polos en
relacién dialéctica: la unidad y la multiplicidad (o el Limite y lo Ilimitado, como
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senalamos anteriormente), cuya interaccién estructura y dinamiza desde los pri-
meros hasta los dltimos niveles metafisicos. Utilizamos una metdfora espacial para
decir que dicha interaccién se da en una especie de horizonte negativo, plenitud
total, ilimitada e incomprensible, origen de todo; digamos que un aspecto del
Uno-Bien, unidad tan simple y perfecta, tan radicalmente trascendente y por lo
tanto inefable, que ni siquiera podrfamos llamarlo Uno-Bien.*® Las hénadas se
hallarfan entre aquello y todo lo demds, si volvemos a usar una metdfora espacial;
se hallarfan como participaciones, mediaciones y hasta como anticipaciones de todo
lo demds, conteniéndolo todo, déndole unidad; es decir, participando en todo,
tanto en lo inteligible como en lo sensible, participdndolos de la unidad, de la di-
vinidad, que de este modo, todo lo permea, desde lo primero hasta lo tltimo y en
cuyo seno la distincién entre lo inteligible y lo sensible colapsa. Asi, lz unidad, lo
divino, estd presente en todas las cosas del mismo modo, tanto para lo inteligible como
para lo sensible. Las hénadas, los dioses en el discurso mitico, son imaginados como
potencias erdticas, un fuego divino cuyos lazos unifican todas las cosas.

Las hénadas, al igual que el Uno, se hallan mds alld de la esencia y la existencia,
originando a las mismas; en si incognoscibles, aunque cognoscibles a partir de sus
participaciones correspondientes en los niveles inferiores, siendo la unidad la ca-
racterfstica estructurante mds bdsica de toda la realidad, desde la unidad primera
hasta las unidades sensibles. Asi pues, la henadologfa procliana, mds alld de lo
ontoldgico, supone un sistema paralelo y continuo con lo ontolégico tanto como
inconmensurable con el mismo, pues propiamente, mds que ser otro sistema, las
hénadas se hallan como “fuera del sistema”. Anotamos que la unidad puede ser
concebida como la hiper-realidad, la cual origina a la realidad (inteligible) de lo
real (sensible). Las hénadas serdn para Proclo la interfase, digamos, entre lo onto-
légico y lo teoldgico, suponiéndose asi una continuidad entre el discurso filoséfico,
que concibe al Uno como hipéstasis, el primer principio que sostiene su sistema
ontolégico (Proclo, 2017: 21) (por ejemplo, el Uno como ménada de las hénadas),
y el discurso teoldgico, que, si se considera junto con su hermenéutica poética
(mitica), interpreta cada hénada como correspondiente a una de las diosas o dioses
del pantedn helénico. La peculiaridad individual de cada hénada es una caracteris-
tica que se expresa en la singularidad o individualidad tinica de cada divinidad en
los mitos y cultos locales, asi como en la individualidad peculiar de cada unidad

30 En términos simples, digamos que, por lo menos ya desde Plotino, se perfila este doble aspecto
del Uno: el Uno como principio, como primero de una serie y el Uno como aquello anterior, el origen
de la serie, en cierto sentido méds all4 de la misma. O siguiendo una analogfa numérica muy bdsica a la
que referiremos mds abajo, podriamos pensar en el Uno como 1 (uno) y el Uno como 0 (cero).
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sensible, que conforme con este “sistema paralelo”, se convierte entonces en un
simbolo vivo de una determinada divinidad de acuerdo con una serie de corres-
pondencias tradicionales, reveladas por los mismos dioses, afirmdndose asi la in-
mediata presencia y cercanfa divina.’!

En cierto sentido, el Uno es la causa primera y tnica del cosmos. Aquello que
inmediatamente procede del primer principio es la materia, la cual, si bien puede
ser concebida como el polo extremo del Uno, al mismo tiempo, es lo mds cercano
a éste, haciendo participar misteriosamente a lo sensible del Uno. Dicho de otra
manera, al concebirse una relacién dialéctica entre la unidad y la multiplicidad,
casi pareciera que la unidad necesita de la multiplicidad, convirtiéndose asi en la
primera unidad de la multiplicidad, la cual es perfecta en su imperfeccion. La
realidad no serfa perfecta, no estaria completa sin la imperfeccién de la multiplici-
dad. La perfeccién de la unidad se expresa en su analogia creativa, en las unidades
o en la multiplicidad; siendo plenitud total, siendo aquello completo y perfecto, el
Uno-Bien es productivo por naturaleza (Proclo, 2017: 25; 2005: 1, 22); produce
su imagen, la multiplicidad, que como tal es una, un todo o totalidad.

Podemos concebir la metafisica de Proclo como una monadologfa, donde la
realidad toda estd estructurada a partir de la unidad, un sistema de unidades dentro
de unidades, dentro de unidades; cada principio superior, causa de uno inferior, le
da a éste unidad, integrdndolo al tiempo que lo supera.’? De la Unidad de unidades
surgen, como dos primeros aspectos o diferenciaciones de la misma, el Limite y lo
Ilimitado, especie de hénadas supremas cuya interaccién conforma toda realidad
subsiguiente. Imaginemos un sistema binario (como el 0, 1 que habiamos mencio-
nado), un cédigo metafisico que estructura dinimicamente la realidad entera, un
cddigo binario que en su dinamismo se vuelve triddico, siendo el tercer término la
relacién misma o participacién. Una muy importante consecuencia teoldgica de
este tipo de planteamientos es que la divinidad no es entitativa (mds alld del ser),
pero al mismo tiempo permea todos los niveles ontoldgicos, ddndoles unidad, in-
cluido el sensible. “Todo est4 lleno de dioses”, dird Proclo haciendo eco —herme-

31 Por ejemplo, Zeus es la béveda celeste diurna y el rayo y el toro y el roble, etcétera.

2 A todo orden y serie causal corresponde una unidad (0nds), causa de todo lo ordenado bajo la
misma: bajo el Uno se hallan la hénadas, bajo la Inteligencia se hallan las inteligencias, bajo el Alma las
almas, etcétera. Proclo llama ménada al “todo anterior a las partes”. Si bien Platén usa ménada y hénada
de manera intercambiable (Platén, 2010a: 15), para Proclo, las ménadas son totalidades indivisas, pero
como tales, contienen partes; es decir, no son unidades puras como las hénadas. Sin embargo, ménada
y hénada llegan a coincidir, o se vuelven sinénimos, como cuando Proclo se refiere a la ménada de la
unidad, en relacién al Uno; o bien, cuando enfatiza que la unidad se halla en el centro de todo ser,
incluida la ménada. Ver Proclo ( 2017: 21-23).
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néutico— de las tradiciones de sabiduria helénicas mds antiguas (Bernabé, 2003:
49).% Siorvanes ha observado que, en Proclo, podemos decir que lo que percibimos
y llamamos como cosas diferentes pueden no ser mds que una sola sustancia en
condiciones diversas y con propiedades diferentes. Si esto fuera asi, serfa muy con-
sistente con la metafisica neoplatdnica, la cual estd centrada en el Uno. Segiin
Proclo, las cosas en si mismas han procedido, y, sin embargo, es como si nunca
hubieran procedido, permaneciendo simultdneamente en los dioses, en la unidad
(Proclus, 1903-06: 1, 209, 24-210, 9). Observaciones como ésta, asevera Siorvanes,
sugieren fuertemente un sistema donde el Uno es la sustancia tnica y todos los
grados del ser son meramente sus calificativos, incluyendo la existencia (Siorvanes,
1996: 64). De este modo, metaféricamente hablando, podemos decir que esta
unidad, Dios de dioses, tiene una inteligencia, un alma y un cuerpo, el cosmos.

Las hénadas, los dioses y los particulares sensibles:
la prioridad de la unidad sensible frente al universal inteligible

Entre los trabajos de comentaristas recientes acerca de la filosofia de Proclo, Edward
Budler (junto con Chlup, quien también refiere al trabajo de Butler) ha sido de los
pocos que claramente han senalado la importancia de la distincién entre henado-
logfa y ontologfa en la metafisica de Proclo,* asi como el importante hecho de que
es este contexto metafisico el que estd presente, o encuentra su aplicacion prictica,
en la tetrgia. Butler denuncia la pobreza con que la funcién de las hénadas en la
metafisica de Proclo ha sido comprendida hasta recientemente; cémo es que apenas
se dimensiona la gran revolucién filoséfica que supuso la introduccién de las hé-
nadas en la metafisica de la antigiiedad tardia. Y esto cuando ha llegado a ser
propiamente comprendida y no vista simplemente como una barroca extensién de
la ontologifa de Plotino. También Reale ha sefalado el olvido de la henologia en los
estudios sobre filosoffa antigua hasta la mitad del siglo pasado.?® Para este investi-

33 Para Proclo, ver Proclo (2005: I11, 27, 98, 23; 1977: 16, 10; 2017: 145; 1936: 40). Sobre cémo
todos los niveles participan de la unidad (y de un modo uniforme), desde el ser hasta los cuerpos, Proclo
(2017: 139).

3 Para la diferencia entre henadologfa y ontologia en Proclo, véase el importante trabajo de Butler
(2008: 93-114; 2005: 73-87; y 2014).

% Reale prefiere hablar de “henologia”, en vez de “henadologia”. Para Reale, aun cuando el paradigma
metafisico henolégico tiene una estructura tedrica e histérica muy visible, en los tiempos modernos ha
sido escasamente reconocido, poco estudiado y poco comprendido. Nos dice que la causa de esto la
podemos encontrar en Aristételes, y sobre todo en la historia de los influjos y de las consecuencias de
su pensamiento. Segin Reale, los lectores que afronten la lectura de la Metafisica con “pre-juicios”
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gador la “henologia” es vista como un paradigma metafisico alternativo al de la
“ontologia”. Reale afirma que es necesario distinguir adecuadamente entre la “me-
tafisica del uno” (henologfa) y la “metafisica del ser” (ontologia) para comprender
la metafisica de los griegos en general y de los neoplaténicos en particular (Reale,
2015: XXIII-XXIV). Reale explica que, a nivel ontoldgico, el discurso metafisico
“protoldgico” (sobre los primeros principios) se funda sobre los conceptos del ser
y aquellos otros estrechamente conectados con éste. A nivel “henolégico”, por otra
parte (implicitamente ya en Platén, pero explicitamente en los neoplaténicos,
asevera Reale), el discurso metafisico a nivel protoldgico se coloca sobre un plano
que podrfamos llamar “metaontoldgico”, o sea mds alld del ser (2015).3

Por otra parte, Butler argumenta en sus obras que solamente reconociendo la
individualidad concreta de las hénadas como individuos sinicos y como los verda-
deros agentes de la causalidad atribuida al Uno, podemos comprender el verdade-
ro significado de la procesién en la metafisica de Proclo. La procesién, en el senti-
do primario del término, es desde un modo de unidad a otro —lo que Butler
concibe como la procesion de una totalidad policéntrica de hénadas individuales
autdrquicas a la unidad monocéntrica de las formas—. De este modo, tanto a lo
supra-esencial como a lo 6ntico corresponde una forma de organizacién distinta,
la organizacién éntica emergiendo de la supra-esencial por medio de una dialécti-
ca inmanente a la naturaleza de las hénadas. La organizacién policéntrica henddica,
afirma Butler, dado que es una organizacién de individuos nicos, es irreductible
a lo ontolégico en cuanto que éste estd compuesto de universales. Asi, la indepen-
dencia de la teologfa (y de la henadologia) de la ontologfa en Proclo es una cuestiéon
de “diferencia estructural” (Butler, 2008: 93-95).

Butler también refiere a Lowry, sehalando que este tipo de interpretaciones

necesariamente comienzan reconociendo que la ontologfa en Proclo se halla infra-

(entendiendo este término propiamente en el sentido hermenéutico propuesto por Gadamer, aclara
Reale), o sea con “pre-supuestos” y “pre-conocimientos” derivados de una metafisica de cardcter
ontoldgico, dejan inevitablemente de lado las cuestiones sobre el uno, por cuanto no perciben desde el
punto de visto hermenéutico propio esta temdtica, que constituye una suerte de “alteridad” conceptual,
dificilmente comprensible y perceptible respecto al paradigma alternativo que Aristdteles propone, sobre
todo con los desarrollos y las consecuencias histéricas que tuvo. Véase Reale (2015: XXIV-XXV).

3 Para Reale, la henologfa procliana ha de ser comprendida como un sistema dindmico-relacional
de la unidad: “El “sistema” procliano no debe ser interpretado como un conjunto monolitico y estdtico,
estructuralmente rigido, sino como la orgdnica efectuacién de una compleja trama de relaciones, articulada
de diversas maneras en el sentido triddico [....], y entendido como un movimiento espiritual.” (“I1 “sistema”
procliano non dev’essere interpretato come un insieme monolitico e statico, strutturalmente irrigidito,
bensi come I'organico attuarsi di una complessa trama di relazioni, variamente articolata nel senso triadico
come vedremo, e inteso come un movimiento spirituale.”) (Reale, 2015: XXVII). Sobre el movimiento
spiritual en Proclo, véase Gersh (1973).
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determinada (underdetermined) en relacién con su contenido. El problema, dice
Butler, estd en las hénadas mismas, en su individualidad y pluralidad; en que sus-
tancialmente no difieren una de otra, dice con Lowry. Pero entonces, ;cdmo es que
se halla en ellas inmanente el principio de la divisién? Aqui yace la cuestién de la
productividad del Uno (en virtud de la dialéctica de particularidad y universalidad
inmanente a ellas). En todo caso, lo que hay que resaltar, junto con Budler, es la
diferencia fundamental entre los modos de unidad henddico y éntico, que son dos
tipos de totalidad constituidos, respectivamente, por hénadas y por seres o formas:
las hénadas, siendo una totalidad en un todo, o como un todo, y las formas, par-
ticipando una de la otra. Parece que se trata de algo similar al problema ya prefi-
gurado en la metafisica de Plotino, del Uno como hipéstasis, como principio in-
teligible, y el Uno como algo mds alld del ser y por lo tanto mds alld de ser un
principio inteligible o hipdstasis, sino el principio de lo inteligible mismo.

En la metafisica procliana, la manera en que las formas se hallan todas relacio-
nadas unas con otras distingue categdéricamente su modo de existencia del de los
dioses en cuanto que cada forma implica a las otras, cada forma siendo, por lo
tanto, mediada en y por su propio ser, a diferencia de la unidad de las hénadas,
donde el todo se halla en todo (todas se hallan en cada una), la individualidad de
cada una de ellas resulta asi mds “robusta” que la individualidad de las formas, al
decir de Butler, quien cita a Proclo: “la individualidad de cada una de ellas [las hé-
nadas] es algo mucho més perfecto que la otredad de las formas” (Butler, 2008: 97).%7

37 Con respecto a lo que Butler llama la diferencia fundamental entre los modos de unidad henddico y
dntico (o la distincién entre lo henadoldgico y lo ontolégico, como aqui también lo hemos llamado), cabe
hacer una breve mencién de las interpretaciones de Henry Corbin, en parte basadas en Proclo (asi como
en los autores de la mistica del islam sobre los que influy6). Refiriendo directamente a Proclo, Corbin
expone las consecuencias que tenfa la distincion, o la falta de la misma, entre lo henoldgico y lo ontoldgico, en
la teologfa y mistica islimica, lo que llama lz paradoja del monoteismo, un monoteismo ideolégico, el cual
deviene en una “idolatrfa metafisica” cuando no hay una teologfa negativa que refiera a la causa méds alld
de todos los causados, al Uno absoluto mds alld de todos los unos, etcétera. Una metafisica como la de
Proclo, para Corbin, resuelve lo que llama la “paradoja del monoteismo”, por medio de la simultaneidad,
“la compresencia del Dios Uno y las figuras divinas multiples”: “En la visién de Proclo estd el Dios Uno y
los Dioses multiples. El Dios Uno es la hénada de las hénadas. La palabra Uno no nombra lo que es, sino
que es el simbolo de los absolutamente Inefable. Lo Uno no es uno, no posee el atributo uno. Es
esencialmente uni-fico, unificante, constitutivo de todos los seres que no pueden ser ente més que siendo
cada vez un ente —es decir, unificados, constituidos en unidades precisamente por el Uno unifico—. Es
este sentido unifico del Uno el que se vincula en Proclo con la palabra Aénada. Cuando esta palabra se
emplea en plural, designa no producciones del Uno, sino manifestaciones del Uno, “henofanfas”. Ddndose
los caracteres por anadidura de la Unidad, son los Nombres divinos, y esos Nombres rigen la diversidad
de los seres. A partir de los seres que le estdn unidos es posible conocer las substancias divinas, es decir, los
Dioses que en si mismos son inconcebibles” (Corbin, 2003: 21-22; 13-58; 131-137).



78 Henadologia y ontologia, o los dioses y las formas

Como pretendo mostrar, la distincién metafisica entre lo henadolégico y lo
ontolégico, cuando ha llegado a ser atendida, parece que ha sido de un modo muy
literal, lineal, como si primero viniera lo henadoldgico y después lo ontolégico
—las hénadas, segtin esto, por encima de lo inteligible (y por ello lo henadoldgico
primero y lo ontoldgico después, en un sentido vertical)—. Sin embargo, mds que
ser dos aspectos diferentes, uno primero que el otro, me parece que es posible que
Proclo pensara en ambos como simultdneos. De hecho, si lo puedo poner asi, a la
vez sucesivos y simultdneos.

Respecto a todo esto, el problema de la relacién entre los dioses y las formas es
de gran relevancia. Las formas son las causas de lo sensible y las hénadas o unidades
divinas —los dioses— pueden ser pensadas como las causas de las formas. Sin
embargo, esta atribucién hecha a las hénadas solamente puede ser llevada a cabo
por analogfa; esto es, las hénadas no pueden ser identificadas simplemente como
causas, pues la causalidad pertenece a las formas, y ademds estarfamos duplicando
el sistema formal causal. Asi que las hénadas y las formas son de alguna manera
continuas, pero también paralelas o incluso simultdneas. No son reducibles las unas
alas otras; o lo son y no lo son, al mismo tiempo —dos aspectos que, segtin Proclo,
incluso son reflejados por los mismos seres humanos: “nosotros somos a la vez re-
presentaciones de las esencias intelectivas e imdgenes de los signos desconocidos”
(Proclo, 1991:V, 211, 18-25)—. Pareciera que, para Proclo, la analogfa entre los
dioses y las formas siempre se mantiene como tal, sin que ambos términos sean
identificados por completo. Esta relacién analdgica es metafisica, pero no ontolé-
gica, dado que los dioses, si los concebimos como representaciones mitolégicas de
las hénadas, como tales, se hallan mds alld del ser; su naturaleza resulta entonces
incognoscible. Sin embargo, pueden ser conocidos por sus efectos, por medio de
la analogfa y la similitud, por medio de sus propios simbolos y senales, aquellos
que transmite la tradicién. No obstante, para los platénicos no serd cuestién de
intentar pensar acerca de ellos —los dioses— por medio de sus simbolos, sino por
medio de sus simbolos poder experimentarlos, buscar unirse con ellos, algo que
ocurre mds alld del pensamiento, y de ahi el recurso, racionalmente necesario, a la
tetirgia, por parte de la filosoffa.”

8 La tetirgia se comprende como una especie de performance simbélico, una actividad imaginativa
que emplea un lenguaje poético, analdgico y simbdlico donde la imaginacién capacitada, educada
intelectual y éticamente, formada piadosa y filosoficamente, la llamada imaginacién intelectiva, es el
medio de intervencién divina, de participacion con la divinidad. Tetrgia, esto es, trabajo u obra divina
(theios ergon): actividades u obras de los dioses (7érirgia) que se manifiestan por medio de los ritos u
obras de los tetirgos para con los dioses (zesirgia). Para los post-plotinianos, la tetrgia solamente de
manera secundaria podrd ser comprendida como una técnica, primariamente se entiende como una
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Me gustaria observar que, al respecto de estos aspectos alternos pero comple-
mentarios y simultdneos de la metafisica de Proclo, la investigacién actual ha de-
pendido, quizds excesivamente, de lo que ha sido llamado en inglés como el mo-
delo top-down, “de arriba abajo”, acerca de la metafisica platénica. Una lectura muy
literal de esta descripcién sita a las hénadas hasta arriba, por encima de la jerarquia
inteligible. Pero las hénadas, al igual que el Uno, estrictamente hablando, no tienen
“lugar” en la estructura; se hallan “fuera” del esquema ontoldgico, pues no son
precisamente un nivel ontoldgico: se puede decir enigmdticamente que se hallan
por encima de éste al igual que por debajo del mismo, abarcdndolo todo alrededor
desde su mismo centro. Diversos grupos de dioses son relacionados por Proclo con
los diferentes niveles ontoldgicos. Pero los dioses, no importa que sean los dioses
asociados con los niveles inferiores, son hénadas o unidades, las hénadas césmicas
siendo las inferiores, pero no literalmente “inferiores”. Como afirma Proclo, todos
los niveles participan de la divinidad, desde el ser hasta las naturalezas corporales
(Proclo, 2017: 139). Lo divino estd presente a todas las cosas del mismo modo,
tanto para lo inteligible como para lo sensible; de hecho, esta distincidn se colapsa
en la unificacién divina, en la hénada.

En cierto sentido, puede decirse acerca de la totalidad de las cosas, que tiene su
origen directamente en los dioses, sin intermediacién alguna, paralelamente o
junto con el complejo proceso de causacién formal. “Pues no solamente la procesién
continua de los seres es completada cuando cada uno de ellos obtiene sucesivamen-
te su subsistencia de su causa préxima, sino que también es a partir de los dioses
mismos que, en cierto sentido, todas las cosas son generadas” (Proclus, 1903-06:
I, 209, 14-210, 3).%° Todo tiene su raiz en los dioses; de alguna manera misteriosa,
en realidad, nada se ha separado surgiendo de ellos. “De un modo sorprendente,
por lo tanto, todas las cosas, tanto han surgido en la procesién, como no”.% De
esto resultard que las unidades sensibles son causadas por las formas inteligibles,
pero en cuanto que participan de las hénadas, que dan unidad a todo, tanto a lo
inteligible como a lo sensible, las unidades sensibles son “causadas” por los dioses;

actividad divina, la misma que sustenta a la existencia, al cosmos (tetirgia=demiurgia), actividad que es
tanto imitada como implementada por el tedrgo. La tetirgia serfa algo asi como metafisica y cosmologia
aplicadas, filosoffa practica; una aplicacién de la nocién filoséfica de la manfa asociada con una concepcién
critica acerca de los limites de la razén y del lenguaje, los platénicos reconociendo en el rito un valor
tanto noético como ético. Ver Redondo Ornelas (2019).

39 €00 yap novov 1 kotdt cuvéysiay EmTeAsitan TV TPAYIATOV TPOOSOC, (el TV SEfiC Amd TdV TPocEXDS
aitiov dplotapévoy, 6 kai adtebey 4md TdV 0edv Eotv 8 yevvitar e mavra” (Proclus, 1903-06: 1, 209,
15-18).

40 “Bavpoctov odv Tve TpéToV Kai Tpofikde Tavta kai od mpoihdev” (Proclus, 1903-06: 1, 209, 28-29).
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se revelan como imdgenes o simbolos de la divinidad, y por ello se emplean en la
tetirgia: ésta serd la base de sympatheia que articula a las correspondencias entre los
diferentes niveles césmicos y los dioses, las cuales aplican los tetrgos;*! sympatheia
también expresada poéticamente como los vinculos de Eros. Segtin indicamos al
inicio de este articulo, el proyecto metafisico de Proclo es el de un estricto monis-
mo no-dual, resultante en una apreciacién radicalmente positiva respecto al mun-
do, a la imaginacién, a las emociones y al cuerpo.

Se trata de algo asi como de una reversidn o un contrapunto metafisico a la on-
tologia, en donde se afirma la prioridad de la unidad particular sensible frente al
universal inteligible —por ello contrapunto, pero también complementariedad, o
como afirman los platénicos, unidad dialéctica de los opuestos—. Un contrapunto
similar lo hallarfamos en Platén al contraponer el Simposio con el Fedro: en el pri-
mero, se afirma una prioridad del universal sobre el particular, el amado especifico
y particular apenas teniendo importancia para el amante quien ama a su propia
alma; en el segundo, la especifica particularidad del amado es el medio tnico que
se transforma en expresion viva de la individualidad divina del alma, de su propia
unidad, como una estatua ritual animada por la divinidad individual del alma,
producto de la mania erdtica, que culmina en la unién del alma con lo divino.

Pero también es expresion de una idea antigua tradicional, defendida por los
helenos, acerca del vinculo intimo entre diversas divinidades y regiones de la tierra
especificas; entre el paisaje, ciertas localidades y lugares, y los dioses, tanto fuera de
las ciudades como dentro de éstas —incluso ciudades enteras les son consagradas—,
asi como en las casas particulares; prictica comun para las culturas mediterrdneas
y medio-orientales de la antigiiedad. Los numerosos festivales (religiosos) integra-
dos al Imperio alcanzan su mayor expresién en el siglo 1v d. n. e., los cuales inclufan
procesiones, sacrificios y banquetes, asi como juegos y espectdculos, revelando la
vitalidad y flexibilidad del helenismo durante la antigiiedad tardia, el cual continta
expresandose vigorosamente, en algunos casos, tan tarde como el siglo 1x.*?

41 Sobre la sympatheia en Proclo, véase Proclo (2017: 97, 120, 123, 125y 128). Véase Proclo (2017:
120-125) para las hénadas y sus correspondencias con los diferentes 4mbitos césmicos y naturales.

42 Véase Caseau (2001). Caseau indica que, a lo largo de todo el Imperio romano, los cultos locales
eran mantenidos siguiendo la interpretatio romana, mientras que los cultos orientales eran introducidos
en Roma y las provincias occidentales. Caseau también indica c6mo las estrictas prohibiciones de los
sacrificios “paganos” siguieron una serie de pasos intermedios hasta concluir con la total prohibicién
oficial de las formas publicas y privadas de sacrificio pagano a finales del siglo 1v, lo cual miné el aspecto
publico y consensual de la religién en el Imperio romano, llevando asi a la desacralizacion del Estado
(Caseau, 2001: 29). Un nuevo mundo serfa creado, nos dice Caseau, a partir de las ruinas del antiguo.
El cambio religioso serd acompafado por un cambio mds amplio en la percepcion y el uso del espacio;
surge un modo especificamente cristiano de sacralizar el espacio y el tiempo. Al contrario que los “lugares
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Entonces, ;no deberfamos hablar en Proclo, tanto de una metafisica “de arriba
abajo” (top-down) como de una metafisica “del centro hacia afuera”? Las hénadas
y las formas no encajan ni perfecta ni exactamente unas en las otras; se puede decir
que son proporcionales o andlogas, pero también inconmensurables, y, sin embar-
go, forman una unidad, la cual también abarca los cuerpos. Los dioses no son
entonces simplemente expresiones en sentido figurado de conceptos metafisicos a
los cuales corresponden, como me parece que erréneamente asevera Reale (2015:
XXXI-XXXII). Parece que una potencial solucién a la cuestion de la relacién entre
los dioses y las formas se halla en el irreductible “elemento empirico” de estas me-
tafisicas, al que habia sefialado brillantemente Lloyd —una generacién académica
atrds—, elemento que necesariamente ha de complementar el sistema filoséfico
no-empirico, o el aspecto no-empirico del sistema filoséfico (neoplaténico). De
manera muy ingeniosa, Butler adapta a la metafisica de Proclo la interpretacién de
Lloyd, originalmente relacionada con Plotino (la nocién de que las hipéstasis estdn
en nosotros) (Plotinus, 1966-68: V, 1, 10, 5-10). El “elemento empirico” referird
especifica y necesariamente al contenido cultural determinado, tal como se expre-
sa en las mitologfas y précticas rituales de culturas especificas, todas estas formas
de culto concebidas como reveladas directamente por los dioses mismos.*> Para
Butler, los simbolos (symbola) y contrasenas (synthemata) empleados en la tetrgia
serfan directamente el “elemento empirico” aludido, expresién de ese sistema alter-
nativo o paralelo (las hénadas y la henadologfa) criticado por los investigadores
quienes no lo comprendifan plenamente en términos de la metafisica de Proclo y

santos naturales paganos”, la geografia sagrada cristiana serfa mévil e independiente del lugar
(dependiendo de las reliquias albergadas por una iglesia); ya no habria ninguna determinacién césmica
acerca de la santidad de un lugar (2001). Por otra parte, Bowersock, quien refiere a varios ejemplos,
muestra cémo durante el siglo vid. n. e. en el Asia menor, atin se mantenian diversos festivales, santuarios
y ritos, incluyendo miles de devotos. En algunos casos se trata de cultos con una continuidad
documentada de més de mil anos, como es el culto a Apolo en Magnesia en una cueva sagrada donde
se encontraba una antigua imagen del dios anterior a los tiempos de Darfo el Grande (v1 a. n. e.). A
finales del siglo v y principios del siglo v d. n. e., el filésofo Damascio todavia da noticias de este culto.
Bowersock también refiere a un culto en el sur de Siria a un dios local llamado Theandrites, esto es, “el
dios-hombre”. Su culto puede ser rastreado atrds en el tiempo por siglos, segtin el historiador,
extendiéndose hasta el norte de Africa. Pero Theandrites no sélo era un dios local, sino internacional,
dice Bowersock, quien indica cémo es que Marino nos refiere que Proclo le rendfa culto a Theandrites
en Atenas. Véase Bowersock (1990: 2-4).

# Lo que mis arriba indicamos como las unidades sensibles que se revelan como imdgenes de la
divinidad, y que por ello se emplean en la tetirgia; afirmacién de la prioridad de la unidad o el particular
sensible frente al universal inteligible. Referimos a Proclo (2017: 120-125) para las hénadas y sus
correspondencias con los diferentes dmbitos césmicos y naturales. Por su parte, Butler refiere como

ejemplo a Proclus (1908: 71 y 87).
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lo vefan simplemente como una extravagante alternativa que buscaba justificar la
todavia mds extravagante alternativa de la tetirgia frente a la filosoffa. %

Para Proclo, una cosa es hablar de los dioses en términos miticos, en términos
de sus individualidades caracteristicas y especificas, y otra cosa es hablar de los
dioses en términos de especies y clases, esto es, taxondmicamente; esto permite
hablar filoséficamente de los dioses, “cientificamente” —es decir, ontolégicamen-
te—. En la obra de Proclo, ésta serfa la diferencia entre 7P y ET7, los cuales no
contienen ningdn nombre particular de ningtin dios y se habla de las hénadas
Ginicamente en términos universales, como principios.”> Esto es distinto a lo que
ocurre en 7P, donde la doctrina abstracta de las hénadas recibe sustancia a partir

de abundante material mitolégico, a decir de Butler (Butler, 2008: 98),%

quien
refiere a Decem dubitationes x, 63 (2008), donde Proclo nos dice que “de acuerdo
con la existencia”, el Uno es “cada dios, pues cada uno de ellos es uno y bueno
existencialmente”: e/ Uno es cada dios. Para Butler, la distincién entre la perspecti-
va que toma a cada dios individualmente y aquella que trata a los dioses taxond-
micamente, tiene como rafz la misma naturaleza del primer principio y es la llave
para comprender la verdadera y significativa distincién entre el ser y lo hiper-
esencial. Butler también refiere a 7P, II1, 86, donde se dice que las potencias (dy-
namai) de los dioses son aquello por medio de lo cual los dioses producen al ser
ylo seres; es asi como, por medio de sus poderes, los dioses mismos pueden ser
tratados como seres y agrupados en clases (2008). Clasificacién entonces compa-
tible con la concepcién segtin la cual los dioses rebasan lo ontoldgico, siendo im-
posible delimitarlos por completo ontolégicamente; superan y permean todos los
limites entre las hipdstasis (Proclus, 1903-06: I, 209, 13-25): los claros limites de
lo inteligible existiendo solamente desde la perspectiva ontoldgica, la cual se disuel-
ve en las individualidades o unidad divinas.

# Butler subraya que la propia facticidad del mito le permite a éste, en el uso de Proclo, funcionar
como un instrumento de individuos divinos supra-esenciales y inicos. Las distinciones miticas se vuelven
de este modo el soporte de las distinciones ontoldgicas (Proclo, 2005: VI 8, 34-42; VI 11, 50; 1908:
150, 85, 18-23.), lo cual no es una mera sutileza alegérica, dice Butler, sino un modo en que Proclo
negocia una relacién ontoldgica entre el mito y la razén. Para Proclo, la ontologfa sin teologia es algo
vacfo, en la medida en que la teologfa no consiste en un conjunto de proposiciones universales acerca
de la naturaleza de la divinidad, sino en un amasijo de mitos, rituales, nombres e iconograffa (Butler,
2008: 104, 108-109). Butler refiere que a partir de Andrew Smith (Smith, 1974) hay una comprensién
mds adecuada de la henadologfa como sistema alternativo o paralelo a lo ontolégico; tal como es reflejada
por los pasajes de Proclo (1991: V).

% Por ello la interpretacién parcial de Reale, para quien la comprensién de los dioses en Proclo
parece reducirse a este aspecto.

46“[...] 1o cual sustenta la doctrina abstracta con respecto a las hénadas con una riqueza de material
concreto de ‘telogos’ [en su mayorfa helénicos]” (Butler, 2008: 98).



José Manuel Redondo Ornelas 83

De este modo, podemos decir que en Proclo encontramos una teologia meta-
fisica doble, correspondiente a la distincién metafisica referida, por lo que la teo-
logfa se desarrolla, a su vez, tanto poética o miticamente, sustentada por su corre-
lacién ontolégica (7P, los In Platonis Cratylum commentaria y los ensayos sobre
diversos temas de la Repitblica platdnica; igualmente importante a este respecto son
sus propios himnos a los dioses), como cientificamente (E7 e In Platonis Parmeni-
dem) de acuerdo con un método hermenéutico analdgico, que depende de la
analogfa bdsica Unidad=Dios=Bien/hénadas=dioses=bondades, y que a su vez
permite vincular teologfa y cosmologfa (término que como tal, desde luego, Proclo
no usa) incluso en un mismo anilisis (como es el caso del In Platonis Timaeum
commentariayy Los dieciocho argumentos sobre la eternidad del cosmos); como también
en un mismo andlisis pueden complementarse y traslaparse el desarrollo mitico y
el cientifico.”’ Si “Uno” y “Dios” significan la primera causa, entonces, para Proclo,

la discusién dialéctica del Parménides platdnico como teoldgica, es clara (Proclo,

1864: I, 641, 6-8).4

47 Como el traslape notable entre la 7Py el In Parm.

48 Para el Bien como idéntico a Dios, véase Proclo (2017: 113). Para los dioses como los principios
primordiales y autosuficientes de los seres y la teologia como la ciencia de estos principios o exégesis de
su sustancia intelectual, véase Proclo (2005: 1, 3, 13, 4-5 y 6-8). Para la teologia como investigacion
cientifica sistemdtica de las primeras causas y los principios o dioses, Proclo (2005: 1, 3, 13, 6-8; 2017:
11). Con respecto a las clases de dioses y seres semi-divinos (dngeles, daimones, héroes), véase Proclo
(2005: 11, 12, 71, 13-17; 72, 4-7). Kutash refiere a los dioses como extensién semiética dada a las
categorfas platdnicas cuando son vistas en un registro teoldgico: el contexto hierdtico de todos los textos
neoplatdnicos; el texto como soporte para la visién. Asf apunta al /n Tim. como lectura posible tanto
en un registro metafisico como teolégico. Hay una analogfa entre la ontologfa platénica que explica el
mundo sensible matemdticamente y la teologia de entidades trascendentes. El mundo es inteligible
gracias al Ser, pero éste se origina en una realidad que no es inteligible: “La equivocidad entre dios y
concepto es omnipresente en la literatura neoplaténica” (Kutash, 2011: 35).
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towards a non-patriarchal tradition

Nadia Cortés
UNIVERSIDAD COMPLUTENSE DE MADRID

Resumen:

La escritura filos6fica es un tema de hospitalidad y de familia. Su estilo hegemoni-
co en la filosoffa occidental ha sido la tesis y, como afirma Francisco Vidarte, toda
tesis implica una prétesis —es decir, un poner por delante a la familia y posicio-
narse frente a ella—. La escritura implicé todo un reto para el paradigma presencial
en la forma de concebir la filosoffa. La aceptacion de una escritura filoséfica ha sido
posible mediante su sometimiento a un esquema patriarcal, en el que la condicién
para portar el apellido de “filos6fica” implica una sujecion al mandato de perpetuar
la voz del padre. Asi, la escritura ha sido una especie de progenie bastarda que sélo
funciona como copia y repeticién. Es en la filosofia platénica en donde podemos
encontrar uno de los primeros montajes de esta escena que une escritura, familia,
hospitalidad y amor. Sin embargo, la instauracién de un padre vigilante que per-
mitird una filosoffa escrita requerird de los hijos y de una figura femenina para
instaurarse. Es precisamente bajo la aparicién de £hdra en el propio texto platdni-
co que nos serd posible pensar en otras formas de hospitalidad de la escricura —es
decir, la posibilidad de que otras voces sean tejidas ahi: escrituras de las mujeres,
de las hijas, de aquellos sin familia, de los atin no nacidos o de los nacidos sin padre
que estdn fuera de este esquema filoséfico—.

Palabras clave: escrituras, familia, k/dra, tesis, protesis, hospitalidad

Abstract:

Philosophical writing is a subject of hospitality and family. Its hegemonic style in
Western philosophy has been the thesis and, as Francisco Vidarte affirms, every
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thesis implies a prosthesis—that is, putting the family ahead and taking a position
in front of the family. Writing implies a complete change in the dialogical paradigm
of philosophical thought. The inclusion of a philosophical writing has been possi-
ble through submitting this to a patriarchal scheme, in which the condition of the
title of “philosophical” is the subjection to the mandate to perpetuate the father’s
voice. Writing has been a kind of bastard progeny that only works as a copy and
repetition. It is in the Platonic philosophy where we can find one of the first mon-
tages of this scene that unites writing, family, hospitality, and love. However, the
instauration of a vigilant father for the philosophical writing requires the children,
and also the female figure. And it is precisely due to the entry of £héra in the Pla-
tonic text itself that we will be able to think other forms of the hospitality of
writing, namely, the possibility of other voices being woven there: writings of the
women, of daughters, of those without family, of those not yet born, or of those
born without a father—that is, all those who have been in the margins of this
philosophical scheme.

Keywords: writings, family, khora, thesis, prosthesis, hospitality

:No es el desierto una figura paraddjica de la aporia? No hay
paso trazado o asegurado, no hay una ruta en todo caso, con
muchas pistas que ya no son vias fiables, los caminos atin no se
han abierto, sino es que ya los ha cubierto la arena. Pero la via
no andada, ;no es también la condicion de la decision o del
acontecimiento que consiste en abrir la via, en pasar, en ir mds
alld, pues, en pasar la aporia?

—TJacques Derrida

Si continuamos habldndonos el mismo lenguaje, vamos a
reproducir la misma bistoria. A comenzar de nuevo las mismas
historias [...] Si continuamos hablando lo mismo, si nos
hablamos como se hablan los hombres desde hace siglos, como nos
han enseniado a hablar, nos echaremos de menos.

—Luce Irigaray

Preimbulo

Hoy he venido a hablarles de las escrituras de familia o de cémo la historia de la
escritura filosdfica, la historia de su construccién conceptual, se encuentra ligada a
la ereccién de una escena familiar. Dicha trama de familia supone una legalidad en
el origen de la escritura filoséfica, unas leyes que delimitan, como menciona Paco
Vidarte, la hospitalidad de la propia escritura filoséfica (Vidarte, 1998: 349, 4).
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Esta hospitalidad tendrd que ver, por una parte, con un trafico, un paso, una deli-
mitacién de fronteras, con una serie de exclusiones, con el establecimiento de un
exterior constitutivo; y, por otra, con una apertura a los otros, a otras escrituras que
no han tenido lugar porque han sido lo excluido de antemano.

Se trata de subrayar que la forma en la que una escritura se estila puede ayudar
a perpetuar y a sostener una herencia familiar en la que “todo se queda en familia”,
dentro de la cual ninguna politica de la(s) diferencia(s) podria tener lugar. También
se trata de insistir en que dicha escritura filos6fica estipula e instala unas formas
escriturales especificas. Estas, en nuestra tradicién occidental, tienen dos aristas
fundamentales que se encuentran co-implicadas. Por una parte, la escritura filosé-
fica es afirmativa, asertiva, conclusiva y fundadora: la tesis es su lugar de partida y
de llegada. Por otra parte, su estatuto de ley, asi como la posibilidad de que una
tesis se instituya como tal, tiene que ver con apelar a la voz de la legalidad, a la voz
de un padre que avale y garantice la fundacién de esa escritura. Sin esta sujecion al
padre, sin esta familia patriarcal que se presupone y se propone desde el comienzo,
la escritura filoséfica no tiene lugar. Asi, el estilo de la escritura filoséfica serd la
tesis, y, a su vez, dicha tesis implicard una pré-tesis familiar, es decir, supondrd
“haberse posicionado ya ante la familia, dentro del dmbito familiar de la thémis. La
familia se impone asi como la (pre)posicién necesaria para toda tesis, no importa
dénde estd de comienzo” (Vidarte, 1998: 349, 4).

Pero ;cudles son las implicaciones de que la escena de familia erigida en el
origen de la escritura sea una escena patriarcal, que la voz del padre esté supuesta
al inicio? La pregunta podria parecer una redundancia, pero articularla en este
texto significa subrayar, por un lado, una tradicién que ha hecho de la escritura un
espacio meramente mimético y representacional, tal como ha sido concebida des-
de Platén hasta Saussure, donde la escritura ha resultado ser sélo una copia, una
mimesis que necesita de la voz, una necesidad de idea para tener sentido y valor.
Por otro, que los representantes, aquellos que deben perpetuar esta voz del padre,
son los hijos, esos hombres racionales que buscardn afirmar sin cesar su herencia
para legitimarse. Hay que decirlo (y me lo digo a mi, recordando que lo que escri-
bo es una accién inmoral frente a esta institucién en la que me he ensenado a es-
cribir) con todas sus letras: hay una ausencia de las mujeres y su inclusién en esta
escena de familia estard figurada bajo una forma de comprensién de lo femenino
y la conversién de la mujer en un #ropo.

Figuraciones de la mujer; la mujer como tema y objeto del pensamiento;
apropiacién de lo femenino como un exterior que permitird, a su vez, que la es-
critura filoséfica se inscriba con una estructura patriarcal; la captacién de lo feme-

nino desde lo maternal, matriz que da lugar a una escritura fundada por el padre
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y donde lo materno serd un receptdculo pasivo que acoja sus representaciones.
Todo esto lo coloco aqui pensando en aquél que hemos nombrado el padre de la
filosoffa: Platdn, el filésofo ateniense que ha puesto en marcha esta escena de la
escritura y quien apelard a £héra como elemento medular de esta construccién.
Khéra en cuanto intersticio o interrupcién que no puede figurarse ni nombrarse,
sin embargo, serd convocada y necesitada en los textos de Platén como una madre.
Pero esta matriz va a lograr descolocar su intento de fundacién, y quizd sea la
oportunidad de un paréntesis que disloque y nos permita poner a rodar otras es-
crituras de familia.

Escribir (y escribir filosofia especificamente) tiene que ver con un ejercicio de
citacién. Como hemos dicho a propésito de como se estila la filosoffa, la manera
en la que citamos, a quiénes citamos, como tejemos y continuamos este linaje,
puede perpetuar una herencia o potenciar nuevas posibilidades de construccién
politica desde el discurso. No habria que olvidar que las escrituras y su materialidad
constituyen también los cuerpos que somos.

No pretendemos posicionarnos en una visidn constructivista del lenguaje que
considerarfa que los discursos construyen los cuerpos —es decir, “afirmar que el
discurso es formativo no equivale a decir que origina, causa o compone exhausti-
vamente aquello que concede—; antes bien, significa que no hay ninguna referen-
cia a un cuerpo puro que no sea al mismo tiempo una formacién adicional de ese
cuerpo” (Butler, 2002: 31). Sin embargo, la incidencia del discurso en la formacién
de los cuerpos ocurre también por una cierta autoridad que damos al nombrar y
al citar voces con una pretendida autoridad. Y, como pregunta Butler, cabria cues-
tionarse: “;No podria ocurrir que la produccién del sujeto como originadora de
sus efectos sea precisamente una consecuencia de esta apelacién disimulada a las
citas?” (2002). Apelacién disimulada de citas que pueden llevar a la perpetuacion
de una escritura en donde s6lo una voz tenga lugar. Porque se trata de hospitalidad,
decfamos, y de cémo en la escritura podriamos abrir otros procesos de materiali-
zacién en donde tengan lugar esos cuerpos excluidos de la escritura filoséfica. Por
tltimo, cabria decir que toda esta insistencia e intervencién sobre el cardcter for-
mativo de los cuerpos desde la escritura tiene que ver también con una necesidad
de retorno para pensar la materialidad de la escritura mds all4 del binarismo forma-
materia. Esta materialidad serd puesta en juego en la propia escena platdnica a
propdsito nuevamente de £hdra.

Para acabar con este largo predmbulo es importante decir que no hay una ruta
hacia una tradicién no patriarcal, y lo que voy a contarles aqui no tiene que ver
con trazar un camino, sino con insistir en caminar juntas y en movilizar esas es-

cenas disimuladas para des-re-filiarnos y asi encontrar maneras en las que la filo-
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soffa nos pueda ser mds habitable, mds vivible desde nuestros cuerpos. Parafra-
seando a Butler, también para crear relatos que permitan “un futuro que tenga
mids posibilidades de expandir la significacién misma de lo que en el mundo se
considera un cuerpo valuado y valorable” (Butler, 2002: 48). Habrfa, pues, que
releer, reescribir y empujar desde otro lugar la historia de la escritura filoséfica
para poder (des)hacer a la familia y asi poner a rodar otras formas de parentesco.
Para ello, quizd sea preciso comenzar a pensar esa historia de la escritura filoséfica
desde un origen amputado y protético, es decir, en donde la idea de un relato
puro, completo, que se presenta con absoluta inmediatez a nosotros, no es posible;
que la voz desde su pureza es imposible y que requiere de la mediacién, de la
protesis para ser contada y transmitida. Iniciar, pues, asumiendo que toda escri-
tura empieza por el intermedio, por un relato que ya fue puesto en marcha en un
tiempo que nos tocard reconocer.

“Es preciso comenzar en algin sitio en el que ya nos encontramos” (Derrida,
1967: 233). Este lugar que liga la escritura a una escena amorosa y familiar es el
texto platénico que aborda a la escritura como un tema de la filosoffa. Ahora bien,
cuando decimos “el texto platdnico” nos referimos a ese corpus escritural extenso
que produjo Platdn, con sus contradicciones y puestas en comun, cuya herencia se
enviard diseminada sobre la manera de concebir la escritura. El espacio de este
articulo se quedard corto para exponer toda una teoria sobre la escritura en Platon
y su relacién con esta escena patriarcal de familia que sefialamos.! Lo que nos in-
teresard abordar acd es el lugar que ocupa khédra en el corpus platénico como una
especie de astilla desestabilizadora de su filosoffa, incluyendo la propia construccién
del concepto de escritura y su relacién con esta escena de familia patriarcal. De
igual forma, en khdra se opera una lectura de lo femenino como un elemento pre-
filoséfico, exterior y, a la vez, constitutivo de la filosofia. Este origen matricial que
da lugar y, al mismo tiempo, sin lugar en el edificio falologocéntrico de la filosofia
ha sido el punto de quiebre de variadas lecturas sobre la cuestién de lo femenino,
la escritura femenina y el espacio de las mujeres en la filosoffa; atin mds, no sélo el
lugar de las mujeres sino la comprensién y la estipulacién de la naturaleza de la
mujer identificada como un sustrato material y un receptdculo pasivo que concre-

ta las formas fundadoras de un padre.

! El andlisis exhaustivo lo hemos realizado en otro lugar, a saber, la tesis doctoral de donde se extraen
estas reflexiones.
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Khéra no es

Ya hemos senalado que khdra, como punto de quiebre de la filosoffa platdnica,
ha dado lugar a diversas reflexiones que tienen que ver con lo femenino, la escri-
tura femenina y el lugar de las mujeres. Sin embargo, es importante decir que
aunque khdra sea figurada y nombrada desde una forma femenina, e//z no es una
mujer y, no obstante, una concepcién sobre la mujer es apelada para poder darle
lugar en la filosofia y en la escena de la familia platénica. Cabe senalar que dentro
del propio pensamiento platénico esta escena no es una, sino que se encuentra
repetida alrededor del texto platénico, replegada una y otra vez sobre éste y sobre
lo que podemos llamar un platonismo (Derrida, 1975: 93-110, 240), el cual
persigue al propio Platén y cuya extensién abarca filosofias como las de Rousseau
y la de Saussure. Inclusive, esta escena asediard también el psicoandlisis de Freud
y Lacan (Derrida, 1998), quienes reproducirdn y dardn al platonismo una cierta
actualidad. No es gratuito que autoras como Irigaray, Grossman, Kristeva o Cixous,
por citar algunas, mantengan una discusién frontal no sélo con el platonismo
sino también con el psicoandlisis respecto a lo materno y la apuesta por una es-
critura femenina.

Khéra hace su aparicién dentro del corpus platénico en el 7imeo, didlogo de-
dicado a pensar la génesis del mundo. El objeto mismo de ese discurso tejerd una
trama compleja dentro del didlogo y la naturaleza del relato se verd afectada por el
tema que aborda. Dentro de la propia obra platénica, muchos de sus comentado-
res han tenido serios debates acerca de leer el Timeo de manera literal o de forma
alegérica (Platén, 1992: 129). La constitucién misma de este didlogo es advertida
desde su inicio: el orador sehala que el relato es probable en la medida que el ob-
jeto de reflexién escapa de las esferas propias del ser; la génesis del mundo se
constituye como objeto “sensible, opinable y en cambio permanente”. Nada segu-
ro podrd afirmarse sobre esta especulacién, ninguna tesis puede sostenerse, s6lo un
relato probable que, sin embargo, no constituird segin el propio Platén mds que
una mera fabulacién. Fuera del Jogos y del lugar asertivo de la tesis, el 7imeo es un
relato que irrumpe y hace aparecer al mundo en la forma de un temblor tecténico
que sacudird a la filosoffa platénica.

Como sugiere el propio Platén, el 7imeo nos lanza més alld de la propia filoso-
fia y de su conceptualidad. El relato probable del 7imeo como hogar de la khéra
narra el origen del relato —es decir, se constituye como el relato sobre la posibilidad
del relato (Derrida, 1995b: 60)—. Posibilidad que se retira de la visibilidad de la
episteme filoséfica y ocupa un lugar mds alld del origen, una especie de pre-origen.
En “Avances”, prélogo que hace Jacques Derrida al libro de Serge Margel Le tombean
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du dieu artisan, el argelino sefiala cémo en el 7imeo se opera una proyeccién tem-
poral que nos arroja a una especie de mds alld o un mds acd del tiempo (Derrida,
1995a: 10). Asi, este didlogo aparece para Derrida como un “bello riesgo asumido
por el pensamiento” (1995a), un lance que provoca una dislocacién de los lugares
originales y un sefsmo anacrénico: “Como una onda de choque de efectos retarda-
dos después de la prehistoria del mundo, ni mas ni menos. Y en la tierra de los
hombres, seguimos pensando en los desplazamientos de terreno que seguirfan a
una sacudida inmemorial, a un temblor arquitecténico” (1995a).

DPese a formar parte de la obra platénica, Derrida afirma que serfa preciso dar
al Timeo un lugar aparte dentro de aquella; inclusive habria que plantear si dicho
texto pertenece aun a la historia de la filosofia como tal (Derrida, 1995a: 11). A
propésito de qué cabe en la filosoffa, Derrida nos recuerda que para Hegel “no hay
filosofia seria en las introducciones” (Derrida, 1995b: 48). Y el 7imeo serfa justo
un relato sobre el préambulo de la filosofia, un didlogo sobre la preparacién y la
puntualizacién de una primera marca que instaurard una teleologfa lineal, al mismo
tiempo que fisurard la quietud y la estabilidad del orden paternal del eidos. Y en
efecto, una filosoffa como ésta no podria ser seria porque rompe, huelga y abre el
espacio de un gasto innecesario. Derroche que implica toda reproduccién, que pese
a querer ser sujetada, resiste a la coaccidn y se desvia siempre. Khdra guarda la
posibilidad rebelde del hijo.

El Timeo no trata sélo de la génesis del mundo, sino de cémo dicho comien-
z0 estd inscrito en un espacio que permite su produccién y realizacion. Es decir,
se trata de concebir la inscripcion de las formas, de los esquemas en una matriz o
recepticulo que hace posible la venida del mundo. Considerar una inscripcién
original nos hace entrar en un espacio aporético porque se abre un abismo en el
momento en el que se realiza la pregunta “;en dénde se inscriben estos paradig-
mas?”. Para responder a ello, serd necesario apelar a otra clase de principio, otra
clase de ser que no serd ni inteligible ni sensible y que pertenece a un “tercer gé-
nero”: khora.

Inscripcion, escritura del mundo que llevard al extremo y pondrd a girar de
cabeza la teoria representacional y de la escritura de Platén, haciendo necesaria
entonces la apelacién ya no solamente a un padre fundador, sino a una madre, a
su figura como posibilidad material de la generacién. En el Timeo, el origen de la
génesis pondrd en marcha, como hemos dicho, una teorfa de la imagen, la escritu-
ray la representacién en Platén. Ejercicio especular donde la ausencia de la madre
como parte fundamental de la pro-creacidn se hard presente. Si en el Fedroy en el
Banguete la produccién del conocimiento mediante el vinculo amoroso se realiza

por una cooptacién de la capacidad procreadora de la mujer (como sugiere David
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Halperlin, quien estipula que las mujeres paren crias, mientras que los hombres
serdn los encargados de dar a luz a los ciudadanos de la polis [Halperlin, 1990]);
en el Zimeo la promesa del padre, de la idealidad transportada a través de la figura
del demiurgo, es imposible sin la intervencién de esta matriz, en femenino, que da
lugar, pero no tiene lugar propio en la produccién misma, ni en ninguna metafi-
sica de la presencia platénica.

Asi, si en un primer momento esta escena de familia, que es tejida, citada y
disimulada a través de los textos platénicos, se apropia de lo femenino para excluir
no sélo la escritura de las mujeres, sino también sus posibilidades politicas como
integrantes de la polis —pues como bien sefiala Loraux no existfa en griego antiguo
referencia alguna a las ciudadanas—; en el Zimeo, la figuracién de la £héra como
una matriz femenina permitirfa el retorno de lo excluido (Loraux, 2007: 173-195)
de una manera diferente, como una especie de rebote que nos enviard m4s all4 del
platonismo con un impulso “en nombre de la invencién del otro” (Caputo y De-
rrida, 2009: 28-126).

Esta indeterminacién que introduce khéra se produce como una oportunidad
para repensar la construccién de lo abyecto, la alteridad, la técnica, la materia y lo
femenino como una especie de exterior constitutivo que, como deciamos al inicio
de este texto, ha determinado a lo largo del pensamiento occidental quién puede
hablar. También nos permite configurar el espacio de la politica y determinar qué
cuerpos importan o no, como dirfa Butler. El cuerpo femenino serd determinado
y “valorado” como lugar de reproduccién a partir de su comprensién como matriz;
pero esta oquedad instrumentalizada, como aquello que permite al mundo tener
lugar, se escapard a la figuracién misma y, quizd con ello, otras escrituras femeninas
y de las mujeres puedan ser puestas en marcha. Asi aparecerd también la oportuni-
dad de replantear la escritura como un ejercicio de politica y de hospitalidad —ca-
mino que quizds ain estd por venir—.

Recordemos otra vez que £héra no es ni lo femenino ni la mujer, aunque quizd
desde ahi algo como la mujer o lo femenino pueda ser pensado. Kristeva (1974) e
Irigaray (2007) han buscado en khdra la posibilidad de un pensamiento y escritu-
ra femenina, aunque, como lo han sefalado Judith Butler (2002) y Catherine
Malabou (2009), sus estrategias habrian podido quedar atrapadas en una visién
esencialista de lo femenino que pudiera repetir la estructura misma de la escritura
falogofonocéntrica de la que se pretendia escapar o por lo menos fisurar.
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Khora | par - en- tesis

Khéra serd necesaria para pensar la génesis del mundo como re-presentacién, como
huella en el origen. Inscripcién originaria que pondrd en comunicacién (o no) el
mundo inteligible y el sensible a través de una relacién de produccién mimética.
Khéra aparecerd como una especie de par -en- tesis, interrupcién, pero también
introduccién de mds de uno en la inscripcién originaria del padre. La tesis se ve
pues invadida, contaminada; el lugar fundador requiere de auxilio para establecer-
se. Para que la familia y el padre se coloquen como origen, es necesaria una “madre”,
un soporte material desde el cual se pueda contar la historia de la familia. Este
soporte, curiosamente, no serd ni un soporte, ni una superficie, ni un lugar, ni un
espacio, ni un principio, ni una madre, sino una especie de entredds, de corte,
herida, incisién que da lugar, desde donde nace el padre: £héra como la imposibi-
lidad misma de que en el origen exista la unidad, como la ruptura de la promesa
de sélo uno y la aparicién de la bifurcacién en el comienzo. También, como la
imposibilidad de que un nombre permanezca siendo apelado, llamado, nombrado
de la misma forma siempre. Khéra como la posibilidad de contar otra historia de
la escritura que la comprenda como una cadena de citaciones que estd desde siem-
pre ya rodando, y cuya apertura de origen provoca un vacio en la autoridad que
pretende establecerse a la hora de la citacién como un espacio de reconocimiento
y legalidad. Asumir el movimiento de la escritura como una produccién constante
del mundo, sin parar, eso es lo que supone khdra. Y porque es tan impropia, tan
imposible, su nombre khdra se escapa y resiste todo el tiempo.

Para que el relato del padre, para que la promesa del mundo hecho a su seme-
janza se ponga en marcha, serd necesario un receptdculo que le dé lugar, que lo haga
visible, pero que permanezca invisible y eludido a la hora del reconocimiento de
su produccién. Khéra, también, como otro punto de partida del pensamiento que
retorna a la pregunta por la materialidad, o como menciona Butler:

;Es la materialidad un sitio o una superficie que ha sido excluida del proceso de
construccion, como aquello a través de lo cual y sobre lo cual opera la construccién?
<Es ésta tal vez una exclusién capacitadora y constitutiva, sin la cual no puede operar
la construccién? ;Qué ocupa este sitio de materialidad no construida? Y ;qué tipos
de construcciones quedan excluidas en virtud de la representacién de este sitio como

un lugar exterior o que estd debajo de la construccién misma? (Butler, 2002: 54)
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La alteridad radical de la materia, tal como la piensan Derrida y Butler, podria
ser pensada a partir de esa resistencia inapropiable que parece jugarse en khdra como
aquello pre-filoséfico, pre-originario, mds alld del tiempo lineal y de la metafisica
de la presencia. Una escritura material que acoja a esa materialidad sin que deje de
ser tal:

Sila materia deja de ser tal una vez que llega a ser un concepto y si un concepto de

exterioridad de la materia respecto del lenguaje es siempre algo menos que absolu-

to scudl es la condicién de este “exterior”? El discurso filoséfico sproduce el exterior

para lograr la apariencia de su propia sistematicidad exhaustiva y coherente? ;Qué

se deja fuera de la esfera filosofica para poder sostener y asegurar las fronteras de la

filosofia? ;Y c6mo podria retornar lo repudiado? (Butler, 2002: 58)

Hospitalidad, pré-tesis y otra(s) familia(s) postizas

Pensar la escritura filoséfica desde una perspectiva performdtica que comprenda su
cardcter de acontecimiento implicaria poder pensar una escritura mds alld de su
estructura tesistica, en donde lo que importa de la escritura no es su posicién sino
lo que se hace desde ahi; no la afirmacién sino los efectos de esa posicién como una
produccién de mundo. Una historia de la escritura filoséfica pensada desde ese
punto de partida implicarfa desentrafiar y empujar las escenas de familia que se
perpettian en los estilos de los textos filoséficos, para mostrarla, comprender sus
limites y entender las exclusiones violentas que traen consigo.

Se tratarfa pues de reconocer el cardcter protético de toda tesis: sefalar que la
constitucién de una familia supone un otro-que-la-familia (Vidarte, 1998: 15), el
trazo de una exclusién, de un no-ser familia. La escritura, como ya lo decfa Platén
en el Fedro, es una cuestién moral. Este otro-que-la-familia serd necesario para que
la familia se sostenga y nos permita entender qué se estd jugando y considerando
como valorable en las escenas de las escrituras filoséficas. Incitar a pensar que (no)
todo se queda en familia, o que esa familia que se presupone parte de una cons-
truccién compleja sobre la propia familia: “(No) todo se queda en familia: he aqui
quizds la tesis, la posicidn, la presuposicién o, mds bien, la antitesis, el anatema, la
protesis bastarda, adoptiva que se aloja desde siempre en el seno familiar como lo
excluido que, sin embargo, juega en y con los limites de la familia, en el margen
de lo familiar” (Vidarte: 1998).

Se tratarfa de lanzar la incitacién de la necesidad de hacernos cargo de una

tradicién en donde la estructura de la escritura sostiene una estructura patriarcal y
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en donde las escrituras de las mujeres no han tenido lugar. Y no se trataria sola-
mente de buscar ese lugar, de ganarse un lugar en un edificio falologocéntrico de
la tradicién filoséfica, sino de cuestionar si las mujeres querrfamos una escritura
tética, de la posicidn, o si quizd nuestra escritura tenga que ver mds con la puesta
en marcha de una escritura colectiva, interdependiente, tullida, amputada por una
historia que no le ha dado lugar. Quizds escrituras plurales incendiarias, desobe-
dientes, donde no seamos ni madres ni hijas, sino hermanas que tejen nuevos lazos
parentales. Make kin not babies.
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Music for politics: Plato and Pitagorism
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Resumen:

El presente articulo analiza la relacién entre musica y politica en los pensamientos
platénico y pitagdrico. Se mostrard que, de acuerdo con el platonismo y el pitago-
rismo, la musica afecta de manera fundamental el alma de los individuos, lo cual
incide, a su vez, en la organizacién politica. Por consiguiente, se mostrard que
ambas corrientes de pensamiento proponen un cuidado especial en la formacién
musical, con el fin de lograr la adecuada armonia en el alma del individuo. Si es
asi, también serfa posible una relacién perfecta entre los individuos y el cosmos.
En consecuencia, dicho equilibrio entre los humanos y el cosmos abrirfa la puerta
a la organizacién de un orden politico justo.

Palabras clave: musica, cardcter, educacién, armonfa, unidad

Abstract:

The purpose of this paper is to analyse the relationship between music and politics
according to the philosophical thinking of Platonism and Pythagorism. According
to those two philosophical movements, music affects fundamentally the soul of
individuals, and it also affects their political organization. Therefore, I will show
that both ancient schools, Platonism and Pythagorism, propose a careful musical
education in order to achieve the perfect harmony of the soul. If it is possible, then
we would achieve the perfect relation between individuals and the cosmos. Finally,
it would make possible the instauration of a just political organization.
Keywords: music, character, education, harmony, unity
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Introduccién

Has infundido armonia en el destino de los hombres, /
ddndoles en igual medida verano e invierno. / Las notas més
graves pulsas en invierno, las mds agudas en verano, / y tu
modo es el dérico para la adorable y radiante estacién de la
primavera. / Por ello los mortales te llaman sefior, y Pan, / el
dios bicorne que envia los silbantes vientos. / Por eso
también tienes el sello maestro de todo el cosmos. / Oh
bienaventurado, escucha la voz suplicante de los iniciados y
sdlvalos.

Himno Orfico 34: a Apolo.

La musica envuelve, desde antiguo, al ser humano. Se trata de una actividad que
arroba a hombres y mujeres por la cadencia ritmica, el encanto de las melodias y la
organizacién arménica de los sonidos. Se trata de un artificio sublime que se aven-
tura a llevar el sonido mds alld de la mera imitacién. En efecto, la musica no se li-
mita a reproducir sonidos naturales, sino que se arriesga a organizar lo sonoro
buscando las proporciones adecuadas, es decir, la armonia. Pero, ademds de ello, la
musica resulta sorprendente por el impacto que ejerce sobre las emociones. Tal
pareciera que por medio del arte sonoro se manifiesta el alma, como una suerte de
lenguaje que acontece sin mediacién de concepto. Aunado a esto, también es asom-
broso el hecho de que la misica posea una fuerza vinculante: es una actividad que
convoca a mds de uno, empujdndoles a un deleite colectivo que puede manifestarse
en canto comun y en danza. La musica propicia la congregacién e, incluso, la con-
formacién de una identidad cultural colectiva. Tiene razén Eugenio Trias cuando
declara que “[l]a musica —ya desde sus origenes— ejerce una forma civilizadora,
como lo testimonia el relato de Orfeo y su descenso a los infiernos; y su capacidad
de seduccidn de las potencias tenebrosas (como Hades)” (Trias, 2007: 199).

En la antigtiedad griega, el mito de Orfeo hace manifiesto el tremendo poder
que la musica posee para los griegos. En efecto, el hijo tracio de la Musa Caliope,
cuya ascendencia lo emparenta con la divinidad, es quien logra desafiar la potestad
de la muerte, al descender al inframundo con el afdn de recuperar a su amada
Euridice. Por mor de la lira —instrumento apolineo por antonomasia— y el can-
to, Orfeo persuade a Hades para que dejen ir a su amada de regreso a la tierra, a
condicién de no volver la mirada hasta haber salido del inframundo. Por desgracia,
como es bien sabido, el tracio voltea la vista cuando Euridice atin no habia salido
del inframundo, lo cual la condend a regresar para no salir nunca mds. Ahora bien,
a pesar de que el mito comporta una tragedia terrible, no pasa desapercibido el
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hecho de que la musica aparece con un poder ineludible: se trata de un aconteci-
miento que embelesa a todos los seres, incluidos los dioses inconmovibles. La an-
terior consideracién sobre el poder musical que se expone en el mito 6rfico es un
tépico comun en las diversas versiones que se han conservado del relato. Por
ejemplo, en la versién que ofrece Séneca en su Hércules enloquecido, se lee lo si-
guiente sobre la musica:

Orfeo consiguié conmover a los formidables senores de las sombras con cantos y
stplicas lastimosas, reclamando a su querida Euridice. Su arte, que habia arrastra-
do bosques, aves y rocas, que habia demorado a los rios, y a cuya melodia se habfan
reunido las fieras, aplaca con su desacostumbrado son a los de abajo y resuena mds
claro en los tenebrosos lugares. (Garcia Gual y Herndndez de la Fuente, 2015:

132-133)

Es claro, pues, que la musica para los griegos comporta un poder insdlito. El
acontecimiento musical, ademds, atafie a los dioses y, por lo mismo, su presencia
es inseparable del ritual religioso y del misterio que rebasa la singularidad de los
humanos. Sin embargo, también es verdad que la musica posee un orden que es
perfectamente comprensible por el /dgos humano. La musica se manifiesta, entonces,
con una doble naturaleza: por una parte, como un poder que, aunque acontece por
arte humano, sin embargo, desborda las facultades animicas de hombres y mujeres.
Por otra parte, la musica es una actividad organizada, racional y estructurada que
el ser humano puede —y, de hecho, ha podido— dominar. Como dice Trfas:

Para acceder a la esencia de la musica debe atenderse a su naturaleza jinica. La
musica se implanta en lo més teldrico de un fondo a-légico, o “irracional”, que
conduce a expresiones primigenias de éxtasis y de enajenacién ceremonial [...] Pero
la musica muestra, a la vez [...] una congenialidad con las artes del nimero, con las

matemdticas y con la astronomfa. (Trfas, 2007: 888)

En efecto, la masica es algo que inunda a los seres humanos, més alld del 4m-
bito racional. Pero también es cierto que el arte de organizacién sonora es profun-
damente légico, de ahi que, como se lee en la cita de Trias, esté emparentado con
las matemdticas. La relacién que existe entre esta ciencia y la musica es lo que ha
permitido asumir que la segunda responda a un orden numérico que el ser huma-
no reconoce en este mundo. De suerte que la musica puede ser considerada como
la manifestacion sonora y arménica del orden bello, bueno e inteligente insito en

lo real.
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Ahora bien, la presencia de la musica, desde luego, no es algo que haya comen-
zado con la cultura helena. Se trata, en realidad, de una presencia que ha acompa-
fiado al ser humano pricticamente desde el inicio de su existencia y, naturalmente,
se ha desarrollado a lo largo y ancho del planeta. Como sefiala el etnomusicdlogo
John Blacking: “Hay tanta musica en el mundo que es razonable suponer que la
musica, como el lenguaje y posiblemente la religidn, es un rasgo especifico de
nuestra especie” (Blacking, 2015: 39). Esta afirmacién bien podria ser considerada
para enriquecer la definicién que AristSteles ofrece del ser humano. Como se sabe,
el estagirita considera que el ser humano es, principalmente, el ser de la palabra y
la razdn, asi como el ser politico. Cabria decir, sin menoscabo de lo planteado por
Aristételes y aprovechando la observacién de Blacking, que el ser humano también
es el ser de la miisica. Esta—por llamarla de algin modo— condicion musical de lo
humano, se ha hecho presente a lo largo del devenir del ser humano, junto con su
condicién lingiifstica, politica y religiosa.

Si se hace un repaso por el devenir histérico del ser humano, salta a la vista que
la presencia musical no es menor y que, ademds, suele hallarse estrechamente vin-
culada a procesos religioso-politicos. Dicho de otro modo, es evidente que la
musica cuenta con una innegable participacién en lo politico, si bien de modo

oblicuo. Bajo esta consideracién, Trias escribe las siguientes palabras:

La musica puede contribuir a provocar el trance en el que canta o en el que baila,
o en quienes acompafian como participes la celebracién, con o sin instrumentos
musicales. Los ritos, las ceremonias sacrificiales, las fiestas (de dolor, de gozo, de
alborozo, de lamentacién) son impensables sin la musica. Las exequias funerarias,
los cénticos de accién de gracias, las imprecaciones y las invocaciones, los lamentos,
los duelos, los ditirambos, las formas triunfales son actitudes y ademanes que re-
quieren siempre el concurso de la musica [...] La musica —ya desde sus origenes—
ejerce una forma civilizadora, como lo testimonia el relato de Orfeo y su descenso
a los infiernos; y su capacidad de seduccién de las potencias tenebrosas (como
Hadles). (Trias, 2007: 887)

Siendo una presencia tan fundamental para el ser humano, la musica no pue-
de quedar al margen de la politica. Mas tal afirmacién comporta un problema que
resulta de interés filoséfico. Por un lado, dado que lo politico —siguiendo la hi-
ptesis aristotélica— es algo dado por naturaleza, o sea, ontoldgicamente constitu-
tivo del ser humano, se hace palpable que ahi donde haya humanos necesariamen-
te habrd alguna forma politica. Esto implica que habrd siempre una con-formacién

organizada, o sea, racional que permita la convivencia de los individuos. Pero, por
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otro lado, la naturaleza de lo musical no acaba de mostrar cabalmente la fuerza
de su presencia en los individuos. Que la musica s6lo se considere un arte, por
tanto, una produccién del ser humano, no es suficiente para comprender el im-
pacto que ella tiene sobre los hombres y mujeres y, consecuentemente, sobre la
organizacién colectiva o politica. La presencia de la musica ejerce una fuerza in-
marcesible en el ser humano. Esta fuerza, ademds, es inevitable y puede conver-
tirse en algo desbordante, incontenible, furioso. Se trata, por tanto, de algo que
puede rebasar los limites de la racionalidad al punto de disolver lo politico. ;En
qué sentido pueden conciliarse el poder desbordante de la musica con la organi-
zacién racional de la politica?

Ante la pregunta planteada, cabe recordar lo que se menciond lineas atrds sobre
la doble naturaleza de la musica. En efecto, si bien es verdad que lo musical com-
porta un 4mbito enigmdtico, inconmensurable e inevitable, también es cierto que
se trata de algo conformado por una organizacién armdnica que es factible conocer.
Merced a dicha organizacidn, la musica es capaz de mantener en unidad la presen-
cia diversa de lo sonoro, propiciando con ello una experiencia de lo bello como
resultado de la concordia de lo distinto. Acaso por esta peculiaridad de la musica
es que, en cierto sentido, la politica podria ser algo mucho m4s estrechamente li-
gado a aquélla de lo que se cree. En efecto, la politica puede considerarse, de ma-
nera muy general, como la organizacién en unidad de los diversos individuos. Pero
dicha organizacién requiere de la comprension de la unidad y, por lo mismo, del
papel que cada parte, es decir, cada individuo debe llevar a cabo para alcanzar una
efectiva politica arménica.

Por lo anterior es factible reconocer que una posible conciliacién entre musica
y politica podria ser la del reconocimiento de la armonia como principio comtn de
ambas actividades. De manera que es factible que la politica pueda desarrollarse
como lo hace la musica, esto es, vinculando en unidad la diversidad, mediante una
relacién compleja, pero basada en justas medidas. Tal consideracién sobre el vincu-
lo que hay entre la musica y la politica fue llevada a cabo, de manera sobresaliente,
por Platén y Pitdgoras. Ambos pensadores griegos apuestan por reconocer que la
propia constitucién de la physis se encuentra organizada de modo arménico. Del
mismo modo, el alma individual de cada ser humano ha de aspirar a lograr la ar-
monfa que le es propia, la cual, ademds, se hallard en consonancia con la de lo real.
De manera que, al modo en que el musico ha de buscar la afinacién en su canto o
instrumento para alcanzar la correcta armonia, el individuo ha de buscar equilibrar
sus emociones y sus pensamientos en aras de desarrollar cabal y adecuadamente la
actividad que le es propia. Asi, la politica es pensada, tanto por Platén como por

Pitdgoras, como algo andlogo a la musica que busca siempre la realizacién armoéni-
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ca en su ¢jecucién. Pero, ademds de pensar la politica como algo semejante a la
musica, los dos filésofos también hacen sendas consideraciones sobre la presencia
de la musica en lo politico. Platén y Pitdgoras no sélo atienden a lo comin entre
musica y politica, sino que también reconocen que la musica tiene aquel poder
desbordante que, de no ser cuidado, puede desvirtuar a la politica misma. Por ello,
ambos pensadores asumen que la mdsica no es mero ejercicio recreativo, sino un
tipo de conocimiento que es menester cuidar para no perder la armonia politica.
De manera que, partiendo de las consideraciones anteriores, la intencién del
presente articulo serd aproximarse a los planteamientos generales que Platén y
Pitdgoras ofrecieron sobre la musica en relacién con la politica. Se pretende soste-
ner, a partir del pensamiento platénico y pitagérico, que es imprescindible tener
cuidado con el arte sonoro para la formacién del cardcter (éthos) de los individuos,
precisamente por el hecho de que el alma es afectada por lo musical, pues de lo
contrario, se veria afectado el desarrollo politico. Para alcanzar dicho fin, se comen-
zard analizando algunos de los pasajes de Repriblica de Platén donde éste reflexiona
sobre los modos musicales adecuados para la formacién de los ciudadanos en la
polis. Se buscard mostrar que el cuidado de la masica en el Estado justo responde
a la necesidad de salvaguardar el alma de los individuos con el fin de evitar que lo
politico colapse. Precisamente porque la masica influye en el alma, se buscard
rastrear en el segundo apartado del articulo, la relacién entre musica, armonia y
alma para comprender la preocupacién que motiva a Platén a senalar la importan-
cia del cuidado musical en la po/is. En dicho apartado se incorporard el pensamien-
to pitagérico, donde se mostrard que para el maestro de Samos, la armonia es el
punto nodal que explica el vinculo entre el alma, la politica y el cosmos. Finalmen-
te, se ofrecerdn algunas consideraciones resultantes del andlisis llevado a cabo en

los dos apartados sefialados.

Platén: musica en la polis

Es bien sabido que en el didlogo Repiiblica Platén ofrece la idea de formar un Es-
tado alternativo a las formas de gobierno vigentes en su tiempo (y, en general, en
todos los tiempos). Ese Estado que el fildsofo ateniense figura responde a la idea
de lograr la mejor forma de vida posible en sociedad, que ademds se adecue correc-
tamente a las Ideas’ de Justicia y Bien. Puede decirse, en este sentido, que Repribli-

! Conviene recordar que, para Platén, las Ideas no son meros conceptos pensados por el ser huma-
no, sino _formas que existen en lo real. En este sentido, que el Estado logre ser justo y bueno, se deberd
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ca es un proyecto politico. Pero aqui, la palabra po/itico no hace alusién sélo a la
forma de gobierno especifica y al ¢jercicio de los individuos que se dedican insti-
tucionalmente a la conduccién del Estado. Lo politico, para Platén, incluye lo
anterior pero también la consideracién de que es fundamental la participacion
activa de cada miembro de la polis en pos de realizar una vida buena en comunidad.
De acuerdo con Platén, entonces, la idea de una politica que persiga el bien comin
tiene como fin dltimo la realizacién de un modo de vida bueno y justo para los
habitantes del Estado.

Alcanzar el bien comin se debe, como sugiere Platén, a que haya una conduc-
cién adecuada, por lo cual es menester cuidar al o a los gobernantes que dirigen lo
politico. Pero la conduccién sin comunidad es estéril y aun peor cuando el estrato
de quienes dirigen se opone al resto de la poblacién, pues esa situacién suele acabar
en el beneficio de los gobernantes a costa de los gobernados. El bien comun se
realiza con una sociedad que entrana la conviccidn de que la accién individual de
cada habitante es indispensable para el bien de todos y, por lo tanto, supone que
cada miembro de la sociedad se ha de esmerar en realizar la actividad que le es
propia, asumiendo el hecho de que es su responsabilidad el bienestar de todos. En
este tenor, Platdn estd convencido de que no sélo es menester cambiar el tipo de
gobierno, sino también la forma de pensar y, mds atin, la forma de ser de los miem-
bros de la polis.

El filésofo de las espaldas anchas, tomando en cuenta lo anterior, considera
fundamental la participacién de la educacién o paideia en el proyecto de transfor-
macion politica que plantea en Repriblica. Pero, si la paideia es la clave del cambio
politico (en virtud de que s6lo por mor de la educacién habria una literal metamor-
Josis del cardcter de los individuos), entonces es claro que serd imperativo cuidar el
proceso educativo, tanto en la forma como en el contenido. De hecho, la educacién
siempre interviene en la transformacién del modo de ser de los individuos, de
manera que una polis o una sociedad en donde prima la injusticia, la violencia y la
ignorancia hace patente la ausencia en el cuidado de su educacién. Y en este pun-
to, por educacién no se entiende sélo la adquisicién de informacién, sino también
la posibilidad de com-portarse: de portarse con, es decir, de asumirse a uno mismo
en el ejercicio de las decisiones de toda indole, considerando la evidente e ineludi-
ble relacién con —y afeccién hacia— los otros.

Asi pues, resulta destacable la claridad con la que Platén expresa que la via de
solucién de una politica y una forma de vida corruptas es la educacién. Esta con-

al hecho de que ha conseguido emular en el plano social la Justicia y la Bondad que se encuentran
déndole forma a la realidad.
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sideracién es manifiesta a lo largo de todo el didlogo Repiiblica, pero especificamen-
te hacia el libro III de dicha obra, Platén expone, por boca de Sécrates y Adiman-
to, el especial cuidado que debe tenerse para formar a los futuros gobernantes. Con
esta idea de fondo, el ateniense reconoce el papel fundamental que tiene la poesia
en la paideia griega 'y, consecuentemente, el tremendo peso que posee en la accién
concreta de los individuos. En este sentido, al ateniense no le cabe duda de que el
gran educador de los helenos es Homero. Sin embargo, el Sécrates del didlogo
sostiene que no todos los versos que nutren los cantos de la [liada y la Odisea
ofrecen un modelo adecuado de ser, pues lejos de inspirar la adquisicién de la ex-
celencia, se regodean en lamentos. Escribe Platén en Repiiblica:

[Habla Sécrates] Por ello solicitaremos a Homero y a los demds poetas que no se
encolericen si tachamos los versos que hemos citado? y todos los que sean de esa
indole, no porque estimemos que no sean poéticos o que no agraden a la mayoria,
sino, al contrario, porque cuanto mds poéticos, tanto menos conviene que los escu-
chen nifios y hombres que tienen que ser libres y temer mds a la esclavitud que a la
muerte. (Platén, 2008a: 387b)

Plat6n observa que el poder de la poesia en el modo de ser de los hombres es
de primer orden. No s6lo por el mensaje que se transmite en la palabra poética,
sino por la seducciéon que ejerce la medida del verso y, muy probablemente, la
entonacién del mismo. La poesia deja ver una forma de ser, es decir, un cardcter,
aquello que los griegos reconocen como el éthos. De manera que el influjo poético
—especificamente homérico, aunque también podria afirmarse del hesiédico—,
ademds de dar a conocer lo acaecido en otro tiempo, actualiza la presencia de los
dioses, tanto como las tradiciones y los caracteres de los héroes. Por tal motivo, la
poesia es crucial en cuanto modelo de referencia para la formacién del cardcter y
consiguiente disposicién hacia las acciones de los griegos. Asi, permitir que aparez-
can en los versos actitudes lamentables como la cobardia o la astucia que persigue
el beneficio personal a costa del abuso sobre otros, corre el riesgo de ser tomado
como modelo del éthos y dar pie a generar en los oyentes un ejemplo que atente
contra el bienestar colectivo. De manera que, como se indica en la cita precedente,

Platén pondera el efecto formativo de ciertos versos por encima de su encanto

2 Se refiere a los versos de la Odisea X 495, X1 489-491 y XXIV 6-9, y de la lliada XV1 856-857,
XX 64-65, XXIII 100-101, 103-104.
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poético® pues, para él, es mds importante la concrecién de la poesia en las acciones
que el puro gozo de la palabra versificada.

Si el cuidado del contenido de los versos en la poesia es motivo de especial
atenci6n para Platén, no lo es menos el cardcter musical que se relaciona con ellos.
Dentro del andlisis que llevan a cabo Sécrates y Adimanto en el libro III de Repii-
blica sobre la poesia, se hace una consideracién en torno al dmbito musical que se
asocia a lo poético. Conviene recordar que la poesia en general, desde antiguo, se
caracteriza por traer consigo elementos musicales: ritmo, variaciones de tono,
duracién del sonido a partir de la medida que se haya establecido por verso, ademds
de la posibilidad de que la palabra sea acompafiada con instrumentos musicales.
La musica que fluye con el verso poético, sin embargo, no es mero accesorio de
estilo. El modo en que se articula el sonido comporta una fuerza que afecta de
maneras misteriosas al cardcter y hasta incluso al comportamiento.’ Pero el dmbito
musical no sélo se circunscribe a la poesia, sino que posee una articulacién inde-
pendiente, la cual se puede reconocer en la entonacién vocal sin palabras, o en
instrumentos de percusion, de aliento o de cuerda. Ya con Platén, aunque también
con otros pensadores griegos, es claro que el poder de la musica es sutil pero fun-
damental en el éthos del ser humano vy, por ello, tiene consecuencias politicas. De
manera que, para Platdn, es de primera importancia el cuidado de la musica. A este

respecto, el ateniense escribe en Repriblica:

[Habla Sécrates] Me parece, mi querido amigo, que ya hemos dado completamen-
te término a la descripcién de la parte de la musica que concierne a los discursos y

mitos, pues hemos hablado de lo que hay que decir y de cémo hay que decirlo.

3 Con la expresion encanto poético se hace referencia a la fuerza seductora de la poesia que se ma-
nifiesta, no sélo a través de la rima o de la cadencia sonora sino también por las imdgenes que permite
ver la palabra del verso. Ese deleite puede ser (y de hecho suele ser) mds poderoso que el mensaje que
se pudiera encontrar en el poema. Pero Platén considera que es mds peligroso dejar pasar ideas que se
refleren a comportamientos perjudiciales, a costa del deleite que pudiera suponer el acto poético. Por
tal motivo, Platén opta por evitar ciertos versos, pues lo que persigue es la virtud en el actuar cotidiano
que puede irse formado a través de una poesia que exprese dicha excelencia.

4 En este punto coincido plenamente con las palabras de Josu Landa, quien afirma lo siguiente:
“El socratismo platénico se propone impulsar una profunda transformacién ética y politica a escala
personal y colectiva. En concreto, proyecta erigir en esta tierra la Kallipolis, la “bella” ciudad-estado que
mds se acerca al modelo de la Justicia absoluta. Ese programa no podia contar con la vieja poesia que
prodigaba los valores de la vieja paideia tradicional [...]” (Landa, 2017: 18).

> De hecho, todavia hoy en dfa esta idea sigue vigente, al punto de que existen multiples estudios
que intentan entender la relacién entre la musica y el comportamiento humano desde el punto de
vista neuroldgico. Si el lector estd interesado en ello, se recomienda el libro Musicofilia. Relatos de la
miisica y el cerebro de Oliver Sacks (2009).
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—También a mi me parece. [Responde Glaucén]

—Después de eso resta lo que atafie al cardcter de los cantos y de las melodias.
—Es evidente.

—Seguramente todos pueden darse cuenta de lo que hay que decir acerca de tales

asuntos, para concordar con las pautas ya mencionadas. (Platén, 2008a: 398b-c)

La palabra tiene un efecto persuasivo. La retérica y la poesia emplean ese poder
del verbo para transmitir mensajes que se alberguen en la memoria del oyente.
Precisamente por esa fuerza de la palabra, Platén reconoce que el /dgos es la base de
la formacién de los individuos de la polis. Dada esta evidencia, el ateniense ha
sugerido que una transformacién politica exige un cuidado de la palabra. Por
consiguiente, es menester poner atencion en los tipos de poesia que se recitan, asi
como en las interpretaciones dramdticas que se representan, a fin de evitar que los
nifios y los jovenes adopten actitudes contrarias a la procuracién del bien comun.
Lo fundamental es, en suma, alcanzar un modo de la paideia que enaltezca la va-
lentia y la solidaridad.

Pero ademds de lo anterior, como se lee en la Gltima cita, la musica posee una
presencia que incide profundamente en el alma de los seres humanos. Se ha indi-
cado lineas atrds que la poesia cuenta con elementos propios de la musica. Y, en
efecto, esa presencia musical en los poemas es uno de los componentes por los
cuales éstos son deleitosos, més alld de lo que permita verse o comprenderse con
las palabras empleadas. La cadencia ritmica de los versos, los tonos empleados para
pronunciar los términos y, desde luego, la posibilidad de que al canto se le agreguen
instrumentos musicales que refuercen la estructura arménica del poema son algu-
nos de los elementos que se arraigan en el alma y perduran a lo largo de la vida,
merced a la memoria.

En este sentido, pareciera claro que el S6crates del didlogo es consciente de que
la fuerza musical impacta directamente en el alma y, consecuentemente, en el
comportamiento publico. Por ello, apoydndose en Glaucén —quien, por lo expre-
sado en el didlogo, resulta ser muasico—, Sécrates recomienda aplicar a la musica
el mismo criterio que empled con la poesia para discernir los versos que muestran
la procuracién de la excelencia de los que no. De este modo, escribe Platén en

Repiiblica:

[Habla Sécrates]—Ahora bien, hemos dicho que en los textos no permitirfamos
quejas ni lamentos.
—Asi es. [Responde Glaucén]

—Y cudles son esas armonias quejumbrosas? Dimelo, ya que eres musico
¢
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—1La Lidia mixta, la lidia tensa y otras similares.

[...]

—;Y cudles armonias son muelles y aptas para canciones de bebedores?
—Algunas armonfas jonias y lidias son consideradas relajantes.

—;Y podria empledrselas ante varones que van a la guerra?

—De ningin modo; y me temo que ya no te quedan mds que la doria y la frigia.
—De armonias yo no sé nada; pero déjanos una con la cual se puede imitar ade-
cuadamente los tonos y modulaciones de la voz de un vardn valiente que, partici-
pando de un suceso bélico o de un acto cualquiera de violencia, no tiene fortuna,
sea porque sufre heridas o cae muerto o experimente alguna otra clase de desgracia;
pero que, en cualquiera de esos casos, afronte el infortunio de forma firme y valien-
te. También piensa en otra armonfa con la cual se pueda imitar a quien, por medio
de una accién pacifica y no violenta sino atenta de la voluntad del otro, lo intenta
persuadir y le suplica: con una plegaria a un dios, con una ensenanza o una exhor-
tacién a un hombre; o a la inversa, que se somete por s{ mismo al intento de otro
de suplicarle, ensenarle y persuadirle, sin comportarse con soberbia tras haber ob-
tenido lo que deseaba, sino que en todos esos casos acta con moderacién y mesu-
ra, y se satisface con los resultados. Las armonias que debes dejarnos, pues, son las
que mejor imitardn las voces de los infortunados y de los afortunados, de los mo-

derados y de los valientes. (Platén, 2008a: 398d-399¢)

Como puede apreciarse, Platén exige que la musica inspire en los jovenes el
valor, la mesura y, en suma, la fortaleza ética necesaria para soportar la adversidad
y para mantenerse atento en la tranquilidad. Por ende, toda musicalidad que no
solo no fomente tales virtudes, sino que, por el contrario, abra la posibilidad de
desarrollar actitudes pusildnimes y nocivas a la procuracién del bien comun, debe-
rd ser evitada. De aqui que Sécrates en el didlogo indague cudl es la armonia (o la
tonalidad) mds “quejumbrosa”, a lo cual responde el musico Glaucdn que se trata
de los tonos Lidioy Lidio mixto.® Ahora bien, la razén que estd detrds de la respues-

¢ Como ya se ha sefialado, en el mundo antiguo el arte musical se hallaba intimamente vinculado
con la poesa. Esto se puede apreciar con claridad en el propio didlogo Repiiblica, pues como indica
Sécrates en el didlogo, la melodia contendrfa ella misma tres elementos: la palabra, la armonfa y el
ritmo. Pero declara Sécrates que “Y en lo tocante a la armonia y el ritmo, deben adecuarse al texto
[/6gos]” (Platon, 2008a: 398d). Esto querria decir que la armonia y el ritmo responden a la articulacién
de la palabra, de aqui la intima relacién entre la poesia y la musica. Ahora bien, en lo tocante a lo
estrictamente musical, la antigiiedad posefa tres géneros tonales: el diaténico, el cromdtico y el
enarmdnico. Y, ademds, habia siete harmonai o modos arménicos: el dorio, hipolidio, mixolidio, lidio,
frigio, jonio o hipofrigio y eolio o hipodorio. A estos tltimos es a los que se refiere Platén cuando busca
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ta que ofrece Glaucdn, aparentemente es evidente para los interlocutores del did-
logo, pero no resulta clara para los lectores del mundo contempordneo. Y este
problema se acrecienta debido a que, en general, hoy en dia no se tiene suficiente
acceso a pricticamente nada de la musica antigua. Es decir, se sabe qué afecciones
pudo haber generado la musica griega merced a tratadistas del tema que han deja-
do testimonio sobre dicho arte,” pero no se tiene la certeza de su sonoridad.® Por
consiguiente, no se cuenta con una suerte de experiencia de tales tonos que, a oidos
de Platén, parecen rechazables politicamente.

A pesar de lo anterior, como se ha mencionado, es posible acudir a tratadistas
de musica antigua para obtener una idea mds acabada sobre la negativa de Platon
a permitir tonos como el mixolidio y el lidio en la educacién de los miembros del
Estado. Por ejemplo, en su tratado Sobre la miisica, Pseudo Plutarco informa lo

siguiente:

Los antiguos practicaron la musica, como todas sus otras actividades, de acuerdo
con su dignidad; los modernos, en cambio, rechazando sus aspectos mds venerables,
en lugar de aquella musica viril, inspirada y querida a los dioses introducen en los
teatros musica afeminada y seductora. Por eso Platdn, en el libro III de su Repaibli-
ca, muestra su rechazo a esa clase de musica; desaprueba, por ejemplo, el modo lidio,
por ser agudo y apropiado para las lamentaciones. Se dice que la primera composi-

cién en modo lidio fue a modo de lamento. (Plutarco, 2004: 1136b-c)

Gracias al testimonio de Pseudo Plutarco, se reconoce que la tonalidad lidia
conlleva una armonia de tonos agudos parecida a los lamentos. Esa sonoridad,
ademds de quedar grabada en la memoria, tiene la capacidad de evocar sentimien-
tos de lamentacién en el oyente. Siendo esto una posibilidad, no es dificil suponer
que Platén considerase ello un perjuicio, no por su calidad estética, sino por el
efecto ético que supondria entre los miembros de la polis, a saber, el de generar en
ellos una actitud inestable, acaso endeble y quejumbrosa. Esta idea también ha

los modos arménicos mds convenientes para los educandos de la polis. Para lo relacionado a los géneros
y los tonos, véase Pseudo Plutarco, Sobre la miisica. También véase Jaeger (1980: 618).

7 Entre los mds sobresalientes estdn Aristéxeno con su Harménica-Ritmica, Ptolomeo con su Har-
ménica, Pseudo Plutarco con su Sobre la miisica y Boecio con su Sobre el fundamento de la miisica.

8 En este punto se coincide con Jorge Bergua Cavero, quien indica: “A diferencia de lo ocurrido
en campos como la poesfa, el teatro, la oratoria, la filosoffa, la escultura o la arquitectura en los que los
modelos antiguos respectivos han ejercido una influencia constante, y en muchos momentos una au-
téntica tiranfa sobre el occidente cultivado, hay que tener presente la casi total libertad de la que ha
disfrutado nuestra tradicién musical en lo que se refiere a la dependencia de modelos griegos o romanos”
(Bergua Cavero, 2012: 11-12).
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sido recuperada y enriquecida por Prolomeo en su Harmdnica, donde declara lo

siguiente:

Asi pues, igual que las situaciones de paz inclinan el alma de los ciudadanos a una
mayor estabilidad y moderacién, mientras que las de guerra, al contrario, lo hacen
hacia una mayor audacia y altivez, y por su parte la escasez y carencia de lo necesa-
rio las inclinan a una mayor templanza y frugalidad, mientras que en tiempo de
abundancia y provisién lo hacen a una mayor prodigalidad e intemperancia, y en
los demds casos de manera parecida, también del mismo modo en las modulaciones
en armonia la misma magnitud se inclina a producir en los tonos mds agudos exci-
tacién, mientras que en los més graves una mayor tranquilidad, porque en las notas
mayor agudeza es mayor tensién, y mayor gravedad es mayor distensién; de forma
que también aqui se pueden comparar con propiedad los tonos centrales, que estdn
en torno al dorio, a las formas de vida comedidas y estables; los mds agudos, junto
al mixolidio, a las agitadas y mds activas; y los mds graves, junto al hipodorio, a las
relajadas y més tardas. (Claudio Ptolomeo, 2009: III, 99, 13-25)

Como puede apreciarse, las ideas de Prolomeo parecen un refuerzo de las con-
sideraciones que Platén postula en Repriblica. Se observa que los pensadores antiguos
coinciden en que hay un innegable impacto de la musica en las almas de los indi-
viduos, lo cual hace que éstos asuman determinadas disposiciones que pueden ser
provechosas o perjudiciales para el desempeno publico o politico. Es claro, por
consiguiente, que la musica no es una cuestién de mero ornato ni, mucho menos,
se queda en el 4mbito del mero gusto singular. La mdsica, segtin las consideracio-
nes previas, posee un poder que debe orientarse del mejor modo, tanto para pre-
servar el equilibrio del individuo, como el equilibrio de la po/is. Es menester lograr,
entonces, una armonfa comun entre lo politico y lo animico individual. En este
contexto, es evidente que la musica ha de ser observada y, acaso, regulada en lo
posible por el orden publico en pos de alcanzar una comunidad arménica.

Pitdgoras: alma y armonia

La preocupacion que Platén expresa por cuidar la musica en el desarrollo educati-
vo tiene como influencia la creencia pitagérica del vinculo entre el alma y la armo-
nfa. Ello explicarfa que ciertas tonalidades sean benéficas para el cardcter y otras,
por el contrario, perniciosas. Esta misma idea es recogida siglos después por el ya

citado Ptolomeo, quien sefiala que:
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[...], nuestra alma se compadece manifiestamente con la misma actividad melddica,
como si reconociera el parentesco de las razones intervdlicas de su particular orga-
nizacién, y fuera moldeada por ciertos movimientos propios de las caracteristicas
de la melodia, de forma que unas veces es llevada a placeres y disipacidn, y otras a
lamentaciones y recogimiento; unas veces es embotada y adormecida, y otras esti-
mulada y despertada; unas veces se inclina a una cierta tranquilidad y serenidad, y
otras al frenes{ y al entusiasmo, al modular la misma melodia en cada ocasién de un
modo u otro y arrastrar al alma a las disposiciones formadas de la semejanza con las
razones intervdlicas. También Pitdgoras, cuando comprendid esto, pienso, aconse-

jaba ocuparse de la musica y la agradable melodia al levantarse con la aurora [...]

(Claudio Ptolomeo, 2009: III, 99, 26-100)

Pitdgoras crefa, segtin lo que se deja ver en la cita precedente, que la musica
posee un poder tremendo que incide en el alma humana. Esto quiere decir —como
se adelantaba al final del apartado anterior— que el arte armdnico de los sonidos
no se reduce a un mero ejercicio de deleite, sino que puede alterar el modo de ser
de los individuos. Cabria decir, sin dnimo de exageracién, que la musica logra
cambios ontoldgicos en los humanos: posee el poder de trans-formarlos, es decir,
abre la posibilidad de ser 0770 mediante la influencia musical. Acaso por estas con-
sideraciones, Pitdgoras sefialaba que la musica es fundamental para la formacién
de los seres humanos. Lo anterior puede verse en Jamblico, quien en su Vida pita-
gdrica da testimonio del poder que tiene el arte en general y la musica en particular
sobre el alma de los hombres. Declara Jdmblico:

Como [Pitdgoras] creia que el primer cuidado que debia tenerse de los hombres
era el que llegaba por los sentidos [...], instituy6 a través de la musica, mediante
ciertas melodias y ritmos, la primera etapa educativa. Asi obtenfa medicamentos
para el cardcter y los padecimientos humanos, recuperaba la armonia de las po-
tencias del alma tal como era en un principio e ideaba asimismo remedios y cu-
raciones para las enfermedades del cuerpo y del alma. Y, por Zeus, que hay algo
digno de mencién sobre todas estas cosas: que para sus discipulos ordené y
compuso los llamados «arreglos y tratamientos musicales», tras disponer de forma
inspirada por la divinidad la mezcla de ciertas melodias diatonicas, cromdticas y
enarmonicas a través de las cuales fdcilmente daba la vuelta y manejaba en direc-
ciones contrarias las pasiones del alma que se hubieran avivado recientemente o
producido de forma irracional —como son el dolor, la ira, la compasién, la am-
bicién, el miedo, el deseo de todo tipo, el enfado, los apetitos, el orgullo o la

violencia—, enderezando cada una de ellas hacia la vircud por medio de las me-
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lod{as apropiadas, que usaba a modo de firmacos mezclados y salvificos. (Jdmbli-
co, 2003: XV, 64)

El pasaje anterior deja en claro que, para Pitdgoras, la potestad de la musica
incide en el éthos de los individuos de manera determinante. De aqui que el arte de
los sonidos fuese considerado como una de las bases de la educacién antigua, por
un lado, y como un arte curativo que devuelve al alma la armonia que requiere para
mantenerse sana, por otro. La musica modifica el ser del ente humano, lo cual im-
plica que un empleo descuidado de los sonidos derivarfa en una desviacién en el
4nimo vy, por consiguiente, en la conducta. Ello explica el interés pitagdrico por
aprender el sentido profundo de la armonia que, a su vez, permite el acceso al cui-
dado musical y, con éste, al del alma individual y la correccién en la accién politica.’

Heredero de Pitdgoras en estos temas, Platdn considera también que la masica
tiene la capacidad de perturbar al alma y, eventualmente, producir una cierta meta-
morfosis en el cardcter de los individuos. Es por ello que en Repiiblica, el ateniense
coloca en boca de Sécrates y Glaucén la consideracion acerca de los tipos de armo-
nfas mds convenientes para la formacién de los guardianes y, en tltima instancia, de
todos los miembros de la polis. Nuevamente salta a la vista que la preocupacién
platénica es la formacién de los habitantes de la comunidad. En virtud de dicho
interés, el ateniense no busca la censura por un prejuicio de tipo estético, sino por
la procuracién del bien en la educacién de los ciudadanos, pues de este modo el
dmbito politico logrard emular la armonfa propia de la realidad y del alma individual.

Como podrd suponerse, la armonia es uno de los conceptos mds importantes
dentro del pensamiento pitagérico y platénico. De manera muy general, dicha
nocién puede comprenderse como la proporcién que guarda el todo con sus partes.
El equilibrio entre la diversidad que con-forma la unidad hace resaltar el orden y
la belleza de la unidad misma. Tomando en consideracién lo anterior, la nocién de
armonia resulta fundamental tanto para la politica como para la musica y su rele-
vancia en ambos dmbitos puede rastrearse desde el pensamiento pitagérico. En el
plano politico, los pitagéricos consideran que la armonia es aquello que debe al-
canzarse mediante todos los integrantes de la po/is, con el fin de lograr la concordia
y, por ende, el bienestar comin. Sobre esta cuestién, David Herndndez de la
Fuente sefiala:

% En este punto, puede considerarse el parecer de Hermann Frinkel quien afirma que: “en la cos-
movision pitagdrica, las diferentes regiones se reducen a una poderosa unidad. Incluso las reglas mora-
les y las maneras de comportamiento pertenecen al mismo sistema. La Arezé, la bondad del hombre, era
para los pitagéricos una forma de «harmonia», segin la imagen musical [...]” (Frinkel, 2004: 263).
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La idea de la armonia, la amistad y la proporcién propugnada por los pitagéricos
tiene una clara vertiente politica, en cuanto a la cohesién de la sociedad carismdtica,
como se recoge en los discursos éticos de su llegada a Crotona. [...] Asi, aunque la
sociedad pitagérica expresaba mdximas filoséficas, religiosas y éticas, no es dificil
percibir una transicién teérica desde la insistencia en las capacidades personales
hasta las sociales, como reflejo de la armonia del universo en el método comparati-
vo entre individuo y sociedad, cuerpo y universo, microcosmos y macrocosmos, que

caracteriza la ciencia y la filosoffa itdlicas. (Herndndez de la Fuente, 2014: 129)

En consonancia con las palabras de Herndndez de la Fuente, la armonia en la
politica propuesta por los pitagéricos pretende la participacién de todos los miem-
bros de la polis, atendiendo al reconocimiento de las capacidades propias que, a su
vez, han de ser dispuestas para el beneficio comtn. En este sentido, es desde las
propias facultades que se ha de desarrollar la actividad que sea acorde a aquéllas y
se debe asumir la conviccién de que la realizacién de dicha actividad debe ser del
mejor modo posible, pues de lo contrario, la falla supondria romper con la armo-
nia de la polisy, consecuentemente, ello implicarfa también una falta armdnica con
el cosmos. De manera que la armonia de lo politico exige el fomento de la virtud
(areté) del individuo, lo cual supone, necesariamente, una regulacién de su éthos
que le permita asumir el compromiso politico de bienestar comin por medio de
su actividad propia. Asi, la armonia politica, que serfa un reflejo de la armonia del
cosmos, requiere de la armonfa en el alma y las consecuentes acciones de los indi-
viduos. Estas ideas —que, por cierto, parecen un antecedente claro de las ideas
planteadas por Platén (2008b: 47¢-d, 80a-c)— se pueden rastrear por medio de
los cuatro célebres discursos que, segtin las fuentes sobre los pitagéricos, el propio
Pitdgoras brindé a los habitantes de la isla de Crotona. Concretamente, en el se-
gundo discurso recogido por Jdmblico se lee lo siguiente:

Era necesario gobernar de modo tal que transmitieran a los que los sucedieran. Y
esto serfa seguramente asi, si se igualaba a todos los ciudadanos si no se preferia a
nadie mds que en lo justo; pues al saber los hombres que todo lugar necesitaba de
justicia, crearfan el mito de que Temis tenia junto a Zeus el mismo puesto que Dike
junto a Plutdn y que la ley en cada Estado, a fin de que, quien no obrara justamente

en aquello que le correspondiera, apareceria a la vez como transgresor de todo el cosmos.

(Jdmblico, 2003: IX, 45-47)

Se alcanza a apreciar, en suma, que por mor de la virtud individual, o sea, por

un dominio del éthos personal es que se puede alcanzar la armonia politica. La
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posibilidad de esta tltima, en este sentido, requiere de la conviccién y participacién
de cada miembro de la polis, asi como de la continua observacién de su actividad.
De este modo, la armonfa politica serfa algo semejante a la armonia musical, en la
cual, todos los esfuerzos individuales participan incesantemente para la realizacion
del bien comun, del mismo modo que los instrumentos de un conjunto musical
participan activamente para la realizacién de una pieza. Dirfase, en efecto, que una
politica arménica bajo las prerrogativas pitagéricas seria semejante a una orquesta
en la cual, cada musico debe alcanzar la perfeccidn en su ejecucién y, a la vez, debe
seguir al director en aras de la realizacién de la pieza que se interprete. En este caso,
basta con que uno de los miembros de la orquesta falle en la ejecucion para que la
pieza y la unidad de la orquesta colapsen. Del mismo modo, una politica arméni-
ca exige de sus miembros la mejor ejecucién en sus acciones en pos del bienestar
colectivo. De aqui que, en efecto, el hecho de que un individuo flaquee en su ac-
tividad dentro de la polis, implicaria una transgresién de todo el cosmos.

Ahora bien, en el caso especifico de la musica, la nocién de armonia se refiere
a la convergencia de dos o mds sonidos que, articulados simultdneamente, mantie-
nen una proporcién entre s y, por ello, ofrecen un sonido —aunque compuesto
por diversas notas— que resulta agradable al oido. La manera mds clara de percibir
dos sonidos armoénicos es reconociendo cudl de ellos es grave y cudl agudo. En este
sentido, se dice que una pieza musical o una cancién es armoénica cuando se capta
la unidad de la melodia, a pesar de que esté compuesta de muchos sonidos.

Precisamente la captacién de la unidad de la musica, de acuerdo con la teorfa
pitagérico-platénica, por el alma, es lo que genera que ésta se mueva en consonan-
cia con dicha unidad. Los tonos dorio y jonio, por ejemplo, son armonias que
mantienen una distancia equilibrada entre los sonidos que conforman dichas

modalidades arménicas,'® por lo que su movimiento sonoro es muy estable, lo cual

10 El caso més evidente es el del modo antiguo jonio, cuya estructura tonal coincide con la de la
contempordnea escala de do mayor. En efecto, la escala de do es la més basica en la musica del presente,
compuesta de cinco tonos y dos semitonos. Como se sabe, la escala de 4o tiene ocho notas: do, re, mi, fa,
sol, la, si, do. Las notas que conforman dicha escala poseen una distancia entre si, la cual se mide en in-
tervalos tonales. De este modo, se dice que la distancia sonora entre do y e es la de 1 tono; de re a mi es
también 1 tono; de i a fa hay s6lo ¥4 tono; de fz a sol hay 1 tono; de so/ a la hay otro tono; de lz a si hay
1 tono mds; finalmente, de si a do hay %2 tono. Por lo tanto, en la escala mayor de do, hay ocho notas
distribuidas segtin la siguiente estructura tonal: 1T+1T+1S+1T+1T+1T+1S, donde “T” es igual a “Tono’
y ‘S’ es igual a ‘Semitono’. Dado que un semitono es la mitad de un tono, y puesto que hay dos semito-
nos, podemos observar que la escala mayor de 4o consta de 6 tonos (cinco tonos completos y el sexto
repartido en dos semitonos, colocados a la mitad y al final de la escala, respectivamente). Esta distribucién
tonal es la que hace que los sonidos de dicha escala siempre se impliquen entre si (por ejemplo, si se toca
una nota do, implicitamente resuena su octava, es decir, la nota do que estd al final de la escala. Pero,
también, al tocar la nota b, resuena su quinta, es decir, la nota so/ que estd cinco notas después del o).
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darfa al alma un movimiento semejante. En cambio, de acuerdo con Platén, Pseu-
do Plutarco y Ptolomeo, los tonos como el lidio generan un movimiento sonoro
inestable, pues su armonfa supone distancias tonales desequilibradas, lo cual darfa
paso a la agitacién animica que, lejos de brindar serenidad, generarfa sensaciones
y pensamientos desordenados, cadticos, en suma, nocivos para el individuo y para
la polis, por consiguiente.

La fuerte relacién que tiene el alma con la armonia y, por tanto, la importan-
cia que la musica posee en el plano politico, no sélo fue considerada por los pita-
goricos y por Platén, sino también por Aristételes. En su Politica, el estagirita
también aborda la cuestién de la educacién musical como parte indispensable de
la formacién politica de los individuos (Aristdteles, 2007: VIII, 7, 1341b 18-1342b
35). Aristételes reconoce, igual que Platén, que es menester cuidar la ensefianza
de la musica, sobre todo porque el arte sonoro comporta elementos lddicos y
placenteros que ficilmente pueden desviar la formacién de los jévenes. Aristételes
observa que la musica puede tener empleos de esparcimiento y de diversién, los
cuales no tendrfan que estar directamente relacionados con la educacién que
busca alcanzar la virtud. Sin embargo, para él es también evidente que la musica
ha de analizarse pues:

[...] hay que examinar si esta utilidad [la del ejercicio de la musica para el descanso]
no es algo accidental y si la naturaleza de la musica es mds valiosa que la que se li-
mita a la mencionada utilidad, y es preciso no sélo participar del placer coman que
nace de ella [...], sino ver si también contribuye de algin modo a la formacién del
cardcter y el alma. Esto serfa evidente si somos afectados en nuestro cardcter por la
musica. Y que somos afectados por ella es manifiesto por muchas cosas y, especial-
mente, por las melodias de Olimpo; pues, segtin el consenso de todos, éstas produ-
cen entusiasmo en las almas, y el entusiasmo es una afeccién del cardcter del alma.
Ademds, todos, al oir los sonidos imitativos, tienen sentimientos andlogos, indepen-
dientemente de los ritmos y de las melodfas mismas.

Y como resulta que la musica es una de las cosas agradables y que la virtud con-
siste en gozar, amar y odiar de modo correcto, es evidente que nada debe aprender-

se tanto y a nada debe habituarse tanto como a juzgar con rectitud y gozarse en las

Por esto, aunque sélo se tocase una nota (cosa que no suele ser el caso cuando se hace musica) la diversi-
dad tonal a la que pertenezca ésta resonard en la unidad de la nota que suena. Ademds de lo anterior, la
escala tonal de do mantiene un equilibrio tonal que permite reconocer los distintos tonos de la escala,
pues la distancia entre ellos estd distribuida de manera muy equilibrada. No es imposible suponer, por lo
mismo, que por ello el jonio fuese un modo antiguo que apacigua y no que perturbe.
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buenas disposiciones morales y en las acciones honrosas. Y en los ritmos y en las
melodfas se dan imitaciones muy perfectas de la verdadera naturaleza de la ira y de
la mansedumbre, y también de la fortaleza y de la templanza y de sus contrarios y
de las demds disposiciones morales [...]. (Aristdteles, 2007: VIII, 5, 1339b42-
1340a23)

Asi pues, Aristdteles coincide con Platén —y acaso también con los pitagéri-
cos— en que es menester aprender a discernir los modos musicales mds adecuados
para el desarrollo de la virtud, puesto que la musica influye de manera decisiva en
la disposicién del alma y, por consiguiente, en la modulacién del cardcter. En dl-
tima instancia, de acuerdo con el pensamiento aristotélico, si el cultivo de la virtud
se alcanza por medio del hébito, serd mucho més conveniente que la influencia de
la musica contribuya a hébitos mesurados. Sin embargo, no niega que pueda acce-
derse a los ritmos y melodias destinados al descanso. Por ello, para que los jévenes
logren reconocer el valor musical, han de ser educados en el arte sonoro para
aprender a discernir los tipos de cantos y ritmos que contribuyan al desarrollo de
la virtud.

Consideraciones finales

Como se ha procurado mostrar, tanto Platén como Pitdgoras asumieron la pre-
sencia de la musica como uno de los factores decisivos para la conformacién de
una polis verdaderamente justa. Ambos pensadores coinciden en la importancia
que supone el conocimiento y la experiencia musical para la adecuada formacién
del alma individual y, consecuentemente, para la conformacién de un orden po-
litico justo, arménico y bueno. Pero, pese a los empefios platdnico-pitagéricos por
pensar e intentar llevar a cabo un orden politico que se vinculase con la armonia
del cosmos, resalta el innegable hecho de que no hubo —o al menos no durante
mucho tiempo si se considera el caso de la isla de Crotona— un ejercicio politico
que realizase la aspiracién de una correspondencia simétrica entre la armonia del
alma individual, la polis justa y el orden del cosmos. Tal situacién se debe, entre
otras muchas razones, al hecho de que la propuesta platdnico-pitagérica se vio
limitada y, acaso perseguida, por la fuerza de la cultura helénica que, de manera
mayoritaria, forj6 su identidad cultural y, por lo mismo, sus formaciones politicas
bajo la égida de la tradicién homérica y hesiédica. En este sentido, se coincide con
el parecer de Marco Antonio Lépez Espinoza quien afirma:
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El platonismo, junto con otras doctrinas que le son préximas como el orfismo y el
pitagorismo, ejemplifican una corriente politica y religiosa que intentd deslindarse
de algunos de los presupuestos mds importantes de la creencia tradicional. Fueron
la voz disonante que la mayoria de los griegos no estuvieron dispuestos a ofr, al
menos no lo suficiente para derrocar a la formacién sustentada en los versos de
Homero. (Lépez Esponoza, 2013: 127-128)

En efecto, la apuesta por vincular la armonia que puede captarse a través de la
musica con la politica fue una ambicién que podria denominarse revolucionaria en
el seno de la cultura griega antigua. Se traté de apostar por una forma de vida en
comunidad sustentada en el estricto cuidado de si, en conformidad con el orden
armoénico de la totalidad. Acaso tal exigencia fuese excesiva para la mayorfa de los
griegos. De ahi que, como también indica Lépez Espinoza, “en el platonismo y el
pitagorismo se hace presente un elemento racional critico del aspecto mitico de la
religion y poesia tradicionales, y bajo dicha racionalizacién la configuracién politica
debfa cambiar sustantivamente —algo que el resto de los griegos no quisieron acep-
tar—" (Lépez Espinoza, 2013: 127-128). Ciertamente, la exigencia de la vida mu-
sical que exigen tanto Platén como los pitagéricos no es ficil de alcanzar, sin embar-
go, y volviendo sobre el simil de la polis con una orquesta, no queda duda de que asi
como los musicos son capaces de lograr una ejecucion perfecta en la singularidad
interpretativa de una pieza, los hombres y mujeres tienen la capacidad de alcanzar,
en su individualidad, un ejercicio de la armonia en el alma que harfa posible una
sociedad plenamente arménica. Desde luego, dicha armonia no consiste en tersura
sin conflicto, sino todo lo contrario: es la asuncién de intereses, fuerzas e ideologfas
que, a pesar de ser distintas, convergen en unidad dentro del entramado politico.

Asi pues, en relacién con la reflexién sobre la musica y la politica del pasado,

cabe pensar en las palabras que nos legé Eugenio Trias:

[...] ese hermoso edificio onto-teoldgico, levantado al margen de la musica real —
instrumental o vocal—, no llegé a ser verdaderamente fecundo en la sociedad y en
la cultura [...] Y sin embargo es posible, en esta apertura de siglo y de milenio, recrear,
desde nuevos principios, esa idea antiquisima que tuvo en las tradiciones pitagéricas

y platdnicas su primera simiente. (Trfas, 2007: 910)

De manera que, como si se tratase de un eco lejano que adviene desde el pasa-
do, es factible prestar oidos a las ensefianzas de los pensadores griegos, para atender,
como hiciera el viejo maestro de Samos al escuchar los golpes en el yunque de la
fragua, a aquella armonfa que sigue resonando en lo mds hondo del propio ser, y

que espera ser entonada en la orquestacién sinfénica de una politica justa.
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Resumen:

Este articulo es el resultado de la contribucién del Seminario Interdisciplinario de
Investigacién “Alteridad y exclusiones” al pensamiento de lo contempordneo en
crisis. Se plantea como un recorrido por la terminologia critico-tedrica a través de
la cual el Seminario sostuvo y sostiene un prolifico debate con los movimientos y
organizaciones de activistas sociales del feminismo. Se argumenta que el vocabula-
rio critico enunciado, producto de innumerables discusiones, es el vehiculo de las
descripciones o enunciados con cardcter tedrico, ademds de la base para las propo-
siciones que desde las humanidades criticas se dirigen a resolver o disolver las
cuestiones que la actualidad nos demanda como pensadores y pensadoras.
Palabras clave: alteridad, exclusién, critica

Abstract:

This article ponders on the research process and critical effects of an Interdiscipli-
nary Seminar on Critical Thought and contemporary crisis, during far more than
fifteen years. It shows the ways and process of an autonomous struggle for taking
the floor on cognitive and political terminology brought by women debate com-
munities and among diverse feminist activisms and the humanities. It aims to offer
a new collective critical vocabulary to resolve or disolve actual discussions about
violence against women, and how to describe it and visualize its many effects on
bodies through a political take of stand and floor.

Keywords: alterity, Critical Theory, take the floor, mourning process or mourning
work
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Politizamos la maternidad desde el mejor lugar: sin dejar de ser
madres ni renegar de lavar platos. Porque ésa es la historia. Yo
he llegado a universidades como en Alemania, donde querian
sacar la palabra “madre” del diccionario. Y después de la
conferencia de una hora y media, con los ojos ast abiertos, se
dieron cuenta que era un disparate lo que iban a hacer. Nosotros
socializamos la maternidad en un momento politico muy, muy
duro, donde éramos acusadas de madres de terroristas y de
mades terroristas.

—Bonafini

Introducciéon

Este texto quiere contribuir al debate sobre el papel de la academia en humanida-
des para proponer descripciones criticas de las modalidades de exclusién contem-
porédneas y de los modos de insumisién desde América Latina. No es la academia
quien debe monopolizar la critica en nombre de su cardcter experto. Por ello, el
vocabulario critico aqui manifestado es el producto de un ejercicio interdisciplina-
rio de investigacién y de debate con el activismo y los movimientos sociales. Este
ejercicio nos ocupd, como seminario de investigacién, desde 1998 hasta el dia de
hoy. El cardcter interdisciplinario del mismo y su apertura al debate con el activis-
mo social han sido los principios que han regido el trabajo teérico concretado en
un vocabulario (provisional) con el cual describir e impugnar la crisis y sus proble-
mas, analizando los alcances liberadores de las tomas de la palabra colectivas y
populares. El lenguaje es producto de los hablantes y no de los expertos; su fuerza
utdpica de inventar nuevas relaciones entre hablantes es un poder presente en la
movilizacién de la sociedad civil.

La Teorfa Critica es la inica constante en este texto y funciona como su hilo
conductor. En palabras de Adorno, la tarea critica es por excelencia el intercambio
de preguntas y respuestas para “solucionar enigmas” que consiste en “iluminar como
un reldmpago la figura del enigma (el problema)”, con tal de reordenar asi los
elementos conceptuales heterogéneos que recibe de las ciencias (sociales) en una
figura legible de la realidad, o sea en una constelacién “de la que salta la solucién
mientras se esfuma la pregunta” (Adorno, 1991: 89). Trabajo que conduce la filo-
soffa a “interpreta(r) una realidad carente de intenciones mediante la construccién
de figuras” (1991), tal y como lo probarfa Benjamin con sus imdgenes dialécticas
que reconfiguran la interpretacién al ofrecer constelaciones de sentido desde las
cuales la historia y lo histérico escapan de la linealidad temporal y la explicacién
causal (Benjamin, 1973). A ese respecto, el debate interdisciplinario es ese inter-
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cambio de preguntas y respuestas que diluyen el problema a través de imdgenes o
figuras intelectivas y a la vez dan forma no autoritaria a las relaciones con los otros
hablantes en el espacio de los intercambios verbales (Martinez de la Escalera y
Lindig, 2013: 75). El debate es anti-jerdrquico y antiautoritario, de lo contrario

s6lo es imposicién.

La alteridad

El colectivo interdisciplinario ha postulado, desde la lectura critica que interroga
las evidencias del sentido ordinario, a la Alteridad como la fuerza diferencial del
decir, que si bien es caracterizada por su vulnerabilidad ante los poderes (como el
que prescribe el principio de no contradiccién “A==A”), habita como posibilidad
mutante y de transformacién; cualquier identidad discursiva y de sentido es la
distinctio retérica, una operacién y una condicién.! La alteridad no es una fuerza
antagénica; la relacién que la mantiene con las identidades conceptuales que para-
sita es meramente diferencial, y como tal estd diferida, prorrogada en multiples
lecturas, “espectralizada” (viva y a la vez muerta, ni activa ni inactiva, hospitalaria
y hostil: “lo que desconcierta el querer-decir”) (Derrida, 1995: 192-193). Condicién
espectral que dialoga con la nocién de fetichizacién que Derrida, en Espectros de
Marx, relaciona con procesos de automatizacién, idealizacién y autonomizacién
de los efectos (de sentido) producidos. En ese sentido, la alteridad se presenta como
“esa condicién que marca la relacidn con los otros (saberes, grupos o individuos,
humanos o animales, cosas y estados de cosas), es decir con lo diferente” (Martinez
de la Escalera er al., 2013: 22-23). Ella toma la forma de “un trabajo de la diferen-
cia” (2013) que interviene sobre “la constitucién de subjetividades, en la formacién
de las identidades histdrico-sociales” (2013), abriendo cualquier identidad a los
acontecimientos que diversifican y alteran la unidad y homogeneidad de lo mismo,

! La alteridad ha sido confundida con la otredad. Si bien la figura del Otro ha sido importante en
la ética heterénoma levinasiana, hay un sentido de alteridad que emerge de una lectura critica que in-
terroga las evidencias del sentido desde la gramdtica, y que asi ubica la A como lo contrario de la
Identidad. Si las oposiciones antagdnicas en términos légicos no son las que estructuran la gramdtica
sino la distinctio retérica y su devenir como diferencia, como bien lo ha mostrado Derrida y antes que
¢l la teorfa estructural del lenguaje, entonces la alteridad es el trabajo de multiples distinciones puestas
en juego a través del uso del lenguaje y que deconstruyen las oposiciones antagdnicas fundadas en el
principio de contradiccién. Véase Derrida (1989). Para un uso de la alteridad en el debate politico,
véase Biagini y Roig (2009).
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uniéndose al combate de las exclusiones.? También altera la unidad y homogenei-
dad de los discursos y de sus recursos conceptuales, mostrando as{ su cardcter ex-
cluyente (2013) (como cuando el pensamiento politico, definido a partir de un
sujeto de la politica que precederfa al 4mbito de relaciones con los otros, condena
a la irrelevancia cualquier tipo de discurso sobre lo politico que, poniendo en
cuestion la precedencia del sujeto, lo muestre mds bien como un efecto de relacio-
nes de dominacién y subyugacién, y no solamente en la instancia prictica sino en

los saberes).

El trabajo sobre el duelo

Se trataba para nosotros en el Seminario de reflexionar sobre la condicién eman-
cipadora de las experiencias de lo humano, su fuerza de permanencia y, a la vez, su
asombrosa vulnerabilidad ante la violencia del capitalismo globalizado. La necesi-
dad reflexiva se centraba en la historia de los tltimos treinta afos del siglo XX en
América Latina, especialmente aquella de las dictaduras del cono sur del continen-
te, las cuales, en pocos afios de ejercer una violencia juridica y politica, consiguie-
ron lacerar el vinculo y el tejido social, volviendo asi cada vez mds desprotegidos a
grupos e individuos, e insistiendo a la vez en ocultar las formas sociales de resisten-
cia organizadas a favor de demandas precisas de justicia irreductibles a las pricticas
del derecho. El estudio de la organizacién y del movimiento de las Madres de
Plaza de Mayo intenté mostrar cdmo esa resistencia, por poner un ejemplo a de-
bate, serfa configurada a través de acciones sociales que habfan accedido a una
suerte de visibilidad (modo de visibilidad) bajo riesgo de una exposicién a la vio-
lencia del estado dictatorial (Martinez de la Escalera, 2007: 83-90). Resistencia
lograda mediante un “trabajo sobre el duelo” que, dando lecciones a lo planteado
por Derrida en su libro Espectros de Marx, no sdlo sustrae, como queria el francés,
la justicia del dmbito juridico del castigo y la restitucién (Derrida, 1995: 15-16),
sino que trabaja sobre las dolientes, es decir las Madres, hiperbolizando asi su

2 Inmediatamente tras la caida de la dictadura uruguaya se reactivé el gusto por el candombe y las
llamadas que pasaron en pocos afios de fiestas carnavalescas a emblemas de la nacionalidad. El trabajo
de la diferencia introdujo en la idea de nacionalidad uruguaya, oficialmente producto de la migraciéon
europea, la memoria de los esclavos negros y su descendencia a través del candombe que no sélo toma
la calle impugnando su funcién infraestructural, sino que la transforma en accién colectiva contra el
sexismo, el racismo, la separacion urbana entre lo interior y lo exterior, etc. Es posible esperar incluso
que de espacio otro de impugnacion la calle candombizada se convierta en ejercicio politico de cons-
truccién de lo porvenir.
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préctica de cuidadoras del porvenir (sujetos en desujetacién de una humanidad por
venir). El duelo en si mismo es retérico. Es una figura que exige la narrativa y el
testimonio. Ellas trabajaron su dolor intimo hasta convertirlo en llanto por cualquier
otra victima de la dictadura. Se traté de un trabajo que produjo sus propias de-
mandas de justicia (aparicién de los desaparecidos), y sus muy determinadas mo-
dalidades de apropiacién (expropiacién) de los emblemas del poder (la plaza pui-
blica que de simbolo de la dictadura pasé a ser, en cada ronda, un espacio de
impugnacidn vy critica, es decir un verdadero dmbito de acciones ciudadanas). Y,
de manera modesta, trabajo de toma de la lengua y de la palabra, trabajo molecu-
lar y micropolitico (mds alld de la institucién juridicopolitica) de construccién de
lo pablico.?

Una vez abatida la dictadura argentina, las experiencias micropoliticas de las
Madres trabajarian nuevamente sobre el duelo individual de cada una, el duelo
compartido entre todas, es decir el duelo por el otro hijo como si fuera propio, para
conducirlo asi por la via de la reconciliacién de la memoria. Me refiero a la recon-
ciliacién de la memoria de las victimas y la memoria oficial, aquella que se ensefia
a las nuevas generaciones. ;Qué modelo de reconciliacién proponer?, se pregunta-
ban los deudos de los desaparecidos. No hubo una respuesta tnica; por el contra-
rio, se abrid el debate a la sociedad. Desde el arte se propusieron diversos emblemas
de la memoria. Suimportancia no estuvo tanto en su especificidad presentada, mds
o menos felizmente, como universalidad del dolor y la memoria del mismo. A la
inversa, su valor fue el entusiasmo (kantiano) que desperté en otras comunidades
latinoamericanas que se apropiaron de lemas (“con vida se los llevaron, con vida
los queremos”), y celebraron la fuerza de resistencia popular como el nacimiento
de una promesa de humanidad por venir, reconciliada ahora con su pasado violento.

Por cierto, este trabajo sobre el duelo serfa materia de discusiones y gestos de
exclusion por parte de la academia y de los partidos oficiales. Incluso al dia de hoy
son descalificadas las Madres y su movimiento. Por otro lado, no todas las feminis-
tas vieron con buenos ojos la expiacién prometida por las Madres y las Abuelas al
entender su movimiento como feminismo de los cuidados, y, por lo tanto, recha-
zando lo que consideraban como la reafirmacién de un “rol” de género. Pese a todo,
el debate se enriqueci6 con todas las lecturas discordantes. El debate genera la

critica y con ella una modalidad de saber comunitario que nuestro Seminario ha

3 Testimonio de ello lo ofrecié hace poco tiempo Bonafini, una de las Madres fundadoras del
movimiento en una entrevista donde destaca el paso de la figura tradicional de la madre del desapare-
cido a su reconfiguracién como madre del movimiento, es decir de lo intimo y familiar a la esfera
publico-politica. Véase Brener (2007).
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intentado postular como necesario. Asi se fortalece la conversacién entre la acade-
miay el activismo. La conversacién es una condicién no empirica del discurso; estd
siempre en proceso. Sumado al debate y a su conversacién, el andlisis feminista “sin
condicién”, es decir no condicionado por las agendas internacionales del feminis-
mo del sujeto individual, y el debate estratégico (para conocer y diluir los argu-
mentos de los adversarios politicos), dejarian por igual su marca sobre el vocabu-
lario de la critica (Martinez de la Escalera ez al., 2013: 48-60). Un ejemplo de esta
marca critica dejada por la toma de la palabra de las mujeres comunitarias en la
academia estd en la investigacién coordinada por Aida Herndndez junto con Lilia-
na Sudrez, “Viejos y nuevos espacios de Poder: Mujeres Indigenas, Organizacion
Colectiva y Resistencia Cotidiana” (Herndndez, s/f). Otro ejemplo paradigmdtico
son los trabajos de Francesca Gargallo (Gargallo, 2015).

En relacién con el andlisis del vocabulario especifico de descripcion del surgi-
miento, la perduracién y las transformaciones sufridas por el movimiento de las
Madpes en su discurso, sus expectativas y su propia organizacién interna asf como
las subjetividades que fueron moldeadas por la lucha, el trabajo critico del Semi-
nario no se quedé sin embargo en un nivel de particularidad; se puso inmediata-
mente sobre la mesa de discusién la pregunta por la pertinencia de usar alguna de
las categorias producidas durante el estudio para pensar otras acciones y finalmen-
te para dar cuenta de lo social. La sociedad no podia ser concebida tinicamente
como un espacio sometido o preformado, es decir, un entramado de relaciones de
servidumbre, sino como una instancia de invencidn social, una instancia poblada
por espacios otros. Entendido de esta manera, lo social aparecia a la reflexién como
un trabajo de resistencia, o sea, no como una simple instancia de relaciones entre
grupos e individuos, (marcada entonces por la autoridad de las jerarquias que se
muestra como un producto para ser estudiado), sino como una labor de produccién
de la solidaridad. La solidaridad habia sido pensada y determinada por la sociolo-
gfa cldsica (por ejemplo, Durkheim), de una manera jerdrquica y anticomunitaria,
como una relacién entre los individuos y el poder central del estado. En el estudio
de los movimientos durante la dictadura y después de ella, la solidaridad se desple-
gaba, lejos de lo anterior y en franca oposicion a la ortodoxia, como una relacién
diferencial entre grupos e individuos sin relacién con el aparato de estado y, a la
vez, preocupantemente vulnerable a las intervenciones estales como toda actividad
puiblica.? El ejemplo de las Madres es contundente: la solidaridad es entre aquellas

4 Del uso sociolégico, la palabra solidaridad se transformé al ser apropiada por el vocabulario de
la accién directa, la lucha por las reivindicaciones obreras y como lema en movilizaciones sociales. Las
feministas no se quedaron fuera de esta transmutacién de sentido por el uso recontextualizado por la
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que han perdido a sus hijos y no con el estado dictatorial. Solidaridad vulnerable
en su carne y en su sangre, en su lengua y en su esperanza. Trazando estas formas
de agresion dirigidas contra la solidaridad, no intentdbamos dar armas prescriptivas
o de intervencién disuasoria a los poderes establecidos, ni olvidar la insurgencia
que se alojaba en la solidaridad, sino mostrar que la solidaridad nunca estd conso-
lidada y que debe ser defendida una y otra vez. Con ello en mente recorrimos las
experiencias de solidaridad que minan la servidumbre y que como toda experiencia
se reactivan a través de la memoria, de los testimonios y de la experiencia de un
lenguaje transmisible que reclama no sélo un lugar en la historia, sino que exige
constituirse en el narrador de la “tradicién de los oprimidos” como a la que Ben-
jamin aludia en las Tesis de filosofia de la historia, agregando la advertencia de que
“nada de lo que alguna vez haya acontecido ha de darse por perdido para la histo-
ria redimida” (Benjamin, 1973: 179-182). La dominacién y la servidumbre que
aparecen naturalizadas por las teorfas cuya tarea es explicarlas y no justificarlas, se
visibilizan en el debate critico mediante el relato de los oprimidos como un apara-
to o mdquina tedrica y politica a desmantelar y no como destino ineludible. “Ar-
ticular histéricamente lo pasado” no es explicarlo como harfa un historicista, sino
apropiarse del recuerdo “tal y como relumbra en el instante de peligro” (Benjamin,
1973: 180). En efecto, los movimientos sociales son sus propios cronistas que de
manera critica y materialista se apropian de su voz cuando es mds necesaria dado

el momento de crisis.

El relato es el lugar de la esperanza.

Este relato es multiple, es decir estd hecho de muchas voces, y de distinciones, es
decir de operaciones de alteridad que habitan el espacio comun. Es diferencial de
manera claramente derridiana, al reactivar sus efectos criticos sin condicién y sus
efectos de proposicion, por lo consiguiente de toma colectiva de la palabra en
tiempos distintos y a través de medios diversos (Derrida, 2002). Relato prorrogado

lucha. En Sociedad civil y democracia en México, Fernanda Somuano demuestra la apropiacién del vo-
cabulario tedrico por parte de los grupos organizados (ong) y su uso en su didlogo con las comunidades
de la sociedad civil (Somuano, 2011). La palabra solidaridad es parte de ese vocabulario. Raul Fornet-
Betancourt estudia el tema de la solidaridad (2003), haciendo andlisis detallados de su uso en movi-
mientos latinoamericanos y africanos, y decantdndose por un vinculo con la teologfa de la liberacion.
Sin embargo, la nocién tiene otra genealogia en las luchas obreras; en Latinoamérica la solidaridad
aparece desde la Declaracién de la Selva Lacandona y su Ley de las Mujeres como una idea en cons-
truccién (no eurocéntrica).
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y prorrogable por los diversos testimonios y sus escuchas. Se trataba de analizar este
relato no como una ficcién, sino més bien como un saber o tradicién de los opri-
midos o como un saber sometido (2002) que ha sido excluido o rebajado por las
formas de poder y las modalidades de dominacién. Ese andlisis era también reté-
rico pues en ¢l se interroga lo que tiene lugar al decir y no se limita a lo dicho;
andlisis mediante la instrumentacién de una lectura que se pregunta por lo siguien-
te: ;qué estructura del decir habla en esta escenificacion del saber?, ;qué discursos
abre este saber més alld del propésito o intencién de los narradores? Lo que impli-
c6 también las siguientes interrogaciones criticas: ;qué relaciones de elementos
dicen lo que dice el relato, lo que derivé en la identificacién del sujeto del enun-
ciado y su relacién con la lengua (quién dice lo que el relato dice como sujeto de
la enunciacién)?, y sen qué condiciones de lectura y de escucha se aprehende el
sentido (percepcién y aprehensién del sentido) y el discurso publico y “publicitado
(transmitido por encima de las formas oficiales que deciden qué puede ser dicho y
escuchado y bajo qué formato)”que interviene efectivamente la realizacién del
escenario de la escucha, la lectura y la transmisién de la interpretacion? (Foucault,
1970: 11-20). Se distinguia entonces no sélo un sujeto del enunciado de un suje-
to de la enunciacién, sino que, criticamente, se diferenciaba entre el propésito
explicito del discurso y sus efectos semdnticos y pragmdticos, producto del escena-
rio de interpretacion y no necesariamente adecuado al propdsito intencional de
quien enuncia. Este escenario es constitutivo, atin en su contingencia.

;Qué tenfa lugar en el escenario de aparicién y transmision del discurso, es decir,
en la escena publica que la interpretacién nos ofrecia?> A partir de aquellos pardme-
tros (propios de una teorfa del discurso como artefacto histérico y lugar de una
ética de la interpretacién), fueron estudiados con atencidn tanto el testimonio de
las victimas de la injusticia social como del crimen histdrico (por ejemplo: el geno-
cidio y el feminicidio), y la memoria colectiva de las anteriores, que componian,
segtin Michel Foucault, el saber de los dominados y, segin Walter Benjamin, la
tradicién de los oprimidos. El saber de los dominados no s6lo obliga a reconocer en
forma principal la prictica de la dominacidn, sino que una de sus tareas serfa el
despliegue de un saber en pequenas unidades de sentido a las cuales la erudicién del

historidgrafo, por ejemplo, devolvia un sentido unitario, y cuya heterogeneidad

> La retérica habia trabajado desde hace mucho este aspecto y nos ofrecié instrumentos de an4lisis
exhaustivos y precisos. Ademds de concordar junto con Austin, Derrida, Butler recientemente, Benjamin
y Adorno antes, en interrogar el fenémeno discursivo mismo como artefacto delimitable a través de una
semdntica y una pragmdtica del sentido, asi como de una ética de la interpretacién, todo ello informa-
do por el saber retérico que durante siglos ha insistido en visibilizar y auscultar la preparacion del
discurso y su puesta en accién como realidades distinguibles.
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presentaba como digna de ser conocida en su diferencia. Por otro lado, la tradicién
era el producto del trabajo de la memoria por recuperar la experiencia y las artes de
la experiencia, torndndola transferible y transmisible, y recuperando asf las formas
de transmisién, sus procedimientos y las reglas que la hacen realizable, ademds de
sus contenidos. Ambas formas de concebir la memoria y el testimonio tuvieron su
lugar en la historia de los movimientos sociales de América Latina, y en muchos
casos vimos cdmo intercambiaban sus técnicas y sus contenidos. La historia de la
Ley de las Mujeres al interior del movimiento zapatista proporciona un ejemplo
sumamente aleccionador. Empero no es la redaccién final de la ley la que tinicamen-
te debe analizarse, sino los modos de existencia (cuidado de los hijos, elaboraciéon
de alimentos, tareas en la milpa, etc.) que fueron repartidos de manera diferente a
las acostumbradas para permitir a las mujeres participar en la formulacién de la ley.
Sin olvidar el andlisis de los procedimientos en las juntas y asambleas; el cambio de
vocabulario de las mujeres y sus nuevas demandas. El andlisis mostrard cémo fue
revalorada la vida y el trabajo de las mujeres cuando dejaron ambos de pertenecer
al dmbito meramente reproductivo y natural para volverse valores politicos.

Memoria y retdrica

Para abordar la memoria de los colectivos, con el fin de pensar la memoria social
intercambiada y abierta al debate, se estudiaron las artes de la memoria, sus técni-
cas y los supuestos que tal tecnologfa afirmaba como verdaderos y fundamentales,
siendo en realidad producidos singularmente por el discurso de la memoria. El
sujeto hablante, el sujeto de la enunciacién y las condiciones de esta tltima, apa-
recieron como efectos de la lengua verndcula y su relacién de exclusién, sumision
y resistencia respecto de la lengua nacional dominante. Entre estas artes de la
memoria la retdrica brindé un instrumental de andlisis insuperable y vigente. Por
ejemplo, cuando la retérica permite observar c6mo la voz de la memoria es produ-
cida colectivamente, a través de intercambios de figuras y férmulas conocidas en
conversaciones y discusiones que no son reductibles al querer-decir de un sujeto
humano anterior y exterior al discurso memorioso.

Esta eleccién de instrumental de lectura aparecia contra todo lo que el sentido
comin moderno sostiene. Este sentido comutn hace coincidir la retérica con la
demagogia y olvida que de ella han surgido procedimientos minuciosos de lectura
orientados por principios muy relevantes: interpretar los contenidos de los enun-
ciados como inseparables de las modalidades de su presentacién, tomar al sentido

como efecto producido en escenarios interpretativos subsecuentes que trazan la
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historia de las lecturas sin reproducir un sentido originario e intencional; y, en
relacién con los principios anteriores, analizar el sentido como efecto, incluyendo
su efecto sobre las formas de subjetividad. Principios sin duda retéricos, pero tam-
bién pragmdticos.

La memoria social, que era a la vez “tradicién de los oprimidos” a la manera
benjaminiana y “saber de los dominados” (escondido en relatos aparentemente
menores, refugiado en los juegos y en las fiestas, protegido en la intimidad de las
familias pero extraible por el esfuerzo minucioso de la critica), segtin la opinién de
Foucault, requerfa una teorfa que permitiera relacionar el andlisis con la ética de la
interpretacion para resignificar lo politico més alld de su vocabulario y definiciéon
juridica. Fue la critica la que conjunté la prictica de desujetaciéon individual y
colectiva por un lado con el andlisis que, al mostrar las relaciones entre discurso y
dominacién, permitian formular que no se queria ser dominada o dominado de
la manera patriarcal, por ejemplo (Foucault, 1995).° La desujetacién pone en re-
lacién el ethos hegemdnico y lo enfrenta al pathos de los cuerpos oprimidos. El
resultado es la bisqueda de un nuevo vocabulario para describir, para explicar, para

conocer y para visibilizar la injusticia.

La teoria critica y su tarea de intérprete de los conceptos del debate social

Al tomar como objeto de andlisis el discurso de las organizaciones y de los movi-
mientos sociales como las Madres; al interrogar y conversar con los especialistas de
los movimientos sociales, se eché a andar un discurso critico que se apropiaba de
categorias, conceptos y formas de argumentacidn singulares (aunque no exclusivos)
del contexto de emergencia. Podian ser resignificados y refuncionalizados, es decir
dirigidos a otros propdsitos, condicionados por otros contextos e invertidos, pues-
tos en cuestién o reproducidos sus sentidos originarios para abrirse a nuevas con-
figuraciones de sentido. Los vocablos del debate daban forma a una muy determi-
nada imaginacién politica (formas de percibir lo politico) y del patrimonio critico
(Martinez de la Escalera ez /., 2013: 39) de la sociedad.” Se traté de estudiar la

instancia discursiva, tanto a nivel del contenido propositivo como de sus efectos

¢ Butler a su vez, leyendo el mencionado texto, se decanta por la “desujetacién”, esto es dejar de
ser sujeto de la verdad de un discurso pero no de ser sujeto o agente del discurso. Véase Butler (2001).

7 Al trabajar desde la nocién de capital social la perspectiva y las interrogaciones se modifican
ligeramente permitiendo el andlisis sociolégico de las formas de resistencia, antes que conducido filo-
séficamente.
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précticos sobre la subjetividad y las relaciones interpersonales como si ambos,
forma y contenido, fuesen un artefacto productor de sentido y también como ac-
ciones sociales tensionales.

Ciertamente los movimientos en paralelo al pensamiento de la academia habian
introducido como tépicos estos conceptos de resignificacion y refuncionalizacion
que, si bien aparecfan por primera vez en el Nietzsche de La genealogia de la moral,
habian sido retransmitidos a la critica de género por el esfuerzo de Butler y el im-
pacto del vocabulario de la Teorfa Queer sobre el activismo. Lo mismo puede de-
cirse de lo politico entendido como relacién con los otros y consigo mismo, y la
imaginacién politica como el asiento en el cuerpo perceptivo de las afecciones
producidas en ambas formas de relacién. El artefacto discursivo, el vocabulario
entendido por la fuerza de descripcién de sus referentes y entendido por las rela-
ciones que establece entre interlocutores, es el producto de una determinada tec-
nologfa investigable de manera histérica y genealdgica, y vuelto inteligible por una
economia discursiva que habia sido descrita por Adorno en La actualidad de la fi-
losofia, a partir de la nocién benjaminiana de imagen dialéctica (unidad de lo he-
ter6nomo). Asi pues, nosotros recurrimos a estudiar los argumentos en donde estos
artefactos tedricos aparecian y en donde las acciones tenian lugar mediante, pre-
dominantemente, los discursos a través de sus condiciones de realizacién o, si se

prefiere, de enunciacidn.
Diferencia y generalizacién oportuna

Respecto de algunas de las luchas organizadas contra las dictaduras del Sur llevadas
a cabo durante los dltimos treinta afios del siglo pasado, se puede decir que ellas
mostraron, a través del estudio detallado del discurso que las acompanaba, la ma-
nera en que el discurso les servia para dar cuenta de su propdsito y de la esperanza
de una sociedad mejor, asi como de su utilidad para recabar el apoyo popular. Pero
también el discurso que aparecia como resultado o producto de una circunstancia
especifica y de condiciones de aparicién muy determinadas, mostraba que no ne-
cesariamente debfa reservarse para ese propdsito descriptivo e historiogrifico par-
ticular. Mejor adn, interrogados esos conceptos, categorias y formas de argumen-
tacion encontradas en contextos muy acotados podian ser generalizados a otros
acontecimientos de configuracién de la accién publica.® Sin esperar organizarse

8 Las acciones puiblicas o las acciones sociales no tienen por meta la toma del aparato de estado y
sus poderes. Son en sentido estricto acciones que organizan lo piblico donde las relaciones politicas
permiten la perduracién y la transformacién, es decir el devenir de la sociedad.
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bajo la forma de una teorfa de lo social discursivo, o al menos de sus movimientos
y organizaciones de resistencia, nos mostraban que el uso diferencial del vocabula-
rio tedrico no se oponia a la generalizacién de su valor para la comprensién y la
interpretacién.” La condicién metaférica del lenguaje sefialada por Nietzsche sig-
nifica que la referencia, es decir, la relacién entre la palabra, base del concepto, y
sus referentes sociales, no estd ontolégicamente asegurada, por lo que el trabajo
tedrico debe siempre detenerse a interrogarla en su proceder (Nietzsche, 2002:
85-100). ;Cémo y mediante qué estructuras o mdquinas de produccién del senti-
do se establece la referencia y se la acota a una relacién uno a uno entre el concep-
to y el objeto de referencia? Cuestién que compete a la filosofia del lenguaje; pero
por igual, cuestién de genealogia del sentido y por ende problema de interpretacién
critica. Por otra parte, vale recordar que el pensamiento de la alteridad y la distine-
tio de lo social se interesa siempre en lo especifico: debe permitirnos aplicar la ge-
neralizacién sin oscurecer la variaciéon o especificidad propia productora de las
singularidades, la ocasién que hace aparecer el cambio y que es la base de la plura-
lidad. La especificidad marca también la esperanza de que las cosas injustas puedan
ser de otra manera. Pero no se trata simplemente de buenos deseos o de optimismo:
la variacién o singularidad estd en el campo de las experiencias tanto como en el
de la historia. La variacién y su poder de cambio son una condicién general. Eso
significa que no siempre las categorfas de lo humano podrdn abstractamente ce-
rrarse sobre un referente, sino que deberdn permanecer abiertas a la emergencia
(incluso o sobre todo en situaciones adversas) de la variacién. Nociones como ge-
nocidio y feminicidio son ejemplos contundentes de la tensionalidad que debe
conservarse entre el uso especifico del concepto y su valor descriptivo general.
Tensionalidad sélo sujeta al debate publico y a sus comunidades. Por su parte, la
cuestién ontoldgica sobre el sentido propio de nociones como feminicidio y geno-

cidio, queda relegada por la fuerza del debate y su uso estratégico del vocabulario.

Comunidades de debate

Los saberes académicos, tanto en las humanidades como en las ciencias sociales,
reflexionan sobre objetos (discursivos unos, fenoménicos otros) a los que acotan
con precisién y oportunidad y rodean de reglamentaciones tales que puedan orde-
nar (si no controlar) las variables que hacen su aparicién inesperada en sus obser-
vaciones, con las cuales da comienzo el andlisis. Lo que resulta fuera de la observa-

9 sQué es interpretar? Véase en Adorno (1991).
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cién, es decir del campo de observacién y de aparicién limitado por la reglamentacién
institucionalizada, resulta entonces irrelevante o al menos insignificante (sin signi-
ficado, sin uso oportuno). Cuando ese saber reglamentario se pone en relacién de
escucha y de conversacién con otro saber u otros saberes, y no para resolver un
problema prictico especifico donde el saber de cada cual aporta una supuesta
parte de la respuesta buscada, podrd percatarse del poder de la reglamentacién
dentro de la cual la filosoffa o la teorfa de la sociedad, o la antropologia o cualquie-
ra otra de las ciencias del hombre, se hacen posibles. Cada saber constituye sus
condiciones de posibilidad, sus restricciones, sus exclusiones, y controla asi lo
propio de su disciplina al interior de la cual la verdad se hace accesible. Pero en el
encuentro de los saberes o de las comunidades que los administran y llevan a cabo,
ciertas 4reas aparecen, ciertas preguntas se vuelven evidentes que ninguno de los
saberes puede llegar a responder. El resultado de la interdisciplina es la aparicién
de nuevos objetos tedricos a partir de problemas impensados por las teorias vigen-
tes o no suficientemente identificados (Martinez de la Escalera, 2004), y no la re-
solucién de problemas técnicos o pricticos. Los problemas se hacen presentes en
la conversacién cuando ella nos conduce por caminos inesperados y no indicados
en el querer decir de los conversadores; o bien presentes en el sermo communis'
(figura que caracteriza los intercambios de los saberes de la gente). Es el debate
comunitario el medio para que los problemas puedan entrar en discusién de ma-
nera respetuosa y responsable, respetando el derecho del otro a la toma de la pala-
bra, respondiendo a las inquietudes del otro sin minimizarlas. El debate une con-
sideraciones del ethos y del pathos del mundo del discurso. El espacio de
conversacién aspira a hacer posible el intercambio no jerdrquico ni autoritario de

los argumentos y las formas de argumentacién de unos y de otros.

Conclusién provisional

Estas figuras del discurso apuntadas (alteridad como distinctio y diferencia, la co-
munidad de debate entre la academia y el activismo, la toma de la palabra de las
Madres y la de La ley zapatista de las Mujeres y su invencién de un espacio otro de
lo politico, entre otras) parecen recorrer los caminos de una biograffa. No se trata
sin embargo de la narracién de una vida individual, sino del registro de la vida de
un colectivo horizontal que a su vez se desplegd y extendid su forma de trabajo
tedrico, conversando con ellos, produciendo comunidades de debate como hemos

10 Véase Martinez de la Escalera (2001).
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sostenido en el Vocabulario citado con anterioridad, que supieron, al intercambiar
sus instrumentos de andlisis, interrogacién y respuesta, abrirse a figuras o configu-
raciones criticas de sentido que habian resultado o excluidos o simplemente no
visibilizados a partir de los pardmetros de percepcién y aprehensién de las propias
disciplinas. El antecedente inmediato de estos trabajos de conversacién de academia
y préctica alternativa es el Taller de Arte e ideologia coordinado por Alberto Hijar
en los afios setenta.'! El taller fue un espacio de formacién horizontal y de bisque-
da de un vocabulario de la politica en devenir justiciero. Puso en juego una nueva
sensibilidad y un nuevo saber colectivo que conjuntaba ethos y pathos, comporta-
miento hegemdnico (sexo-genérico, por ejemplo) y su contrastacion con la sensi-
bilidad de los cuerpos en duelo. Afios después y a raiz de la cuestién problemdtica
de las memorias justicieras de los genocidios y las masacres del siglo XX, se confor-
mo un espacio de produccién de vocabularios para el debate. Algunos casos con-
cretos fueron estudiados con atencidn critica. El caso de las Madres fue el primero
que reveld la riqueza interdisciplinaria al poner de manifiesto las relaciones entre
un ethos vuelto anti-hegeménico, producto de las luchas por las reivindicaciones
feministas de denuncia, y un pathos de la sensibilidad colectivizada. Revel$ también
el paso de lo intimo y familiar a lo politico-otro. En palabras de Bonafini:

Nosotras somos una organizacién politica sin partido. Eso es lo que somos. Politi-
zamos la maternidad desde el mejor lugar: sin dejar de ser madres ni renegar de
lavar platos. Porque ésa es la historia. Yo he llegado a universidades como en Ale-
mania, donde querfan sacar la palabra “madre” del diccionario. Y después de la
conferencia de una hora y media, con los ojos asi abiertos, se dieron cuenta que era
un disparate lo que iban a hacer.

Nosotros socializamos la maternidad en un momento politico muy, muy duro,
donde éramos acusadas de madres de terroristas y de madres terroristas. Y ante esa
acusacién tan fuerte, todas las madres tenfan mucho miedo. Entonces, venfa un
periodista y le preguntaba, y decfa: “Mi hijo no hizo nada”, “Se lo llevaron por el
amigo”, “Se lo llevaron por la mujer”, “Se lo llevaron por el primo”. Y entonces
empezamos un dfa, nos reunimos y charlamos mucho con otras companeras, y
dijimos que lo que tenfamos que hacer era socializar la maternidad y hacernos
madres de todos. Entonces, ninguna madre iba a poder decir: “Mi hijo no hizo
nada”. Madres de los guerrilleros, madres de los revolucionarios, madres de la noche

de los ldpices, de los palotinos, de los alfabetizadores, de los maestros, de todos.

"'Ver Hijar (2009), en donde se describe el trabajo del Taller y su relacién con otros movimientos
contraculturales, artisticos y de activismo social en la segunda mitad de los anos setenta.
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Sacamos el nombre del hijo del pafiuelo y no llevamos mds la foto con el nombre.
Todos pasos, con el tiempo, que la madre necesité. Para que cuando a la madre le

vengan a preguntar, diga: “Si, somos madres de 30 mil”. (Brener, 2007: 1)

Tras declaraciones de este tipo, la escucha se afina por la dignidad de la deman-
da de una activista que se reinventd a si misma en la lucha. No se trataba de dejar-
se “tomar” por la intimidad emocional del relato, su carcter testimonial, sino de
ofrecer una categoria “lo micropolitico” como aquella que permitia mostrar el
ejercicio de una politica de invencion de las experiencias de lo humano que rehu-
yera la estructura de dominacién falocéntrica, incluidas las de los partidos politicos.
El pafiuelo fue una figura de combate a la exclusién de las mujeres alegérica, cuya
narrativa se condensa en la frase “Sacamos el nombre del hijo del panuelo y no
llevamos mds la foto con el nombre. Todos ellos fueron pasos, con el tiempo, que
la madre necesitd para politizarse. Para que cuando a la madre le vengan a pregun-
tar, diga: “Si, somos madres de 30 mil”, como dice Bonafini.

Figura de lucha de los cuerpos més que de las mentes, las madres de desapare-
cidas nombra una figura problemdtica, tensional y contradictoria entre lo intimo
y lo ptblico que obligd a introducir al pensamiento critico en la resignificacién de
ambas esferas en el mundo contemporineo de las luchas de las mujeres. Resignifi-
cacién que requiere de figuras de la critica: sobre todo de la fuerza de la alteridad
y la de toma colectiva de la palabra, en este caso, procedimiento que las madres
han llevado a cabo sin ponerle nombre. Hay otros testimonios que merecieron la
atencion de la academia critica, por ejemplo, los de Francesca Gargallo que se
plantean mediar entre la toma de la palabra y la escucha responsable de los otros
(Gargallo, s/f).1?

El género se disuelve como problema y aparece como efecto de sentido y efec-
to sobre los cuerpos que la toma de la palabra de las mujeres, mediante la distinctio
que pone en juego la condicién de alteridad del saber de los oprimidos. La alteridad
es una operacién y también una condicién sin la cual el ejercicio de justicia en el
discurso, en este momento de peligro, no seria posible. La alteridad permite mo-
dificar contextos de sentido a la vez que los cuestiona, poniendo asi en funciona-

miento nuevas interpretaciones y sentidos para la lucha.

12 Véase ademds Gargallo (2004).
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Interior and exterior space:
Raimon Panikkar and Nishida Kitaro
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DEPARTAMENTO DE LENGUAS CLASICAS Y MODERNAS
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Traduccion de Raquel Bouso

Resumen:

A través de las reflexiones de Raimon Panikkar acerca de la arquitectura y las de
Nishida Kitard acerca del lugar, este texto pone en cuestién la pretendida separacién
de lo interno y lo externo en relacién con el espacio. Panikkar y Nishida comparten
una comprension similar de la espacialidad del ser, aun cuando sus estilos filoséficos
mds bien parecen diferir. Mientras que Panikkar sostiene que el espacio interior y el
exterior son complementarios, parte de un pleno integrado, Nishida sostiene que
las nociones de espacio interior y exterior surgen de la funcién divisoria de la con-
ciencia egoica. Pese a ello, sus posturas coinciden en cuanto a los efectos que puede
desencadenar un adecuado y positivo vinculo entre conciencia y accién, en cuanto
a las acciones que impactan directamente la forma del mundo que habitamos.
Palabras clave: espacio, Panikkar, Nishida, arquitectura, consciencia

Abstract:
Raimon Pannikar’s reflections on architecture and Nishida Kitard’s on place are
used in this text to question the pretended separation between the internal and the

! El presente texto forma parte del proyecto “El pensamiento topolégico en Japén. Un estudio de
la concepcién de la naturaleza, el espacio y el lugar en la filosoffa, la religion y la estética japonesas”

(MINECO-FFI12015-65662-P), de la Universidad Pompeu Fabra.
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external in relation to space. Pannikar and Nishida share a similar comprehension
of the spaciality of being, even if their philosophical styles appear to be at odds.
While Panikkar thinks that internal and external space are complementary, both
being part of an integrated whole, Nishida argues that the notions of internal and
external space are the result of the dividing effort of egoic conscience. Despite that,
their postures concerning the effect that might generate an adequate and positive
link between conscience and action coincide; actions have a direct impact on the
form of the world we inhabit.

Keywords: space, Pannikar, Nishida, architecure, conscience.

Introduccién

El titulo de las Lecciones Haas 2017 fue “Lloc i espai: arquitectures del pensament,
la paraula i la imatge” (Lugar y espacio: arquitecturas del pensamiento, la palabra
y la imagen). La visién sublime de los arquitectos Lluis Clotet e Ignaci Paricio,
quienes convirtieron el edificio que albergaba un depésito de agua en la biblioteca
del campus Ciutadella de la Universitat Pompeu Fabra, o la visién de Ando Tadao,
quien disefié el Museo dedicado a la filosoffa de Nishida Kitar6é en su lugar natal,
la ciudad de Kahoku, despertaron ecos profundos en mi. Sin embargo, en este
articulo no me centraré en su estudio, sino que presentaré la vision del espacio de
mi mentor, Raimon Panikkar, y cémo Nishida Kitard formulé su nocién de basho
(lugar o topos).?

Raimon Panikkar (1918-2010) estaba profundamente en sintonia con el vi-
brante espiritu estético que impregna el suelo de Catalunya. Entendia la arquitec-
tura en su sentido original de scientia architechtonica (conocimiento arquitectdnico),
mediante el cual el arquitecto, como artista, construye y crea un hdbitat humano,
en respuesta al gusto cultural y epocal de una sociedad. La arquitectura es “tanto
una ciencia como un arte”, sefiala Panikkar; “Archi-tecton significa el arte de los
principios, el principal de los oficios artesanos, la técnica mds importante, el cons-
tructor primordial” (Panikkar, 1991: 17). Por analogifa, también un filésofo es un
arquitecto de ideas, que crea un hibitat que permite a sus habitantes respirar, vivir
y prosperar. De hecho, los seres humanos “creamos nuestro propio espacio tanto

2 Un primer borrador de este articulo fue presentado en las VII Llicons Haas, el 11 de mayo de
2017, en la Universitat Pompeu Fabra, Barcelona.
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como el espacio nos crea. La espacialidad es un existencial humano” (Panikkar, 1991:
18; énfasis agregado).

En su aproximacidn a la realidad, Nishida Kitaro (1870-1945) prestd atencién
a su aspecto locativo. “Todo lo que existe, existe en algo” (aru mono wa nanika ni
oite arufi B EDIEMIMTRTH%) es una de sus frases célebres (Nishida, 1926: NKZ
4.225). Esta aproximacidn cristalizé en su légica del topos (bashoteki ronri), o de
manera abreviada, ropologia.

A continuacién espero demostrar que Panikkar y Nishida comparten una
comprension similar de la espacialidad del ser, aun cuando sus estilos filoséficos
mds bien parecen diferir. La aproximacién teantropocdsmica* de Panikkar incluye
la interpenetracién de los aspectos material (o césmico), espiritual (#heos) y relativo
a la conciencia humana (anthropos) de la realidad. El andlisis de Nishida, especial-
mente en su fase temprana, tiende a profundizar en la naturaleza y la accién de la
conciencia, a la que considera como el locus del ser.

Al tratar el espacio en términos de interior y exterior, he comprobado que
ciertamente es una manera 6ptima de elucidar el pensamiento de Panikkar y Nis-
hida. A continuacién me centraré principalmente en el ensayo de Panikkar “No
hay espacio exterior sin espacio interior” (“There is No Outer Without Inner
Space”) (Panikkar, 1991: 7-38). En cuanto a Nishida, empezaré con su ensayo “El
interior y exterior de la mente” (“Kokoro no uchi to soto”, Nishida, 1916: NKZ
13.109-115) y me basaré en otros ensayos ademds de algunos fragmentos y cartas
de Nishida, en particular de la primera fase de sus escritos filoséficos, con la espe-
ranza de delinear el origen de su topologia (basho no ronri) filoséfica.

Panikkar sostiene que los espacios “interior y exterior son aspectos complemen-
tarios” (Panikkar, 1991: 9) que conforman una experiencia holistica del espacio. De
acuerdo con su modo de pensamiento advaita o a-dualista, sostiene una integridad

plena de los espacios interior y exterior, los cuales son irreductibles. Observa:

Cuando las tradiciones cldsicas nos dicen que el artista debe someterse a una puri-
ficacién, contemplacién y/o seguir algunos rituales, nos estdn diciendo que no hay
espacio exterior real sin un espacio interior, que nada influenciard el exterior si no
procede del espacio interior [...] Si damos forma al espacio exterior eso repercutird

en el espacio interior. (Panikkar, 1991: 17)

3 Abreviatura—NKZ: Nishida Kitaro Zenshii [Obras completas de Nishida Kitard]. Tokio: Iwana-
mi Shoten, 1978-80. Para el vol. 19, se ha consultado la edicién de 1989. El ntimero del volumen estd
seguido del nimero (o ndmeros) del articulo.

4 Prefiero evitar la expression “cosmoteindrica” pues “4ndrica” retiene la connotacién de “hombre”
del griego antiguo — anér” (4vip).
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En cambio, Nishida sostiene que las nociones de espacio interior y exterior
q y
surgen de la funcién divisoria de la conciencia egoica, la cual postula un yo aqui'y

un mundo exterior ahf afuera. Nishida escribe:

No existen dos mundos tales como el interior y el exterior [...] Originalmente no
existe distincién entre la mente y la cosa, o el espiritu y la materia. La realidad
verdadera tan solo posee un tinico modo (bitotori). (Nishida, 1916: NKZ 13.109)

Nishida observa que solemos asumir acriticamente la perspectiva de nuestro yo
psicoldgico asociado con el cuerpo, y consideramos el mundo en términos de la
dicotomia sujeto-objeto, pero esta posicién debe ser examinada criticamente (Nis-
hida, 1923a: NKZ 4.23). La experiencia pura —un todo continuo— se bifurca en
sujeto y objeto en el momento de la reflexién. La posicién fundamental de Nishi-
da es que nuestras distintas perspectivas suponen que el cuerpo-mente da lugar a
multiples concepciones de mundos interiores y exteriores; es mds, dichas concep-
ciones gobiernan nuestra conducta, en la medida en que aceptamos tdcitamente
nuestra concepcion de la realidad y actuamos de acuerdo con ella.

Posiblemente Panikkar y Nishida no coinciden en este punto. Con todo, estoy
convencida de que una reflexién ulterior mostrard que la comprensién de la ‘au-
toidentidad contradictoria de los aspectos opuestos de la realidad’ de Nishida ex-
presa una cosmovision cercana a la filosofia advaita de Panikkar.

1. Raimon Panikkar
1.1 “Nueve puertas” de entrada

En su ensayo, “No hay espacio exterior sin espacio interior”, Panikkar establece
nueve enfoques diferentes del espacio, representados simbdlicamente por nueve
puertas. Cada puerta despliega una caracteristica peculiar, y en algunos casos, el
misterio del espacio (Panikkar, 1991: 8). En esta empresa, se guia por la imagineria
del edificio sagrado, el cual tradicionalmente tiene cuatro puertas. Las nueve puer-
tas estdn emparejadas en términos de (1) las puertas abiertas y cerradas, (2) la en-
trada desde la derecha o la izquierda, (3) la entrada desde la parte trasera y la parte
delantera, (4) la entrada desde arriba y desde abajo, y (5) finalmente, la vista del
espacio advaitico, “que simboliza la trascendencia de los cuatro pares anteriores”
(1991). Paradéjicamente, no se puede ingresar en el espacio, advierte Panikkar,
porque ya estamos en él, y somos [parte] de €. Sin embargo, con la ayuda de estas
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puertas, reflexionamos sobre las diversas orientaciones que asumimos en relacién
con el espacio (1991: 28 nota 4).

1.2 El primer par: puertas abiertas y cerradas—humanidades
y ciencias naturales

Para Panikkar, la experiencia primordial del espacio, representada por la primera
puerta, es mucho mds rica y auténtica (es decir, fiel a la experiencia humana) que
la nocién cientifica moderna del espacio, que estd representada por la segunda
puerta. Escribe:

Existe una experiencia primordial y universal del espacio, que es mds holistica y no
circunscrita al espacio exterior, si bien sus aspectos internos y externos son comple-
mentarios. (Panikkar, 1991: 9)

El espacio es el simbolo fundamental de la potencialidad, el receptdculo uni-
versal. Las Upanishads se refieren a akasa (espacio abierto, cielo) como un espacio
extendido y un espacio dentro del corazén (Chandogya Upanishad: 8.1.3), un espa-
cio que, en tltima instancia, es el propio yo (atman) (Manditkya Upanishad: 3.3).
Platén hablé de khora (ydpa, el campo extendido), que “proporciona una sede a
todo lo que posee origen” (1997: 52a). Al describir esta naturaleza global del espa-
cio, Panikkar escribe:

El espacio estd en todas partes. Es el dénde y también la situacion de las cosas. Todo
estd en alguna parte porque estd situado, porque estd en relacién. Ser es ser-con

(co-esse) pero también ser-en (in-esse). (Panikkar, 1991: 10; énfasis agregado)

La segunda puerta es la de la concepcién cientifica moderna del espacio, y esta
puerta realmente estd cerrada ya que no podemos experimentar su realidad com-
pleta. Bajo la influencia de la mentalidad cientifica, la nocién de espacio ha que-
dado reducida a extensién fisica, en lugar de espacio vivido (Panikkar, 1991: 9). Es

una especie de caja vacia, donde ‘tiene lugar’ el movimiento de los cuerpos. El
espacio s6lo es concebido como exterioridad”, obligdndonos a hablar del espacio
interior sélo metaféricamente. Ademds, en este “espacio newtoniano”, no hay lugar
para que “los ancestros coexistan” (1991). Por esta razén Panikkar sostiene que “no

hay teologfa sin una cosmologfa, y viceversa” (1991).
Es mds, el dominio de la cultura cientifica ha dado como resultado la “fragmen-

tacién moderna del conocimiento”, que necesariamente desintegra al conocedor.
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Esto sucede porque “el conocimiento auténtico (scientia, gnosis, jadna) no puede
fragmentarse sin que ello afecte al cognoscente” (Panikkar, 1991: 11). El otro lado
de esta fragmentacion es que si curamos dicha fragmentacién del conocimiento,
realmente podremos recuperar algo de la integridad primordial de los seres huma-
nos. ;Serd una esperanza realista? Todos nosotros tendriamos que reflexionar sobre
esta importante cuestion.

En resumen, la primera puerta es (1) la del espacio abierto, el espacio vivido; y
la segunda puerta (2) el espacio cerrado, la concepcién cientifica natural moderna

del espacio.
1.3 El segundo par: entrada desde la derecha y desde la izquierda

La entrada en el espacio desde la derecha es la tercera puerta, que abre a la reflexién
sobre los tres enfoques filos6ficos tradicionales acerca de la realidad, es decir, el
espacio. Panikkar observa que estos enfoques platénicos de la realidad han confi-
gurado los supuestos cognitivos implicitos en Occidente. Las tres formas de ‘cono-

cimiento véalido’ se obtienen mediante:

(a) Lo medible o lo sensible (2 aistheta, 16 miobntd): segin este enfoque, el
espacio se considera fundamentalmente como la distancia fisica entre los
cuerpos.

(b) Lo cognitivo o lo inteligible (2 noeta, td vontd): el espacio se refiere al
fundamento mismo del conocimiento que hace posible las distinciones.

(c) Lo vivo o lo mistico (za mystika, t6. pootikd): tocamos la experiencia vivida
que estd mds alld de lo sensible y lo inteligible. El “espacio” en este sentido
estd relacionado con nociones tales como “vacuidad” ($tinyata), no-ser (un

ov), vacio (kevov), y asf sucesivamente (Panikkar, 1991: 12-14).

Al entrar por la izquierda, la cuarta puerta, nos hacemos una idea de cémo se
puede superar la dicotomf{a sujeto-objeto a fin de rehabilitar la plenitud del ser. El
esfuerzo de Panikkar para tender un puente entre las ciencias y las humanidades
surge de su comprension de que es necesario ir mds alld del paradigma del espacio-
tiempo de Einstein. Para Panikkar, la clave para lograr esta tarea radica en “cdmo
combinar la unidad y la diversidad” (Panikkar, 1991: 15), o la cuestién filoséfica
perenne de la unidad y la diversidad o /2 unidad y la multiplicidad. Dado que en
este ensayo no desarrolla mds este punto, citaré otro de sus ensayos en el que dis-

cute la concordia como la unién de entidades diversas:
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[Designa] el dinamismo de la multiplicidad hacia la unidad, sin dejar de ser dife-
rente y sin convertirse en uno, y sin alcanzar una sintesis superior. La musica es aqui
el paradigma. No hay acuerdo arménico si no hay una pluralidad de sonidos, o si
esos sonidos se unen en una sola nota. Ni muchos ni uno, sino concordia, armonia.

(Panikkar, 1995: 178)

En resumen, la tercera puerta nos muestra (3) las tres formas filoséficas tradi-
cionales diferentes de conocimiento, y la cuarta puerta (4), un esfuerzo por integrar

las ciencias naturales y las humanidades.
1.4 El tercer par: desde la entrada de la parte trasera y delantera

Al entrar desde la quinta puerta, desde la parte trasera de un edificio, descubrimos
el significado ontoldgico de una casa. Panikkar nos recuerda que hasta el siglo XVIII
en Europa, scientia architechtonica equivalia a philosophia prima u ontologia. Tra-
dicionalmente, la tarea sobresaliente de un arquitecto era construir una casa (oikos,
domos) “para Dios y los seres humanos”. Una casa era “el simbolo principal del
estar en el mundo y el espacio adecuado para vivir y manejar las cosas” (Panikkar,
1991: 15). Una casa no es una caja ni un agujero, y mucho menos un garaje. Una

casa tiene al menos tres significados:

(a) Casa (domus) como familia, el grupo humano bésico que habita en una
morada, que representa el aspecto humano de una casa.

(b) Casa (domos) como un edificio en sf mismo, la estructura, que es el aspec-
to material-espiritual de una casa.

(c) Casa (domus) como el circulo cerrado, donde uno es “domado”, donde los
animales salvajes son domesticados; protege al habitante; esto representa-
ria el aspecto técnico y cultural de una casa (Panikkar, 1991: 17).

Podrfamos afiadir a lo anterior los significados de una casa como hogar, donde
los habitantes se sienten en casa, se sienten protegidos, seguros, cémodos y cuidados.

Como ya se menciond, una casa incluye la casa de culto, una casa no es solo
para los seres humanos sino también para Dios. La casa, por lo tanto, encarna por
completo el significado teoantropocésmico (Panikkar, 1991: 17). El objetivo prin-
cipal de la arquitectura es “dejar que los seres humanos respiren en un espacio que
no se puede simplemente ubicar dentro o fuera. El cuerpo y el alma no son sepa-
rables” (1991). Y, ademds, “el arquitecto da forma al espacio como un desarrollo de
la vida humana en el cosmos” (1991; énfasis agregado). Ademds, para Panikkar la
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dimensién estética es integral para cualquier arquitectura. La arquitectura como
actividad artistica significa “la actividad poética de dar forma a un mundo nuevo
a partir del mundo en el que ya vivimos. Creamos nuestro propio espacio tanto como
el espacio nos crea. La espacialidad es un existencial humano” (1991; énfasis agregado).

A través de la sexta puerta, la entrada delantera, Panikkar discute el rico signi-
ficado del paisaje (paisatge), que abre el aspecto mistico del espacio, en el que
existimos y a través del cual nos nutrimos. El paisaje es lo opuesto a la vista mate-

rial del espacio. El paisaje refleja (y crea) la espacialidad humana. Panikkar observa:

Vivimos en un pais pero no estamos ez un paisaje. Somos paisaje, aunque no solo
paisaje. Este paisaje es parte de nuestra espacialidad. [...] Esta espacialidad es ese
paisaje concreto que somos y que nos permite movernos. SOmos paisaje y nos movemos
en ¢él, no como turistas que van a lugares extranjeros, sino como peregrinos que

llegamos a nuestros centros reales. (Panikkar, 1991: 20; énfasis agregado)

Ademis, nuestra espacialidad constituye la intimidad ontoldgica con los demds

seres:

Los animales ocupan un lugar, y este lugar también los constituye. Los animales

5 SOMmos

viven en un territorio, y su territorio es vital para ellos. Los seres humanos
espacialidad, no porque simplemente necesitemos un territorio, sino porque noso-
tros, sabiendo que somos espaciales y corpéreos, sabemos al mismo tiempo que el
espacio nos pertenece. Este espacio es el paisaje. La espacialidad no es principalmente
lo que hace posible la distancia, sino lo que hace posible la cercania. La espacialidad
nos hace estar en tensién unos con otros, es decir, vecinos. Compartimos el espacio
como compartimos la palabra. Homo loquens es homo spatialis. Compartimos pala-

bra y espacio. La relacién es intima. (Panikkar, 1991: 20; énfasis agregado)

En este contexto, Panikkar amplia su reflexién sobre el acto del hablar autén-
tico, como lo contrario de una conversacién ociosa, y escribe: “habitamos las pa-

labras que decimos”, y continta:

Esas palabras [auténticas] son verdaderamente sacramentos. Crean el espacio ade-

cuado en el que atraen a los oyentes mientras un torbellino envuelve a los que estén

> En el original “El hombre es”. Prefiero evitar la expresién “hombre” debido a que en ella persiste
el imaginario androcéntrico. En consecuencia, adopto en su lugar “seres humanos” y “nosotros”.
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cerca. Estas palabras auténticas crean un espacio que nos abarca a nosotros y a los
verdaderos oyentes. (Panikkar, 1991: 20)

En resumen, la quinta puerta es (5) el significado ontolégico de una casa, y la
sexta puerta (6) el espacio como paisaje humano.

1.5 El cuarto par: desde arriba y desde abajo, lo espiritual

A través de la séptima puerta, una entrada desde arriba, Panikkar descarta la visién
dualista del espacio sagrado y profano. El espacio sagrado conserva su estructura
espacial (por ejemplo, distancia, distincién, diversidad), tal como lo hace el espacio
profano (Panikkar, 1991: 22). La palabra sdnscrita para espacio (o cielo), akasa se
compone de “a ['desde’, o enfdtico] y kdsat, aparecer, brillar, ser brillante”. Esta

etimologfa revela que el espacio permite que ‘todos los fenémenos’ aparezcan en
él. Ademis:

Sugiere aquello que permite ver las cosas y, por lo tanto, ver, saber: a-4is. Akisa
serfa entonces lo que permite que las cosas aparezcan, se conozcan y, en tltima
instancia, sean. Akasa es lo que hace posible que las cosas se manifiesten. Es el
“lugar” de la revelacién, por asi decitlo. Las cosas son en la medida en que son espa-
ciales. (Panikkar, 1991: 22; énfasis agregado)

La idea aqui se acerca mucho al basho de Nishida. Sea como fuere, a través de
este andlisis etimolégico, Panikkar encuentra que “el espacio no es subjetivo ni
objetivo; el espacio es anterior a esas categorias” (1991). La implicacién aqui es que
el espacio (de la experiencia) es simplemente anterior a la dicotomia sujeto-objeto, que
también resuena con el punto de vista de Nishida. Ademds, Panikkar observa,

mientras estira conscientemente las reglas gramaticales convencionales:

[Este] sentido de orientacién [de nuestro ser como espacio interior y exterior] estd
incorporado en nuestra propia existencia. No somos entidades solipsistas, sino
humanos-en-el-mundo. Somos nuestro mundo y no solo junto con nuestro mundo
o en él. Todas las preposiciones son aqui superfluas. Somos nuestro mundo, aunque el

hecho de ser mundo no nos agota. (Panikkar, 1991: 24; énfasis agregado)

“El espacio es lo que hace posible la manifestacion de la realidad. Toda realidad,
en la medida en que se manifiesta, es espacial” (1991). Esta observacién resuena

con lo que el maestro zen japonés Dogen dijo sobre genjo koan (BLAZ): la
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realidad se manifiesta por completo en un momento dado. Esta idea estd directa-
mente relacionada con el aprecio de Dogen por la belleza de la naturaleza. De
hecho, montanas y rios predican sin cesar el sermdn césmico del Buda. Los jardines
zen, por ejemplo, estdn disefiados para expresar esta experiencia del cosmos.

Al entrar por la octava puerta, desde abajo, Panikkar dirige su atencién a la
experiencia inmanente del espacio. Siguiendo la pista de Agustin quien adopté la
palabra distensién (estirarse en dos direcciones de ambos extremos) para describir
la naturaleza del tiempo, Panikkar formula: “Somos, existimos, distendidos en el
tiempo y extendidos en espacio”. La temporalidad humana estd distendida (es
decir, se extiende al pasado y al futuro), mientras que la espacialidad se extiende.
Panikkar nos recuerda que es crucial no confundir esta postura con el dualismo
cartesiano de la materia como res extensa y espiritu como res cogitans (Panikkar,
1991: 25).

Una observacién crucial que Panikkar hace con respecto a la octava puerta de
la inmanencia es que el espacio crea espacio para el movimiento, y como tal es la
fuente de libertad. Cito:

El movimiento es inherente al ser porque el espacio pertenece al ser. Las cosas no se
mueven en un espacio vacio, las cosas en s{ mismas son espaciales, siendo el espacio
la esencia misma de la realidad. La tensién médxima no se da entre espiritu y materia,
sino entre libertad y esclavitud. El espacio no es material ni inmaterial, pero puede
ser el “lugar” de la libertad o el “lugar” de la restriccion. (Panikkar, 1991: 25; énfa-

sis agregado)

El simple hecho es que ninguno de nosotros, los seres humanos, podemos so-
brevivir por mucho tiempo en un espacio confinado (y aislado) privados de nues-
tra libertad de movimiento. Y este hecho revela el ‘mal del muro’, que segrega a
ciertas personas para que sean extranjeras, o las confina en un 4rea demarcada, y
les priva de su libertad.

En resumen, la séptima puerta es (7) la entrada al espacio sagrado y real, y la
octava puerta (8) la entrada en el espacio que permite la libertad de los seres. Estas

puertas representan nuestra relacién trascendente e inmanente con el espacio.
1.6 El espacio advaitico de la cuarta dimension, turiya
Finalmente entramos por la novena puerta, que presenta la perspectiva que tras-

ciende los cuatro pares de opuestos anteriores. Panikkar, volviendo a las imdgenes

del espacio interior y exterior, sin “disolverlos en su unidad original”, procede a
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reclamar sus realidades como los dos polos, que estdn relacionados en la “no dua-
lidad radical de los ‘dos’ sin que ninguno de ellos pierda su realidad relativa”. Ex-
plica esta posicién:

Advaita no es monismo ni dualismo. Existe una relacién dindmica y constitutiva
para que cada uno de los polos de la relacién sea el todo. [...] La polaridad misma
es la realidad primordial. ;D6énde estd el viento cuando no sopla? ;Dénde estdn los
seres humanos cuando no viven? [...] No hay exterior sin interior, ni interior sin
exterior. Es lo interno lo que hace lo externo y viceversa. (Panikkar, 1991: 26, én-

fasis agregado)

Panikkar trasciende, sin negar, los pares de opuestos, y retiene sus interrelacio-
nes dindmicas, de acuerdo con su visién teoantropocdsmica de la realidad que todo
lo interpenetra.

En resumen, la novena puerta representa (9) la conciencia advaitica de la rea-
lidad tal como es, furiya (conciencia pura).

2. Una transicién de Panikkar a Nishida: el espacio yéguico

Panikkar se refiere a cidakasa (espacio de conciencia) dos veces en su ensayo, sin
entrar en detalles sobre esta nocién. Me parece ttil comprender esta idea para
poder apreciar plenamente la discusién de Panikkar. En el contexto indico tradi-
cional, esta nocién de cidikisa, o mabat-ikisa (inteligencia cosmica), constituye
el nicleo de la filosofia desarrollada por la tradicién yéguica. Un gran maestro de

yoga contempordneo observa:

Los espacios sobre nosotros, el cielo, son mahat-ikisa (inteligencia cédsmica en el
espacio) mientras que el yo interno es cit-dkdsa o cidikasa (inteligencia césmica
dentro de nosotros). Uno es el espacio externo, el otro es el espacio interno. |...] El
espacio es emblema de la libertad, la libertad que solo el espacio permite para el
movimiento. [...] no podemos entrar en érbita, pero tenemos acceso al espacio,
nuestro espacio interior. Paradéjicamente, mirar hacia adentro tiene un efecto
unificador comparable. [...] dentro del microcosmos del individuo existe el macro-

cosmos del universo. (Iyengar, 2005: 202-203; énfasis agregado)

Los estudiantes de yoga son instruidos para crear espacio dentro del cuerpo:

“Cuando colapsas tu postura, colapsas tu alma. Cuando colapsas el espacio, colap-
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sas el alma” (Iyengar, 2005: 205). También es importante la “alineacién” de las

posturas corporales para crear un interior espacioso:

La alineacién crea una estructura de comunicacién que, como una catedral, es una
ofrenda a Dios. Por esta razén, para mi alineacion es una palabra metafisica. La
alineacién correcta crea el espacio correcto, como en un edificio bien construido.
Un edificio sin un interior espacioso es un trozo de piedra, un megalito. Un cuerpo

asi serfa inerte e inhabitable. (Iyengar, 2005: 204)

El espacio vacio adquiere un significado concreto en la medida en que lo en-
carna el cuerpo.

3. Nishida Kitaro
3.1 Una realidad continua de pura experiencia

En comparacién con la formulacién advaitica de Panikkar, Nishida comienza con
una observacién de cémo la experiencia de un todo sin fisuras se transforma en
“interno” y “externo”, o cognoscente y conocido. El siguiente fragmento, compi-
lado en la edicién péstuma de los Fragmentos sobre la experiencia pura, capta muy
bien la reflexién de Nishida. En el momento en que un cuervo grajea, ‘yo’ escucho
el canto, y el canto del cuervo y ‘yo’ todavia no estdn divididos y forman un todo
Gnico. Este es el estado de experiencia pura o directa. En el momento posterior,
cuando ‘yo’ dirijo mi atencién a mi presencia fisica, yo y el grajeo del cuervo nos
separamos. En ese momento, la unidad original de la experiencia pura se escinde.

Nishida cavila para si de este modo:

El grajeo de un cuervo ‘kah!’” constituye puramente objetividad. No hay distincién
entre el yo y la cosa. Solo existe una realidad integra. Es cuando advierto mi cuerpo
(shintai) que surge la distincién sujeto-objeto, mientras varias actividades mentales

<

construyen mi subjetividad. Con la aparicién de la idea de que “una cosa estd ahi

afuera, mientras mis oidos la escuchan”, la dicotomia sujeto-objeto se convierte en

algo insuperable. (Nishida, ca. 1906-ca.1908: fragmento 9, NKZ 16.348)

Este tipo de reflexién forma el punto de partida filoséfico central de Nishida.
Una realidad simple se escinde en sujeto y objeto, a raiz de mi reconocimiento de

mi presencia fisica.
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3.2 Elyo y el mundo: el paradigma de la esfera infinita

Nishida ve que todas las cosas estdn constantemente en movimiento en el tiempo, un
dinamismo que interpreta en términos del fenémeno de la conciencia como el auto-
desarrollo de la conciencia. Ademds, la conciencia de cada individuo posee su unidad,
en su orientacién centripeta. Es mds, la conciencia de los individuos estd orientada
hacia un centro mayor de manera concéntrica. Aqui, Nishida parece tener en mente
las imdgenes de la esfera infinita (sphaera infinita), que el Maestro Eckhart expresd de
la siguiente manera (citado por Nicolds de Cusa en su De docta ignorantia 1.34): “ Deus
[...] est sphaera intellectualis infinita, cuius centrum est ubique cum circumferentia, et
cuius tot sunt circumferentiae, quot puncta”® (Bond, 1997: 307 nota 56).
Nishida describe esta relacién del yo y el mundo de la siguiente manera:

Estos “centros” individuales no son entidades discretas no relacionadas, pero estdn
orientados hacia un cierto “centro mayor” (aru okina chishin). Asi es como el
mundo tiene su unidad (zgitsu). Si se considera el mundo de esta manera, para
nosotros conocer varias cosas como individuos significa que alguna vez nos acerca-
remos al centro del universo. Nos acercamos al centro de dos maneras: o el hori-
zonte de nuestra conciencia se amplia o la profundidad de nuestra conciencia se

profundiza. (Nishida, 1916: NKZ 13.110)
3.3 La estructura légica del autodespertar (‘jikaku”)

Para Nishida, la estructura bésica o la forma del autodespertar (jikaku) se formula
como: “Yo me veo en mi mismo”. El yo (‘y0’) se ve a si mismo (‘me’) en si mismo
(‘en mi mismo’) (Nishida, 1923b: NKZ 3.127-128). Nishida desarrolla esta estruc-
tura bésica del autodespertar, en el cual el cognoscente y lo conocido estdn situados
para ser uno en su topologfa. La autoidentidad del cognoscente y lo conocido es el
punto crucial.

3.4 ‘El dénde de los seres (basho o topos)

Como ya se mencioné anteriormente, “lo que existe existe en algo” (aru mono wa
nanika ni oite arn) (Nishida, 1926: NKZ 4.225). Este algo trasciende y abarca
varios modos de autoconciencia dentro de él.

¢ “Dios es una esfera inteligible infinita, cuyo centro estd en todas partes con su circunferencia; y
del cual hay tantas circunferencias como puntos”.
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Sigamos, paso a paso, el andlisis de Nishida que conduce a este punto. (1) Lo
que se le da directamente a nuestro pensamiento como un objeto no es algo cons-
truido por nuestro pensamiento. (2) Mds bien se nos da de manera similar a la
intuicidn artistica en la que sujeto y objeto son uno. (3) Lo que se le da a nuestro
pensamiento directamente no es un ‘mundo externo’ que se opone a nuestro pen-
samiento, sino que es lo que envuelve nuestro pensamiento, y (4) ya contiene
nuestro ego pensante. (5) Puede llamarse a esto ‘experiencia directa’ o ‘experiencia
pura. (6) El contenido de la conciencia que se da directamente de esta manera no
puede ser delimitado por categorfas [kantianas] como el tiempo, el espacio y el
individuo. (7) Nuestra conciencia de la realidad actual no solo estd conectada con
el mundo de los objetos conocidos, sino que también estd conectada con el mundo
que trasciende nuestra cognicién. (8) Nuestra comprension de la realidad siempre
estd ‘suspendida’ (ukande iru), por asi decirlo, en una conciencia infinitamente mds
profunda y mayor. (9) Normalmente nos acercamos al mundo desde el punto de
vista del ego psicoldgico que estd asociado con nuestro cuerpo, pero estd claro que
no es la clase de yo psicoldgico el que se vuelve consciente (ishiki suru) del mundo,
porque (10) el yo consciente real es el yo que no puede ser objetivado; elude nues-
tro pensamiento. (11) Este yo real es el yo sobre el que no se puede reflexionar, y
es infinito y libre en todo momento. (12) Es porque el yo activo siempre estd en
una dimensién superior respecto al yo objetivado. (13) Este yo real es tnico en
cada momento (ichidoteki, einmalig) e irrepetible. (Nishida, 1923a: NKZ 4.23-24).

Permitanme citar otro pasaje de los escritos de Nishida de este periodo. Es de
su ‘Prélogo’ a un libro sobre el espiritu creativo del arte de Hirasawa Tetsuo. En él,
Nishida declara su opinién sobre la expresion artistica y la creatividad:

En lo mds profundo de nuestra mente hay un mundo que trasciende el émbito del
conocimiento. La profundidad de nuestra mente es tan abismalmente profunda que
un anclaje no sirve de nada. En ese 4mbito no existen cosas (7070) o un ego (ga)
concebidos conceptualmente sino actividad pura (jun naru katsuds). Alli, no hay
una forma fija (katachi) sino la forma sin forma que da origen a infinitos tipos de
formas. No hay un color fijo sino el color incoloro que da lugar a un espectro infi-
nito de colores. En ese dmbito, cada revuelo es una creacién, una actividad pura de

dar forma y color. (Nishida, 1921: NKZ 19.789)

No es dificil entender que Nishida llame a esta conciencia infinitamente pro-
funda y grande basho (el lugar), que abarca todas las actividades de la conciencia.
Todo lo que existe, existe topolégicamente. En este sentido, todos somos seres z0-

poldgicos, como radicalmente espaciales.



Michiko Yusa 155
3.5 El cuerpo, el ego psicoldgico y el yo real
;Cudl es el papel del cuerpo? Nishida explica su punto de vista de esta manera:

Ordinariamente, pensamos acriticamente que no hay mente sin el cuerpo, y la
mente estd alojada (yadoru) en el cuerpo. Pero, ;qué es este cuerpo?

Lo que se conoce como el objeto de nuestros sentidos es algo que se siente obje-
tivamente (ishiki seraretamono) y no lo que alberga (yadosu) la conciencia. Lo que
estd en la base de nuestra conciencia es el “yo activo” (kditeki jiko). El cuerpo es la
manifestacién de tal yo activo y posee el significado del fundamento de nuestra
conciencia. Para el yo consciente de si mismo, el cuerpo puede considerarse un
“6rgano” de nuestra voluntad. Pero el cuerpo no es un mero instrumento. Més bien,
es la manifestacién del yo profundo que estd en los recovecos profundos de la con-
ciencia. En este sentido, el cuerpo posee un significado metafisico. El contenido de
nuestro verdadero yo siempre debe acompafar alguna accién. Donde nuestro
cuerpo y mente son uno (shinshin ichinyo £ >— 1), el verdadero yo se manifiesta.”

(Nishida, 1928: NKZ 5.156)

Nishida dirige la atencién del lector una y otra vez hacia cémo una “conciencia
del ego psicoldgica” no examinada efectia la divisidén de sujeto y objeto, y que el
verdadero yo trasciende esa divisién. Este ego psicoldgico es el que considera el
mundo como algo externo al yo (Nishida, 1923a: NKZ 4.23). La idea fundamen-
tal de Nishida es radicalmente simple. Una vez lo habia explicado en su carta a su
amigo de la siguiente manera:

Creo que al deshacernos del pequeno ego llegamos al verdadero autodespertar. El

“yo” no es una realidad individual, pero en su raiz estd conectado con la conciencia

de Dios. (Carta de Nishida a Yamamoto Ryékichi, 9 de junio de 1909: NKZ 18.125)8

7 IR DG RE UTHIBN2 B DIEERE SN2 T, Bl 2 E T O TR0 AL DEGR
DFEGEL 528D, - 1TANEC THRINE RS RO L DERIE N 21T AMNE COREE LT, K
RDOBHHROREL 22 BMEETEDTHB. Bkt H COVIH T FRIITR L OZEOHEIL E
WAMZENETHA D M LEH A HIRZIEE TIE RV, SAIEEFHRDOIEICHHHFE N EHEDERBTH S,
MNBERICHBNTHEA DS ARIEIT FENEREZEDENITENTE D, HOHCONEICE. T
TTAZIEDRIZESEV, FL—DOFNCKA DEDOHCHBNEDTH S,

SUNHEZ BT BATCh A5 THEICHREIZH O &7 UE. T ADHCIIMAAMNCH ST, ZOMREICHH
LRICERARDOEAFUIRE,

La discusién detallada de Nishida sobre esta idea se encuentra en el capitulo 10, Libro 2, de Zen

no kenkyit (Indagacién del bien), “Dios como realidad”. (Nishida, 1911: NKZ 1.96-101).
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Nishida admite que es dificil deshacerse de la visién del espacio del “sentido
comun’, en la cual afirmamos acriticamente que nuestra conciencia mental-espi-
ritual es distinta de la materia, y que hay dos mundos: el mundo mental-espiritual
(es decir, el mundo interior) y el mundo material (es decir, el mundo exterior). Sin
embargo, es necesario que nos recordemos que ese fue el punto de partida de Nis-
hida. El llamado mundo “externo” surge de asumir el ego psicofisico como la
verdadera subjetividad.

4. Panikkar y Nishida sobre la espacialidad y la palabra

La visién filoséfica bdsica de Panikkar y Nishida sobre el espacio coincide notable-
mente. Ambos entienden a los seres humanos como seres espaciales, y que creamos
y damos forma a nuestro propio espacio (o entornos). Lo que me resulta especial-
mente significativo es que sus reflexiones filoséficas abordan el papel y la funcién
del lenguaje (o la palabra). Panikkar senala que en nuestra espacialidad, “compar-
timos la palabra” y nos comunicamos entre nosotros (Panikkar, 1991: 20). Para
Nishida, nuestro acto de expresién, en el que las palabras surgen de la honda
profundidad del abismo insondable, define nuestra auténtica personalidad (jinkaku).
La terminologfa de Nishida de sujeto y predicado ha comportado dificultades,
y ha dado lugar a la opinién de que Nishida mantuvo una légica del predicado en
oposicién a la 16gica de sujeto aristotélica. Una lectura cuidadosa de los textos de
Nishida sobre este punto revela algo diferente. Nishida no defendié ni la 16gica del
predicado ni la del sujeto. Permitanme citar dos pasajes de su tltimo escrito:

El verdadero yo [...] no se encuentra en la direccién del sujeto gramatical ni en la
direccién del predicado gramatical. Mds bien, el verdadero yo existe cuando se
predica a si mismo en la contradictoria autoidentidad de las direcciones del sujeto
y el predicado. [...] En los recovecos profundos de cada uno, se encuentra aquello

que se agita para expresarse. (Nishida, 1945: NKZ 11.416)
Y otra vez:

Nuestro “yo” es lo que se convierte en su propio predicado; no, se predica a si mis-
mo (jiko jishin ni tsuite jutsugo suru mono). Es lo que se expresa (jiko jishin o hyogen
suru mono), es decir, lo que se vuelve consciente de s (jikaku suru mono). (Nishida,

1945: NKZ 11.418)
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En el 4mbito de la experiencia, hablamos para expresarnos, en lugar de consti-
tuir simplemente el objeto de escrutinio o el agente que escudrifia. Los individuos
como auténticos seres son homo loquens, y como tales, cada palabra que pronuncian
adquiere el significado de una toma de decisiones, por lo que somos responsables
y debemos rendir cuentas.

Conclusién

El trasfondo de este presente ensayo es el horizonte mds amplio del mundo con-
tempordneo que habitamos. En estos dfas, se nos recuerda constantemente el pe-
ligro de las manipulaciones humanas que destruyen el medio ambiente y cémo la
naturaleza estd respondiendo al cambio climdtico. Si miramos un poco hacia atrés,
al desastre del 11 de marzo de 2011, causado por el terremoto y el tsunami en
Fukushima, aunque todavia estd demasiado fresco en nuestros recuerdos, su reper-
cusién atn se siente y no se ha hecho nada, o asi me lo parece, para limpiar la
contaminacién del agua del océano por los materiales radiactivos que se filtraron
en ella. Cuestiones relacionadas con la energia nuclear, las armas nucleares y los
desechos nucleares: estos son problemas que requieren nuestra vigilancia. El hecho
es que, en realidad, estos problemas surgieron como resultado de nuestras propias
acciones; a menos que abramos los ojos a este hecho, continuaremos instalados en
el negacionismo.

sHay algo que podamos hacer para encontrar una salida a esta grave situacién
que concierne a toda la humanidad? Panikkar parece pensar que si rehabilitamos
una relacién adecuada con nuestro espacio interior, podemos llevar a cabo acciones
que pueden tener un efecto positivo en la rectificacion del curso de la civilizacién.
Nishida ve el vinculo vital entre nuestra conciencia y accién, que, ademds, tiene
un impacto directo en la forma del mundo en que vivimos. Los seres humanos
necesitamos reconocer nuestro cordén umbilical espiritual que nos une a la madre
tierra. Asi, la trayectoria de la preocupacién del presente escrito sobre el espacio en
realidad atafie a las decisiones que los seres humanos toman que creardn o robardn
el futuro de nuestros hijos.

Al reunir a Panikkar y Nishida en el didlogo, descubro que arrojan luz sobre el
pensamiento del otro de una manera que es muy estimulante. Ademds, mi apre-
ciacién de la singularidad de cada pensador se ha incrementado a través de esta
empresa. Curiosamente, tanto Panikkar como Nishida trataron de meditar mientras
deambulaban por la naturaleza. A Panikkar le gustaba ir a las colinas cercanas de

Santa Bérbara para dar una caminata larga y rigurosa; Nishida daba su habitual
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paseo diario por un insuperable camino tranquilo cerca de su casa, la parte nores-
te de Kioto, cerca de Ginkakuji (Pabellén de Plata), que hoy se conoce como el
“camino del filésofo” (tetsugaku no michi). Ambos descubrieron que una caminata
vigorosa animaba sus mentes y aclaraba sus pensamientos.

Permitanme concluir este ensayo con estas palabras de Panikkar, que expresan
su profunda preocupacion por la época actual:

Para cualquier propdsito bien intencionado abrimos el ttero de la materia, [...]
profanamos la intimidad de lo no-divisible, 2-fomos, para extraer de ella la energia
que creemos que necesitamos, porque hemos perdido la confianza en los ritmos
césmicos, [...] y queremos acelerar cualquier proceso posible para nuestro beneficio
exclusivo, en detrimento del conjunto. El orden natural estd fracturado. Solo la
verdadera experiencia del espacio interior nos impedird derrumbar el exterior pero,
como nos recuerda el Dhammapada (18.20): akase padam matthi, no hay camino
en el espacio. Tenemos que crearlo. No dejamos rastro en el cielo. Tenemos que

creatlo. jEsta es nuestra libertad, dignidad y responsabilidad! (Panikkar, 1991: 38)
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A. Con el subtitulo de mi articulo, “Un enfoque filolégico a Fedro 274b-278¢”, no
pretendo construir una oposicién artificial entre una aproximacién filolégica y una
filoséfica. No hay dos maneras diferentes y separadas de lo que Platén quiso decir,
ni dos verdades diferentes acerca de su Critica a la Escritura. Nuestra comprensién
de un texto filoséfico debe ser, por supuesto, una comprension filoséfica. Cuando
hablo de un enfoque filolégico, lo hago para dejar en claro desde el principio que
no pretendo violar o descuidar las reglas y procedimientos habituales de la exégesis
filolégica: reglas y procedimientos que tenemos que observar en cualquier inter-
pretacion, ya sea literaria o filoséfica, teoldgica o juridica. Las llamo reglas filolé-
gicas porque la Filologfa cldsica griega del siglo Il a. C. fue la primera disciplina
que los explicéd. En mi opinidn, violar o descuidar estas normas y procedimientos
no tiene ningtin mérito filoséfico.

Voy a mostrar que la interpretacién moderna estdndar de nuestro texto estd
basada en el descuido de pasos interpretativos filoldgicamente indispensables. En
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qué aspectos y en qué puntos mi interpretacién diverge de otras interpretaciones,
serd senalado al final.
B. En primer lugar, recordemos la Critica a la Escritura de Platén, texto que me

gustarfa dividir en seis secciones:

1. Después de haber discutido suficientemente el problema de la habilidad y
falta de habilidad del logoi (ikavéc), Sécrates quiere abordar la cuestién de
la propiedad o impropiedad (evmpénera-anpénea). Para empezar, senala
como criterio bésico decisivo el hecho de si podemos complacer a Dios
con nuestro uso de /ogoi. Sobre este tema, Sdcrates puede contar una his-
toria que ha escuchado de los antiguos (Platén, 274b2-c4).

2. Estaes la historia del dios egipcio Theuth, quien inventé un par de artes,
entre ellas, el arte de la escritura, y se las presenté a Thamous, rey de Egip-
to. El Rey le pregunté a Theuth acerca de la utilidad de cada arte. Cuando
el inventor elogi6 la escritura como el arte que harfa més sabios a los
egipcios y mejorarfa su memoria, Thamous respondié que la escritura
danarfa la memoria e inducirfa al olvido, ya que las personas dependerian
de signos externos al alma. Y habiendo leido mucho sin ensefianza (Gvev
8180ixTic), no serfan sabios sino que sélo parecerfan serlo (§o&6copot yeyovorteg
avti cop®v). En resumen, es bastante ingenuo creer que la escritura pueda
proporcionar ideas claras y confiables (cagég xai BéBatov). Las palabras
escritas no pueden hacer otra cosa que recordarle al que ya conoce de lo
que trata la escritura (274¢5-275d2).

3. Laescritura (ypogn en general) tiene estos tres defectos o deficiencias: (1)
no puede responder cuando se tiene una pregunta (siempre dird lo mismo);
(2) puede ir a cualquier lugar, llega a manos de los que la entienden y de
los que no tienen nada que hacer con ella, y no sabe a quién debe hablar-
le y a quién no; (3) cuando es atacada, el Jogos escrito es incapaz de defen-
derse o de ayudarse a si mismo, necesita de la ayuda de su padre (el autor).
Pero hay otro tipo de /ogos que estd libre de estos defectos: el discurso vivo
y animado del que conoce, del cual el discurso escrito puede ser llamado
una imagen (efdwhov) (275d4-276a9).

4. Sécrates ahora procede con un simil. Asi como un agricultor sensato (vodv
& v yewpyds) no plantard semillas de las que desea su fruto en los jardines
de Adonis, porque quiere hacer uso de estos jardines sélo como diversién
en el momento de la fiesta de Adonis; del mismo modo el dialéctico no
plantard su semilla filos6fica, la cual es de importancia para él en los jar-

dines de Adonis, es decir, en sus escritos, excepto cuando escribe para su
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diversién (moudidg ydpw), guardando recordatorios para si mismo y para
aquellos que siguen el mismo camino. El serio tratamiento de sus «semillas»
consistird en la dialéctica oral con un alma adecuada (AaBov yoynv
mpocfikovsay) a quien le imparte Jogoi acompafados de conocimiento;
logoi que son capaces de ayudarse a si mismos y que hacen feliz el alma
(276b1-277a5).

5. Ahora, dice Sécrates, somos capaces de responder a la pregunta original
sobre el enfoque aplicado contra Lisias como escritor de discursos, y la
pregunta de qué logoi estdn escritos de manera ingeniosa y cudles no. Con
respecto a la segunda pregunta, Sécrates sintetiza: el arte de hablar o escri-
bir logos debe estar basado (1) en un conocimiento dialéctico total del
objeto a ser tratado, (2) en un conocimiento completo de los diferentes
tipos de almas, y (3) en la habilidad de unir el tipo correcto de /ogos con
el tipo correcto de alma. En relacién con la primera pregunta, Sécrates
retoma lo que se ha dicho siguiendo la narracién egipcia: creer que algo
claro y confiable puede resultar de un libro escrito es vergonzoso, porque
es muy ingenuo; considerar que un hombre que sabe que nada escrito
merece una atencién seria y que los mejores /ogoi escritos son recordatorios
para aquellos que ya saben, podria ser un modelo para Sécrates y Fedro
(277a6-278b6).

6.  Finalmente, Sécrates formula el siguiente mensaje para todos aquellos que
escriben discursos, como Lisias, o poesia, como Homero, o poesia lirica o
que escriben /logoi politicos llamdndolos leyes: si un autor que escribié lo
que escribid, sabiendo la verdad y siendo capaz de ayudar sus escritos con
la introduccién de un &\ieykog [demostracion] y mostrando oralmente
(Myov adtog) que lo que escribid es de un valor inferior, entonces no
merece el nombre de copdg [sabio], el cual serfa apropiado tnicamente
para dios, sino el de pidcogog [fildsofo]. Si, por otra parte, un autor no
tiene algo de mayor valor que lo que escribid, podria ser llamado justa-
mente poeta o escritor de discursos o escritor de leyes.

Hasta aqui, el texto que llamamos Critica a la Escritura de Platén. (Si Platén
le hubiese dado a este capitulo un titulo separado, preferiria haberlo titulado: “;bajo
qué condiciones el uso de la escritura no es vergonzoso?”, o “;cémo puede el uso
de la escritura complacer a Dios?”).

Los conceptos griegos cuyo significado parece ser claro a primera vista en este
capitulo, pero que en una inspeccién mds cercana requieren de una aclaracién fi-

lolégica adicional, son los siguientes:
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oOyypappo [tratado)] - srealmente significa “tratado”™

ypagn [escritura] - ;por qué Platén habla sobre los defectos de la ypagn?
A8¢vidog kfmot [jardines de Adonis] - ;qué tipo de jardines son?

gldwhov [imagen] - ;por qué es importante saber que los didlogos son
eidmla?

BonBeiv 1@ Aoy [venir en ayuda del logos] - sen qué consiste esta habilidad?
€idog T 10 GAnbeg &xet [el que sabe lo que es la verdad] - ;a qué tipo de
verdad se refiere?

0 yeypappéve padia drodeitot [demostrar la inferioridad de la exposicién
escrita] - ;debemos traducir godra por ‘falso’?

owydv mpdg odg St [ante quienes guardar silencio] - ;por qué deberia ser
necesario permanecer en silencio ante alguien?

tyudtepa [lo més valioso] - ;qué es “de mayor valor” y en comparacién
con qué?

0ed yopiteobon [complacer a Dios] - ;qué tiene que ver Dios con mi uso
de logoi?

C. La interpretacién estdndar moderna de la Critica a la Escritura de Platdn es la

siguiente.1

1.

Platén no incluye sus didlogos en su critica. Por el contrario, sus objetivos
son cuyypupota (277d7, 278c4). La palabra griega cOyypappa significa
‘tratado’, es decir, una exposicién sistemdtica por escrito, y no cubre la
forma literaria del didlogo.

Por lo tanto, las tres deficiencias de la escritura no se aplican a los didlogos
de Platén. Estos pueden, en contraposicién a todos los demds tipos de
escritos, dar nuevas respuestas, elegir al lector adecuado y ayudarse a si
mismos cuando sean atacados. Por lo tanto, el didlogo platénico es un tipo
tnico de escritura. Es un libro que trasciende su cardcter de ser un libro.
BonBeiv 1@ Aoy®, “venir en ayuda del Jogos”, designa aquello que todos
practicamos cuando, tras leer un articulo, somos confrontados con pre-
guntas criticas: defendemos nuestras afirmaciones, las reivindicamos

contra malentendidos estipidos o maliciosos, refutamos objeciones sofis-

! Una descripcién, andlisis y critica detalladas de la teorfa moderna del didlogo platénico, como se
desarrolla a partir de la Introduccién a la traduccién de Platén (1804) de Schleiermacher durante los
siglos XIX y XX, hasta volverse la visién dominante en pricticamente todos los paises y en todos los

estudios actuales de Platén, puede encontrarse en mi libro Anhang I:”Die moderne Theorie der Dialogform”

(1985: 331-375).
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tas contra ellas, las reforzamos mostrando cémo se derivan a partir de
premisas fuertes o mostramos que tienen implicaciones esclarecedoras.?

4. Lo myudtepa [mds valioso] que el docopog [filésofo] debe tener a su
disposicién no significa otra cosa que debate en vivo y la dialéctica oral
que Platdn calificd como “una actividad mucho mds valiosa que la com-
posicidn escrita” (Vlastos, 1963: 654).

5. De todo esto, especialmente de los dos tltimos puntos, se sigue que no es
necesario asumir que Platén le exija al filésofo que vaya filoséficamente
mis alld de su exposicién escrita, no es necesario admitir que la filosofia
oral de Platén comprendié més que sus didlogos.

D. Lamentablemente, esta interpretacion estdndar moderna de la Critica a la Es-
critura estd basada en suposiciones erréneas sobre el significado platénico de los

términos utilizados en ella.

1. Comencemos con la palabra ctyypoppa [que] significa “tratado”, segin
nos dijeron cien veces los eruditos del siglo XX. “Tratado” significa “una
exposicién sistemdtica o argumento por escrito que incluye una discusién
metddica de los hechos y principios involucrados y las conclusiones
alcanzadas”.? Confiando en esta comprensién de coyypappa y de “tratado”,
Guthrie pudo mantener (en su monumental Historia de la filosofia griega)
que un didlogo platénico “no es un trabajo escrito ordinario (cVyypappa)
que pretende resumir conclusiones finales” (Guthrie, 1978: 411).4 Innu-
merables académicos, importantes y no tan importantes, habian expresado
esta opinién antes que Guthrie, pero ninguno de ellos (incluido Guthrie)
planted alguna vez la simple pregunta de si el uso antiguo en griego con-
firmarfa su punto de vista. En otras palabras: un requisito filolégico bésico,
indispensable para cualquier tipo de interpretacién, sea esta filoséfica o
filolégica, a saber, para comprobar el uso antiguo en griego de un concep-
to clave, fue omitido por estudiosos de diferentes nacionalidades. No

contento con esta extrafia omisién, recopilé en 1985, en mi Platén y la

2 Aqui sigo la explicacién de Bondetv 1@ Aéye dada por G. Vlastos (1963: 653). Sélo la tltima parte
de la explicacién de Vlastos (“mostrando cémo siguen...”) se acerca a la intencién de Platén. Obviamente
Vlastos no se percaté que este significado de Bondeiv @ A6ye es apto para refutar su «aefutacions de la
interpretacién de Krimer.

3 Webster’s New Collegiate Dictionary. Springfield: G. & C. Merriam Co., 1975.

4 Guthrie refiri6 las palabras citadas en particular en la Repriblica, pero obviamente las aplicaba a
todos los didlogos.
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escritura de la filosofia, todas las apariciones de cvyypaupo, cvyypagr y
ovyypéeew en la literatura pre-platdnica, mds un niimero de apariciones
de olyypappo en escritos post-platdnicos (Szlezdk, 1985: 376-385). El
resultado de este estudio —hasta donde sé, es el primero y el tinico hasta la
fecha— fue inequivoco: los griegos no usaron la palabra cVyypauype en el
sentido de “exposicién sistemdtica” — cada “escrito en conjunto” podria ser
llamado un oVyypappa, incluso en las obras poéticas (aunque principal-
mente significa ‘trabajo en prosa’). [Asimismo,] los griegos de épocas
posteriores, que en su actitud 4tica preservaron cuidadosamente el uso de
la época clésica, no tuvieron el mds minimo reparo en llamar a los didlogos
“ITAétwvog svyypéppatae” [tratados de Platén] o “TIlotovikd cuyypdupoto”
[cratados platdnicos] (Szlezdk, 1985: 379-380). Por lo tanto, la nocién
necesariamente no dialégica cVyypappa, que eximiria los propios didlogos
de Platén de la Critica a la Escritura, demuestra ser una invencién moder-
na indtl. No obstante, este argumento- cOyypappe fue una columna
principal del edificio de la teorfa moderna del didlogo platénico. Afortu-
nadamente, este “argumento” del cOyypappa ha desaparecido, al menos en
Alemania, desde 1985 (aunque nadie dice dénde aprendié sobre su futi-
lidad). Curiosamente, todavia estd en uso en Oxford: treinta afios después
de haberse documentado el uso del griego antiguo de cOyypappo, Myles
Burnyeat en su reciente libro sobre la Carta Séptima todavia depende de
la validez de la ecuacidn, otrora creida de manera general, cuyypéupota =
‘tratado’ (Burnyeat y Frede, 2015).

2. Lasegunda nocién importante es ypagn (escritura) (275d4). T'paen como
tal tiene tres deficiencias insuperables. ;Por qué Platén usa esta palabra en
este contexto? Porque es la designacién més general del concepto “escritu-
ra’. Si ypagn como tal tiene tres defectos bdsicos, sus propios escritos
también lo tendrdn. Si quiso decir que sus obras no tienen estos defectos,
deberfa haberlo dicho aqui.

3. ;Qué son los “jardines de Adonis™? Addvidog kfinot (Jardines de Adonis)
fueron pequenas vasijas o cestas utilizadas en el culto a Adonis (Baudy,
1986). Eran llenadas con tierra en la que se plantaba el grano. Las man-
tenfan en el calor y la oscuridad, de modo que las plantas crecian en solo

> Burnyeat afirma saber que Platén niega “que él nunca ha escrito ni jamds escribird un tratado
(341¢5: ovyypappa) sobre su propia filosoffa” (Burnyeat y Frede, 2015: 164). En realidad, La Carta
Séptima no plantea las preguntas sobre un posible tipo de escrito de la filosofia de Platén, inicamente
establece que no tiene sentido escribir “nepi Gv &yd omovdale “ en lo absoluto (341c1-2) (Szlezdk, 1979).
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ocho dias. Pero estas plantas no tenfan semilla, es decir, no tenfan granos,
ni frutas, en griego: sin onéppota (semillas), sin kaprog (fruto). En la luz
del verano, se marchitaban répidamente, y las canastas se ponian a flote
con el lamento “® tov ASwviv” (Oh, Adonis), conmemorando la muerte
de Adonis, el amado de Afrodita. Ahora pensemos en un granjero que
desea plantar todas sus semillas (granos) en los jardines de Adonis: se
privaria de la cosecha o ruta porque estos jardines no dan fruto. Por lo
tanto, correria el riesgo de morir de inanicién con su familia y, desde
luego, nadie podria llamarlo “un agricultor sensato” (vodv &yev yeopyoc,
véase 276b1-2). Si no queremos estropear el simil de Platén, tenemos que
reconocer que el dialéctico no plantard todo su grano en sus jardines lite-
rarios de Adonis, del mismo modo que el agricultor sensato no puede
hacer eso con su semilla. Algunos estudiosos modernos obviamente no
saben qué son Addvidog kijnot (jardines de Adonis): Winfried Kiihn, por
ejemplo, arruina el simil al decir que el filésofo platénico pondrd todo su
conocimiento en sus escritos (Kithn, 1998)¢ (por lo cual serfa semejante
al granjero sin sentido), o tomemos a los traductores A. Nehamas y P
Woodruff, quienes traducen las palabras Ocwp@v kalodg &v fipépacty okt
yryvopévovg (“viendo que los jardines se vuelven hermosos en ocho dias”,
276b4) por “verlos dar fruto en siete [sic] dfas” (Cooper, 1997: 553)7 —ellos
parecen no haber entendido la agudeza o gracia del simil, que es precisa-
mente que un jardin de Adonis, en principio, no puede dar fruto (karpés).
4. Elgndcopog [fildsofo] producird oralmente tyudrepa, “cosas més valiosas”,
que las que compuso o escribié (278d8). La explicacién estdndar declara
que lo tyudtepa es la actividad de gufar el debate dialéctico en vivo. Esta
interpretacién es imposible por lo menos por tres razones: (1) para este
sentido, se requerirfa un texto griego como “tov pM &ovto TYUATEPSY TU
10D cuvtilfévar i) ypapew” (“el que no tiene algo més valioso que componer
o escribir”), mientras que el texto transmitido dice: “tov pn &yovta tyudTepa
@v cuvébnkev { Eypayev” (“el que no tiene algo mds valioso que lo que ha
compuesto y ha escrito”). Por lo tanto, la interpretacién estdndar es lin-
giifsticamente imposible; quiere hacernos creer que Platén comparé la
actividad de debate en vivo no con otra actividad, sino con los resultados
de otra actividad, es decir, de la escritura. En realidad, él compara sus libros,

© Véase también mi réplica a Kithn en Szlezdk, 1999.
7 Tal vez los traductores fueron influenciados por R. Hackforth (1952: 159), quien tradujo “ob-
servéndolo producir fruta fina en ocho dfas”.
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que son el resultado de su actividad de escritura y publicacién, con los
resultados filoséficos de su otra actividad, a saber, guiar los debates en vivo
en la Academia. Estos resultados fueron resumidos en su teorfa oral de los
principios. (2) El significado de tyuérepa [lo mds valioso] ya se habia
anticipado en el Fedro mismo. Después del discurso de Lisias sobre Eros,
se busca un mejor discurso. Este debera cumplir la condicién de que con-
tenga peio [lo mds grande], Beltio [lo mejor], mieim koi mAeiovog d&wa
[mds y mejor] (234e3, 235d6, 236b2). Estas expresiones se refieren clara-
mente al contenido filoséfico: el mejor discurso debe tener mejores con-
tenidos, debe comprender cosas de mayor valor filoséfico (nhefovog d&w
[de mds grande valor]). De hecho, el primer discurso de Sdcrates sobre
Eros contiene mejor contenido filoséfico, mheiovog &€, que el discurso de
Lisias, y su segundo discurso es todavia mds pleno de mheiovog G&ia en
comparacion con el primero. Entonces, el lector ya sabe cudl es la condicion
para que un /logos sea superior a otro Jogos: contener migiovog &t De lo
contrario, no serd capaz de mostrar la inferioridad de su exposicién escri-
ta (td yeypoppéva eodra dmodeitor 278c6-7 [demostrar la inferioridad de
la exposicidn escrita]). Sin ello, no calificarfa para el nombre de pihdcogog.
Los comentadores modernos no pudieron ver el vinculo entre el primer
pasaje y el dltimo, aunque la misma pregunta es discutida en ambos pasa-
jes, es decir, la pregunta que hace que una exposicidn sea superior a otra.
Ellos no vieron el enlace porque no lo buscaron; una vez mis, el descuido
de una tarea filolégica bdsica. (3) Ellos no trataron de determinar el uso
filoséfico de tipov (el cual es nuevamente el mismo tipo de negligencia
que con obyypappa). He tratado de llenar este vacio dejado por los espe-
cialistas en mi contribucion al Feszschrift de Walter Burkert (Szlezdk, 1998).
[En él,] escudrifié decenas de pasajes de cinco autores del siglo IV, que
muestran la misma comprensién de tiov, el cual es resumido en la de-
claracién lacénica de Aristdteles: 1 pv yap dpyn tiwov [pues el principio
es lo mds valioso| (De incessu animalium, 706b12). Todos ellos, es decir,
Filipo de Opus, Teofrasto, Espeusipo, Aristételes y Platén, consideran tim
[honor] y 10 tiwov [lo precioso] como una caracteristica bdsica de sus
respectivos dpyai [principios]. Por lo tanto, lo que sea tyudtepov [més
valioso] es algo mds cercano a los épyai. El fildsofo platénico en la defensa
oral de su Jogos escrito procederd mds alld de lo que escribi6 y de ese modo
se acercard al principio, o principios.

El logos escrito es el eldwiov —“imagen”, no “fantasma” (Rowe)— del dis-
curso vivo y animado del dialéctico (27629). Por supuesto, Platén estd
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hablando aqui de sus propios escritos (Szlezdk, 2009). Ahora, si Platén
ofrece sus didlogos como imdgenes de posibles charlas filos6ficas, podemos
aprender de estas imdgenes c6mo el dialéctico procederd cuando dirija una
conversacién. Esto nos ayuda a captar el sentido platénico de Bondsiv ¢
Aoy [venir en ayuda del logos],® de t& yeypappéva padra dmodsicor [de-
mostrar la inferioridad de la exposicién escrita] y de otydv npog odg St

[ante quienes guardar silencio].

(a) Imdgenes del dialéctico que viene a ayudar a su propio logos pueden
ser encontradas por ejemplo en el Feddon, la Repiblica y las Leyes. En
estos tres casos, aparece la palabra Bonfeiv o su sindénimo énikovpeiv
[ayudar], por lo que no cabe duda de que son ejemplos del procedi-
miento mencionado en el Fedro. En los tres ejemplos, la “ayuda” filo-
s6fica consiste en introducir nuevos conceptos y teorias que van consi-
derablemente mds all4 del nivel intelectual de los que precedieron. En
el Feddn, Sécrates “ayuda” a su tesis de la inmortalidad del alma a través
de la historia de su “segunda navegacién” (Feddn 88d y ss.); en la Repii-
blica, ayuda a su primer /ogos en defensa de la justicia con su bosquejo
de un estado ideal basado en el gobierno de los filésofos (Repriblica 368b
y ss.), mientras que en las Leyes, el “ateniense” ayuda a la ley en contra
de la impiedad (4céBew) al introducir su teorfa del movimiento, del
auto-movimiento del alma y el gobierno del cosmos por los dioses
(891b-899c¢). Es evidente que en todos estos casos la ayuda ofrecida por
el filésofo contiene conceptos y teorfas que son tyudtepa, cosas de
mayor valor o rango filoséfico, y que elevan la discusién mds alld, hacia
los principios (apyai) (ver Leyes 891c2 -6). Los didlogos ilustran, usan-
do instancias particulares, el requerimiento general formulado en el
Fedro. Con la ayuda de estas ilustraciones, podemos captar el sentido
de la vinculacién platénica de los conceptos BonBeiv [venir en ayuda] y
tyudrepa [las cosas de mayor valor]. Es por este tipo de ayuda, a saber,
por medio de teorfas de mayor poder y dignidad filoséfica, que el
prrdooog [fildsofo] platénico puede superar oralmente su logos escrito.
Y es por este tipo de ayuda que el fildsofo demostrard ser el idog [co-
nocedor] (276a8) o el idmg f 10 6Andg &xst [el que sabe lo que es la
verdad] (278c4-5), es decir, el dialéctico que ha comprendido la “verdad”
noética de las cosas de las que habla.

8 Para el sentido de Bondeiv 1@ Adyw, ver, ademds, los pasajes relevantes en Szlezdk (1985, 1989).
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(b) Con estas mismas iluatraciones, comprendemos ahora el significado
platénico de ta yeypappéva eadra drodeiéon [demostrar la inferioridad
de la exposicidn escrita]. Si el didlogo escrito tiene la misma relacién con
la ayuda oral como el didlogo de Sécrates con Trasimaco tiene la ayuda
a la justicia en la Repiblica, libros II-X, o como los primeros argumen-
tos de Sécrates a favor de la inmortalidad tienen la ayuda en su “segun-
da navegacién”, entonces es fécil aceptar que sea llamado gavia [bajo
en rango], que en cualquier caso debe tomarse en un sentido compara-
tivo: el didlogo escrito no es en absoluto inttil, pero es ciertamente in-
ferior en comparacién con la teorfa platénica oral de los principios.

(c) Hay una caracteristica més de los didlogos de Platén que debemos
tomar como muestra de una cualidad bésica del dialéctico, es decir, que
sabe a quién debe hablar y con quién debe permanecer en silencio (276a6-
7). Esta habilidad es ilustrada en pasajes como Repitblica, 506e y 533a,
donde Sécrates se niega a decir a Glaucén su punto de vista sobre la
esencia (el ti £otwv) del Bien, aunque tiene una visién propia (un dokodv
pot) sobre ello, y a dar un esbozo de la dialéctica (a pesar de su disposicién,
mpobupiia, en general). Como la mayoria de los lectores de los didlogos
reconocen, hay muchos pasajes similares que se encuentran en Platén.
El querfa que comprendiéramos lo que significa que el verdadero filéso-
fo sea capaz de ovydv mpdg obg del [ante quienes guardar silencio].

6. El dialéctico permanece en silencio si es necesario, y esto es necesario
cuando se enfrenta a personas “que no tienen trato con la filosoffa” (275€2,
mop’ 0lg 0V3EV TPOGTKEY), 0 con personas que ain no estdn maduras para
sus ideas, como Glaucdén y Adeimantos en la Repriblica (506e, 533al). Es
precisamente su 0e® xopiesbor [complacer a Dios], su uso de logoi lo que
complacerd a dios: ya que las ideas, y con mayor razén, los principios son
Beio, divinos, él los expondrd inicamente a los interlocutores que tengan
la necesaria preparacién intelectual y ética. Puesto que un escrito puede
en cualquier momento llegar a manos de aquellos que no tienen nada que

ver con la filosofia, él no los expondrd en un libro escrito.

*okok

Espero poder convencerle de que vale la pena preguntarse por el significado
original de los conceptos platénicos involucrados. Yo simplemente segui el antiguo
principio filolégico de Opnpov € Opnpov cagnvitew [explicar Homero desde Ho-
mero] o, en nuestro caso, [IAdtova &k TIAdtovog [Platén desde Platén].
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