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Tal vez el retrato mds apropiado que podria hacerse de
Papel Mdquina. Revista de cultura, sea aquel que Louis
Althusser reservé para su amado materialista aleatorio.
Asi, podriamos decir que la edad de una revista no tiene
ninguna importancia. Puede ser muy vieja o muy joven.
Eso en dltima instancia es irrelevante para quienes hacen
uso de ella. Lo esencial es que no sepa dénde estd y que
tenga ganas de ir a cualquier parte. Pues, como recuerda
Althusser, lo importante siempre es tomar el tren en
marcha. Como en los antiguos westerns americanos,

la historia comienza tomando un tren en movimiento:
“sin saber de dénde viene (origen) ni a donde va (fin)”.
Papel Miquina quisiera ser esta maquina de pensamiento.
Siempre en movimiento, siempre a la intemperie, siempre
errante, siempre pasando a otra cosa. A medio camino
entre la agitacién y el estremecimiento, a medio camino
entre la conmocién y el temblor, la revista quisiera

ser ese vagon en marcha que sirve transitoriamente de
morada y refugio a escrituras y pensamientos sin destino
programado.

Portada/contraportada: redazione_maestranza_gramsci (2018), cgm.
Archivo: L'Ordine Nuovo, fotografia de 1922.

Torino, Italia.
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Editorial

La publicacién El uso de los cuerpos (2014), tltimo vo-
lumen de la monumental serie Homo sacer (1995-2015) de
Giorgio Agamben, asi como la més reciente edicién “integral”
publicada por la editorial Quodlibet, ha concluido el arco de
una obra que a lo largo de dos décadas se propuso la ambiciosa
tarea de llevar a cabo una arqueologia de los principios opera-
tivos de la politica en Occidente'. Aunque Giorgio Agamben
ha insistido que ninguna obra puede darse por concluida, este
momento nos parece oportuno para confrontar una obra que
sin lugar a dudas constituye uno de los horizontes reflexivos
definitorios de nuestra época. Este namero de Papel Mdquina
es una invitacién a pensar la ‘constelacién Agamben’ en un mo-
mento en el cual, finalmente, estamos en condiciones de poder
tomar distancia para tematizar una obra que ha colocado a la
vida y a la politica como la tarea fundamental del pensamien-
to moderno en el cierre onto-teolégico de la Modernidad.

En efecto, si una primera instancia se intuyd, quizds de ma-
nera apresurada, que el proyecto Homo sacer consistia en una
critica acotada a los mecanismos de la soberania y del estado
de excepcién, una vez terminado el proyecto queda muy claro
que Agamben, en realidad, llevé a cabo una arqueologia de
la potencia cuyo propdsito fue hacer legible una destitucién
de los diversos aparatos de la metafisica articulados alrededor
de los polos de la economia y de la ontologia. A partir de una

1 La version “integral” de Homo Sacer reune los nueve pos. Ver intercambio de Antonio Lucci con Agamben,
volumenes del proyecto con apenas algunos anadidos a propésito de esta nueva edicion: https:/www.dop-
sobre el concepto de guerra en Stasis y en unas pagi- piozero.com/materiali/homo-sacer-intervista-giorgio-

nas

adicionales en la parte final de El uso de los cuer- agamben
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estrategia arqueoldgica’, Agamben ha sido capaz de efectuar
desplazamientos metodolégicos que recorren zonas muy pro-
ductivas de la tradicién: del corpus aristotélico a la teologia
cristiana, de las teorfas de la soberania a las elaboraciones de
la oikonomia medieval, de la biopolitica a la desdibujada on-
tologia modal y el averroismo. Estos pliegues han buscado
abandonar los principios generales de la accién y el gobierno,
a cambio de que tomemos en serio el hdbito (bexis), el uso
(chresis), y la forma de vida (eidos zoes)’. Contra los mecanis-
mos del orden y sus fundaciones, Agamben ha expuesto la
anarquia que constituye el poder sobre la vida. Desde luego,
la an-drquia de Agamben no responde a una mera politicidad
anti-estatal, sino a una especificidad de estilo singular que pre-
para otra politica capaz de liberar la potencia ingobernable en
la forma de vida. Por esta razdn, la forma de vida ya no puede
coincidir con los modos de subjetivacién ni con el mando
de una legitimidad. Como escribe Agamben en un momen-
to definitorio de E/ uso de los cuerpos: “la filosofia primera
es siempre filosofia dltima. El problema ontolégico-politico
fundamental es, en la actualidad, no la obra, sino la inope-
rosidad... la exhibicién del vacio incesante que la maquina
de la cultura occidental custodia en su centro™. La totalidad
de Homo sacer es una intervencién en ese vacio, y desde la
inoperosidad se busca escapar las aporias ambivalentes de los
aparatos efectivos que incesantemente han excluido la vida de
la politica y a la politica de la vida.

Algunos comentarios son necesarios para tematizar como
Agamben ha llegado a este punto. Y nuestra tesis es que no hay

Sobre el método de la arqueologia en sus investigacio-
nes histéricas, ver Signatura rerum: sobre el método,
Barcelona, Anagrama, 2010.

Agamben distingue entre el principio de soberania y
oikonomia como administracion efectiva de la con-
tingencia: “Se enfrentan entonces dos diversas con-
certaciones del gobierno de los hombres, la primera,
todavia domina por el viejo modelo de la soberania te-
rritorial, que reduce la doble articulacién de la maquia
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gubernamental a un momento puramente formal; la
segunda, mas cercan al Nuevo paradigma econémico-
providencial, en el que los dos elementos mantiene,
incluso en su correlacion, su identidad y la contingen-
cia de los actos de gobierno corresponde la libertad de
la decision soberana”, El reino y la gloria, Buenos Aires,
Adriana Hidalgo editora, 2011, p. 191.

Giorgio Agamben, El uso de los cuerpos, Buenos Aires,
Adriana Hidalgo editora, 2017, p. 474.



91

Editorial

mejor lugar que E/ uso de los cuerpos, en la medida en que este
libro, ademids de ser el Gltimo volumen de la serie, se presenta
como una boite-en-valise de su pensamiento. En efecto, como
observa atinadamente Elettra Stimilli en el trabajo que reco-
gemos en este namero, £/ uso de los cuerpos es el lugar donde
encontramos la mejor reelaboracién de las formulaciones cen-
trales de Homo sacer. En efecto, El uso de los cuerpos es tanto
la escritura del derrotero de la tradicién ontolégica occiden-
tal, como la inscripcién de una facticidad que inaugura cierto
comienzo vital que nunca ha dejado de mostrar su potencia.
Esta operacién, sin embargo, se diferencia de las pulsiones
de pensadores como Martin Heidegger o Reiner Schiirmann,
quienes insistieron en una destruccién de la metafisica desde
el discurso filoséfico como sitio fundamental de la travesia del
logos en la metafisica de Occidente. La arqueologia es, en este
sentido, no un movimiento fenomenoldgico de “destruccién”
—aunque tampoco es inconsistente con la prictica deconstruc-
tiva en cuanto a la diseminacién de lo impensado de la tradi-
cién’- sino el gesto que busca desactivar y volver inoperoso la
mdiquina que captura la negatividad de la politica desde un
fundamento impolitico con consecuencias decisivas para la
vida:

La identificacién de la vida desnuda como primer referente y puesto en
juego de la politica fue por ese motivo el primero acto de la investigacidn.
La escritura originaria de la politica occidental consiste en una ex-ceptio,
en una exclusién inclusiva de la vida humana en la forma de la vida des-
nuda. Reflexiénese acerca de la particularidad de esta operacién: la vida
no es en si mismo politica —por ello debe ser excluidas de la ciudad-y,
sin embargo, es precisamente la exceptio, la exclusién/inclusion de este

impolitico lo que funda el espacio de la politica®.

5 La relacion entre deconstruccion y la arqueologia proyectos, ver el estupendo estudio de Kevin Attell,
constituye en si misma el centro de las disputas entre Giorgio Agamben: Beyond the Threshold of Decons-

Agamben y Derrida en torno a Heidegger, el estatu-

6 truction, New York, Fordham University Press, 2014.

to de la voz, y la escritura en la metafisica occidental. Ibid., p. 469.
Sobre las diferencias y desencuentros entre ambos
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Esta posicion le permite a Agamben producir dos movimien-
tos efectivos: por un lado, situar en su mayor de grado de
proximidad la copertenencia entre biopolitica y soberania; y
por otro, desarrollar una investigacién que suspende la de-
manda teoldgica-politica del pensamiento italiano (la llamada
“Italian Theory”) en las formulaciones de pensadores como
Massimo Cacciari, Roberto Esposito, Antonio Negri, Remo
Bodei, o Mario Tronti’. Pero al igual que estos pensadores,
para Agamben la politica no puede ser pensada sin primero dar
cuenta de su transferencia teoldgica. El trabajo de Agamben,
sin embargo, tampoco busca inscribirse, como él mismo nos
dice en la entrevista que incluimos en este ndmero, en una
diferencia némica propiamente “italiana” como relevo de la
teoria critica contempordnea. En realidad, la apuesta critica
de Agamben se entiende mejor como una operacién transver-
sal al interior de la racionalidad y la ontologia de Occidente
en el despliegue de sus paradigmas y aparatos. De manera
que para el autor de Stanzas no hay necesidad de elucidar
una estructuracién epocal como unidad de la historia de la
metafisica, puesto que el “fin de la metafisica” coincide con la
historicidad efectiva del ensamblaje de sus aparatos. Por esta
razén, mds alld de una reduccién epocal, la operacién de
Agamben ha sido un intento por mostrar de manera sistemdti-
ca un campo de tensién en torno al vacio de la subjetivacién.

De ahi que podamos afirmar que la operacién del arquedlogo,
a diferencia de la del filésofo, no radica en una simbolizacién
del pensamiento del afuera, sino en la destitucion de los flu-
jos que recorren los diversos accesos de la tradicién: de los
debates teoldgicos a la poesia provenzal, de la filologfa a la

7 Sobre pensamiento italiano y el debate en torno a la Dario Gentili & Elettra Stimilli, ltalian Critical Thought:

teologia politica, ver el intercambio entre Esposito y
Cacciari, “Dialogo sulla teologia politica”. Micromega,
3. 2013, p.3-25. Para Esposito y Cacciari, los intentos
de Agamben por hacer éxodo de la teologia politica
no logran realmente producir un “afuera”. Sobre la
constelacion de la “ltalian Theory” como apuesta con-
cernida por el estatuto de la vida y de la politica, ver

PAPELMAQUINAI12

Genealogies and Categories, New York, Rowman &
Littlefield International, 2018. También la entrada de
Remo Bodei sobre “Italiano” en Barbara Cassin, Emily
Apter, Jacques Lezra & Michael Wood, Dictionary of
Untranslatables: a philosophical lexicon, Princeton,
Princeton University Press, 2014, p. 516-528.
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jurisprudencia moderna, de las teorias de la soberania a los
presupuestos de la ontologia aristotélica. Atravesar los distin-
tos aparatos que han dividido la vida de sus formas, ha sido
la manera en que Agamben ha intentado deponer el dominio
de biopoder en nombre de la forma de vida. Por esta razdn, el
pensamiento de Agamben no se inscribe nominalmente ni en
la filosofia ni en la teorfa critica. Esto, sin lugar a dudas, nos
remite al debate sobre la razén publica propio de la Ilustracién
moderna -ese otro gran momento filoséfico segiin Foucault
después de los pre-socriticos®~ dénde una vez més la “vida” ha
quedado sobrecodificada en la supremacia temporal del /ogos.
La arqueologia y el disefio de los paradigmas (el campo, la
regla mondstica, la oikonomia, la liturgia, la estética, etc.) no
constituyen meros eventos histdricos o épocas, sino signaturas
aprioristicas por las cuales la anfibologia entre actualidad y po-
tencia, soberanfa y la excepcién, o economia y gloria, alcanzan
la legibilidad necesaria para efectuar su poder sobre la vida.

A diferencia de disciplinas especificas como la historia de los
conceptos o la historia intelectual de las ideas, la arqueologia
de los paradigmas no tiene como finalidad la restitucién
de algo asi como una regién incontaminada de la tradicién
histérica. El énfasis de Agamben por el averroismo, por tomar
tan solo un ejemplo, no constituye un “afuera” o una “zona
marginal” de la tradicién occidental a la que ahora debemos
restituir como operacién critica de los aparatos efectivos de la
gubernamentalidad occidental. El averroismo como también
la forma de vida, el poder destituyente, o la ontologia modal,
constituyen los zopoi de un impensado al interior del movi-
miento de la metafisica y su ontologia télica. Asi, el trabajo
de Agamben no ofrece una apertura hacia una historicidad
secundaria y compensatoria, sino una indagacién en torno

8 En una de sus conferencias en los Estados Unidos,
Foucault dice: “Maybe also we can say that there are
two great philosophical moments: the pre-Socratic
moment and the Aufkldrung. And it would be very
interesting to compare the way Heideggerians have

PAPELMAQUINAI12

interrogated the pre-Socratic moment and the way,
maybe, Weberians have analyzed the Aufklarung mo-
ment”, Lectures at Dartmouth College, Chicago, Uni-
versity of Chicago Press, 2016, p. 113.
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a la intimidad entre pensamiento e imaginacién en la vida
del singular en preparacién para un devenir ingobernable.
Esta “intimidad” de singularizacién, tematizada en E/ uso de
los cuerpos, bien pudiera tomarse como el vértice secreto de
todo Homo sacer’.

La critica de la negatividad hegeliana prepara la distancia con-
tra los presupuestos de la ontologia como divisién interna,
cuya fuerza de indeterminacién tendrd consecuencias devas-
tadoras en la traduccién de la politica a la Historia. Asi, la
apuesta por una intimidad de la vida intima coincide con un
tiempo simultdneamente “superpolitico y apolitico” (hypsi-
polis apolis): “separada de la ciudad en el bando, se vuelve,
sin embargo, intima e inseparable de si misma, en una no-
relacién que tiene la forma de un “exilio de uno solo hacia
uno solo”’. Al apostar por un régimen de éxodo que inscribe
la beatitud de la vida como politicidad absoluta, la excep-
cién es interrumpida y devuelta a otros usos. Mds alld de un
exilio de la politica, la posibilidad de una politica del exilio
ahora coincide con una forma de una vivencia en coman sin
fisura. Esta politicidad, que en las Gltimas pdginas de E/ uso
de los cuerpos toma la forma de un poder destituyente (ex-
ceso que interrumpe el movimiento entre poder constituido
y constituyente), que transfigura la politica en su separacién
irreductible entre polis y oikos, reino y providencia, policia
y soberania. Uno de los aciertos de Agamben es haber com-
prendido que la politica no queda inmune a la supremacia
categorial de la modernidad, y de esta manera aparece como
el verdadero arcano de una singularizacién de lo comunidad

° Sobre la potencia inapropiable de la intimidad, Agam-
ben escribe en El uso de los cuerpos: “Solo a solo” es
una expresion de la intimidad. Estamos juntos y muy
préximos, pero no hay entre nosotros una articulacion
o una relacién que os una, estamos unido al otro en
la forma de nuestro ser solos. Lo que con frecuencia
constituye la esfera de la privacidad se vuelve aqui lo
publico y comdn. Por esto los amantes se muestran

PAPELMAQUINAI12

desnudos el uno al otro: yo me muestro a ti como
cuando estoy solo conmigo mismo, lo que comparti-
mos no es sino nuestro esoterismo, nuestra inapropia-
ble zona de no-conocimiento. Este Inapropiable es lo
impensable, que nuestra cultura debe en cada ocasion
excluiry presuponer, para hacer de el fundamento ne-
gativo de la politica”. p.425.
10 1pid., p.423.
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mis alld del horizonte de la propiedad y de la disponibilidad
de la accién: “El arcano de la politica estd en nuestra forma
de vida y, sin embargo, precisamente por esto no llegamos a
penetrarlo. Es tan intimo y cercano que, si procuramos apre-
henderlo, nos deja entre las manos solo la inaprehensible, te-
diosa cotidianidad™'. Es aqui donde el neo-platonismo de
Marius Victorinus, la ontologia modal de Spinoza o Leibniz,
o la noética de Averroes, operan como figuras de otro comien-
zo de una politica del singular del cualsea, aunque sin agotar
la especificidad de su composicién. La tarea de la operacién
arqueoldgica radica justamente en afirmar la potencia interna
a las mdquinas de la metafisica que movilizan el fundamento
(arché) que decide y separa la vida.

En su despliegue arqueolégico, Homo sacer no es un proyecto
que se limita exclusivamente a un proyecto filoséfico, y es
por esta razén que la teologia emerge como una esfera fun-
damental de exploracién. De ahi que el pensamiento de una
figura eclesidstica como Marius Victorinus aparezca como
emblemidtica de la forma de vida: “La vida es, en efecto, un
habito del vivir y casi una cierta forma o estado generado vi-
viendo (quasi quaedma forma vel status viviendo progenitus),
que contiene en si mismo vivir y ser que es vida y ambos
son una sola sustancia’'?. La operacién co-sustancialista de
Victorinus en torno a los infinitos modos de Dios, vuelve
inoperante el principialismo aristotélico diagramado en la
oposicionalidad entre existencia y existencia, potencial y
acto, zoe y bios. En la forma de vida neo-platénica, todos los
modos de la existencia convergen en una misma regién que
vuelve indiferente las cesuras entre lo comdn y lo singular,
entre el ethos de la vida y los afectos de los cuerpos. Como en
la Naturaleza de Spinoza, la ontologia modal en la correspon-
dencia de Leibniz y Des Bosses, o en el intelecto panteista de

1 Giorgio Agamben, El uso de los cuerpos, op. cit., p. 416.

2 |bid,

, p. 395.

PAPELMAQUINAI12
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los averroistas medievales, /2 vida aqui ya no puede declinarse
hacia una distribucién de atributos, accidentes, propiedades
o sustancias, puesto que la vida es siempre la vida de los mo-
dos que coexisten en el tiempo en que la estamos viviendo.
Ya en El reino y la gloria Agamben habia mostrado cémo la
mdquina trinitaria operaba en funcién de una administracién
(oikonomfa) que instrumentaliza la contingencia a partir de
sus efectos. En el disefo trinitario de Victorinus es posible
tematizar una profanacién interna a los mecanismos de una
stasis gloriosa de la Humanidad®. En otras palabras, al situar a
Victorinus como uno de los pensadores teoldgicos de la eidos
zoe, Agamben implicitamente sefala cémo, mds alld de un
afuera de la mdquina teoldgica-politica, su operacién siempre
radica en deponer los dos polos que han articulado el mis-
terio de su arcano. Y desde esta postura, Agamben también
se posiciona a contrapelo de las teorfas contempordneas: la
teologia-politica emerge como un indeconstructible de nuestra
tradicién. O lo que es lo mismo, la tarea de la destitucién del
monoteismo es infinita. En efecto, la operacién arqueoldgica
no serfa la del filésofo que busca una positivizacién de un
“afuera”, sino la que piensa infinitamente la stasis interna en
una sustancia acentuada como conficitur vivendo.

Contra un éxodo absoluto de la teologfa-politica, Agamben
apuesta por una politicidad que ahora es indistinguible de los
modos de la vida. Sin embargo, ;qué puede significar “politici-
dad” en este contexto? Y, sen qué esfera pudiéramos situarla?
+Acaso estamos en condiciones de afirmar que todos los aspec-
tos de la vida han quedado subordinados a lo politico como
ontologfa de una ética? En una vuelta a Plotino, Agamben

13 En El reino y la gloria, Agamben vincula la estructura miento de una racionalidad politica a una “economica”
trinataria a un katechon de la guerra civil: “El logos de puede proteger contra este peligro”. p.35. La nocién de
la “economia” tiene en Gregorio la funcién especifica stasis luego serd vinculada a la separacion constituti-
de evitar que, a través de la Trinidad, se introduzca va entre polis y oikos, lo politico y lo impolitico como
en Dios una fractura estesioldgica, es decir, politico. como forma de guerra civil en Stasis (2008). También
Dado que también una monarquia puede dar lugar a ver de Tigqun, Introduccidn a la guerra civil, Barcelona,
una guerra civil, a una stasis interna, solo el desplaza- Melusina, 2008.

PAPELMAQUINAI12
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4 |bid.
5 Ibid.

nos muestra que una “vida feliz” coincide integralmente con
una concepcién de un “buen vivir” (en zen) mds alld de la f61-
mula heideggeriana del “dejar-ser” (Gelassenbeit), cuyo gesto
atn queda preso de la légica del bando soberano:

El bando se presenta aqui como la forma limite de la relacidn, en la cual el
ser se funda manteniéndose en relacién con un no-relacionado, que no es,
en realidad, mas que una presuposicion de si. Y si el ser no es sino el ser “a
bandono” —esto es, abandonado a si mismo— del ente, entonces también
categorias como el “dejar-ser”, a través del cual Heidegger procuré salir

de la diferencia ontolégica, permanece dentro de la relacién de bando'.

La vida vivida en felicidad es siempre aquella que, asumiendo
una politicidad de todas las formas de vida, ya no aspira a una
economia de la salvacién o del sacrificio constitutivo de la
ipseidad que fundamenta la soberanfa. Por lo que “una vida
inseparable de su forma”, segiin Agamben es el misterio del
evento antropogénico en todas las esferas de la praxis humana:

Si el pensamiento, las artes, la poesia y, en general, las praxis humanas
tienen algin interés, es porque hace girar arqueoldgicamente en vacio
a la miquina y las obras de la vida, de la lengua, de la economia y de la
sociedad para remitirlas al acontecimiento antropogénico, porque en ellas
el devenir humano del hombre nunca se ha realidad de una vez y para
siempre, jamds deja de advenir. La politica nombra el lugar de este acon-

tecimiento, cualquier sea el dmbito en que se produce®.

La politica coincide, en este punto, con la inoperosidad o la
katargein que implica la suspensién y la realizacién de la ley
en su relacion intima con la vida. Alli donde la ley es depuesta
en cada una de las emanaciones de lo viviente es que podemos
hablar de una destitucién del derecho como Aos me (“como si
no”) de los actos de un singular imposible de ser inscrito al
sujeto, al ciudadano, o a la persona juridica. La destitucién

, pp. 477-478.
, p. 373.

PAPELMAQUINAI12
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de la operatividad, que es siempre cesura de potencia y acto,
abre una forma de uso para la transformacién de la vida del
cualsea. Asi, la politica ya no tiene como condicién un prin-
cipio de accién ni un cdlculo de lo que ha sido excluido de la
indecisién, sino una distancia marcada por una no-relacién
que ningtn aparato del poder efectivo puede dividir y ad-
ministrar. Como en los juegos de lenguaje de Wittgenstein,
la forma de vida deja lucir su brillo ahi donde las reglas y
los hdbitos coinciden en una misma praxis constitutiva:
“La opacidad de las formas de vida es de naturaleza practica y
por lo tanto, de naturaleza politica’'®. La actividad humana,
una vez que es liberada de la subjetividad y del comando,
alcanza una constitucién cuyo uso es inseparable de la po-
tencia (y de la impotencia del no) como ezhos en comunidad.
Y ese ser qualunque -como Agamben ya habia mostrado en
La comunidad que viene- es lo que depone la biopolitica como
administracién de las fuerzas vitales hacia una medialidad sin
fines sacrificiales o excepcionales. Aqui figuras como la del
paisaje, la intimidad, la inclinacién, la animalidad, el gesto, la
comedia, o la beatitud sabitica, nombran esa zona contem-
plativa de lo vivido en el devenir de sus formas.

A lo largo de Homo sacer, Agamben ha sostenido un en-
frentamiento con pensadores relativos a diversos registros
de la mdquina teoldgica-politica: Carl Schmitt en £/ estado
de excepcion, Erik Peterson en El reino y la gloria, el pensa-
miento mondstico en Altisima Pobreza, o Emmanuel Kant en
Opus Dei, o Michel Foucault y Martin Heidegger en E/ uso
de los cuerpos. Estos dos dltimos, sin duda los mds cercanos
al propio Agamben, aparecen como el sitio desde el cual es
posible elaborar una salida de las aporias de la maquinacién
del nihilismo moderno. Por un lado, Heidegger representa
el punto més elevado de las contradicciones para pensar una
ontologia fundamental de cara a la clausura de la onto-teo-

16 Giorgio Agamben, El uso de los cuerpos, op. cit., p.267.
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logia; mientras que Foucault, cuyas genealogias histéricas
arrojan luz sobre la dimensién subjetiva de la historicidad,
lleva hasta sus dltimas consecuencias el problema del sujeto
en el andlisis de la microfisica de poder. Para Agamben, el
vinculo Heidegger-Foucault habilita reabrir la pregunta por
la vida y sus destrezas mds alld de la diferencia ontolégica o
la obra de arte como disponibilidad de la vida. La filosofia
venidera en torno a la forma de vida s6lo puede medirse donde
este engranaje produce su mayor grado de intensificacidn.
:Cbémo pensar esta singularidad que nombra la forma de vida?
A lo largo de Homo sacer esta singularidad cualsea aparece
como la turbulencia o sombra en la fuerza misma de la ma-
quinacién, que Agamben nombra con los términos Ingober-
nable o Inapropiable'. Por lo tanto, la forma de vida ya no
define una entre otras maneras de vivir en lo social, sino que
constituye en si misma la multiplicidad de lo viviente.

El pasaje de la subjetividad y la soberania hacia la forma de
vida y el uso inaugura una ética que abandona los concep-
tos de la voluntad y el deber hacia una inoperosidad radical.
En términos pricticos, Agamben no parece interesado en sub-
scribir las categorias del poder constituyente, pero tampoco
el ejercicio representacional de una vinculacién politica di-
recta, tal y como Reiner Schiirmann habia entendido la me-
diacién entre una economia de la an-arché como orientacién
del pensamiento en el fin de la estructuracién metafisica'®.
En cambio, la potencia destituyente que tan sélo se elabora en
negativo en las paginas finales de £/ uso de los cuerpos, en reali-
dad apuesta por un nuevo tipo de institucionalidad mds alld
de la administracién de la economia o del poder fictico de la

7 10 ingobernable como “ontologia modal sin relacion” mann...de pensar una “economia andrquica”, es decir
aparece tematizado también en El reino y la gloria infundada, en la perspectiva en una superacion del a
como el arcano de la maquina del gobierno: “Eso no metafisica y de la historia del ser...La oikonomia es,
significa que, mas alla del gobierno y de la anarquia, no entonces, desde siempre andrquica, sin fundamento; y
sea imaginable un Ingobernable, es decir algo que no en nuestra tradicion politica solo serd posible repensar
pueda asumir nunca forma de una oikonomia”, p.118. el problema de la anarquia cuando se tome concien-

1 Agamben, en este sentido toma distancia explicita de la cia del secreto nexo teoldgico que la une al gobierno
postura an-arquica postheideggeriana de Schiirmann: y a la providencia”, El reino y la gloria, 2008, p.118.

“De aqui la insuficiencia del intento de Reiner Schur-
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excepcion soberana. Agamben emplea un término que toma
de Las Leyes de Platén: meta synousia pollen. Este fragmento
platénico puede traducirse como “perdurar estando-juntos”".
Esta definicién pareciera aludir a una forma de institucién
politica entendida como el soporte que hace posible la descar-
ga de pruebas para “aliviar” los hdbitos humanos ante el abso-
lutismo de la realidad®. Aunque como Agamben nos dice en
la entrevista incluida en este nimero, la sinousia de Platén no
es una institucién politica, ni puede pensarse en funcién de
la esfera del derecho, ni tampoco como instrumento juridico.
Como es sabido, para el fil§sofo italiano la nocién de insti-
tucién en Occidente es ya una figura caida a la dindmica del
gobierno sobre los efectos de la contingencia®.

Por lo tanto, la sinousia platénica es de otro orden. Agamben
relaciona su naturaleza con la harmonia musical. Una meté-
fora que implicitamente alude a la concepcién de la kallipolis
(Kahimohg), o la belleza de la ciudad griega que integra la
soledad del singlar a la felicidad en comun. La sinousia pro-
duce belleza en la polis, pero esa belleza no es ni puede ser una
belleza de un poder politico, sino de la afirmacién de la virtud
de la forma de vida. Claro, una préctica sinousyal produciria
mayor rango de Justicia, que es, al fin y al cabo, la posibilidad
de redimir lo impersonal del hombre hacia la responsabilidad
que estructura la existencia en el mundo. Pero la kallipolis no
es un agregado de ‘diferencias culturales’, ni se vincula a la
metaforizacién de identidades en una estructura equivalen-
cial. Se prepara una kallipolis desde la sinousia. La politica
que viene demanda una institucionalidad capaz de inscribir,

¥ Sobre las diversas implicaciones y traducciones del 2L Sobre la administracion de los efectos de la contin-

término socrético que supone la synousia, ver Harold gencia, Agamben emplea la terminologia paulina
Tarrant, “Socratic Synousia: A Post-Platonic Myth”, mysterium iniquitatis, anteriormente usada por Ivan
Journal of the History of Philosophy, Vol. 43 N° 2, 2005, lllich para dar cuenta de la corrupcion interna en el
p. 131-155. momento de la institucionalizacion del cristianismo.

20 En efecto, la definicion de la institucion para el fildsofo Ver, El misterio del mal: Benedicto XVI y el fin de los
alemdan Hans Blumenberg radica en la descarga del tiempos, Buenos Aires, Adriana Hidalgo editora, 2013;
peso de las pruebas que impone el absolutismo de la y también, de Ivan lllich, “Mysterium”, The Rivers Nor-
realidad. Ver su Trabajo sobre el mito, Barcelona, Pai- th of the Future: The Testament of Ivan lllich, Toronto,
dds, 2003. Anansi Press, 2005.
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ya una serie de reglas o principios soberanamente articulados,
sino una politica posthegemdnica entendida como liberacién
del cualsea como virtud de la con-vivencia con el otro. El /os
me paulino es, en este sentido, un estado de excepcién rea-
lizado, pero sélo en la medida en que la destitucién de la ley
(katargein) permita una heterogeneidad radical del derecho
sobre la vida, evitando un diseno excepcional de lo politico,
asi como una como forma de legislacién sobre el comando.
Una vez liberada la forma de vida, la politica se concernird
con la Justicia a partir de un institucionalismo an-arquico del
estar juntos. ;Pero podemos llamarle institucién a una rela-
cién “como si no” (hos me) del derecho y sus modos? ;Has-
ta qué punto el desobramiento paulino (kazargein), puede
constituir propiamente un derecho por encima de un uso
o un juego? Agamben ejemplifica la potencia destituyente
remitiéndose a San Pablo, cuyas consecuencias ya anterior-
mente habia elaborado en el libro £/ tiempo que resta (2000):
“Un ejemplo de una estrategia destituyente no destructiva ni
constituye es la de Pablo frente a la ley. Pablo expresa la relacién
entre el Mesias y la ley con el verbo katargein, que significa
‘volver inoperante’ [argos], ‘desactivar’. De este modo Pablo
puede escribir que el Mesias ‘volverd inoperante [katargese]
todo poder, toda autoridad, y toda potencia’ (1 Cor. 15:24)
y, al mismo tiempo, que ‘el Mesias es el telos de la ley’: in-
operatividad y cumplimiento coinciden perfectamente™.
Y es justo aqui, donde el derecho es depuesto en funcién del
estudio o de la propia sabiduria generada en sinousia (en las
Gltimas pdginas de E/ uso de los cuerpos Agamben evoca tam-
bién la figura del Consejo Nocturno de Las Leyes de Platén),
desde donde se prepara la unidad entre forma de vida y el
tiempo operacional de la justicia®. La finalidad de la reflexién

2 Op cit., El uso de los cuerpos, p. 486.

2 Este momento temporal que desobra el derecho en
tanto arkhé nos retrae a lo que Walter Benjamin al fi-
nal de su ensayo sobre Kafka: “| derecho que no es
mas ejercido y que es solo estudiado, es la puerta de
la justicia. La puerta de la justicia es el estudio”, “Franz
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Kafka: en el décimo aniversario de su muerte”, en Ensa-
yos escogidos, Buenos Aires, el cuenco de plata, 2010,
p. 107. Sobre tiempo operacional en relacién con el
mesianismo singular de San Pablo, ver el Tiempo que
resta: comentario a la carta de los Romanos, Madrid,
Trotta, 2006.
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de Agamben nos entrega, por asi decirlo, una forma de vida
cuya temporalidad mesidnica depone, en cada caso, el libre
uso de aquello que le es propio*.

Algunas palabras sobre las contribuciones que componen
este nimero monogrifico son necesarias antes de finalizar.
En “Quodlibet: légicay fisica del ser cualsea”, Emanuele Coccia
elabora una tesis sobre el pensamiento del italiano como no-
minalismo trascendental consistente con la ontologia modal
expuesta en £/ uso de los cuerpos, pero también con la apuesta de
la medialidad sensible constitutiva de la apertura averroista®.
A su vez, Coccia recomienda no incorporar el pensamiento
Giorgio Agamben a un modelo universitario, insistiendo en
su dimensién salvaje, acategorial, e indisciplinada de su des-
pliegue arqueoldgico. Para Coccia, la 16gica del “nombre” hace
posible una dislocacién entre objeto y sujeto, physis y nomos,
atributo y sustancia, como vinculacién al mundo naturalis
que participa de todos los modos en una fisica del cualsea.

En su ensayo “Pensar la voz absolutamente”, Rodrigo Karmy
diagrama la problematizacién a la que convoca Agamben des-
de el vértice de la voz en sus primeros textos. Segun Karmy, ya
en el seminario E/ lenguaje y la muerte sobre la negatividad en
Hegel, el pensamiento de Agamben estuvo en condiciones de
elaborar no solo un quiebre de la efectividad de la operacién
dialéctica, sino de encontrar un punto interno de interrup-
cién que avanzaba una critica de la onto-teologia occidental
que coincidia con una critica politica de sus aparatos. Por otro
lado, para Karmy la voz inscribe el interés agambeano por la
comedia en tanto que desplazamiento tdctico sobre lo trdgico.

en lo que para nosotros es propio, nacional, porque,
como queda dicho, el libre uso de lo propio es lo més
dificil”, en Friedrich Holderlin, Ensayos, Madrid, Edito-
rial Ayuso, 1976, p. 126.

2 Eluso es lo que siempre ha estado ahi en la dimension
inoperosa de nuestra potencia. Aqui todo el arco de
la investgacion de Homo sacer puede leerse como un

esfuerzo por entender las conocidas palabras de Hol- ,

a

derlin que Agamben coloca como epigrafe en El uso
de los cuerpos, y que conviene citar en su totalidad,
tal y como aparecen en la carta a Bohlendorf (1801):
“Ahora bien, lo propio tiene, tanto como lo extraro,
que ser aprendido. Por eso nos son imprescindibles
los griegos. Solo que no los alcazaremos precisamente
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El mismo Coccia ha elaborado la relacién entre la me-
dialidad de la forma de vida y la physis en varios de sus
libros. Véase, Emanuele Coccia, Filosofia de la imagina-
cion: Averroes y el averroismo, Buenos Aires, Adriana
Hidalgo editora, 2011.
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Y como sabemos, la comicidad de Agamben busca deponer la
eficacia del principio de accién hacia un uso comdn irreduci-
ble a la madquina del poder constituyente, asi como a la l6gica
sacrificial interna a la filosofia de la historia.

Por su parte, Elettra Stimilli en “El uso de lo posible” ofre-
ce un recorrido estelar por los momentos mds relevantes del
proyecto de Homo sacer, insistiendo en la separacién entre la
potencia y el acto en el texto aristotélico, como el vértice que
le permitird elaborar las lecturas de la maquinacién del poder
en occidente sobre el estado de excepcidn, el gobierno de la
economia sobre la persona, o el oficio como estructura del
deber. Para Stimilli, sin embargo, el proyecto de Agamben,
en la medida en que desemboca en la bisqueda de una “on-
tologia de la no-relacién” y en el uso de la potencia absoluta,
se desentiende de la dimensién de la historicidad constituida
por fuerzas de poder y relaciones internas propias de la fuerza
econémica contemporanea.

En la entrevista “Todos los modos estdn en Dios”, que le hace-
mos a Agamben, intentamos no tanto recorrer la totalidad de
su obra, como algunos de los lugares impensados de su proyec-
to. De ahi que la conversacién se detenga en preguntas relati-
vas al protestantismo y la filosofia de la historia hegeliana, el
momento de la “Italian Theory” y el lugar de Simone Weil en
la génesis de lo “sagrado”, el problema de la institucién platé-
nica y la inoperatividad de la forma de vida. En este intercam-
bio, como también ha sido explicitado en el ejercicio auto-
grafico Autorretrato en el estudio (2018), Agamben se muestra
como un pensador singular que mora en el cruce entre la filo-
soffa y la poesia como aspiracién de un nominalismo trascen-
dental irreductible a todos los modos posibles de lo viviente.

En su intervencién “Contra la conspiracién: el vértigo de
la vida”, Alberto Moreiras nos entrega un contrapunto al
pensamiento de Agamben, haciéndose cargo de las ultimas
contribuciones de la biopolitica y la impersonalidad en el pen-
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samiento de Roberto Esposito. Situando las contribuciones
del autor de Categorie dell’impolitico en la interseccién entre
deconstruccién y el nihilismo, Moreiras avanza una propues-
ta ligada a la infrapolitica, en la estala de la deconstruccién
derridiana, que detecta el impasse de la biopolitica positiva,
asi como del comunitarismo negativo, insistiendo en una des-
vinculacién entre politicidad y existencia como sitio para una
politica de la separacién. Desde una solucién infrapolitica,
Moreiras nos insiste en la necesidad de no ‘trascender’ la prac-
tica de una destruccién heideggeriana y de este modo evitar la
reduccién de lo politico a la forma tética del munus comuni-
tario sobre la cual tiende la reflexién de Esposito.

Por su parte, Alejandra Castillo en “ITres motivos para la incli-
nacién”, toma como punto de partida la nocién de “uso” de
Agamben para preguntar sobre el estatuto del cuerpo en la in-
clinacién del comando. Partiendo del trabajo de la pensadora
italiana Adriana Caverero, Castillo analiza el nudo problemdti-
Co entre cuerpo, inclinacidn, e imagen en un movimiento des-
viado que hace posible tematizar otros cuerpos y sexualidades
mis alld de la organizacién principial del orden simbélico. Para
Castillo, la inclinacién constituye una modalidad de la mira-
da, ahi donde materialidad y maternidad entran en un punto
de indistincién desde la potencia del cuerpo en su duplicacién.

El ensayo de Cristina Basili “El cuerpo de Electra: politica y
tragedia en Simone Weil” se hace cargo de la figura de Séfocles
en el pensamiento de la fildsofa Simone Weil que tanta impor-
tancia ha ejercido en las propias intuiciones de Agamben sobre
lo sagrado y la persona juridica. Tomando como contrapunto
productivo las tesis de Hannah Arendt sobre el trabajo y labor
humana, Basilini desarrolla las consecuencias politicas de Weil
en clave de la tragedia como interrupcién en la 16gica de la
dominacién que, mediante el sufrimiento y el deseo femenino
de libertad, hace posible una sublimacién de la justicia como
deseo de libertad contra la opresién. A través de la gramdticay
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la forma trdgica, Weil es capaz de identificar los mecanismos de
la opresién como inscripcién material en el cuerpo femenino.

En Traslaciones, incluimos el ensayo inédito de Russell Berman
sobre el poeta catdlico alemdn Konrad Weiss. Aunque una
figura oscura, Weiss es central en la constelacién cultural de
Weimar de los treinta, asi como uno de los arcanos de Carl
Schmitt que, como ha notado José Luis Villacanas, nos per-
mite comprender mejor la autocritica del jurista alemdn des-
pués de la segunda guerra mundial?®. No tenemos una imagen
completa del jurista Carl Schmitt si no consideramos la figura
weissiana del Epimeteo cristiano portadora de una estructura
escatoldgica de la filosofia de la historia cristiana. La otra razén
por la que incluimos el ensayo de Berman sobre el poeta ca-
télico de Weimar, es que problematiza la lectura de Agamben
sobre Schmitt como jurista que persistié hasta el final en afir-
mar el destino de una teologia politica sobre los bordes mds
oscuros de legalismo politico de la modernidad europea.

En la seccién Campos de Batalla, hemos incluido el poco co-
nocido ensayo de Agamben sobre la figura de Carl Schmitt,
escrito inicialmente como introduccién a un volumen de sus
textos de posguerra, y que aparece aqui por primera vez en
castellano”. Si bien es cierto que la figura de Carl Schmitt es
examinada en varios lugares de Homo sacer, nos parece que
este ensayo ofrece una torre vigia para observar la relacién
entre los presupuestos de Agamben y la gramdtica politica del
jurista alemdn®®. En realidad, “Un jurista ante si mismo”, no
es un ensayo menor y desborda el programitico texto de in-
troduccién de autor. El destino tragico de la crisis de la legi-
timidad de la politica europea se coloca ante el espejo de una
inteligencia que fue capaz de entender la metamorfosis com-

26 José Luis Villacanas, “Epimeteo cristiano: un elemento 28 Sobre las inversiones miméticas de Agamben sobre

de autocritica”, en Respuestas en Nuremberg, Madrid, el pensamiento de Schmitt, ver José Luis Villacanas,
Escolar y Mayo, 2016, p. 169-201. “Teologia economica: analisi critica di una categoria”,
27 Carl Schmitt, Un giurista davanti a se stesso: saggi e Filosofia Politica, N°3, 2013, pp. 409-430.

interviste, Vicenza, Neri Pozza, 2005.
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pensatoria entre revolucién y legalidad en uno de los momen-
tos mds algidos de la crisis de lo politico en el siglo veinte®.

Un nimero como este seria improbable sin la complicidad,
la pasién intelectual, y el apoyo de una serie de amigos e in-
terlocutores. Primero que todo, quisiera agradecerles a los
pensadores chilenos Miguel Valderrama y Alejandra Castillo,
quienes durante mi viaje a Santiago de Chile en el 2016 se
comprometieron en este proyecto. La solidez de una revis-
ta como Papel Mdquina le debe mucho al compromiso y al
brillo tedrico-politico de Castillo y Valderrama. También
debo agradecerle a Cristidn Gémez-Moya, con quien precisé
los detalles de este monogrifico en un café de Manhattan.
Y en los tltimos anos he sostenido intercambios apasionantes
en torno a la obra de Agamben con amigos como Alberto
Moreiras, Sergio Villalobos-Ruminott, Jaime Rodriguez
Matos, Emanuele Coccia, José Miguel Burgos Mazas, Jorge
Alvarez Ydgiiez, y Rodrigo Karmy. En tercer lugar, debo agra-
decerle a Giorgio Agamben, quien generosamente me con-
cedié una entrevista exclusiva para este nimero. Dos de las
magnificas traducciones de este niimero fueron hechas por las
hechicerias de José Miguel Burgos Mazas, a quien también
le extiendo mis agradecimientos. Finalmente, le agradezco
a Lindsey Reuben Munoz su reiterada asistencia y apoyo en
algunas de las revisiones de este monografico.

29 Carl Schmitt, “La revolucion legal mundial’, Revista de
Estudios Politicos, N° 10, julio-agosto, 1979.
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Quodlibet:

Légica y fisica del ser cualsea’

Emanuele Coccia**

Un conocimiento cualsea del mundo

El pensamiento estd en todas partes. Estd en el origen de
todo artefacto humano, tanto el mds humilde como el
mds complejo: un vehiculo, un libro, una mesa, un reac-
tor nuclear, una fotografia, una revista, un ordenador
son las formas de existencia ordinarias. El pensamiento
estd en toda cosa con igual intensidad, y vive en ella gra-
cias a la misma fuerza que le permite vivir en el espiritu
humano: las ideas son como némadas, capaces de pasar
de un medio a otro sin cambiar de naturaleza. El pensa-
miento estd en todas partes, no tiene una forma privile-
giada de existencia. Todo saber y toda forma simbdlica
puede encarnarlo, expresarlo, desplegarlo: quimica, biolo-
gia, cédmic, fisica, literatura, cine, artes plésticas, masica,
antropologia, astrologia son, desde este punto de vista,
declinaciones que nunca pueden ser ordenadas segiin una

* Traduzco “quelconque” como “cualsea” por fidelidad
al sentido que adquiere el término técnico usado en
la traduccién castellana. Alli se notifica que el motivo
para elegir ese término reside en dejar fuera la raiz
“querer” propia del término “cualquiera”. No obstante,
el significado es el mismo. Giorgio Agamben, La comu-
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nidad que viene, trad. José Luis Villacanas y Claudio La
Rocca, Valencia. p. 97. Una version de este texto fue
publicado anteriormente bajo el titulo “Quodlibet. Lo-
gique et physique de l'étre quelconque” (Critique, nim.
836-837, Paris, 2017, pp. 66-77). Traduccion de José
Miguel Burgos Mazas.
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posible jerarquia, debido a que ninguna forma de existencia puede re-
clamar un privilegio sobre las otras. La filosoffa es la actitud que nace
de esta intuicién: lejos de ser una disciplina definida por un objeto,
un método, una historia, lejos de ser una coleccién de conocimientos
y de obras reconocibles, clasificables, identificables, es la forma que el
conocimiento adquiere una vez reconocida la omnipresencia del pen-
samiento y su naturaleza proteiforme, capaz de habitar toda cosa vy,
por tanto, toda forma, capaz, asi, de coincidir con todo lo que existe.

La obra de Giorgio Agamben expresa de la manera mds radical esta idea.
Imposible reducir sus investigaciones a un objeto especifico, a un 4rea de
investigacién “homogéneo” y univoco: de los campos de concentracién
a las medias Dim, de la teoria de la eucaristia del siglo XIII a Polichinela,
del cine contempordneo a las instituciones del derecho romano, de la
reflexién sobre la melancolia en Freud a la pintura moderna, la filosofia
bien parece estar en todas partes: lejos de oponerse a otras formas de
conocimiento —la fisica, la literatura, la informdtica y el arte—, coincide
con los limites de lo conocible y lo nombrable.

Imposible reconducir los libros de Agamben a una unidad estilistica:
mds que ningtin otro autor filoséfico contempordneo, siempre se ha ne-
gado a identificar el discurso filoséfico con un registro retérico tnico,
ya sea este el ensayo con notas a pie de pdgina o el tratado escoldstico.
Mads que ningun otro filésofo contemporineo, Agamben ha sabido ex-
traer las consecuencias del hecho de que la filosofia ha practicado, a lo
largo de su historia, todos los géneros literarios disponibles, de la novela
al poema, del tratado el aforismo, del cuento a la férmula matemdtica.

Imposible, en fin, destilar un método dltimo (como podriamos hacer
con la deconstruccién derridiana, la arqueologia foucaultiana o la #heory
de las universidades norteamericanas): en su obra la lenta y constante
investigacion filolégica en los archivos més alejados del presente puede
venir acompafada de la intuicién aforistica, la deconstruccién deviene
una de las herramientas de la metafisica, el mos mathematicum o el ductus
silogistico no entran en contradiccién con la elegancia y el discurso elip-
tico de las artes visuales y plasticas. La filosofia agambeniana no reconoce
la existencia de un canon filoséfico, ya que cualquier forma simbdlica
puede convertirse en el espacio de manifestacién de la verdad.
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1 Asi,
Aga

En sus libros la filosoffa no es una disciplina, sino la afirmacién de que
el saber humano no puede conocer ninguna disciplina, ni moral ni epis-
temoldgica. La filosofia deviene un amor extremadamente intenso por el
saber, una pasién salvaje, ruda e indisciplinada por todo conocimiento,
en todas sus formas y en todos sus objetos. Es el conocimiento bajo el
imperio del eros, el mds indisciplinado y rudo de los dioses. Y, frente a la
clausura epistemoldgica propia de las disciplinas, Agamben ha inventado
una prdctica duchampiana de conceptos que hace del desplazamiento de
ideas de una disciplina a otra una de las formas mayores de la génesis del
pensamiento. A través del ready-made, Duchamp permitié alaobradearte
que dejase de definirse a través de un protocolo de produccién o de una
genealogia: la obra es un estado, una posibilidad abierta a todo objeto en
funcién de su capacidad de superar, en el nombre, su propia naturaleza.
El arte deja de ser una simple produccién material y se convierte en la
magia de hacer existir el mundo de un modo diferente. De igual forma,
en la obra de Agamben, la filosofia deja de ser un conjunto ordenado
y reconocible de conocimientos, producidos a través de protocolos es-
pecificos, para devenir un estado, una posibilidad abierta a todo saber.

Se hace asi posible transformar una institucién juridica (Homo sacer) en
concepto filoséfico, pero también (en un gesto mds radical que aquel
del ready-made de Duchamp) reivindicar que un concepto del pasado o
del presente no es “filoséfico” en cuanto tal, sino que solo llega a serlo
por su Entwicklungsfihigkeit, por su capacidad de ser pensado de nuevo,
desplazado a un contexto diferente. Si existe un ready-made cognitivo es
porque el pensamiento existe fuera del campo filoséfico: el pensamien-
to es siempre un fuera de campo porque se nutre de lo impuro y de la
mezcla. A la inversa, lo que ha sido concepto filoséfico debe ser rehecho,
reconstruido': no existe filosofia que no sea un remake porque si todo
concepto, todo nombre puede convertirse en filoséfico, ninguno lo es, o
ninguno lo es de entrada. En este sentido, la filosofia obliga a la razén a
convertirse en omnivora y manierista: no solo es necesario pensarlo zodo,
sin excluir nada, también es necesario pensarlo de todas las maneras po-
sibles: no hay disciplina, el pensamiento conoce Gnicamente maneras y
toda cosa, como el ser segtin Aristdteles, se dice de maltiples maneras.

el uso de conceptos filosdficos por parte de de Rembrandt como tabla de planchar, tal y como
mben puede ser comparado con el ready-made Agamben sefala en El hombre sin contenido.

duchampiano (que consiste en utilizar un cuadro
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Asi, el filésofo ya no es el noble descendiente de una genealogfa aris-
tocritica y distinguida —aquella que segiin algunos fue inaugurada por
Tales y por los presocraticos— ni un erudito definido por un patrimonio
tnico y prestigioso de conceptos, de doctrinas, de problemas: es por el
contrario un sujeto cualsea de conocimiento que no viene de ninguna
disciplina especifica (Agamben mismo hizo, entre otros, estudios de de-
recho), pero que tiene la fuerza y el amor necesarios para apropiarse de
toda disciplina en funcién del deseo y de las urgencias del momento.
La filosoffa es un saber cualsea, en el sentido técnico que Agamben ha
atribuido a este concepto: un quodlibet cognitivo, un conocimiento sin-
gular, “sustraido de su pertenencia a toda propiedad que la identifique
como miembro de tal o cual conjunto” o de tal disciplina.

Hacer del concepto un guodlibet cognitivo significa situarse en el extremo
opuesto no solo del proyecto disciplinario, sino también de la tentacién
enciplopédica. Ser filésofo, literalmente amar el conocimiento, ya no sig-
nifica el esfuerzo por buscar la universalidad del saber acumulando todos
los conocimientos, o demorarse en contemplar y observar, uno tras otro,
los objetos de los que se compone el mundo. Ser filésofo significa tener la
mirada lo suficientemente educada como para percibir la unidad de “toda
figura, de todo sistema numérico, toda combinacién arménica y el con-
cierto de todas las revoluciones siderales” para ver que “un vinculo natural
tinico conecta todos los fenémenos [be... desmos gar pephukos pantoneis
anaphanesetai diannoumenois)”. Ser fil6sofo, sobre todo, significa admitir
que “sin estos conocimientos, jamds veremos a nadie llegar a ser feliz en las
ciudades; es alli donde estd el método, la educacidn, el conocimiento?”.

Esta triple indeterminacién que Agamben impone a la filosofia (en el
objeto, en el estilo y en el método) corresponde a una triple indeter-
minacién del pensamiento: su ubicuidad, su capacidad de encarnarse
en todo género de simbolos y, por tanto, de habitar todo discurso, su
cardcter intrinsecamente manierista. Solo gracias a una inédita y original
imagen del pensamiento, Giorgio Agamben ha podido hacer de la filo-
soffa un espacio de legitimacién de un conocimiento cualsea. El cuerpo
del pensamiento ya no es la razén en tanto que facultad legisladora, ni

Giorgio Agamben, La comunidad que viene, Valencia,

3

2006, Pre-textos, pp. 9-10.

Platén, Didlogos, Volumen |, Madrid, Gredos, 1981,
p. 51
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simplemente el espacio de la comunicacién, o el mecanismo de predi-
cacién. Si hay pensamiento en el mundo es gracias a los nombres. A la
inversa, un nombre no es una unidad gramatical o lingiiistica, es una
potencia de indeterminacién ontolégica, o mejor, un vértice cdsmico
que impide la coincidencia de todo objeto y todo ser consigo mismo y
su propia esencia. El primer fil6sofo ya no es Tales sino Addn, el hombre
cualsea, aquel que condensa en si mismo todos los hombres que han
vivido y vivirdn, y que, segun la tradicién, ha introducido los nombres
en el universo. Esta forma original de nominalismo trascendental, segin
la cual “lo trascendental es el lenguaje” y que asigna al nombre el lugar
de lo universal, se mantiene a la misma distancia de la tradicién aristoté-
lica y de la tradicién platdnica, y representa el corazén de la cosmologia
implicita en la obra de Agamben. Lo que aqui estd en juego es una nueva
definicién de la forma de universalidad que ya no serfa concebida como
el atributo propio de la objetividad ni bajo la forma de la racionalidad.

Filosofia de los nombres

Apoyédndose en el auge de la lingiiistica y de la hermenéutica, la
filosofia del siglo XX ha hecho del lenguaje el plano de inteligibilidad de
lo real. Segtin este enfoque, las lenguas del mundo no representan tnica-
mente seres junto a otros seres (los hombres, las montanas, los animales,
los edificios, etc): encarnan sobre todo el espacio en el que el mundo
y todos sus componentes se revelan como aquello que son. Una len-
gua es el espejo en el que el mundo revela los principios supremos de su
organizacién. Agamben ha radicalizado este movimiento hasta el punto
de hacer de la lengua, no solamente el medio absoluto del pensamiento,
sino también su objeto y, sobre todo, su sujeto. Siempre es la lengua la
que habla y piensa, y la que se piensa a si misma hablando del mun-
do. La filosofia es siempre contemplacién de la lengua, y el nombre es
el 6rgano absoluto de esta contemplacién. La centralidad del lenguaje
toma asi en él un giro no ya epistemoldgico o cognitivo sino metafisico
y cosmoldgico. En lugar de proyectar sobre el mundo las reglas constitu-
yentes de seres lingiiisticos, Agamben ha cuestionado constantemente la
textura metafisica del lenguaje mismo, su lugar ontoldgico en el interior
del cosmos. Y antes que una cosa, un objeto formal, material y ontoldgi-
camente separado de cualquier otro objeto del mundo, el lenguaje es en
la obra de Agamben el sintoma de una oscilacién césmica, la evidencia
de la imposibilidad de reducir todo objeto a su naturaleza.
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4 Esto
nos

Este cambio de perspectiva presupone dos desplazamientos conceptua-
les audaces porque operan a contracorriente de opciones lingiiisticas y
filoséficas de la postguerra: la centralidad del nombre frente a la funcién
predicativa; la definicién del nombre al margen de la tradicién grama-
tical, légica y lingiiistica®. Pese a las apariencias, las dos operaciones es-
tdn intimamente ligadas: dar una consistencia ontolégica a los nombres
significa ir mds alld de la obsesién predicativa y categorial en el estudio
del lenguaje; y a la inversa, considerar el lenguaje como un espacio de
indeterminacién ontoldgica obliga a hacer de los nombres operadores
ontolégicos y no unidades semdnticas primitivas. Asi que la pregunta
ya no serd qué deviene el lenguaje en un nombre —o cudl es el papel del
nombre en la capacidad del lenguaje de decir algo a propésito de algo—
sino mds bien: ;qué les sucede a las cosas y al mundo a causa de la exis-
tencia de los nombres? ;De qué modo el secho de que no solo haya cosas
y sujetos, sino también nombres de los unos y los otros, es susceptible de
cambiar no solo el funcionamiento del mundo sino también su estructura
y su existencia?

En primer lugar, la predicacién misma no es una simple estructura lin-
giifstica sino el motor oculto de toda ontologia occidental: en pdginas
muy densas Agamben ha mostrado cémo la predicacién es “el disposi-
tivo ontolédgico que Aristételes deja a la filosofia occidental, la escisiéon
del ser en esencia y existencia y la introduccién del tiempo en el ser™.
Se trata de un diagndstico muy riguroso: “decir algo de algo” significa
siempre presuponer una fractura en el ser entre el sujeto de la predica-
cién —la sustancia, la realidad individual- y la cualidad, el atributo, la
propiedad. Por decirlo en los términos del tratado que mds profunda-
mente marcé al aristotelismo medieval, decir de una cosa que es buena
significa negar que esta sea lo bueno. La predicacién estd de este modo
en el origen de la articulacién ontoldgica entre la existencia singular del
sujeto y la universalidad de los atributos, es decir, de la fractura entre
“ser” y “decir”. En contra de la tradicién que hace del lenguaje el espacio
de la predicacién, Agamben muestra que es gracias a los nombres que
todo lenguaje es posible, antes de toda forma de predicacién, antes de
toda frase. El nombre es la fuente primitiva y originaria del /ogos: son,

proyecta la filosofia de los nombres agambenia- de las ideas de Platén. Ver Giorgio Agamben, ;/Qué es
mucho mas alld del debate que ha sido animado la filosofia? Buenos Aires, Adriana Hidalgo, 2018.

en el siglo XX por Frege, Russell, Searle, Kripke y otros. > Giorgio Agamben, El uso de los cuerpos, Valencia, Pre-
En varias ocasiones, Agamben presenta su nominalis- textos 2018.
mo trascendental como una interpretacion de la teoria
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5 Ibid.
7 lbid.

por lo tanto, los nombres los que hacen existir el pensamiento (y no
solamente la argumentacién o el silogismo), y es gracias a los nombres
y en los nombres que el hombre vive como zoon logon echon, como vida
en el logos. La razén es el espacio de los nombres, y es asi a través de los
nombres y en los nombres que la filosoffa puede tener lugar.

La prioridad del nombre sobre la predicacién y la argumentacién no es
de orden puramente lingiiistica: no es una cuestién pragmdtica ni se-
madntica. Ciertamente, para que haya algo como la predicacién o la argu-
mentacién tiene que haber un nombre (primado pragmdtico) e, inversa-
mente, al argumentar y al predicar continuamos predicando algo —un
Sachverhalt, un esse objectivum, un estado de cosas que existen realmente
o no. Pero el primado es de orden ontolégico, en un sentido mds pro-
fundo que cualquier jerarquia interna al funcionamiento del lenguaje.

La intuicién de Agamben ha sido la naturaleza presemdntica de todo
nombre: un nombre no es una herramienta de significado, sino un modo
de ser de la cosa nombrada. “El nombre es [...Jun atributo ontolédgico
de la cosa y no una marca exterior”. El nombre es el “ser-dicho” que “no
debe ser en absoluto concebido como un ser en el espiritu, dependiente
de la relacién cognitiva de un sujeto: es mds bien la cualidad o el cardcter
que el ser recibe en tanto es dicho, en tanto que siempre ya ha recibido
un nombre”®. De modo que la pregunta es: ;qué estatuto y consistencia
adquiere una cosa a causa de este atributo ontoldgico? ;Qué deviene
toda cosa en su nombre? Hacerse esta pregunta significa ante todo negar
la realidad puramente légica y lingiiistica del nombre para hacer de ¢l
un espacio metafisico, en el que toda cosa entra en relacién con su ser.
El nombre es el espacio del debilitamiento del ser, el lugar donde todo
ser deviene ens debilissimum: “El ens debilissimum es el ser-dicho, el
nombre”. Por eso “si tratamos de capturar el ser-dicho, se nos cuela entre
los dedos”. En los nombres las cosas adquieren otro rostro. A la inversa,
si una cosa no coincide con su ser “es solamente porque el ser ha sido
nombrado™. La relacién ontolégica fundamental es “entre el ser y su ser
nombrado”, entre una cosa y su “decibilidad”, que no es “un atributo ni
mental ni lingiiistico, sino ontoldégico”.
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8 Ibid.

En su nombre una cosa no adquiere una determinacién suplementaria:
no hay un ser tal que se afada a la coleccién de propiedades y cualidades
que lo caracterizan. Al contrario, en su nombre toda cosa parece experi-
mentar una indeterminacién radical. Ser llamado, ser dicho no significa
recibir una identidad ontoldgica o una pertenencia a un género especi-
fico, sino transformar su identidad en algo que puede ser compartido.

El nombre no es “otra cosa” en relacién con la cosa de la que es ejemplo:
es la cosa misma, en la medida en que exige ser dicha y pensada. Un nom-
bre es la exigencia de una cosa de poder ser conocida. Y si “no es lo po-
sible lo que exige existir, sino es mds bien lo real lo que exige su propia
posibilidad”, en su nombre toda cosa expresa no su identidad, sino ella
misma en tanto que posibilidad, y posibilidad de ser pensada: pensatu-
rientia. Al contrario, el ser-dicho del mundo es andénimo, sin nombre:
no hay ninguna esencia anterior a la “decibilidad” de toda cosa. Y el
pensamiento no existe antes de las diferentes maneras especificas de la
palabra, es inmediatamente diseminado en las formas infinitas de la pa-
labra. La razén no es sino el laboratorio en el que toda cosa reinventa su
forma de existir y ser pensado, es —gracias al lenguaje y a los nombres—
la gran modista del mundo, el espacio que permite a toda cosa diferen-
ciarse de si misma. Es porque las cosas tienen un nombre —y que, por lo
tanto, son dichas— que el ser coincide con sus maneras: “La ontologia
modal tiene lugar en el hecho primordial que Aristételes se limita a presu-
poner sin tematizar —que el ser siempre se dice a si mismo: ro on legetai’.
En lugar de pensar la cosa material como una individuacién concreta de
una esencia universal, es necesario reconocer que el hecho de llevar un
nombre, su “ser en el lenguaje”, define el ser de la cosa como manera. Si
el nombre es lo trascendental, es porque todo se dice de muchas maneras.

Un mundo cualsea

Estamos acostumbrados a considerar el momento en el que “el len-
guaje aparece en el ser viviente” como el instante de la antropogénesis: es
solo cuando el viviente “ha puesto en juego en el lenguaje su propia vida
natural” que el hombre nace. Y, sin embargo, serfa un error limitarse al
simple punto de vista de la historia humana. Ciertamente, el nombre
ha producido “la fractura entre vida y lenguaje, entre ser viviente y ser
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hablante”, pero es también el lugar de “la rearticulacién histérica, con-
tinuamente renovada, de lo que habia sido dividido™. Y, sobre todo, en
tanto que “atributo ontolégico de la cosa” —de toda cosa posible, existen-
te 0 no existente— todo nombre es mds bien una formacién cdsmica: no
es la expresién de una historia humana demasiado humana, sino la reali-
dad imperceptible de un proceso césmico en el que el sujeto es el mundo
en cuanto tal. Es iinicamente por esta razén que la emergencia del nom-
bre no puede ser descrita como un fenémeno lingiiistico o mental: es la
respiracién propia del mundo, el aliento perpetuo del cosmos. Nombrar
no es simplemente significar, hacer referencia a algo que estd mds alld del
nombre, sino abrir la cosa -a toda cosa- a una vida suplementaria en la que
sus relaciones con los otros y con los mundos toman una forma diferente.

A diferencia de lo que sucede en la predicacién, no solo el nombre es
anterior a toda distincién entre sujeto y predicado, sino que también
precede a la distincién entre palabras, cosas y conceptos. Un nombre no
significa ni el sujeto individual indecible ni sus predicados universales,
sino el testimonio de la imposibilidad de su distincién. Decir “perro”
significa negar toda distincién entre la cualidad (el ser-perro) y el suje-
to individual que la sostiene: negar toda distincién entre las diferentes
cualidades (tener un pelo de este u otro color, ladrar, ser un animal, ser
capaz de moverse); afirmar que toda distincién entre los sujetos debe
hacerse a través de las cualidades. Si la predicacién presupone y produce
la divisién ontolégica entre ser y esencia, identidad y existencia, sus-
tancia y cualidad, en el nombre todo parece definirse en la indiferencia
entre ecceidad y universalidad, ser-tal abstracto y existencia en el aqui
y el ahora: en efecto, es solo gracias al articulo que se reintroduce esta
tension. Pero el nombre es igualmente el espacio de la indiferencia entre
la unidad y la multiplicidad de los predicados: un nombre condensa en
un Gnico concepto la totalidad de las propiedades de un ser, destruyendo
toda jerarquia entre sustancia y accidente, ser tal y ser esto: en el nombre
“rosa” los atributos de ser roja y verde, ser una flor, ser una imagen o
ser una cosa parecen confundirse entre si, sin que exista una prioridad.
De este modo, en los nombres propios, historia y ontologia ya no se dejan
distinguir: “Matteo” serd un hombre, pero también nuestro hermano, la
persona que nos dejd, la expresién que marcaba su rostro en un momen-
to inolvidable, las gafas que llevaba, sin que se puedan verdaderamente
distinguir los predicados inmanentes a su esencia y los acontecimientos
que marcaron su destino. El nombre es anterior a la distincién entre
predicado analitico y predicado sintético: como en la modnada
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leibiniziana, en su nombre propio una cosa parece poder coincidir ten-
dencialmente con los limites de su mundo. El nombre es el nombre
de no importa que atributo y de no importa que acontecimiento de la
cosa nombrada, sin orden, sin jerarquia, sin distincién: todo en ¢él estd
suspendido como en la atmésfera. En el espacio del nombre la sustancia
se mezcla asi con todas sus propiedades, todo atributo se mezcla con
cualquier otro atributo, y el individuo deviene inseparable del mundo
y por tanto de toda otra cosa. En la lengua, el nombre es lo que es la
atmosfera en la naturaleza, y el espacio de los nombres es un espacio de
no separacién o de interioridad absoluta: todo estd ez el nombre y por él;
lo podemos decir con Anaxdgoras, “pan en panti”, “todo estd en todo”.
A la inversa, para que haya un nombre, todo debe poder participar de
todo y mezclarse con lo otro. Por el nombre, y en su nombre, todo existe
y debe existir como atmdsfera: negando toda jerarquia en la propiedad,
poniendo en cuestion la diferencia entre sustancia y accidente, borrando
toda distancia entre historia y estructura. Si la predicacién era una es-
tructura de la separacion, la nominacién serd una estructura de la mezcla
absoluta. La mezcla, a su vez, es la absolutizacién de la 16gica del ser cual-
sea: porque un nombre expresa el ser tal de toda cosa sin reemitirlo a una
clase 0 a una pertenencia. Es como si un nombre propio incluyese en si
mismo (pero no segiin una relacién semdntica) la totalidad del mundo,
la totalidad de los atributos y de los nombres segin diferentes grados de
intensidad. El nombre se convierte en Agamben, exactamente como en
Proust, en “un ambiente real en el cual” es posible “sumergirse™.

La filosofia de los nombres de Agamben no es una variante filoséfica de la
lingiiistica sino una nueva cosmologia. Observado desde la existencia de
y en los nombres, el universo parece darse a ver de forma diferente de lo
que la fisica y la cosmologia nos hace creer, siendo una nueva geometria
lo que se perfila. El cosmos ya no representa una esfera, un plan o un ho-
rizonte que incluya en si mismo todos los seres: no es la totalidad de las
cosas (ta panta), ni una unidad que trascienda sus elementos (el Uno o
Dios), ni el fundamento o la raiz (ground ou Grund). El mundo es el lugar
de los nombres, de su vida. En este espacio puramente analégico, donde
todo es ejemplar, cada ser tal coincide con un ser cualsea. El nombre es

Marcel Proust, Por el camino de Swann, Madrid, Alian-

za, 1989, p. 236: “... Al no pensar en los nombres como
un ideal inaccesible sino como un ambiente real en el

que

irfa a sumergirme [...]”
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el ser cualsea de toda cosa: el laboratorio de la fusién de la sustancia y del
atributo, de las diferentes propiedades entre ellas, de la historia y de la
naturaleza, del mundo y del individuo. Esta fusién no es un proceso pu-
ramente légico: es de naturaleza fisica. En el nombre toda cosa deviene
un mundo, y el mundo ya no es el horizonte tltimo inalcanzable que se
da solamente al final del tiempo y en el extremo del espacio, sino lo que
coincide intensamente con cualquiera de sus objetos. Y es solo gracias a
los nombres y en los nombres que las cosas salen de su aislamiento y se
reencuentran con el mundo. Tratar con nombres ya no significa estar en
un espacio infinito que contiene todo, sino poder hacer la experiencia
del mundo desde de cualquier objeto o acontecimiento. El nombre es el
logos del ser cualsea. Todo nombre hace mundo y el mundo existe solo
en el nombre y en tanto que nombre: es la atmdsfera. La filosofia, asi, no
serd nunca sino el cuidado de los nombres, su juego, su teoria infinita.
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A Vinicius Honesko que me dijo que Categorie

Italiane era un libro esencial.

Quizds, el delirio de la filosofia fue haber traido una cierta
experiencia de felicidad al mundo. Nada mds, nada menos.
Hacer la experiencia de la felicidad es traer la levedad de una
pasién que necesariamente ha de enfrentarse con otras que le
despotenciaron y capturaron al interior de un corpus teolégico
del cual ésta jamds se pudo desprender. Un rumor atraves6 a
la falsafa —la filosofia cultivada en el mundo drabe e isldmico
cldsico— en su enfrentamiento contra el kalam (la teologia), y
es que, segin se decfa, Al Farabi —conocido como el “Segun-
do Maestro” después de Aristételes— habria dicho que la vida
después de la muerte era un verdadero “cuento de viejas™. La
fama de la filosofia se juega en proponer la posibilidad de la
felicidad en la tierra.

1 Eslo que cuenta Averroes en su Epistvola sobre la con- siglo XIV. En: Augusto llluminatti Averroé e [intelleto
juncion del intelecto agente de la cual sélo tenemos el pubblico. Antologia sull scritti sull Averroe, Manifesto
ejemplar traducido al hebreo por Moshe Narboni en el libri, Torino, 1996.
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Ni los tedlogos musulmanes ni los cristianos aceptardn tal posibilidad:
cuando la potencia de la filosofia ingresa a los pasillos de las nacientes
universidades latinas, la querella que habia tenido en el mundo drabe
e isldmico cldsico es reproducida con dosis de violencia muy similares,
aunque con contornos institucionales diferentes: a diferencia de lo acon-
tecido con la falsafa que, en virtud de su conflicto permanente, conservéd
su autonomia respecto de la teologia, la Iglesia catdlica vigilard cada tex-
to que ingrese a las aulas universitarias para velar por la coherencia de la
doctrina cristiana, sometiendo asi a la filosofia a la doctrina considerada
mas sagrada: la teologfa. ;Qué se juega aqui? Ante todo, el placer del
pensamiento, la felicidad como una experiencia que puede darse en la
tierra. No en un mds alld, no después de la muerte, sino aqui y ahora.
La felicidad es posible. Tal es la tinica y verdadera apuesta de la filosofia.
Todo lo demds, podrd ser un “cuento de viejas”.

Insistamos: la filosofia no traté simplemente de la “verdad”, sino de la
“felicidad”. Posiblemente, el primer gesto de asombro que le dio lugar,
no fue mds que esa contemplacién en la que el “yo” se suspende, y las
formas, el cosmos, los cuerpos danzan como susurros sobre la brisa,
pregnantes insectos que abisman la bocanada del cielo. Felicidad como
experiencia del asombro que, como supo Averroes, abre una via media
entre las opiniones y los dogmas, entre el pueblo y sus clérigos, desacti-
vando la perversa alianza que podia tener lugar entre ellos, desactivando
lo que, frecuentemente, ha sido denominado como “onto-teo-logia”.

Justamente, en el momento en que tal verdad era concebida como un
“desocultar” (alétheia), implicaba tanto suspender las formas de las cosas
por las que se nos dirige a las “cosas mismas” para su contemplacién
(bios theorethikds) como de las mdscaras que pueblan al poder, con las
que el filésofo atenta contra la ciudad (bios politikds). “Decir la verdad”
—la parresia identificada como el “decir veraz” en los tltimos cursos dic-
tados por Michel Foucault— serd, a su vez, el gesto por el que se afirma
la existencia de la felicidad en la tierra®. “Decir la verdad” significa hacer
la experiencia alettrgica (de la alétheia) en la que se descubre que no hay
nada ni nadie tras las formas, ni tras las mascaras. Cuerpo y verdad son

2 Véase al respecto el rescate que hace Foucault de la
figura del cinico en la inmanencia que éste planteaba
entre vida y verdad. El término central para Foucault
aqui es justamente el de “aleturgia” como aquél “des-
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una y la misma danza. “Decir la verdad” serd, una verdadera burla con la
que el discurso filoséfico se rie del poder. Risa desatada por un uso de los
cuerpos que destituye la méscara del poder y que descubre que tras ella
no hay un sujeto-supuesto-saber esperando por nosotros.

Y, sin embargo, la deriva de la filosofia se dejara capturar por el mismo po-
der cuando éste termine por convertir a la a/étheia en una nocién propia-
mente teolégica de “verdad” (en la que distinguird lo verdadero de lo falso,
lo bueno de lo malo) con la podr4 dejar atrds la experiencia de la felicidad
que hacia de su discurso uno de los mds amenazantes para los poderes es-
tablecidos. La filosofia dejé su experiencia, ya no se dispuso como forma
de vida, sino que escindié al conocimiento de la vida, al ser de la praxis,
al saber de la experiencia, articuldndose en la forma de la onto-teo-logfa.

Que la filosofia pueda concebirse como un decir capaz de experimentar
el placer del pensamiento y proponerse al ethos de la felicidad como
posibilidad “en la tierra” denunciando al “cuento de viejas” teolégico,
implica atravesar las diversas formas en las que dicha felicidad ha podido
ser aplastada, domada, desarticulada. Desde Agustin de Hipona, pasan-
do por Tomds de Aquino hasta Immanuel Kant, la felicidad (aquello que
en algtin momento se llamé beatitud) tue considerado como algo a lo que
los vivos no podian gozar. La domesticacién teoldgica de la filosofia —do-
mesticacion directa sobre la potencia de los cuerpos— introdujo en ella
un dispositivo milenario, antiguo y, sin embargo, que mantiene su efica-
cia: el sacrificio. En ella, se escindié la potencia de los cuerpos instalando
la presencia de la “tragedia” como aquella especifica forma de culpabili-
zacién de una vida que en principio habria sido considerada inocente.

Que el sacrificio y, junto a ello, la investidura sagrada de la vida desaten
culpa y profundicen las pasiones tristes inoculadas por la teologia es algo
respecto de lo cual el pensamiento de Giorgio Agamben resultard estar
particularmente concernido. En efecto, si la filosofia no es més que el
gesto de una pasién feliz, el trabajo de Agamben debiéramos calificarlo
bajo el paradigma de lo “cémico”. Bajo la metafisica aristotélica que
pone el acento sobre el acto descansa, intacta, una ontologfa de la po-
tencia; en las maltiples mdquinas del poder y sus efectos gloriosos, ain
habita el trono vacio; en la extrema violencia del estado de excepcién,
la posibilidad de su propia revocacién; en toda operosidad una inope-
rosidad que todo lo complica y abre. No todo era mdquina, no todo
era tristeza ni terror bajo su sombra habitaba la posibilidad de que las
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formas, mdquinas vy poderes también podian sonreir. En los restos de las
q y
“formas de operosidad” otras formas de “inoperosidad” salen al camino’.

No en otra parte, sino en el mismo centro del infierno. No en un mds
alla, sino en el mismo ndcleo del peligro. La felicidad agambeniana
—es decir, su pensamiento como lugar de la alétheia— aferra para si la
apuesta por la inmanencia. La felicidad agita como lo impensado que
no acontece aqui como negatividad sino como una afirmacién radical en
la que se juega una singular nocién de potencia que recorre los “bajos
fondos” de la tradicién. Occidente seria la cultura que habria convertido
la potencia en poder, la inoperosidad en operosidad, el ethos en deber, la
praxis en oikonomia, en suma, la felicidad en obediencia®. En este regis-
tro, pensar lo impensado, significa llevar la “tragedia” de las mdquinas
hacia su disolucién propiamente “cémica’.

Pues el término “comedia” no designa aqui cualquier cosa, sino la alétheia
como desactivacion de la investidura sagrada del poder, mostrando que
tras ella no hay nada mds que el tnico fundamento de la violencia no
serd mds que la violencia del fundamento. “Cémico”, seria la operacién
de disolucién sin retorno del fundamento vy, en ello, la suspensién de las
formas de operosidad en cuyo momentum las méquinas dejan simple-
mente de funcionar. “Cémico” define el desocultar de una grieta abierta
entre naturaleza y cultura, una discontinuidad entre vida y lenguaje que
exhibe su cardcter insustancial, sus dispositivos, el carcter ridiculo de
sus modos de funcionamiento, la destitucidn —si se quiere- de sus formas.
Porque la “comicidad” remite a un “hilo secreto” de la tradicién filos6fi-
ca que se encuentra en la veta abierta por Averroes y el averroismo y que
asoma en el singular titulo con el que Dante Alighieri titulard a una de
sus obras més decisivas: La Divina Comedia.

:Qué designa Dante con el término “comedia” Esta serd la pregunta que
Agamben contesta en un pequefio texto titulado Comedia publicado en
la coleccién de ensayos que componen Categorie Italiane. Studi di poetica
e di letteratura de 2010°. Dicho texto constituird uno de los lugares en
los que el autor condensa su “tentativa” de desactivacién de lo sagrado

3 Giorgio Agamben, Luso dei corpi, Vicenza, Neri 5 Giorgio Agamben, El final del poema. Estudios de poé-
Pozza, 2014. tica y literatura, Buenos Aires, Adriana Hidalgo, 2016.
4 Hamid Dabashi, Postorientalism. Knowledge and pow-
erin a time of terror, New Jersey, New Brunswick, 2015.
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que, en su saga Homo sacer, Agamben considera como la cifra arqueo-
légica de la modernidad. No habrd desarticulacién de lo sagrado, sin
esta forma singular de “comedia” en la que Dante abre una grieta entre
la “naturaleza y la persona”. Diremos, a su vez (aunque Agamben no lo
hace) que tal “comedia” serd un modo de leer la alétheia como gesto.

Para Agamben, no habrd posibilidad de desactivar la eterna “justifica-
cién” que la filosofia habria hecho de la violencia sin atravesar los espec-
tros de Dante y Averroes. Exhibir el trono vacio, abrir la praxis capturada
por la violencia sacrificial, constituird el gesto agambeniano por excelen-
cia; una alétheia que “desoculta” el que tras toda mdquina no hay nadie
ni nada, que las formas de operosidad carecen de sustancia pues estin
enteramente vacias. Tal singular descubrimiento constituirfa una forma
de restituir el uso comiin respecto de la sacralizacién “trdgica” impuesta
por las diversas mdquinas del poder.

Sostendremos que lo que Agamben denomina en este pequeno texto
bajo el titulo “comedia” resulta ser el paradigma con el que propone la
superacién de la filosofia m4s alld del “misterio sacrificial” que le ha dado
sustento. A esta luz, segin Agamben, la filosofia habria permanecido ella
misma como un impensado, en la medida que su afirmacién de una “vida
feliz” habria quedado trunca en virtud de su aceptacién de la premisa
sacrificial y su violencia. El gesto agambeniano consistird en tomar el ol-
vidado trazo dejado por la “comedia’ y reinterpretar la alétheia como un
tipo de desocultar capaz de desactivar las mdscaras del poder establecido.
La apuesta de la filosofia —para realizarse como tal— serfa la de liberar
a la praxis humana del dispositivo sacrificial, cuestién que sélo podrd
realizarse a partir del paradigma cémico presente en la via propiamente
“averroista” (que para Agamben serd equivalente al gesto paulino en el
que la Ley es depuesta) presente en Dante.

Voz

En 1982 Giorgio Agamben publica E/ lenguaje y la muerte. Un se-
minario sobre el lugar de la negatividad. En él, Agamben expone las ideas
desarrolladas en un singular seminario realizado entre el invierno de
1979 y el verano de 1980 en el que se problematiza radicalmente la idea
de la negatividad como (in) fundamento de la deriva onto-teo-16gica
occidental. Ante todo, se trata de interrogar el modo en que la negati-
vidad insita a dicha deriva se vincula o no —y de qué naturaleza seria tal
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vinculo si lo hubiera— con el lenguaje. Para ello, Agamben recurre a dos
pensadores: Hegel y Heidegger, el “pensador del fin” y el del “principio”;
puesto que ambos habrian llevado al extremo la interrogante acerca de
las posibles relaciones entre negatividad y lenguaje: “El seminario, que
desarrolla estas interrogaciones, se presenta como un seminario sobre
el lugar de la negatividad. En el transcurso de la investigacién apare-
cib, en efecto, que el nexo entre lenguaje y muerte no podia iluminarse
sin que se esclareciese, a la vez, el problema de lo negativo. Tanto la
‘facultad’ del lenguaje como la ‘facultad’ de la muerte, en cuanto abre
al hombre su morada mds propia, abren y revelan esa morada como ya
siempre atravesada por la negatividad que se funda en ella. En cuanto
que es el hablante y el mortal, el hombre es, en palabras de Hegel, el
ser negativo que ‘es lo que no es y no es lo que es, o, segtin las palabras
de Heidegger, el ‘lugar-teniente (Platzhalter) de la nada™. Crucial re-
sulta para Agamben inscribir a Hegel y Heidegger al interior de una
tradicién que, a través de sus respectivos pensamientos, ha visto el (in)
fundamento negativo sobre el cual opera su violencia: “Si metafisica es
aquél pensamiento que pone en el origen la voz (phoné), es verdad tam-
bién que esa voz es pensada, desde el principio, como quitada, como
Voz. Identificar —recalca Agamben refiriéndose a Jaques Derrida— el
horizonte de la metafisica simplemente con la supremacia de la pho-
né, y creer, por eso, poder rebasar ese horizonte a través del gramma
signfica pensarla metafisica sin la negatividad que le es coesencial. La
metafisica —subraya Agamben— es siempre ya gramatologia y ésta es fun-
damentologia, en el sentido de que al gramma (a la Voz) incumbe la
funcién de fundamento ontolégico negativo™. En una querella con la
Gramatologia desarrollada por Derrida que habia sido abierta ya en 1977
con la publicacién de Estancias. La palabra y el fantasma en la filosofia
occidental, y que permanecerd vigente hasta sus tltimos escritos, Agam-
ben juega su concepcién acerca de la metafisica como aquella tradicién
basada en el paradéjico “fundamento ontoldgico negativo” y, por tan-
to, en el problema, segtin el cual, la metafisica seria desde el principio
una gramatologia. Como tal, la metafisica habria pensado el nexo entre
vida y lenguaje exclusivamente en razén de lo que Agamben denomina
una Voz: la phoné animal “quitada” sobre cuyo abismo se erigird el /d-
gos humano. El periplo de la metafisica occidental serd, entonces, el del

% Giorgio Agamben, El lenguaje y la muerte. Un semi- 7 Ibid., p. 71.
nario sobre el lugar de la negatividad, Valencia, Pre-
textos, 2002, p. 9.
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devenir humano en base una exclusién originaria o de un “fundamento
ontoldgico negativo” que serd definido por la Voz, en cuanto “quitada’.
Ahora bien, en el transcurso del seminario se llega a un momento clave:
el Excursus 7 (después de la siltima jornada). En él, Agamben expone paso
a paso el problema del “fundamento ontoldgico negativo” que ha veni-
do desarrollando y lo vincula a una figura milenaria que, condensando
el lugar excluyente por el que se ha descubierto la Voz, serd clave para
sus trabajos posteriores: la figura del homo sacer. Atendamos al razona-
miento del propio Agamben quien comienza su excursus preguntando:
“;Cémo es posible pensar la Voz en si misma, pensar el tiempo absoluto?”®
En su perspectiva, tanto Hegel como Heidegger habrian intentado al-
canzar dicho proyecto sin realizarlo del todo. Por esta razén, plantea
Agamben, el pensamiento de Hegel acerca del Absoluto y de Heidegger
en torno al Ereignis, encuentran a la vez, una estrecha proximidad y di-
vergencia: Hegel pensard lo Absoluto hacia el pasado, lo cual implicaria
pensar la Voz misma absolviéndola de su “haber-sido” y pensarla como
realizacién de un retorno a si.

Con ello, la Voz (una phoné quitada y suspendida como “haber-sido”) se
absuelve en el cumplimiento mismo del tiempo: “El espiritu puede cap-
tarse a si mismo como absoluto tnicamente al fin del tiempo™. Por su
parte, el proyecto de Heidegger intentard pensar la Voz en si misma como
aquello que se da ser y tiempo, absolviéndo la Voz en la forma de una
pura relaciéon de donacién, un Ereignis: “Heidegger intenta pensar la Voz
en si misma, no ya simplemente como mera estructura l6gico-diferencial
y como relacién puramente negativa de ser y tiempo, sino como lo que da
y concuerda ser y tiempo”'°. El Ereignis no se despliega hacia el concepto
(Begriff), sino que se mantiene recogido sobre si, manteniéndose como
un inicio radical que sélo un pensamiento memorial (Andenken) puede
alcanzar. Ser y tiempo no aparecerdn en Heidegger como “dos preeexis-
tentes” —dice Agamben— sino como una pura relacién de donacién, lo que
“da”, en una abertura radical que expresa a la Voz (phoné) como anima-
lidad excluida, desde cuyo vacio, podrd tener lugar todo discurso (/dgos).
Si la metafisica occidental es aquél pensamiento en la que la Voz opera
como el “haber-sido” que abre el espacio para el “tener-lugar” del len-
guaje que, sin embargo, ha sido pensada como “fundamento ontolégico

8 Giorgio Agamben. El lenguaje y la muerte. op.cit. ° lbid, p. 162.
p. 159,
° Ibid., p. 160.

PAPELMAQUINAI12



46 |

Inoperosidad

negativo”, este pensamiento nunca se habria hecho cargo de la Voz en
st misma, sino tan s6lo del discurso que ha tenido lugar a partir de ella.
Hegel y Heidegger constituirdn para Agamben dos intentos radicales
de pensar la Voz en sf misma, el primero en la forma del Absoluto como
cumplimiento del tiempo, el segundo en la forma del Ereignis como
un acontecimiento apropiador capaz de dar ser y tiempo. Sin embargo,
Agamben advierte un limite en esos dos intentos, en la medida que,
tanto Hegel como Heidegger, si bien habrian traido la Voz “en si misma”
al pensamiento, habrian mantenido intacto su cardcter propiamen-
te “negativo’. En ese sentido, Agamben advierte que, si bien hay una
diferencia entre el pensamiento del final (Hegel) y el pensamiento del
inicio (Heidegger), pervive a su vez una “proximidad” en que Hegel y
Heidegger constituirian la consumacién nihilista de una metafisica que
no ha podido traer a la luz la pregunta que, en la perspectiva agambenia-
na, constituirfa la més radical de todas: “;Es posible absolver la Voz de su

constitutiva negatividad, pensar la Voz absolutamente?”"".

En Hegel y Heidegger, la Voz habria ingresado al campo del pensamien-
to, sélo al precio de haber mantenido su cardcter constitutivamente ne-
gativo: “Puesto que tanto el Absoluto como el Ereignis estan orientados
hacia un haber sido, un Gewesen, del que representan la consumacién,
los lineamientos de una humanidad verdaderamente absuelta, absufac-
ta —o sea integralmente sin destino- siguen quedando en la sombra”'%.
Pensar la Voz en si misma significaria, pues, ir mds alld del “funda-
mento ontoldgico negativo” desde el cual ha sido pensada. Liberar a la
Voz de su estatuto negativo implicard ya no identificarla con el “haber
sido” y, por tanto, con la “phoné quitada” sobre la cual el animal de-
viene humano, sino a la inversa, plantearla como lo “nunca sido”, una
Voz liberada de su estatuto negativo, de su indecibilidad transmitida
histéricamente: dejar de lado la gramatologia de la Voz significa absol-
verla de una de las pricticas mds antiguas de la humanidad: “Que el
hombre, el animal que tiene el lenguaje, sea, en cuanto tal, el infun-
dado, que no tenga fundamento sino en su propio hacer (en la propia
‘violencia’) es, en efecto, una verdad tan antigua, que se encuentra ya
en la base de la mds vieja practica religiosa de la humanidad: el sacrifi-
cio [...] En el centro del sacrificio estd, en efecto, un hacer determina-

1 Ibid., p. 163.
2 |bid., pp. 166-167.
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B pid.,
4 |bid.

do que, como tal, queda separado y objeto de exclusidn, se convierte
en sacer y es, por eso mismo, investido de una serie de prohibiciones
y de prescripciones rituales”™. El sacrificio proporcionaria la “ficcién
de un inicio” y captura lo que Agamben llama aqui la praxis humana.
Si esta ultima serd lo que mucho mds tarde Agamben caracterizard bajo
el término “inoperosidad”, su inscripcién de la Voz en la negatividad de
un “haber sido” captura el infundamento de la praxis humana al interior
del denominado “mitologema sacrificial”. Y, sin embargo, el periplo que
va desde Hegel a Heidegger parece exigir una suerte de inversion radical
del problema en orden a mostrar su impensado: liberar a la Voz que habia
sido capturada por la deriva sacrificial y mostrar el cardcter infundamen-
tado —si se quiere potencial— de la praxis humana.

Lejos de remitir dicha praxis a la captura a la que le subroga el dispositivo
sacrificial, Agamben pretende llevar a la filosoffa m4s alld de aquél “fun-
damento ontoldgico negativo™: “También la filosoffa —dice Agamben—
a través del mitologema de la Voz, piensa el infundamento del hom-
bre y se da un pensamiento de él. La filosofia es mas bien precisamen-
te la fundacién del hombre en cuanto humano (es decir, en cuan-
to viviente que tiene el 16gos), la tentativa de absolver al hombre de
su infundamento y de la indecibilidad del misterio sacrificial”™.
Como muestra Hegel y Heidegger, hasta ahora la filosoffa no ha po-
dido mds que pensar a partir del “mitologema de la Voz”. Sin em-
bargo, su exigencia va mds alld de él, toda vez que habria surgido
como la “tentativa” de “absolver al hombre” del “misterio sacrificial”.

sQué es la filosofia? Para Agamben, la filosofia es el discurso capaz de
destrabar la praxis del “misterio sacrificial” desactivando asi al “mitolo-
gema de la Voz” que actiia su presupuesto. La filosofia no debe terminar
por “justificar” la violencia sacrificial, dird Agamben, sino desactivarla,
restituyendo lo impensado de la praxis humana que se aloja en su inte-
rior. La filosofia ha de liberar la praxis de lo sagrado, volcar al “haber-
sido” de la Voz en el “nunca sido” de una voz que no puede mds que
coincidir con el lenguaje. No se trata de un “mds alld” del lenguaje como
pretenderd la sigética presente en las derivas misticas, sino de una po-
tencia inmanente al propio uso del lenguaje: serd al interior del propio

pp. 167-168.
, p. 169.
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lenguaje —y no en un “afuera” presupuesto a él, donde tenga lugar aque-
llo que llamamos “experiencia”, su no lugar. La “tentativa” agambeniana
consistird en conjurar cualquier “justificacién” de la violencia a favor de
una praxis liberada de su captura sacrificial y hacer de la filosofia una
experiencia que brota de la inadecuacién entre el viviente y el lenguaje.
Tal experiencia se jugard la a-fonia de una Voz como una potencia o
un no-lugar inmanente al propio lenguaje. Nada habr4 tras el lenguaje:
no habrd presupuesto, ni siquiera un fondo o algtin principio sobre el
cual “justificar” la violencia. En este plano, la filosofia serd el movimiento
que empuja al sacrificio hacia su grado cero, el punto en que lo que es-
taba excluido, capturado y remitido a una esfera sagrada —el homo sacer—
es restituido a su cardcter comun (la praxis como lo més superficial y
decisivo de la experiencia humana). En otras palabras, la filosofia serd la
“tentativa’ por mostrar que la Voz no es nada mds que un modo de praxis
y que tras ella, que no habrd nada mds que la superficialidad de la expe-
riencia que en [nfancia e Historia su texto de 1977, habia denominado
bajo el término in-fancia®.

Sacer

Si nos hemos referido a £/ lenguaje y la muerte ha sido porque consi-
deramos que constituye un verdadero laboratorio conceptual de lo que,
afios mds tarde, Agamben desarrollard en su saga Homo sacer. En efecto,
lo que en el seminario de 1982 era planteado bajo la ribrica metafisica de
la Voz como “Voz quitada”, en la saga Homo sacer aparecerd en la forma
propiamente politica del “estado de excepcidn”. Pero la saga Homo sacer
no es univoca, sino que se desenvuelve en tres ciclos probleméticos dife-
rentes. Un primer ciclo se enfoca en la cuestién de la soberania retoman-
do los problemas abiertos por Carl Schmitt; un segundo ciclo plantea
el debate en torno a la economia y se inserta en la discusién abierta por
Michel Foucault; un tercer ciclo abre la discusién en torno a la cuestién del
uso trabajando desde una lectura “averroista” o “spinozista” si se quiere, de
la expresion aristotélica consignada en las primeras pdginas de La politica
y referidas originalmente al problema de la esclavitud: e/ uso de los cuerpos.

15 Giorgio Agamben, Infancia e historia. Una historia
acerca de la destruccion de la experiencia, Buenos
Aires, Adriana Hidalgo, 2003.
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El problema que atraviesa a los tres ciclos, quizds, pueda formularse en
una sola pregunta: ;cémo pensar una politica radicalmente profana que,
como tal, no atienda ni a la soberania ni a la economfa, sino tan sélo
al uso? En otras palabras, ;c6mo desactivar al dispositivo sagrado con el
que se inviste a la vida en la “politica occidental” y que se ha consuma-
do en las formas de ejercicio biopoliticos de la modernidad? ;Cémo la
“arqueologia filoséfica'® —ese singular método propiamente “paradigma-
tico’— puede absolver a lo humano del mentado “misterio sacrificial”?

2.1 “La pregunta ‘;En qué forma posee el viviente el lenguaje?” correspon-
de exactamente a esta otra: ‘;En qué forma habita la nuda vida en la pélis?’
El viviente —dice Agamben— posee el 16gos suprimiendo y conservando
en él la propia voz, de la misma forma que habita en la pélis dejando
que en ella quede apartada su propia nuda vida. La politica —termina
el filésofo— se presenta entonces como la estructura propiamente fun-
damental de la metafisica occidental, ya que ocupa el umbral en que se

”17 Incluida en la forma

cumple la articulacién entre el viviente y el 16gos
de una exclusién gracias al dispositivo “negativo” de la excepcién, la vida
desnuda (la zoé) funciona como la Voz lo hacia en E/ lenguaje y la muerte:
operando como presupuesto de un determinado orden politico. Y, por
eso, en la perspectiva agambeniana, la modernidad no habria inaugura-
do nada nuevo, sino tan sélo, expuesto el “fundamento negativo” sobre

el cual se erige la vida desnuda en la forma del biopoder.

En efecto, a diferencia de Foucault, para quien el biopoder constituia lo
singular de la experiencia moderna, en la perspectiva de Agamben la poli-
tica habria sido biopolitica desde que se plante6 alaluz de la cesura sobre la
vida operada por el mecanismo excepcionalista gracias al cual tiene lugar
laarticulacién entre viday lenguaje. Asi, los diagnésticos tanto de Hannah
Arendt como de Michel Foucault, segtin los cuales, no habria mds politi-
ca moderna que aquella que se funda sobre la figura del animal laborans
(Arendt) o que se ejerce como biopoder (Foucault) adquiere en Agamben
una inteligibilidad arqueolégica a partir de la figura del homo sacer.

Porque para Agamben no se trata de simplemente de mostrar que la vida
biolégica ha ingresado decisivamente a los cdlculos del poder, sino de in-

% Giorgio Agamben, Signatura Rerum. Sul Metodo, 7" Giorgio Agamben, Homo sacer. El poder soberano y la
Torino, Bollati Boringhieri, 2008. nuda vida, Valencia, Pre-Textos, 2003, p. 17.
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dicar que en dicha operacidn, sigue funcionando el antiguo dispositivo de
la sacralidad del derecho romano anunciado por Festo: “Hombre sagrado
es, empero, aquél a quien el pueblo ha juzgado por un delito; no es licito
sacrificarle, pero quien le mate, no serd condenado por homicidio™.
Matable e insacrificable a la vez, sin pertenecer al derecho humano
(esfera profana) ni al derecho divino (esfera religiosa), la vida del homo
sacer configura una singular topologfa en la que, aceitada por el dispo-
sitivo del estado de excepcidn, la doble exclusion funcionard, al mismo
tiempo, como una doble aprehension. El derecho romano arcaico con-
signado por Festo expresa esa antigua figura con la que los hombres
resolvieron el in-fundamento de la praxis via el ejercicio incondicionado
y “negativo” de una violencia soberana.

A esta luz, en tanto trabajo arqueoldgico, el homo sacer no es simple-
mente una figura del pasado, sino la cifra a través de la cual podemos
contemplar el presente. En este sentido, la catdstrofe de lo moderno estd
signada no por la desaparicién de la figura del sacer, sino —tal como lo
sugeria Walter Benjamin en su Para una critica de la violencia— por su
incondicionada emancipacién en la forma de la vida desnuda: “Si hoy ya
no hay una figura determinable de antemano del hombre sagrado —dice
Agamben-— es, quizds, porque todos somos virtualmente homines sacri”*.
En cuanto lo moderno cumple la consigna benjaminiana, segtn la cual,
el estado de excepcion en que vivimos es la regla®, también cumple con reve-
lar el cardcter propiamente sagrado de la vida de los ciudadanos. Si todos
somos “virtualmente” homines sacri es porque, de alguna u otra forma,

todos estamos expuestos a la tanatopolitica de la excepcién soberana.

La modernidad serd el tiempo de la excepcidn, asi como las vidas de sus
contempordneos serdn enteramente sagradas. La vocacién tanatopolitica
de lo moderno reside exactamente en la sacralidad con la que inviste a
los ciudadanos: en cuanto cifra arqueolégica, el homo sacer muestra que,
para la modernidad, en la medida que la vida se concibe como sagrada se
expone enteramente a la incondicionalidad de la muerte: “[...] la sacra-
lidad es, mds bien, la forma originaria de la implicacién de la nuda vida
en el orden juridico-politico y el sintagma homo sacer designa algo como
la relacién ‘politica originaria’, es decir, la vida en cuanto, en la exclusién
inclusiva, acttia como referente de la decisién soberana”'. La sacrali-

8 Emile Benveniste, El vocabulario de las Instituciones  2° Walter Benjamin, La dialéctica en suspenso, Santiago
Indoeuropeas, Madrid, Taurus, 1995. de Chile, Lom, 2006.

¥ Gio

rgio Agamben, Homo sacer, op. cit. p. 147. 2 Giorgio Agamben Homo sacer, op. cit. p. 111.
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dad, que ya habia sido puesta como problema crucial en E/ lenguaje y la
muerte, no define una simple investidura religiosa, sino que constituye
la “forma originaria” por la cual al vida desnuda es incluida en la forma
de una exclusién al interior de un determinado orden juridico-politico.
“Sacralidad” define, por tanto, una relacion originaria del poder. Pero,
tal relacién funcionarfa en base al dispositivo de excepcién (esa “Voz
quitada”) en la que la vida serd incluida en la forma de una exclusién
tanto del derecho humano como del derecho divino.

“Sagrada” designa una vida disponible al poder soberano o, como dird
Jean-Luc Nancy en un pequeno pero decisivo texto de 1990, “sagrada”
serd una vida “a-bando-nada” en la que la aplicacién de la ley se resuelve
en su mds extrema desaplicacién: “Consignado al absoluto de la ley, —es-
cribe Nancy— el bandido es también abandonado fuera de toda su juris-
diccién. Le ley del abandono quiere que la ley se aplique retirdndose™.
Que la ley funcione retirdndose significa que s6lo puede volverse eficaz
gracias al estado de excepcién que ésta lleva consigo. El nexo vida-ley se
instituye via la excepcidn soberana y, en estos términos, no remite a nin-
guna “sustancia’ que pudiera anudarlos de manera inextricable. Por esta
razén, ley y excepcién no son contrarios, sino dos polos de un mismo
campo de fuerzas en el que se configura lo que Agamben advertird en
torno a la doble exclusion en la que habita la vida del homo sacer. En otras
palabras, “sagrada” designa a toda vida que, a través del dispositivo del
estado de excepcion, es capturada por la ley.

La suspensién excepcional de la ley, a su vez, es el modo en que la propia
ley captura a la vida o, lo que es igual: la aplicacién de la ley implica su
desaplicacién en la forma de la excepcién. A esta luz, se entiende porqué
el “sistema” no puede sino funcionar en base a dos polos heterogéneos:
un polo normativo y otro fictico, uno que legisla y otro que ejecuta:
“El sistema juridico de Occidente —escribe Agamben— se presenta
como una estructura doble, formada por dos elementos heterogéneos
y, aun asi, coordinados: uno normativo y juridico en sentido estricto
—que podemos aqui inscribir por comodidad bajo la rabrica potestas—y
uno anémico y metajuridico —que podemos llamar con el nombre de
auctoritas™®. Auctoritas y potestas constituyen los dos elementos hetero-

2 Jean-Luc Nancy, L'essere abbandonato, Macerata, = Giorgio Agamben, Estado de excepcién. Homo sacer
Quodlibet. Macerata, 1996. II, I, Buenos Aires, Adriana Hidalgo, 2004, p. 154.
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géneos de una misma “mdquina” juridico-politica. Dos elementos que se
unen y separan a la vez, gracias al dispositivo de la excepcién que aceita
su doble funcionamiento.

En cuanto “mdquina” configurada en base a la funcionamiento de dos
polos heterogéneos, la perspectiva agambeniana converge con la mirada
foucaulteana a la hora de pensar en el poder: el poder —todo poder— no
serd jamds una “sustancia’ sino que mas bien se resolverd en una rela-
cién. No habrd “sustancia” tras la “mdquina juridico-politica”, sino tan
s6lo la performatividad de la excepcién en su ejercicio permanente por
capturar la vida: el Estado de derecho y el derecho del Estado resultan
una y la misma cosa, la norma y la excepcién, la ley y su suspensién
admiten una complicidad inmanente al interior de la misma maquina
juridico-politica de Occidente. Sin embargo, en la perspectiva agambe-
niana, el forzamiento que la excepcidn provee para anudar y separar a
la vez los dos elementos heterogéneos (produciéndolos en una mdquina
“bipolar”), implicard la posibilidad siempre cierta de su revocacién.

Al igual como nos proponia en El lenguaje y la muerte habria algo im-
pensado al interior de la propia mdquina que seria posible dejar entrever:
“Del estado de excepcién efectivo —escribe Agamben remitiéndonos al
debate entre Walter Benjamin y Carl Schmitt acerca del estatuto de la
violencia— en el cual vivimos no es posible el regreso al estado de dere-
cho, puesto que ahora estdn en cuestién los conceptos mismos de ‘estado’
y de ‘derecho’. Pero si es posible intentar detener la mdquina, exhibir la
ficcién central, esto es, porque entre violencia y derecho, entre la vida y
la norma, no existe ninguna articulacién sustancial”*. Si la sacralizacién
de la vida se produce en virtud del mecanismo del estado de excepcién
que aceita la “mdquina juridico-politica” en su doblez constitutivo, en la
perspectiva agambeniana, no se trata de restituir el “Estado de derecho”
una vez declarada la excepcidn, sino mas bien, de “intentar detener la
méquina’ exhibiendo la “ficcién central” que muestra que el nexo entre
violencia y derecho no es en absoluto algo “sustancial” sino un asunto
enteramente forzado, alimentado exclusivamente por la violencia de la
decisién y la decision de la violencia.

2 bid., p. 156. .
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La posible interrupcién de la performatividad maquinal revela que el
nexo entre violencia y derecho pasa por la “negatividad” de la excepcién
antes que por la necesidad de una “sustancia”. Nada hay tras la mdqui-
na juridico-politica mds que el dispositivo excepcionalista que la hace
funcionar o, lo que es igual, tras la mdquina no habrd mds que un vacio.
Y el gesto agambeniano consistird no en mostrar la “realidad” oculta tras
la apariencia ideoldgica de la mdquina (operacién que seguiria los ruedos
de lo representacional), sino en exponer su vacio constitutivo. Porque la
mdquina no es mds que un dispositivo bipolar en cuyo centro se anuda
un vacio. Ninguna sustancia ni ningdn sujeto le sostienen. Tan sé6lo el
ejercicio decisionista de una violencia soberana que, gracias al dispositi-
vo excepcional, es capaz de capturar a la vida para si.

La posible interrupcién de la mdquina implicard su implosién, cuando
al dejar descubierto su agujero constitutivo, exhibe los contornos de su
a-fonia: “Exhibir el derecho en su no-relacién con la vida y a la vida en
su no-relacién con el derecho significa abrir entre ellos un espacio para la
accién humana, que en un momento dado reivindicaba para si el nom-
bre de ‘politica”. El término “politica” designa en Agamben un campo
abierto entre vida y derecho —aquella praxis liberada del dispositivo sa-
crificial indicada en E/ lenguaje y la muerte— que prescinde enteramente
de la facticidad con la que funciona la excepcién soberana. Una vida sin
relacién con el derecho deja de lado su investidura sagrada y, un derecho
sin relacién con la vida quedard exento de la “fuerza-de-ley” ejercida por
la soberania.

Una vida liberada del misterio sacrificial supuesto en el derecho no pue-
de més que ser una “vida feliz”, y un derecho que ya no ejerce la sujecion
de la vida serd aquél que sélo se “estudia”. Y asi, concluye Agamben, tal
“no relacién” de la vida para con el derecho no tiene nada que ver con re-
cuperar un “estado originario perdido”: “[...] sino solamente el uso y la
praxis humana que las potencias del derecho y del mito habian intentado
capturar en el estado de excepcién™. Como en E/ lenguaje y la muerte,
Agamben insiste en la interrupcién del nexo entre violencia y derecho
(de la Voz negativa) en donde la accién se plantearia como un “medio
puro” remitido exclusivamente al “uso” y no a la “propiedad”, la apuesta

% bid., p. 157.
% |bid., p. 158.
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por una “vida feliz” y no por una “vida sagrada” que, como hemos visto,
no podrd sino estar (su) puesta por la desaplicacién del bando soberano.

2.2 El segundo ciclo de la saga estd atravesado por el nombre de
Michel Foucault y sus estudios en torno al problema de la gubernamen-
talidad desarrollados en sus clases del College de France en 1978 tituladas
Seguridad, Territorio, Poblacion™. A partir de las consideraciones fou-
caulteanas, Agamben se interroga por el modo en que se ensambla la
antigua figura cristiana de la oikonomia en el horizonte de la sacralidad,
para lo cual termina por problematizar la relacién entre poder y gloria
que permitird vincular la temdtica de la “gubernamentalidad” al sur-
gimiento de la mentada “sociedad del especticulo” entrevista por Guy
Debord en 1967%: ;por qué el poder necesita de la gloria? ;Por qué el
poder requiere de una serie de aclamaciones eficaces, alabanzas y produc-
cién incondicionada de signos en los que realizarse? Serdn las preguntas
clave de esta nueva indagacién que Agamben desarrollard desde E/ reino

y la gloria. Para una genealogia teoldgica de la economia y del gobierno®.

Para ello, Agamben sittia en primer plano la genealogia del término griego
oikonomia que serd interpretado por la patristica como la gestién divina
para la salvacién de las almas (que llevaa Agamben a mostrar la continui-
dad con la nocién latina de dispotitio y con el alemdn geszell) apuntalando
asi una reflexién radical en torno al surgimiento de la economia politica
moderna (aquello que Foucault llamé bajo el término “gubernamentali-
dad” desde sus clases de 1978). ;Cémo hacer que la inmanencia de la oi-
konomia se configure como tal y no se disemine en multiples actos con-
tingentes? En el fondo, ;qué hace que pueda ensamblarse la violencia de
una soberania con la administracién de un gobierno? En otros términos,
¢c6mo una soberania podrd realizar efectivamente su poder sobre la tierra?

Como indicamos, la genealogfa agambeniana recurre al modo en que
los Padres Griegos leyeron el término oikonomia en base al registro de
la duplicidad configurada por las formas del Padre y el Hijo. El Padre

—lugar de ejercicio soberano—y el Hijo —lugar de ejercicio econémico—

27 Michel Foucault, Seguridad, Territorio, Poblacion. Cla- 2 Giorgio Agamben, El Reino y la Gloria. Para una
ses en el Colléege de France 1978-1979, Buenos Aires, genealogia teoldgica de la economia y del gobierno.
Fondo de Cultura Econémica, 2006. Homo sacer, Il, 2, Buenos Aires, Adriana Hidalgo, 2007.

28 Guy Debord, La sociedad del espectdculo, Valencia,

Pre-textos, 2003.
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se articulan de tal modo que ensamblan lo que Agamben denomina
una “mdquina gubernamental”: “La doble estructura de la mdquina gu-
bernamental, que en Stato di eccezione (2003) aparecia en la correla-
cién entre auctoritas y potestas toma aqui la forma de la articulacién
entre Reino y Gobierno y, por dltimo, llega a interrogar la relacién
misma -que al principio no era tomada en cuenta— entre oikonomia y
Gloria, entre el poder como gobierno y gestién eficaz y el poder como
majestuosidad ceremonial y litirgica, dos aspectos que han quedado
curiosamente descuidados tanto por los fildsofos de la politica como
por los politélogos™. A propésito de la publicacién de las clases pro-
nunciadas por Foucault en 1978, Agamben experimenta un leve des-
plazamiento en sus investigaciones: el enfoque en torno a la “maquina
juridico-politica” entrevista en Estado de excepcion, es desplazado hacia
lo que ahora el fil6sofo italiano denomina la “mdquina gubernamental”.

Pero, la pregunta por el nexo que articula la “doble estructura” de la
mdquina gubernamental se mantiene intacto. Si éste habia sido resuelto
en el primer ciclo de la saga Homo sacer con la figura del estado de ex-
cepcion, en el segundo ciclo de la saga, Agamben recurre a la performa-
tividad propiamente teoldgica de las diferentes formas de glorificacion.
En este registro, la norma trascendente y el orden inmanente pueden
articularse y separarse a la vez, gracias a la doble faz de la mdquina gu-
bernamental, en donde Reino y Gobierno, Padre ¢ Hijo no dejan de
articularse en una misma performatividad.

Adiferencia de laapuesta foucaulteana centrada bdsicamente en el vinculo
entre gubernamentalidad y modernidad, el trabajo agambeniano intenta
mostrar la relacién entre surgimiento de la gubernamentalidad y el auge
del cristianismo: se trata de atender la problemadtica propiamente “teolé-
gica” insita a la misma tecnologia gubernamental de los modernos. Para
ello, Agamben toma como referencia el dispositivo glorioso cuya perfor-
matividad se expresa en la aclamacién eficaz, las alabanzas y el conjunto
de signos del poder que impregna la totalidad de la liturgia cristiana.
Es clave entender que la pregunta agambeniana no es “teolégica” puesto
que no se formula en términos de “;qué es la gloria?” sino en términos de
“scémo funciona el dispositivo de la glorificacién?” Se trata de atender su

30 |bid.,, p. 10.
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pragmadtica antes que dilucidar una supuesta esencia, tentativa por dilu-
cidar un dispositivo antes que preguntarse por el orden de una sustancia.

La tesis agambeniana desarrollada en £/ Reino y la Gloria es que las for-
mas clésicas de glorificacién que actuaban en el espacio restringido de
la liturgia cristiana habrian terminado por impregnar el conjunto de la
vida social configurando lo que Guy Debord denominé “sociedad del
especticulo”. En este sentido, la emancipacién de los diversos medios de
comunicacién, las democracias “consensuales” y la formacién y control
de la opinién publica constituirian las formas propiamente modernas
legadas por el dispositivo glorioso desarrollado en el cristianismo.

De ahi que, el objetivo intimo de esta genealogia sea atacar al fildsofo
Jurgen Habermas y su nocién liberal de la “razén comunicativa’que,
en la perspectiva agambeniana, no srd més que el reverso especular de
Schmitt: “En todo caso, la democracia consensual, que Debord llamaba
‘sociedad del especticulo’ y que es tan apreciada por los tedricos de la ac-
cién comunicativa es una democracia gloriosa, en la cual la oikonomia se
resuelve integralmente en gloria y la funcién doxoldgica, emancipandose
de la liturgia y de los ceremoniales, se absolutiza en una medida inaudita
y penetra en todo el dmbito de la vida social™'. Las democracias liberales
contempordneas serfan, en este sentido, “democracias gloriosas” en las
que el poder gubernamental (la oikonomia) se identifica enteramente a
la funcién doxolégica de las formas de glorificacién.

En otros términos, no habrd mds ejercicio de gobierno (la oikonomia)
que la pragmitica de la gloria (el espectdculo). No hay un “detrds” de
las formas de glorificacién, sino tan sélo la “performatividad” en la pro-
duccién incondicionada de aclamaciones, alabanzas y diversos signos del
poder. Serdn dichas formas de glorificacién las que aceitan el funciona-
miento de la “mdquina gubernamental”. No habrd un “detrds” ni una
“sustancia’ a dicha mdquina, tan sélo la performance de las formas de
glorificacién que posibilitan el funcionamiento biopolar de la mdquina.

Ahora bien, la indagacién genealégica agambeniana subraya la existencia

de una cesura que se fue instalando genealégicamenyte entre el “ser” y
<« » <« 7 » <« «» ’ .

la “obrar”, entre “ontologia” y “praxis” (soberania y gobierno) legada

31 |bid., pp. 450-451.
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en principio por el aristotelismo y que los Padres de la Iglesia retoma-
rdn una y otra vez en funcién de recomponer aquello que su tradicién
inmediata habia separado. Si bien, la recomposicién serd en vano, el
esfuerzo de la patristica terminard en el ensamble de la mdquina guber-
namental que encontrard consumacién en los modernos. Justamente la
teologia cristiana habrd encontrado en el doblez entre Padre e Hijo una
posible recomposicién de esa unidad que el aristotelismo habia dividido
sin retorno. Pero un doblez en cuyo centro debia estar habitado por el
dispositivo glorioso si no querifa paralizarse e implosionar.

De hecho, serd un pasaje del evangelio jodnico (13,31) que anuncia el
inicio de la Pasién de Ciristo el que, segin Agamben, abrird una de las
puertas posibles para el desarrollo de la mutua glorificacién que encon-
trardn la figura del Padre y la del Hijo?, la soberania y la economia: “En la
gloria —escribe Agamben— trinidad econémica y trinidad inmanente, la
praxis salvifica de Dios y su ser se conjugan y se mueven una a través de
la otra. De aqui el indisoluble entrelazamiento, en la liturgia, de elemen-
tos doxolégicos en sentido estricto y mimesis eucaristica. La alabanza y
la adoracién que se dirigen a la trinidad inmanente presuponen la eco-
nomia de la salvacién, tal como en Juan, el Padre glorifica al Hijo y el
Hijo glorifica al Padre. La economia glorifica al ser, como el ser glorifica
a la economia. Y s6lo en el espejo de la gloria ambas trinidades parecen
reflejarse la una en la otra; solo en su esplendor parecen coincidir por
un instante el ser y la economia, el Reino y el Gobierno™?. La distin-
cién jodnica entre Padre e Hijo configura asi un ensamble decisivo que
recompone cada vez a la mdquina ontolégicamente dividida. Y justa-
mente, ello hace que el dispositivo glorioso esté en cada recomposicion
al punto de hacer, tal como hard Ireneo de Lyon leyendo el evangelio de
Juan, que la economia glorifique al ser como el ser glorifique a la propia
economia.

Decisivo resulta el modo en que la miquina gubernamental implica
la configuracién de una circularidad entre el cielo y la tierra, entre la
norma trascendente y el orden inmanente, entre la soberania del Padre
y la economia del Hijo. Serd en el ensamble de esta circularidad pro-
veida por el dispositivo glorioso, donde Agamben vuelva a encontrar a

32 Biblia de Jerusalen, libro de Juan: 13.31.
33 Giorgio Agamben, El Reino y la Gloria, op. cit. p. 365.
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la figura arqueoldgica del sacer: “[...] debemos pensar aqui en algo asi
como umbral de indistincién siempre operante en que lo juridico y lo
religioso se vuelven precisamente indiscernibles. Un umbral de este tipo
es el que hemos definido en otro lugar como sacertas, en el que la doble
excepcidn, tanto del derecho humano como del divino, dejaba aparecer
una figura, el homo sacer, cuya relevancia para el derecho y la politica
occidental hemos tratado de reconstruir. Si llamamos ahora ‘gloria’ a la
zona incierta en la que se mueven aclamaciones, ceremonias, liturgias e
insignias, veremos entreabrirse ante nosotros un campo de investigacién
igualmente relevante y, al menos en parte, todavia inexplorado™*. La
gloria ocupa el lugar en el que antes se situaba la excepcién, y por tanto,
la zona a partir de la cual es capturada la vida del homo sacer. El cardcter
indiscernible entre lo juridico y lo religioso define a la estructura doble
de lo sagrado. Gobernar implicard, entonces, sacralizar la vida, situdndo-
la en un campo de doble exclusién en el que ser y economia, lo juridico
y lo religioso, convergen en un mismo e indiscernible umbral.

La convergencia, sino la superposicién entre sacralidad y gloria comien-
za a volverse pristina: en las alabanzas, ceremonias, liturgias e insignias,
se trata de la produccién de signos del poder en los que la norma tras-
cendente de la soberania (en cuanto trascendente, excepcional) encuen-
tra el lugar de su realizacién en el orden inmanente desplegado por la
tecologia del gobierno. Mds adn: ;por qué el poder necesita de la gloria?
Porque con ésta oculta el “vacio” que le es constitutivo o, lo que es igual,
el “trono vacio” que yace como la a-fonia de la médquina gubernamental.
La gloria nada oculta (no hay tras ella una realidad que revelar) sino tan
solo el “vacio” que configura el centro de la mdquina. En otros términos,
la soberania y el gobierno sélo se articulan en funcién de la performati-
vidad de la gloria que, al mismo tiempo que produce la ilusién de una
supuesta “sustancia’ (como efecto espectacular), oculta a la vez, el hecho
de que no hay “sustancia” alguna en su centro que articule y separe los

dos paradigmas del poder.

Como vimos en E/ lenguaje y la muerte y, posteriormente, en el desarro-
llo del primer ciclo de la saga Homo sacer, Agamben insistird en la posibi-
lidad de interrupir el funcionamiento de la mdquina. Una interrupcién
que s6lo puede tener lugar donde la méquina gubernamental deponga

34 |bid., pp. 330-331.
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su dispositivo glorioso y exhiba su propia intermperie, su “vacio” consti-
tutivo. Por esta razén, tal como plantea Agamben, se trataria, sobre todo,
de entender que el dispositivo glorioso —como en el dmbito juridico-
politico lo hace el estado de excepcién—no hace otra cosa que capturar
la inoperosidad de la vida humana y, con ello, ocultar el abismo que la
atraviesa, obliterar el hecho de que el misterio de la mdquina es que no
tiene misterio alguno. Como sabemos, el término “inoperosidad” designa
aqui su ser faltante de obra, el hecho de que no haya ni un destino natu-
ral, ni divino que determine a la obra del hombre. “Inoperosidad” signa,
de este modo, el umbral por el cual puede tener lugar una interrupcién
de la mdquina gubernamental y, por tanto, una liberacién de la inopero-
sidad de la prdxis de la operosidad devenida en la forma de la oikonomia.

Como interrupcién de la mdquina, Agamben resguarda el “nunca sido”
de la tradicién cristiana: el mesianismo entrevisto por el apdstol Pablo.
En ella, no se trata de sacralizacién sino de deposicién, no se juega a
glorificar como a inoperativizar la vida cuyo término técnico aparecerd
con fuerza en estas paginas: vida eterna (zoé aionds). No se trata de pa-
sar desde la vida desnuda (z0é) a la vida cualitativamente diferenciada
(bios) como se abrir un tercer campo en el que se juega el mesianismo
de esta vida eterna. “Eterna” lo es porque en ella acontece una deposi-
cién del tiempo cronoldgico y, como tal, una completa desactivacién de
la mdquina gubernamental: “La vida mesidnica —escribe Agamben— es
la imposibilidad de la vida de coincidir con una forma pre-determinada,
la anulacién de todo bios para abrirlo a la z0é tou Ilesou. Y la inoperosi-
dad que aqui tiene lugar no es simple inercia o reposo, sino que por el
contrario, es la operacién mesidnica por excelencia’®. Operacién que
inoperativiza, gesto que pone en tela de juicio el funcionamiento de la
méquina gubernamental en la medida que, frente al simulacro glorioso
que trabaja en base al “como si”, la vida mesidnica interrumpe para exhi-
bir el “como si no” que habria puesto en juego el dispositivo paulino®.

La “vida mesidnica” escombra como el término técnico con el que la tra-

dicién cristiana denomina al “centro inoperoso” de la vida humana que,
q

a través de la gloria, la mdquina gubernamental intenta cada vez capturar.

35 |bid., pp. 433-434.
36 Giorgio Agamben, El tiempo que resta. Comentario a
la carta a los romanos de Pablo, Madrid, Trotta, 2006.
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Pero también, “vida eterna” serd el término técnico de aquella singular vio-
q g
encia por la que dicha maquina se ve interrumpida exponiendo el caracter
1 1 dich t d doel t
insustancial de las formas de glorificacién. “Vida eterna” es la intensidad
que expone que nada ni nadie perviven tras la mdquina. Si esta tltima, via
as formas de glorificacion intentan capturar la inoperosidad constitutiva
las fa de glorifi tent turar | dad constitut
de lo humano, la “vida eterna’ no hace mds que ejercer su revocacién.

Si la glorificacién convierte la inoperosidad en operosidad, la vida mesid-
nica restituye a la operosidad de la mdquina a su mds execrable inopero-
sidad. Con ello, “mesidnica” es aquella vida capaz de ir a contrapelo del
“servicio” y su liturgia, exhibiendo el “trono vacio” que le habita secreta-
mente. En el mesfas, no serd necesario mds trabajo, mds gobierno, mds
teleologia, en dltimo término, no mds sacrificio, porque el mesianismo
no hace mds que exponer el “trono vacio” sobre el cual se asienta todo
poder. A esta luz, la vida mesidnica es lo impensado del cristianismo que,
interrumpiendo el devenir de la mdquina gubernamental, restituye los
vivos latidos de un comiin. Como tal, es capaz de abrir una praxis absuel-
ta de sacralidad que, como tal, no pueda resolverse en oikonomia.

2.3 El tercer ciclo de la saga Homo sacer no estd dedicado a las mdquinas,
sino a aquello que las revoca: el uso. Para ello, Agamben no hace més que
un fino comentario en torno a una expresién que aparece en 1254b, 18
de La Politica de Aristételes: “el uso de los cuerpos™’. Como se sabe, tal
expresion refiere al lugar que Aristételes confiere al esclavo y en la que
Agamben resume en cinco puntos para, desde ahi, subrayar la conclu-
sién que le interesard destacar para su trabajo: en primer lugar, el “uso de
los cuerpos” designa una actividad “improductiva’, justamente, a dife-
rencia del paradigma economicista que identifica al esclavo como parte
de una actividad productiva no asalariada, no libre; en segundo lugar, tal
“uso de los cuerpos” senala una “zona de indiferencia” entre los cuerpos
del amo y del esclavo, pues, no hay posibilidad de distinguir entre el
cuerpo propio y el cuerpo del otro, en la medida que se produce una
suerte de circularidad entre el cuerpo del patrén y el cuerpo del esclavo
dispuestos en un mutuo uso de los cuerpos; en tercer lugar, el cuerpo

37 “Lo mismo tiene que ocurrir —dice Aristételes en el pa- por naturaleza, y para ellos es mejor estar sometidos a
saje referido- entre todos los hombres. Todos aquellos esa clase de imperio, lo que mismo que para el cuer-
que difieren de los demas tanto como el cuerpo del po y el animal” Véase, Aristételes Politica, trad. Julidn
alma o el animal del hombre (y tienen esta disposicion Marias y Marfa Araujo, Madrid, Centro de Estudios
todos aquellos cuyo rendimiento es el uso del cuerpo, Constitucionales, 1997. pp. 8-9.

y esto es lo mejor que pueden aportar) son esclavos
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del esclavo se sitta, a su vez, en una zona de indiferencia “entre el ins-
trumento artificial y el cuerpo viviente” y, por tanto, en un lugar medio
entre physis y ndmos; en cuarto lugar, el “uso de los cuerpos” —dice Agam-
ben— no puede ser reducido ni a la poiesis ni a la praxis o, lo que es igual,
a una produccién ni a una accién; en quinto y ultimo lugar, Agamben
subraya que, en la medida que el esclavo se define a través de este “uso
de los cuerpos” se presenta como “[...] el hombre sin obra [...]”%* que,
sin embargo, vuelve posible la “[...] realizacién de la obra del hombre
[...]” A laluz de estas cinco caracteristicas, Agamben concluye: “[...]
el uso del cuerpo se sitta en la zona indecidible entre zoé y bios, entre la
casa y la ciudad, entre la physis y el ndmos, es posible que el esclavo re-
presente la captura del derecho de una figura del actuar humano que nos
queda por deliberar™. Agamben dirige todo su esfuerzo por atender a
esa figura marginal en la historia de la filosofia politica como es la del es-
clavo. Un marginal que aparece como exento de obra y donde el derecho
habria terminado por capturar en funcién de impedir la emergencia de
una forma del actuar humano que, yendo mis alld de la produccién y la
accion, abre las condiciones para pensar en una verdadera teoria politica
que desplace la nocién de “accién” por la nocién de “uso”.

A diferencia de Hannah Arendt quien reivindica a la “accién” (praxis)
como nucleo de la politica, para Agamben la praxis desarrollada por la
filosofia occidental habria terminado por converger con el dispositivo
de la oikonomia. Pensar otra praxis, significard dejar de lado el paradig-
ma que la identifica con la “accién” para sustituirla por la nocién de
“uso”: “Desde Aristételes en adelante, la tradicién de la filosofia occi-
dental siempre ha puesto como fundamento de la politica el concepto
de accién. [...] El término actio, sin embargo, del cual deriva la palabra
‘accién’ y que, a partir de los estoicos, traduce el griego praxis, pertenece
en origen a la esfera juridica y religiosa y no a aquella politica. [...] Es
un término proveniente de la esfera juridico-religiosa que ha provisto
a la politica de su concepto fundamental. Una de las hipétesis de la
presente investigacion es, poniendo en cuestién la centralidad de la ac-
cién y del hacer por la politica, aquella de probar pensar al uso como
categorfa politica fundamental™'. La cita es clave porque regresa al gran

38 Giorgio Agamben, L'Uso dei corpi. Homo sacer IV, 2, 40 1pid.

Vicenza, Neri Pozza, 2014, p. 46. (la traduccidn es mia). 4 Ibid., pp. 46-47 (la traduccién es mia).
39 |

Ibid.
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problema que atraviesa al pensamiento agambeniano desde su planteo
en El lenguaje y la muerte: ;cdmo pensar un modo del actuar humano
que esté mds alld de lo sagrado, cémo concebir una nocién de praxis no
capturada por la esfera “juridico-religiosa”? Si en E/ lenguaje y la muerte
Agamben atn utilizaba la nocién de praxis para designar aquella forma
de vida no sacrificial, en L ‘uso dei corpi Agamben identificard en aquella
praxis no sagrada, liberada de toda captura juridico-religiosa, a la “vida
feliz” como uso. Y todo el problema que plantea este desplazamiento
consistird en que, a partir de la afirmacién aristotélica “el uso de los
cuerpos”, Agamben hard un minucioso comentario para precisar lo im-
pensado que se juega en dicha expresién.

sQué puede ser el uso y en qué medida dicha categoria podria asumir
una centralidad en una nueva teorfa politica? ;Por qué la expresién “el
uso de los cuerpos” nos permitiria pensar en esa otra teoria politica que
estd atravesada por la inoperosidad? Ante todo, porque “uso” designard
una relacién originaria entre vida y mundo. Y digamos que el esclavo se
define ante todo por estar privado de obra, por ser argds, inoperoso. La
actividad del amo para con el esclavo o, lo que es igual, la de lo humano
para con lo in-humano deberd ser una préctica enteramente exenta de
obra. Con el esclavo, el amo no produce nada. El paradigma “poiéti-
co” —laboral- con el que la modernidad ha leido a la institucién de la
esclavitud —dice Agamben— ha de ser modificado para entender que,
al no remitir a una “obra” en particular y, sin embargo, no pertenecer
a la esfera publca como tal, el esclavo parece dislocar tanto a la poiesis
como a la praxis, tanto a la produccién como a la accién: “El represen-
ta, de hecho, una vida no propiamente humana que vuelve posible a
los otros el bios politikds, esto es, la vida verdaderamente humana. Y
si el humano se define para los griegos a través de una dialéctica entre
physis y ndmos, zoé 'y bios, entonces el esclavo, como la vida desnuda,
estd sobre una zona que le separa y el junta’*?. Como vida in-humana,
el esclavo se escombra como condicién de la vida humana, el reducto
de una vida que no es la del simple animal y que, como una suerte de
z0é, habita en la zona en la que se produce la cesura maquinal entre
bios y zoé. Un humano que no puede participar de la actividad propia-
mente humana, un in-humano que no puede reducirse al papel de lo
animal, el esclavo parece abrir un tercer campo en el que lo humano y lo

42 1pid., p. 43. (la traduccion es mia)
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in-humano se encuentran en un umbral de indistincién. El esclavo no
produce —sélo el artesano produce—, tampoco actia —sélo el ciudadano
acta—, entonces ;qué hace, si acaso algo “hace” Algo que no es una
obra, pero que tampoco puede reducirse a una simple nada. En la inter-
pretacién agambeniana, el “uso de los cuerpos” entrevisto por Aristételes
que aqui funciona como inmanente a la relacién con el esclavo, abre la
posibilidad para una lectura diferente de la teoria politica que atienda
la dimensién inoperosa del uso y no de aquella operosa de la accién.

La problemdtica del uso y la ontologia de la potencia que lleva consigo,
conduce a Agamben no s6lo a trazar una “arqueologia filos6fica” orientada
a mostrar la silenciosa presencia de tal potencia (esa “forma-de-vida”) en
la historia de la filosofia (Foucault, Heidegger, Spinoza, Averroes, confi-
guran su trama), sino a plantear una singular “teorfa de la potencia desti-
tuyente”. Lejos de los trabajos de Toni Negti en los que se ha desarrollado
una concepcién democrdtica del “poder constituyente”, en Agamben la
figura del esclavo y el actuar del “uso” que ésta llevaba consigo, le condu-
cen a pensar no un “poder” sino una “potencia’ que, como tal, no puede
ser “constituyente” —en la medida que no instaura ni conserva orden al-
guno— sino que juega como “destituyente” en cuanto revoca los poderes
establecidos: “La proximidad entre potencia destituyente y lo que, en el
transcurso de la investigaciéon habfamos llamado con el término ‘inope-
rosidad’ se muestra aqui con claridad. Entre ambos estd en cuestién la
capacidad de desactivar y volver inoperante algo —un poder, una fun-
cién, una operacién humana— sin simplemente destruirlo, sino liberan-
do la potencialidad que en ello permanecia inactuada para permitir asi
un uso diverso”. La potencia destituyente serfa un gesto de llevar a algo
—por ejemplo, una “mdquina’— al punto cero de su revocacion en el que
su cardcter “sustancial” queda enteramente destituido, sin “destruirle” y
posibilitando otro uso posible: “Pensar una potencia puramente desti-
tuyente —escribe Agamben— significa en sentido interrogar y poner en
cuestion el estatuto mismo de la relacién, manteniéndose abierto por la
posibilidad que la relacién ontoldgica no sea, en verdad, una relacién™.
La apuesta agambeniana no puede estar mejor caracterizada que en este
pasaje: la “potencia destituyente” permite mostrar que el nexo que fun-
ciona en toda mdquina no puede ser algo “sustancial”. No es una rela-

43 Antonio Negri, El poder constituyente. Ensayo sobre 44 Giorgio Agamben, L'uso dei corpi, op. cit. p. 345 (la
las alternativas de la modernidad, Madrid, Traficantes traduccion es mia)
de Sueos, 2015. 45 1pid., p. 343 (la traduccién es mia).
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cién ontoldgica aquella que se da entre vida y lenguaje, ni entre vida y
pdlis, entre obediencia y mando, si se quiere.

Como indicé Agamben en E/ lenguaje y la muerte —y acaso ahora com-
prendemos este seminario en su verdad mds radical— tal relacién es for-
zada, efecto de una singular violencia desenvuelta en el dispositivo del
estado de excepcién como “forma originaria” de implicacién de la vida
en el ldgos ylo en la pdlis. Aquello que la tradicién de la metafisica oc-
cidental plante6 en la forma de una solucién de continuidad, al punto
de inventar una “antropologia” en la que el hombre escombra como
“animal racional”, no es mds que un efecto de las mdquinas y no una
“sustancia” frente a la cual no queda mds que admitir como presupuesto.

Que no haya mds fundamento de la violencia que la violencia del funda-
mento es lo que, algo asi como una “potencia destituyente” parece traer
ala luz: “potencia destituyente” e “inoperosidad” se tornan términos co-
rrelativos, en cuanto ambos no hacen més que desactivar y “volver ino-
perante algo” llevando a las mdquinas a su punto cero, el instante en que
implosionan sin retorno. La singularidad de dicha destitucién tiene un
cardcter afirmativo en la medida que no se trata de destruir, sino de darle
un uso diverso o, lo que es igual, todo consiste en liberar la “potenciali-
dad” que, en ello, permanecia inactuada. Sin embargo, no se trata, por
cierto, de permitir el paso de la potencia a un acto (reproduciendo asi
la ontologia que Agamben pretende desplazar), como de posibilitar que
tenga lugar un modo de actualizar la potencia como tal, la apuesta por
un ser “de” potencia antes que “en” potencia o, si se quiere, la de un acro
de potencia antes que una potencia se desenvuelva en un simple acto, tal
como lo estipula la teleologfa de la metafisica occidental®. Si la destruc-
cién puede definirse como el ejercicio fundador por excelencia, la desac-
tivacién es aquella mdquina capaz de liberar la potencialidad capturada
por la mdquina a su uso comun. No se trata de remitir al “haber-sido”
de la Voz, sino al “nunca sido” que signa la singularidad de una potencia.
Interrumpir la mdquina significa dar un uso diverso a las operaciones y
relaciones que ésta trae consigo, volviendo comun aquello que yacia cap-
turado, profanando y dando un “uso libre” a aquello que yacia sagrado®.

46 Carlos Casanova, Estética y produccién en Karl Marx, ciones, Buenos Aires, Adriana Hidalgo editora, 2005.
Santiago de Chile, Metales pesados, 2016. pp. 97-122.
47 Giorgio Agamben, “Elogio de la profanacién’, Profana-
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Ausencia de obra. En el afio 2013 sale publicado Critica de la razén negra
del intelectual camerunés Achille Mbembe. En él, Mbembe —de mane-
ra muy similar a como Edward Said habia planteado Orientalismo en
1978- se propone una genealogia de lo que denominarj la “razén negra®
mostrando cémo ésta consitituird un ensamble de practicas y discursos
muy precisos orientados a la produccién del “negro” como sujeto de una
raza excluida de la “obra del hombre” que expresa la misma empresa
civilizatoria de la razén colonial. A esta luz, Mbembe destaca cémo Afri-
ca fue inventada en el imaginario europeo como un no-lugar que trae
consigo “[...] la marca de una ausencia de obra™®. Justamente, Africa
constituird la tierra de los esclavos, de aquellos hombres exentos de obra
alguna que, sin embargo, abren la posibilidad de toda obra expresada en
la deriva colonial. La ausencia de obra serd concebida como el afuera, el
exterior a la “razén negra” que articula enteramente al discurso colonial
europeo en base a una nocién precisa de obra. Se trata de formas ope-
rosas de una Europa cuya articulacién sélo encontrardn en la inoperosi-
dad de Africa su soporte, su posibilidad. El mutuo interés, por parte de
Mbembe y Agamben en torno a la figura del esclavo no resulta del todo
incompatible: para ambos se juega una “ausencia de obra” que resulta
decisiva para pensar de otro modo a la politica contempordnea. Pero
si el andlisis de Agamben se centra en la nocién de esclavitud ofrecida
por Aristdteles, el de Mbembe lo hace respecto de la modernidad donde
la figura del esclavo funciona como “hombre-moneda”. Y si bien, para
Mbembe el esclavo habita en la escena capitalista, seguird siendo el signo
de la “ausencia de obra”. En efecto, Africa funciona en la “critica de la
razén negra’ desarrollada por Mbembe de manera muy similar a la “Voz
quitada” trabajada por Agamben a la hora de pensar en la dimensién
excepcionalista de la mentada “politica occidental”. El esclavo —asi como
Africa— traerd consigo una “ausencia de obra” que, a pesar de su captura,
trae consigo una posibilidad radical que Agamben caracterizard con la
del “uso de los cuerpos” donde tiene lugar un incesante intercambio
entre lo humano y lo no-humano. Como si tal intercambio —un “in-
tercambio” que no puede ser dispuesto en la escena contractual de la
economia politica- funcionara ya en la forma del esclavo africano que
despierta toda la narrativa racial de la politica moderna. ;Cémo pasamos

48 Achille Mbembe, Critica de la razén negra. Ensayo so-
bre el racismo contemporaneo, Barcelona, Futuro an-
terior, 2016, p. 43.
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del esclavo de la Grecia cldsica al de la modernidad? Pensar una “critica a
la razén negra”, quizds, sea el lugar de convergencia con la propuesta por
una teorfa politica que tenga en su centro al uso y no a la accién, que de
pie a una potencia destituyente antes que a un poder constituyente. Des-
pués de todo, quienes “actuaban” efectivamente en la Grecia clésica, lo
hacian sé6lo gracias a la existencia de la esclavitud, en virtud de la extrana
presencia de un hombre sin obra. Habrd que prestar atencién a la escla-
vitud en virtud de la “inoperosidad” que pone en juego y su capacidad
de desarticular las formas en que se opera la “razén negra” en la politica
contempordnea gracias a la irrupcién de la “potencia destituyente” como
forma de insurreccién “esclava’. Acaso, desde la inoperosidad abierta por
Mbembe y Agamben habria que abrir el campo de la inoperosidad que
nos muestra una Revolucién particularmente ignorada y, sin embargo,
enteramente decisiva: Haiti.

Comedia

En un pequefio texto escrito en 2010 titulado Comedia publicado
como un ensayo mds al interior de Categorie ltaliane. Studi de poetica e
literatura, Agamben se formula la siguiente pregunta: ;por qué la Divina
Comedia de Dante se titula con el término “comedia”? Una indagacién
como ésta, aparentemente de una indole diversa respecto de las que ha
venido desarrollando en la saga Homo sacer resulta, sin embargo, de pri-
mera importancia. Sobre todo, por el hecho que en este texto se trata de
dirimir el problema de la culpa en relacién al estatuto dado a la nocién
latina de persona.

En efecto, en esta indagacién se juega el problema de lo que, mas tarde,
en L 'Uso dei corpi Agamben denominard “potencia destituyente”, pues
muestra qué significa “destituir” efectivamente a la mdquina. Como ve-
remos, via la reflexiéon de Dante y Averroes, tal “destitucién” asumird,
el cardcter de una “comedia” como aquella forma en la que la perso-
na no es mds que una mdscara que puede desprenderse de quien la usa:
se trata de usos y no de sustancias, de mdscaras y no de personalidad.
A diferencia de la “comedia”, la “tragedia” no termina de poblar su-
brepticiamente la tradicién cristiana a través de la figura del “pecado
original”, habria terminado por ontologizar a la persona ofreciendo a
cada hombre el estatuto de la “personalidad moral”: “[...] la persona-
sujeto moral de la cultura moderna no es sino un desarrollo de la ac-
titud ‘trdgica’ del actor que se identifica hasta el fondo con la propia
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mdscara. Por eso, mientras la comedia —que rechazaba la identificacién
con el prdsopon, tanto mds cuanto ésta tenfa en su centro la figura del
siervo, es decir, del aprdsopos por excelencia— ha conservado en la cul-
tura moderna la mdscara, la tragedia ha debido en cambio necesaria-
mente desembarazarse de ella’®. La persona moderna serd un efecto de
la permanencia de la actitud “trdgica” en la que el actor se identifica
con la propia mdscara al punto de volverse una “personalidad moral”.

“Tragedia” designard, pues, el dispositivo propiamente sacrificial sobre la
vida, que hace de ésta una “mera vida” (bloss leben), segtin la nomencla-
tura benjaminiana de Para una critica de la violencia. A diferencia de la
“tragedia” que instala una nocién sustancial de la persona, en Dante ésta
tltima asume el cardcter “cémico” precisamente porque prescinde de
dicha identificacién y, mas bien, serd el siervo —es decir, aquél que, des-
de el punto de vista romano es enteramente “sin mdscara” (aprdsopos)—
el que podrd usar la méscara sin necesidad de identificarse con ella, sin
dar como resultado una “personalidad moral” en sentido moderno.
El “siervo” que serd definido como aquél que carece de estatuto personal;
serd el andlogo al “esclavo” que Agamben usard posteriormente en L ‘Uso
dei Corpi: ambas figuras cristalizan a un “hombre sin obra”, el lugar de
una inoperosidad constitutiva.

En este plano, segin Agamben, habrian dos formas de entender la “per-
sona’: una forma “cémica’ y una forma “trgica’, Dante expresa la pri-
mera, la deriva cristiana y su consumacién moderna, la segunda. Enor-
me abismo entre ambas: la primera implicaria —dice Agamben— abrir
una “grieta’ entre la “inocencia natural y la responsabilidad personal”,
poniendo en juego el principio averroista, segun el cual, la viday el /dgos
no coincidan necesariamente; la segunda, en cambio, habria introduci-
do la nocién de hypdstasis para suturar la mdscara personal legada por el
estoicismo al cuerpo natural y configurar las condiciones de posibilidad
para el nacimiento de la “personalidad moral” moderna: “Es esta con-
cepcién ‘cémica’ de la criatura humana —escribe Agamben— escindida
en naturaleza inocente y persona culpable, lo que Dante ha dejado en
herencia a la cultura italiana™.

4 Giorgio Agamben, “Comedia”, El final del poema. %0 |bid., p. 60.
Estudios de poética y literatura, Buenos Aires, Adriana
Hidalgo, 2016, p. 58.
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5 Ibid.

La concepcién “cémica” heredada por Dante serfa aquella que vuelve
imposible la subjetivacién personalista puesto que muestra la “grieta”
—difraccién o infancia entre cuerpo y lenguaje o, si se quiere, entre el
viviente y el humano— que se abre entre la “naturaleza inocente” y la
“persona culpable”. No existird continuidad, por tanto, entre naturaleza
y cultura, entre la vida y el /dgos. Y el nexo hipostitico con el que los teé-
logos cristianos intentan suturar dicha distancia resulta ser una simple
mdscara que la propuesta de Dante en la Divina Comedia no puede mds
que desactivar: “La distancia anti-trdgica entre actor y ‘persona’ se vuel-
ve aqui escisién ‘cdmica’ entre naturaleza humana (inocente) y persona
(culpable)™!. En otros términos, el acto culpable cometido por alguien
no puede ser atribuido a una naturaleza, a una sustancia, a un principio
que le condiciona, sino a un uso especifico de la mdscara: asi como el actor
no calza con la persona (la mdscara), en Dante la condicién humana estd
atravesada por la incoincidencia entre la naturaleza inocente y la persona
culpable. De ahi que, para el poeta, sea posible la expiacién de la culpa,
toda vez que ésta tltima coincide puramente con la méscara (la persona).
Expiacién sacaso implicarfa un nuevo uso de la mdscara? El personaje
“cémico” desarrollado en Dante expia su culpa personal “exhibiendo has-
ta el fondo su vergiienza”, mostrando que tras la mdscara no hay més que
un exceso, una grieta, la impersonalidad de lo que no puede inscribirse en
la escena personalista legada por la hipdstasis cristiana a la modernidad.

Siguiendo la noética averroista presente en el Gran Comentario al De Ani-
ma de Aristdteles en el que la relacién entre el intelecto tnico, separado y
eterno de la humanidad no coincide con el cuerpo del hombre singular,
Dante muestra que la gnoseologia averroista no puede mds que traer a
la comedia al plano de la ética: si para Averroes la “grieta” gnoseoldgica
se abrfa entre vida y /dgos, para Dante redunda en una discontinuidad
propiamente “cémica”. Si la “tragedia” no hace mds que culpabilizar al
inocente, la comedia permite la expiacién misma del culpable gracias a
la “grieta” que abisma entre naturaleza y persona. He aqui el lugar —la
“comedia’~ que nos permitird leer el sentido dltimo de aquello que en
L 'Uso dei Corpi Agamben denominard “potencia destituyente”: “cémi-
ca’ serd justamente esa “potencia destituyente” que no hace mds que
restituir el uso comun, desactivando en una sola carcajada, a la mdquina
gubernamental.

,p.57.
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En otras palabras, si la introduccién de la Aypdstasis al interior de la
nocién de persona terminé por construir la personalidad moral de los
modernos, ello se debié a que dicha hypdstasis, hizo de la persona un
concepto propiamente antropoldgico volcando a la persona hacia el dm-
bito de la “tragedia” y no resistiéndola en la esfera dantesca que se abre
en la “comedia”. “Destituir” significard, pues, volcar a un poder, meca-
nismo u operacion hacia su dimensién cémica, si acaso por “comedia”
entendemos una légica del uso y no de la sustancia, una apuesta por la
destitucién de las mdscaras que descubre que tras ella no habia nada ni
nadie, sino tan solo la “grieta” que se abre entre naturaleza y persona, en-
tre la vida y el /dgos. “Destituir” designara, pues, el gesto por el que des-
cubrimos que tras la mdscara no habitaba ningtin sujeto-supuesto-saber,
ningtn principio, fundamento, sino tan sélo una potencia an-drquica
que carece de principio y fin.

Comprometido abiertamente en el rechazo filoséfico y teolédgico a la
teorfa del intelecto de Averroes, Tomds de Aquino fue quien terminé por
suturar la nocién de persona definiéndola en la forma de una “sustancia
individual de cardcter racional”. Como “sustancia” y no “mdscara’, ésta
hacia imposible la expiacién final de la culpa, a no ser que sea después
de la muerte. Al plantear a la persona como “sustancia” Tomds sitda las
condiciones de posibilidad para el surgimiento de la antropologia cuya
fuerza encontrard en Kant un punto clave consumdndose en y como
modernidad. La oikonomia y, con ella, la expansién total de la sacralidad
de la vida, encontrarian su fuerza genealdgica en la operacién de la teo-
logia latina por la cual la nocién de persona (Boezio, Tomds de Aquino)
asumi6 la forma de una “sustancia”. Por su parte, la radicalidad del ave-
rroismo actualizado por Dante en la Divina Comedia, habria consistido
en concebir a la persona no como una “sustancia” sino como una “mds-
cara”. Como tal, abrié la “grieta” que los latinos habian suturado, desti-
tuyendo asi a la mdquina gubernamental y abriendo otros usos posibles.
Nada mds impensado que la risa, la irrupcién de la comedia que des-
concierta las miradas sagradas. Impensado en tanto habita en la misma
materia pensada, pero que ha quedado trunco, plagada de esa captura
sacrificial a la que habria sucumbido la propia filosofia. Agamben se re-
trata aqui como un pensador comico que no hace més que dejar de lado
la “sustancia” con la que se erige toda mdquina y mostrar el “vacio” de
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una prdxis sin fin, de una forma-de-vida>. Toda mdquina no estd hecha
mas que de ensambles contingentes, y si la filosofia tiene una apuesta por
realizar no serd la de la simple critica, sino la de traer consigo la verdad
en cuanto alétheia, es decir, como un desocultamiento que asume la for-
ma de un gesto propiamente cémico.

Si la “verdad” ha podido ser el objeto filoséfico por excelencia es porque
s6lo en ella, tiene lugar un desenmascaramiento que destituye a las mds-
caras del poder. Quizds, la potencia destituyente no sea sino el gesto ale-
nirgico por el que podemos volcarnos hacia la forma-de-vida propiamen-
te filosdfica en la que tiene lugar la contemplacion. S6lo en la contempla-
cién la filosofia aferra para si al tiempo presente, al “ahora” que suspende
al tiempo cronolégico dictaminado por la operosidad de una maquina.
La filosofia no trata mds que del presente, en cuanto en él, se juega la
inactualidad del pensamiento. El gesto tltimo de Agamben, quizds, de
juega en la comedia pues s6lo en ella parece posible pensar la Voz absolu-
tamente. Una Voz que ya no opere como presupuesto (el “fundamento
negativo” del homo sacer), sino como una potencia de la politica che viene.

52 “Con el término forma-de-vida -plantea en “Forma- forma, una vida en la que no es nunca posible aislar
de-vida”, texto que vuelve a publicar como capitulo algo como una nuda vida.” Véase, Giorgio Agamben,
en L'Uso dei Corpi en 2014- entendemos, por el con- “Forma-de-vida”, Medios sin fin. Notas sobre la politi-
trario, una vida que no puede separarse nunca de su ca, Valencia, Pre-textos, 2001, p. 13.
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El uso
de lo posible’

Elettra Stimilli **

Cada reflexién filoséfica que se respeta contiene un nucleo
incandescente contra el cual la prictica del pensamiento no
deja de medirse. Cuanto mayor es la importancia y la difi-
cultad de su interrogacién, mds extensos son los tiempos
para elaborar el fino equilibrio que la sostiene. Un nucleo si-
milar pareciera tener el pensamiento de Giorgio Agamben,
cuya incandescencia proviene, a mi modo de ver, de una ex-
periencia de lo posible que invierte cada vida humana, ya
no como exigencia intrinseca del viviente que habla y actta,
sino también como disposicién auténoma con respeto a los
discursos y acciones efectuadas. Es en este sentido que se
podria decir que la totalidad de la indagacién de Agamben
es, en realidad, un intento de poner en evidencia un uso de lo
posible irreductible a las obras y a los discursos.

Son al menos dos los textos breves que considero claves para
comprender el recorrido en esta direccién. El primero es
Bartleby o della contigenza (Quodlibet, 1993), un trabajo denso

que recoge parte del material expuesto en los cursos impartidos

" Una versién de este ensayo fue publicada previamen- Giorgio Agamben La vita delle forme, Lucci & Vigliaro
te en italiano bajo el titulo “L'uso dell possibile”, en Eds., Genova, il nuovo melangolo, 2016, pp. 17-34.
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en la Universidad de Macerata entre 1988 y 1992, a los cuales yo tuve
la suerte de asistir. Y en segundo término, Lopera dell’nomo, publicado
en 2004 en el primer niimero de la revista Forme de vita, es, a mi modo
de ver, otro de los lugares imprescindibles para comprender la radica-
lidad de este andlisis. La importancia de estos ensayos es tan evidente
hoy que, una vez que finalmente hemos sido capaces de leer el dltimo
volumen de la serie Homo Sacer, nos damos cuenta que este proyecto
ya estaba concebido en su totalidad en 1995. Por lo tanto, traer a la
luz este recorrido puede contribuir quizd a hilvanar nuevas perspectivas
sobre una de las obras mds importantes de la filosofia contempordnea.

Bartleby o del ser inoperoso

Bartleby el escriba, es el personaje del cuento homénimo de Melville
en el cual cada peticién nunca deja de recibir la misma respuesta: 7 would
prefer not to, o preferiria no hacerlo. En el texto que le ha dedicado a esta
paraddjica figura literaria, Agamben traza la constelacién filoséfica por la
cual pudiéramos descifrar la férmula encarnada por Bartleby. La postura
asumida del escriba aparece, desde su origen, situada en el dmbito de la
posibilidad. Por lo tanto, estamos ante una confrontacién inevitable con
Aristételes. La imagen de “una tablilla de escribir en la cual atn no se
ha escrito nada”, le brindaba a Aristételes la posibilidad de comparar el
pensamiento a la potencia, y que en Agamben representa la forma de
la “pura potencia’, y que es, al mismo tiempo, la férmula que Bartleby
hace explicita. Si la modalidad propiamente humana de manifestar lo
posible es la clave a través de la cual podemos descifrar el contenido de
las misteriosas palabras de Bartleby, la férmula que el escriba utiliza para
responder a la exigencia del abogado ya anuncia un otro uso de lo posible.
Es por esta razén que una indagacion en la esfera aristotélica en torno a
la potencia es el punto de partida imprescindible de nuestra discusién.

En su lectura del texto aristotélico, Agamben busca explicitar un mds
alld de la interpretacién convencional, y de este modo arrojar luz a la
experiencia humana como poseedora de una potencia absoluta. No se
comprenderia la refutacién aristotélica de la tesis de los Megdricos en el
libro theta de la Metafisica sin antes tener esto en mente:

1 Giorgio Agamben, “Bartleby o de la contingencia”, Herman Melville, José Luis Pardo Ed., Valencia, Pre-
Preferiria No Hacerlo: Bartleby el escribiente de Textos, 2011, pp. 98-99.
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2 |bid.
3 bid.

Toda potencia de ser o de hacer algo es siempre, de hecho, para Aristéte-
les, al mismo tiempo potencia de no ser o de no hacer (“dynamis me éinai,
me energhéin’)...Esta “potencia de no” es el hilo secreto de la doctrina
aristotélica de la potencia, lo que hace de toda potencia en cuanto tal

una impotencia (tou autot kai katd to auté pdsa dynamis adynamia, Mer,

1046a 32)%.

Al igual que la tablilla encerada sobre la cual nada estd escrito aun —si
bien es sensible a la linea del ldpiz del escriba independientemente de lo
que serd inscrito— cualquier posibilidad de actuar en cuanto tal, y que
puede o no ser, existe mds alld de cada realizacién efectiva. Por ejemplo,
sabemos que un tocador de citara mantiene sus habilidades musicales
aun cuando no se encuentra tocando el instrumento. Una “potencia
cumplida” es ahora como “un escriba totalmente duefo del acto de es-
cribir, en el momento en el que no estd escribiendo™. Y desde luego, “el
escriba que no escribe (de cual Bartleby es la Gltima figura y més extre-
ma) es la potencia perfecta™.

Sin embargo, Agamben también admite que “la potencia es realmente lo
mis dificil de pensar™. Pero su trabajo no se detiene ante esta dificultad.
Una vez que Agamben ha mostrado las aporfas implicitas en el texto
aristotélico, aparece con nitidez la supremacia del acto sobre la potencia,
en tanto que formulacién que recorre los diferentes modos de ser en la
historia del pensamiento occidental. Agamben, en cambio, ha intentado
seguir la via abierta por Bartleby. En efecto, Agamben identifica en el
texto de Aristételes, las dificultades de una existencia como pura poten-
cia en el pasaje hacia el acto; pues es aqui, de hecho, donde Aristételes
transforma la “impotencia” (adynamia) en una “potencia de no” impli-
cita en cada potencia de ser o de hacer cualquier cosa. Y es esta instancia
del “no” la cual debe ser negada para dar paso al acto.

El pensamiento teolégico medieval, desarrollando el impulso dindmico
del neoplatonismo en la metafisica aristotélica, en la reflexién sobre la
existencia de Dios y su acto de creacién, avanza un punto decisivo en esta

direccién, que Agamben no pierde de vista: “...aunque tiene en si mismo
,p.102. 4 Ibid., p. 102.
,p. 102. 5 Ibid., p. 105.
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5 Ibid.
7 Ibid.
8 Ibid.

una potencia virtualmente ilimitada, estd no obstante vinculada a su vo-
luntad, y no puede hacer o querer otra cosa que lo que ya ha querido™.

El mecanismo de la voluntad introducido por los tedlogos medievales
relativo al acto divino de la creacidn, es lo que, en el pasaje de la potencia
al acto propio del texto aristotélico, permite neutralizar la potencia sin
eliminarla, conteniéndola, si bien subordindndola a una accién necesa-
ria. Es en esta constelacién filos6fica, donde Agamben nos muestra como
Bartleby representa el reclamo de una potencia absoluta; es decir, liberada
de la necesidad que la conduce hacia el acto. Si la tradicién ética occi-
dental, a menudo ha tratado de soslayar el problema de la potencia, re-
duciéndola a nociones como la voluntad y la necesidad, a tal punto que
“su tema dominante no es lo que se puede, sino lo que se guiere o lo que
se debe”; Bartleby, entonces representa: “el escribiente se ha convertido
en la tabilla de escribir, ya no es nada més que la hoja de papel en blanco.
No es, pues, de extranar que se demore tan obstinadamente en el abismo
de la posibilidad y no parezca tener la menor intencién de salir de é1™.

Creer que la voluntad tiene algtin poder sobre la potencia, que el paso al
acto es el resultado de una decisién que acaba con la ambigiiedad de la po-
tencia....tal y es justamente la perpetua ilusidén de la moral.[...] Bartleby
cuestiona precisamente esta supremacia de la voluntad sobre la potencia. ..
Pero no por ello su potencia es inefectiva, no queda desactivada por falta
de voluntad: al contrario, excede con mucho la voluntad (tanto la propia
como la de los demds). [...] La férmula, tan puntillosamente repetida,
destruye toda posibilidad de construir una relacién entre el poder y el

querer...Y tal es la férmula de la potencia®.

El problema de un acto retraido a la “pura potencia” es que, como en el
caso de Bartleby, no solo se desliga de la voluntad, sino que también se
libera de cualquier relacién dejéndola abierta. A partir de esta premisa,
y en una confrontacién con el texto aristotélico, Agamben desarrolla
una reflexién que busca derrumbar los presupuestos metafisicos que han
intentado conservar una supremacia del acto sobre la potencia que ha
establecido un vinculo inseparable entre la vida humana y la accién.

, p. 110.
, p. 111,
, p. 112
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En este sentido, resulta particularmente iluminador que el texto breve
publicado en la revista Forme de vida, en 2004, haga suyo el vértice
del planteamiento aristotélico como definicién de la vida humana.
Si “ergon” es el término griego que Aristételes utiliza en Etica nicomaquea
para definir aquello que caracteriza “la obra del hombre”, Agamben
muestra sus consecuencias decisivas. El “ergon” no solo significa “tra-
bajo” y “obra”, sino que implicitamente también se conecta con el dm-
bito de la praxis (praxis), esto es, con la esfera de la produccién (poiesis),
donde Aristételes elucida un término que permanecerd estrechamente
vinculado tanto al vocabulario aristotélico como al discurso filoséfico.
El término en cuestién es energeia, que literalmente quiere decir “poner-
en-obra”, y que, como se ha notado, se emplea en el texto aristotélico
“en oposicién funcional a la dynamis™. Es en este contexto que emerge
la definicién de la naturaleza y de la esencia de la obra del hombre, es
decir, de su propia actividad, su energeia, como su mismo ser en el acto.

Leyendo a contrapelo el texto aristotélico, Agamben destaca que:
“aunque sea de forma contradictoria, la idea de una argia, de una ino-
perosidad esencial del hombre con respecto a sus ocupaciones y opera-
ciones concretas” emerge aqui como una forma sin reservas'’. En efecto,
Aristételes se pregunta si, independientemente de las actividades que
pueda realizar, es posible que el hombre pueda nacer “sin obra” concreta
(Er. Nic. 1, 6, 1097 b 22). De esta manera comienza a ponerse en mar-
cha el presupuesto de la vida humana carente de una obra propia y de
un ser en acto que defina su esencia como una vida desde una potencia
absoluta. Esta hipdtesis, que Agamben habia confirmado en la férmula
de Bartleby, lleva a las consecuencias mds extremas —algo que le resultaba
imposible al mismo Aristételes, debido a los efectos politicos y éticos
implicitos en esta formulacién metafisica.

El legado del pensamiento de Aristételes en la politica occidental es,
en efecto, aquello que ata el destino de la politica a una obra capaz de
producir una “politica de la accién y no de la inoperosidad™', y “de lo
politico, una obra del hombre en tanto que hombre que ha prevalecido

9 Aristételes, Etica nicomaquea, 1097b 22-1098a 18. Véa- 10 Ibid., p. 15. Las traducciones de estas citas de “La opera

se, ademas, Giorgio Agamben, “La opera delluomo”, dell'uomo” de Giorgio Agamben, referidas por Stimilli,
La potenza del pensiero, Vicenza, Neri Pozza, 2004, son del editor del nimero.
pp. 365-376. 1 pbid, p. 16.
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sobre la vida mediante la exclusién de una parte de su actividad vital

reducida a lo impolitico™2.

La potencia y el paradigma de la soberania

Con la publicacién de Homo sacer en 1995, Agamben inicia un
recorrido sobre el paradigma biopolitico avanzado por Michel Foucault.
El proyecto de la serie Homo Sacer, puesto en marcha en este volumen,
demuestra hasta el final una estrecha confrontacién con la tradicién fi-
loséfica occidental, a partir de sus formas y sus articulaciones internas.
Pero su contenido —consistente con una propensién singular inherente
a la mejor reflexién filoséfica elaborada en lengua italiana— se identifica
con algo que excede los limites de la elaboracién metafisica, a pesar de
que también se alimente de ella.

La constelacién filoséfica de la potencia en la determinacidn aristotélica
habita como niicleo incandescente en el recorrido de Agamben. Su rela-
cién con el acto en funcién de su operatividad no es solo un problema
ontoldgico, sino también y por encima de todo, una pregunta dirigida
a la mdquina antropoldgica y politica. En este sentido, al medirse con el
lenguaje filoséfico, Agamben constantemente se expone a aquello que lo
excede, pero que al mismo tiempo constituye un elemento integral. Por
ejemplo, no es una coincidencia que ya en el primer volumen de Homo
sacer, la vida humana se defina siguiendo los elaboraciones de Walter
Benjamin y Hannah Arendt quienes, de maneras disimiles, dieron un
paso fundamental en esta direccidn. Y es a través de este derrotero desde
el cual Agamben puede tematizar el nexo mds nitido de la vida en la esfera
politica, asumiendo la teoria schmittiana de la soberania'® que profundiza
y corrige la definicién misma de la biopolitica propuesta por Foucault'“.

La diferencia aristotélica entre bios y zoé que reelabora Arendt”, y la
concesion de la vida nuda evidenciada por Benjamin'®, son las dos vias
que conducen a Agamben a yuxtaponer las teorfas de Schmitt a las de
Foucault, y viceversa. Y es que solo de este modo es posible arrojar luz
sobre el “punto de interseccién entre el modelo juridico-institucional y el

2 |bid,, p. 17. Paidds, 2005.
B carl Schmitt, Teologia Politica, Madrid, Trotta, 2009. 16 \alter Benjamin, “Para una critica de la violencia”, llu-
14 Michel Foucault, Historia de la sexualidad, vol. |, La vo- minaciones 1V, Madrid, Santillana, 1998.

luntad de saber, Madrid, Siglo XXI, 2011. 7" Giorgio Agamben, Homo Sacer: el poder soberano y la
5 Hannah Arendt, La condicion humana, Buenos Aires, nuda vida, Valencia, Pre-Textos, 1998, p. 10.
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17, El estado de excepcién descrito por

modelo biopolitico del poder
Schmitt aparece como el dispositivo desde el cual, segiin Agamben, se
nutre la mdquina juridica-politica de Occidente. En otras palabras, es a
través de la escisién y la captura del humano viviente en el mecanismo
de la excepcién por el cual la vida humana pasa a ser una forma de “vida
nuda”, es decir, de una vida que ha sido dividida y separada de su forma,
pero que, a su vez, articula un dentro de la vida natural (z0é) y de la vida

politica calificada (b0s).

En un pasaje notable de Homo sacer —y no es azaroso que sea retomado
y ampliado en el dltimo volumen en la serie— Agamben define la parti-
cularidad de la relacién en la excepcién soberana haciendo referencia a
la intima relacién entre la potencia y el acto instituido por Aristételes,
indicando de este modo cémo la soberania definitivamente depende “de
cémo uno piense la existencia y la autonomia de la potencia”®. En el
pensamiento de Aristételes, en efecto, la potencia —como también suce-
de, seglin Agamben, en relacién con la vida nuda con respeto al poder
soberano—, de un lado, “precede al acto a la vez que lo condiciona, y
del otro, pareciera permanecer fundamentalmente subordinado a ésta™”.
Este es el paradigma de la soberania que Aristételes le entrega “al pensa-
miento occidental”*:

A la estructura de la potencia que se mantiene en relacién al acto precisa-
mente a través de su poder no ser, le corresponde la del bando soberano que
se aplica a la excepcidn desaplicindose. La potencia (en su doble aspecto
de potencia de y potencia de no) es el modo a través del cual el ser se funda
soberanamente, es decir, sin nada que lo precede o determine..., salvo el
propio poder no ser. Y soberano es el acto que se realiza simplemente qui-

tando la propia potencia de no ser, dejdndose ser, dondndose a sf mismo?'.

El estado de excepcién implicito en el aparato del bando soberano ahora
emerge como la forma limite de cada realizacién del acto. La relacién en-
tre potencia y acto elaborada por Aristételes pone en evidencia el nudo
problemitico de esta cuestién, puesto que su complejidad es proporcio-
nal a la eficacia de sus efectos y a la fuerza con que, segtin él, la autono-
mia de la potencia se neutraliza:

8 |bid., pp. 51-52. 20 |bid., p. 476.
¥ Ibid., p. 52. 2 Ibid., p. 477.
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Serfa preciso —sostiene ahora Agamben— pensar la existencia de la potencia
sin ninguna relacién con el ser en el acto —ni siquiera en la forma extrema
del bando y de la potencia de no ser—, y el acto ya no como cumplimiento
y manifestacién de la Potencia. Esto implicarfa nada menos que pensar
la ontologfa y la politica més alld de toda figura de la relacién, incluso de

aquella relacién limite que es el bando soberano?.

Y es justo en este horizonte que se piensa todo el proyecto de Homo
sacer, esto es, como el intento de identificar los mecanismos que alimen-
tan este vinculo, y de ahi pensar la posibilidad de una “ontologia” y una
“politica” mds alld de toda relacién.

Operatividad y poder gubernamental

Cuando se publica el primer volumen de la serie Homo sacer, los Gl-
timos cursos impartidos por Foucault en el Collége de France”® atin no se
conocfan, por lo que el paso de la “biopolitica” a la “gubernamentalidad”
no habia quedado totalmente explicado. Es cierto que en Homo sacer
Agamben tuvo en mente los cursos foucaultianos, y en especifico la parte
final de la Historia de la sexualidad®, en el cual Foucault explica el mo-
mento en que la vida —la z0é en la terminologia de Agamben— comienza
a ser incluida en los mecanismos y en los cdlculos del poder estatal has-
ta convertirse en “biopolitica”. En este sentido, Agamben lleva a cabo
una “correccién’, o al menos una “adaptacién” de la tesis foucaultiana:

[...] lo que caracteriza a la politica moderna no es la inclusién de la zoé en
la polis, en si misma antiquisima, ni el simple hecho de que la vida como
tal se convierta en objeto eminente de los cdlculos... lo decisivo es, mds
bien, el hecho de que, en paralelo al proceso en virtud del cual la excep-
cién se convierte en regla, el espacio de la nuda vida que estaba situada
originariamente al margen del orden juridico, va coincidiendo de manera
progresiva con el espacio politico, de forma que exclusién e inclusidn,
externo e interno, bios y zoé, derecho y hecho, entran en una zona de

irreductible indiferenciacién®.

2 |bid., p. 478. 25 Giorgio Agamben, Homo Sacer, op cit, pp. 18-19.
2 Michel Foucault, Seguridad, Territorio, Poblacién. Curso

del Collége de Francia (1977-1978), Madrid, Akal, 2008.
24 Michel Foucault, Historia de la sexualidad: la voluntad

de saber, op cit., p. 140.
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El segundo volumen de la serie Homo Sacer, publicado en 2003, se en-
frenta al “estado de excepcién™ como fundamento de la soberania esta-
tal segtin Carl Schmitt. La excepcidn es la forma que articula los dos po-
los de la mdquina juridico-politica de Occidente: la esfera normativa y la
juridica (potestas), lo anémico y lo extrajuridico (auctoritas). El elemento
juridico-normativo es en si mismo el mds efectivo. Pero es sélo a través
de la intervencién de aquello que le es antinémico que puede aplicdrsele
de manera efectiva a la vida. Por otro lado, esta légica sélo es efectiva
en relacién a la existencia del otro. Por lo que nomos y anomia, derecho
y vida, se encuentran desde el principio co-implicados en una dialécti-
ca que opera siempre y cuando ambos polos permanezcan inconexos.
En el estado de excepcién, donde ambos polos coexisten continuamen-
te, el sistema juridico-politico sufre una profunda transformacién cuyas
consecuencias decisivas Agamben se propone indagar en Lo que queda
de Auschwitz —el tercer volumen de Homo sacer— donde claramente se
muestra la intima relacién entre la democracia y el totalitarismo®.

Pero es con El Reino y la Gloria, del 2007, en el cual se confrontan
directamente los cambios sufridos por los mecanismos del poder en el
momento en que la economia domina todas las esferas de la vida politica
y social; cambios ya anunciados por Foucault con el concepto de la gu-
bernamentalidad en el ordenamiento biopolitico®®. La correlacién entre
auctoritas'y potestas, que en el estado de excepcion se asume como doble
estructura de la mdquina juridica-politico, toma aqui la forma de una
articulacion entre el Reino y el Gobierno®. De esta manera, el Gobierno
ahora se interroga en su relacién entre “el poder como administracién
efectiva y el poder como paradigma littirgico que en un comienzo no se
habia tenido en cuenta®”. La mdquina “juridica-politica” con la cual se
daba inicio a la investigacién, ahora se mide ante la “mdquina econémica-
gubernamental”, cuya “gloria” deviene como arcano central de su ejerci-
cio. El poder sobre la vida nuda ahora muestra su dimensién “gloriosa”,
“inoperosa” y aclamatoria relativa a la sociedad del espectdculo que ca-
racteriza a las democracias contempordneas. Los andlisis de las aclama-
ciones litirgicas, de los ministerios, asi como de los himnos angélicos

% Giorgio Agamben, Estado de excepcidn, Valencia, Edi- 22 Giorgio Agamben, El Reino y la Gloria: Por una ge-
torial Pre-Textos, 2004; Giorgio Agamben, Homo Sa- nealogia teoldgica de la economia y del gobierno,

cer,

op. cit., pp. 18-19. Valencia, Pre-Textos, 2009, p. 10.

2 Giorgio Agamben, Lo que queda de Auschwitz: el ar- 30 |pid., p. 10.
chivo y el testigo, Valencia, Pre-Textos, 2005.

28 Michel Foucault, Sequridad, Territorio, Poblacién: Curso
del Collége de Francia (1977-1978), Madrid, Akal, 2008.
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ocupan una buena parte de este estudio sobre la operacién econémica.
Pero Agamben no se detiene suficientemente en este aspecto objetivo y
glorioso del poder que en la forma aclamatoria de la glorificacién arries-
garia a disolverse en un publico pasivo —y de esta manera se perderian
de vista los modos de subjetivizacién que, en la perspectiva de Foucault,
forman una parte integral de la l6gica econémica-gubernamental.

También aqui se interroga el discurso foucaultiano, dando un paso atrs
con respecto al “origen de la nocién de gobierno econémico de los hom-
bres y del mundo”, hacia una elaboracién cristiana del paradigma trini-
tario y de la “economia de la salvacién” como gobierno providencial de
los hombres. La palabra griega oikonomia, normalmente empleada en
referencia al 4mbito administrativo, aqui se le identifica como el térmi-
no técnico al que recurre el discurso teolégico para indicar la operacién
que articula en una Unica esfera semdntica de la administracién, tanto la
transcendencia divina y su gobierno del mundo, como la unidad de su
ser, la pluralidad de sus acciones y la ontologia de la historia. Este meca-
nismo es, segiin Agamben, lo que la mdquina de la teologfa cristiana ha
dejado como herencia al gobierno econémico del mundo. La operacién
de su poder consiste en una “ontologfa vicaria™' como actividad de su
gobierno, por la cual cada uno de sus actos continuamente refiere a una
praxis carente de fundamento. Para comprender la naturaleza perfor-
mativa de esta praxis, Agamben indaga en la esfera littirgica® y en el
origen cristiano del poder gubernamental que, siguiendo los pasos de
Foucault®, lleva a consecuencias decisivas.

Y es con el fin de profundizar la funcién de los mismos sujetos que ad-
ministran este tipo de poder que, en el Opus Dei, Agamben lleva a cabo
“una arqueologia del oficio” identificando en el trabajo del sacerdote el
arquetipo de la praxis gubernamental. El ejercicio del “ufficio” como
funcién sacerdotal elaborada en el corazén de la religién cristiana, resul-
ta una praxis absolutamente efectiva™, que “ya no depende del sujeto
que la obra, pero que aun asi lo necesita como “instrumento animado”
para volverla efectiva®”. Y es en el andlisis de la operatividad heredada
de la obligacién sacerdotal, donde Agamben retoma la cuestién de la

3 |bid., p. 160. 34 Giorgio Agamben, Opus Dei: Arqueologia del Oficio,
32 Giorgio Agamben, El sacramento del lenguaje. Ar- Valencia, Pre-Textos, 2013, p. 10.
queologia del juramento, Valencia, Pre-Textos, 2011. 35 Ibid., p. 41.

33 Michel Foucault, Seguridad, Territorio, Poblacién: Curso
del Collége de Francia (1977-1978), Madrid, Akal, 2008.
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potencia al interior de un acto que gira exclusivamente en torno a la
produccién de sus efectos. Agamben escribe:

En el paradigma de la operatividad culmina un proceso que, aunque sea
en forma latente, estaba presente desde el inicio de la ontologfa occidental:
la tendencia a resolver, o al menos, a indeterminar el ser en el obrar.
En Aristdteles, la distincién potencia-acto es en este sentido ciertamen-
te ontoldgica (dynamis 'y energeia son dos modos en que se dice el ser):
sin embargo, por el hecho mismo de introducir una escisién en el ser y
de afirmar luego el primado de la energfa sobre la dynamis, esta distincién
contiene implicitamente una orientacién del ser hacia la operatividad. Esta
distincién constituye el nicleo originario de la ontologfa de la efectualidad

[...] El ser es algo que debe ser realizado y puesto-en-obra™.

En la praxis operativa de la obligacién sacerdotal, Agamben ubica la cul-
minacién de un proceso que siempre existi6 en el origen de la ontologia
occidental: ser y actuar entran aqui en un umbral de indecidibilidad,
a tal punto que el sacerdote —figura ejemplar de la praxis administrati-

737 “El sacerdote

va— “debe ser aquello que es y es aquello que debe ser
es aquel ente cuyo ser es inmediatamente una tarea y un servicio™*.
Su accién manifiesta “el instrumento y la “vicariedad” a un agente oculto,
al que le compete toda la eficacia de la operacién™. Siguiendo el recorri-
do ya emprendido en el ensayo de Bartleby, Agamben ubica en el “deber”
y en la “voluntad” los dos operadores ontolégicos elaborados en la teolo-
gia cristiana que dan acceso “al pasaje entre la potencia a la efectividad” y
al “comando” inherente a la praxis que opera en el “oficio”: “el ser es ‘mo-
vilizado’ y puesto en movimiento: lo decisivo aqui es que el movimiento
del ser no se produce por si y por naturaleza, sino que implica una ener-
geia 'y una ‘puesta-en-obra’ [...] que reenvia a la ejecucién por parte de
un sujeto que, en principio o en ultima instancia, serd identificado con
la voluntad”. Pero, “esa puesta-en-obra que presupone una voluntad”,
y la “ontologia de la operatividad™' se encuentran estrechamente conec-
tadas en el oficio. Por lo tanto, “pensar una ontologia més alld de la ope-
ratividad y del mando, y una ética y una politica totalmente liberadas de
los conceptos de deber y de voluntad”, es ahora el problema que, en esta
fase de la investigacién, Agamben deja como herencia a una “filosofia

36 |bid., pp. 94-95. 3 |pbid., p. 103.
37 |bid., p. 128. % |bid., p. 194.
38 |bid., p. 136. 4 Ibid., p. 196.
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42 1pid.
43 Gior

que viene”#, precisamente en el momento en que se registran las pri-
meras sefiales de una renuncia de la mdquina administrativa del oficio.

Uso de lo posible y forma de vida

La serie Homo sacer recientemente ha concluido con la publicacién
del volumen Luso dei corpi, en el cual Agamben profundiza y lleva a
las dltimas consecuencias el recorrido de la serie que hemos venido co-
mentando. La categoria del uso, en efecto, emerge como el dmbito de
un modo de ser y de una “forma de vida”, en la cual la potencia cobra
una relacién distinta con respeto a aquello impuesto desde la energeia
aristotélica. De modo que un otro uso de lo posible avanza mis alld de
una simple puesta-en-obra o de un mero paso atrds del acto. La cuestién
en torno a la cual gira la parte final de la investigacién ahora radica en la
posibilidad de volver posible un “uso del mundo” desde “una ontologia
irreducible a la dualidad aristotélica de potencia y acto, que atin gobier-
na a través de sus traducciones histéricas en la cultura occidental™.

El uso es constitutivamente una prictica inoperosa, que puede darse tni-
camente sobre la base de una desactivacién del dispositivo aristotélico po-
tencia/acto, que asigna a la enérgeia, al ser-en-obra, la primacia sobre la
potencia. El uso es, en este sentido, un principio interno a la potencia, que
impide que esta se agote simplemente en el acto y la empuja a trastocarse
a si misma, a hacerse potencia de la potencia, a poder la propia potencia

(y, por ende, la propia impotencia).

La obra inoperosa, que resulta de esta suspensién de la potencia, expone
en el acto la potencia que la ha llevado a ser [...] Volviendo inoperosa las
obras de la lengua, de las artes, de la politica y de la economia, ella muestra

qué puede el cuerpo humano, lo abre a un nuevo uso posible®.

La inoperatividad, que yace al corazén de este “uso del mundo”, estd
intimamente conectada con la idea de una vida inseparable de su forma,
esto es, “una vida, que no puede ser separada de su forma, es una vida
para la cual, en su modo de vivir, se trata del vivir mismo y, en su vivir,

. p. 196. 44 Ibid., pp. 182-183.
gio Agamben, El uso de los cuerpos, Buenos Aires,

Adriana Hidalgo, 2017, p. 77.
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se trata ante todo de su modo de vivir™®. Con la expresién “forma de
vida” Agamben entiende:

Una vida —la vida humana- en la que los modos individuales, los actos, y
los procesos del vivir nunca son simplemente hechos, sino siempre y ante
todo posibilidades de vida, siempre y ante todo potencia. Y la potencia, en
cuanto no es otra cosa que la esencia o naturaleza de cada ser, puede ser
suspendida y contemplada, pero nunca absolutamente dividida del acto
[...] No hay un sujeto al cual le compete una potencia, que a su arbitrio él
puede poner en acto: la forma-de-vida es ser de potencia no sélo o no tan-
to porque puede hacer o no... sino, en primer lugar, porque es su potencia
y coincide con ella. [...] esto constituye inmediatamente la forma-de-vida

como vida politica “.

Que la coincidencia de la vida humana con su potencia anuncie una
forma-de-vida politica es ciertamente un allanamiento en el suelo de la
ontologia que, recorriendo el discurso filoséfico, intenta arrojar luz a
las modalidades que la han generado, a la vez que busca una forma de
neutralizacién efectiva. En su cara a cara con Heidegger, un momento
decisivo para el cierre del proyecto, Agamben explicitamente se distancia
del pensador alemdn. Si bien Heidegger habia sabido ver en la técnica el
dispositivo dominante de la metafisica, aun asf en su intento de pensar:

la esencia de la técnica como produccién y disposicién [...] él no pudo ver lo
que hoy se havuelto del todo evidente, es decir, que la esencia metafisica de la
técnica no se comprende si solo se la entiende en la forma de la produccion.
Ella es también y ante todo gobierno y oikonomia, que, ademds, en su desa-
rrollo extremo pueden poner entre paréntesis provisoriamente la produc-

cién causal, en nombre de formas de gestién de los hombres y de las cosas®.

Esta praxis particular con la cual Agamben ha intentado de definir un
recorrido que, a partir de Aristételes, lo ha obligado a confrontar la
mdquina administrativa elaborada por la teologia cristiana, ha funciona-
do como arquetipo de las formas més efectivas de la gestién econémica
del mundo. “La operatividad” que lo caracteriza vacia la diferencia entre
“accién” y “produccién” que en la modernidad ha permitido relegar la

4 Ibid., p. 372.
46 |bid., p. 372.
4 Giorgio Agamben, Opus Dei, op. cit., p. 9.
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economia al dominio productivo, aislando, del otro lado, la praxis como
un dmbito especifico de la politica. Segtin Agamben, hoy existe una
“operosidad” que, desde Aristételes, converge con su lado “inoperoso”,
como zona inexplorada que caracteriza a la vida humana.

La politica para Agamben es ahora aquella forma de vida que “desactiva”
y “vuelve inoperosa” la mdquina de la operatividad que ha dominado
hasta el presente. Sin embargo, atin permanecen oscuras las modali-
dades de esta “desactivacidn,” a menudo identificadas con la forma de
vida, la figura de Bartleby, o una “pureza originaria” como en el caso del
cristianismo de los origenes®, o de las reglas mondsticas®. Su caracte-
ristica radica en desvincularse de las relaciones de poder, imperantemente
definida en términos juridicos, en un cara a cara con la ley que no siem-
pre ayuda a identificar verdaderas alternativas ante la complejidad que
hoy enfrentamos. La reconciliacién de las dindmicas econdmicas con el
paradigma de la teologfa econémica al final termina siendo funcional al
mantenimiento de una conexién entre poder juridico y poder econémico
que pareciera dirigirse en una misma direccién: el dominio de la opera-
tividad, aun cuando es depuesto, corresponde tan solo a una modali-
dad de desactivacién de las tantas formas en que ésta pudiera asumirse.

A pesar de la critica a Heidegger, Agamben no logra alejarse de una defi-
nicién metafisica univoca de la maquina de la operatividad que —como la
técnica en el discurso heideggeriano— arriesga ser insuficiente en cuanto
criticadel presente, puesto quese privade unacomprensién delos mecanis-
mos del poder histéricamente constituidos. De esta manera, pareceria que
dmbitos como el de un origen puro u otro horizonte—alaluz del pensamien-
to de Heidegger— fuese el tltimo resultado de la propuesta de Agamben.

e pregunto, por ejemplo, qué papel pueden desarrollar en su proyecto
Me pregunt jemplo, q | pueden d 1l yect

las nuevas formas de acumulacién del capital en las cuales predomina un
uso de tiempo comun y la capacidad lingiiistica y cognitiva inapropiable,
algo que problemdticamente se acerca al “uso” como “relacién con un
inapropiable™” y cuya desconexién con la operatividad resulta muy cla-
ra. Puede ser que al apuntar a la “desactivacién” total de la mdquina de

48 Giorgio Agamben, El tiempo que resta. Comentarioala 50 Giorgio Agamben, El uso de los cuerpos, op. cit., p. 162.
carta de los Romanos, Madrid, Trotta, 2006.

49 Giorgio Agamben, Altisima Pobreza: Reglas mondasti-
cas y forma de vida, Valencia, Pre-Texto, 2014.
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la operatividad, como busca hacer Agamben —y en el intento de recu-
perar una “inoperosidad” que en su pureza, es probable que aparezca
fundamentalmente como un elemento impolitico— se vuelva oportuno
examinar las condiciones histéricas que de vez en cuando han podido,
desde un punto de vista estrictamente politico, llevar a cabo una fuerza
capaz de efectuar una activacién distinta a la que hoy domina a nivel
econémico planetario. No es una coincidencia que Foucault, quien to-
davia apuntaba a definir “una ontologfa del presente”, al igual que el
proyecto agambeano, no pareciera haber estado interesado en delinear la
existencia de “un ingobernable situado mds alld de los estados de domi-
nacién y las relaciones de poder™', como pide Agamben.

Determinar ontolégicamente el presente y ubicar en su interior las dife-
rentes condiciones de posibilidad siempre coincide, segiin Foucault, con
un andlisis histéricamente acotado. Este andlisis no puede ser resuelto a
través de la mera historizacién de los hechos ni tampoco puede eximir-
nos de identificar una posibilidad real de cambio que, desde el punto de
vista estrictamente ontolégico, nos confirma que solo hay relaciones de
poder y diversas tensiones que dificilmente puedan ser reducidas a una
“la ontologia de la no-relacién”* No hay duda que la investigacién de
Agamben ha abierto nuevos y fértiles campos de interrogacién. Sin em-
bargo, desde un punto de vista politico, este proyecto en el fondo arriesga
la identificacién de la forma de vida a lo “puro” y a lo “sin relacién”, algo
que pareciera ser lo que finalmente termina emergiendo de su discurso.

51 Ibid., p. 204.
%2 |bid., p. 425.
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Un jurista
ante si mismo

Giorgio Agamben

Los textos y las entrevistas aqui recogidas intentan proporcio-
nar una clave de lectura para una de las figuras mds discutidas
y contradictorias del siglo XX. El retrato que parecen trazar
—en particular en las entrevistas en las que Schmitt habla de
si mismo con una insélita, aunque quizd solo aparente, na-
turalidad— no es, sin embargo, algo asi como una fotografia
signalética, que fija de una vez por todas los rasgos caracteris-
ticos de la personalidad del autor. En cuestién estd, mds bien,
lo que, con un término benjaminiano, podria definirse como
“la hora de la legibilidad” de su pensamiento, es decir, la cons-
telacién que forma con los problemas politicos decisivos de
nuestro tiempo. El ejercicio de lectura que propone el libro
se asemeja, por tanto, al descifrado de esas figuras ocultas en
un paisaje u otra pintura que aparecen repentinamente si se
mantiene la mirada fija sobre la imagen el tiempo suficiente.
O a aquellas ilustraciones de los viejos tratados de fisonomia
en los que un rostro humano revela su verdadera naturaleza
asumiendo progresivamente los rasgos de otro animal. La fi-
gura oculta o la facies inumana senala, en la obra de Schmitt,
el punto en el que la actualidad no deja de aflorar. Y es solo en
el interior de esta constelacién con el presente que la crux de la

" Se deja el titulo original del libro editado por Giorgio Saggi e interviste, Milan, Neri Pozza, 2003. Traduccion
Agamben. Carl Schmitt, Un giurista davanti a se stesso. de José Miguel Burgos Mazas.
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1

exégesis schmittiana —un pensador fascista que contintia mirdndonos de
cerca— adquiere su significado propio. La proximidad deja de parecer
embarazosa solo si, saliendo de la fécil toma de distancia y de las no
menos estdlidas exaltaciones, se estd en condiciones de demorarse en la

cresta del instante que sin cesar une y divide las aguas de la historia.

Jurista

“Soy jurista, lo sigo siendo, y muero como jurista y toda la desgracia
implicada en ello”. La perentoria afirmacién que cierra la tardia entrevis-
ta con Fulco Lanchester de noviembre de 1982 no deja dudas: jurista, y
no politélogo ni filésofo de la politica como en Italia a menudo se tiende
a considerarlo. Pero, ;qué significa “jurista”? También este término en la
historia de la jurisprudencia, como el ser en la historia de la filosofia, “se di-
ce de maltiples maneras” y adquiere, por tanto, su sentido solo dentro
de una determinada concepcién del derecho. Dos especificaciones son
aqui esenciales. Para Schmitt, como se dice con claridad ya en el segun-
do libro Gesetz und Urteil publicado con veinticuatro afios en 1912,
el derecho no es solo norma, sino también y ante todo, decisién y juicio.
El asi llamado decisionismo schmittiano -que, ya a partir del ensayo de
Lowith de 1935% ha dado lugar a tantos malentendidos- tiene su raiz en
una concepcién del derecho que privilegia, respecto a la norma, su as-
pecto de praxis orientada a una decisién. Y no se entiende nada del pen-
samiento de Schmitt, si no se lo sitia ante todo en una concepcién del
derecho que se apoya sobre un elemento de antagonismo con respecto a
la ley (Gesetz contrapuesto Nomos). La evocacién —en el ensayo de 1950
El problema de la legalidad’— de la obra péstuma de Laberthoneniere
sobre La critica de la nocién de la soberania de la ley*, con su equiparacién
de ley y guerra, muestra hasta qué punto puede presionar este antago-
nismo con respecto a la ley. Si el estado de excepcién asume en el pen-

Carl Schmittt, Gesetz und Urteil. Eine Untersuchung
zur Problem der Rechtspraxis, Berlin, Liebmann, 1912.
Trad. Esp. Carl Schmitt, Ley y juicio. Examen sobre el
problema de la praxis de la praxis judicial, traduccion
de Montserrat Herrero, Madrid, Tecnos, 2012.

Hugo Fiala [= Karl Lowith], “Politischer Dezisionismus”,
in Revue internationale de la theorie du droit / Interna-
tionale Zeitschrift fiir Theorie des Rechts, nim. 9, 1935,
pp. 101-123. Trad castellana: Karl Lowith, “El decision-
ismo ocasional de Carl Schmitt”, Heidegger, pensador
de un tiempo indigente, Buenos Aires, Fondo de Cul-
tura Econémica, 2006.
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3 CarlSchmitt, Das Problem der Legalitdt Legalitét, in «Die
neue Ordnung», 1950, pp. 270-275, vuelto a publicar en
Carl Schmitt, Verfassungsrechtliche Aufsdtze Aufsizte
aus den Jahren Materialen zu einer Verfossungslehre
Verfassungslehre, Berlin, Duncker & Humblot, 1958, pp.
440-451 (trad. Esp,. Legalidad y legitimidad (Apéndi-
ce), Buenos Aires, Struhart & Cia , 2002). La frase cita-
da de Laberthonniere es: «La maxima: es la ley, en el
fondo no difiere en nada de la maxima: es la guerra».
Lucien Laberthonniere, Sicut ministrator. Critique de la
notion de souverainete de la loi, Paris, J. Vrin, 1947.
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samiento de Schmitt un lugar tan importante es porque, precisamente,
suspendiendo la norma, “revela en su absoluta pureza un elemento for-
mal especificamente juridico: la decisién™. Esto significa que, en tltima
instancia, el derecho para Schmitt es, como para Kafka (y como para un
gran jurista italiano, Salvatore Satta) esencialmente praxis y “proceso”,
es decir, algo cuya decisién no puede nunca estar enteramente determi-
nada por la norma (en este sentido es instructivo que, en la entrevista de
1982, Schmitt evoque justo a E/ proceso kafkiano —“una de las novelas
mids geniales de toda la historia”~ en el que la norma jamds (también
para no repetir la anterior) comparece, para identificarse, mds o menos
indebidamente con su protagonista).

No menos determinante es, también, la afirmacién, contenida en la en-
trevista radiofénica del 1 de febrero de 1933, segtin la cual “mi trabajo
obtiene su propio sentido del hecho de que no soy mds que el 6rgano de
este derecho sustancial del pueblo concreto al que pertenezco™. Si el de-
recho es decisién, el jurista no es solo un intérprete neutral de la norma
existente, sino también el 6rgano que contribuye a la elaboracién formal
del nuevo derecho sustancial que se estd creando en la praxis social (es,
en otras palabras, un érgano y un intérprete del poder constituyente del
pueblo al que pertenece). Schmitt reivindica sin reservas esta implica-
cién del jurista en la constitucién material de la época en la que vive.
El trabajo de un jurista que, como él, se ocupa del derecho piblico,

concierne a problemas de alcance de la politica interior y exterior.
Por consiguiente, estd expuesto de manera inmediata al peligro de lo poli-
tico. El jurista de tales especialidades no puede sustraerse al riesgo de estas
disciplinas, ni siquiera diluyéndose en el nirvana del positivismo puro [...]
La materia de la cual forma sus ideas y de la que depende en su trabajo
cientifico, lo vincula a situaciones politicas, cuyo favor o disfavor, cuya
suerte o desgracia, victoria o derrota capta también al investigador o al

profesor y determina su destino personal®.

La tradicién juridica en la que se sitGa es el jus publicum europaeum,
nacido precisamente de las guerras civiles de religién que desgarraron

Schmitt, Politische Theologie. Vier Kapitel zur Leh- 7 Ibid., p. 35.

re von der Souverdnitdt, Munchen-Leipzig. Duncker & & Carl Schmitt, Ex captivitate salus. Experiencias de la

Humblot, 1922 (trad, esp.: Carl Schmitt, Teologia politi- época 1945-1947, Madrid, Trotta, 2010. El fragmento
ca, Madrid, Trotta, 2009). aqui incluido se corresponde con el original de la tra-
6 Ibid., 162 [traduccion castellana]. duccion espanola arriba indicada [pp. 55-56].
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Europa entre los siglos XVI y XVII. El padre de esta ciencia juridica es
“el renacido derecho romano, la madre, la Iglesia de Roma™. En esta
tradicién, cuyo fin marcan el positivismo y el tecnicismo del siglo XX,
Schmitt se declara, mds o menos sinceramente, fiel hasta el final: “Soy el
tltimo representante del jus publicum europaeum, el Gltimo en haberlo
ensenado e indagado en un sentido existencial, y vivo su final como
Benito Cereno vivié el viaje de la nave pirata’'’. Es al menos singular
-y esta contradiccién es uno de los rasgos mds oscuros de la actividad
de Schmitt como jurista- que sea justo el dltimo representante del jus
publicum europaeum quien, en 1933, escribiendo Estado, movimiento,
pueblo, asuma la tarea de delinear, en su calidad de érgano del derecho
sustantivo del pueblo alemdn, los principios fundamentales del Estado
nacionalsocialista, que de aquel derecho representa su fin irrevocable.
Entre estas dos identidades contradictorias, el jurista Schmitt nunca eli-
gi6, nunca “decidié” —o, mejor, intentd hasta el tltimo momento conci-
liarlas, incluso aun a costa de tener que recurrir a un mito.

Benito Cereno

Al final de la entrevista de 1982, Schmitt evoca de nuevo a Beni-
to Cereno, que entre tanto (también gracias a los ensayos de Enrique
Tierno Galvan y de Sava Klickovic en la Feszschrift por los ochenta anos
del jurista)'' se ha convertido en un “mito”: “En este sentido [su impli-
cacién en la historia alemana y europea del dltimo siglo] serfa oportuno
referirse al mito de Benito Cereno... ;Conoce la historia de Melville,
el mito de la situaciones irresueltas?”'?. Segiin esta interpretacién mi-
tografica, el St. Dominick, la nave que estaba bajo el mando de Benito
Cereno antes de que los esclavos liderados por el feroz Babo se subleva-
sen, obligdndolo a colaborar con los rebeldes, es un simbolo de la vieja
cultura europea, que ha caido presa de la barbarie y del terror. El “mito”
es una justificacién ad hominem que sirve para explicar una “situacién
irresuelta’: por qué el “ltimo representante del jus publicum europacum”
habia colaborado de manera tan temprana y activa con el nazismo. “Carl
Schmitt”, anota Junger en su diario del 18 de octubre de 1941 después
de una conversacién con él, “se compara con el capitdn blanco domina-

° Ibid., pp. 71-72. 1968, vol. |, pp. 345y ss.; Sava Klickovic, “Benito Cere-

0 |bid., p.78. no. Ein moderner Mythos”, ibid., pp. 265 ss. (original,

1 Enrique Tierno Galvan, “Benito Cereno oder der espanol: Benito Cereno o el mito de Europa, Madrid,
Mythos Europas”, en Hans Barion et al., Epirrhosis. Cuadernos hispanoamericanos, 1952, pp. 215-223).

Festgabe fiir Carl Schmitt, Berlin, Duncker & Humblot, 2 En la edicion espafiola en las paginas 182-183.
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do por los esclavos negros en el Benito Cereno de Melville y cita después

el dicho: Non possum scribere contra eum qui potest me proscribere”".

Es posible, sin embargo, que esta interpretacién del mito que opone
con claridad el bien y el mal, el orden y el desorden, no sea auténtica o,
mds bien, corresponda a un nivel exotérico que no agota el significado.
Quien haya leido la historia de Melville, sabe que un oscuro vinculo
y casi una oculta solidaridad parece vincular a Benito Cereno con su
esclavo-carcelero Babo. En esta ambigiiedad del infeliz capitdn, Tierno
Galvédn ha querido ver la cifra de la situacién de Schmitt como repre-
sentante de la é/ite europea durante el régimen nazi, que no puede ni
abandonar la nave ni aceptar la barbarie.

Cereno simboliza en el mito la conciencia de la élite, que ve y sufre.
El desafortunado capitdn no ha entrado por propia voluntad en la farsa
[...] El sabe que el barco no estd dirigido desde ningtin lugar y que es indtil
gobernarlo. De ah{ su entrega agotadora y el sacrificio de sf mismo. De ah{
su continuo oscilar, entre la resistencia, la renuncia y el miedo. Pero, ;resis-
tencia en nombre de qué? En nombre de la razén, sin duda alguna. La razén
aconseja huir del barco a la primera oportunidad, emigrar a América en la
barca amiga de Mr. Delano. Pero, ;puede la élite, la conciencia de Europa,

aunque fuese materialmente posible, decir simplemente adiés a Europa?'

Es probable que tampoco esta justificacién alcance su objetivo. A dife-
rencia de don Benito, Schmitt no fue obligado por nadie a participar en
la farsa y por su plena voluntad colaboré en con el gobierno de la nave
pirata, tratando en varias ocasiones de dar forma juridica a la nueva
constitucién material de la Alemania nacionalsocialista. “La constitu-
cién de Weimar ya no estd en vigor” comienza escribiendo su escrito de
1933 sobre la triple articulacién de la nueva realidad politica nacional',
sin lamentar en ningtin momento su legitimidad. Y en una serie de es-
critos comprendidos entre 1916 y 1922, ya habia elaborado la teoria del
estado de excepcién en el que la praxis de los gobiernos de Weimar y la
del nacionalsocialismo parecen comunicarse secretamente. Por lo demds,
también en el relato de Melville don Benito es de algiin modo consciente

13 Ernst Jiinger, Diario 1941-1945, Milano, Longanesi, tellano y la versidn que en el texto maneja el au-
1983, p. 44. (trad esp,: Radiaciones I, Barcelona, Tus- tor he decidido dejar la traducciéon del segundo.
quets, 1989). 15 En la edicion utilizada pagina 255.

14 Tierno Galvan, op. cit. Dadas las significativas dife-
rencias entre el original de Tierno Galvan en cas-
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de que la legalidad que se habia dejado atrds no era mejor que el desor-
den (por otra parte, solo aparentemente ordenado) que la seguia, siendo,
de hecho, ambos indiscernibles. A lo largo del viaje, Babo permanece tan
inseparablemente préximo a él que se convierte en algo asi como su som-
bra.Y, al final, la vuelta a la normalidad parece hacérsele tan insoporta-
ble que no puede sobrevivir al ahorcamiento de su compafiero-enemigo.

La nave del jus publicum europaeum parece haber alcanzado aqui un
punto limite, en el que no puede ni continuar su viaje ni volver atrés.

Epimeteo cristiano

El ensayo publicado en 1950 en la revista “Universitas”, Zres po-
sibilidades de una imagen cristiana de la historia (que aqui, gracias a la
cortesia de Heinrich Meier, publicamos por primera vez en su versién
original) contiene indicaciones esenciales sobre la concepcion schmit-
tiana de la historia. Schmitt parte del libro recién publicado de Lowith
Meaning in Historyy, con el pretexto de una resefia entusiasta, define en
realidad los tres posibles paradigmas de una concepcién cristiana de la
historia. El primero concierne a la analogfa entre el modo en el que el si-
glo XX se ha comprendido a si mismo y la escatologia cristiana, es decir,
laidea de un fin del tiempo, de un “tiempo agotado”. Esto se opone clara-
mente a la idea moderna de planificacién. A esta parélisis escatoldgica de
la modernidad se contrapone, dentro de la visién cristiana de la historia,
la imagen del Katechon en la segunda carta de Pablo a los Tesalonicenses,
esto es, la idea de una potencia que retrasa y difiere el fin del tiempo.
En El Nomos de la tierra, publicado en el mismo afio (aunque Glossarium
data en 1932 la primera elaboracién de “su teoria del Katechon”)'¢, esta
idea se sitiia en el centro de la concepcién schmittiana de un imperio
cristiano:

No creo que sea posible, para una fe originalmente cristiana, ninguna otra
visién histérica que la del Katechon. La creencia de que una barrera retrasa
el fin del mundo constituye el Gnico puente que conduce de la paraliza-
cién escatoldgica de todo acontecer humano a una fuerza histérica tan

extraordinaria como la del imperio cristiano de los reyes germanos'.

Theodore Paleologue, SOUS [l'ceil du grand Inquisit- Jus Publicum Europaeum, Koln, Greven, 1950 (trad,

eur. Carl Schmitt et I'heritage de la theologie politique, esp.: El Nomos de la tierra, Madrid, Comares, 2003,

Paris, Cerf, 2004, p. 66. p. 29) El fragmento aqui incluido se corresponde con
7 Carl Schmitt, Der Nomos der Erde im Vdlkerrecht des el original de la traduccién espanola arriba indicada.
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Pero, en el ensayo contempordneo en la revista “Universitas”, el Kazechon
da finalmente paso a un tercer paradigma que Schmitt confia a una ter-
cera imagen, la del Epimeteo cristiano que, después de Benito Cereno,
constituye su intento mds extremo de autojustificacion a través de mito
y, al mismo tiempo, la clave de su concepcién esotérica de la historia.
La imagen del Epimeteo cristiano proviene del poema homénimo de
Konrad Weiss publicado en 1933, pero que curiosamente Schmitt solo
parece conocer a través del ensayo de Friedhelm Kemp y los poemas
publicados junto a él en abril de 1949 en la revista vienesa “Wort und
Wahrheit”"®, de los que se toman todas las citas que hace tanto en el ensayo
de 1950 como en Ex captivitate salus. La historicidad cristiana se funda,
segun Schmitt, en la encarnacién, comprendida como “un evento his-
térico de infinita, inapropiable, inocupable unicidad [Einmaligkeit]”".
Pero, precisamente por ello, la accién histérica estd marcada, para el
cristiano, por la “falta, privacién y fortificante impotencia®®®. Con una
imagen que parece retomar la del dngel de la historia de las tesis ben-
jaminianas (reimpresas en el mismo ano, después de la primera publi-
cacién no comercial en 1942 en la “Neue Rundschau”), Schmitt escri-
be que “Cristo mira hacia atrds hacia los acontecimientos cumplidos
y encuentra en ellos una razén interna y un ndcleo simbdlico, en la
activa contemplacién de los mismos el sentido oscuro de nuestra histo-
ria continua desplegdndose”'. Esta mirada a posteriori lanzada sobre la
historia es, para Schmitt, la del Epimeteo cristiano, que se encuentra en
la paradéjica condicién de tener que responder de algo que ya se habia
siempre preestablecido y cumplido. Para comprender el sentido de esta
imagen es necesario volver al ensayo de Kemp, que Schmitt define como
un “excelente ensayo introductorio”®. Segun la concepcién cristiana de
la historia, dominada por la idea de la providencia, “nuestra accién es
un cumplir a posteriori y un anticipar; a los ojos de Dios es un llevar a
término lo predeterminado [...] un hacer a partir de lo que habia sido
prescrito desde siempre y, al mismo tiempo, en la conciencia ciega de
nuestra libertad, una valiente y confiada anticipacién®. Y en este con-
texto Kemp cita los versos de Weiss que Schmitt retomard al final de Ex
Captivitate salus como férmula extrema de su propia autojustificacion:

8 Friedhelm Kemp, “Der Dichter Konrad Weiss”, Wortund 2 Ibid.

Wahrheit, nim. 4,1949. 22 En la edicién utilizada pagina 254.
¥ En la edicién utilizada pagina 253. 23 Kemp, “Der Dichter Konrad Weiss”, op. cit., pp. 284-285.
20 1

Ibid.
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Cumple lo que debes cumplir, ya estd desde siempre cumplido y td no

puedes mds que responder.

Como Epimeteo, el cristiano se encuentra en el deber de responder por
una accién que no tiene, en realidad, ninguna posibilidad de determinar
la historia y que sucede, por asi decirlo, post festum. La imagen benja-
miniana de una accién vuelta hacia el pasado es aqui tomada de modo
literal; pero mientras en Benjamin define su peculiar, si bien débil, efica-
cia mesidnica, en Schmitt la accién histérica del hombre no puede tener
ningtn valor redentor, inicamente obliga a responder de aquello que no
se ha hecho mds que llevar a término. Como la decisién anticipatoria
del ser-para-la-muerte heideggeriano, la decisién Schmittiana decide un
ineluctable, anticipa un ya decidido —es decir: no decide propiamente
nada (de ahi la apariencia de ocasionalismo y oportunismo que tanto
molestaba a Lowith).

La concepcién schmittiana de la historia muestra aqui su peculiar estruc-
tura teolégica. El Katechon, suspendiendo y reteniendo el final, inaugura
un tiempo en el que nada puede verdaderamente suceder, porque el sen-
tido del devenir histérico, que tiene su verdad solo en el eschaton, estd
ahora indefinidamente diferido. Lo que sucede en el tiempo suspendido
del Katechon es, en este sentido, un indecidible que acontece, por asi
decirlo, sin realmente acontecer, porque su suceder, el escharon que solo
podria darle sentido, es incesantemente diferido y aplazado. El tiempo
katechontico de Schmitt es un mesianismo bloqueado: pero este mesia-
nismo bloqueado se revela como el paradigma teolégico del tiempo en
el que vivimos, cuya estructura no es otra que la differance derridiana.
La escatologia cristiana habia introducido en el tiempo un sentido y una
direccién: Katechon 'y differance, suspendiendo y postergando este senti-
do, lo hacen indecidible.

La reivindicacién schmittiana del Epimeteo cristiano soporta asi una
pesada herencia teoldgica, asemejandose a la irresponsable culpabilidad
(0 a la responsabilidad sin culpa) que parece definir la situacién ética de
nuestro tiempo y que los funcionarios nazis, comenzando por Eichmann
(que se declaraba culpable ante Dios, pero no ante la ley), han invocado
constantemente para justificarse. Una decisién que decide un ya siempre
decidido, una accién histérica que ha perdido su sentido solo puede
asumir una culpa por la que no estd dispuesta a pagar las consecuencias,
o viceversa, cumplir una pena de la que no se siente culpable.
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Poder constituyente

En el curso de la entrevista con Fulco Lanchester, Schmitt interrum-
pe en un cierto punto sus respuestas planteando, ahora él, una pregunta
abrupta: por cierto, ;conoce mi ensayo sobre Die legale Weltrevolution?*
El ensayo, publicado en la revista “Der Staat” en 1978, es uno de los
lugares en los que la actualidad de la problemdtica schmittiana se evi-
dencia con mds fuerza. En su centro se encuentra el problema del do-
minio de la legalidad en nuestro tiempo, que conduce a la paradoja de
revoluciones —es decir, de las transformaciones de la constitucién ma-
terial y formal de un pais- que tienen lugar de forma legal. No solo el
nazismo y el nacionalsocialismo son dos ejemplos de estas revoluciones
legales (Schmitt muestra en un rdpido esbozo cémo Hitler fue capaz
de tomar legalmente el poder y, después, cerrar tras de si la puerta de
la legalidad por la que habia entrado, dejando a sus enemigos politicos,
por vias legales, en la ilegalidad), sino todas las estrategias de toma de
poder (por ejemplo, por parte de los partidos comunistas) y todas las
grandes transformaciones politico-sociales de nuestro tiempo tienden a
legitimar el Estado “a cambio del acto de caridad con el que éste per-
mite que tenga lugar una revolucién estatal-legal”®. “En la rapidez del
progreso cientifico-técnico-industrial”, escribe Schmitt en el prélogo a
la amplia antologfa italiana de 1971, “ya no es posible distinguir entre
constitucién, ley y medida, ya que simplemente se han convertido en
otros métodos de una permanente transformacién de valores™. Lo que
de ese modo entra en crisis es la dialéctica entre poder constituyente y
poder constituido que, a partir de la Revolucién francesa, habia regulado
las grandes transformaciones politicas. A través de una practica de legali-
zacién progresiva de los golpes de estado y de los procesos de cambio de
la constitucién material, se ha eliminado radicalmente la necesidad de
que una revolucién pase por una fase constituyente. “La revolucién legal
se hace permanente y la revolucién estatal permanente se hace legal™’.

Tratemos de entender el sentido de este eclipse del poder constituyente
en favor del dominio de la categoria de legalidad. A casi treinta anos
de distancia, los andlisis de Schmitt se han vuelto adn mds pertinentes.
Tomemos el problema de la constitucién europea, que hoy ocupa el
centro del debate politico. Lo que el “no” de los ciudadanos franceses

24 En la edicion utilizada pagina 154. (Trad, esp,: El concepto de lo politico: texto de 1932 con
25 En la edicion utilizada pdgina 188. un prélogo y tres colorarios, Madrid, Alianza, 2013).
26 Carl Schmitt, Le categorie del «politico», op. cit, p. 22. %7 En la edicion utilizada pagina 188.
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y holandeses ha venido a recordar es que una nueva constitucién no
puede instituirse a través de acuerdos legales entre gobiernos, sino que
debe pasar por una fase constituyente. Un nuevo poder constituido sin
un poder constituyente puede ser legal pero no legitimo. Y nada es mds
desconcertante que la inconsciencia con la que las democracias occiden-
tales, después de haber caido legalmente en el fascismo en el periodo de
entreguerras, pretendan hoy pasar de forma igualmente legal a pricticas
y formas de gobierno para las cuales faltan los nombres y que no son, en
verdad, mejores que aquellas.

Es curioso que, al mismo tiempo que critica con fuerza el legalismo,
Schmitt juegue sin embargo con la idea de que un poder constituyente
europeo implicarfa algo asi como un “patriotismo europeo”, capaz de
suplantar a los Estados nacién, de los que, ademds, ni entonces ni ahora,
parece haber apenas rastro. Esto es, también en este caso, Schmitt lucha
en dos frentes opuestos: mientras, por un lado, critica la revolucién legal,
con igual tenacidad excluye la posibilidad misma de un poder constitu-
yente en condiciones de oponerse a su primacia.

Estado, movimiento, pueblo

El texto en el que todas las contradicciones de Schmitt como jurista
se anudan hasta llegar a ser inextricables y, simultdineamente, muestran
con toda claridad posible sus razones, es Estado, movimiento, pueblo.
La triple articulacion de la unidad politica, publicado de 1933, nunca
se reeditd, pese a su indiscutible relevancia tedrica y su persistente ac-
tualidad, durante la postguerra. Publicindolo en italiano junto a otros
textos en 1935 bajo el titulo Principios politicos del Nacionalsocialismo®,
Cantimori mostré haber comprendido inmediatamente la intencién de
Schimitt: nada menos que formular los principios fundamentales del
nuevo orden constitucional nacionalsocialista. Pero, para los lectores
atentos de hoy, el interés se ha duplicado debido a la incémoda, pero
ineludible conciencia, de que este texto presenta, en realidad, los prin-
cipios constitucionales de la sociedad postdemocritica del siglo XX, en
cuyo surco ain hoy nos movemos. Si la interpretacién que de este tex-
to proponemos es correcta, entonces contendria el centro esotérico y,

28 £ |3 edicién utilizada pdgina 210. Scritti scelti e tradotti da D. Cantimori, Firenze, Sansoni,

2 Carl

Schmitt, Principii politici del Nazionalsocialismo, 1935.
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por asi decirlo, el arcanum de la teoria schmittiana del derecho publico.
Y si Schmitt no lo volvié a publicar, no es tanto para esconder su —por lo
demds, perfectamente conocido— compromiso con el nazismo, sino mds
bien porque las verdades que enuncia son demasiado desagradables para
ser escuchadas, tanto a la derecha como a la izquierda.

El texto comienza registrando el final de la constitucién de Weimar vy,
con ella, de toda la tradicién liberal-democritica (segin Schmitt, demo-
cracia y liberalismo —en si heterogéneos, en tanto que estdn definidos
por los dos principios opuestos de la identidad y la representacién— se
han corrompido mutuamente). La unidad politica que lo ha sustitui-
do se funda en la articulacién de tres elementos o miembros, que son,
precisamente: Estado, movimiento, pueblo. La relacidn entre estos tres
elementos (el segundo de los cuales, al que le compete un rango del todo
especial, es definido aqui por primera vez con claridad en el marco de
una doctrina de la constitucién) no debe entenderse, senala Schmitt, al
modo de la separacién de poderes de la tradicién liberal, “cuyo sentido
politico es la cancelacién o al menos la relativizacién de la totalidad
politica™. Las tres series no corren, de hecho, paralelas entre si, sino
que “una de ellas, el movimiento, que mantiene el Estado y el pueblo,

penetra y conduce a las otras dos™!

es, asi, el elemento constituyente.
En este punto Schmitt propone una definicién de los tres elementos en
apariencia anodina, pero que contiene nada menos que el paradigma
de la evolucién de las constituciones democrdtico-liberales en la nueva
forma de gobierno, de las cuales el fascismo y el nacional-socialismo son
Ginicamente un primer ejemplo: “Se puede considerar al Estado en senti-
do estricto como la parte politica estdtica, al movimiento como elemento
politico dindmico y al pueblo como el lado impolitico [unpolitische Seite]
que crece bajo la proteccién y la sombra de las decisiones politicas™.

Reflexionemos sobre las decisivas implicaciones de esta triple articula-
cién de la unidad politica: el pueblo, que en la tradicién democritica
era el portador de la soberania y de la legitimidad politica, se convierte
en un elemento impolitico, que ya no es “cuerpo politico”, sino cuerpo
biolégico o poblacién, que crece “a la sombra y bajo la proteccién” del
movimiento. Serfa dificil imaginar una definicién mds pertinente lo que
Foucault llamé mds tarde “biopolitica” (o trdnsito del Estado de la sobe-

30 En la edicién utilizada pagina 265. 32 |bid.
3 bid.
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ranfa al Estado de poblacién). El primado del movimiento, que se con-
vierte en el portador de las decisiones politicas y encuentra en el partido
su forma especifica, es una funcién del devenir impolitico del pueblo, es
decir, del definitivo ocaso de la constitucién democritica. El movimien-
to —esta es la paradoja que lo define— no es simplemente movimiento del
pueblo (genitivo subjetivo), sino que es lo que “porta”, “penetra” y “guia”
al pueblo, y, de este modo, decide, protege y gobierna incesantemente su
cardcter impolitico. Con una inversién significativa de la tradicién demo-
crdtica, que sefiala su ingreso en la dimensién biopolitica, politico es ahora
aquello que decide sobre lo impolitico (“precisamente decidir si un asunto
0 un tipo de cosa es impolitico es una decision especificamente politica”)*.

Este enunciado paradéjico implica una nueva y decisiva reformulacién
de la definicién de lo politico que Schmitt ya habfa propuesto en 1927:
la oposicién amigo/enemigo. Desde la perspectiva de la constitucién
material del nacionalsocialismo, esta oposicién coincide ahora con la
inscripcion, en el lugar una vez ocupado por el pueblo, de la cesura po-
litico/impolitico. Esta cesura no es el acto arbitrario de un sujeto, sino
algo asi como la cresta que la ola del movimiento no deja de tener su
efecto en la vida de un determinado pueblo. La decisién de lo politico es
uno con la decisién sobre lo impolitico. Pueblo y movimiento, cuerpo
politico y cuerpo impolitico son, en este sentido, las dos vertientes de
una cuspide en la que se sittia la cabeza de Jano del Fiihrer, que no es un
sujeto, sino algo asi como la pura expresién del movimiento, el incesante
decidirse de lo politico y de lo impolitico. La mdquina de la biopolitica
occidental nunca ha salido a la luz con tanta claridad: la politica no es
miés que la decisién sobre la nuda vida y la produccién de un cuerpo
impolitico no es la sombra (segin la metfora schmittiana), sino la sus-
tancia de la decisién politica.

Se comprende entonces porque Schmitt, con lo que ciertamente puede
parecer un gesto de oportunismo irresponsable, tenga necesidad justo
en ese momento de asumir la doctrina nacionalsocialista de la raza en
su andlisis de la nueva constitucién del Reich, introduciendo en ella,
como “el presupuesto y la base mds indispensable™, el concepto de
Artglechbeit, que Cantimori convierte en “identidad de estirpe”, pero que
preferimos traducir, de modo mis literal, como “identidad de especie”.

3 bid,, p. 272.
34 Ibid., p. 307.
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Ya Foucault, en el curso de 1976 Hay que defender la sociedad, observé
que el racismo es el dispositivo que permite conciliar el nuevo biopo-
der®, que se presenta como cuidado de la vida, con el viejo poder so-
berano de vida y de muerte. En la perspectiva de Schmitt, el nexo entre
los dos elementos es, sin embargo, todavia mds esencial. La identidad
de especie que, segin Schmitt, intensifica y absolutiza el principio de-
mocritico de la identidad, es lo que garantiza la articulacién unitaria de
Estado, movimiento, pueblo y Fiihrer. El movimiento puede “llevar” al
pueblo y el Guia puede conducir el movimiento solo porque existe entre
ellos una “incondicionada unidad de especie”

Por esta razdn esto [el concepto de Fiihrung] implica, también, como exi-
gencia positiva, una absoluta igualdad de especie entre Guia y sequitol . ..] Solo
la igualdad de especie puede impedir que el poder del Guia se convierta en
tiranfa y arbitrio; solo esta es la inica razén de la diferencia de todo domi-

nio de una voluntad heterogénea, por muy inteligente y ventajosa que sea™.

Como, en la teologia medieval, la gubernatio divina gobierna el mundo a
través de la naturaleza misma de las criaturas, asi el Fiihrer guia el movi-
miento no desde el exterior, sino en virtud de la identidad de especie. La
identidad de especie es el dispositivo que permite inscribir en el cuerpo
despolitizado del pueblo la cesura amigo/enemigo, en la forma de un
umbral a través del cual lo impolitico pasa incesantemente a lo politico
y, simultdneamente, se separa de él. Pero, precisamente por ello, deja ne-
cesariamente un resto inasumible que es extrafio a la especie (Fremdart):

Un extrafio a la especie puede comportarse criticamente y trabajar con
audacia sin restricciones, puede leer libros y escribir libros; pero piensa y
entiende de forma diferente porque estd hecho [gearter] de otro modo, y
permanece, en todo orden de ideas esenciales, en las condiciones existen-

ciales de su propia especie®.

El principio de identidad, propio de la moderna democracia de masas,
llevado al extremo, implica necesariamente para Schmitt una exclusién.

35 Michel Foucault, Il faut defendre la societe. Cours au 36 Ep, |a edicién utilizada pagina 307.
College de France, 1975-1976, Paris, Gallimard-Seuil, 37 |pig, p 311.
1997 (trad, esp.: Hay que defender la sociedad, Madrid,
Akal, 2003).
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La incémoda actualidad del pensamiento schmittiano encuentra aqui
una confirmacién adicional. Cuando, como sucede hoy en el dominio
del biopoder, lo politico no es sino la decision sobre lo impolitico, en-
tonces la parte de lo que es excluido se convierte siempre en mds amplia
e incontrolable. La tesis de la primacia del movimiento y del partido
adquiere asimismo su sentido propio —y se vuelve, por ello, tanto mds
inquietante— solo si se considera que es algo que el nacionalsocialismo
comparte con tradiciones al menos en apariencia antagénicas como el
movimiento obrero, el marxismo y la socialdemocracia, todas funda-
das sobre una puesta entre paréntesis del pueblo como cuerpo politico
y sobre su transformacién en una entidad biopolitica. Todavia hoy las
corrientes extraparlamentarias encuentran su tinica legitimizacién en un
concepto de movimiento, que permanece sin embargo del todo indefi-
nido y cuya evidente proximidad con el enemigo nunca es cuestionada.
Una vez mds, la superacién y la de-cisién de esta cercania solo puede
pasar por el lacido andlisis de aquello que une y separa epocalmente a las
democracias modernas y al fascismo.

Sobre “St. Dominick”

Al final del ensayo sobre Estado, movimiento, pueblo, Schmitt intro-
duce quizd por primera vez la imagen de la una navegacién peligrosa,
que se refiere a la situacién histérica de aquel derecho publico europeo
del que se considera el dltimo y desafortunado representante. Todos los
conceptos del derecho, escribe, han entrado en una fase de indetermi-
nacién que hace de su aplicacién algo problematico. Si, por un lado, la
ilusién legalista de una codificacién y de una normatividad sin lagunas,
que pueda valer en cada situacién y en cada caso concreto, se ha desvane-
cido para siempre, por el otro, el creciente recurso a cldusulas que hacen
referencia a situaciones especificas (como “seguridad y orden publico”,
“estado de peligro”, “estado de necesidad”, etc. —todas ellas férmulas en
las que es fécil reconocer el paradigma, querido para Schmitt, del estado
de excepcién) lleva al extremo la incertidumbre del derecho. La con-
dicién actual del derecho piblico —sugiere Schmitt— es la de un barco
obligado a buscar un paso entre Escila y Caribdis:

Toda aplicacién de las leyes se encuentra entre Escila y Caribdis. El ca-
mino a seguir parece conducir a un mar sin orillas y alejarse cada vez mds
del terreno firme de la seguridad juridica y la adhesién a laley [...] el ca-
mino de vuelta, hacia una supersticién formalista de la ley que fue reco-
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nocida como carente de sentido e histéricamente superada hace tiempo,
ya no es digna de consideracién®.

Es interesante observar que, si uno de los monstruos miticos representa
aqui el formalismo y el positivismo contra el que Schmitt no ha dejado de
luchar, el otro defiende el estado de excepcidn, cuya teorizacién fue preci-
samente la tenaz respuesta del jurista a la crisis del derecho publico euro-
peo y que, en los afos en los que escribia, se habia convertido en Alema-
nia una practica comdn. También en este sentido, el libro de 1933 ocupa
una posicién particular, porque representa el intento de encontrar un di-
ficil y, quiz4, imposible paso entre la Escila del legalismo y la Caribdis del
estado de excepcidn, entre la soberania de la ley y la soberania sobre la ley.

Tal vez entonces quizd merezca la pena intentar releer desde esta perspec-
tiva el “mito de las situaciones irresueltas” en el que algiin afio después
Schmitt buscard no solo su propia justificacién, sino también la del dere-
cho en general, una dltima, desesperada, “nomodicea”. El St. Dominick,
el “extrano velero” espafol que Amasa Delano, el representante del Nue-
vo Mundo, observa con una sensacién de invencible malestar por las
once horas que dura su estancia a bordo, es la nave del derecho publico
europeo, similar a “aquellos palacios italianos antiguos que, pese a la
decadencia de sus duefios, todavia conservan los signos de su grandeza
pasada”™. Pero, ;qué ha sucedido a bordo? Lo que define la situacién a
bordo del St. Dominick no es tanto el desorden o la anomia, como una
zona de indistincién en el que la ley y el estado de excepcién, derecho
y violencia se hacen indiscernibles. El capitdn, don Benito Cereno, que
conserva todos los simbolos del poder, es —como la ley en la Europa de
entreguerras— un soberano impotente, que reina pero que no gobierna.
Por ello la espada con la empufadora de plata que cuelga bien visible a
su lado (“apparent symbol of despotic command” como en el frontispi-
cio del Leviathan) esta, en verdad, sin hoja, y la llave que lleva colgada al
cuello, simbolo del Jus ligand; et solvendi (“so, Don Benito —padlock and
key— significant symbols, truly”) carece de utilidad, porque el candado
estd, en realidad, ya abierto. Todo el poder efectivo estd en manos del
salvaje Babo que sigue a Don Benito —la legalidad— como una sombra
y es hasta tal punto intimo e inseparable de él, que ambos finalmente
resultan indistinguibles (Le pregunta a Amasa Delano: “What has cast

38 £n |3 edicién utilizada pdgina 309. New York, 1856. (Trad esp,: Benito Cereno, Madrid,
3% Hermann Melville, Benito Cereno, The piazza tales. Biblioteca Nueva, 2013).
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such a shadow upon you?”, y solo responde: “The negro”). Asi como, en
las garras del nacionalsocialismo, el estado de excepcidén se ha convertido
en la regla y la revolucién se pretende en todo y por todo legal, asi en
el St. Dominick don Benito y su oscuro partmer (“not only his constant
attendant and companion, but in all things his confidant”), derecho y
terror aparecen ambiguamente entrelazados. Y nada expresa esta secreta,
abyecta solidaridad mejor que el contrato que, en un momento dado,
don Benito y Babo redactan y firman, en el que el capitdn se compro-
mete a una tarea imposible (devolver los esclavos a Senegal) y Babo a
un igualmente imposible cese de la violencia. Es esta ambigiiedad la
que Amasa Delano no termina de comprender, sin finalmente saber si
don Benito es un caballero o un pirata, un débil representante de la ley
e incapaz por completo de ejercitar su funcién o, al contrario, un amo
demasiado salvaje (“a bitter hard master”).

Desde esta perspectiva, el verdadero simbolo del Jus publicum europaeum
no es don Benito, sino el gigantesco negro Autal, que finge estar enca-
denado a unos grilletes cuya llave lleva el capitdn en el cuello pero que,
de hecho, pueden ser abiertos en cualquier momento. Y quizd no haya
alegoria mds potente de la situacién del derecho en la Alemania nacio-
nalsocialista —y, quizd, del mundo en el que vivimos, cuando “das ganze
Globus ist “San Dominick™’— que la ceremonia con aires de farsa que
don Benito y Atufal, bajo la atenta mirada de Babo, celebran cada dos
horas, cuando el gigante —imagen del terror y de la violencia— se presen-
ta para mostrar sus falsas cadenas y, al mismo tiempo, dar testimonio de
su irreductible insubordinacién.

Escribiendo, entre 1933 y 1935, Estado, movimiento y pueblo y una serie
de articulos en los que, ademds de ganarse el favor de los poderosos,
intentd dar forma a los principios constitucionales del socialismo, Sch-
mitt traté de conducir el St. Dominick entre la Escila de la legalidad y
la Caribidis del estado de excepcién. La teorfa de la Fihrung, que no es
una “alegoria barroca” (evidente alusién a la imagen benjaminiana del
soberano barroco que no estd en condiciones de decidir nada) ni el “do-
minio de una voluntad heterogénea” porque se funda sobre una “absolu-
ta identidad de especie entre Guia y séquito” es el intento de responder
a la divisién —que, en el relato de Melville, toma precisamente la forma

40 sava Klickovic, Benito Cereno, op. cit., p. 272.
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de una cesura racial- y de restituir a la nave del derecho publico europeo
una guifa y un piloto, que no podia ser ni el incierto don Benito ni la
pura violencia de Babo. Y para comprender hasta el fondo el sentido de
la alegoria que el St. Dominick podia presentar a los ojos de Schmitt,
estaria bien no olvidar que —desde el momento que, para el jurista, la
identidad es el signo de la democracia (el nacionalsocialismo no era para
él, en este sentido, sino llevar al extremo la democracia) y la representa-
cién el del liberalismo— la desventurada nave era verdaderamente para él
simbolo de la Alemania de Weimar, desgarrada en dos principios que se
han vuelto irreconciliables.

Al final el intento no podia sino revelarse como un fracaso. Como una
lectura mds atenta del relato de Melville deberia haber sugerido, el barco
pirata no podia ir a ninguna parte. Con una oscura previsién Babo hizo
reemplazar el mascarén de proa, una imagen de Cristobal Colén, sim-
bolo del Nuevo Mundo, por el esqueleto del jefe asesinado, Alejandro
Aranda, bajo el cual mando escribir la frase: “Seguid vuestro jefe” (follow
your leader)”. El verdadero Fiihrer del barco del jus publicum europeaum
en su frase extrema es la muerte. Y es mds que probable que Schmitt se
hubiera dado perfectamente cuenta y que, jugando una contra otra sus
madscaras mitoldgicas, supiese que tenia que responder, como el Epime-
teo cristiano, de una decisién cuyo resultado se daba por descontado.
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“Los modos
estan en Dios :
Entrevista a

Giorgio Agamben

Gerardo Munoz *

Gerardo Mufoz: Estimado Giorgio Agamben, antes de todo,
déjeme agradecerle por asentir a esta conversacién sobre su
obra que acompanard un niimero especial en la revista Papel
Mdquina. Para quienes hemos seguido de cerca su proyec-
to Homo Sacer, queda muy claro que una de sus estrategias
conceptuales centrales es haber podido pensar el nudo entre
los fundamentos de la soberania junto a los de la biopoliti-
ca como las dos caras de una misma mdquina del gobierno.
Es algo que aparece elaborado con precisiéon desde Homo
Sacer I hasta El Reino y la Gloria, donde usted se ocupa de
llevar a cabo una arqueologia de la oikonomia. No es me-
nos cierto que su proyecto sea también una arqueologia del
concepto de la potencia y de la inoperosidad. ;Hasta qué
punto podriamos decir que ambas estrategias preparan un
nuevo comienzo para la exigencia del pensamiento politico
del presente?
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Giorgio Agamben: Uno de los resultados de mis investigaciones es que
la mdquina de la politica occidental tiene una estructura bipolar, en la
cual ambos polos siempre estdn presentes. Es decir, cuando la biopolitica
pareciera excederse y suspender a la soberania, la soberania nunca desa-
parece del todo, ya que de hacerlo la mdquina politica dejaria de fun-
cionar. Lo mismo se puede decir del gobierno (oikonomia) y del Reino.
El rey debe estar ahi aun cuando no gobierne. La arqueologia tal y como
yo la he pensado, no busca llevarnos a un punto anterior de esta dua-
lidad; mds bien intenta situarnos en la fractura que produce esta di-
cotomia. El arche no es el Uno antes de la fisura, sino el espacio del
No-Dos que se abre una vez que hemos desactivado y vuelto inoperante
este dualismo. Es por eso que, para mi, la arqueologia de la politica oc-
cidental estd ligada estratégicamente a una teoria de la inoperosidad.

Gerardo Munoz: Me gustaria retomar la cuestién de la inoperosidad
que aparece desarrollada en Luso dei corpi (2014) y antes en I/ tempo che
resta (2000) a partir de la figura paulina del katargein, que apunta a la
desactivacion y a la posibilidad de abrir otros usos de la ley. Quisiera pre-
guntarle sobre el estatuto de la teologia politica a partir de la nocién de
katargein. ;Es posible retirarse de la teologfa politica? ;Hasta qué punto
la katargein de Pablo es una destitucién de la teologia politica desde su
interior, aunque sin llegar a producir del todo un afuera?

Giorgio Agamben: La teologia politica no es una sustancia o un cuerpo
de doctrinas o conceptos, sino un modo de actuar dentro de la historia
del pensamiento de Occidente. Por lo tanto, es una mdquina o una sig-
natura que tiene efectos en las mds diversas esferas de la praxis humana.
El problema no es tanto estar fuera, como entrar en relacién con ellade la
manera correcta. En este sentido, como he tratado de mostrar en 7/ Reg-
no e la Gloria, la inoperosidad ha sido capturada por la mdquina politica
de occidente en la forma de la gloria. De lo que se trata, por lo tanto,
es de desactivar la mdquina y devolver la inoperosidad a su uso politico.

Gerardo Munoz: En 1/ tempo che resta (2000), vinculaste la karargein a
la traduccién que hace Lutero como aufheben, y que obviamente luego
tendrd consecuencias decisivas en la elaboracién de la Filosofia de la His-
toria de Hegel. Aqui me gustaria preguntarte sobre el protestantismo,
que a su vez es un rasgo un poco fantasmal en tu proyecto, algo asi como
un lugar “impesado” en tu obra. Me gustaria que elaborases un poco mds
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el papel del protestantismo moderno como contraste con la comunidad
paulina del catolicismo mediterrdneo.

Giorgio Agamben: El protestantismo recoge la idea agustiniana de la irre-
vocable corrupcién de la naturaleza humana. El libro que acabo de
terminar contiene una arqueoldgica critica de la idea agustiniana del
pecado original como algo que corrompe no solo al individuo, sino a la
naturaleza humana misma. Igualmente es extrana la distincién exacer-
bada entre la naturaleza y la gracia, tan caracteristica del protestantismo.
Lutero, que era un monje agustiniano, lleva estas cuestiones al limite.
En términos del libro que acabo de terminar, yo diria que el protes-
tantismo se bas6 en la eliminacién del paraiso terrenal como morada
originaria de la humanidad y como tnico paradigma politico posible,
tal y como lo fue para Dante. En cualquier caso, las ideas de Benjamin
sobre el capitalismo como religién adquieren todo su significado si las
ponemos en relacién con esto. Una operacién similar a la que Max
Weber hizo con la esfera protestante.

Gerardo Muifoz: Al final de Luso dei corpi (2014) dices que las conse-
cuencias del proyecto Homo Sacer se situarfan mds alld de la arqueologia
(Foucault), la deconstruccién y la destruccién (Derrida y Heidegger),
o las estructuras epocales de los fantasmas hegeménicos (Schiirmann).
Podriamos decir que, frente a la diferencia ontolégica o una ontologia
fundamental heideggeriana, ofreces una “forma de vida” que en el li-
bro es puesta en relacién con la ontologia modal de Leibniz y Marius
Victorinus, entre otros pensadores. ;Pero no es la ontologia modal como
substrato de la forma de vida, una vuelta a una ontologia primaria?

Giorgio Agamben: Mi ontologia es esencialmente panteista. Es impor-
tante volver a repensar el problema filoséfico del panteismo de David de
Dinant con su maravillosa triada “Mens Hyle Deus” a la relacién entre
modos y sustancia en Spinoza. El panteismo no es una identidad inerte
entre Dios y la naturaleza, entre el ser y sus modos, sino en el hacer y
las modificaciones de dios en las cosas y las cosas en dios. Al crearse a si
mismo, Dios crea al mundo y al crear el mundo, se crea a si mismo en
un mismo movimiento indiferenciado entre naturante y naturato. Por lo
tanto, si Dios son sus modos y si se pierden en ellos, y los modos estin
en Dios y se pierden en Dios, entonces lo verdaderamente divino es solo
este recuerdo y olvido de los otros en el uno, y de lo uno en los otros.
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Gerardo Mufioz: Es sugerente que menciones a Spinoza, ya que mi
préxima pregunta iba por esta linea. Me parece curioso que Heidegger,
por ejemplo, nunca se haya tomado en serio a Spinoza. Y en un didlogo
con Jean Luc Nancy y Phillipe Lacou-Labarthe, Derrida confiesa que
él nunca ha entendido a Spinoza, y que todo su proyecto le causa ex-
trafeza. ;A qué responde esta denegacién de Spinoza en la tradicién
heideggeriana?

Giorgio Agamben: Los fildsofos se dividen en dos grandes familias:
aquellos que sittian su pensamiento bajo el signo de Spinoza y los demds.
Yo, ciertamente, pertenezco a la primera familia.

Gerardo Mufoz: Tu primera investigacién académica (primer trabajo
académico) fue sobre el pensamiento de Simone Weil, que a la vez es un
nombre poco recurrente en tu obra. ;Podrias elaborar un poco més qué
papel juega Weil en tu pensamiento?

Giorgio Agamben: En mi libro mds reciente, Lautoritratto nello studio
(2017), he intentado escribir lo que significé para mi el encuentro con
Simone Weil. Mi tesis estuvo ligada a la critica de la persona que Weil
desarrolla en La persona y lo sagrado. Fue a partir de esta critica que lef el
ensayo de Mauss sobre la nocién de persona, y comencé a investigar so-
bre la conexién entre la persona juridica y la mascara teatral y teolégica
del individuo moderno. Es posible que la critica del derecho, que nunca
he abandonado desde el primer volumen de Homo Sacer, tenga su raiz
inicial en este trabajo sobre Weil.

Gerardo Muioz: Para poner en relacién con la inoperosidad del derecho,
has mencionado una figura que es el “Consejo Nocturno” (nykterinos syl-
logos) de Las Leyes de Platén, aunque no llegas a desarrollar sus consecuen-
cias. ;Serfa el Consejo Nocturno una nueva institucion legal que liberaria
el nudo inoperoso de lo humano? ;Se trataria de un modo instituyente
capaz de acoger al singular mds alld de la eficacia de la persona y del sujeto?

Giorgio Agamben: “Instituir una potencia destituyente” es una contra-
diccién en sus términos. Platén es cuidadoso al explicar que el Consejo
Nocturno no puede establecerse legalmente, que no es una figura del
derecho, ya que ha sido creada a través de una extensa “synousia’, o un
‘permanecer estando juntos’. El problema que tenemos que pensar aqui
es el de la relacién comunitaria entre un elemento anémico o andrquico
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y un elemento némico e institucional. La posibilidad de una politica
justa depende de esta dialéctica musical entre estos dos elementos.

Gerardo Mufoz: Pasando ahora a un plano mds préctico, ;es posible hoy
pensar algo asi como un “Consejo Nocturno” alaluz de la crisis del espacio
europeo? Recordaba cémo hace un par de anos atrés, rescatabas el memo
redactado por Alexandre Kojeve sobre el “Imperio Latino” con el fin de
contrarrestar la hegemonia del bloque econémico del norte de Europa. ..

Giorgio Agamben: No tengo costumbre de hacer predicciones ni en
politica ni en filosofia. Como dice un escritor italiano que amo: “yo
solo hago predicciones para el pasado”. Muchas personas serias, y no
solo en la filosofia, estdn siempre haciendo planes para el futuro. Es en
este sentido que yo he evocado la idea kojeviana del imperio latino o
del Consejo Nocturno de Platén. Yo pienso, sin embargo, que nuestras
sociedades necesitan un polo destituyente y anémico para contrarrestar
la carrera ciega de la burocracia-tecnolégica hacia el futuro.

Gerardo Munoz: No quisiera concluir sin preguntarte por lo que se ha
venidollamando “Italian Theory”, unaetiquetaque buscaagrupar el ascen-
so de una serie de pensadores italianos (pienso aqui en Roberto Esposito y
Massimo Cacciari, Mario Tronti y Andrea Caravero y Elettra Stimilli),
cuyos proyectos indicarian el recomienzo de una apuesta fuerte de pens-
amiento vinculada a la biopolitica y a la verdad de las cosas (veriza effet-
tuale della cosa) propios de la tradicién italiana. T mismo escribiste hace
muchos anos atrds Categorie italiane. Studi di poética e di letteratura que
en realidad fue un proyecto inconcluso. Entonces, te queria preguntar,
squé significa para ti “Italian Theory”? ;Piensas que podrfamos hablar de
una diferencia italiana en el estilo de tu pensamiento?

Giorgio Agamben: Es necesario entender el significado de la palabra
“italiano” (o francés, alemdn, etc.). En realidad, no hay teoria italiana
como algo dado, o si existe es solo por razones ticticas de un grupo de
filésofos que buscan atencién, pero yo no tengo nada que ver con eso.
El pensamiento no conoce nacionalidad. Sin embargo, si te refieres al
lenguaje, entonces el problema se vuelve mucho mds real y complejo.
Maiménides no llegé a ser un filésofo drabe porque escribiera La Guia
de los Perplejos en drabe, ni Spinoza devino un filésofo latino porque
escribiera la Etica en esa lengua.

PAPELMAQUINAI12
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El problema es mds bien el siguiente: ;existe una lengua o una escritura
propia de la filosoffa? Este es un problema del cual siempre me he ocupa-
do y sobre el que nunca he dejado de reflexionar. Quien pretenda escri-
bir sobre filosofia sin plantear el problema de esta manera —un problema
que es genuinamente un problema poético— no puede llamarse filésofo.
Quizds es esto lo que Wittgenstein debi6 haber tenido en mente cuando
escribi6 que la filosofia “debe ser solamente poesia”. Y es este el problema
que Platén jamds dejé de tratar en toda su obra, y que intenté de resolver
a través de una forma particular de sus didlogos, que contaminan la escri-
tura diegética y narrativa con una forma mimética y teatral. En cualquier
caso, este es también mi problema: yo me hice filésofo para medirme
con la aporia poética de la cual no podia enfrentarme de otra manera.
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REsSONA
ITAL



NCIAS
TANAS



** Profesor de Estudios
Hispénicos en Texas
A&M University.

1. Beatitud contra sujecién
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Contra

la conspiracién:
el vértigo de la vida’

Alberto Moreiras™

Digamos, la forma en la que podrias investigar una
conspiracion. Y es perfectamente posible que lo no
relacionado con la carne, y con eso no me refiero
al alma —que lo que no tiene que ver con la carne
sin ser el alma, de la que no puedo decir con seguri-
dad si existe, aunque debo decir que presumo que si,
que esta hipétesis de trabajo milenaria es una verdad
milenaria— pero es perfectamente posible que lo no
relacionado con la carne, esto es, lo no basado en
células, es la cosa de la que todo lo demds extrae su
ser, y no al revés, ni siquiera alguna forma de inter-
dependencia.

Thomas Bernhard, Frost

En el tiempo que marca la reconstruccién de la ideologia de la

persona tras la Segunda Guerra Mundial fueron emergiendo
tres zonas fundamentales de investigacién y reflexién filos6fi-
ca: primero la existencia, después el lenguaje, luego la cultura.

Hubo existencialismo, luego giro lingiiistico y mds tarde giro
cultural, y se fue tejiendo una historia 0 mds bien una trayec-
toria de reflexién que, en retrospectiva, y a pesar de algunos

afos en la década de los noventa del pasado siglo en los que

* Este ensayo es una version abreviada para este nime-

ro que retoma tres secciones del ensayo mucho mas
extenso, anteriormente publicado en italiano como
“La Vertigine della Vita: Su Terza persona di Roberto
Esposito”, en Impersonale: In Dialogo con Roberto Es-
posito. Laura Bazzicalupo Ed., Milano, Mimesis, 2008,
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p. 149-172; y recientemente en inglés como “Against
the Conspiracy: Revisiting Life’s Vertigo: On Roberto
Esposito’s Terza persona and Da fuori”, en Roberto
Esposito: Biopolitics and Philosophy, Inna Viriasova y
Antonio Calcagno Eds., Albany: State University of New
York 2018, p.65-99.
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parecia que esa reflexién estaba causando efectos directos en las ciencias
sociales y en otros dmbitos del saber, parece haber quedado confinada
al dmbito académico de las humanidades. Hoy estamos quizds en otro
momento, més alld del llamado giro cultural, pero resulta dificil dis-
cernir si el giro tecnopolitico, con su impacto radical sobre la nocién
misma de persona, es antes que nada un acontecimiento en la historia
del pensamiento o si, mds propiamente, deberia ser considerado un giro
en la historia de la humanidad. El creciente dominio de protocolos tec-
nocientificos —digitales, cibernéticos— incluso al nivel del desarrollo eco-
némico y gestién laboral modifica y desfundamenta —o completa, segin
qué perspectiva— muchas concepciones inherentes a la modernidad en
diversos dmbitos pricticos y experienciales. Las tecnociencias provoca-
rdn inmensos cambios en el lapso de una o dos generaciones y las impli-
caciones politicas contenidas en previsibles desarrollos de las neurocien-
cias, la robdtica, la genética o la farmacologia modificardn las relaciones
sociales. Estamos en el umbral de un cambio tan vasto que podria ser
potencialmente revolucionario en al menos algunas sociedades, y de ahi
la urgencia por construir un pensamiento critico y constructivo en torno
a las variadas consecuencias de una tecnopolitica que parece exceder con
mucho las condiciones en que una fijacién sobre la existencia en los afios
cincuenta, o sobre el lenguaje en los sesenta y setenta, o sobre la cultura
en los ochenta y noventa, podian considerarse también actos politicos.
Se trata de determinar si tal pensamiento critico podria venir del dmbito
de lo que Esposito llama biopolitica afirmativa.

El ensayo de Giorgio Agamben de 1996 titulado “La inmanencia abso-
luta” era programdtico. Su importancia no residia en reflexiones sobre
lo tecnopolitico, sino que mds bien el ensayo gira en torno a lo que lo
tecnopolitico parece amenazar, que constituiria la sustancia del proyecto
de Agamben desde La comunidad que viene hasta sus trabajos mds re-
cientes: la vida, desde la “vida desnuda,” que es una nocién que aparece
en la obra de Walter Benjamin, hasta las diversas “formas de vida” que
pueden suponer una potencia alternativa al cierre general de la existencia
bajo imperativos técnicos'. La confrontacién entre vida desnuda y de-

1 Sobre la nocion heideggeriana de “ser vivo sin mas”
(Nur-lebenden) Jacques Derrida, que debié de ha-
berla asociado al trabajo de Agamben, dice: “Creo
comprender lo que ese ‘sin mas’ (nur), quiere decir, lo
comprendo por encima, como o que esto querria que-
rer decir, pero al mismo tiempo no entiendo nada. Me
preguntaré todavia si esa ficcion, ese simulacro, ese
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mito, esa leyenda, ese fantasma que pretende ser un
puro concepto (la vida en estado puro: Benjamin con-
fia también en lo que no es, sin duda, ahi mas que un
pseudoconcepto) no es precisamente la filosofia pura
transformada en sintoma de la historia que nos ocupa
aqui”. El animal que luego estoy siguiendo, Madrid,
Trotta, 2008, pp. 38-39.
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sarrollo tecnopolitico, o mds bien el ataque fundamental contra la vida
tal como la conocemos por parte de los protocolos tecnocientificos y sus
ramificaciones politicas —biopoder, para resumir— ha de ser sometido
a un andlisis genealdgico sobre la base de una nueva conceptualidad.

Este es el programa de Agamben en 1996:

El concepto “vida,” como tiltimo legado testamentario tanto del pensamien-
to de Foucault como del de Deleuze, debe constituir el tema de la filosofia
que viene. Se tratard, ante todo, de probar leer juntas las tltimas reflexiones
—en apariencia tan oscuras— de Foucault sobre el biopoder... y de Deleuze —
en apariencia tan serenas— sobre “una vida... “como inmanencia absoluta y
beatitud... El primero [propone] autre maniére d'approcher la notion de vie,
y el segundo una vida que no consista solo en su confrontacién con la muer-
te y una inmanencia que no vuelva a producir trascendencia. Es decir, de-
bemos llegar a ver siempre en el principio que permite la asignacién de una
subjetividad la matriz misma de la subjetivacién, y en el mismo paradigma

de una posible beatitud el elemento que signa la sumisién al biopoder®.

Desplegar este programa constituye una tarea que debe ser extendida
sobre dos planos de tensién: el juego entre subjetividad y desubjeti-
vacién, y el juego entre beatitud y sumisién. En términos de metas,
puesto que el programa de una filosofia por venir debe incorporar
una teleologia, o es una teleologia, es mds ficil entender la importan-
cia de la beatitud, dada su asociacién convencional con la felicidad,
que la importancia de aquello que se mueve hacia una prictica de
desubjetivacién. Si las cosas son oscuras, la tarea de la filosofia futu-
ra es sin duda contribuir a su clarificacién. Agamben ofrece varias re-
flexiones en este sentido. Gran parte del ensayo de Agamben estd de-
dicada a un andlisis celebratorio del dltimo ensayo de Deleuze, “La
inmanencia: una vida [...]”. La nocién de homo tantum, entendida o
expresada en Deleuze sobre la base de un pasaje del libro de Charles
Dickens Nuestro amigo comiin, parece crucial®. Homo tantum refiere, en
la formulacién deleuziana, a una vida, esto es, a un punto en el que:

2 Giorgio Agamben, “La inmanencia absoluta”, Ensayos
sobre biopolitica: Excesos de vida, Gabriel Giorgi y Fer-
min Rodriguez Eds., Buenos Aires, Paidds, 2007, p. 91.
Dice Deleuze en “La inmanencia...una vida” “un cana-
lla, un sujeto vil despreciado por todos esta agonizan-
doy los encargados de curarlo manifiestan una especie
de esmero, de respeto, de amor por el menor signo de
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vida del moribundo. Todos se emperan en salvarlo, al
punto de que en lo mas profundo de su coma el villano
siente que algo dulce lo penetra. Pero a medida que
retorna a la vida sus salvadores se vuelven mas frios,
y él recupera toda su groseria y su maldad. Entre su
vida y su muerte hay un momento que no es mas que
el de una vida que juega con la muerte”, Ibid., p. 37.
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la vida del individuo... cedié lugar a una vida impersonal y sin embargo
singular, de la que se desprende un puro acontecimiento liberado de los
accidentes de la vida interior y exterior, es decir, de la subjetividad y la
objetividad de lo que pasa... una especie de beatitud... de una haecceidad
que no es una individuacién sino una singularizacién: vida de pura inma-
nencia, neutra, mds alld del bien y del mal, porque solo el sujeto que la

encarnaba en el medio de las cosas la volvia buena o mala“.

El homo tantum es una vida en el sentido de que es lo que en la vida
permanece libre de las aporias de la subjetivacién, incluso de la concien-
cia. El homo tantum es el locus de una “campo trascendental” definido
como un “auténtico plano de inmanencia™. Segin Agamben, con la
nocién de un auténtico plano de inmanencia Deleuze se aparta “decidi-
damente de toda idea de conciencia,” y da un paso cuya radicalidad lo
lleva més alld de cualquier logro de la filosofia moderna, aunque en la
estela de Edmund Husserl, Martin Heidegger, Maurice Merleau-Ponty,
Emmanuel Levinas y Jacques Derrida®. Estos pensadores, dice Agamben,
en la medida en que son pensadores de la inmanencia, querrian toda-
via pensar “lo trascendente en la inmanencia misma,” haciendo “exudar
por todas partes lo trascendente™. Pero la nocién deleuziana irfa, segin
Agamben, mds alld de tal “ilusién necesaria” de trascendencia en que
cayeron sus colegas del siglo®. Va “hacia el pensamiento mds extremo,”
hacia “un principio de indeterminacién virtual en el que lo vegetal y lo
animal, el adentro y el afuera y hasta lo orgdnico y lo inorgdnico se neu-
tralizan y transitan uno hacia el otro™. Este serifa el logro de Deleuze: en
la medida en que la “vida beata ahora yace sobre el mismo terreno en que

se mueve el cuerpo biolégico de Occidente”'?

—como enigmaticamente
anuncia Agamben— el homo tantum nos proveerd de algo asi como una
palanca analitica para iniciar un contramovimiento a la subjetivacién
tecnopolitica. “Una vida” es una “matriz de desubjetivacién infinita”"!
y por tanto una resistencia radical al biopoder. En la nocién de “una
vida”, Agamben celebra la operacién deleuziana de identificacién “sin
residuos” entre deseo y ser, y asi el principio de un nuevo y totalizador

vitalismo conmensurable con la época del presente.

Ibid., p. 38. la inmanencia misma genera de su interior y en la
Ibid., p. 37. que todo fildésofo cae cuando mas intenta adherirse
Agamben, “Inmanencia”, p. 37. intimamente al plano de inmanencia”, Ibid., p. 72.
Ibid., p. 71. % Ibid., p. 81.

“Esta ilusion de la trascendencia . . . es algo asi como 0 pid, p.92.

una ilusion necesaria en el sentido de Kant, que ' Ibid., p. 81
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El empirismo trascendental deleuziano ha descubierto el plano de inma-
nencia sobre la base de un i/ y 4, un hay, que es menos que un susurro
en el viento: es lo irreducible, pero lo finalmente irreducible, lo que se
obtiene antes del ser y la nada, pura virtualidad no atribuible'*. Imagi-
nemos una herida. La herida nos preexiste. Una herida encarna después
en un estado de cosas, en experiencia vivida, narrada, sentida; puede
incluso llegar a ser una fuente de trascendencia. Pero antes de cualquier
accién la herida es ya siempre una singularidad en el campo virtual de
inmanencia. Para Deleuze:

los acontecimientos o singularidades le dan al plano toda su virtualidad, asi
como el plano de inmanencia les da a los acontecimientos virtuales una rea-
lidad plena. Al acontecimiento considerado como no actualizado (indefini-
do) no le falta nada. Basta ponerlo en relacién con sus correlatos: un cam-

po trascendental, un plano de inmanencia, una vida, unas singularidades'.

Estamos ahora en mejor posicién para entender el programa de Agamben
a propdsito de una filosofia venidera: sobre la base de que el saber mo-
derno de la subjetividad nos ha traido a donde estamos debemos pre-
cavernos contra la posibilidad de una reintroduccién de la subjetividad
trascendental, que es condicién de posibilidad de aquella ilusién “ne-
cesaria” de la que nos hablaba Agamben'. Si “una vida” es la matriz de
desubjetivacién infinita, debemos preservar su prioridad sobre cualquier
vida concreta. Existe el peligro de que la beatitud, el poder, el deseo, aun
cuando teorizados desde una posicién postsubjetiva, lleguen a ser una
vez mds ilusién trascendental. La beatitud y la sujecién descansan sobre
el mismo plano de inmanencia. La batalla politica tiene como objeto so-
breponer el lado activo del poder a su lado reactivo —lo virtual contra lo
real’>. O eso dicen. Debemos, entonces, enfrentar la beatitud, buena, a
la sujecidn, mala. Pero ;es ello suficiente? ;No es acaso ya siempre dema-
siado? ;Cémo nos lleva la beatitud, esa beatitud, mds alld de las aporias
de una administracién tecnopolitica de la vida?

12 Agamben se refiere al il y a sartriano, tal como es de- caen en subjetividad transcendental en cuanto victi-
sarrollado en Trascendencia del ego y estudiado por mas de una “ilusion necesaria” en el sentido kantiano.
Deleuze en Légica del sentido. Esposito hace referencia 1> La nocion de “fuerzas activas y reactivas” es la cate-
a la importancia del il y a alternativo levinasiano para goria principal de interpretacién en Nietzsche y la fi-
Maurice Blanchot en Tercera Persona, op. cit., p. 181. losofia (1994) de Deleuze. Véase sobre todo el capitulo

13 Gilles Deleuze, “La inmanencia: una vida..., en Ensa- 2. Por mi parte siempre he sentido que la atribucién a
yos sobre biopolitica: excesos de vida. Gabriel Giorgi y Nietzsche de tal categoria o divisién de fuerzas como
Fermin Rodriguez Eds., Buenos Aires, Paidos, pp. 35-40. absolutamente central a su ontologia es un tanto ex-

14 Hay desde luego mucho que discutir, silo que Agamben cesiva o reductora. Son categorias que le pertenecen
dice o insinlia es que Heidegger, Levinas o Derrida mas a Deleuze que a Nietzsche.
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2. La sombra de lo impersonal

:Cémo hacer una politica de la tercera persona? La tercera persona
no es sélo alguien mds, u otro, sino que, con respecto al yo-tu, introduce
un régimen diferente de sentido. Para Esposito, como para Agamben,
Foucault y Deleuze son figuras claves en la tradicién filoséfica que se ha
movido contra los modelos dialégicos a favor de una nueva teorizacién
de lo neutro. Lo neutro no es “algin otro que se agrega a los dos prime-
ros, sino aquello que no es ni el uno ni el otro, aquello que rehiye todas
las dicotomias fundadas o presupuestas en el lenguaje de la persona™®.
Segin Esposito Foucault y Deleuze habrian logrado convertir lo imper-
sonal no sélo en una fuerza capaz de destruir (o “deconstruir” el disposi-
tivo de la persona, sino, sobre todo, convertirla en “la forma o, mejor, el
contenido de una préctica que modifique la existencia’"’. “Vida” es para
Esposito la figura de la tercera persona en Foucault y Deleuze:

La vida... es para Foucault el estrato biolégico que nunca coincide con la
subjetividad porque es siempre presa de un proceso, doble y simultdneo,
de sometimiento y subjetivacién: el espacio que el poder embiste sin lle-
gar nunca a ocuparlo en su totalidad e incluso generando formas siempre

renovadas de resistencia'®.

Sila nocién foucaultiana de resistencia —de resistencia de la vida al doble
poder de sujecién-subjetivacion en la presién incesante hacia un afuera—
puede llegar a “bosquejar los contornos de una biopolitica afirmativa”"’
contra los dispositivos contempordneos del poder/saber (aunque no, por
cierto, contra la ciencia como tal), entonces Esposito piensa en la tercera
persona como el lugar para una nueva préctica politica contra la amena-
za tecnopolitica, es decir, para una tecnopolitica afirmativa y post-sub-
jetiva. Y la nocién deleuziana de “devenir animal” “abre el pensamiento
de lo impersonal” no sélo a la “liberacién del interdicto fundamental
de nuestro tiempo” sino también a la “remisién a esa reunificacién en-
tre forma y fuerza, modalidad y sustancia, bios y zoé, siempre prometi-
da, pero en realidad nunca experimentada”, es decir, hacia una nueva
univocidad del ser donde, como en Agamben, deseo y ser, ser y pensar
coincidirfan sin resto alguno. Esposito se sittia por lo tanto en el legado
de Deleuze y Foucault en términos de una filosofia por venir, ahora

% 1bid., p. 30. 9 Ibid.,, p. 32.
7 bid., p. 32. 20 |bid., p. 24.
8 |bid., pp. 31-32.
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explicitamente definida como una filosofia para la modificacién de la
existencia: una préctica politica de la tercera persona que es, ademds, una
politica afirmativa de lo impersonal. Lo que estd en juego es la ruptura
del circulo teérico de la persona y su separacién originaria en lo humano
entre lo racional y lo animal, la persona y la cosa, el sujeto y el objeto,
espiritu y cuerpo, sustancia y modo, incluso entre pensar y ser.

Lo que podria permanecer incierto en la bisqueda de una biopoliti-
ca afirmativa debe ser leido en el contexto de un andlisis genealdgico.
En el primer capitulo de Zercera persona Esposito postula un comien-
zo para ello en el “giro paradigmdtico” que afecta o infecta la teolo-
gia politica del siglo XIX a manos de la biologfa, y en particular en
los trabajos de Xavier Bichat. Para mis propdsitos las dos principales
contribuciones de Bichat pueden resumirse en la comprensién polemo-
légica de la vida como el conjunto de funciones que resisten a la muerte
(“la medida de la vida es [...], en general, la diferencia que existe en-
tre el esfuerzo de las potencias exteriores y el de la resistencia interior.
El exceso de aquellas anuncia su debilidad; el predominio de ésta es in-
dice de su fuerza™') y la nocién de dos vidas o una doble vida, partida
entre vida orgdnica (funciones vegetativas) y vida animal (que regula
las relaciones con el afuera). La muerte es el enemigo, y su triunfo es
la captura final de la vida orgdnica. Como muestra Esposito, el trabajo
de Bichat habria tenido un impacto profundo en la comprensién de
las relaciones entre el sujeto viviente y las condiciones para la préctica
politica en los dltimos dos siglos, contribuyendo asi al nacimiento de
la biotecnopolitica, contra las nociones fundantes de la teologia politi-
ca moderna, que incluyen la democracia. De hecho, algunas presupo-
siciones de esta tltima, tal como el pacto social entre sujetos dotados
de voluntad racional y capaces de determinar sus propias acciones, ha-
brian sufrido al menos un colapso transitorio al nivel ideolégico debi-
do precisamente a la consecuente reduccién en la nocién de persona:

Dividida en una “vida de adentro” y una “vida de afuera,” en una vida
vegetal y una animal, [la vida] estd atravesada por un poder extrafio que
determina instintos, emociones, deseos de una manera no atribuible ya a
un tnico elemento. Como si un no-hombre —algo distinto y previo a su

propia naturaleza animal- se instalara en el hombre... Desde ese momento

, p. 36.
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ya no serd funcién de la politica —a estas alturas, inevitablemente biopo-
litica— definir la relacién entre los hombres, sino individualizar el punto
preciso donde se situa la frontera entre el hombre y aquello que, dentro del

hombre mismo, es distinto del hombre??.

Asi, en su formulacién moderna, la biopolitica es el comienzo del de-
clive de la persona y, por tanto, de la primacia ontoteoldgica de la per-
sona. Arthur Schopenhauer y Auguste Comte estdn entre los primeros
pensadores que tomaron seriamente la posicién de Bichat respecto de
sus implicaciones para una comprensién de lo politico. No puede haber
ningln pasaje del estado de naturaleza al estado civil mientras los hom-
bres sean gobernados y controlados por su vida orgdnica. La funcién
del Estado ya no es mds producir la libertad, sino mds bien transferir
el imperio de la muerte desde el adentro hacia el afuera. La “biocracia”
de Comte, que resulta de la sustitucién de demos por bios, ubica en el
centro de la politica la vida de un organismo, sea individual o colectivo,
que ya no tiene que atenerse a la representacién. Todo consiste ahora en
la autoconservacién individual.

La antropologfa serd la prictica cientifica encargada de extraer las con-
secuencias; también lo serd la lingiiistica, y después el discurso racial.
El poder de la vida debe ser consolidado siguiendo las leyes de la evolu-
cién orgdnica, que ya no responden al imperativo categérico, sino que
siguen una légica completamente distinta. Las ciencias humanas han
transferido su objeto de la historia a la naturaleza®, lo cual llevard a la
biopolitica en la direccién de una tanatopolitica definida por la superio-
ridad absoluta del dato racial. La humanizacién del animal superior es
solo el otro lado de la animalizacién del hombre inferior*. La oposicién
relativa entre bios y zoé encuentra su madxima extensién en el humanis-
mo particular de la antropozoologia nazi:

Nunca como en este caso... bios y zoé, forma de la vida y vida sin for-
ma, llegaron a divergir de modo irremediable, apartados entre si por su
relacién inversa o directa con la muerte; por un lado, una vida tan viva
que se propone como inmortal; por otro lado, una vida que ya no es tal
—“existencia sin vida,” Dasein ohne Leben— en cuanto contaminada desde

un principio y pervertida por la muerte®.

2 |bid., p. 41. 2 |bid., p. 80.
3 |bid., p. 57. % |bid., p. 87.
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Con esto, lo humano, reducido a su posicién en un legado de sangre,
raza, especie, llegd a ser s6lo aquello que quedaba de la destruccién de
la persona que la Revolucién Francesa habia tendencialmente hecho
coextensiva con el ciudadano. La mdscara habfa sido abolida*. La De-
claracién de los Derechos del Hombre de 1948 intenté reconstruirla.
Si el énfasis de la Declaracién de 1789 habia estado en la nocién de
ciudadano, ahora, en la estela de la radical despersonalizacién tanato-
politica que el nazismo habia impuesto, la dignidad y el valor de la per-
sona humana como tal son reinvidicados y puestos en el centro de la
reconstruccién juridica y filoséfica de la cultura democrdtica después
de la Guerra. Pero con ello, inevitable o irremediablemente, los viejos
dualismos —mdscara y rostro, imagen y sustancia, ficcién y realidad”—
vuelven a la vida, y a la nocién de vida. Una consecuencia de conver-
tir a la persona en sujeto de derechos —derechos humanos— es restituir
la separacién que mantiene a los derechos apartados de la no-persona.
Pero la no-persona es siempre el otro lado de la persona, y su condi-
cién fundamental. En otras palabras, no hay persona sin no-persona,
asi como una mdscara no puede ser reconocida como tal si no implica
la contrapresencia de un rostro, ni una apariencia puede existir sin una
presencia fundante, ni ninguna ficcién sin el contrapostulado, aunque
solo sea imaginario, de una realidad de fondo. Hannah Arendt, en su
libro sobre el totalitarismo, habia ya reconocido un aspecto clave de la
estructura aporética que amenaza con el abismo la validez normativa de
los derechos humanos de la persona: “el derecho admite en su interior
s6lo a quienes forman parte de alguna categoria —ciudadanos, stbdi-
tos, incluso esclavos, con tal de que integren una comunidad politica™®.
Pero aquellos que son excluidos de la estructura categorial- de la es-
tructura de pertenencia, en cualquier nivel —pueden sélo entrar en la
ley transgrediéndola. La separacién entre lo meramente humano y la
persona como un sujeto de derechos prevalece obviamente todavia en
nuestros dias. Estos dos elementos, dice Esposito, por el momento e
histéricamente, sélo se encuentran “en la forma de su separacion®”.

El breve anilisis que hace Esposito de la inversién hobbesiana del derecho
objetivo hacia una nocién subjetivista de la ley resulta ser determinan-
te. En principio, una vez el individuo, mds alld de cualquier diferencia
de estatus social, es considerado el portador de una voluntad racional,

,p. 89. 2 Ibid., p. 104.
,p. 111 2 Ibid., p. 110.
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dueno de si mismo y de su propiedad, la diferenciacién romana entre
hombre y persona parece perder su fundamento mismo. La Revolucién
Francesa, y su principio de igualdad, habrian sepultado el ordenamiento
romano del sujeto a la ley. Sin embargo, es precisamente en el momento
en que una nueva diferenciacién interna hace su aparicién que se repro-
duce en otro nivel la fisura entre el individuo como sujeto politico y su
humanidad indiferenciada. La nocién hobbesiana de “persona artificial,”
entendida como la persona del representante, o del soberano, marca ya
las dimensiones de esta fisura irreductible en la estructura politica de la
modernidad. El soberano es

Unico agente de personalizacidn, dado que antes de su institucién nadie
puede, en sentido estricto, definirse como persona, ni artificial ni natu-
ral, porque en el estado de naturaleza cada cual coincide con su propio
ser viviente y rdpidamente muriente —es decir, no existe esa trascendencia
de si que constituye la condicién necesaria de la personalidad®. Pero en
el preciso momento en que el soberano emerge como un agente de per-
sonalizacién, emerge también su rol en la despersonalizacién universal.
El pacto social, que constituye al agente del pacto como persona, es si-
multdneamente la despersonalizacién de todo agente del pacto que no sea
el mismo soberano. La soberania marca al cuerpo de la persona “natural”
convirtiendo a la “persona en aquello que ya no tiene cuerpo, y al cuerpo

en aquello que ya no podrd ser persona™!.

Adaptando la definicién que Sigmund Freud hace de la melancolia,
podriamos decir que la sombra de la no-persona siempre cae sobre la
persona. El dispositivo de la persona ciertamente traza un paradigma
melancdlico, puesto que la persona no puede nunca emerger completa-
mente de su reverso (la no-persona), lo cual constituye su estado perma-
nente de excepcién. Los efectos infinitos que este fenémeno tiene sobre la
administracién contempordnea de la vida quedan como tarea pendiente
en el andlisis critico. El nazismo ya no es nuestro enemigo directo, en el
sentido de que no nos amenaza directamente. En cambio, hoy la muerte
liberal se extiende entre nosotros, atin en la estela del derecho romano,
pero inconmensurablemente capacitada por la tecnociencia contempo-
rinea, por medio de su interferencia con la vida orgdnica y su creciente
usurpacién de la relacionalidad humana, que incluye las relaciones con

30 |bid., p. 125.
31 |bid,, p. 128.
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los animales y con el propio cuerpo, entendido éste no como algo que
se posee, sino como aquello que uno es. Esposito se refiere a asuntos
biotecnoldgicos, de propiedad intangible y de patentes, concernientes a
la vida vegetal y animal como sitios contemporaneos de desarrollo de la
estructura radical de separacién en el nicleo de la vida desde la perspec-
tiva del dispositivo de la persona, que ha probado ser incapaz de detener
la “progresiva reificacién de la vida™2. Las bioéticas contempordneas (en
particular Peter Singer y Hugo Engelhardt resultan severamente critica-
dos) no dudan en insistir en la animalizacién de formas liminares de lo
humano bajo la tesis dual de que “no sélo no todos los seres humanos
pueden aspirar a la calificacién de personas, sino que no todas las perso-
nas son seres humanos™. Pero éstos son tinicamente ejemplos puntuales
de un macroproceso politico de despojamiento que la ideologia de la
persona no s6lo no previene, sino que fomenta*. En otro giro paradé-
jico mids, es precisamente la pretensién de que la persona es duefa de si
misma y de lo que puede reclamar como suyo lo que deja a muchos de
nuestros congéneres fuera de su pertenencia categorial (como por ejem-
plo teoriza Peter Singer sobre las no-personas, las casi-personas, las semi-
personas, las ya-no-mds-personas y las anti-personas), y ademds cons-
tantemente amenaza con destruir incluso a aquellos de nosotros que, en
sus mejores momentos, creen estar seguros de su condicién de personas.
La tesis de Esposito de que la actual situacién no se ha desarrollado a
pesar del dominio ideolégico abrumador del dispositivo de la persona,
sino, més bien, por medio de este, tiene una consecuencia crucial: la ne-
cesidad de preparar un entendimiento alternativo, sin el cual ninguna lu-
cha ideolégica puede ser efectiva. El circulo tedrico debe interrumpirse.

3. La solucidn infrapolitica

El corazén de su libro Da fuori (2016), en el que Esposito continua
el proyecto de dilucidacién de su relacién con la filosofia contempordnea
iniciado en Zercera persona, es la presentacién de la escisién entre decons-

32 |bid., p. 139.

3 bid., p. 141.

34 Hiu Lui Ng fue un neoyorquino de nacionalidad china,
casado con una ciudadana estadounidense y con dos
hijos nacidos en el pais, que fue arrestado durante el
proceso de su entrevista final para la obtencién de su
permiso de residencia sobre la base de haber perma-
necido en suelo norteamericano después de que su
visa hubiere expirado. Fue detenido y conducido por
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carceles y centros de detencion diversos durante varios
meses, y se le negd asistencia médica urgente y nece-
saria hasta que murié en custodia después de tremen-
dos padecimientos fisicos. La negacién de asistencia
médica es otro aspecto de la administracién tecnopo-
litica de la vida, especialmente en relaciéon con gente
considerada no-persona o0 menos-que-persona. Véase,
Nina Bernstein, “lll and in Pain, Detainee Dies in U.S.
Hands.” New York Times, 13 de agosto, 2008, A1; A16.
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truccién y biopolitica como central para el pensamiento del presente.
Por supuesto Esposito terminard reclamando una posicién en el punto
de mediacién de ambas perspectivas®, pero es un extrafio punto medio
en la media en que también dice que una biopolitica afirmativa ya no
puede compartir el paradigma postheideggeriano de la deconstruccién®.
Comogquiera, el conflicto central de Da fuori es el conflicto entre biopo-
litica y deconstruccién. Esposito coloca a la deconstruccién del lado de
la “teorfa francesa,” mientras que la biopolitica perteneceria a la esfera
del “pensamiento italiano,” en una gigantomaquia en la que el tercer
puesto corresponderia a la “filosoffa alemana,” un poco desastrada pero
reconocida, particularmente en su avatar adorniano, como la ocupante
del lugar estructural de la negatividad. La negatividad alemana habria
sido vencida histéricamente por la “neutralizacién” impolitica de la de-
construccién (a la que se suman pensadores tales como Jean-Francois
Lyotard y aspectos no demasiado fructiferos de la obra de Deleuze y
Foucault). Un pensamiento italiano del afuera habria venido a hacerse
cargo de las cosas desde la neutralizacién francesa a partir, o a través, de
una afirmacién radical, que es la posicién simbélica donde Esposito se
autoinstala, ayudado por lo que hemos visto ya que son desarrollos expli-
citos de Deleuze y Foucault en clave genealdgica nietzscheana.

Esposito torna compleja su propia posicién dentro del pensamiento ita-
liano (como categoria clasificatoria: “Pensamiento Italiano”) al rechazar
en ultima instancia el legado de la teologia politica cuya investigacién ha
caracterizado tanto de la mejor reflexién italiana contempordnea (Mario
Tronti, Massimo Cacciari y Agamben entre otros). La biopolitica afir-
mativa que Esposito abraza o predica busca una destruccién de la teo-
logia politica. Esposito pregunta, y deja implicita la respuesta, si la des-
truccion de la teologia politica supondria inmediatamente el fin de la
politica, es decir, la neutralizacién impolitica de la politica. Pero a estas
alturas la apuesta de Esposito ya no es la impolitica ni pensar el fin de la
politica, sino querer una politicidad militante, ejemplificada en Da fuori
en su propuesta de una politica concreta para Europa en sus dilemas
del presente. Lo llama “gran politica: “Nunca como ahora, en un pre-
sente en fuga continua hacia un futuro incierto, ha habido tal necesidad
vital de lo que fue una vez definido como “gran politica™.

35 Roberto Esposito, Da fuori: una filosofia per I'Europa, 36 |bid., p. 171.
Torino, Einaudi, 2016, p. 180. 37 bid., p. 226.
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Diversos intentos de redefinicién de Europa como “poder civil” en la
jurisprudencia italiana son reconducidos por Esposito hacia la nocién
de un “poder popular,” con base en el pensamiento de Maquiavelo y
de Gianbattista Vico. Si, para Maquiavelo, los grandes buscan oprimir
y el pueblo busca no ser oprimido, también para Vico la gente, lejos de
formar un conjunto de individuos indiferenciado y homogéneo, que-
da constituida en el conflicto mismo, “una clase social opuesta a otra
clase” que la antagoniza®®. Como poder popular Europa pensaria en su
gran politica como ordenada hacia la formacién de un pueblo, enten-
dida como la formacién de una clase que rehusa ser oprimida y que se
constituye como antagonista a la clase opresora: “el proceso europeo de
unificacién politica... serd el resultado de una dialéctica politica real.
Ya no responderd a la mdquina politico-teolégica que aprisiona nues-
tras vidas, sino que trabajard en su desmantelamiento™. Si, este es un
proyecto de gran politica para Europa, pero al mismo tiempo su com-
ponente biopolitico afirmativo se atenda: es mds dicho que mostrado.
Volveré a esto. En dltima instancia, como veremos, la nocién de pueblo
en la gran politica de Esposito se resuelve en un neocomunitarismo de
cardcter inevitablemente reactivo.

No hay intereses nacionalistas en lo que dice Esposito sobre el Pensa-
miento Italiano. Cualquier interés nacionalista queria inmediatamente
minado por la tematizacién del afuera que Esposito postula como la ins-
tancia privilegiada del pensamiento en el tltimo siglo. Si la biopolitica
estd hoy en el centro, es porque puede instalarse en el afuera afirmativa-
mente, y desde una perspectiva de eficacia politica, que es lo que ni la
Filosofia Alemana ni la Teorfa Francesa pudieron hacer. La negatividad
frankfurtiana es tan politicamente ilusa como la neutralizacién francesa,
que se mueve siempre hacia una maximalizacién impolitica.La biopo-
litica afirmativa estaria en posicién de clausurar con éxito, esto es, de
forma productiva, la gran crisis de pensamiento anunciada por Husserl
y Heidegger, Valéry y Ortega, Wittgenstein y Spengler. Pero esto puede

parecer excesivamente ambicioso.

En su avatar mundial (esto es, en su importacién a universidades anglo-
sajonas, y mds alld) la Teoria Francesa, que ya era una reaccién a la filo-
soffa alemana, se liquida, segtin Esposito, en una “literaturizacién” del

38 |bid., p. 237.
39 |bid., p. 238.
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pensamiento que la priva de la posibilidad de antagonismo con todas las
formas de lo real. Se trata de un problema que se acentiia con la recep-
cién norteamericana. Literaturizacién significa impolitizacién, de forma
compleja. En referencia a Derrida, Esposito dice que, por un lado, “la po-
litica implicita en su texto nace, no tanto de una teorfa de la politica, sino
mds bien desde una especie de resistencia en sus comparaciones y con-
frontaciones —desde una especie de alergia a cualquier filosofia normativa.
En ese sentido no es posible hablar de la despolitizacién de un discurso
que, como el de Derrida, estd dotado de politicidad inmanente, impli-
cada en las pricticas deconstructivas™. Por otro lado, no deja de afadir
Esposito en lo que aparece como su verdadera tesis, “tampoco es posible
sostener que la investigacién filoséfica de Derrida sostenga un gesto po-
litico efectivo™. Es decir, para Esposito, por un lado, la politicidad de
la deconstruccién es inmanente al gesto deconstructivo que rechaza toda
politicizacién normativa. Por otro lado, no puede alcanzar politicidad
efectiva. Se queda, cuando todo estd dicho y hecho, en mera literatura.

Esposito estd castigando a la deconstruccién con una nocién de politica
que la deconstruccién habria dejado desde siempre atrds por obsoleta e
inadecuada. La nocién de lo impolitico que Esposito usa, que refiere por
supuesto al libro del mismo Esposito de 1988, Caregorie dell impolitico,
es mds que insuficiente. Cuando Esposito anuncia que “los mds recientes
trabajos [de Derrida]... permanecen tan impoliticos como los primeros.
Y eso a pesar de los esfuerzos evidentes del autor... de asumir como su
objeto categorias politicas, tales como la de democracia”, ya estd empe-
zando a formar su argumento a través de una contradiccién en su caracte-
rizacién, que parecerfa reducir toda politicidad a un principio de accién
efectiva, y que por lo tanto solo puede resolverse en la condena a Derrida,
y a toda la Teorfa Francesa, por insistir en una “légica de neutralizacién”
de toda decision practica®®. Esto significa, segtin Esposito, que la Teoria
Francesa estd fijada en una légica que excluye el conflicto y que busca
permanecer siempre “a este lado de la linea de la politica”. Pero con tales
afirmaciones Esposito se entrega a una reduccién retdrica que excede sus
presuposiciones. Dice que en Derrida o desde Derrida “uno no puede
ya distinguir amigo de enemigo, o poner en prictica vinculo alguno que
no esté de antemano roto”#. A la “politica de la separacién” que Derrida

“% Ibid., p. 135. 4 1bid, p. 131.
4 Ibid., p. 131.
42 Roberto Esposito, Categorie dell'impolitico, Bolonia, Il

Mulino, 1988, p. 131.
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invoca en Politiques de l'amitié (1994) Esposito opone una “separacién
de la politica”, lo cual no deja de ser un gesto ilegitimo que el texto de
Derrida no refrenda. Obviamente hay que leer este andlisis retrospecti-
vamente, desde el fin de Da fuori, en donde se explicita el acercamiento
gran-politico de Esposito, para entender que Esposito estd entregdndose
a una denuncia de cualquier posibilidad de que la deconstruccién pueda
establecerse politicamente dentro del universo maquiavélico-viquiano
de conflicto a favor de un poder popular que pueda rechazar o resis-
tir la opresién. Esto es arbitrario. Para Esposito, la deconstruccién no
puede tomar partido, y queda suspendida en un limbo neutralizante.

Pero no hay separacién de la politica en la politica de la separacin.
Podria incluso decirse que la politica de separacién conjura una hiper-
politizacién, es en si misma una repolitizacién, aunque bien distante
y con signo distinto al de cualquier presuposicién teolégico-politica,
incluida la corriente sustitucién del concepto de voluntad general por
el de hegemonia efectiva. Una politica de la separacién, en el sentido
derrideano, es necesariamente poshegeménica también en su rechazo de
la sumisién del existente singular a cualquier instancia de orden y a cual-
quier demanda comunitaria que es, en cuanto tal, siempre ya autoin-
munitaria. En nuestro presente, en lugares donde una “nueva” politica
se hace potencialmente presente, o dice hacerse, el peligro es todavia el
que siempre ha habido: la constitucién de una comunidad de militancia
cerrada en torno al lider. Pero la constitucién de una comunidad de mi-
litancia —nada en la “gran politica” de Esposito permite pensar que haya
meditado este problema— coloca siempre a la comunidad en un predi-
camento autoinmunitario en el que la comunidad empieza a funcionar
hacia su propia destruccién. En la clausura comunitaria a favor de la
unidad de posiciones, a favor de la constitucién hegemdnica, la politica
se suspende y sélo se afirma la fe. Contra ello estd la politica (derrideana)
de separacién, no sélo bajo condiciones de poder constituido, en las
que se pide el silencio y la conformidad desde lugares institucionales ya
formalizados, sino también bajo condiciones constituyentes, en las que
la adhesién incondicional a la dirigencia lleva consigo la promesa de la
suspension militante de la politica, y asi mina radicalmente la promesa
de una emancipacién efectiva del poder, incluso si el poder puede ser
redefinido ahora como poder contrahegeménico, poder comunal, po-
der popular, poder de la multitud. No hay literatura en esta critica, y
estar en contra de ella tampoco es meramente literario. Pero lo que estd
en juego, en la politica de la separacién que la deconstruccién propone,
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es una hiperpolitizacién no-impolitica, sustraida de condiciones teoldgi-
co-politicas de existencia, y por cierto bien apartada de cualquier biopo-
litica afirmativa que busque celebrar la vida comunitaria en cuanto tal,
que busque, en suma, la comunién como procedimiento politico.

Al discutir la “perspectiva mesidnica” de Agamben, y al compararla con
la “perspectiva escatolégica” de Tronti o la “perspectiva katechéntica” de
Cacciari, al preguntarse si el fin de la teologia politica implicard necesa-
riamente un fin de la politica, Esposito alude a pasajes en Luso dei corpi
en los que Agamben renuncia a la polaridad poder constituyente-poder
constituido, denuncidndola no solo como intrinsecamente teolégico-
politica sino también como condenada a la ineficacia (dice Agamben
que todo lo constituyente deviene en constituido, todo lo abierto se cie-
rra, todo lo liberador acaba oprimiendo, y que todo esto es funcién de la
llamada a la constitucién del nuevo poder). Dice Agamben: “sobre el po-
der destituyente es necesario pensar estrategias enteramente diferentes,
cuya definicién es el fin de la politica que viene. Un poder que ha sido
vencido sélo por una violencia constituyente resurgird de otra forma, en
la dialéctica desolada, invencible e incesante entre poder constituyente y
poder constituido, entre la violencia que pone en su sitio al orden juri-
dico y la violencia que lo preserva™#.

El “potencial destituyente” que busca Agamben para su “figura diferen-
te de lo politico™ estd para Esposito, sin embargo, todavia dentro del
dispositivo teoldgico-politico en su misma fuerza mesidnica®. Se hace
necesario, segiin Esposito, dar otro paso hacia afuera de la teologia poli-
tica que no puede darse desde la categoria subordinada, todavia interna
a la teologfa politica, de secularizacién, ni desde ninguna de sus variantes
(desencanto o profanacién): la “resolucién”, en el sentido literal del tér-
mino, de la teologfa politica no pasa por la categoria de secularizacién,
igual que no cruza las categorias de desencanto o profanacién, desde el
momento en que las tltimas se sittian en el envés de lo que dicen re-
chazar. Es decir, estin necesariamente atrapadas en la dialéctica que las
une, negativamente, al encantamiento y a lo sagrado. Contra la posicién
mesidnico-secularizadora de Agamben, Esposito pide un nuevo paso
critico, entendiendo que la mera transgresién, como Georges Bataille

4 Giorgio Agamben, The Use of Bodies, Stanford, Stan- 45 Roberto Esposito, Da Fuori: una filosofia per 'Europa,
ford University Press, 2016, p. 266. La traduccién al Torino, Einaudi, 2016, p. 193.
castellano es mia. 4 |bid., p. 193.
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47 Ibid.
48 |bid.

mostrd en su propia obra, no destruye la ley sino que la mantiene y la
confirma. Pero parece dificil suponer que el mismo Agamben hubiera
sido ciego a este argumento. Si no se le escapd, entonces seria fécil con-
cluir que Agamben nunca tuvo la intencién de llevar la teologfa politica
hasta su fin. La necesita. No sé si un caso similar podria ser aducido en
lo que respecta a Cacciari o a Tronti, pero es posible que si. Esposito
afirma su libertad de tal problema, pero no puede evitar hacerlo contra la
supuesta neutralizacién literaturizante de la deconstruccién impolitica.

El os me (“como si no”) paulino, que para Agamben cifra su posicién
destituyente, dado que des-trabaja la ley en la fe y abre una nueva figura
de lo politico en versién profana y secularizada, es para mi efectivamente
inadecuado como figura de la politica, por ende y a fortiori como figura
de una “nueva’ politica. Agamben yerra en su insistencia en la forma-
cién de una nueva politica a partir de sus categorias criticas, pero ¢no es
ése también el problema de Esposito, aunque en modo diferente? En el
capitulo dedicado al Pensamiento Italiano Esposito propone como tesis
central la nocién de que el pensamiento italiano es “el intento de con-
ferir forma politica” sobre lo que, en la dialéctica negativa de Adorno,
en la “dindmica entre el poder y la resistencia’ que teorizé Foucault,
o en la “dicotomia entre lo ‘molar’ y lo ‘molecular’” en Deleuze, para
no hablar del excesivo énfasis en la muerte del paradigma derrideano,
para el que la vida es esencialmente sobrevida, “permanece en un plano
inevitablemente impolitico™. La materia del discurso filoséfico italiano
no serd ya lo social, la escritura o “el circuito neutral de una equivalencia
entre fuerzas”, sino mds bien “lo politico aprehendido en su dimensién
inevitablemente conflictiva”. En la reflexion italiana contempordnea,
nos cuenta Esposito, hay tres bipolaridades conceptuales que llevan al
pensamiento hacia su radical politicidad y politizacién. Las dos primeras
refieren al trabajo temprano de Mario Tronti sobre los trabajadores y el
capital y a la meditacién de Antonio Negri sobre el poder constituyen-
te. Pero la tercera remite a la obra misma de Esposito: a sus nociones
de comunidad e inmunidad. Para Esposito, el sentido de la comuni-
dad registrado en su obra mds temprana no reside en nocién alguna
de identidad, sino mds bien en una “alteridad constitutiva” que reenvia
a una “exteriorizacién” y a una “contaminacién reciproca’®. El énfa-

. p. 170.
, p. 179.
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sis de Esposito en munus, sin embargo, mds que en el cum que el tipo
de expropiacién deconstructiva de la comunidad aparente en Jean-Luc
Nancy, por ejemplo, enfatiza, habria permitido a Esposito radicalizar el
pensamiento de la comunidad hacia su exacerbacién politica. El munus
es comun a la comunidad y a la inmunidad: “Si communitas vincula
a sus miembros en una busqueda reciproca, /mmun los exonera de tal
deber. Del mismo modo que la comunidad remite a algo general, la
inmunidad, por el contrario, remite a la particularidad privilegiada de
una condicién sustraida de la obligacién comunitaria”. Y esto tltimo
constituye un problema. Hoy, para Esposito, habriamos sobrepasado
ampliamente la necesidad inmunitaria moderna, nos habriamos pasa-
do del limite ante el cual la inmunidad todavia puede proponérsele al
pensamiento como eficientemente politica, y habriamos llegado a un
estadio en el que la inmunidad, y con ella todo tipo de énfasis inmu-
nitario, se habria convertido “en no mds que una jaula donde no sélo
la libertad se consume a si misma sino también el sentido mismo de la
existencia —esa apertura al afuera al que se le ha llamado comunidad”.

Con esas frases, con ese rechazo de toda deriva inmunitaria contempo-
rdnea a favor de una vuelta al prudente reducto comunitario que nunca
debié haberse abandonado, alcanzamos el lugar donde se juntan todos
los hilos de mi critica a la biopolitica afirmativa de Esposito. Acaba-
mos de ver —retrospectivamente, podia verse ya en las Gltimas pdginas
de Tercera persona, que la comunidad llega a ser entendida como el lugar
esencial y central de la politica de nuestra época. La comunidad guarda
incluso la promesa de un vencimiento epocal del nihilismo inmunitario.
Hoy, para Esposito, “lo comun se ha convertido en la forma de resisten-
cia real y simbdlica al exceso de inmunizacién que captura sin final™.

No deja de sorprender, después de todo, que el Pensamiento Italiano
venga a ser definido, en su apex, como pensamiento comunitario, desde
un entendimiento de la comunidad como fuerza activa respecto de la
cual la inmunidad es reactiva —y no me sorprenderia que Nietzsche tu-
viera ganas de dar un par de vuelcos en su tumba. Pero desde ahi puede
entenderse la historia de la reflexién que produce Esposito, segin la cual
la reflexiéon moderna es la elaboracién y circulacién de “una serie de
narrativas orientadas a proporcionar respuestas inmunitarias creciente-

4 |bid., p. 181.
%0 |bid., p. 181.
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mente efectivas contra los riesgos, reales e imaginados, de las relaciones
humanas. Lo politico moderno no se caracteriza en cuanto tal por la
norma de la excepcidn, por la inclusién o la exclusién, sino por la in-
munizacién de una vida privada de proteccién trascendente y librada a
si misma™'. La biopolitica afirmativa, comprometida a una reactivaciéon
comunitaria, debe sin embargo confrontar la ausencia de jurisprudencia
sobre la institucién de lo comun, la ausencia de léxico sobre lo comun,
y la ausencia de categorias conceptuales para pensar lo comin, dado que
durante muchos siglos el paradigma inmunitario y su “lenguaje politico-
teolégico” han organizado nuestro mundo. La practica del afuera, que
en el pasado puede haber consistido en lo diametralmente opuesto, es
hoy, siempre segtin Esposito, una prictica comunitaria. Ha de enten-
derse como la busqueda de la desactivacién de practicas inmunitarias
tales como las dependientes de los privilegios de las clases altas, que solo
pueden resolverse en la opresién de aquellos que preferirian no ser opri-
midos. Esta es, en dltima instancia, y al final del trayecto, la propuesta
de Esposito de una gran biopolitica afirmativa, contrainmunitaria y pro-
comunitaria, que reformula en sus términos y orienta la posicién ma-
quiavélica (el pueblo serd el pueblo que busca comunidad; los ricos serdn
aquellos que buscan inmunidad) y prepara, no realmente un programa
de accién, pero si una justificacién de ¢l (de corte populista, podria afia-
dirse, pero esa es otra discusién.)

Volviendo por fin a la escisién entre deconstruccién y biopolitica que
organiza el punto critico de partida de Da fuori, falta examinar hasta
qué punto la deconstruccién sélo puede ser leida en clave inmunitaria y
contracomunitaria (este es el sentido de la critica de Esposito). Esposi-
to coloca a la deconstruccién como enemiga favorita porque la percibe
como la tendencia alternativa de pensamiento que ha dejado atrds lim-
piamente el lenguaje de la teologia politica, como Esposito postula de su
propia teoria. Si fuera correcto decir que la deconstruccién y la biopo-
litica afirmativa son, para Esposito, las Ginicas dos instancias visibles de
pensamiento en las que la arquitectura politico-teolégica ha sido demo-
lida, entonces cobra gran importancia eliminar el residuo inmunitario y
neutralizante de la deconstruccién —es decir, en la intencién de Esposito,
eliminar la deconstruccién como residuo inmunitario y neutralizante en
pensamiento y politica.

, p.183.
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El pensamiento comunitario que Esposito reclama encuentra su punto
de partida en un rechazo fundamental e incondicional de la posicién
infrapolitica, que no impolitica, bésica, que Da fuori presenta en unas
palabras de Nancy: “El pensamiento no dicta y no garantiza lo que debe
ser decidido o que estd decidido. Esa es su archi-ética y su responsabi-
lidad especifica”?. Una elaboracién no hostil de lo que existe tras tales
palabras desmentiria la nocién de que la deconstruccién deba pensarse
como contenida enteramente en el paradigma inmunitario. La decons-
truccién es, mds bien, una sustraccién de lo que Esposito llama un tan-
to arbitrariamente la “precedencia légica” de la comunidad respecto de
la inmunidad. No que quiera invertir la precedencia: la sustraccion es
sustraccién de la misma opcién entre las dos, de la opcién que dicta tal
decisién obligatoria, y de sus dictados y garantias. En el paradigma bio-
politico afirmativo, la comunidad debe regir hoy sobre cualquier intento
de activacién inmunitaria. Pero la pregunta obvia es: ;hasta cudndo? Sila
modernidad puede definirse como una historia de excesos inmunitarios
contra la comunidad, ;en qué punto de una nueva politica efectiva nos
vamos a sentir obligados a decir que el exceso comunitario desbordard,
o0 ha desbordado ya, el limite aconsejable, y amenaza ahora catastréfica-
mente la inmunidad necesaria del existente singular, sin la cual no sélo
no habria libertad, ni siquiera habria ya sentido alguno para la existencia
(excepto el de los borregos)? ;En qué momento la lucha comunitaria
contra el privilegio deviene en un mandato de homogeneizacién equiva-
lencial total y sin residuo?

Da fuori no alcanza a arruinar la deconstruccién. Al contrario, la de-
construccién sobrevive como limite efectivo, hiperpolitico y cualquier
cosa menos neutralizadora, y precisamente por esas razones también
infrapolitico, ante un llamamiento politico que, al margen de lo gran-
de que desee ser, todavia no puede dar cuenta adecuada de sus propias
condiciones de enunciacién, todavia no puede conjurar la catdstrofe que
él mismo explicita®™. En el libro que precede a Da fuori, un optsculo
realmente, Le persone e le cose, Esposito termina metiéndonos en una
pesadilla sin final**. Si, para Esposito, el fendmeno politico fundamental
de nuestro tiempo es el hecho de que “masas inmensas se multiplican en
las plazas de medio mundo” y “sus palabras encarnan en cuerpos que se

52 Jean-Luc Nancy citado por Esposito. Ibid., p. 133. 54 Roberto Esposito, Le persone e le cose, Torino, Einaudi,
53 Sobre la nocion de infrapolitica, véase, Alberto Morei- 2014.

ras, “Infrapolitica —el proyecto”, Papel Mdquina, ndm.

10, Santiago de Chile, 2016, pp. 53-64 [el nimero inte-

gro estd dedicado a Infrapolitica].
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mueven al unisono, con el mismo ritmo, dentro de una ola afectiva ni-
ca,” si “todavia privados de formas organizacionales adecuadas, cuerpos
de hombres y mujeres presionan sobre las fronteras de nuestros siste-
mas politicos, pidiendo transformaciones irreducibles a las dicotomias
que han producido durante tanto tiempo el orden politico moderno”,
esa llamada “novedad radical” del “cuerpo viviente de las multitudes™
(hay que recordar aqui la nocién de “persona vivente” en la que concluia
Tercera persona) no solo pide un nuevo léxico comunitario sino que estd
también bajo el imperativo urgente de interrumpir el vinculo excluyente
entre politica y comunidad —a comunidad concluida es el fin de la poli-
tica. ;No serd la biopolitica afirmativa, a pesar de todo, también un fin
teolégico-politico de la politica? Pero evitar ese fin es la funcién de la

politica de la separacién que pedia el Jacques Derrida de 1994.

,p. 111,
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Tres motivos

para la inclinacién

Alejandra Castillo*

* Profesora titular
Departamento de
Filosoffa, Universidad
Metropolitana de Ciencias

de la Educacién (UMCE).

Esta relacién del deseo con la locura tiene lu-
gar de forma privilegiada en la relacién con la
madre (...) Deseo loco, esta relacién con la
madre, ya que constituye “el continente negro”
por excelencia’. Permanece en la sombra de
nuestra cultura, es su noche y sus infiernos.

Luce Irigaray, Le corps-a-corps avec la mére.

Nombrar el cuerpo en lo que éste puede en su “uso” no deja
P q P )
de ser complejo. No obstante aquello, es, precisamente, en

esa complejidad, donde Giorgio Agamben sitda la discusién
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en torno al cuerpo'. Habitualmente el cuerpo se describe en

la total exposicién (en la apertura hacia el otro), y por ello en

su materialidad; o, por el contrario, se le presenta en la sustra-

ccién (en la vuelta a si), y por ello en su interioridad. Descrip-
cién dual que parece narrar el cuerpo siempre de manera

bl .

doble, ya sea en la mostracién o en el ocultamiento. Para el
filésofo italiano el “uso” permitirfa salir de aquella escena di-
lemadtica por cuanto neutralizarfa la oposicién entre potencia

y acto, entre ser y obrar, entre materia y forma, entre suefio y

vigilia, entre lo vivo y lo muerto.

1 Giorgo Agamben, Luso dei corpi, Verona, Neri Pozza

Editore, 2014.
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Sin embargo, no parece ser propio de los sujetos el hecho del desdo-
blamiento: el hecho de salir de si para mirarse desde fuera como si se
fuese un objeto, un cuerpo. La definicién cosificada requiere de la me-
diacién de alguien més. Esto lo sabe Agamben y en razén de ello si-
tia el cuerpo en la relacién del amo y el esclavo, en la orden y la obe-
diencia. En este sentido, y repitiendo la férmula, no parece ser parte
del reconocimiento que el sujeto se narre en la externalidad pura que
supone el “uso”. Tal vez lo que complica del “uso de si” sea, precisa-
mente, la 16gica de comando y orden que despliega. Quizds este co-
mando no pueda ser subvertido en la inversién, haciendo de la posicién
del esclavo el lugar del desajuste del mecanismo de dominio. Ya an-
tes que Agamben, Alexandre Kojéve habia avanzado por este camino
suponiendo la libertad en el trabajo del esclavo de quien depende, en
tltima instancia, la subsistencia del amo®. Agamben no piensa en la in-
version, sino en la inoperatividad que introduce el uso, la obediencia’.

Distinto a aquello, me propongo pensar con Adriana Cavarero el cuerpo
en la inclinacién del comando. No me interesa tanto el desajuste de las
categorias por la presencia, como la alteracién de la presencia misma.
En lo que se deja entrever en aquella afirmacién, mi posicionamiento no
serd otro que el del desplazamiento y la representacién: la imagen. Es en
ese punto, en ese cruce de miradas, donde intentaré vincular cuerpo, in-
clinacién e imagen. Este ejercicio lo realizaré en tres desvios, tres figuras:
la imagen, las parafilias y la ceguera.

La imagen inclinada

La rectitud es propia de la pose frente al lente de la cdmara fo-
tografica. Mirar de frente, poniendo en escena la pose de la identidad
tantas veces vista, tantas veces repetida. A pesar de las variaciones, lo
propio de esta “pose de si” es la rectitud. Con acierto advierte Cavarero
sobre la particular geometria vertical que pareciera sostener, sujetar, al
sujeto. Es por ello que su verdad y su decir auténomo, siempre se dirdn
rectamente, adoptando un rictus, posando un cuerpo pleno y erguido®.
La rectitud de la pose, que en este espacio de escritura llamaremos la
pose de la identidad, tiene en la figura de la inclinacién su anverso re-

2 Alexandre Kojeve, Dialéctica de lo Real y la idea de la  * Adriana Cavarero, Inclinazioni. Critica della rettitudine,
muerte en Hegel, Buenos Aires, Editorial Leviatan, 2010. Milano, Raffaello Cortina Editore, 2014.
3 Giorgio Agamben, L'uso dei corpi, op. cit, pp. 25-37.
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pudiado. La linea recta define lo oblicuo, no lo olvidemos. La imagen
fotogréfica, en lo que tiene de anatomopolitica, no devuelve un reflejo
de quien posa ante el lente sino que lo constituye en un sujeto. La ite-
racién de la pose de la identidad que mira directo al lente, con el cuello
erguido, la espalda recta y la mayoria de las veces de pie no hace sino
trazar la linea recta de lo que es un sujeto. Asf también lo indica Roland
Barthes en La Chambre claire: “Yo me constituyo en el acto de “posar”,
me fabrico instantdneamente otro cuerpo, me metamorfoseo por ade-
lantado en imagen™.

:Qué viene a ser, aqui, la imagen inclinada? No parece ser el instante,
irrepetible, atrapado por el dispositivo técnico, sino més bien la pedago-
gia corporal necesaria para describir qué cuenta como sujeto. Por mucho
tiempo, si es que aln no es asi, este sujeto se decia en las coordenadas im-
puestas por el orden masculino occidental. He, ahi, la rectitud del sujeto.
La linea recta que alli se traza, describe también su decline. Este declinar
no es un afuera de la imagen como se podria pensar. Sino, mds bien, la
construccién oblicua de sujetos-objetos de la mirada del orden domi-
nante. Inclinacién que bien podriamos llamar “femenina”, en tanto linea
oblicua que se traza a partir de la verticalidad absoluta de una humanidad
que se universaliza desde la figuracién de lo masculino. De antiguo esta
imagen de la autoctonia y el deseo de nacer de si mismos ha rondado a la
raza de los hombres. Recordemos, por un instante, aquél mito que habla
de hombres que nacen de la tierra, erectos y guerreros. Este mito no es
otro que el de los erectoi, los espartanos. Distinto a aquello, la pose de
lo femenino habla de alteraciones, desorden, locuras, pasiones, apetitos,
animalidad, naturaleza, cuerpo, maternidad, nifez®. Peculiares formas
de un “fuera de si”, esto es, no estar cabalmente sujetado, no ser propia-
mente un sujeto. La pose de lo femenino es por antonomasia la inclina-
cién. Esto no quiere decir que esta inclinacién implique un gesto corpo-
ral sin marco, por fuera de la iteracién que toda pose porta. No olvide-
mos, en este punto, la poderosa figuracién de lo femenino otorgada por
la pierd, pose que pese a su inclinacién no deja de ser, paradéjicamente,
una linea recta que hace proliferar otras inclinaciones diversas de lo “fe-
menino-materno”. La inclinacién siempre lo es en relacién a una fijeza.

nd Barthes, “Celui qui est photographié”, La 6 Adriana Cavarero, “Antigone”, en Corpo in figure. Fi-

Chambre claire. Note sur la photographie, Paris, Edi- losofia e politica della corporeita, Milano, Feltrinelli,
tions de ['Etoile/Gallimard/Seuil, 1980, p. 25. La traduc- 2003, pp. 17-55.

cion

al castellano es mia.
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Parafilias

Un orden menor. Un orden que se dice en la desviacidn, en el equi-
voco. Las parafilias en su etimologia mds conocida nos remiten a una
palabra doble. Distancia y afecto: lo que se halla cerca, junto —tal vez,
acechando— al amor. La cuestién de las parafilias es una cuestién de la
distancias, no cabe duda. Las parafilias se hallan en la abertura, maxima
o minima, que se instala entre la atraccién y la repulsién. De ahi que
las parafilias rememoren un movimiento de olas, de un ir y venir de
marea. También evocan un retorno, una vuelta atrds. No sabemos atn
cudl es este lugar que nos espera en el vaivén de un ir y venir. Quizds
este retorno no sea mds que un regreso, siempre diferido, siempre des-
viado, hacia un cuerpo. Un cuerpo que evita describirse bajo los sig-
nos de la linealidad, la rectitud y la eficiencia. Un cuerpo que se resta
a la funcionalidad de la linea recta que no tiene otro desenlace que el
amor. Por extrano que parezca la geometria del amor no parece ser otra
que la linea, el trazo que va desde un punto hacia otro. Esta es la ra-
z6n de la linea, de la rectitud. Es el dos de la relacién que no deja de
enmarcarse, una y otra vez, en el dos de la diferencia sexual. Es por
ello que las parafilias no sean sino otro nombre para la detencién del
amor. En esta lejana cercanfa, las parafilias toman lugar al lado, fuera
de la linea que se traza entre un cuerpo y otro cuerpo, cuando estos
se proyectan hacfa delante, hacia el futuro. Las parafilias, no lo olvide-
mos, son también una detencién a ese progreso llamado futuro. El mo-
vimiento de las parafilias nunca es, por tanto, el movimiento de la flecha.
Al contrario, su movimiento es el vaivén, el regreso, la detencidn.

En una antigua disputa en el campo psicoanalitico cuyo nudo se halla
en el texto “Tres ensayos sobre una teoria sexual” (1921) de Sigmund
Freud, el psicoanalista hiingaro Sandor Ferenczi volverd visible que la
teorfa freudiana de la sexualidad da primacia a la zona genital y, por
ello, a la reproduccién cuya metdfora maestra, como sabemos, no es otra
que la del amor’. Hélene Cixous llamard a ésta, la “ordenacién del falo”.
Este peculiar modo de hablar de hombres y mujeres no es cosa distinta
que la instalacién de una monosexualidad félica cuya afirmacién no deja
también de afirmar un femenino blanco, incorpéreo y transparente®.

7 Sandor Ferenczi, Thalassa: una teoria de la genitalidad, 8 Hélene Cixous, Le Rire de la Méduse et autres ironies,
Buenos Aires, Letra Viva, 1983. Paris, Galilée, 2010.
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;Tal vez como el agua? Cémo aquella que nos cobijaba, cual bano mari-
no, en ese tiempo sin tiempo de la gestaciéon. Es en esta metdfora blanca
donde parece residir la cercania y la distancia de los psicoandlisis de la
diferencia materna con Freud. Un juego de avances y retrocesos que
quizds no esté lejano de la légica amatoria y, por esto, de un juego de
mareas siempre ya constituido en el propio discurso de la monosexua-
lidad félica. Pese a ello, y sin siquiera intuir la secreta pasién que lo
mantenia cercano, quizds demasiado cercano a Freud, Ferenczi se resiste
a la linealidad de la geometria del complejo de Edipo, oponiéndole las
ondulaciones de erotismos multiples —pre-genitales y por ello no fun-
cionales al orden reproductivo—, cuyo movimiento es la vuelta, el regre-
so. Un regreso a un tiempo anterior, a un antes de la diferencia sexual.
Esta anterioridad tomard la figura de 7hdlassa, el mar, antiguo arquetipo
de la madre: “océano, antepasado de todas las madres”, dice Ferenczi’.

Una madre marina. Mds, explicitamente, en su contienda amorosa con-
tra Freud, Ferenczi llegard a afirmar que los propios estadios del de-
sarrollo de la sexualidad serfan titubeantes e inciertas tentativas, cada
vez mejor orientadas, tendientes a obtener el retorno al seno materno.
Si bien la lectura de 7hdlassa interrumpe la linealidad masculina (repro-
ductiva) de la sexualidad tal como la propone Freud, esta interrupcién
no hace sino poner de realce lo femenino-materno, es cierto. Sin em-
bargo, en este juego de avances y retrocesos también afirmard —he aqui
la verdadera distancia con Freud— que el mirar, el oir y el oler serian
erdticos. En esta erdtica de los sentidos habria siempre mds de un cuerpo
cuya funcionalidad no dejaria de restarse de la unicidad que comprome-
te la relacién entre el objeto y el fin sexual, relacién que no es otra que
la sexual reproductiva. Una distancia que en ese vaivén de marea hard
posible la entrada de otros cuerpos y otras sexualidades. En esta distan-
cia es donde se sitGan las parafilias como una madre marina, de agua y
hielo. Este retorno al elemento liquido, aunque se describa mejor en
las palabras de la transparencia y la liviandad, no buscard otra cosa que
detener el mandato paterno del amor reproductivo. Una madre fria, sin
duda. Madre marina que lejos de la calidez, el candor y el amor ofrece la
humedad fria del agua desviando la linea que se traza entre el cuerpo y su
objeto sexual. Una madre sin padre, sin duda. Una madre que no puede

9 Sandor Ferenczi, Thélassa: una teoria de la genitali-
dad, op. cit, p. 32.
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figurarse en el marco previsto por la monosexualidad félica: esto es,
o bien pura transparencia, o bien pura oscuridad. Pero, entonces, ;una
madre de hielo es una mujer de verdad? No estd de mds la pregunta.

Ceguera

Que hay cuerpos que los ojos no perciben. No deberia llevarnos esta
afirmacion, a pensar en cuerpos cuya materialidad solo podria invocar-
se en su abstraccién. O peor aun, cuerpos alojados en la interminable
interioridad de un alma tan insondable como incomunicable, quizds
solo percibida por un rumor intimo. No, no es mi intencién. No es ese
cuerpo el que me interesa. Volvamos entonces al inicio, repitamos la
afirmacién, quizds, en la reiteracién, en la vuelta del gesto percibamos
aquello que los ojos no ven. ;Cémo podria un cuerpo, eso que se nos
opone en su dureza, en su fragilidad, no ser visto? ;Cémo pasar de largo
sin notar un cuerpo? Un cuerpo siempre nos hace detener el paso, el
obstéculo que su materialidad supone no podria sino que ser percibido.
Tal vez deberfamos preguntar de otro modo, mds bien posicionarnos de
otro modo con el cuerpo. Un modo distinto que aquél que se establece
en el espacio que se abre entre la visidén y la ceguera. Un cuerpo lejano de
la luz, la sombra y los claroscuros. Un cuerpo que se percibe, es cierto,
pero no desde la luminosidad del dia. Un cuerpo que se aprehende en la
cercania, en la calidez y en el roce. Un cuerpo, entonces, que se consti-
tuye en el tocar, en el tacto. Un cuerpo que no se percibe en la mirada,
sino en la afectacién. Un cuerpo cuya materialidad no sea otra que la
leve hendidura que produce una mano sobre la carne.

Lo que constituye a estos cuerpos es algo que los ojos no perciben. Este
“algo” que siempre escapa a la mirada es lo que los afecta, es el simple he-
cho de estar aferrados, aferradas. Tal vez esa huella invisible es la filiacién.
:Qué viene a significar aqui filiacién? Al menos evoca dos sentidos. Uno
que se daen el nombre, lalinealidad y el dominio. El otro, reenviaalo que
la filiacién tiene de corporalidad, del paso de un cuerpo a otro cuerpo.

Cuerpo materno, pura materialidad. O, quizds, sélo un gesto en el lugar
del antes. Anterioridad fijada, tal vez, en un movimiento que nos aferra.
Antes del antes que para Julia Kristeva no serd sino la chora en tanto
proceso de la significancia —“o sea, las pulsiones y operaciones semidticas
pre-verbales (légica, sino cronolégicamente, anteriores al fenémeno del

PAPELMAQUINAI2



145 |

Resonancias italianas

lenguaje)”!’. Gesto de aferrarse que en palabras de Kristeva se define
como “un momento, un alto en el camino [...] excedido por el movi-
miento y amenazado por éI”'". Ahi el antes del antes, la chora, lugar mé-
vil y receptdculo del proceso que ocupa el lugar del sujeto. De ahi que el
antes del antes nunca nos remita a la cuestién de la madre sino que a un
“gesto” que en el propio acto de aferrarse se instala en el desplazamiento
continuo en tanto ruptura, en tanto separacion. El aferramiento como
chora no dice mds que de una ausencia de soporte.

La mujer-madre no es otra cosa que la proyeccién del orden paterno.
¢Cémo entender la filiacién en su inclinacién entonces? En una for-
mulacién que revela el no-saber que constituye el saber psicoanalitico
marchantiano, que sefiala un nombre propio como guia y destinacién,
que lo sefiala como direccién y ereccién de un pensamiento, Patricio
Marchant cita a Georg Groddeck al momento de aprehender la 16gica
de esta filiacién:

La mujer es la cruz del hombre; a este ser el hombre estd crucificado.
La situacién se convierte enteramente en otra si se hace de la cruz algo vi-
viente y si la cruz sufre de que ella deba portar al hombre, de que él muera
en ella y de que ella deba continuar la tarea de llevarlo como caddver y de
mantenerlo pacientemente en reposo. Es una pesada tarea la cual la mujer

satisface casi siempre; las mujeres que no la satisfacen son raras'.

Aqui casi como un eco se vuelve a Luce Irigaray, a aquella descripcién
de si'y de las mujeres en la que afirma “mi experiencia de mujer como el
andlisis de las opiniones sostenidas por mujeres y hombres, me han ense-
fiado que el sujeto femenino privilegia casi siempre la relacién entre suje-
tos, la relacién con el otro género, la relacién de a dos”"*. Se vuelve al casi
siempre tiempo pleno de las mujeres en el que las mujeres son “madres”
casi siempre. Tiempo pleno que se estructura en una caida, en una falta,
en la rareza. Qué ocurre con la negacién, con la sustraccién, con la rareza,
cuestién de la duda. Tal vez sea precisamente ahi en aquella suspension,
en la duda, en la rareza que implica la denegacién continua del nombre,
donde sea posible sugerir el gesto del antes del antes, gesto del aferrarse.

10 Jylia Kristeva, “Le sujet en procés”, Polylogue, Paris, He editado parcialmente la cita teniendo a la vista el
Seuil, 1977, p. 99. libro de Georg Groddeck, Conférences pychanalyti-
1 bid,, p. 100. ques a l'usage des malades, Paris, Champs libre, 1981.
12 patricio Marchant, “Preguntas”, en Sobre drboles y B Luce Irigaray, “Les noces entre le corps et la parole”,
madres, Santiago de Chile, Gato Mur, 1984, p. 181. Etre deux, Paris, Grasset, 1987, p. 27. La cursiva es mia.
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;Dénde empiezan, dénde terminan cada uno de esos cuerpos? ;Dénde
situar la inclinacién de toda filiacién? ;Es la piel la frégil zona que los
separa? Cabe indicar que esos cuerpos que no son percibidos por la mira-
da —a pesar que lo que tengamos frente a nuestros ojos no sean mds que
imagenes— se constituyen, empero, en la co-presencia, en el estar junto a
otro cuerpo. Es en la “relacién” donde estd la afeccidn, es ahi donde estd
el cuerpo. ;Ddnde empieza o dénde termina el cuerpo? podriamos volver
a preguntar. No lo sabemos, solo tenemos certeza que son cuerpos cuya
materialidad es siempre huella de otro cuerpo. Es, precisamente, en esa
huella donde se constituye su materialidad/maternidad. Huella que es
tiempo, cicatriz y lazo. Es ahi donde toma lugar un cuerpo, lugar que,
sin dudas, escapa una y otra vez a la mirada. Un cuerpo/imagen que,
indudablemente, los ojos no perciben.

El cuerpo se afirma en su presencia. He ahi la dificultad. La presencia
como sena descriptiva no estd lejana de la mirada como orden de verdad.
sCémo afirmar el cuerpo sin sostener, a su vez, su presencia? Quizds en
la imagen. ;No volvemos aqui al punto inicial del cual partimos? ;Puede
ser la propia imagen la que perturbe la mirada? Tal vez. Si pensamos la
imagen en su duplicacidn, en la prétesis que describe y en la inclinacién.
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El cuerpo de Electra:
politica y tragedia
en Simone Weil

Cristina Basili *

El presente trabajo pretende analizar el breve comentario a la
Electra de Séfocles escrito por Simone Weil en 1936'. En el
texto, que proporciona una lectura politica de la tragedia,
el cuerpo de Electra representa tanto el médium a través del
cual se manifiesta una radical critica del poder, asi como una
herramienta de lucha y resistencia. El pequeno escrito revela,
gracias a una cuidadosa seleccién de los pasajes comentados,
la significacién politica del cuerpo de Electra que, en la in-
terpretacién de Weil, se transforma en figura o imagen de la
opresion. Sin embargo, hay otra razén mds por la que cabe
analizar un texto en apariencia marginal dentro de la pro-
duccién de su autora: una posible linea de investigacién que
trascenderfa el pensamiento de la propia Weil. Si se entiende
que la tragedia se sirve de un cuerpo de mujer como vehiculo
de representacién de la opresién violenta del poder, se puede
afirmar que, desde el punto de vista femenino, el poder nunca
ha sido otra cosa que biopoder: poder que ejerce su violencia

1 Simone Weil, "Electre”, Oeuvres Complétes I, Paris,

Gallimard, 1991, pp. 339-348.
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sobre la vida®. El dngel de la historia de Weil mira hacia el pasado y,
asumiendo como suya la perspectiva de un cuerpo doliente y femenino,
trata de rescribir una historia cuyo tiempo no esté marcado por el ritmo
del poder, sino por el de su resistencia.

Cuerpo y trabajo

El pequefio ensayo sobre la Electra, aunque muy sencillo en apariencia,
permite arrojar luz sobre una fase de cambios sustanciales en el pensa-
miento weiliano. La filésofa empieza, en esa época, a delinear de manera
cada vez mds original su propio recorrido intelectual, influida en buena
medida por su asidua lectura de los cldsicos griegos. En el texto sobre la
tragedia confluyen, en realidad, escondidas detrds de la forma divulgati-
va, las reflexiones sobre el trabajo obrero que la pensadora habia venido
desarrollando desde el comienzo de los anos 30°. La cuestién del trabajo
es una constante en el pensamiento de Weil. Intérprete y critica del pen-
samiento de Marx, la filésofa considera que la centralidad del trabajo es
la gran conquista intelectual de su época y estima que una de las tareas
filoséfico-politicas fundamentales es su emancipacion a partir de la su-
peracién de la fractura entre trabajo manual y trabajo intelectual. Para
usar sus términos, cabe pensar en las condiciones gracias a las cuales el
trabajo deje de ser una actividad servil*.

Para Weil, el trabajo es la principal herramienta a través de la cual el
hombre llega a conocer el mundo: en la manipulacién y en la modifica-
cién de la realidad llevada a cabo por medio del trabajo estd encerrada
la posibilidad de su emancipacién, junto con el sentido auténtico de la
libertad, puesto que la libertad no es lo contrario de la necesidad: mds
bien, es mediacién, conocimiento, comprensién y aceptacién de esta.
Aquellos que se dedican al trabajo manual tienen, por tanto, que estar
en condiciones de tomar conciencia del potencial liberador inscrito en
su actividad: “Los trabajadores lo saben todo; pero fuera del trabajo no
saben que han poseido todo el saber””. De esto modo, el problema del
trabajo y de los trabajadores se configura como el problema politico fun-

2 Chiara Bottici, “Rethinking the Biopolitical Turn: From
the Thanatopolitical to the Geneapolitical Paradigm”,
Graduate Philosophy Journal, niim. 1, 2015, pp. 175-198.
Simone Weil, Simone Weil, La condicién obrera, Bue-
nos Aires, El cuenco de plata, 2010. Véase también
Weil, Simone, “Intuitions préchrétiennes”, Oeuvres
Complétes IV, Gallimard, Paris, 2009, pp. 156-161.
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4 Simone Weil, “L’Enracinement. Prélude a une déclara-
tion des devoirs envers ['étre humain”, Oeuvres Com-
pletes V, Paris, Gallimard, 2013.

Simone Weil, “Ciencia y percepcion en Descartes”, So-
bre la ciencia, Buenos Aires, El cuenco de plata, 2006,
p. 90.
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damental y, como consecuencia de esta centralidad, la filésofa piensa en
una ontologia basada en la idea de necesidad en tanto que ley del mundo
material, natural y social’.

Si en este punto, se considera el andlisis que Hannah Arendt desarrolla
acerca de las actividades humanas y se utiliza como herramienta criti-
ca para visualizar la posicién de Weil, resultard més fécil detectar aquel
elemento que une el trabajo al cuerpo y al nivel elemental de la vida
biolégica. Un dmbito que en el pensamiento de Arendt queda fuera de
lo politico y que en el de Wil se transforma en el centro de su represen-
tacion del cuerpo dolido como imagen de la opresién’, lo que permite
hacer visible cémo en Weil el cuerpo incluido en la categorizacién de la
politica —y esta es la hipdtesis que se quiere desarrollar— funciona como
dispositivo critico de su representacién moderna®. Para lo que aqui nos
concierne, bastard con recordar brevemente cémo, en la obra La con-
dicién humana —cuyo titulo, como muchas veces se ha notado, podria
evocar justo La condicion obrera de Weil’— Arendt divide el dmbito de
la actividad humana en tres grandes grupos: la labor (labour), el tra-
bajo (work) y la accién (action). La labor, “la labor de nuestro cuerpo
(the labour of our body)”"", resulta distinta de “el trabajo de nuestras ma-
nos (the work of our hands)”, en tanto que estd relacionado con la esfera
de la reproduccién, mientras que la primera estd relacionada con la es-
fera de la produccién. Lo que caracteriza al trabajo es el hecho de estar
relacionado con la dimensién corporal y con sus funciones: con el man-
tenimiento del nivel elemental, primitivo y biolégico de la vida humana
y, por tanto, de pertenecer a la dimensién de la necesidad, entendida
como opuesta a la dimensién politica de la libertad:

Los antiguos [...] crefan que era necesario poseer esclavos debido a la servil

naturaleza de todas las ocupaciones utiles para el mantenimiento de la

6 Angela Lorena Fuster, "Sin prejucio ni sentimentalismo.
Hannah Arendt, lectora de Simone Weil”, en Lectoras
de Simone Weil, Barcelona, Icaria, 2013, p. 40.

En la utilizacién del pensamiento de Arendt como he-
rramienta critica para analizar el de Weil, seguimos la
sugerencia que Roberto Esposito expone en el libro en
el cual se ocupa de ambas pensadoras. Véase, Rober-
to esposito, Lorigine della politica. Hannah Arendt o
Simone Weil?, Roma, Donzelli Editore, 1996.

La argumentacion se basa sobre la idea de que la re-
presentacion sea la categoria central de la politica mo-
derna o, dicho de otra manera, que la politica moder-
na coincida con su representacion. En este sentido, el
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papel que ocupa la corporeidad en el pensamiento de
Weil en tanto critica del aparato conceptual moderno
puede entenderse como critica sublimada en la elec-
cién de una figura del mundo clasico, de su represen-
tacion. Sobre el tema de la representacion, véase Carlo
Galli, "Immagine e rappresentanza politica”, Filosofia
politica, nim. 1, Bolonia, 1987, pp. 9-29.

Angela Lorena Fuster, “Sin prejucio ni sentimentalismo.
Hannah Arendt, lectora de Simone Weil”, Lectoras de
Simone Weil, F. Birulés y R. Rius Gatell (eds.), Barcelona,
Icaria, 2013, p. 34.

10 Hannah Arendt, La condicién humana, Barcelona, Pai-

dés, 1993, p. 98.



150 |

Resonancias italianas

1 bid,

vida. Laborar significaba estar esclavizado por la necesidad, y esta servi-
dumbre era inherente a las condiciones de la vida humana. Debido a que
los hombres estaban dominados por las necesidades de la vida, sélo podian
ganar su libertad mediante la dominacién de esos a quienes sujetaban a la
necesidad por la fuerza. La degradacién del esclavo era un golpe del desti-
no y un destino peor que la muerte, ya que llevaba consigo la metamorfo-

sis del hombre en algo semejante al animal domesticado'.

En su concepcidén de la necesidad como fuerza natural y brutal que re-
duce el hombre a su fisicidad y, en consecuencia, a su animalidad, Ar-
endt parece tener en mente las reflexiones del Weil sobre el tema. Sin
embargo, en este punto los caminos de las dos autoras divergen de forma
sustancial. A través de la distincién entre animal laborans (el hombre
que se dedica al trabajo), homo faber (el hombre productor) y animal
rationale (el hombre que se dedica a la actividad verdaderamente hu-
mana de la politica), Arendt pretende separar el dmbito de lo politico
—concebido como aquella esfera en la que, a través de la accidn, se ejerce
la libertad— del dmbito de lo social, en el que se ejercen las actividades
productivas y reproductivas relacionadas con la necesidad. La pensadora
propone de tal manera una representacién de la libertad como caracter-
istica de la condicién humana en cuanto distinta de una necesidad que
vincula el hombre a su condicién animal.

Dejando, por ahora, de lado el anilisis arendtiano —sobre el que mucho
se habria que afadir— lo que resulta interesante destacar es el hecho de
que el trabajo (le travail) en la concepcién de Weil retine tanto las ac-
tividades del animal laborans, que tienen como objeto la reproduccién
de la vida biolégica, cuanto aquellas del homo faber, dirigidas a la cre-
acién y a la fabricacién de objetos cuyo destino va mds alld de la ur-
gencia metabdlica del consumo. No obstante, el trabajo, para Weil, no
se reduce exclusivamente a eso: instrumento de un autentico contacto
con el mundo, representa también la actividad que acoge el potencial
transformador de la accién politica. En el trabajo obrero, trabajo y obra
coinciden y, en su coincidencia, posibilitan la accién en cuanto actividad
propiamente humana y politica. Weil recupera (marxianamente) la pro-
ductividad politica de lo social, mientras que Arendt vuelve justamente
al mundo cldsico para desechar esa posibilidad y, de esa manera, intentar

, p.100.
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superar la concepcién moderna de la politica. Desde el punto de vista
arendtiano, Weil reproduce un defecto tipico de la tradicion filoséfica
occidental que niega la autonomia de lo politico; sin embargo, esta ex-
clusién es lo que le permite a Weil rescatar politicamente aquel cuerpo
dolido, aquel hombre reducido a su animalidad, que el sistema mo-
derno de la gran industria capitalista re-produce sin parar. Por lo tanto,
el problema de Weil es el de encontrar la manera a través de la cual la
accioén politica y el ejercicio de la libertad sean posibles a pesar del efecto
devastador del trabajo sobre el cuerpo y sobre la mente. La lectura de un
pasaje del diario de fibrica que Weil redacté durante su afio de trabajo
como obrera ayuda a comprender mejor su posicionamiento:

El agotamiento termina haciéndome olvidar las verdaderas razones de mi
estancia en la fabrica, hace casi invencible para mi la tentacién mds fuerte
que conlleva esta vida: la de no pensar mds, una y la tnica forma de no
sufrir. Solo los sdbados por la tarde y los domingos retornan los recuerdos,
fragmentos de ideas que me recuerdan que también soy un ser pensante.
Un susto que me atrapa al notar mi dependencia de las circunstancias ex-
ternas: serfa suficiente para mf trabajar un dfa sin un descanso semanal, que
después de todo siempre es posible, y me convertiria en una bestia de carga,
décily resignadal...] noestoy lejos dellegaralaconclusién de quelasalvacién

del alma de un trabajador depende ante todo de su constitucién fisica'®

Las observaciones de Weil se aproximan a las elaboradas por Arendt.
El trabajo parece haber quedado reducido a la corporeidad, mientras
que la corporeidad, subyugada a la necesidad, transforma al trabajador
en algo como un animal de carga. Por ello, dirfa Arendt, los antiguos
griegos consideraban la esclavitud como algo mds que una condicién y
crefan que implicaba un cambio en la naturaleza del hombre: lo que los
hombres compartian con otras formas de vida animal no podia conside-
rarse humano'’. Weil pone el acento, asimismo, en la deshumanizacién
de lo humano, el cual se transforma en el problema politico central:

12 Simone Weil, “Journal d’'usine”, Oeuvres Compleétes |,
Paris, Gallimard, 1991, pp. 192-193.

B bid.

, p. 80.
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La revuelta es imposible, excepto por un reldmpago [...] Uno estd solo con
su trabajo, uno se puede rebelar contra él —trabajar con irritacién, hacer
un mal trabajo, y asi morir de hambre [...] Somos como los caballos que
se hieren tan pronto como tiran de la broca —y se desploman. Incluso per-
demos la conciencia de esta situacidn, solo la experimentamos, eso es todo.

Cualquier despertar del pensamiento es entonces doloroso'.

Weil se pregunta cémo serfa posible una rebelién obrera, ;cudles serfan
las condiciones de libertad de aquellos que viven de tal manera? Y, ;cémo
emancipar a los que son esclavos del sufrimiento del cuerpo, a los que
han quedado reducidos a déciles animales de carga? ;Cémo puede mejo-
rarse el destino de aquellos que sufren en su propia piel las consecuencias
del ejercicio obsceno del poder? La respuesta weiliana es la siguiente:
“Creo que es importante comenzar por levantar la cabeza”®.

Cuerpo y tragedia

Puesto que para Weil una revolucién comunista no solucionaria el
problema de la opresién, su investigacién se centra en la posibilidad de
modificar el papel de los obreros en el sistema de produccién: “La cues-
tién, por el momento, es saber si, en las condiciones actuales, es posible
llegar a una fébrica de manera que los trabajadores cuenten y estén cons-
cientes de contar para alguna cosa™'.

La primera condicién para un trabajo no servil consiste en la estimu-
lacién del pensamiento y de la inteligencia, lo que es idéntico a tomar
consciencia de la necesidad a la que se estd sometidos: “Me parece que
cualquier sufrimiento es menos abrumador, menos propenso a de-
gradarse, cuando concebimos el mecanismo de las necesidades que lo
causan”'’. Con este espiritu, en 1936, Weil empieza una corta colabora-
cién con Victor Bernard, ingeniero de las oficinas Fonderie de Rosiéres.
La idea de Weil es proponer una serie de reformas a fin de mejorar las
condiciones de vida de los trabajadores. En sus propuestas, la filésofa
empieza con la idea de que lo que degrada la inteligencia degrada a todo
el hombre y que por ello: “le travail doit tendre, dans toute la mesure
des possibilités matérielles, & constituer une éducation”'®. Para que esto

4 Simone WeilJournal d'usine”, Oeuvres Complétes Il,  ® Ioid., pp. 223-224.
Paris, Gallimard, 1998, p. 193. 7 bid,, p. 224.
5 Ibid., p. 232. 8 bid., p. 237.
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sea posible es necesario buscar una forma de despertar la inteligencia y la
atencion de aquellos a los que el trabajo mismo empuja hacia la perdida
de consciencia. La colaboracién con Bernard, antes de interrumpirse de
forma brusca, por la indisposicién del ingeniero hacia las ideas politicas
demasiado “subversivas” de la filésofa", permite a Weil desarrollar algu-
nas de sus ideas. Entre ellas, la pensadora trabaja en una serie de articulos
para la gaceta fabril Entre nous, en los que presenta la tragedia griega al
publico de los obreros por medio de la traduccién y el comentario de
algunos textos y pasajes:

Felizmente me ha venido a la memoria un antiguo proyecto que me inte-
resa muchisimo, el de hacer que las obras maestras de la poesia griega sean
accesibles a las masas populares. Senti, el ano pasado, que la gran poesia
griega estarfa cien veces mds préxima al pueblo, si pudiera conocerla, que la
literatura francesa cldsica y moderna. Comencé por Antigona. Si he logra-
do mi propésito, debe poder interesar y conmover a todo el mundo, desde
el director al dltimo pedn; y este tltimo debe poder penetrar en su interior
casi sin predmbulo, y sin embargo sin tener nunca la impresién de ninguna
condescendencia, de ningtin esfuerzo realizado para ponerla a su alcance.

Asi es como yo entiendo la vulgarizacién. Pero ignoro si lo he logrado®.

La filssofa comienza a trabajar en tres articulos respectivamente sobre
Antigona, Electra y Filoctetes de Séfocles. Finalmente, sélo llega a pu-
blicarse el articulo sobre Antigona, mientras que el que redacta sobre
Electra permanece inédito y el de Filoctetes se queda inacabado. A través
de la presentacién de historias de sufrimiento y de opresién en los anti-
guos dramas, Weil intenta, claro estd, esquivar la censura de los dirigen-
tes de la oficina: “Espero, sin embargo, que usted no vaya tan lejos como
para considerar a Séfocles subversivo™!, le contesta Weil irénicamente al
ingeniero Bernard. Sin embargo, remontarse a Séfocles no es solamente
un truco determinado por las circunstancias, sino que apunta hacia una
calidad intrinseca de la tragedia en general y de los dramas de Séfocles
en particular que le permite instruir y educar a la vez que favorece una
toma de conciencia por parte de los obreros sobre su propia dramdtica
condicién. Asi Weil presenta las tragedias:

¥ |bid., pp. 248-251.
2 |pid,, p. 244.
2 bid,, p. 244.
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En cada uno de estos dramas el personaje principal es un ser valiente y
orgulloso que lucha completamente solo contra una situacién intolera-
blemente dolorosa; se dobla bajo el peso de la soledad, de la miseria, de
la humillacién, de la injusticia; su coraje se quiebra por momentos; pero
aguanta y no se deja degradar jamds por la desdicha. Por eso estos dramas,
aunque dolorosos, no dejan nunca una impresién de tristeza. Mds bien se

guarda de ellos una impresién de serenidad®.

Segtin la perspectiva de Weil, la tragedia es capaz de dialogar con las
masas obreras porque el drama de la existencia humana se presen-
ta en ella como el enfrentamiento aparente entre libertad y necesi-
dad, un enfrentamiento que, aunque no tenga posible composicién
mundana, puede reflejar lo que el trabajo encierra como su esencia®.
La visién trdgica que Weil ofrece de la condicién obrera, y de la histo-
ria con ella, no coincide con una mera aceptacién de las condiciones
actuales: comprensién y atencién, para la filésofa, nunca son sindni-
mos de resignacién, ni tampoco de sumisién. Para Weil, se trata mds
bien de liberar el potencial de un elemento que no puede seguir siendo
politicamente irrelevante. Si el trabajo animaliza el hombre, si el su-
frimiento fisico embota la inteligencia, la solucién no puede ser la de
la politica moderna, es decir, no puede ser una préctica politica orien-
tada hacia el ejercicio de un poder que, por su naturaleza, siempre es
cémplice de la opresién. Por medio del lenguaje de la tragedia, Weil
busca una forma de comunicar lo que no puede ser comunicado a tra-
vés del lenguaje politico corriente, vinculado con la gramdtica del po-
der, e incapaz de expresar realmente el sentido tltimo de la opresién®.

En el articulo sobre la Electra, mds que en los otros, se hace evidente este
intento. La eleccién de la versidn sofoclea del drama estd determinada
por aquellas caracteristicas del texto que lo vuelven funcional al objetivo
de la filésofa®. En efecto, la tragedia de Séfocles presenta significativas

2 Simone Well, “Antigona”, La fuente griega, trad. José una experiencia que, plenamente asumida, es deter-
Luis Escartin y Maria Teresa Escartin, Madrid, Trotta, minante respecto a problemas concretos; le proporcio-
2005, p. 57. na también un ‘lenguaje’ que hace propio. En realidad,

23 Para una interpretacién de las lecturas weilianas de el lenguaje weiliano es suyo: habla desde si mismo, y
las tragedias relacionada con los temas de la libertad desde si busca reordenar el mundo, tarea en la que
y de la opresion, véase Simone Fraisse, "Oppressione las metéforas y los simbolos desempenaran una fun-
e liberta: una lettura weiliana della tragedia greca”, cion especifica”. Sobre la corrosion del lenguaje mo-
Politeia e sapienza. In questione con Simone Weil, A. derno de la politica, véase: Roberto Esposito, L'origine
Marchetti (ed.), Bologna, Patron, 1993, pp. 23-32. della politica. Hannah Arendt o Simone Weil?, Roma,

24 yéase, Carmen Revilla, Simone Weil: nombrar la expe- Donzelli Editore, 1996.
riencia, Madrid, Trotta, 2003, p.153. Escribe Revilla: “La 25 Cabe destacar que Weil, a lo largo de los afos, no deja
‘ensefianza’ de los griegos no sélo le va a proporcionar de leer las mismas tragedias volviendo a incorporar en
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diferencias con respecto a la de Esquilo®. En Coéforos de Esquilo Ores-
tes mata a Egisto y Clitemnestra obedeciendo a un orden del dios Apolo.
La necesidad de seguir el ordculo es lo que empuja el protagonista hacia
el homicidio, a pesar del horror que inspira el matricidio. Por el con-
trario, Séfocles suprime el ordculo y de esta manera libera a sus héroes
y los hace responsables por sus acciones. Ademds, Electra se transforma
en la victima de las humillaciones por parte de su madre. Herida en
el orgullo y animada por el deseo de venganza, Electra odia a Clitem-
nestra y lanza gritos de jabilo a la noticia de la muerte de su madre.
La Electra de Séfocles es una figura compleja, en la cual la sed de ven-
ganza se une con los rasgos de lo inhumano. Sin embargo, Séfocles trata
el homicidio como un acto de justicia, determinado por la conciencia.
La libertad y la responsabilidad de los personajes, el énfasis puesta en
el sufrimiento fisico, el tema de la conciencia de la propia condicién y
de la justicia son las caracteristicas de la obra que atraen la atencién de
Weil. Electra dolida, herida, humillada, envejecida por las desgracias y
las penas sufridas, es la heroina que la fildsofa necesita para representar
el destino del obrero, el esclavo moderno. Este contratiempo, este ana-
cronismo interrumpe el recurrido lineal de la historia: la atencién hacia
el cuerpo que sufre traslada el punto de vista desde las condiciones ma-
teriales de la opresién hacia la desgracia de tal manera que la fuerza que
oprime llega a presentarse como algo universal, como la otra cara de la
necesidad natural. De tal manera, Weil puede presentar a Electra como a
una hermana de aquellos que sufren las injusticias a diario en las oficinas:

Esta historia de Electra estd hecha para conmover a todos aquellos que, en
el curso de su vida, han tenido la ocasién de saber lo que es la desdicha.
Por supuesto, es esta una vieja historia. Pero la miseria, la humillacién, la
injusticia, el sentimiento de que se estd completamente solo, de que se estd
entregado a la desdicha, abandonado de Dios y de los hombres, ésas cosas
no son viejas. Son de todos los tiempos. Son cosas que inflige la vida todos

los dias a los desfavorecidos por la fortuna”.

Con su lectura, Weil enfoca una de las caracteristica principales del dra-
ma de S6focles: la importancia en la puesta en escena del cuerpo de Elec-
tra, verdadero protagonista de la tragedia. El cuerpo de Electra —cuya

ellas nuevos significados a medida que su reflexion va A Suggestion”, Classical Philology, N° 1, pp. 77-80.

cam

biando y orientdndose hacia contenidos espiritua- 27 Simone Weil, “Electra’, La fuente griega, trad. Agustin

les y religiosos. Lépez y Maria Tabuyo, Madrid, Trotta, 2005, p. 63.
26 David Konstan, “Sophocles’ Electra as Political Allegory:
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vulnerabilidad lo transforma en simbolo de todos aquellos cuerpos que
no pueden ser politicamente correctos y que, por lo tanto, disturban e
inquietan los mecanismos simbdlicos del poder”®- representa un cuerpo
deshumanizado, objetivado en su reduccién a encarnacién somdtica del
sufrimiento. El cuerpo de Electra es la sublimacién perfecta de aquella
fuerza que reduce los hombres a cosas y que Weil no deja de invocar
como el origen de toda perversion de la justicia y, por lo tanto, resulta
particularmente apto para representar una situacién como aquella de la
oficina en la que: “Las cosas hacen la funcién de los hombres, los hom-
bres cumplen el papel de las cosas; es ésta la raiz del mal’™.

La imagen del cuerpo de Electra tiene tanta importancia en el drama que
se ha llegado a afirmar que: “Electra es un juego de trauma performativo,
inextricablemente relacionado con el ‘significado’ del cuerpo como un
sitio de poder y control en disputa™. El cuerpo opera en la tragedia de
manera performativa, deslizindose entre subjetividad y objetividad. Por
su medio, Electra construye su propia identidad: usando y abusando de
las huellas dejadas por la desgracia y el sufrimiento. Las privaciones a
las que estd sometida, asi pues, no representan solamente signos de pa-
sividad, sino que se muestran también como simbolos de una silenciosa
lucha, en la que el ayuno y la indigencia se transforman en sinénimos
de resistencia, rigor moral, autonomia e integridad. De hecho, es lo que
de inhumano hay en su condicién lo que empuja Electra a la accién.
De esta manera, Weil estd autorizada a darle relevancia a la representa-
cién de una heroina desfigurada por las privaciones: el cuerpo deshecho
muestra las plagas del hambre, de la malnutricién; el sufrimiento no
encuentra consolacién, ni solidaridad; la belleza se ha ido para siempre:

Ya la mejor parte de mi vida ha pasado,
transcurrida en la desesperacién. No puedo mis.
Privada de padres, la pena me corroe.

No hay hombre que me ame y me proteja.

Me es necesario como a la tltima sirvienta

trabajar en la casa de mi padre;

28 Simona Forti, “Democratic bodies: Biopolitically Cor- 3 Jane Montgomery Griffiths, “The Abject Eidos. Trau-

rect”, Graduate Faculty Philosophy Journal, N.1, 2015, ma and the Body in Sophocles’ Electra”, en Tradition,
pp. 145-158. Translation, Trauma. The Classic and the Modern (Eds.

2 Simone Weil, La condicién obrera, Buenos Aires, El Parker y T. Mathews), Oxford, Oxford University Press,
cuenco de plata, 2010, p. 184. 2011, p. 231.

PAPELMAQUINAI2



157 |

Resonancias italianas

vestida con estos harapos humillantes,

debo quedar de pie en torno a mesas vacias.”!

El cuerpo de Electra, cuerpo sexuado, cuerpo femenino le parece a Weil
—por otro lado indiferente en relacién a la cuestién feminista, aunque
consciente de la mayor opresién sufrida por las mujeres— especialmente
adecuado para representar la violencia obscena de un poder que, en su
capacidad de reducir aquellos que lo sufren a una condicién subhuma-
na, manifiesta su vinculo esencial con la violencia. Un vinculo que, en
el pensamiento de Weil, transforma el poder en una fuerza universal.
Una fuerza que no tiene historia, que atraviesa las épocas en cuanto ley
del universo material y que la politica renovada, entendida como bus-
queda de la justicia y no como ejercicio del poder, puede llegar a romper:
la justicia es real porque estd presente en el corazén de los hombres™.
Electra conserva su deseo de libertad y justicia, a pesar de todo. En tal
modo se dirige Electra a su hermana que, por el contrario, ha tomado la
decisién de someterse, apagando el corazén y la inteligencia:

Yo, no, nunca, en ningtin caso, aun cuando se me debiera
conceder esos favores de los que estds tan orgullosa,

Yo no cederfa ante esa gente. Para ti las mesas

ricamente servidas, para ti la vida abundante.

No envidio en nada tus privilegios.*®

Este pasaje permite una lectura politica de la feminidad resistente de
Electra, por contraste con la imagen sumisa de Crisétemis, portadora
de una feminidad en linea con los estdndares del tiempo®, y permite
también una lectura politica de la tragedia en su conjunto, poniendo
de relieve aquellos elementos que pueden favorecer su interpretacion
en términos de una alegoria de la situacién politica de la Atenas de la
época: por ejemplo, la presencia, poco usual en la tragedia del sustantivo
eleutheria para indicar la libertad en su sentido propiamente politico de
libertad desde la tirania®. Weil capta todos estos elementos y los retine.

3 Simone Weil, “Lamentos de Electra y reconocimiento  >* Graham Wheeler, “Gender and Transgression in

de Orestes”, La fuente griega, op. cit., p. 49. Sophocles’ Electra”, The Classical Quarterly, N.2, 2003,
32 Simone Weil, “L’Enracinement. Prélude & une déclara- pp. 377-388.
tion des devoirs envers I'étre humain”, Oeuvres Com- 35 Konstan, David, “Sophocles’ Electra as Political Alle-

plétes V, Paris, Gallimard, 2013, p. 347. gory: A Suggestion”, Classical Philology, N° 1, p. 79.
33 Simone Weil, “Lamentos de Electra y reconocimiento
de Orestes”, La fuente griega, op. cit., pp. 49-50.
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Su Electra se transforma en un himno a la resistencia: el héroe es aquello
q
que, aunque esté a punto de doblarse, vuelve a encontrarse en el medio
del sufrimiento. Al final de la tragedia: “la opresién es quebrantada.
g q
Electra es libre™®. Este es el desafio que el pensamiento weiliano no
q
dejara de ponerse a si mismo en los afios siguientes.
g
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Simone Weil, “Electra”, La fuente griega, op.
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sUnateologia politicade 1933?
Sobre Epimeteo cristiano

de Konrad Weiss’

Russell A. Berman"

En el ensayo “Religion en la esfera publica” publicado
en el 2000, Jiirgen Habermas, el filésofo de la razén co-
municativa, hace un alegato importante sobre el discurso
religioso. En lugar de extirparla de la esfera pablica como
asunto privado o denigrarla a cuestion ideoldgica, el fi-
l6sofo le concede a la religién un lugar importante en el
debate de la modernidad. “No seria racional” —nos dice
Habermas con una claridad extraordinaria— “que recha-
cemos de antemano la conjetura de que las religiones han
podido mantener un lugar central al interior del edifi-
cio de la modernidad dada su sustancia cognitiva la cual
aun no pareciera haberse agotado del todo”'. En otras
palabras, serfa equivocado asumir que las religiones ya
no tienen nada que decirle a la modernidad. Esta afirma-
cién, desde luego, tiene su premisa en el hecho de que
el contenido de las religiones (entiéndase, su “sustan-
cia cognitiva’), aun conserva un conocimiento valioso.
Habermas rdpidamente delimita las posibles ramificacio-
nes de su afirmacién: el “pensamiento postmetafisico”

* Texto inédito. Traduccién al castellano por Gerardo
Murioz.

** Profesor de Literatura Comparada y Estudios Alema-
nes, Stanford University.

1 Jurgen Habermas, “Religion in the Public Sphere”,
European Journal of Philosophy, 14, 2006, p. 20.
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debe permanecer “estrictamente agndstico”, y por lo tan-
to cualquier sustancia religiosa en la esfera pablica debe
de ser comunicada de “manera accesible”, o sea, desde un
lenguaje no-confesional. Sin embargo, es aqui donde el
genio sale de la botella, en la medida en que la religién
pareciera merecer reconocimiento en la cultura moderna:
“las religiones cuyo valor potencial tiende a inspirar a la
gente mds alld de los limites de una comunidad especifica
de creyentes”. Contra la separacién iglesia-estado, esos
dos polos que el liberalismo convencional busca aislar
con una muralla infranqueable, Habermas va mds alld
del sentido generalizado que solo ve en la religién una
forma politizada (especialmente desde la Revolucién Ira-
ni). Al contrario, Habermas entiende que se trataria de
pensar una convergencia constitutiva entre religién y po-
litica. En lugar de condenar la contaminacién de la esfera
publica por la sustancia sagrada, Habermas desafia los
presupuestos de la modernidad y toma partido por una
escucha de las tradiciones religiosas que guardan sus ver-
dades ante las deficiencias del pensamiento postmetafisi-
co. Puesto que la modernidad es un proyecto inconcluso
por definicién, en su interior se encuentra una laguna
a la cual la religién quizds pudiera dirigirse. De manera
que una modernidad post-tradicionalista y secular estd
en condiciones de beneficiarse de un didlogo directo con
la teologia politica. Rechazar esta posibilidad implicaria
que sblo una cultura secularizada y extirpada completa-
mente de la religién puede ser exitosa. A Habermas esta
conclusion le parece de indole irracional.

Mientras que hoy la pregunta por la teologia politica no
puede ignorar la obra de Carl Schmitt, también es cierto
que la discusién sobre Schmitt tiende a quedar paralizada
en torno a su relacién con nazismo y el antisemitismo;
problemas importantes sin duda alguna, pero que llegan
a obstaculizar otro debate central: el interés del propio
Schmitt por la inestabilidad del Estado liberal y del libe-
ralismo en general. ;Cudndo es que el Rechstaat es incapaz
de estar a la altura de sus normas? ;Cudndo es que el Es-
tado se encuentra incapaz de actuar politicamente? Estas
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son preguntas que van mds alld del mero interés historio-
gréfico, puesto que reabren interrogantes sobre el colapso
de Weimar, y la manera en cémo pudiéramos repensar ese
momento histérico a la luz de nuestro presente. Sin duda
que serfa imposible reducir todas las posturas de Schmitt
a argumentos monoliticamente organizados desde la teo-
logia politica. Hacia el fin de la era de Weimar, la teolo-
gia politica convergié en una figura que fue decisiva para
Schmitt: el Epimeteo cristiano, simbolo que tomé de la
obra de Konrad Weiss, un escritor sobre el cual expresé
una enérgica y duradera admiracién. En efecto, Schmitt
se autodefinié como un Epimeteo cristiano en su diario
de posguerra Ex captivate salus y la vuelve a evocar una
vez mds esta figura en su resena de Meaning in History
de Karl Lowith®. En este ensayo, me gustaria desarrollar
algunas implicaciones de la figura del Epimeteo cristiano
tomando en cuenta la posicién de Weiss en la década del
treinta. ;Es posible una lectura teoldgica politica del fin
de Weimar? ;Cémo pensar la historia de la salvacién ante
la crisis del Estado liberal? Finalmente, ;estd en condicio-
nes la teologfa politica de Weiss de decirnos algo sobre
la relacién entre religién, cultura, y democracia liberal?

Konrad Weiss (1880-1940) se entiende mejor si comen-
zamos diciendo que fue una de las figuras que protago-
nizé los debates sobre el ascenso del catolicismo en la
Alemania de comienzos de siglo. Desde 1905, Weiss con-
tribuyé periédicamente en la revista Hochland, de la cual
luego seria el editor de la seccién de arte. En 1920 parti-
cipé en Miinchner Neueste Nachrichten, donde colaboré
con escritos sobre arte y arquitectura medieval. Sus es-
critos abogaban por la necesidad espiritual del arte mo-
derno. Esto lo llevé a defender la obra de su amigo, el
pintor Carl Kaspar. Este pintor ilustré uno de los libros

Carl Schmitt, Ex captivate salus: Experiencias de la
época 1945-47, Madrid, Editorial Trotta, 2010. También
ver, Heinrich Meier, The Lesson of Carl Schmitt: Four
Chapters on the Distinction between Political Theo-
logy and Political Philosophy, Chicago, University of
Chicago Press, 1998.
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de poemas mids exitosos de Weiss, Die kleine Schoepfung
publicado en 1926 por Georg Miiller. Su obra poética
incluye varios volimenes de dificil categorizacién, mu-
chos de ellos de cardcter litdrgico, y que a veces la critica
ha descrito como post-expresionista. En 1926, Rudolf
Bochardt se refirié a Weiss como el “verkannter Dichter”
(“el poeta malentendido”), y como “dunkel aus Demut,
undurchdringlich aus echter Bescheidenheit” (“oscuro
en su humildad, pero impenetrable con una auténtica
modestia”) en respuesta a una encuesta del Newe Ziircher
Zeitung. Ahora sabemos que cuando Hugo von Hof-
mannsthal visitd6 Manich en 1927 para la inauguracién
de Der Turm, intentd hacer una cita con Weiss. Sin em-
bargo, hoy Weiss permanece completamente olvidado, a
pesar de la nota elogiosa de Botho Strauss en Die Zeit en
el 2004°. Solo en los dltimos anos algunos estudios aca-
démicos han comenzado a darle importancia a su obra,
aunque es cierto que un poeta cat6lico nunca serd el me-
jor candidato para gran popularidad entre los lectores®.

Desde el punto de vista de la relacién estética y politi-
ca, la figura de Weiss es intrigante y enigmdtica. Armin
Mohler lo sitta en su catilogo de miembros de la revo-
lucién conservadora y representante de los “reichskatho-
lische Dichter”, junto a Theodor Diubler, quien seria
para Schmitt otro de sus “dichterischer Inspirator™. En
1931, Weiss estuvo envuelto una polémica con el arqui-
tecto y reaccionario Paul Schultze-Naumburg. En 1928,
Schultze-Naumburg habia atacado sin piedad a Kunst
und Rasse, y luego habia ingresado en Kampfbund fuer
deutsche Kultur, la institucién que dirigia Alfred Rosen-
berg. En 1930 ya era miembro del NSDAP, y en 1932
interesarfa al Reichstag luego de la victoria electoral de

Botho Strauss, “Eine nicht geheure Begegnung”, Die
Zeit, 2003. p. 26.

Heiko Christians, “Und immer wieder nur das Wort:
Konrad Weiss’ Sonett-Zyklus ‘Gesichte des Knechts auf
Golgatha’ und der ‘Geist der Liturgie™, Euphorien, 102,
2008, pp. 481-502.

Armin Mohler, Die konservative Revolution in Deutsch-
land 1918-1932, Darmstadt, Wissenschaftliche Buch-
gesellschaft, 1989.
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los nazis. Schultze-Naumburg fue sin lugar a dudas una
estrella cultural del movimiento Nazi, como lo demuestra
su conferencia programdtica “Der Kampf um die Kunst”,
dictada en Munich en febrero de 1931. Weiss recibirfa
criticamente esta charla en las pdginas de Neuesten Na-
chrichten, argumentando que las politicas culturales nazis
desatienden elementos religiosos catdlicos. El nazismo,
segin Weiss, se enfocaba exclusivamente en la raza, y
por extensién permanecia en la misma deriva nihilista
del materialismo moderno. En su critica a las politicas
culturales de Schultze-Naumburg, Weiss haria explicito
su conservadurismo cultural que armonizaba el nacio-
nalismo, el cristianismo, y la defensa del expresionismo
contra lo que €l percibia como un provincianismo que le
daba la mano a una estética racial de ese espiritu deca-
dente de la modernidad de Weimar. La apuesta de Weiss
radicaba en defender la cultura catélica conservadora que
habia sido completamente marginada.

En 1931, Weiss se situarfa en un cuadro histérico muy
complejo: por un lado, era critico de la modernidad de
Weimar, pero defendia el arte moderno; sentia orgullo
por el nacionalismo, pero desdenada el nacional socia-
lismo; pensaba que lo “germano” y lo “catélico” podian
reconciliarse por fuera de las trampas del antisemitismo
cientifico. Es dificil hacer una reconstruccién de la tra-
yectoria intelectual de Konrad Weiss, ya que carecemos
hasta de los elementos biograficos mds bsicos. Pero sabe-
mos que se sintié amenazado durante el Putsch de 1934,
y en 1935 Gottfried Bermann-Fischer lo amenazé con
echarlo del periddico por atreverse a publicar en “casas
editoriales judias”. Su libro Das Sinnreich der Erde apare-
cerfa en 1939 con el sello Isel. Y efectivamente, en algin
momento de la década del treinta, Weiss fue expulsado
del periédico. Durante sus tltimos anos de vida, viajé en
automovil por toda Alemania visitando iglesias medieva-
les que luego figurarian en los dos volimenes de su libro

Deutschlands Morgenspiegel (1950).
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Un rasgo importante de su perfil politico, sin lugar a
duda, es su libro de 1933 Der christliche Epimetheus.
El primer capitulo de este breve libro nos presenta con
un dietario de la eleccién de 1932 en la que Hindenburg
aparece como una figura central. Los capitulos dos y tres
son una reflexién un tanto hermética de la politica alme-
na a la par de la historia de la salvacién. Weiss buscaba
escribir una teologia politica del presente escrito desde
un lenguaje religioso. El capitulo dos recoge los eventos
de las elecciones en el Reichstag en marzo de 1933, y
el tercer capitulo elabora la idea del Epimeteo cristiano.
Es en este capitulo donde se encuentra una larga nota
al pie sobre la importancia del pensamiento catdlico de
Carl Schmitt. Sobre esto voy a volver mds adelante.

En realidad, fue Schmitt quien recomenddé a Weiss a
Franz Schranz (1894-1961), un doctor de Sauerland,
quien financié la publicacién de Der christliche Epi-
metheus. Schranz era la fuerza motora de lo que se lle-
garfa a conocer como el Siedlinghauser Kreis, un grupo
de amigos artistas e intelectuales, criticos de la crisis de
Weimar, aunque insatisfechos con el ascenso del nazis-
mo. La fila de integrantes que viajarian a Siedlinghausen
da cuenta de la complejidad de la revolucién conserva-
dora: Schmitt, los hermanos Juenger, Joseph Piper, Ernst
Niekisch, y el artista Paul Weber. El mismo Weiss mante-
nia contacto con el intelectual catdlico anti-nazi, Thedor
Haecker, a quien Weiss le dedicaria varios de sus poemas
en 1ag und Nachtbiicher. Es este contexto el que hace que
el tratado Epimeteo cristiano sea tan intersante para el mo-
mento politico. El Epimeteo cristiano, un libro que trata
sobre las transformaciones politicas entre 1932 y 1933,
en realidad elabora una singular teologia politica, desde
los esfuerzos de un intelectual catélico por pensar la crisis
de Weimar bajo un signo mitoldgico. Pero, ;quién es el
Epimeteo cristiano? ;Qué tipo de pensamiento histéri-
co evoca? ;Y de qué manera lo reapropia Schmitt unos
afos mds tarde? Epimeteo cristiano es un texto dificil, por
lo que debo limitar mi comentario a solo unas cuantas
observaciones puntuales: en primer lugar, la posicién de

PAPELMAQUINAI2



165 |

Traslaciones

Weiss ante la crisis politica de Weimar, y, en segundo lu-
gar, a una consideracién paratextual en torno a Schmitt
sobre lo que supone la perspectiva epimetéica.

No es sorprendente encontrar en Weiss la tesis sobre el
vacio de legitimidad en el estado de Weimar, una lectura
que, como sabemos, no se reduce a los circulos de inte-
lectuales conservadores. De cara a las disputas politicas
de febrero de 1932, Weiss escribe: “La injusticia que se
ha generado en la actualidad del estado alemdn conti-
nda autoalimentdndose, y los principios de la legalidad
no puede ofrecer un intervalo para la coexistencia [...]”°.
El desencanto con Weimar, sin embargo, estd lejos de
encontrar su indemnizacién en el milenarismo del Ter-
cer Reich o en las nostalgias por el pasado wilhemiano.
El Estado alemdn solo puede estar en condiciones de le-
gitimidad si encuentra una relacién con el destino del
pueblo en un sentido religioso (aunque no desde una
religiosidad convencional). ;Pero podia Weiss salvar a
Hindenburg de sus adeptos?

La caracterizacién que Weiss dibuja de la inteligencia de-
mocrética como cendculo insipido no llega a los niveles
vitridlicos que encontramos en los ataques por parte de
los catdlicos de Weimar contra los paradigmas humanis-
ticos y liberales del momento. Asi, Weiss pedia distinguir
entre una critica contra el nacional-socialismo desde el
ethos liberal, y el de un conservadorismo espiritual artis-
tico: “Si uno asume la ley estética como un plan interno
de Dios en la historia, entonces puede dejar atrds la au-
tonomia substituta del humanismo y la fuerza interna
puede oponerse a las teorfas nacionalistas que, al situar
el arte en funcién de una naturaleza positivista, solo pue-
den llevar a resultados de gruesas fibras autoritarias™. En
otras palabras, el catolicismo podia ofrecer una critica
aun mds fuerte al racismo nazi de las que podian articular

6
Konrad Weiss, Der christliche Epimetheus, Berlin, Ed-
win Runge, 1933, p. 45.

7 Ibid., p. 18.
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sus opositores liberales. A lo largo del libro, Weiss sitta al
liberalismo humanista y a las estéticas valkisch como es-
pejos opuestos que mds alld del positivismo y del secula-
rismo, no podian percibir las condiciones criaturales de
la existencia. Todo se jugaba en la apuesta por “la verdad
interna al arte contra la orden de lo incomprensible™. La
pérdida de la historia suponia necesariamente la pérdida
de la historia de la salvacién (Heilsgeschichre) cuyo resul-
tado solo podia ser degradante: “Olvidar la historia de
los sentidos y de la salvacién solo tiene como destino una
memoria infértil que hoy aparece evidente en la posicién
bioldgica™.

Esto demuestra coémo Weiss se situaba simultdneamente
en un registro anti-nazi y anti-liberal. Ahora me gustaria
pasar a comentar la referencia a Schmitt. En un momento
muy importante del ensayo, Weiss discute las dindmicas
entre los movimientos de izquierda y derecha en relacién
con la figura de Reichsprisident como unidad del poder
politico, cuya autoridad depende de un decisionismo ju-
ridico'. Es aqui donde Weiss introduce al jurista catélico
Carl Schmitt, cuya obra integraba elementos practicos y
misticos capaces de transformar al humano “guiado por
la 16gica” en un hombre “politico guiado por un sentido
histérico”. En Schmitt se podian percibir las inversiones
del derecho positivo a las masas (“masse”), pero tam-
bién de la técnica (“technik) a la naturaleza de la criatura
(“kreatur”). La dialéctica schmittiana ponia en practica lo
que Weiss llamaba una “forma catdlica especifica del pre-
sente”, cuya estructural integral era paralela a las formas
arquitecténicas medievales. Lo que estaba en juego en la
identificacién catélica de Weiss era la busqueda de una
coherencia interna, asi como la justificacién de un orden
(“ordo”). Esta apuesta podria ser contrastada con la ob-
servacién de Heinrich Meier, para quien Schmitten 1933

® Ibid., p. 18.

9 Ibid., p. 103.

10 1bid, p. 81.

1 Heinrich Meier, The Lesson of Carl Schmitt, op. cit.,
p. 146.
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se comporté como un “protestante, incapaz de encontrar
las mediaciones duales de la representacién, y por lo tan-
to favoreciendo la légica kierkengaardiana del “lo uno
o lo otro” '. Ya meses antes del triunfo parlamentario del
nazismo, Weiss evocarfa a Schmitt para conceptualizar
una salida politica de la crisis a través del integrismo y
del poder del ejecutivo. Adn hoy debemos preguntarnos
si acaso podemos leer la decisién personal de Schmitt en
1933 como una forma confesional de su teologia politica.

Después de la guerra, Schmitt leerd el Epimeteo cristiano
de Weiss como una figura testimonial de su propia si-
tuacién existencial. Lo cierto es que la imagen de Weiss
ofrece una dimensién histérica que va mds alld de una
apropiacién nostalgica por un pasado incumplido. Weiss
contrasta a Epimeteo a Prometeo, aunque desde una
inversién cristiana de valores. En lugar de acentuar el
mito rebelde frente a la humanidad, Weiss sugiere que
el segundo representa los positivismos destructivos de
la modernidad, una escatologifa temporal que carece de
legitimidad. En cambio, Epimeteo haria posible una re-
trospeccién que daba lugar a una misién histérica here-
dera del saber cristiano de la creacién y de la crucifixién
capaz de abrir la posibilidad de redencién. Por eso Weiss
escribfa: “La salvacién es el sentido central de la historia
contra todo concepto. No se trata de mejorar la natura-
leza humana universal, sino de afirmar el testimonio epi-
meteico que la precede [...] los dones de la lucha contra
las deudas de la historia anuncian una esperanza interior
que le ofrece al mundo los sentidos de un ‘complejo de
oposicién’ que jamds nadie podrd entender desde meros

conceptos raciales”'.

En Epimeteo cristiano, Weiss daba forma a la angustia del
conservador revolucionario ante la situacién de Weimar.
Pero como hemos visto a lo largo de este ensayo, Weiss
también tomaba distancia del Nacional Socialismo.

12
Konrad Weiss, Der christliche Epimetheus, Berlin,

Edwin Runge, 1933, p. 48.
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La historia de la salvacién era la tnica posibilidad para
construir una temporalidad de redencién (un tiempo de
anticipacién) —que seria homologable a las formulaciones
de Benjamin y Adorno, asi como al catolicismo existen-
cial de la teologia durante los primeros anos de la Re-
publica Federal. En cuanto meditacién en torno al pen-
samiento al interior de un momento de profunda crisis
epocal, la espiritualidad histérica de Weiss aparece como
una alternativa al estado total. La fe nos guia a la historia
—y aqui encontramos su critica al protestantismo— contra
todo el apego de las obras. La negatividad al interior del
cristianismo evitaba la dindmica integral entre sociedad

y Estado.
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