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RESUMEN

Este trabajo propone un didlogo entre la teorfa
butleriana de la constitucién social y normativa del
sujeto y la fenomenologfa del cuerpo de Merleau-
Ponty. En primer lugar se analizan los argumentos
de Butler en su obra Dar cuenta de si en torno a los
limites de la autonomfa y la transparencia que
derivan del proceso de subjetivacién. Luego se
presenta el cardcter relacional y opaco que
Merleau-Ponty atribuye al sujeto en virtud de su
existencia intercorporal. A partir de esta
convergencia parcial se plantea la necesidad de
vincular la ética con la critica social. Finalmente, se
formula la pregunta acerca del potencial critico del
“dar cuenta de si”, recurso caracteristico del
método fenomenoldgico.
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ABSTRACT

This paper proposes a dialogue between Butler's
theory of the social and normative constitution of
the subject and Merleau-Ponty’s phenomenology of
the body. It begins by analyzing Butler’s arguments
in Giving an Account of Oneself concerning the limits
of autonomy and transparency that emerge from
the process of subjectivation. Then, it presents the
relational and opaque nature that Merleau-Ponty
attributes to the subject by virtue of its
intercorporeal existence. This partial convergence
leads to the necessity of connecting ethics with
social critique. Finally, the paper raises the
question of the critical potential of "giving an
account of oneself," a characteristic feature of the
phenomenological method.
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Introduccién

En estas paginas reflexiono acerca del modo en que las ideas expuestas por J. Butler en su obra Giving an
Account of Oneself (2005) (en adelante GAO) pueden interpelar e incomodar a la fenomenologfa contemporanea,
pero también estimularla y revelar sus posibles articulaciones con la critica social. El didlogo propuesto puede
resultar un tanto impertinente y hasta forzado, teniendo en cuenta que Butler apenas se refiere a la corriente
fenomenoldgica en tal obra. Sin embargo considero que sus andlisis, que ponen en evidencia los limites y los
peligros del “dar cuenta de s{”, pueden incumbir a una vertiente de pensamiento cuyo método apela
precisamente a la descripcién de la experiencia tal como es vivida en primera persona.

En una primera seccién presento brevemente el argumento de GAO acerca de la constitucién relacional y
social de la subjetividad. En virtud de tal constitucién el sujeto es declarado opaco, heterénomo e incapaz de
“dar cuenta de s{” en los términos que requieren las éticas tradicionales. As{ se pone en evidencia, para Butler,
la necesidad de ampliar o redirigir la cuestién de la responsabilidad ética personal hacia la de la critica politica
y social. En segundo lugar, evalto si estas criticas al sujeto de la ética pueden extenderse al sujeto de la
fenomenologia, considerando particularmente la versién corporal de la fenomenologia provista por Merleau-
Ponty. En tercer lugar, me pregunto si el dar cuenta de si estd necesariamente refiido con la critica social, o si
en cambio no podria considerarse util y hasta necesario para tal propésito.

Para precisar algunos limites de este trabajo, debo advertir primeramente que no me refiero aqui -excepto
marginalmente- a las obras mas emblemadticas y representativas del pensamiento de Butler. Aquella en la que
me enfoco, en cambio, traza “un entramado conceptual en parte novedoso en relacién con otros segmentos de
su obra”, sefialando incluso, quizds, “un giro tedrico” en su produccién’. Se trata, ademds, de una publicacién
posterior al cambio de siglo, cuando su pensamiento “evidencia un giro tedrico de cara a un interés de corte
politico-social”? y conceptos como los de opacidad, vulnerabilidad o violencia pasan a un primer plano de su
reflexién. En segundo lugar, considero lado a lado estas ideas de Butler con conceptos fenomenoldgicos
particularmente presentes en la Phénoménologie de la perception (en adelante PP) de Merleau-Ponty (con
ocasionales referencias a algunas otras de sus publicaciones). Sin embargo, no me refiero a la continuada y
minuciosa lectura que Ix filésofx estadounidense dedicé expresamente a la obra del fenomendlogo francés®. Tal
lectura se refleja, por ejemplo, en su critica a la teoria expresiva de la sexualidad contenida en PP, en su
comentario a la lectura merleau-pontiana de Malebranche o en sus reflexiones sobre la ontologfa de la carne*.
Si no recurro aqui a estos textos es porque los problemas en los que aqui me enfoco -el cardcter constituyente y

constituido del sujeto, los limites de la autoconciencia o la funcién critica del dar cuenta de si- no son

1 CHIACCHIO, C.-FEMENI{AS, M. L.-MARTINEZ, A., “Palabras Preliminares”, en FEMEN{AS, M. L.-MARTINEZ, A. (coords.), Judith Butler. Las identidades del
sujeto opaco, La Plata, FaHCE/UNLP, 2015, pp. 15-16.

2 SMALDONE, M., “Butler: Narrarse desde la opacidad. Ecos de la moral existencialista beauvoiriana”, en FEMENfAS, M. L.-MARTINEZ, A. (coords.),
op. cit., p. 88.

3 Me refiero a “Ix filésofx” ya que J. Butler se identifica como persona de género no binario. Cfr. GLEESON, J., “Judith Butler: ‘We need to
rethink the category of woman’”, The Guardian, 7 de septiembre de 2021, https://amp.theguardian.com/lifeandstyle/2021/sep/07/judith-
butler-interview-gender?, acceso el 3 de junio de 2025.

4 Cfr. BUTLER, J., “Sexual Ideology and Phenomenological Description: A Feminist Critique of Merleau-Ponty's Phenomenology of
Perception”, en ALLEN, ].-YOUNG, L. M. (eds.), The Thinking Muse. Feminism and Modern French Philosophy, Bloomington, Indiana University Press,
1989, pp. 85-100; BUTLER, J., “Merleau-Ponty and the Touch of Malebranche”, en CARMAN, T.-HANSEN, M. (eds.), The Cambridge Companion to
Merleau-Ponty, Cambridge, Cambridge University Press, 2006, pp. 181-205; BUTLER, J., “Sexual Difference as a Question of Ethics: Alterities of
the Flesh in Irigaray and Merleau-Ponty”, en OLKOWsKI, D.-WEISs, G. (eds.), Feminist Interpretations of M. Merleau-Ponty, Pennsylvania, The
Pennsylvania State University Press, 2006, pp. 107-126. Acerca de algunas de estas lecturas cfr. GARCIA, E. A., "El cuerpo sexuado, el sombrero
con pluma y el automévil. Phénoménologie de la perception leida desde una perspectiva feminista y performativa", Cuadernos de Filosofia, 75
(2020), pp. 21-38, https://doi.org/10.34096/cf.n75.10975; ARHANCET, A.~SFERCO, S., “La diferencia sexual en cuestién. Una aproximacién a la
teorfa de la subjetividad de J. Butler desde la ontologfa de la carne merleaupontyana”, El lugar sin limites. Revista de Estudiosy Politicas de Género,
7 (2022), pp. 1-20.


https://amp.theguardian.com/lifeandstyle/2021/sep/07/judith-butler-interview-gender
https://amp.theguardian.com/lifeandstyle/2021/sep/07/judith-butler-interview-gender
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desarrollados por Butler en didlogo explicito con Merleau-Ponty. Si bien se han rastreado “resonancias” y
“filiaciones” de algunas tesis centrales de GAO con temas sartrianos, beauvoirianos o mds generalmente
“existencialistas”, no es el propésito de este estudio hacer algo similar con temas merleau-pontianos®. Me
propongo, en cambio, solamente reflexionar sobre algunas convergencias y tensiones entre las concepciones
del sujeto y el cuerpo presentes en ambxs autorxs con la finalidad més general de echar luz sobre las relaciones
que la fenomenologia puede llegar a establecer con la critica social. Estas relaciones ya se entablan
efectivamente en las actuales investigaciones “fenomenoldgico-criticas” acerca del racismo, el sexismo, la
transfobia, el capacitismo, etc., por lo que estas notas pueden también contribuir, indirecta o transversalmente,

a los debates metodoldgicos abiertos por esos nuevos desarrollos®.

1. Butler y las escenas de la constitucién del sujeto-sujetado

La pregunta por los deberes, fines, valores o principios éticos que deberfan guiar nuestra accién ha
encontrado respuestas muy diversas y aun contrapuestas. Cualquiera de ellas, sin embargo, sélo tiene sentido
dando por hecho que existe una conciencia reflexiva y auténoma, un yo consciente de si mismo que puede
decidir voluntariamente y es responsable de sus actos o, dicho de otro modo, alguien que puede "dar cuenta de
si ": tal es el titulo del libro de Butler publicado en 2005 que aqui nos ocupa. Ciertamente, podemos juzgar
moralmente tipos de acciones, pero tal valoracién careceria de sentido ético si no existieran sujetos capaces de
elegir, reflexionar y decidir. Ahora bien, Butler muestra a lo largo de su obra que este sujeto que pretende dar
cuenta de si sélo puede hacerlo dentro de ciertos limites y condiciones, al punto de que, en realidad, “nunca
puedo dar cuenta de m{ mismx del modo en que ciertas formas de moralidad y algunos modelos de salud mental

77 Teniendo esto en cuenta, continuar formulando la cuestién ética en los términos tradicionales no

requieren
sélo serfa erréneo sino que encerrarfa cierta hipocresia, e incluso podrfa traducirse en cierta violencia. (El
subtitulo de una versién previa y mdas breve del libro (2003) era justamente "Una critica de la violencia ética")®.

Los limites y condiciones del sujeto ético examinados a lo largo de la obra son de muy diversos tipos y operan
a distintos niveles. En una incompleta y desordenada enumeracién de los variados factores abordados en GAO,
puede mencionarse que el sujeto es constituido al interior de marcos histéricos, sociales y politicos, mediante
normas o esquemas de percepcién e inteligibilidad impersonales, en relaciones interpersonales asimétricas de
pasividad, exposicién y vulnerabilidad, y se expresa a si mismo en respuesta a otrxs en un lenguaje que no ha
elegido. Aqui me detendré en la cuestidn general de la subjetivacién o de la constitucidn del yo: un yo que sélo
emerge en el contexto de relaciones asimétricas con otrxs y al interior de marcos histéricos y sociales
preexistentes no puede dar cuenta de si mismo de manera plena. Si las formulaciones clésicas de la cuestién

ética dan por sentada la existencia de un sujeto libre y transparente, entonces esta cuestién debe ser revisada,

y ese es precisamente uno de los objetivos a los que apunta GAO.

”

5 Cfr. BoLLa, L., “Butler lectora de Sartre. Las criticas al sujeto de deseo sartreano (desplazamientos y filiaciones)”, en FEMENiAS, M. L.-
MARTINEZ, A. (coords.), op. cit., pp. 73-85; SMALDONE, M., cap. cit.

¢ Cfr. PoNs, D.-KREMA, A.-OKsALA, J., “Phenomenology and Critique”, en Puncta. Journal of Critical Phenomenology, 6, 2 (2023), pp. 1-5,
https://doi.org/10.25364/PJCP.v6i2.1.

7 BUTLER, J., Giving an Account of Oneself (GAO), New York, Fordham University Press, 2005, p. 79 (GAO).

8 GAO, p. 6. Cuando a una cita en espafiol corresponde una referencia en otro idioma la traduccién es propia.
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Que los sujetos son “constituidos” no significa para Butler que estén condicionados por otrxs o por normas,
0 que deban lidiar o negociar de algiin modo con ellos para subsistir. Comprenderlo de ese modo, como una
relacién entre dos términos, supondria la preexistencia de un sujeto, pero Butler propone més radicalmente que
lo social o las normas producen o constituyen la subjetividad: deciden de antemano qué es un sujeto y quién
puede serlo, "preparan el terreno" para su emergencia, le hacen lugar o no, y si lo hacen, hacen que emerja de
tal o cual modo determinado. Undoing Gender (2004) ya habia expresado elocuentemente este punto al afirmar

que:

el sentido de la posibilidad que me pertenece debe primero ser imaginado desde algin otro lugar antes de
que yo pueda empezar a imaginarme a m{ mismx. Mi reflexividad no estd sélo mediada socialmente, sino que
también estd constituida socialmente. No puedo ser quien soy sin recurrir a la socialidad de normas que me
preceden y me exceden. En este sentido, estoy fuera de m{ mismx desde el inicio y debo estarlo para poder

sobrevivir y para poder entrar en el reino de lo posible.’

En GAO Butler recorre diversas escenas tedricas de este proceso de subjetivacidn, es decir, diferentes
versiones de esta tesis general que afirma que el yo es constituido politica, social o normativamente. Para ello -
en sus palabras- hace “un uso ecléctico de varios filésofos y tedricos criticos”*® cuyas posiciones, aunque no
siempre compatibles, permiten identificar distintos obstidculos o limites que el yo, como efecto de la
subjetivacidn, necesariamente encuentra al intentar dar cuenta de si. S6lo mencionaré aqui brevemente algunas
de estas variadas escenas, refiriéndome a Nietzsche, Althusser, Laplanche, Levinas y Foucault.

De acuerdo con la Genealogia de la Moral de Nietzsche la reflexividad, la memoria y, en suma, el mismo yo
surgen en el marco de un sistema social de justicia y castigo que acusa y obliga a dar cuenta de si. Un agente
voluntario y consciente emerge en el seno de relaciones marcadas por el temor, en lo que Butler denomina una
“escena punitiva de inauguracidn del sujeto”, Es sélo como producto de esta interpelacién y violencia exterior
que surge una “interioridad”, signada desde el inicio por la imputabilidad y la culpa'?. El término “interpelacién”
utilizado aqui es caracteristico de L. Althusser, en quien puede hallarse otra versién -emparentada con la
anterior- de la tesis general de una constitucién social-normativa del sujeto. En GAO Butler no se refiere al
filésofo estructuralista francés -como si lo habia hecho antes extensamente en The Psychic Life of Power (1997)-
pero las ideas y el vocabulario althusserianos parecen sobrevolar las paginas que dedica a Nietzsche®.

Althusser habla literalmente de una “constitucién del sujeto” -resaltando el término “constitucién” entre
comillas- en un célebre ensayo de 1970, donde afirma que “toda ideologfa tiene por funcién (que la define)
‘constituir’ individuos concretos en sujetos”*. En la visidn del tedrico marxista, la ideologfa no es un conjunto
de ideas o creencias inmateriales, sino de “practicas” materiales ~-comportamientos, rituales, discursos- propias
de los aparatos ideoldgicos del Estado (juridico, politico, informativo, cultural, pero principalmente familiar y

escolar). Estos aparatos interpelan a los individuos subjetivdndolos, es decir, produciendo “sujetos-sujetados”.

9 BUTLER, J., Undoing Gender, New York/London, Routledge, 2004, p. 32.

10 GAQ, p. 21.

U 1bid,, p. 15.

12 Cfr. Ibid., pp. 9-16.

13 En aquella obra relaciona explicitamente ambas teorfas del siguiente modo: “La doctrina de la interpelacién [de Althusser] parece
presuponer una previa [...] doctrina de la conciencia, un volverse sobre s{ mismo en el sentido en que Nietzsche lo describié en Genealogia
de la moral” (BUTLER, J., The Psychic Life of Power. Theories in Subjection, Stanford, Stanford University Press, 1997, p. 109).

14 ATHUSSER, L., Ideologia y aparatos ideoldgicos de Estado (Notas para una investigacién), Medellin, Ed. La Oveja Negra, 1971, p. 62.
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En la famosa escena tedrica que narra su ensayo, un policfa en la calle lanza una interpelacién -“eh, usted”- y
alguien gira la cabeza. En ese mismo y dGnico movimiento de subjetivacién y sujecién (assujetissement), quien
responde se identifica o se reconoce a s{ mismo (se hace sujeto) sometiéndose a los términos con los que es
interpelado (es sujetado). En rigor, no hay para Althusser individuos preexistentes a los sujetos-sujetados.
Aludiendo a los descubrimientos del psicoanilisis, afirma que “antes de nacer el nifio es, pues, ya sujeto,
destinado a serlo en la configuracién ideoldgica familiar especifica en la que es ‘esperado”®. Este “mecanismo”
de subjetivacién-sujecidén es necesariamente desconocido para el sujeto. El reconocimiento necesita ser a la vez
desconocimiento para que seamos sujetos que creyéndonos libres realicemos por nosotrxs mismxs
(“libremente”) los gestos y actos de nuestro sometimiento; “los sujetos ‘marchan solos”’*, Asf, en la escena
althusseriana la reflexién y la libertad subjetivas aparecen como mdscaras del sometimiento y la opacidad.

Butler describe otras narrativas, versiones o escenarios posibles de esta “prehistoria” del yo al examinar
ciertas vertientes psicoanaliticas. Su obra menciona la teorfa del ego como proceso relacional en D. Winnicott,
pero se detiene especialmente en J. Laplanche, quien sostiene que las impresiones primarias que Ixs adultxs le
proveen a Ix bebé no son recibidas por un yo, sino que conforman el yo'”. Las pulsiones no son primarias, sino
que se siguen de un proceso de interiorizacién de los deseos enigmaticos de Ixs otrxs. Debido a esta situacién de
asimetria y pasividad que lo constituyd en su temprana infancia el yo es extrafio a si mismo en sus mds
elementales impulsos®. En E. Levinas, por su parte, Butler halla la idea —un tanto afin a la anterior- de que toda
actividad o pasividad de un yo presuponen una situacién de pasividad mas primaria en la que el yo es constituido
por otro: una "pasividad anterior a la pasividad" o un "traumatismo andrquico" que constituye al yo al ser
afectado por el Otro."” Levinas, sin embargo, no se refiere a un proceso diacrénico de génesis o a la situacién
particular de exposicidn de Ix bebé como hace Laplanche, sino més bien a una estructura ontoldgica -o, en sus
términos, “pre-ontoldgica”- permanente®.

Por su parte, M. Foucault plantea también un escenario de subjetivacidn, pero no lo hace en términos de
relaciones interpersonales como en las dos versiones recién mencionadas, sino mds bien en términos de
“regimenes de verdad” o de inteligibilidad, sistemas histdricos de normas o discursos impersonales que
constituyen subjetividades?!. Si Foucault lo plantea de ese modo, sugiere Butler, es posiblemente “porque la
escena diddica del yo y el otro no puede describir adecuadamente los mecanismos sociales de la normatividad
que condicionan tanto la produccién del sujeto como los intercambios intersubjetivos”??. Habria asi una
“dependencia fundamental de la esfera ética en lo social” (impersonal) de la que no darfan cuenta

suficientemente incluso las éticas que afirman la heteronomia del sujeto por su relacién con un otro personal?®,

15 1bid., p. 68.

16 Ibid., p. 74. Cfr. BUTLER, J., The Psychic Life of Power, op. cit., pp. 106-131.

17 Ibid., p. 59. Algunas referencias de Butler son LAPLANCHE, J., Essays on Otherness, London, Routledge, 1999; LAPLANCHE, J., Le Primat de l'autre
en psychanalyse, Paris, Flammarion, 1997.

18 Cfr, Ibid., p. 71.

1 [bid., p. 77; 86. Butler refiere la obra de LEVINAS, E., Autrement qu'étre ou au-dela de l'essence, Parfs, Editions de la Nouvelle Revue Frangaise,
1974.

2 Ibid., p. 86.

2 Cfr. Ibid., pp. 24; 109. Butler se refiere particularmente a la obra foucaultiana de los aflos '80, cuando emerge la cuestién de la
“autoconstitucién” y se plantea que “un régimen de verdad ofrece los términos que hacen posible el auto-reconocimiento” (GAO, p. 22).

2 1bid., p. 23.

2 Ibid., p. 25. La critica apunta a Levinas, en la medida en que "la capacidad de una respuesta ética al rostro requiere una normatividad del
campo visual", estd "condicionada por marcos de referencia, lenguaje, normas que hacen posible reconocer algo como un rostro humano”
(GAO, pp. 29-30). Pero también puede tocar a A. Cavarero, a quien Butler dedica una seccién de su obra y quien funda lo social en el encuentro
diddico con un ti singular e insustituible (cfr. GAO, pp. 30-40).
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En suma, Butler considera —con mucho més extensidn y detalle de lo que pude hacerlo aqui- distintas
versiones de esta constitucién interpersonal, social y normativa del sujeto, con el fin de hacer patentes los
limites de este “si mismo” pretendidamente responsable y reflexivo que las éticas tradicionales suponen. Un
sujeto constituido relacional y socialmente y que no puede traer a la luz las condiciones de su constitucién -
porque son las condiciones mismas de su conciencia, su voluntad o su deseo- es un sujeto opaco, vulnerable y
dependiente. De esto se sigue una critica de la ética, inspirada en T. Adorno: nuestras deliberaciones éticas no
tendrdn sentido “mientras no tengamos alguna comprensién de lo que hace posible nuestra deliberacién en
primer lugar”*. Si la ética se desenvuelve sin la critica se ignoran los modos en que nuestras acciones personales
y nuestras relaciones interpersonales son hechas posibles por lo social, se enmarcan en ese mundo y adquieren
significado en é1%. Desligadas de consideraciones politicas, histdricas y sociales, las consideraciones éticas son
hip4critas, si no discriminatorias y violentas: si se “ignoran las condiciones sociales existentes, que son también
las condiciones bajo las cuales cualquier ética puede ser apropiada, ese ethos se torna violento”?, afirma Butler.
En los términos mds llanos de Adorno, en los que se inspira el ensayo de Butler, la “asi llamada buena voluntad”
de la que se precian algunas personas que detentan discursos éticos “va casi siempre de la mano con la voluntad

de denunciar a otras, con la necesidad de castigar y perseguir a otros”?.

2. Merleau-Ponty y la “sociabilidad fundamental” del sujeto (inter-)corporal

En GAO Butler casi no se refiere a la fenomenologia, ya que su ensayo apunta mds bien a criticar ciertas
formas de moralidad o de “violencia ética”. Sin embargo, sus reflexiones pueden interesar a quienes cultivan
una vertiente de pensamiento que se basa precisamente en un método de descripcién y expresién de la
experiencia tal como es vivida en primera persona. En efecto, la fenomenologia pone en el centro de su método
una conciencia reflexiva, un sujeto que da cuenta de si mismo y de sus vivencias. De hecho, en GAO Butler
menciona la critica de Foucault a la fenomenologfa como suponiendo “un sujeto transhistérico [que] da cuenta
de toda experiencia y conocimiento, y es el suelo del conocer”, “un sujeto fundante” y “dador de sentido”. En
la visién de Foucault que Butler comparte, en realidad tal suelo -tal sujeto- sélo es el resultado de un cierto
proceso histérico que la fenomenologfa ignora u oculta: el pretendido sujeto constituyente de la fenomenologia
esconde su propia constitucién. Claramente, en esta critica no estd en juego una cuestién meramente
epistémica: ocultar una historia constitutiva significa naturalizar o universalizar marcos o normas culturales
particulares, con las jerarquias y exclusiones que les son propios. Es legitimo preguntarse, entonces, si la critica
de Butler al sujeto de las éticas clasicas -aquel que se supone transparente, auténomo y “da cuenta de s{”’- puede
extenderse al sujeto de la fenomenologfa.

Dirigiré aqui esta pregunta a la particular “versién corporal” de la fenomenologia que desarrollé Merleau-
Ponty, por una doble razén. En primer lugar, puede resultar mas evidente la incompatibilidad del sujeto

fenomenoldgico cldsico -al que aluden Butler, Foucault o el mismo Husserl en Ideen I como “fundante” y

2 1bid., p. 111.

2 Cfr. Ibid., p. 110.

2 Ibid., p. 6.

27 ADORNO, T., Problems of Moral Philosophy, Stanford, Stanford University Press, 2001, p. 163. Citado en GAO, p. 109.

28 GAO, p. 115. Esta critica foucaultiana al sujeto de la fenomenologfa consta en FoucauLT, M., “How Much Does It Cost for Reason to Tell the
Truth?”, en Foucault Live, trad. J. Honston, New York, Semiotext[e], 1989, p. 238.



INVISTO Vol. 02,N° 01, 2025, pp. 1-15
Revista de Fenomenologia Acontecial doi.org/10.21703/invisto.2025.14

“constituyente”- con andlisis criticos de la constitucién subjetiva. Sin embargo, no es tan obvia la
incompatibilidad de tales anélisis con el sujeto corporal y situado social y culturalmente que tiene en mente
Merleau-Ponty, e incluso el Husserl maduro en cuyos andlisis genéticos y generativos Merleau-Ponty se inspira.
(Butler reconoce que el dltimo Husserl se mueve en direccién a una “historia de la razén [...] en su Crisis de las
Ciencias Europeas, un texto que Foucault aqui no considera””). ;Podr{amos hallar en Merleau-Ponty un modo de
comprender al sujeto de la fenomenologia como siendo a la vez constituyente y constituido? En segundo lugar,
cuando investigaciones actuales apelan a métodos o conceptos fenomenoldgicos para emprender anilisis
criticos del sexismo, el racismo, el capacitismo u otras estructuras sociales opresivas, es la fenomenologia
merleau-pontiana aquella que parece mostrarse mds util para tal propdsito, o a la que mds frecuentemente se
recurre®. ;Podrian hallarse en Merleau-Ponty razones para pensar que el “dar cuenta de s{” contiene un
potencial critico, contrariamente a lo que parece sugerir GAO?

Al proponerse definir qué es la fenomenologia en el “Prélogo” a su PP, Merleau-Ponty parece situarse en las
antipodas de la perspectiva que Butler presenta en GAO. Frente a la tesis de que el sujeto es constituido por
normas sociales o histéricas preexistentes, Merleau-Ponty comienza reivindicando la concepcidn
fenomenoldgica de un sujeto que no es “el resultado o la encrucijada de las multiples causalidades” que
determinan su cuerpo o su psiquismo.* La fenomenologia detentarfa el mérito de recordarnos la excedencia del
yo como fuente de sentido respecto de cualquier andlisis objetivo, sea éste psicoldgico, socioldgico, histérico o

de otro tipo:

Yo soy la fuente absoluta, mi existencia no procede de mis antecedentes, de mi medio fisico y social, es ella
la que va hacia éstos y los sostiene, pues soy yo quien hace ser para mi (y por lo tanto ser en el tinico sentido
que la palabra pueda tener para mi) esta tradicién que decido reanudar o este horizonte cuya distancia

respecto de mf se hundirfa [...] si yo no estuviera ahf [...].>?

Ahora bien, si Merleau-Ponty adopta esta premisa fenomenoldgica de un yo constituyente de sentido, la
interpreta singularmente al redefinir este yo como corporal y, por ende, como “intercorporal”. A continuacién
del parrafo citado, la misma seccidn afirma que el retorno fenomenolégico al yo es, en su visién, “absolutamente
distinto del retorno idealista a la conciencia”**. Si el método fenomenoldgico nos propone volvernos
reflexivamente sobre nosotros mismos, lo que redescubrimos al hacerlo son “los hilos que nos vinculan al
mundo” y a Ixs otrxs*, La reduccidén fenomenoldgica adquiere asi el peculiar sentido de revelar en mi una
“debilidad interna que me impide ser absolutamente individuo y me expone a la mirada de los demds, como un
ser humano entre los otros”. Mi existencia “envuelve [...] mi encarnacién en una naturaleza y la posibilidad

[...] de una situacién histérica. El Cogito tiene que descubrirme en situacién”®.

2 Ibid., p. 115.

% Cfr. por ejemplo NGo, H., The Habits of Racism. A Phenomenology of Racism and Racialized Embodiment, Lanham, Lexington Books, 2017;
GUENTHER, L., Solitary Confinment: Social Death and Its Afterlives, Minneapolis, University of Minnesota Press, 2013; SALAMON, G., The Life and
Death of Latisha King. A Critical Phenomenology of Transphobia, New York, New York University Press, 2018; DICKEL, S., Embodying Difference.
Critical Phenomenology and Narratives of Disability, Race, and Sexuality, Cham, Palgrave Macmillan, 2022.

31 MERLEAU-PONTY, Phénoménologie de la perception (PP), Paris, Gallimard, 1967, p. iii.

32 [dem.

33 Idem.

% [bid., p. vii.

% Ibid., p. vi.

3¢ Idem.
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Desde esta perspectiva, entonces, el sujeto que cldsicamente la fenomenologia caracterizaba como
constituyente debe ser definido, a la vez, como constituido: la conciencia sélo “se atribuye este poder de
constitucién universal [...] si pasa en silencio el acontecimiento que constituye su infraestructura y que es su
nacimiento™. Un sujeto corporal y nacido como el que Merleau-Ponty reivindica al afirmar que “yo soy mi

7% no existe por si mismo, sino sélo en su relacién con los otros y el mundo: si PP afirma que “el hombre

cuerpo
no es mas que un nudo de relaciones” y que “estamos mezclados con el mundo y con los demds en una confusién
inextricable™ los ultimos cursos del filésofo reiteran que un cuerpo “esté en circuito con los otros [cuerpos]
[...] por sumismo peso de cuerpo™®. El yo se constituye en el seno de una “atmésfera de ‘socialidad™ de la que
es inseparable, lo que hace que “yo me capte desde el principio como excéntrico a mi mismo [...] [y] que mi vida
tenga un sentido que yo no constituyo™!. Consecuentemente, PP sostiene también que no hay “sujeto mds que
histéricamente situado”*?,

Puede observarse en Butler la misma linea argumentativa propuesta por Merleau-Ponty, que deriva el
carécter relacional del yo directamente de su existencia corporal. Precarious Life (2004) afirma por ejemplo que la
“disposicién de nosotros afuera de nosotros parece ser una consecuencia de la vida del cuerpo, de su
vulnerabilidad y su exposicién”®, y se refiere a “esa forma original por la que existimos, como cuerpos, fuera de
nosotros y para otros”: hay una “sociabilidad fundamental de la vida corporal” de tal modo que “estamos desde
un principio, y en virtud de ser corporales, entregados a otros, mas alla de nosotros mismos, implicados en vidas
que no son las nuestras™*, Undoing Gender (2004), por su parte, asocia explicitamente este “ser fuera de nosotros
mismos” o “ser al lado de nosotros mismos” con la fenomenologfa de la existencia corporal de Merleau-Ponty*.

Es claro que esta radical carencia de independencia ontoldgica del sujeto (inter-)corporal impone limites
sobre sus pretensiones de libertad y de transparencia. Estos son otros dos puntos en los que, como vimos, Butler
se detiene en GAO, y que también Merleau-Ponty aborda expresamente. El tltimo capitulo de PP se ocupa
precisamente de redefinir lo que podria ser la libertad de un yo situado y relacional, habida cuenta de que “no
puedo ya fingir ser una nada y escogerme continuamente a partir de nada”*. La misma condicién corporal e
intercorporal del yo limita también su posibilidad de autoconciencia o transparencia. Asi como Butler afirma

que “el sujeto no puede reflexionar sobre el proceso completo de su formacién”*

, el fenomendlogo francés ya
subrayaba que “lo vivido no es jamds totalmente comprensible, lo que comprendo no capta nunca exactamente
mi vida y, en fin, nunca formo una sola cosa conmigo mismo. Tal es el destino de un ser nacido”*. Merleau-
Ponty se mostré sumamente consciente de los limites insuperables con que se topa el intento de dar cuenta de
si, al afirmar por ejemplo en PP que “no existe [...] un privilegio del conocimiento de s{ y el otro no me es mds
impenetrable que yo mismo”; “no nos poseemos a nosotros mismos en cada momento en toda nuestra

realidad”®. El peso que el fenomendlogo otorga al cardcter constituido del yo y a la opacidad ligada a tal

37 Ibid., p. 517.

38 Ibid., p. 175.

% Ibid., pp. 520; 518.

0 MERLEAU-PONTY, M., La Nature. Notes. Cours du Collége de France, Paris, Editions du Seuil, 1995, p. 288.
41 PP, pp. 511-512.

42 Ibid., p. 202, n. 1.

43 BUTLER, J., Vida precaria. El poder del duelo y la violencia, trad. F. Rodriguez, Buenos Aires, Paidés, 2006, p. 51.
4 Ibid., p. 54.

45 Cfr. BUTLER, J., Deshacer el género, trad. P. Soley-Beltran, Barcelona, Paidds, 2006, p. 57.

4 PP, pp. 515.

47 BUTLER, J., Bodies that Matter. On the discursive limits of “sex”, London, Routledge, 2011, p. 136.

4 PP, p. 399.

4 Ibid., pp. 389; 435.
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constitucién puede hacerse incluso mas patente de recordar que PP afirma polémicamente que algo que creemos
tan {ntimo, propio y personal como nuestros sentimientos tienen una constitucién histérica y social. Citando
un estudio antropoldgico de Malinowski, el fenomendlogo sostiene que “los sentimientos y las conductas
pasionales, al igual que las palabras, son inventados. Incluso los que, como la paternidad, parecen inscritos en

el cuerpo humano son, en realidad, instituciones”*

. La interioridad psiquica es asi el producto de una
construccidn relacional y social, tal como lo muestran los analisis genéticos de sus cursos de psicologia infantil**
pero ya expresaba PP al afirmar que “no existe el hombre interior [...] el hombre estd en el mundo, es en el

mundo que se conoce”2,

3. Butler y Merleau-Ponty lado a lado: dar cuenta de si para hacerse otrx

Si, como constatamos, Merleau-Ponty es consciente de esta constitucién social e histérica del yo que
conducia a Butler a criticar o reformular la cuestidn ética, no es extrafio entonces que él exprese también una
suspicacia semejante. Ya se observé que para Butler reconocer que el sujeto es constituido y por tanto opaco y
heterénomo conduce a la conclusién de que “la ética debe dar lugar a la critica, o mds bien, no puede
desenvolverse sin ella”*, La pregunta por la responsabilidad personal necesita ser “redirigida” a la pregunta por
“cémo somos formados en medio de la vida social, y a qué costo”**. En la misma linea, el Prefacio a Humanisme
et Terreur (1947) deja claro que para Merleau-Ponty los limites de nuestra autonomia y transparencia
representan a la vez los limites de nuestra responsabilidad ética, al hablar de “un azar fundamental que nos
hace a todos culpables y a todos inocentes porque no sabemos qué hacemos”*. Si la obra de Butler concluye
sefialando la necesidad de que la ética dé paso o se entrelace con la critica, tal conclusién puede hallarse casi
idénticamente enunciada en La Structure du Comportement (1942), donde Merleau-Ponty toma distancia de cierta

filosoffa tradicional que:

fundaba la moral sobre la reflexién, que vuelve a encontrar, tras de todos los objetos, al sujeto
pensante en su libertad. Si por el contrario se reconoce [...] una existencia de la conciencia [...] la moral

comienza por una critica psicoldgica y socioldgica de sf mismo.*

Mds atin, Merleau-Ponty comparte con Butler -y con Adorno- la critica a la hipocresfa y a la violencia
implicitas en ciertos discursos democratico-liberales basados en esta ética del sujeto auténomo. La debilidad de

estos discursos, afirma Merleau-Ponty en su ensayo “Acerca del marxismo”, es que:

son menos politicos que morales, porque no plantean ningtin problema de estructura social y consideran

como dadas con la humanidad las condiciones del ejercicio de la justicia. Contra ese moralismo, nos

50 Ibid., p. 220.

51 Cf. por ejemplo “Les relations avec autrui chez I'enfant” en MERLEAU-PONTY, M., Merleau-Ponty a la Sorbonne. Résumé de cours 1949-1952, Parfs,
Cyanara, 1988, pp. 304-396.

2 PP, p. V.

5 GAO, p. 110.

54 Ibid., p. 136.

55 MERLEAU-PONTY, M., Humanismoy terror, trad. L. Rozitchner, Buenos Aires, La Pléyade, 1965, p. 33.

56 MERLEAU-PONTY Y, M., La Estructura del Comportamiento, Buenos Aires, Hachette, 1976, p. 307.
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alineamos con el realismo, entendiendo por ello una politica que se ocupe de realizar las condiciones de

existencia de los valores que ella ha elegido.”’

Esta misma linea de pensamiento podria reconocerse también en S. de Beauvoir, quien en Pour une morale de
'ambiguité ya senalaba que se hace necesario “un prolongado anélisis politico antes de considerar el momento
ético de la eleccién™®,

Observamos entonces no sélo cierta compatibilidad sino fuertes coincidencias entre la perspectiva
butleriana y merleau-pontiana en dos puntos claves, puesto que conciernen a las premisas y a la conclusién de
la linea argumentativa de GAO. Desde ambos enfoques se presenta un sujeto constituido relacionalmente y por
tanto parcialmente opaco y heterénomo (premisas), lo que lleva a ambxs pensadorxs a desconfiar de la
formulacién tradicional de la cuestidn ética y a sefalar su necesaria articulacidn con la critica social y politica
(consecuencias). Sin embargo, si el argumento de Butler parece coincidir con la perspectiva de Merleau-Ponty
en los dos extremos -el principio y el final, la concepcién del yo y las consecuencias éticas y politicas-, no es
menos cierto que pueden percibirse ciertas tensiones "en el medio", precisamente donde se considera el sentido
y el valor del "dar cuenta de si" desde uno u otro marco. La integracién aqui propuesta del marco constructivista
y el fenomenoldgico suena entonces mas bien como una “armonfa chirriante”, incluso si estamos considerando
el caso de un constructivismo social como el de Butler que intenta hacer espacio a un yo singular, y el de una
fenomenologfa del yo-cuerpo como la de Merleau-Ponty, que intenta no pasar por alto la constitucidn social de
la identidad.

Un comentario de Butler de 2004, cronolégicamente cercano a la redaccién de GAO, puede proveernos una
clave para precisar algunas de estas diferencias. Lx filésofx especifica que no seria exacto describir su teoria
como “promoviendo una perspectiva relacional del s{ mismo por sobre una perspectiva auténoma, o tratando
de redescribir la autonomia en términos de relacionalidad”: “A pesar de mi afinidad por el término
relacionalidad [relationality], podrfamos necesitar otro lenguaje para aproximarnos al asunto [...], una manera
de pensar de qué modo no sélo estamos constituidos por nuestras relaciones sino también desposeidos por
ellas”®. Si, como vimos, Merleau-Ponty presenta una teoria relacional de la constitucién del sujeto derivada de
su ser corporal, Butler por su parte -y las distintas escenas de constitucién subjetiva que GAO recoge- acentiian
mucho més radicalmente el cardcter asimétrico de estas relaciones fundantes del yo, llegando incluso a concebir
una constitucidn subjetiva no relacional, que antecede y hace posible toda relacién de un sujeto con sus otrxs.
Para Butler, ser cuerpo no sélo significa que existimos en relacién con otrxs -una idea que, como mencioné,
reconoce encontrar en Merleau-Ponty- sino, més radicalmente, que somos fundamentalmente vulnerables,
desposeidxs por otrxs y expuestxs a su posible violencia. As{ se refiere, por ejemplo, al “hecho de vivir en un

mundo de seres por definicién fisicamente dependientes unos de otros, fisicamente vulnerables al otro”. La

57 MERLEAU-PONTY, M., Sens et non-sens, Paris, Nagel, 1966, p. 180. Comentando el mismo ensayo de Merleau-Ponty, D. Beith afirma en una
reciente obra que “la idea de que individuos libres de decidir [consenting individuals] son la base del poder politico pasa por alto el modo en
que la capacidad de actuar [agency] es un resultado y no una condicién de las précticas sociales" (BEITH, D., The Birth of Sense. Generative
Passivity in Merleau-Ponty’s Philosophy, Athens, Ohio University Press, 2018, p. 145).

58 BEAUVOIR, S. DE, Para una moral de la ambigtiedad, trad. F.J. Solero, Schapire, Buenos Aires, 1956, p. 143. Citado en SMALDONE, M., cap. cit., p.
98.

5 BUTLER, J., Precarious Life. The Powers of Mourning and Violence, London, Verso, 2006, p. 24.
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violencia aparece casi como una consecuencia directa “de esa forma original por la que existimos, como cuerpo,
fuera de nosotrxs y para otrxs”®.

Ciertamente, el enfoque de Merleau-Ponty no excluye la vulnerabilidad, la exposicién o la violencia -sufrida
o ejercida- como posibilidades abiertas por nuestra existencia intercorporal. Retomando términos de Sartre, PP
afirma por ejemplo que “decir que tengo un cuerpo es [...] una manera de decir que puede vérseme como un
objeto y que quiero que se me vea como sujeto, que el otro puede ser mi duefio o mi esclavo”®. Tampoco es
incompatible su visién del yo-cuerpo con la concepcién de una asimetria o una pasividad primaria, anterior y
fundante respecto de toda pasividad o actividad subjetivas. Asi, PP alude a una prehistoria del yo que a la vez lo

condiciona y lo constituye:

es necesario que mi primera percepcién y mi primera presa en el mundo se me manifiesten como la ejecucién
de un pacto més antiguo concluido entre X y el mundo en general; que mi historia sea la secuencia de una
prehistoria de la que aquélla utiliza los resultados adquiridos, mi existencia personal, la continuacién de una
tradicién prepersonal. Hay, pues, otro sujeto debajo de mi, para el que existe un mundo antes de que yo esté

ahi, y el cual sefialaba ya en el mismo mi lugar. Este espiritu cautivo o natural es mi cuerpo [...].%

Sin embargo es quiza en el modo de concebir esta "X” prepersonal o impersonal que Merleau-Ponty sigue
llamando "cuerpo" -aun si estd antes o por debajo del "yo-cuerpo"- donde podrian hallarse ciertos contrastes
con la perspectiva butleriana®. En efecto, desde esta tltima el cuerpo aparece mds bien como el limite con que
se topa el intento de dar cuenta de si, la frontera de la autonomia y de la transparencia, el signo de la
vulnerabilidad, la opacidad y la dependencia de Ixs otrxs. Asi, podemos leer en GAO, por ejemplo, que “ser un
cuerpo es [...] estar privado de tener un recuerdo total de la propia vida”®, y en Precarious Life que “la pérdida y
la vulnerabilidad parecen ser la consecuencia de nuestros cuerpos socialmente constituidos, sujetos a otros,
amenazados por la pérdida, expuestos a otros y susceptibles de violencia a causa de esta exposicién”®,

En contraste, si Merleau-Ponty sigue hablando de un sujeto constituyente de sentido ain siendo consciente
de que tal sujeto es constituido, o dicho de otro modo, si no renuncia a la fenomenologfa atn tras dar lugar a
una perspectiva que hoy podria denominarse constructivista, es porque reconoce en el cuerpo no sélo el lugar
del limite, la opacidad, la vulnerabilidad o la dependencia, sino también la fuente de la singularidad y la novedad
que interrumpe la reproduccién de las normas que nos constituyen, abriendo nuevas posibilidades. Segtin PP,
un sujeto corporal es “nacido del mundo” natural y social, y a la vez “nacido al mundo”*. El primer sentido del
nacimiento nos recuerda que somos constituidos y sostenidos por el mundo, mientras que el segundo -
inseparable del anterior- nos advierte que el mundo “nunca estd totalmente constituido”® ya que se renueva y

transforma con cada perspectiva personal y cada accién singular: cuando alguien nace, el mundo “recibe una

6 BUTLER, J., “Violencia, duelo, politica”, en Vida Precaria. El poder del duelo y la violencia, trad. F. Rodriguez, Buenos Aires, Paidds, 2006, pp. 53-
54.

61 PP, p. 195.

52 Ibid., pp. 293-294.

*Merleau-Ponty hace lugar, efectivamente, a distintas dimensiones del cuerpo entrelazadas en la experiencia corporal: puede pensarse no
sélo en el cuerpo objetivo y el cuerpo propio o vivido, sino también en los distintos estratos (couches) del cuerpo actual, el cuerpo habitual
o el cuerpo como esta X impersonal del parrafo citado, que remite a su arraigo en la naturaleza (acerca de los “estratos” cfr. PP, p. 97).

5 GAO, p. 39.

6 BUTLER, J., Vida Precarid ..., op. cit., p. 46.

PP, p. 517.

¢ Ibid., p. 517.
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M«

nueva capa de significacién”, “los objetos cambian de sentido, [...] alguien distinto y alguien més est4 alli” .
Posiblemente por esta razén Merleau-Ponty sigue afirmando el caricter de fuente de sentido del yo, aun tras
reconocer su caracter constituido y sustraerle el rol cldsico de fundamento ultimo de sentido®.

Ciertamente, no existe un sujeto puro que no haya sido constituido relacional y socialmente, y en ese sentido
una fenomenologia pura desligada de toda critica psicoldgica, histdrica, socioldgica o politica se arriesga a
ocultar, reproducir o naturalizar las normas sociales que nos permiten -o nos impiden- vivir y ser quienes
somos. Al describir mis vivencias puedo estar reproduciendo sin saberlo estereotipos culturales que poseen una
historia, y asi naturalizarlos o universalizarlos junto con las estructuras injustas u opresivas a las que son
funcionales. Asf critica Butler, por ejemplo, la fenomenologfa de la sexualidad esbozada por Merleau-Ponty en
PP, donde los roles de género propios de nuestra cultura androcéntrica habrian sido consagrados, mediante la
descripcién fenomenoldgica, como emblemas de la existencia humana en general™. Pero también, a la inversa,
podemos preguntarnos si el andlisis de las condiciones sociales de la constitucién del yo puede prescindir
absolutamente del recurso a la experiencia subjetivamente vivida -o de alguna modalidad del “dar cuenta de
si”- precisamente para cumplir su propdsito critico. Si, como Butler reconoce, la constitucién subjetiva es
siempre normativa, traumdtica y violenta, esta violencia es padecida personal y corporalmente como tal, y
posiblemente en la misma experiencia corporal se hallen recursos no sélo para expresarla y hacerla visible sino
también para resistirla. En esta linea podemos pensar, por ejemplo, en el recurso a “la experiencia vivida” tal
como aparece en la fenomenologfa feminista, desde S. de Beauvoir hasta la actualidad, pasando por los “grupos
de autoconciencia” que desde el didlogo y el testimonio personal fomentaban la conciencia y la agencia
politicas . Podemos considerar la “fenomenologia critica” de F. Fanon que describe la experiencia del
colonialismo y el racismo sufrido en carne propia, y que en nuestros dias se amplia hacia andlisis
fenomenoldgico-criticos de las migraciones, las prisiones, el capacitismo o la transfobia”™. Pensemos también,
por ejemplo, en la reivindicacién de la “autopercepcién” del género y en el recurso explicito a la fenomenologia
en los estudios trans*, o en la “fenomenologia queer” de S. Ahmed que describe en primera persona la
experiencia de la des-orientacién respecto de las normas de género, sexualidad y etnicidad”. Atendamos
asimismo a la fenomenologia de la enfermedad como critica de los pardmetros objetivos de salud y normalidad
en funcién de la experiencia subjetiva del padecimiento™. Reparemos incluso, més alld de la fenomenologia en
el sentido académico del término, en el rol insustituible que cumplen en los estudios histéricos los testimonios
personales de sobrevivientes de genocidios, represién o violencia institucional. O recordemos también a las
mujeres que en la década de 1970 comenzaron a narrar sus experiencias vividas en el silencio, ain no

categorizadas conceptualmente ni referidas socialmente con un nombre, hasta que el término “acoso” pasé a

¢ Ibid., p. 466.

¢ Retomo en esta seccién algunas ideas esbozadas en trabajos previos acerca del nacimiento y la fenomenologfa critica. Cfr. GARCIA, E. A,
"Los sentidos del nacimiento y el nacimiento del sentido en la fenomenologfa de M. Merleau-Ponty", Revista Latinoamericana de Filosofia, 50,
1 (2024), pp. 25-49; "El cuerpo, la experiencia y la critica: la fenomenologfa de la intercorporalidad en trénsito hacia la fenomenologfa
critica", Cuadernos de Filosofia, 81 (2023), pp. 9-22.

70 Cfr. BUTLER, J., “Sexual Ideology and Phenomenological Description: A Feminist Critique of Merleau-Ponty's Phenomenology of Perception”,
cap. cit.

71 BEAUVOIR, S. DE, Le deuxiéme sexe II. L'expérience vécue (1949), Parfs, Gallimard, 1976. Cfr. SUAREZ TOME, D., Introduccién a la teoria feminista,
Buenos Aires, Nido de Vacas, 2022, pp. 42-43.

72 FANON, F., Piel Negra, Mdscaras Blancas, Buenos Aires, Editorial Abraxas, 1973. Para obtener un panorama general de los muy variados
desarrollos actuales de la fenomenologfa critica pueden consultarse los diversos nimeros publicados de la revista Puncta Journal of Critical
Phenomenology desde 2018 hasta el presente (https://puncta.journals.villanova.edu/, acceso el 3 de junio de 2025).

73 Cfr. GARCia, E. A., "Cuerpos, identidades, transiciones. Lecturas trans*-fenomenoldgicas del corpus merleau-pontiano", Metis. Revista
Interdisciplinaria de Fenomenologia, 1 (2021), pp. 8-28; AHMED, S., Queer Phenomenology. Orientations, Objects, Others, Durham/London, Duke
University Press, 2006.

74 CAREL, H., Phenomenology of Illness, New York, Oxford University Press, 2016.
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formar parte de nuestra comunicacién cotidiana y de nuestros sistemas legales. En todos estos casos, tal parece
que describir la experiencia vivida en primera persona o “dar cuenta de si” no es, como en ocasiones parece
sugerir GAO, un recurso imposible, indtil o incluso peligroso que deba ser complementado o rectificado por la
critica social, sino més bien la razén por la que esta critica se emprende y el medio por el que se lleva a cabo.

Butler observa en GAO que si bien el yo es constituido social y normativamente, esta socialidad y estas normas
no deben considerarse como “totalidades estructuralistas” o como “invariantes trascendentales o cuasi-
trascendentales””. Por un lado, la historia misma muestra que estas normas son cambiantes. Por otro, es un
hecho que ellas son reproducidas pero también padecidas, resistidas, criticadas, torcidas y apropiadas de modos
singulares por los sujetos que ellas mismas constituyen. A esto hay que afiadir que, si toda accién o reflexién
personal y todo didlogo o interaccidn interpersonal se enmarcan en normas impersonales que los hacen
posibles, también, a la inversa, sélo hacemos contacto con estas normas “en el contexto de intercambios
préximos””®, Parece persistir asi, en la visién de Butler, un lugar irreductible para la experiencia personal e
interpersonal, como espacio donde se juegan la perpetuacién o la subversién de las normas sociales: “el ‘yo’ que
soy se encuentra constituido por normas y depende de ellas, pero también aspira a vivir de maneras que
mantengan con ellas una relacién critica y transformadora””’.

En los modos en que damos cuenta de nosotrxs mismxs puede estar en juego, entonces, la reproduccién o la
puesta en cuestidn de las normas y estructuras que nos constituyen como sujetos-sujetados. La descripcién de
la propia experiencia tal como es corporalmente vivida puede ser 4til para denunciar las violencias de esa
subjetivacién y ensayar otras maneras de sentir, de actuar, de relacionarnos y de expresarnos. Dar cuenta de s,
en este sentido, no significa apelar al sujeto como fundamento de sentido, suponiéndolo auténomo, libre y
transparente, sino reconocer en nuestra experiencia intercorporal la fuente de nuevos sentidos: el retorno
fenomenoldgico al yo y a la experiencia “no busca la adecuacién sin palabra a una vivencia inmediata” ni “apela
auna coincidencia perdida que se trataria de restablecer” sino que significa a la vez “una partida”, dice Merleau-
Ponty en uno de sus ultimos cursos . Por existir en relacién estamos siempre “en construccién”,
deshaciéndonos y rehaciéndonos, desconociéndonos y reencontrandonos en el didlogo con el mundo y con Ixs
otrxs. En los términos del fenomendlogo, es en este didlogo que “nos hacemos otros diciendo lo que tenemos de
mds propio”, transformdndonos unxs en otrxs “al abolir los limites de lo propio y lo no propio, y hacer cesar la
alternativa [...] del yo como sujeto y del otro como objeto””. No es dificil hacer dialogar estas ideas de Merleau-
Ponty con las que Butler expresa en los parrafos finales de la obra que impulsé estas reflexiones. Quizas debamos
reconocer —dice alli- que “la ética requiere arriesgarnos en momentos de desconocimiento, cuando lo que nos
constituye no encaja con lo que tenemos delante, cuando nuestra disposicién a des-hacernos en nuestra relacién

con otrxs constituye nuestra oportunidad de hacernos humanxs”®,

75 GAO, p. 24.

76 Ibid., p. 24.

77 BUTLER, J., Undoing Gender, op. cit., p. 3.

78 MERLEAU-PONTY, M., Notes des Cours au Collége de France 1958-1959 et 1960-1961, Paris, Gallimard, 1996, pp. 372, 374-5.
7 MERLEAU-PONTY, M., La prose du monde, Paris, Gallimard, 1969, p. 202.

% GAO, p. 136.
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RESUMEN

Este articulo analiza la dimensidn filoséfica de Une
morte trés douce, un texto autobiografico de Simone
de Beauvoir en donde la filésofa relata la agonia y
muerte de su madre. La narrativa despliega un
cuestionamiento interior al propio pensamiento de
Beauvoir pero también establece un didlogo
filoséfico con Merleau-Ponty. En primer lugar, la
narracién autobiografica permite a Beauvoir
revisitar y resignificar dos tépicos explicitamente
tratados en Le deuxiéme sexe —como los de la
maternidad y la vejez— desde una mirada
absolutamente novedosa. Al mismo tiempo, la
descripcién en primera persona de Une morte...
anticipa gran parte de su ensayo filoséfico La
vieillesse, que publicard seis afios después. En
segundo lugar, la experiencia de la enfermedad
patentiza las nociones merleau-pontyanas de
“cuerpo  vivido”,  “intercorporalidad” 'y
“habitualidades”. Sin embargo, al expresarlo
mediante el género autobiografico, la fildsofa
complementa de un modo mds carnal la
descripcién del cuerpo fenoménico doliente que su
contemporaneo habia esbozado en Phénoménologie
de la perception tan solo como una critica
epistemoldgica al dualismo.

Pdlabras clave: autobiografia, experiencia vivida,

fenomenologia de la enfermedad, Simone de
Beauvoir, Merleau-Ponty
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ABSTRACT

This article analyzes the philosophical dimension
of Une morte trés douce, an autobiographical text by
Simone de Beauvoir in which the philosopher
recounts the agony and death of her mother. The
narrative unfolds an internal questioning of
Beauvoir's own thought but also establishes a
philosophical dialogue with Merleau-Ponty. First,
the autobiographical narrative allows Beauvoir to
revisit and redefine two topics explicitly addressed
in Le deuxiéme sexe—such as motherhood and old
age—from a completely new perspective. At the
same time, the first-person description of Une
morte... anticipates much of her philosophical essay
La vieillesse, published six years later. Second, the
experience of illness reveals the Merleau-Pontian
notions of the “lived body”, “intercorporeality”,
and “habitualities”. However, by expressing this
through the autobiographical genre, the
philosopher complements in a more carnal way the
description of the suffering phenomenal body that
her contemporary had outlined in Phénoménologie
de la perception merely as an epistemological
critique of dualism.

Keywords: autobiography, lived experience,
phenomenology of illness, Simone de Beauvoir,
Merleau-Ponty
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Introduccién

Simone de Beauvoir es una figura sumamente destacada en el ambiente intelectual del siglo XX. Su aporte
como filésofa va mucho mas alla del agudo y exhaustivo andlisis de la condicién femenina en Le deuxiéme sexe.
El corpus beauvoriano, ademds, incluye una obra autobiogréfica distribuida en seis volimenes. La inquietud por
narrar la propia vida no es sino una expresién del marco existencialista y fenomenoldgico en que se inscribe la
filosoffa de Beauvoir. La ambigiiedad de la existencia humana solo puede aprehenderse a través de la ficcién o
de la escritura autobiografica. Y también la fenomenologfa conduce a un camino similar, ya que recurre al punto
de vista de la primera persona para describir experiencias particulares y, a través de ellas, comprender la
generalidad de la experiencia humana.

Aunque Beauvoir considera que las explicaciones conceptuales son necesarias porque articulan las
estructuras universales de la existencia, tales explicaciones resultan insuficientes para dar un panorama
completo de la temporalidad y de la singularidad de la experiencia vivida. La novela y el relato autobiografico
despliegan un "universal singular" que posibilita quebrar el hueco insondable que nos separa del otro y rescata
la experiencia comun que comparten los seres humanos!. De este modo, el sujeto es al mismo tiempo mismidad
y alteridad. Sale de su singularidad y se reconoce en el otro a través de la experiencia ajena. A partir del andlisis
de Une morte trés douce, —un texto autobiogréafico donde Beauvoir narra la agonia y la muerte de su madre
hospitalizada por un céncer terminal—, en este trabajo mostraré la imbricada relacién entre el discurso literario
y el filoséfico. Al plasmar la experiencia vivida el relato de Beauvoir desborda los limites de la abstraccién
tedrica del ensayo filoséfico y revela la ambigliedad constitutiva de la existencia en la situacién limite de la
enfermedad y de la muerte. Tal desborde se produce tanto al interior del pensamiento de Beauvoir como en el
didlogo que la fildsofa mantiene con su contempordneo Merleau-Ponty.

En el segundo apartado hago foco en el cruce entre narracién y filosoffa beauvoriana. La autora concibe la
autobiograffa como un “universal singular” donde lo personal deviene filoséfico al exponer estructuras
existenciales compartidas. En la subseccién 2.1 sostengo la tesis de que la experiencia vivida permite a Beauvoir
revisitar criticamente y resignificar dos tépicos explicitamente tratados en Le deuxiéme sexe —como los de la
maternidad y la vejez— desde una mirada insélitamente empdtica en su inesperado rol de hija cuidadora. Sin
embargo, de un modo inverso, la descripcién en primera persona de Une morte... en donde enfermedad y
senectud constituyen a la madre como lo Otro frente a la mirada de la hija también serd la gran fuente de
reflexién de su ensayo La vieillesse, que publicard seis aflos més tarde. Este aspecto se desarrolla en la subseccién
2.2. Asi, en Une morte... la dimensién filoséfica se ejerce como praxis narrativa que desvela la paradoja del cuerpo
como sujeto-objeto.

En el tercer apartado me dedico a exponer la intertexualidad filos6fica que Une morte... propone con
Merleau-Ponty a partir de las nociones de “cuerpo vivido”, “intercorporalidad” y “habitualidades”. Al
emplearlas tangencialmente mediante el género autobiografico, la filésofa complementa de un modo mds
carnal la descripcién del cuerpo fenoménico doliente que su contempordneo habia esbozado en Phénoménologie
de la perception tan solo como una critica epistemoldgica al dualismo. Beauvoir radicaliza la fenomenologia

merleau-pontyana al situar el cuerpo enfermo en una relacionalidad concreta como la del vinculo madre-hija

1 BEAUVOIR, S. DE, “Para qué sirve la literatura”, en AA.VV., Para qué sirve la literatura, Buenos Aires: Proteo, 1966, pp. 71-73.
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o paciente-médico. Mientras Merleau-Ponty critica el dualismo cuerpo-mente desde el andlisis de casos
patoldgicos como el del miembro fantasma, Beauvoir muestra cémo la agonfa interpela al Otro a través de la
compasién y de la culpa. A través del andlisis de distintos pasajes en la subseccién 3.1. se mostrard cémo la
reorganizacién de las habitualidades de Francoise revela una libertad en situacién orientada al proyecto de
sanar a pesar de la agonia y de las dolorosas prescripciones médicas. En la subseccién 3.2. la intercorporalidad
patentiza un encuentro inesperado entre madre e hija. El pasaje donde la narradora imita de un modo

involuntario los gestos de la madre se constituye ademds como el locus de una ética ante el dolor del Otro.

1. Vivir y escribir ante la agonfa de la madre: la ambigiiedad de la existencia

Al interior del corpus autobiografico beauvoiriano Une morte... dialoga con los ensayos Le deuxiéme sexe,
publicado quince afios atrs, y se anticipa a La vieillesse, que aparecera en 1970. Respecto de la obra cumbre de
Beauvoir, en Une morte... se tematiza con una economia de recursos la situacién de la mujer como cuerpo-Otro,
el gran tépico transitado en Le deuxiéme sexe, mediante una doble experiencia vivida. En primer lugar, el cuerpo-
Otro de la Mujer Madre es representado desde la mirada de la hija, a un tiempo extrafiada e inusitadamente
empética. Ademads, en Une morte... se abordan dos modos experienciales de la mujer a los que se dedican capitulos
especificos en Le deuxiéme sexe: la madre y la mujer que pasa de la vida madura a la vejez. En aquella obra
Beauvoir se expresaba muy criticamente sobre la maternidad: entre otras afirmaciones, sefialaba que algunas
mujeres compensan su inferioridad de género trasladando a sus hijas su propio destino® Sin embargo, la
situacién experiencial de la autora al narrar a su madre en el proceso de agonia la sitiia en un punto de vista
novedoso respecto de aquella postura tan critica. Asf, la narrativa sobre la maternidad, circunscripta a la propia

experiencia de hija, pero también a su inesperado rol de madre de su madre, se torna insélitamente amorosa.

1.1. El cuerpo-Otro como locus de redencién

La situacidn del duelo constituye una oportunidad excepcional para que Beauvoir retrate los dltimos dias
de Frangoise bajo una representacién multidimensional, muy distinta a la que apenas cinco afios antes le habia
concedido en Mémoires d’'une jeune fille rangée. Alli la filésofa describia a su madre como su “verdadera rival™. En
cambio, en Une morte... la narradora recuerda la publicacién de este primer tomo autobiogréfico con cierta
autocritica, expresando que su hermana Poupette se habfa encargado de “calmar” a su madre por los
comentarios all{ revelados. Ademds, Beauvoir confiesa la mutua incomodidad y el constante desencuentro luego

de la publicacién de la obra:

Yo me limité a llevarle un ramo de flores con una frase de disculpa: ella se sintid, en realidad, conmovida y
estupefacta. Un dia me dijo: “Los padres no comprenden a los hijos, pero es reciproco...”; hablamos de esos

malos entendidos, pero de un modo general. Y nunca volvimos a tocar el asunto.*

2 BEAUVOIR, S. DE, El segundo sexo, Buenos Aires: Ediciones Siglo Veinte, 2002, p. 288.
3 BEAUVOIR, S. DE, Memorias de una joven formal, Barcelona, Edhasa, 1983, p. 112.
* BEAUVOIR, S. DE, Una muerte muy dulce, Buenos Aires, Sudamericana, 2002, p. 74.
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Ahora, en su situacién de enferma terminal, el pasado de Francoise recupera cierta agencia y es
representado bajo una mirada més empdtica y amorosa, si bien en el intersticio de una tensién que oscila entre
sentimientos de culpa, amor y admiracién junto a otros igualmente intensos de repulsién por la ingenuidad y
el cuerpo devastado de la madre. En “Mon expérience d'écrivain”, Beauvoir sostenia que el “singular universal”
es algo a ser descubierto en la instancia de narrar la vida, ya que ni el mundo ni el vinculo entre los seres
humanos nos viene dado®. La situacién de la agonia de la madre es una oportunidad para resignificar su pasado:
Beauvoir es ahora mds comprensiva y empdtica respecto de una situacién que ha limitado la libertad de
Frangoise como la de otras tantas mujeres. Lo que ya sucedié no se puede cambiar, pero si puede repararse
literariamente. En compensacidn, la filésofa ensayara para su madre un repertorio contrafictico de proyectos.
Asi, en el anclaje de la antesala de la muerte, Francoise tendrd un pasado alternativo. De este modo, Beauvoir
hace una descripcién de la experiencia vivida de su madre desde una narracién comprensiva y despojada del
vinculo conflictivo que caracterizd su juventud, al tiempo que la complementa con una reflexién retrospectiva

que parece consumar el proyecto frustrado que la situacién de Francoise no le permitid elegir.

Es una lastima que los prejuicios la hayan disuadido de adoptar la solucién que tomé, veinte afios mas tarde:
trabajar afuera. Tenaz, consciente y dotada de buena memoria, hubiera podido ser librera o secretaria: se
habria elevado en su propia estima en lugar de sentirse disminuida. Habria tenido relaciones propias. Habria
escapado de una dependencia que la tradicién le hacfa encontrar natural pero que no convenia en absoluto

a su cardcter. Y sin duda habria soportado mejor la frustracién que habia aceptado.®

En Pour une morale de l'ambiguité, Beauvoir advertia acerca de los condicionamientos sociales que en ciertas
situaciones coartan o limitan la accién moral de los seres humanos’. La empatia en el retrato de Frangoise surge
de comprender la situacién opresiva de su pasado, que incuye la ejercida por el propio padre de Beauvoir. De
hecho, la filésofa hace un reconocimiento a la agencia efectiva que su madre recupera al enviudar, similar a la
que describe en Le deuxiéme sexe cuando refiere a los proyectos que muchas mujeres retoman al perder a un
esposo. Beauvoir reconoce en la madre un uso pleno de la libertad ante su nueva situacién de viuda y enumera
un amplio repertorio de actividades para construirse una existencia conforme a sus deseos. A los cincuenta y
cuatro afios Francoise realiza cursos, rinde exdmenes y aprende a andar en bicicleta. Los proyectos que la madre
emprende luego de una vida abnegada son admirables: viaja mucho y cuando en los ultimos tiempos sus
limitaciones motrices le restan autonomfa, “no duda en hacerse alzar al tren por el guarda” para visitar a sus
primos en el campo®, Beauvoir expresa que semejante vitalidad y valentia la maravillan y merecen su respeto.
La narracién multidimensional de Frangoise adquiere una sintesis magistral a partir de la mencién de un suefio
recurrente en donde la figura materna se confunde con la de Sartre: madre e hija son felices. Sin embargo, la
autora confiesa que esta constatacién troca en pesadilla: “; Por qué vivia yo nuevamente con ella?, ;cémo volvi

a caer bajo su férula?” Sin embargo, es precisamente bajo ese anclaje ambiguo donde el vinculo renace y

5 BEAUVOIR, S. DE, “My Experience as a Writer, en Simone de Beauvoir “The useless mouths” and other literary writings, edited by Margaret A.
Simons and Marybeth Timmermann, foreword by Sylvie Le Bon de Beauvoir, University of Illinois Press: Urbana, Chicago, and
Springfield, (2011) pp. 282-301.

© BEAUVOIR, S. DE, Una muerte muy dulce, Buenos Aires, Sudamericana, 2002, p. 36-37

7 BEAUVOIR, S. DE, Para una moral de la ambigiiedad, Buenos Aires: Editorial Schapire, 1956, p 39.

8 BEAUVOIR, S. DE, Una muerte muy dulce, Buenos Aires, Editorial Sudamericana, 2002, p. 17.
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Beauvoir puede comprenderse a s{ misma en esa tensién: “Nuestra antigua relacién sobrevivia, pues, en mf,
bajo su doble aspecto: una dependencia querida y detestada”.

La experiencia de la enfermedad y de la muerte resultan para Beauvoir una situacién ejemplar para dar
cuenta de una polifonia de sentimientos que hasta entonces resultaban inadvertidos. También es una instancia
en donde el extrafiamiento de si misma irrumpe de un modo inusual. Como ha sefialado oportunamente a
propésito del “universal singular", la aprehensidén de las vivencias en la escritura no viene dada, ain cuando
sean situaciones comunes a todos los seres humanos. De ah{ a que constituya un descubrimiento, una bisqueda
que se deba emprender a través del entrecruzamiento de vida y prosa. Asi, ante la situacién de agonia y muerte

de Frangoise renace la “verdad” del vinculo madre-hija en toda su ambigiiedad:

El tiempo se desvanece tras los que dejan este mundo; y mientras mi edad aumenta, mi pasado se contrae. La
“mamacita querida” de mis diez afios ya no se diferencia de la mujer hostil que oprimié mi adolescencia; las

he llorado a ambas al llorar a mi madre vieja. Se me hizo presente la tristeza de nuestro fracaso.™.

Ademds de la funcién reparadora de la escritura autobiogréafica en Une morte... también se advierte una
funcién de autoconocimiento y autocomprensién. El texto toma por momentos un aspecto reflexivo, Beauvoir
se desconoce, se sorprende de si misma a cada parrafo. La narradora se ve atravesada por sentimientos de
confusién y extrafiamiento. De hecho, ante la confirmacién del diagnéstico fatal se ve envuelta en una crisis de
lagrimas que no reconoce como propia: “hasta esa noche, habia comprendido todas mis penas: aun cuando me
anegaran, me conocia en ellas. Esta vez, la desesperacién escapaba a mi control: alguien que no era yo lloraba

e

dentro de mi{”*,

(Por qué me sacudi6 con tanta fuerza la muerte de mi madre? Me di cuenta de que el accidente de mi madre
me afectaba mucho mds de lo que habfa previsto. No sabfa muy bien por qué. La habfa arrancado de su marco,
de su papel, de las imdgenes fijas en las que yo la aprisionaba. La reconocia en la enferma, pero no reconocia

la piedad ni la suerte de confusién que suscitaba en mi.?

1.2. El cuerpo-Otro ante la vejez

La tematizacidn de la alteridad del cuerpo como lo Otro serd retomada por Beauvoir mds tarde en La vieillesse,
a partir de un andlisis fenomenoldgico existencial de las personas adultas mayores. Uno de los puntos que
Beauvoir desarrolla en su ultimo ensayo es el del cuerpo envejecido que se torna irreconocible ante la mirada
de los otros: la persona debe asumir una imagen con la que atin no se identifica, pero que sin embargo estd
forzada a habitar, y es un tépico que ya aparece en Une morte...

Durante la primera semana de internacidn, la madre de Beauvoir da indicios de una enfermedad grave y
avanzada que empeora dfa tras dia. Sin embargo, el diagndstico del tumor maligno resulta azarosamente

inesperado: Frangoise habfa ingresado a la clinica debido a una fractura de fémur ocasionada por un accidente

o [bid., p. 113.
10 1bid., p 113.
1 1bid., p. 32.
12 bid., p. 20.
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doméstico, algo que de acuerdo a su edad no resulta alarmante ni siquiera para el personal médico. Beauvoir
describe a su madre como una mujer que en un tiempo no muy lejano “se jactaba de no aparentar su edad”. Sin

embargo, ahora su vejez se manifestaba categdricamente en el empeoramiento de la artrosis de cadera:

se desplazaba con dificultad, tardaba una hora en dar vuelta a la manzana. Dormia mal, y sufria a pesar de las
seis pastillas de aspirina que tomaba por dia. Desde hacfa dos o tres afios, sobre todo desde el invierno pasado,
siempre la vefa con esas ojeras violetas, esa nariz contraida, esas mejillas hundidas. Nada grave, decia su

médico, el doctor D.1

En La vieillesse la filésofa distingue claramente a la enfermedad de la vejez: si la primera es un accidente, la
segunda “es la ley misma de la vida”. Sin embargo, admite que “la expresién ‘viejo y achacoso’ es casi un

71 En esta obra Beauvoir dedica un extenso apartado al andlisis del “escdndalo” que supone la

pleonasmo
revelacién de la senectud. Aunque a medida que pasan los afios el cuerpo envejece, las sefiales internas de este
proceso son ambiguas, ya que el deterioro fisico y mental del envejecimiento natural puede confundirse con
alguna enfermedad curable y pasajera. En este sentido, la vejez y la enfermedad pueden parecerse. Beauvoir
afirma que hay algo de verdad en la idea de Galeno, quien situaba a la vejez como una instancia entre la
enfermedad y la salud. El deterioro fisico de Frangoise, acorde sus afios, se confunde con otros sintomas,
obstaculizando un diagndstico preciso. Es por ello que cuando las personas de edad se autoperciben enfermas
—aun sin estarlo— adoptan el punto de vista de alguien que todavia se considera joven. Alarmarse de que el
cuerpo no responda como antes es situarse en un rango de adultez “activa”. En cambio, al asumir una salud
conforme a las expectativas etarias, los seres humanos se identifican con la vejez: ésta explica sus trastornos.
Sin embargo, del mismo modo que para Beauvoir el cuerpo de la mujer no es una cuestién meramente bioldgica,
tampoco lo es el cuerpo envejecido: “la vejez es particularmente dificil de asumir porque siempre la habiamos
considerado como una especie extranjera [...] El anciano es el otro, es decir, el que soy para los demds: y este
otro soy yo”™. La vejez se inscribe en una dindmica relacional construida a través de la mirada ajena. Por eso
para la autora no alcanza con la autopercepcién de una corporalidad plena y vital: la vejez es una relacién
dialéctica entre mi ser para el otro, tal como se define objetivamente, y la conciencia de nuestra mismidad a
través de esa objetivacion. Por eso “es 14gico, puesto que en nosotros es el otro el que es viejo, que la revelacién
de nuestra edad nos venga de los otros. No lo aceptamos de buen grado™*°.

La convalecencia serd una ocasidn para que Francoise, que “durante mucho tiempo se habia obstinado en
creerse joven”, acepte su cuerpo envejecido. Beauvoir recuerda la reaccién de su madre ante un comentario
inapropiado de su yerno: “Ya sé que soy una vieja, y me resulta bastante desagradable: no quiero que me lo
recuerden”. Al encontrarse en su nueva situacién de paciente hospitalizada la madre confiesa: “No queria
admitir que estaba vieja. Pero hay que saber mirar las cosas de frente; dentro de pocos dias cumpliré setenta y

ocho afios, es mucha edad. Debo reorganizarme de acuerdo con eso. Voy a doblar una pagina”*®. En la habitacién

3 Ibid., p. 6.

14 BEAUVOIR, S. DE, La vejez, Bogota: Editorial Sudamericana. 2013, p. 37.

15 1bid., 352.

16 Ibid., 357.

17 BEAUVOIR, S. DE, Una muerte muy dulce, Buenos Aires, Sudamericana, 2002, p. 15.
8 Ibid., p.15.
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de la clinica, rapidamente se autopercibe desde la mirada del otro: “jGastar tanta sangre en una mujer vieja
cuando tantas j6venes la necesitarfan!”*.

Habitar la senectud no es solamente un dato factico de la edad sino una condicién existencial. Envejecer es
oscilar entre la experiencia ambigua de ser sujeto y objeto al mismo tiempo, un punto que Beauvoir comparte
con Merleau-Ponty: el envejecimiento implica una constante tensién entre el cuerpo habitual y el actual,
confrontado a la mirada cosificadora de los demds y del ser extrafio que nos habita. De todos modos, el enfoque
beauvoriano es mucho mas radical ya que enfatiza las experiencias de tener y no tener acceso al mundo y a la
propia corporalidad: tanto el cuerpo femenino como el cuerpo en la vejez se constituyen como lo Otro. Al
confrontarse con la desnudez de su madre Beauvoir la describe “como un cadéver en ciernes” y comprueba —
horrorizada de su propio pensamiento—, que Francgoise “ya tiene edad para morir”?. La senectud se antepone
a la vertiginosa decrepitud del cuerpo: la posibilidad de una enfermedad terminal ni siquiera es considerada
por el personal médico.

Beauvoir describe la irrupcién del cuerpo desnudo de su madre como una revelacién violenta. Cuando la
kinesiéloga retira las sdbanas la narradora descubre que Frangoise exhibe con indiferencia “su vientre
arrugado, plisado en arrugas minudsculas, y su pubis calvo”. Al reparar en la mirada de la hija, Frangoise
responde: “ya no tengo pudor”?. En esta escena, no es tanto el deterioro fisico lo que impacta a Beauvoir, como

la natural resignacién con que Frangoise vive y acepta su cuerpo:

Ver el sexo de mi madre me habia producido un shock. Ningtin cuerpo existia menos para mi, ni existia mds.
De nifia lo habfa querido; adolescente, me habia inspirado una inquieta repulsién; es clésico y me parecia
normal que hubiera conservado ese doble caracter repugnante y sagrado: un tabu. A pesar de eso me asombré
la violencia de mi desagrado. El despreocupado consentimiento de mi madre lo agravaba; renunciaba a las

prohibiciones, a las consignas que la habian oprimido durante toda su vida.?

En el pasaje se patentiza con elocuencia la ambigiiedad de la existencia. Al asumir su corporalidad vieja y
enferma es la madre quien ensefia a la hija que nuestros cuerpos son sujetos y objetos a la vez. Francoise ha
disuelto su mundo cotidiano y reconoce que ya no tiene pudor: éste pertenece a quienes atin son jévenes y
tienen salud. La aceptacién del cuerpo-viejo supone la ruptura de la vida sana, donde el cuerpo todavia es tabu
y debe ser ocultado. Quienes experimentan la enfermedad “saben” que para restablecer la salud perdida el
cuerpo debe ser exhibido y objetivado. Beauvoir se resiste a desacralizar la corporalidad mitica de su madre y
por eso su imagen se le revela como un Otro. La enfermedad y la vejez se expresan mediante la ausencia de
pudor e imponen la temporalidad y la finitud. El paso de la vida adulta a la vejez de Frangoise se cristaliza en el
instante en que Beauvoir entra en shock y descubre que ha abandonado definitivamente el rol de Hija: ahora
debe convertirse en Madre de su madre. Es interesante cdmo esta resignificacién existencial se desplaza hasta

en los acontecimientos mds triviales, como cuando la narradora compra camisones para su madre internada:

fui a comprar los camisones pedidos por las enfermeras: cortos, porque si no se forman pliegues bajo las

nalgas que provocan las escaras. ";Quiere usted camisolas?, ; baby dolls?" me preguntaban las vendedoras. Yo

19 1bid., p.63.
2 1bid., p. 9.

2 1bid., p.17.
2 Ibid., p. 22.
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palpaba esas prendas tan frivolas como sus nombres, de tonos suaves, sedosas, hechas para cuerpos jévenes

y alegres.”

2. El cuerpo vivido ante la enfermedad: un didlogo con Merleau-Ponty

El tema de la corporalidad atraviesa la obra de Simone de Beauvoir, estableciendo un didlogo directo, aunque
con claras diferencias, con la teoria fenomenolégica de Merleau-Ponty. La propia filésofa habia resenado la
Phénoménologie en el segundo nimero de Les Temps Modernes. Como sefiala Heindmaa®, al momento de esta
resefia Beauvoir ya contaba con muchas lecturas fenomenoldgicas previas, por lo que ya tenia un amplio haber
tedrico con el cual apreciar el libro de su contemporaneo. En su resefia Beauvoir celebra enfiticamente el valor
de la obra y destaca que mediante la restitucién de nuestro cuerpo Merleau-Ponty nos restituye el mundo®. La
autora resalta que el gran aporte del fenomendlogo es abolir la separacién entre sujeto y objeto. El cuerpo no
es un objeto, ni siquiera un objeto privilegiado. Esto tiene una consecuencia ética y es el gran mérito de la
fenomenologia: devolverle al ser humano el derecho a la existencia. Por eso afirma en la resefia que no solo es
una obra destacable en su especialidad, sino que su interés resulta extensivo a todo el género humano, dado
que la condicién humana estd puesta en juego ahi?*. Efectivamente, como sefiala Heindmaa, la Phénoménologie
serd un texto de influencia fundamental en el pensamiento de Beauvoir. Incidird en forma directa tanto en Pour
une morale de l'ambigde uité, publicada inmediatamente después, como en Le deuxiéme sexe. El estudio merleau-
pontyano de la corporalidad y de la percepcién se fundamenta en una critica epistemoldgica que rechaza el
cuerpo anatomo-fisioldgico de tradicidn cartesiana, predominante en el saber médico establecido. El cuerpo
propio constituye el centro desde el cual el mundo cobra sentido en nuestra existencia: es condicién de
posibilidad de toda experiencia de objetos, pero al mismo tiempo es también “objeto” de reflexién. Esta doble
dimensién del aparecer del cuerpo como objeto y como condicién de posibilidad de la experiencia del mundo
es la manifestacién del cardcter ambiguo de la existencia humana. "Cuerpo objetivo" y “cuerpo subjetivo" son
dos caras de una misma realidad.

En relacién a Une morte..., resulta interesante que en su resefia a Phénoménologie... Beauvoir considere que las
péaginas mds cruciales del libro se encuentren en el andlisis de los casos patoldgicos porque ponen de manifiesto
la preeminencia del cuerpo vivido como ser-en-el-mundo. Con este especial énfasis, sin saberlo Beauvoir ya se
estaba apropiando con creces de la descripcién fenomenoldgica que casi veinte afios después haria sobre la
enfermedad de su madre. En este ultimo caso, ya no con la distancia de una mera critica epistemoldgica al
dualismo sino con la carnadura de la experiencia vivida que solo la narrativa autobiogréfica puede plasmar. Al
considerar casos patoldgicos que resultan desconcertantes para las explicaciones de la fisiologia y de la
psicologia, Merleau-Ponty muestra el protagonismo del cuerpo como ser-en-el-mundo. La experiencia de
percibir un brazo amputado como si existiera efectivamente no puede derivarse de un “Yo pienso”. El cuerpo
se manifiesta de un modo ambiguo. La percepcién del miembro fantasma es, ante todo, la constatacién de un

cuerpo que, a pesar de su mutilacién, permanece abierto a sus antiguos proyectos. Asi, el “cuerpo vivido”,

2 Ibid., p.18.

2 HEINAMAA S. “A Review of The Phenomenology of Perception By Maurice Merleau-Ponty (1945). Introduction.”, en Simone de Beauvoir.
Philosophical writings, edited by Margaret Simmons, University of Illinois Press Urbana and Chicago, 2004.

% Ibid., p.161.

2 [bid., p.160.
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“habitual” o “esquema motriz” es definido por Merleau-Ponty como un repertorio de posibilidades de
comportamiento corporal sedimentado por el hébito, y es distinguido tanto del “cuerpo orgdnico” como del
“cuerpo actual”, el meramente observable?. El cuerpo vivido seria asi un estrato intermedio donde se
entrelazan diversas dimensiones en la misma experiencia. Este “cuerpo vivido”, entendido como “ser-en-el-
mundo" arrojado a una serie de proyectos, se caracteriza por un saber implicito que precede a todo
pensamiento tético, de ahf que su condicién técita sea el estado de salud. El “cuerpo habitual” es un cuerpo
“sano” que se da por supuesto, un reservorio de gestos aprehendidos e incorporados, y por ello se dice que
permanece “anénimo” e “impersonal”.

El "cuerpo vivido" como sistema de habitualidades y la “intercorporalidad” serdn dos nociones que
atraviesan tcitamente Une morte... con una carnadura ejemplar. En efecto, en la situacién de enfermedad la
atencién se dirige hacia aquello que duele. De esa manera, el cuerpo vivido deja de permanecer como el fondo
de nuestras actividades. La experiencia de la enfermedad puede ser le{da como una disrupcién en el modo de
ser-en-el-mundo, y por este motivo requiere una reorganizacién de nuestras habitualidades. De acuerdo con
esto, es por y desde el cuerpo vivido que el mundo es mio y compartido con otros. El dolor resulta aqui una
referencia excepcional que pone de manifiesto la imposibilidad de reducir el cuerpo a una descripcién en
tercera persona.

Por otro lado, para Merleau-Ponty resultaria imposible concebir al cuerpo disociado de su caricter
intercorporal. El cuerpo que soy solo puede existir en su relacién con otros: nacié de otros cuerpos y en virtud
de funciones que le son inherentes tales como la alimentacién o el deseo, siempre es insitamente relacional. El
cuerpo propio sélo percibe co-percibiendo, su propiocepcidn y su percepcidn exterior se organizan a través de

hébitos aprendidos intercorporalmente:

la evidencia del otro es posible porque no soy transparente para mi mismo y que mi subjetividad arrastra su
cuerpo tras s [...] si el cuerpo del otro no es un objeto para mi, ni el mio para él, si ambos son unos
comportamientos, la posicién del otro no me reduce a la condicién de objeto en su campo, mi percepcién del

otro no lo reduce a la condicién de objeto en el mio”.
En efecto, para el fenomendlogo francés no hay conciencia fuera de la intercorporalidad. Como seres

intercorporales, nuestras decisiones siempre estdn mediadas por nuestras relaciones con los otros y nuestro

autoconocimiento es precario y parcial: nuestra propia historia nos resulta parcialmente ajena.

2.1 El cuerpo enfermo ante la agonfa: nuevas habitualidades y resignificaciones existenciales

—Es iniitil que sufras como ayer, te van a dormir mientras se te cicatrizan las escaras.

—Si, pero estoy perdiendo dias, hoy no he vivido, estoy perdiendo dias.”

27 MERLEAU-PONTY, M., Fenomenologia de la percepcidn, Buenos Aires, Planeta Agostini, 1993, p. 101.
2 Ibid., p. 364.
29 BEAUVOIR, S. DE, Una muerte muy dulce, Buenos Aires, Sudamericana, 2002, p. 37
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La constatacidn de la vejez y de la enfermedad no solo introduce en Frangoise una nueva significacién
existencial, producto de la reestructuracién de sus habitualidades, sino que ademds reactiva otras motivaciones
en el contexto subjetivo, acordes con la nueva circunstancia. En efecto, Beauvoir piensa que la irrupcién de la
enfermedad ha liberado a su madre de sus antiguos prejuicios y renuncias: “su primer deber era mejorar y asf
cuidar de s{ misma, entregdndose a sus propios deseos y a sus propios placeres sin freno, por fin quedd libre del
resentimiento™®.

Pese al evidente deterioro fisico, el apego a la vida de Frangoise prevalece y se manifiesta en su cooperacién

e

como paciente. Beauvoir relata la asimetria que observa cuando su madre se dirige al doctor N.: ““;Est4 contento
conmigo?’ Le contestd que si, sin ninguna conviccidn, pero ella se prendid con fuerza a ese salvavidas”*. De este
modo, pese a la tortura de las prescripciones médicas, Francoise las acepta con disciplina férrea, bajo un tinico
imperativo: sanar. Ante cada intervencién en su cuerpo, accede con valentia con un argumento recurrente: “ya
que me hace bien”*, La solicitud de que se le apliquen “tantas inyecciones como sea necesario”, la voluntad de
alimentarse pese a no tener apetito, la actitud de “congraciarse” con el personal médico, constituyen su manera
de concebir su cuerpo propio como ser-en-el-mundo, atin ante la cornisa de la muerte.

Se podria pensar, con Merleau-Ponty, que Frangoise no estd simplemente cediendo a la objetivacién de su
propio cuerpo, sino que, justamente, esta colaboracién, este sometimiento activo es pese a todo un modo de
integrar su cuerpo vivido a su cuerpo actual. Lejos de entenderse como la escisidn entre conciencia y cuerpo, la
cooperacién sacrificial de Frangoise podria interpretarse como su modo de permanecer abierta a todo el
repertorio de posibilidades que poco tiempo atras habfa conservado. De modo andlogo explicaba Merleau-Ponty
las sensaciones del miembro fantasma: éstas se debian entender como las de un cuerpo abierto a todas las
posibilidades de accién que se posefan antes de la mutilacién, algo inexplicable tanto desde la fisiologia como
desde la psicologia. La fe ciega con que Frangoise colabora puede ser comprendida en términos similares. La
madre de Beauvoir desconoce (o al menos simula desconocer), que aquella sintomatologia que su cuerpo
manifiesta se debe a un céncer fulminante; ese desconocimiento es, tal vez, lo que le permite soportar el
sufrimiento como si fuera una suerte de proyecto. A pesar de su situacién de paciente terminal, Frangoise no
puede hacer propio lo que en el anclaje de la situacién atin no es admisible: la muerte solo se cristaliza en un
instante absoluto y categdrico. En este sentido, Une morte... nos interpela acerca del estatus del cuerpo
moribundo: ;es efectivamente el cuerpo enfermo de Frangoise un cuerpo actual despojado de sus
habitualidades sedimentadas? ;Es acaso un cuerpo que pese a su situacién se resiste a cristalizarse en la
temporalidad del mero presente e intenta reivindicarse como cuerpo vivido? ;Sigue siendo, ante todo, un
cuerpo con proyectos, aunque estos sélo impliquen prolongar desesperadamente la vida? Luego de una larga
siesta, Francoise, lejos de reconfortarse por el descanso, se lamenta: “Hoy no he vivido”*. Con su actitud de
paciente ejemplar, a su modo, la madre rechaza la pasividad de su cuerpo agonizante. Al mismo tiempo, el
cuerpo actual de Francoise, ain en su estado terminal, no solo es capaz de resignificar y transformar su antiguo
repertorio de habitualidades, sino que puede encontrar, dentro de las enormes limitaciones en las que se

encuentra, pequefios logros o imperceptibles mejorfas que representan para ella una suerte de proyecto

30 Ibid., p. 64.
31 1bid., p. 70.
32 Ibid., p. 58.
3 Ibid., p. 87.
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realizado con éxito: “Feliz de no tener mds esa sonda. jTan feliz!”; “jAh!, jhoy te veo!”. Beauvoir recuerda sus
ultimas palabras en la vispera de la muerte: “{Estoy contenta de que me hayas visto tan bien!”*.

De acuerdo con la descripcién que realiza la autora, a lo largo de la obra hay un gran contraste entre la
debilidad fisica y la vitalidad discursiva de su madre. Si bien hay muchos momentos en los que Frangoise habla
mediante susurros o, extenuada, permanece en silencio, durante la mayor parte de la hospitalizacién es
representada con una gran lucidez. Esta le permite ser consciente de su situacién y expresar deseos, opiniones
y comentarios respecto de su estado: “ayer, cuando los médicos hablaban entre ellos, los he oido; decian: jes
espectacular!”. Beauvoir repara el efecto de esta palabra: “la pronunciaba a menudo con gravedad como una
férmula mégica que garantizaria su curacién”. Sin embargo, recuerda también que su madre se sentfa muy débil
y su deseo mds imperioso era “evitar el menor esfuerzo. Sofiaba con alimentarse toda su vida por la botella de
goteo™, Desde una perspectiva merleau-pontyana podemos pensar, con Lépez Sdenz, que la pérdida del
repertorio de antiguas habitualidades del cuerpo enfermo no solo introduce una nueva significacién existencial:
ademds, reactualiza otras motivaciones subjetivas en su situacién. De este modo, la activa colaboracién a la que

Frangoise se somete en su agonia puede entenderse como:

la prueba de la trascendencia que consiste en salir de si amenazado por lo otro, proyectar ese otro sobre el
yo y sacar a la luz algunas de sus fuerzas interiores desconocidas para, finalmente, recuperar una identidad
mas licida, porque se ha producido una desapropiacién y se ha logrado comprender lo ajeno en si, eso que
no éramos, pero nos ha afectado para siempre. El dolor se convierte, entonces, en una manera de pensar los

limites del si mismo y de ampliar el conocimiento, tanto del “yo puedo”, como de lo ajeno®.

Beauvoir observa amargamente el grotesco optimismo de su madre. Como sefialard dsperamente en La
vieillesse, la valentfa con que las personas de edad enfrentan el detrimento del dolor y la enfermedad no
constituye un proyecto: éstos “solo conciernen a nuestras actividades. Soportar la edad no lo es. Crecer,
madurar, envejecer, morir: el paso del tiempo es una fatalidad”*. En efecto, esta concepcién de la actividad en

la filosoffa beauvoiriana es otro punto que la distingue de Merleau-Ponty. De acuerdo a Lépez Sdenz,

La fenomenologfa nos ensefia que la vida es también padecer y afeccién. Beauvoir no parece conocer esta
actividad de la pasividad, ni los cursos sobre la misma que Merleau-Ponty impartid y en los que defiende una

pasividad sin pasivismo, es decir, una pasividad asumida que, por eso, ya no es pura, sino vinculante.?

De todos modos, el avance de la enfermedad evidencia que el cuerpo de Frangoise ya no resulta “impersonal”
—en términos de Merleau-Ponty—. Aunque no conoce el diagnéstico fatal, el agravamiento de su estado se hace
patente. Beauvoir comenta que, aun cuando su madre no tenfa la costumbre de observarse, “ahora su cuerpo
se le imponia”®. En una escena se describen magistralmente las sensaciones percibidas por Frangoise: “es

extrafo; ayer me decian que tenia buen aspecto. Pero tenfa buen aspecto solamente en el lado izquierdo. Sentia

3 1bid., p. 96.

3 Ibid., p. 50.

36 LOPEZ SAENZ, M. , “Hermenéutica del cuerpo doliente-dolido desde la fenomenologfa del sentir”, en Investigaciones Fenomenoldgicas,
Vol. Monogrifico 2: Cuerpo y alteridad, (2010), p.108.

7 BEAUVOIR, S. DE, La vejez, Bogot4, Editorial Sudamericana, 2013, p. 667.

38 LOPEZ SAENZ M. “Merleau-Ponty (1908-1961) y S. De Beauvoir (1908-1986). Reconceptualizando el cuerpo y la pasividad de su actividad”,
en Thémata. Revista de Filosoffa N® 46 (2012 - Segundo semestre), p. 411.

39 BEAUVOIR, S. DE, Una muerte muy dulce, Buenos Aires, Sudamericana, 2002, p. 63.
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el otro completamente gris. Me parecia que ya no tenfa un lado derecho, estaba desdoblada” . La hija hace la
prueba de tocarla en ambas mejillas. Frangoise siente el lado derecho “como en suefios”. En cambio, el izquierdo
“si es real”. Beauvoir comprueba que efectivamente la mitad del cuerpo derecho de sumadre es el que estd libre
de las torturas: “El fémur quebrado, la herida, los vendajes, las sondas, las perfusiones, todo sucedia en el lado
izquierdo. ;Era por eso que el otro parecia no existir mas?”*!. La escena pone en acto lo que a propdsito del caso
excepcional de la enfermedad Merleau-Ponty sefialaba en La structure du comportement. Efectivamente, el relato
de la propiocepcién de Frangoise ejemplifica el aparente dualismo experimentado ante el sufrimiento fisico. El
cuerpo se le aparece “desdoblado”. La mitad derecha permanece como fondo de sus actividades, y precisamente
por eso es percibida bajo un estatus onirico. La otra mitad izquierda es “real” porque permanece abierta y
orientada a las nuevas tareas de cura en su situacién de paciente hospitalizada. Como afirmaba Merleau-Ponty,

aqui:

el cuerpo parece capaz de suscitar en forma completa una seudopercepcién. [...] El mundo se desdobla: habré
el mundo real tal como es fuera de mi cuerpo, y el mundo tal como es para mi, numéricamente distinto del

primero; habra que separar la causa exterior de la percepcién y el objeto interior que contempla.*?

En la situacién de agonfa la paciencia sacrificial de la madre tiene limites. Frangoise expresa su dolor y teme
una caida: asocia su padecimiento con el accidente doméstico que motivé su internacién, piensa que éste puede
volver a ocurrir incluso postrada en una cama hospitalaria. Pese a la voluntad férrea de colaborar en su
sanacidn, la madre autopercibe su cuerpo con las restricciones del “yo puedo” de quien ha hecho de la

enfermedad un lugar definitivo:

Con cuidado se llevaba la mano a la cara reconociéndose la nariz y la boca: “Tenfa la impresién de que los
ojos se me habfan colocado en medio de las mejillas, y que la nariz, atravesada, se me habia corrido hacia

abajo. Es curioso...”.3

El sistema de habitualidades perdidas y resignificadas en la experiencia de la enfermedad terminal
inevitablemente también se extiende a los seres queridos que realizan las tareas de cuidado y acompafiamiento.

Beauvoir no podra pensarse ya de otro modo que en el estado de cuidar y proteger a su madre:

El paso de mamd a un caddver vivo se habia operado definitivamente. El mundo se habia reducido a las dimensiones
de su cuarto: cuando yo atravesaba Parfs en taxi solo vefa un decorado mundo ajeno por el que transitaban unos

figurantes. Mi verdadera vida transcurria junto a ella y no tenfa més que una finalidad: protegerla.*

No deja de sorprender cdmo Beauvoir se narra bajo esta autorrepresentacién tan maternalista. No solo
porque resulta novedosa respecto de la caracterizacién de la figura de la Madre en Le deuxiéme sexe sino porque

la filésofa se apropia de un rol inesperado. De hecho, Francoise descree en un primer momento de que Beauvoir

0 1bid., p.68.

41 Ibid., p.56.

42 MERLEAU-PONTY, M., La estructura del comportamiento, Buenos Aires, Hachette, 1957, p. 265.
3 BEAUVOIR, S. DE, Una muerte muy dulce, Buenos Aires, Sudamericana, 2002, p. 63.

“Ibid., p. 79.
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tenga aptitud para cuidarla: prefiere que lo haga su otra hija Poupette, quien si ha pasado por la experiencia de
asistir a su yerno convaleciente. Sin embargo, rdpidamente la filésofa reorganiza un repertorio de
habitualidades que contribuyen a minimizar el padecimiento de su madre. Las inesperadas nuevas actividades
que irrumpen en Beauvoir como una suerte de saber sedimentado constituye su modo de habitar un espacio
paradojal: pese a encarnar el sufrimiento y la agonfa, el locus de la habitacidén 414 es también el locus de un
vinculo reparador. La resignificacién de los proyectos de la filésofa-cuidadora es tal que luego de la muerte de
Frangoise, Beauvoir relata la nostalgia que le produce el abandono de esa rutina de cuidados. Cuidados que,
como ella misma reconoce, cumplian la funcién de compensar los desencuentros del pasado y ayudar a mitigar
la virulencia del dolor y del poder unilateral de la institucién médica: “Sin nuestra vigilancia empecinada, ella
habria sufrido mucho mas”*.

Con todo, la muerte del otro siempre ocurre en soledad: Beauvoir solo puede ver esa puesta en escena como

“un ensayo del propio entierro”:

“Es espantoso, no puedo aguantar. No aguanto mdas”. Y casi en un sollozo: “Soy demasiado desdichada”, con
esa voz de nifio que me desgarraba. jQué sola estaba! Yo la tocaba y le hablaba, pero me era imposible entrar

en su sufrimiento.*

El dolor fisico de un ser querido nos sitia en una extrafia ambivalencia respecto de la experiencia del
sufrimiento: al tiempo que nos interpela de un modo visceral, también nos recuerda que, pese a la proximidad
afectiva, siempre resulta imposible describir el dolor del Otro en tercera persona. La situacién de enfermedad
no solamente establece nuevas habitualidades en quienes sufren o realizan tareas de cuidado: también produce
nuevas significaciones existenciales. Como se ha mencionado anteriormente a propésito de la imprevisible
ausencia de pudor de Frangoise, Beauvoir nota que la irrupcién de la enfermedad permite a su madre quebrar
“el caparazén de sus prejuicios y sus pretensiones” y que en cambio pueda orientar sus actividades hacia el
restablecimiento de la salud. Posicionarse rotundamente del lado de la vida implica no solo habituarse a la
cotidianidad de la internacién y a sus consecuentes intervenciones: también conlleva desterrar otros habitos.
Pese a su gran devocidn religiosa, Francoise en la clinica rechaza la visita de un sacerdote amigo cuando los
signos de empeoramiento anuncian la inminencia de su muerte. Ella quiere vivir y de algin modo negar esta
visita es su manera de ejercer su libertad en situacién de agonia. Ademas, el espacio de internacién opera en
Frangoise un efecto sorprendente. La filésofa reconoce que, pese a la gravedad de su estado, por primera vez su
madre ha vivido para si, y lo manifiesta al observar que “su belleza y su sonrisa habian resucitado expresando
un pacifico acuerdo consigo misma, y en el lecho de la agonia, mostraba una especie de felicidad”. En este
sentido, Une morte... muestra en Frangoise no solo una inusitada manera de vivir para s{ sino una sabiduria

existencial ejemplar:

nos conmovio la atencién que prestaba a las menores sensaciones agradables: como si a los setenta y ocho

afios volviera a despertar al milagro de vivir. Mientras la enfermera le acomodaba las almohadas, uno de los

1”

tubos de metal le rozé el muslo: “jQué fresco! jQué agradable!”. Respiraba el olor del agua de colonia y del

* Ibid., p.104.
* Ibid., p. 89.
47 Ibid., p. 64.
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talco: “Huelen bien”. Hizo colocar sobre la mesa rodante los ramos y las macetas con flores: “Las rositas rojas

vienen de Meyrignac”.*

Es cierto que el optimismo de la madre se sustenta en una mentira. Ni el personal médico ni sus hijas le han
comunicado a Francoise el diagnéstico fatal y Beauvoir siente el peso de esta complicidad. ;Pero realmente la
madre ignora la gravedad de su estado? A lo largo del texto hay demasiados indicios de que efectivamente
presiente su fin: “;Crees que saldré de ésta?” pregunta a su hija. Durante una pesadilla se suefa llevada dentro
de una caja y ruega a sus hijas que lo impidan. A Poupette le pide que la despierte si la vence el suefio: “no dejes
que me vaya estando dormida”*. Més que estar al margen de la gravedad de su caso, Frangoise parece hacerse
participe del encubrimiento del diagndstico: tal vez, no tanto para negar la inminencia de su propia muerte
sino para aliviar a sus hijas del peso de que "sepan que sabe". La madre parece situarse, atin en la agonia, del

lado de la vida: verbalizar el nombre de su enfermedad es anticiparse a una muerte.

2.2.Laintercorporalidad ante el cuerpo enfermo: entre la objetivacién y la identificacién

Yo habia puesto la boca de mamd en mi rostro y sin quererlo imitaba sus mimicas. Alli se materializaba toda su

persona y toda su existencia.”

Un motivo que atraviesa Une mort trés douce es la acritud literaria con que Beauvoir describe la progresiva
corrosién del cuerpo enfermo de su madre, cuerpo que hora tras hora se torna cada vez mds extrafio e
irreconocible ante la inminencia de la muerte. En este sentido, la experiencia de un proceso agénico es
especialmente paradigmaética para ilustrar la dimensién de la intercorporalidad que Merleau-Ponty sefiala
como inherente a su teorfa de la percepcidn.

Se podria decir que Beauvoir se vuelve a encontrar ante una doble dimensién de la experiencia perceptiva
de su madre enferma. Por un lado, Frangoise es Otra, es una extrafia, ya no por un viejo y conflictivo vinculo
sino por la frenética virulencia que irrumpe en su cuerpo senil y enfermo. El proceso de la experiencia de la
enfermedad terminal, a su vez, es una situacidn limite que resignifica y potencia la fragilidad de la propia
subjetividad. No se limita al extrafamiento que le produce el vertiginoso deterioro fisico del cuerpo materno,
cuerpo al que hasta ahora la filésofa habia mitificado bajo un halo de ahistoricidad. Cuando la visién del cuerpo
enfermo se vuelve habito ante la mirada de la hija su desnudez se cosifica: “ya no era mi madre sino un pobre
cuerpo atormentado”®, En efecto, las representaciones de la madre postrada se enuncian en tercera persona y

” o« ” o« ” o«

bajo una retdrica propia del cuerpo objetivo: “esqueleto”, “pobre cosa dolorida”, “cadaver en ciernes”, “cdmara
mortuoria”, “macabro rictus”, “caddver vivo”. Sin embargo, al expresionismo brutal de la madre enferma y
vieja se yuxtapone la imagen de la madre joven e idealizada del tiempo mitico de la infancia. Resulta muy
interesante el pasaje en el que la enfermera humedece los labios de Francoise con una pipeta. El detalle

minucioso con que la autora describe esta actividad tan simple y rutinaria en un contexto hospitalario se vuelve

“ Ibid., p. 95.
* Ibid., pp. 68-70.
5 Ibid., p. 15.
5t 1bid., p. 57.
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sumamente significativo para evocar “en carne y hueso” a su madre: “me fascinaba ese movimiento de succién
a la vez dvido y retenido, de ese labio sombreado por una ligera pelusa, que se hinchaba del mismo modo que
en mi infancia, cuando mama estaba descontenta o molesta” En esta observacidn precisa y aparentemente

trivial, se condensa el “toque mismo de la verdad” del género autobiografico:

Hablé a Sartre de la boca de mi madre, tal como la habia visto esa mafiana, y de todo lo que en ella descifraba:
una glotoneria reprimida, una humildad casi servil, esperanza, angustia, soledad -la de su muerte, la de su
vida- que no queria confesarse. Y mi propia boca, me dijo €, ya no me obedecia: yo habia puesto la de mama
en mi rostro y sin querer imitaba sus mimicas. All{ se materializaba toda su persona y toda su existencia. La

compasién me desgarraba.>®

En efecto, la compasién siempre emerge en un horizonte comunicativo donde el Otro se hace presente, ante
todo, como un ser sufriente. Supone un intento de reducir el padecimiento de la otra persona, de acercarse a su
vulnerabilidad con una actitud comprensiva y cuidadosa. En este sentido, se puede pensar con Merleau-Ponty
que si nuestra percepcién del otro inevitablemente se produce dentro de una relacidn intercorporal, ésta se
densifica atin més en la experiencia limite de la agonia y de la muerte de un ser querido. La experiencia doliente
potencia la interaccién con la alteridad. El dolor excede asf los limites de la propia subjetividad, trasciende el
plano de la vivencia sufriente que atormenta la carne propia y se convierte en sufrimiento expresado ante
quienes acompafian a la persona enferma. Asi, la metamorfosis que adquiere la narradora al hacer propios los
gestos de su madre, constituye algo mds que una licencia poética: el pasaje sugiere una excedencia de sentido

que puede interpretarse en clave de la nocién de intercorporalidad merleau-pontiana:

La percepcidn exterior y la percepcién del propio cuerpo varfan conjuntamente porque son las dos caras de
un mismo acto. (...) es precisamente mi cuerpo el que percibe el cuerpo del otro y encuentra en él como una
prolongacién milagrosa de sus propias intenciones, una manera familiar de tratar con el mundo; en adelante,
como las partes de mi cuerpo forman conjuntamente un sistema, el cuerpo del otro y el mio son un tnico
todo, el anverso y el reverso de un tnico fenémeno, y la existencia anénima, de la que mi cuerpo es, en cada

momento el vestigio, habita en adelante estos dos cuerpos a la vez.!

La figuracién de la madre oscila entre la representacién objetivada y una enunciacién yo-ti. El
reconocimiento identitario se hace cuerpo en el texto y se potencia por una caracteristica de la propia escritura
de la obra: en Une morte... se entrecruzan autobiografia y biograffa. De este modo, la experiencia vivida de la
narradora cobra sentido a la luz de la de su madre. La vida de Francoise es abordada desde un revisionismo
existencial que hace foco tanto en su determinacién como en su libertad: ante el lecho de la muerte, la narradora
descubre que los puntos de encuentro con su madre son méas numerosos de los que habia considerado tan solo
cinco afios atrds en Mémoires.... Ahora Beauvoir revisita su propia infancia y recuerda a su madre identificarse
con la inteligencia de su pequefia hija. Pese a los conflictos que surgen afios después, la filésofa evoca el

momento en que Frangoise reconoce en su hija su misma vitalidad. As{, parecerfa que en la narracién de los

52 1bid., p. 28.
53 Ibid., p. 34.
54 MERLEAU-PONTY, M., La estructura del comportamiento, Buenos Aires: Hachette, 1957, p. 365.
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ultimos dias de la madre se disuelve la distincién entre primera, segunda y tercera persona. Une morte... propone
una recuperacién empética de otra semblanza de Francoise, plena de vitalidad y de proyectos que se
comprenden en el marco del condicionamiento de su libertad en situacién. De este modo, no solo posibilita una
narrativa reparadora, sino que la autora descubre un encuentro inesperado. El propio racconto de la experiencia
vivida de la madre estd expresado en términos de algunos de los conceptos centrales de Le Deuxiéme sexe y Pour
une morale de 'ambiguité. Incluso algunos de los parlamentos que la narradora pone en boca de Frangoise
contienen reminiscencias de una ética existencialista: “Una vez me dijo: ‘He vivido demasiado para los demas.
Ahora voy a convertirme en una de esas viejitas egoistas que sélo viven para s mismas’”.%

Si una lectura en clave de intercorporalidad merleau-pontiana nos conduce a percatarnos del entramado
relacional que establecemos con los otros, esto cobra una dimensién exponencial en el vinculo madre-hija. Pese
a ser la narradora del texto, las reflexiones de la fildsofa estdn mediadas por los lazos que la unen a Frangoise.
Las palabras que la filésofa cree suyas no son exactamente propias, estdn entremezcladas con las de su madre:
“Me hacia cédmplice del destino que la violentaba. Sin embargo, en cada célula de mi cuerpo, yo me unia a su
rechazo y a su rebelién: es también por eso que su derrota me derrib4”*®. Aunque lamente el esfuerzo inutil de
Frangoise por cumplir con las dolorosas prescripciones médicas, Beauvoir se siente identificada con su apego a
la vida: “Mamd amaba la vida tanto como yo, y ante la muerte experimentaba mi misma rebeldia”.*’

Al rescatar los proyectos de Frangoise —inconclusos o realizados. pero hasta entonces invisibilizados— la
hija se reconoce en la madre. De este modo, una relacién conflictiva en la vida se troca ante la muerte en un
didlogo renovado: “Me habia apegado a esa moribunda. Cuando habldbamos en la penumbra, yo saciaba un viejo
anhelo: retomaba el didlogo roto durante mi adolescencia y que nuestras divergencias y nuestras semejanzas
nunca nos permitieron reanudar”® , La situacién de agonia patentiza el encuentro entre madre e hija y surge
lo inesperado y lo impensable. Sus distintas experiencias vividas estdn mds entrelazadas de lo que en principio
ambas habfan creido. En efecto, reconocer y abordar la corporalidad relacional en nuestra vida cotidiana exige
también reconocer la construccién y reconstruccién continua de nuestros cuerpos e imagenes corporales. Al
hacerlo, surge la posibilidad de ampliar nuestros horizontes politicos y éticos. El modo relacional en que se
constituye el yo-cuerpo implica considerar que el cuerpo constantemente se estd rehaciendo y esto da lugar a
la novedad. La situacién de la agonia de Frangoise no solo invita a Beauvoir a condensar la totalidad de una vida:

también la conmina a preguntarse por el propio origen y por la propia identidad.

4, Palabras finales

En este trabajo me propuse analizar la dimensién filoséfica de Une morte trés douce.

En primer lugar, la narracién de si misma y de los dltimos dfas de su madre permite a Beauvoir revisitar y
resignificar desde la experiencia vivida dos tépicos explicitamente tratados en Le deuxiéme sexe como el de la
maternidad y el del paso de la vida adulta a la vejez desde una mirada nueva. A la inversa, parte de los hechos

vividos serdn conceptualizados mds tarde en La vieillesse. El relato de la agonia y muerte de Frangoise patentiza

55 BEAUVOIR, S. DE, Una muerte muy dulce, Buenos Aires, Sudamericana, 2002, p. 23.
56 Ibid., p.116.
57 Ibid., p. 69.
58 Ibid., p. 84.
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con creces el abordaje existencialista de la experiencia vivida que la filésofa hace cuerpo en la escritura
autobiografica.

En segundo lugar, el relato de la experiencia de la enfermedad propone un didlogo directo con Merleau-
Ponty a partir de las nociones de “cuerpo vivido”, “habitualidad” e “intercorporalidad”. La narrativa
autobiografica permite que Beauvoir describa el cuerpo fenoménico enfermo con una vehemencia que su
contemporaneo no podria haber plasmado en Phénoménologie de la perception. La vertiginosa transformacién del
cuerpo de Francoise produce en Beauvoir extrafiamiento e identificacién a la vez. De este modo, la experiencia
del dolor pareceria una instancia en la que se patentiza la figura del Otro como tercer término del acto
perceptivo. Asi, la metamorfosis que experimenta la narradora al encarnar los propios gestos de su madre
sugiere una excedencia de sentido donde autobiograffa y biografia se fusionan y producen un encuentro
inesperado. En este sentido, jes posible realizar una pregunta filoséfica acerca de la experiencia de la
enfermedad, especialmente cuando ésta atraviesa un proceso agdénico? Si es asi, jen qué sentido el dolor nos
interpela? Si la experiencia de la enfermedad resulta un caso especial en el que el cuerpo vivido debe
reconfigurar sus habitualidades, esta experiencia se torna especialmente paradigmatica en la transformacién y
en el deterioro fisico que sufre el cuerpo durante una enfermedad terminal. En cuanto a las habitualidades
sedimentadas del cuerpo vivido, el texto de Beauvoir permite visibilizar la compleja experiencia del dolor fisico:
asi, el cuerpo se debate en una lucha interna entre su estado actual y sus antiguos proyectos. Une morte... también
invita a reflexionar acerca del estatus del cuerpo en la enfermedad terminal. ;Se puede hablar con derecho de
una reorganizacién de habitualidades en un estado de extrema vulnerabilidad? Francoise, se asume con un
cuerpo vivido que, aun escindido en el dolor, se niega a renunciar en forma absoluta a su antiguo repertorio de
actividades. La propia Beauvoir reconoce que, luego de una vida de renunciamientos y abnegaciones, es ahf, en
el lecho de la muerte, donde su madre por primera vez vive para si. Ante la agonia de Frangoise, se despliega la
ambigiiedad de habitar un cuerpo-Otro que, al mismo tiempo, anticipa el destino ineludible del cuerpo propio.
Asi, en el texto se sugiere una paradoja: si la enfermedad terminal desarma toda posibilidad de reorganizacién
auténtica del cuerpo vivido —como sugeriria Merleau-Ponty—, ;qué espacio queda para la libertad cuando el
cuerpo materno, reducido a pura vulnerabilidad, sigue siendo el dltimo territorio de un amor que desafia toda

conceptualizacién?
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RESUMEN

En el presente trabajo, siguiendo a Levinas,
ensayamos una via de escape al sistema
hegeliano para de-limitar, paraddjicamente,
una esfera de ‘fenomenicidad acontecial’ que
permita salvar a ciertos fendmenos de la
indiscrecién ~ hegeliana.  Levinas  toma
conciencia del cardcter problematico de la
tematizacién de todo acontecimiento que se
postule como un més alld del ser: no es posible
explicitar ‘lo més alld’ con conceptos que
refieren aun a la légica ontoldgica, pues dichos
conceptos terminarfan arrastrando todo ‘mds
alld’ a la interioridad de la totalidad. La filosofia
de Levinas, que intenta escapar del dmbito del
ser -y de la filosoffa heideggeriana-, logra su més
apropiada expresion en Totalité et Infini y en
Autrement qu’étre ou au-deld de l'essence, donde
explicita la tensién existente entre el Decir y lo
dicho, entre Diacronia y sincronfa. Nuestra
hipétesis es que la posibilidad de salida de la
inmanencia ontoldgica sélo se vuelve factible
mediante la comprensién del tiempo como
diacronia, ya que es el tiempo el que posibilita el
pasaje de una dimensién ontolégica a una
metafisica, y por tanto lo que permite una
exposicién de una alteridad no reducible a
Mismidad.

Palabras Clave: Hegel, Levinas, limite, tiempo.
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ABSTRACT

In the present work, we attempt —through
Levinas— the possibility of escaping the
hegelian system in order to delimit,
paradoxically, a sphere of “evential
phenomenality” that allows certain phenomena
to be rescued from hegelian indiscretion.
Levinas becomes aware of the problematic
nature of the thematization of any event that is
postulated as beyond being: it is not possible to
explicate the “beyond” using concepts that still
refer to ontological logic, as such concepts
would inevitably draw every “beyond” back
into the interiority of totality. Levinas’
philosophy, seeking to escape the domain of
being—and of Heideggerian philosophy—, finds
its fullest expression in Totalité et Infini and
Autrement qu’étre ou au-dela de U'essence, where it
makes explicit the tension between the Saying
and the Said, between Diachrony and
Synchrony. Our hypothesis is that the
possibility of exiting ontological immanence is
only achievable through an understanding of
time as diachrony, since it is time that enables
the passage from an ontological to a
metaphysical dimension, and thus allows for
the exposition of an alterity irreducible to the
Sameness.

Keywords: Hegel, Levinas, limit, time.
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Introduccién

El tiempo como latido, latido del Otro en el Mismo'

Tal como esboza Jocelyn Benoist en su libro L’idée de phénoménologie?, la fenomenologia, en su deriva
post-heideggeriana, ha trascendido muchos de los limites que tanto Husserl como Heidegger le habian
fijado como inamovibles. Dichos limites podrian reducirse, segiin Benoist, al famoso enunciado
heideggeriano que expresa la correspondencia entre el horizonte mundanal y el aparecer a la conciencia:
“Autant d’étre, autant d’apparaitre”. Esta reformulacién henriana® del principio surgido de la escuela de
Marburgo* -el cual peca para Henry de contaminacién ontoldgica al hacer depender el aparecer del ser-
, s signo para Benoist de la clara misién inmanentista de la fenomenologia que, ya desde Husserl, rechaza
toda afirmacién de caricter, podriamos decir, metafisico. Empero, desde Levinas, la fenomenologia
asentada en el terreno filoséfico del propio Heidegger se desenvuelve més alld de éste en la elevacién de
una transgresién en relacién a su pensamiento. Benoist ve en el caso levinasiano la presentacién de una
critica radical que va contra la ontologia que aun merodea el pensar del alemén. Desde alli, el decurso de
la fenomenologia se centra en los llamados fenédmenos limites, es decir, aquellos sobre los cuales se
“atestigua [...] la insuficiencia de la esfera fenomenoldgica”.® Es por ello que Benoist llega a decir que “la
fenomenologia francesa ha sido presa de un frenesi del limite, y es la razén por la cual se ha habituado,
por asi decirlo, a trabajar en condiciones extremas (como se habla de alpinismo en condiciones
extremas)”.t

Dicha lectura comparte, de cierta manera, el diagndstico dado sobre la fenomenologia por Jean-Luc
Marion tanto en Réduction et donation’ como en Etant donné’. Alli Marion ensaya las sucesivas
transgresiones que la fenomenologia en su desarrollo progresivo supo ejercer sobre el legado tanto
husserliano como heideggeriano. Mientras el traspaso que va de Husserl a Heidegger tiende a descentrar
el rol del sujeto trascendental hacia la esfera propia del ser, la fenomenologia ulterior habria socavado
de igual forma la prioridad ontoldgica heideggeriana, ampliando el campo fenomenoldgico hacia un
nuevo e inexplorado terreno de manifestaciones. Tanto es asi, que Marion eleva el principio
fenomenoldgico habitual a aquel nuevo principio que afirma que “A tanta reduccién, tanta donacién”,®
imponiendo al pensar fenomenoldgico una nueva explicitacién metodolégica que no desaloja, a su
parecer, su pertenencia a esta corriente de filosoffa.

Tal como afirma Benoist, lo que ha ocurrido de este modo con la fenomenologia es un constante

corrimiento de sus propios limites en el desarrollo de sus potencialidades inexploradas. Dichos traspasos

1 LEVINAS, E., Dieu, la mort et le temps, Paris, Grasset & Fasquelle, rééd. Le Livre de poche (noté DMT), 1993, p. 236 [241]. Entre corchetes
se sefiala la paginacién de la traduccién al castellano: Dios, la Muerte, el Tiempo, Madrid, Catedra, 2022.

2 BENOIST, ]., Lidée de phénoménologie, Paris, Beauchesne, 2001, p. 20.

3 Cf. HENRY, M., “Quatre principes de la phénoménologie”, Revue de Métaphysique et de Morale, 96e Année, No. 1, 1991, p. 2.

4 Cf. HEIDEGGER, M., Sein und Zeit, Tiibingen, Max Niemeyer Verlag, 1967, §7, p. 35 [46]. Entre corchetes se sefiala la traduccién al
castellano de Gaos, J., Ser y tiempo, México, Fondo de Cultura Econémica, 1989.

5 BENOIST, ]., Lidée de phénoménologie, op. cit, p. 22. Traduccién propia.

¢Ibid. p. 24

7 MARION, J.-L., Réduction et donation. Recherches sur Husserl, Heidegger et la phénoménologie, Parfs, Presses Universitaires de France,
1989.

& MaRION, ] -L., Etant donné. Essai d’une phénoménologie de la donation, seconde édition corrigé, Paris, PUF, 1998
9 Ibid., p. 7 [49]. Entre corchetes se sefiala la traduccidn al castellano de Basas Vila, J., Siendo dado. Ensayo para una fenomenologia de la
donacidén, Madrid, Sintesis, 2008.
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marcan no sélo la aventura de un espiritu intrépido que, alejado de la inmovilidad dogmatica, revela el
porvenir de un movimiento vivo, sino sobre todo la evidente -pero no por ello superflua- certeza respecto
a la posibilidad de que el limite o los limites mismos sean traspasados. Esto no es poco si tenemos en
cuenta, por ejemplo, la reflexién kantiana acerca del Grenze, limite infranqueable para la razén; pues es
respecto a este concepto que algunos pensadores han intentado establecer los lineamientos de la nueva
fenomenologia. Baste como evidencia sumergirnos someramente en el § 23 de Siendo dado, donde
comprobamos cémo el concepto de saturacién va tomando forma a la luz del progresivo desarrollo del
traspaso respecto al limite, manifestando el corrimiento no sélo mds alld de Husser! sino mas all4, en
tanto fundamento, del propio Kant.

En las Segundas Jornadas Internacionales Jean-Luc Marion, celebradas en Buenos Aires en julio de 2018,
en la Academia Nacional de Ciencias de la misma ciudad, expuse'® lo que este mds all4 de Kant significaba.
En un estudio comparativo estableci que el movimiento presente en el § 21 de Siendo dado acompatiaba
aquel que Hegel habia desarrollado en la doctrina del ser, en su Wissenschaft der Logik, en razén de la
dialéctica propia entre el algo y su otro. Dicha dialéctica nos permitia concluir que los llamados
fenédmenos saturados no constituian lo que se denomina un més all4 de la metafisica, sino que podian ser
comprendidos en la propia inmanencia de la misma, tal como Hegel habfa previsto. De esta forma, el
acontecimiento no corresponderia, como fruto de la saturacién, a fenémenos de excepcidn, sino que
estos revelarfan, como incluso afirma Marion con su concepto de banalidad", un mero momento ‘16gico’
propio de todo fenémeno.

En el presente trabajo ensayaremos, siguiendo a Levinas, una via de escape del sistema hegeliano para
as{ poder de-limitar, paraddjicamente, una esfera de ‘fenomenicidad acontecial’ que permita salvar a
ciertos fenédmenos de la indiscrecién hegeliana. A diferencia de Marion, Levinas toma conciencia del
cardcter problemdtico de la tematizacién de todo acontecimiento metafisico que se postule como un més
alld del ser. No es posible explicitar ‘lo més alld’ con conceptos que refieren aun a la 16gica ontoldgica,
pues dichos conceptos terminarfan arrastrando todo ‘mds alld’ a la interioridad de la totalidad. En este
sentido, Levinas ensaya ya desde sus primeros escritos - De l'évasion; De l'existence a l'existant, etc.- una
filosoffa que intenta escapar del dmbito del ser -y de la filosofia heideggeriana-, la cual logrard su méas
apropiada expresidn en Totalité et Infini y en Autrement qu’étre ou au-dela de l'essence. Es en esta tltima obra,
donde Levinas explicita la tensién existente entre el Decir y lo dicho, entre Diacronia y Sincronia, en la
oscura pero rigurosa letra de la relacién que se constituye entre ambas dimensiones en el propio texto

levinasiano. Nuestra hipdtesis es que la posibilidad de salida de la inmanencia ontoldgica sélo serd

10 Cf. CUROTTO, E., (2018). “Acerca de la saturacién o de una fenomenologfa -;mds alld?- del limite”, Escritos de filosofia, (6). Recuperado
a partir de https://plarci.org/index.php/escritos/article/view/585.

11 Cf, MARION, J.-L., “La banalité de la saturation”, Le visible et le révélé, Cerf, Parfs, 2005, pp. 155-156. “La banalidad del fenémeno
saturado sugiere, a la inversa, que la mayoria de los fenémenos, si no todos, pueden dar lugar a la saturacién por exceso en ellos de
intuicién sobre el concepto o la significacién. En otros términos, la mayoria de los fenémenos, que aparecen a primera vista como
pobres en intuicién, podrian describirse no sélo como objetos, sino también como fenémenos en los que, por lo tanto, la intuicién
satura y desborda todo concepto univoco.”

12Cf, RICOEUR, P., Autrement. Lecture d' «Autrement qu'étre ou au-dela de l'essence» d'Emmanuel Levinas, Paris, Puf, 1997, pp. 1-2[1-2]. Entre
corchetes se indica la paginacién de la traduccién al espafiol De otro modo. Lectura de ‘De otro modo que ser o mds alld de la esencia’ de
Emmanuel Levinas, Barcelona, Anthropos, 1999. “La apuesta mayor de ese libro consiste en vincular el destino de la relacién a
establecer entre la ética de la responsabilidad y la ontologfa al destino del lenguaje de ambas: el Decir, en relacién a la ética; lo
dicho, en relacién a la ontologia. La apuesta es audaz en la medida en que la solidaridad de cada una de esas dos disciplinas con su
propio modo de significar trae a primer plano dos dificultades engendradas por le modo nuevo de filosofar: por una parte, dificultad
para la ética de librarse de su infatigable confrontacién con la ontologfa; dificultad, por otra parte, de encontrar, para la excepcién
que perturba el régimen del ser, el lenguaje que le conviene, su lenguaje propio, lo dicho de su Decir.”
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posible mediante la comprensién del tiempo como diacronia, ya que es el tiempo el que posibilita el
pasaje de una dimensién ontoldgica a una metafisica, y por tanto lo que permite una exposicién de una
alteridad no reducible a Mismidad.

Para ello en primera instancia abordaremos la concepcién hegeliana de metafisica como légica a la
luz del derrotero kantiano. De este modo, serd posible comprender la reduccién del ser a ldgos y asf la
explicitacién de la realidad como sistema cientifico filoséfico como negacién de toda trascendencia. A
partir de esta base, desarrollaremos la concepcidén metafisica de Levinas a la luz de Totalité et Infini para
contrastar asf la filosoffa hegeliana con la del lituano a la luz del concepto de limite (Grenze). Por Gltimo,
la confrontacién de dichas perspectivas filoséficas podrd adquirir su mas aguda formulacién bajo los
conceptos expresados en Autrement qu'étre ou au-deld de l'essence en relacién a la elaboracién del par Decir
y dicho y diacronia y sincronia. Es aqui donde la explicitacién del concepto de tiempo como diacronia

permitird esbozar la posibilidad de ‘evasién’ de la ontologfa, entendida como negatividad hegeliana.

1. La légica metafisica hegeliana

Sibien es cierto que, en el derrotero de su camino filoséfico y polemizado ya desde sus primeras obras,
el gran interlocutor de Levinas ha sido Martin Heidegger, ello no significa que la confrontacién con Hegel
sea inexistente, teniendo en cuenta, sobre todo, que a lo largo de textos embleméticos como Totalité et
Infini®, el pensador prusiano resulta incluso el interlocutor a enfrentar. Tanto Heidegger como Hegel se
presentan para Levinas como representantes firmes de la ontologia propia de occidente, que hace del ser
el dmbito inmanente a toda entidad. Un ‘mds alld’ del ser significa en los primeros escritos un mds alld de
la filosofia heideggeriana, mientras que a partir de Totalité et Infini Hegel aparece como aquel pensador
que ha formalizado la instauracién de una totalidad que rechaza escandalizada toda otredad que se
presente como exterioridad al sistema. No es casual que en el famoso prefacio a Totdlité et Infini, Levinas
contraponga la moral a la lucidez propia del espiritu que afirma la l4gica de la realidad en clave de
oposicién constitutiva: “No hay necesidad de demostrar con oscuros fragmentos de Heréclito que el ser
se revela como guerra al pensamiento filoséfico”**. La guerra heraclitea, aquella perpetua oposicién de
los contrarios en la base de una identidad eterna (Iégos), explicita en el texto de Levinas la formulacién
idealista de Hegel, en la que la dialéctica elabora con trabajoso ardor las oposiciones del entendimiento
para elevarlas a una formulacidn superior en el dmbito propio de la razén dialéctica. Es Hegel quien
posibilita filoséficamente la construccién de una totalidad verdadera, en la que el conflicto, si bien
constitutivo, halla su resolucién en la Idea Absoluta, pues la guerra no es mero desgarro sino que “la cara
del ser que se muestra en la guerra se fija en el concepto de totalidad que domina la filosoffa occidental.
En ella, los individuos se reducen a portadores de fuerzas que los gobiernan a su pesar.”*® La posibilidad,

empero, de dicha construccidn especulativa es obra del derrotero idealista aleman que ha vuelto a la

13 Cf. Félix Duque afirma la idea de que dicho texto levinasiano es un “ajuste de cuentas con Hegel”. Cf. DUQUE, F., “Introduccién” en
El Tiempo y el Otro, Barcelona, Paidds, 1993, p. 40.

14 LEVINAS, E., Totalité et infini. Essai sur l'extériorité, La Haye, Martinus Nijhoff, 1971, p. 5 [13]. Entre corchetes la versidn al espafiol de
Garcia-Bar6 Lopez, M., Totalidad e Infinito. Ensayo sobre la exterioridad, Salamanca, Sigueme, 2020.

15 Ibid., p.14.

38



INVISTO Vol. 02,N¢ 01, 2025, pp. 35-55
Revista de Fenomenologia Acontecial doi.org/10.21703/invisto.2025.15

metaffsica una ciencia légica. Y es esta dltima la que ha transformado el mundo en concepto permitiendo
una deduccién légica de lo real-ideal.

A decir verdad, la nocién de ‘Metafisica’ constituye un concepto equivoco que desde su formulacién
aristotélica ha ido adquiriendo visos que, mas que despejar su ambigiiedad original, la han elevado a
estatuto propio tanto de ciencia como de objeto de estudio al cual esta deberfa referir. Ya en Aristételes,
Metaffsica refiere tanto al estudio del ente en tanto ente, es decir a los principios elementales de la
realidad -ontologfa- como asi también a la teologfa, que invoca a dios como sustancia pura en la
postulacién del motor inmdvil. Para Aristételes, a diferencia de lo que serd para Hegel, el estudio de estos
objetos no implica una identidad explicita entre ser y el pensar, lo cual le llevara al estudio de la 16gica
como hacia un estudio de lo real mismo. Tal como expresa Miguel Giusti'®, para Aristételes la 1égica no
constituye de por si una ciencia sino que, mds bien, le corresponde el grado epistémico de techné. En tanto
tal, representa meramente una manera de pensar correctamente, o incluso de ejercitar el pensamiento.
De este modo, “entre légica y metafisica, entre ldgica y ciencia, es decir entre los términos que Hegel quiere
unir en su propia obra, hay en Aristételes una separacién clara.”"’

En este itinerario, la modernidad no supo sino enfatizar el caricter propiamente formal de la Légica,
negindole toda propiedad cognoscitiva auténoma, tal como aparece, por ejemplo, en Kant. Este
desarrolla asi una Ldgica Trascendental en la que esta se presenta como condicién a priori de toda
posibilidad de conocimiento en tanto constituye las reglas formales del juicio como relacién con los
objetos del conocimiento. Empero, este juicio expresaba un corolario inevitable fruto del periodo
racionalista europeo, que supo expresarse sumariamente en la concepcidén wolffiana de metafisica, la
cual ofrecia a los objetos Dios, Alma, y Mundo, una mdthesis universalis -axiomatica- de corte leibniziano.
Frente a esta identificacidn entre l4gica y metafisica, Kant supo ponderar la finitud de la razén para
conocer estos objetos noumenicos, pues la misma si bien trasciende la experiencia, se haya limitada a su
dmbito como esfera misma de validez. Es por ello que la empresa kantiana se expresa en el prélogo de la
Critica de la Razén Pura como un juicio al estatuto problematico de la disciplina, si bien se afirma que lo
que se busca es asegurar su cientificidad. Como nucleo de la critica al saber especulativo, la ‘Légica
Trascendental’, deviene, segln Giusti, el reemplazo mismo de la metafisica, pues es aquella quien le veda
al antiguo impulso especulativo su referencia a objetos. “Se suele decir, no sin razén, que en Kant la
metaffsica tradicional se reduce a una analitica del entendimiento. Se podria afiadir -es precisamente lo que
Hegel hace- que es aqui donde la metafisica se convierte en ldgica (en 1égica trascendental).”

Por esta razdn, como expresa Jorge Aurelio Diaz en su articulo La concepcion metafisica de Hegel,

No cabrfa hablar con propiedad de una ‘metafisica’, en el sentido etimoldgico del término, para
referirse a la filosofia de Hegel, es decir, como un estudio de lo que estd més alld del mundo fisico.
Porque su doctrina es un consecuente monista racionalista que busca reconciliar, en la suprema

unidad de la Idea, todas las oposiciones de la reflexién.'®

16 GIusTI, M., “Raices metafisicas de la Légica de Hegel”, en Areté, Vol. VI, N° 1, 1994, pp. 49-59.

7 1bid., p. 53.

18 1bid., p. 57.

¥ Diaz, J. A., “La concepcién metafisica de Hegel”, en Enciclopedia Latinoamericana

de Filosofia, vol. 17: Concepciones de la metafisica. Edicién de J. E. Gracia. Madrid: Editorial Trotta; Consejo Superior de Investigaciones
Cientfficas, 1998, pp. 187-208.
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No obstante, tampoco podemos identificar el niicleo metafisico hegeliano en la osadia racionalista
que cree ingenuamente poder conocer lo real desde la matriz abstracta del entendimiento. Frente a esto,
la postura kantiana representa un progreso, pues exhibe el cardcter antindémico del pensar, aunque no
haya sabido luego trascender dichas oposiciones. Pues como afirma Aurelio Diaz, Hegel se presenta como
aquel que ha sabido resolver y trascender la escisién kantiana entre ser y pensar. Tal como expresa
Cordero Redondo en su articulo “La nueva metafisica de Hegel desde el prélogo a la Wissenschaft der Logik
(1812)"%, Hegel afirma que la antigua metafisica ha sido extirpada de raiz, y que “sea lo que fuere lo
acontecido en otro respecto al asunto y a la forma de la ciencia, la ciencia l6gica —que constituye la
metaffsica propiamente dicha o pura filosofia especulativa— se ha visto hasta ahora muy desatendida”?.
Y es que, como afirma Redondo, en el prélogo a la WDL de 1812, Hegel contrapone en relacién al estatuto
histérico-filoséfico de la Légica -la cual no habfa sufrido demasiados cambios desde Aristételes- el caso
de la metafisica, la cual “ha sido, por asf decirlo, arrancada de raiz, desapareciendo de la lista de las
ciencias”®. El influjo de la teoria exotérica del kantismo que afirma la imposibilidad para el
entendimiento de traspasar la experiencia en su uso vélido, dio lugar a la renuncia al pensamiento
especulativo y por tanto a la metafisica como esfera de los objetos sacros del haber humano. La causa de
todo esto no ha sido sino el cardcter abstracto del entendimiento, el cual en el desarrollo de sus principios
se topa con antinomias imposibles de resolver. Es asi que el verdadero restablecimiento de la metafisica
sélo serd posible bajo su transformacién en el dictado no ya del entendimiento sino de la razén dialéctica,
que posee una dimensidn negativa, en tanto es capaz de disolver “en nada las determinaciones del
entendimiento” y una positiva, ya que “engendra lo universal y subsume bajo él lo particular”.?® Este
movimiento espiritual expresa el advenir de la antigua metafisica dogmatica como l4gica especulativa.
Es por medio de la légica que Hegel podra construir las bases para la edificacién de un sistema absoluto,
en el que, como expresa en el prélogo a su Grundlinien der Philosophie des Rechts, todo lo real es racional y
todo lo racional es real®,

Empero, la elevacién de dicho sistema total requerird de la eliminacién de toda otredad que pueda
postularse como ajena, separada de la totalidad 1dgica, y es aqui donde el concepto de limite -Grenze-,
desarrollado en la primera parte de la “Doctrina del Ser”, aparece como la nocién que permite al sistema
hegeliano la integracién de toda alteridad. Alli dicho concepto figura como el corolario del ser
determinado el cual se determina por medio de una negacién que pasa a ser el propio limite de la cosa.
Dicho limite aparece, asi, como aquello que le limita, y por tanto como algo exterior, y, al mismo tiempo,
como aquello que le determina su identidad y por tanto como la interioridad mds propia. Esta
ambigiiedad crece cuando se revela que el limite también separa y une a otros algos, dado que todo

limite?> es comun con otras cosas. Es asi que en el devenir dialéctico el limite manifiesta su poder

20 CORDERO REDONDO, J., “La nueva metafisica de Hegel desde el prélogo a la Wissenschaft der Logik (1812)”, en Tdpicos, Revista de Filosofia
69, may-ago (2024) ISSN: 0188-6649 (impreso) 2007-8498 (en linea) pp. 55-83.

! HEGEL, G.W.F., GW 11, Wissenschaft der Logik. Bd. 1: Die objektive Logik (1812 / 1813), edicién de F. Hogemann & W. Jaeschke,
Hamburgo: Meiner,1978, p. 7 [185]. Entre corchetes se indica el nimero de pédgina de la siguiente traduccién al espafiol utilizada en
las citas textuales: Duque, F., Ciencia de la Ldgica I: La légica Objetiva, Madrid, Abada, 2011.

22 WdL, GW XI: 5 [183]

2 Ibid, p. 7 [185]

24 HEGEL, G.W.F., GW 14.1, Grundlinien der Philosophie des Rechts, hrsg. K. Grotsch & E. Weisser Lohmann. Hamburg, 2009, p. 24.

25 HEGEL, G.W.F., GW 11, Wissenschaft der Logik. Bd. 1: Die objektive Logik (1812 / 1813), op. cit. p. 68 [250]: “Algo contiene pues los tres
momentos: 1) su no ser, el otro, esté fuera de él: él mismo es referencia a sf, igual a s{ misma; 2) el otro no es otro en general o en
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integrador al poner en relacién a la multiplicidad de entes determinados, que cumplen su identidad en
el espejo negativo de no ser el otro y, por tanto, de llevar al otro como negado en su interior. Este juego
de oposiciones y afirmaciones que posibilita la determinacién entendida como limite, es lo que permite
que ninguna otredad pueda escapar al orden dialéctico, ni siquiera lo infinito, incluido ya en su relacién
con lo finito. La conformacién de un sistema total es as{ posible debido al concepto especulativo de limite

que, como un espejo, atrapa todo aquello que cae bajo su poder.

2. La Metaffsica levinasiana

Para Levinas, por un lado, ‘Metafisica’ no refiere al devenir 18gico del ser, propio del idealismo
hegeliano y, por el otro, su interpretacién del término se aleja de la heideggeriana®, segtin la cual en la
metaffsica se inscribiria fuertemente el olvido de la diferencia ontoldgica. En todo caso, y ya desde las
primeras paginas de Totalité et Infini, Levinas ensaya la constitucién del deseo metafisico, que tiene por
objeto la trascendencia misma, otra que todo mds alld surgido de necesidad o vacio interior al Mismo. A
diferencia de la fenomenologia hegeliana, que atraviesa un derrotero en pos del regreso renovado a si
mismo, la metafisica levinasiana se dirige a lo absolutamente Otro. Fuera de la metéfora del regreso a
casa, constitutiva de occidente desde las vicisitudes de Odiseo, o de la introspeccién hacia profundidades
desconocidas pero integrables -en partes- a la conciencia propias del psicoandlisis, Levinas apostara por
la desembocadura de la total existencia humana en la elevacién que constituye alzar la mirada hacia el
cielo. Pues con el deseo metafisico lo que se abre al hombre es la dimensién de altura. Fuertemente
influenciado por Platén y por Descartes, Levinas funda su pensamiento en relacién a aquello que, en tanto
inintegrable, escapa a los poderes de Mismo, y que, en Platén, aparece como El Bien mismo, y en
Descartes, como La Idea de Infinito. Mientras que la Idea de Bien platdnica aparece como lo trascendente
a las mismas Ideas -mds alld de la ousfa”-, la Idea de Infinito hace las veces de aquel contenido que -
paraddjicamente- se presenta a nosotros de manera tal que se manifiesta como aquello que rebasa las
potencias humanas y que, por tanto, es huella del poder trascendente del dios bondadoso. Asi, Platén
dota a Levinas de la dimensidn ética de lo trascendente al llamar a aquella instancia donadora el Bien,
mientras que Descartes postula la inmanencia de dicha trascendencia en el propio hombre al presentarse

como inmanentemente trascendente, evitando asf toda reduccién de lo infinito a creacién humana?. Es

una reflexién exterior, sino que cesa en el algo: algo es su no ser; 3) algo tiene por ello en él al no ser mismo, pero como el cesar de
su ser otro y, por tanto, como ser de si mismo. Tiene un limite.

Por lo pronto, algo tiene un limite solamente en cuanto enfrentado a otro: el limite es el no ser del otro, no del algo mismo; por ello,
éste no se delimita a si mismo, sino a su otro.

2. Pero el otro es él mismo algo en general, pues es igualmente un estar. Asi, el limite que el algo tiene frente al otro es también
limite del otro como algo. o sea: es limite del mismo, por lo cual mantiene a distancia de sf al primer algo, en cuanto su otro; o sea,
es un no ser de ese algo. No es pues solamente no ser del otro, sino también de algo: estd en el algo mismo. O bien inmediatamente:
en lamedida en que el algo no es sino como no ser del otro, es entonces, en él mismo no ser; y el limite es, precisamente en la misma
medida aquello por lo cual é] mismo esta delimitado.

3. El limite es, como no ser, el cesar de algo. Pero, en cuanto que es esencialmente el cesar de otro, el algo es entonces, al mismo
tiempo por medio de su limite. -El otro es, igualmente no ser del algo, pero si el limite fuera solamente este no ser, entonces algo
cesarfa en general en su limite; pero éste es solamente no ser del algo de tal manera que, al mismo tiempo, es no ser del otro: por
tanto, es ser del algo.”

% Para un andlisis de la diferencia entre la concepcién heideggeriana y levinasiana de tiempo véase Haeyeun Han, “Reading Levinas’
Deconstruction os time throught the ethical Subject”, in Acta Universitatis Carolinae Interpretationes, 2020 I, pp. 45-79.

27 Cf. Rep. 509b.

28 DESCARTES, R., Meditaciones metafisicas, Madrid, Alfaguara, 1977, p. 39
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en dicho trascender donde se juega el que la filosoffa primera abandone los mérgenes aristotélicos
propios de la ontologfa para que ocupe su lugar la metafisica levinasiana entendida como precedente a
esa misma ontologia. No es que en Levinas la ontologia sea abolida sino que es redirigida hacia su fuente
misma y, por lo tanto, resignificada. Dicha fuente es la relacién ética en la queJajaj Mismo es expuesto a
Otro y sometido a una impugnacién absoluta de sus poderes, impugnacién que no puede ser pensada
como la contraposicién negativizante de una lucha de poderes, sino més bien como el desarme del poder
frente al Bien, el cual reclama a Mismo por su autofundacién arbitraria, cuestionando su libertad. No es
casual por tanto que ante Mismo, Otro exprese el imperativo de “jNo matards!”, pues con esto es
evidenciada una légica de negacién de toda exterioridad por parte de aquello que sin embargo no puede
ser eliminado. Como trascendente, el Rostro cautiva la mirada de Mismo pues le convoca hacia su propia
libertad, llamédndole a la responsabilidad para con aquello que funda su propia espontaneidad,
manifestada en su relacién con el mundo como economifa. El arraigo de Mismo al mundo, su pertenencia
gozosa a la realidad y luego transformada por el trabajo y arrancada asi al horror del elemento, deben
dar paso a la representacién que supone ya un distanciamiento originante de una interioridad psiquica
manifestada en el hecho de la casa. Esta interioridad, nuestro Giges interno, permitira luego el proceso
de apertura al deseo metafisico, pues el escape de la ontologia y de la historia supone la existencia de lo
secreto como resto esotérico capaz de revelarse sélo escatoldgicamente con la rarefaccién del tiempo
entendida como diacronta.

No obstante, esta postulacién de lo Metafisico como otredad trascendente, manifiesta una serie de

problemdticas de orden légico conceptual que plantearemos a continuacién.

3. Larelacién sin relacién

Como dijimos, Levinas es consciente del peligro que representa un concepto de limite que retrotraiga

toda exterioridad a la idea de dialéctica y sistematicidad. Es por ello que, en Totalité et Infini, nos dice:

Lo otro metaffsico es otro como una alteridad que no es formal, con una alteridad que no es simple
revés de la identidad, ni de una alteridad hecha de resistencia al Mismo, sino con una alteridad
anterior a toda iniciativa, a todo imperialismo del Mismo. Otro con una alteridad que constituye el
contenido mismo de lo Otro. Otro de una alteridad que no limita al mismo, porque al limitar al Mismo,
lo Otro no seria rigurosamente Otro: por la comunidad de la frontera serfa, en el interior del sistema,

todavia el Mismo.”

Como afirma el filsofo, el limite como “comunidad de frontera” permite a la negatividad introducir
todo ‘més alld’ en el juego dialéctico que perime toda otredad en la mismidad del Espiritu, que se ha hecho
uno con la realidad. Todo aquello que se le enfrenta por el mismo hecho de presentarse como otro, es
reducido al elemento de la 18gica, en virtud de la identidad que constituye sus momentos por medio de

la reflexién. A diferencia de Hegel, que establece la relacién entre finitud e infinitud en relacién al

29 LEVINAS, E., Totalité et infini. Essai sur l'extériorité, op.cit., p. 28 [33-34]
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concepto de Schranke, en términos de un Sollen o Deber ser, Levinas desea ubicar al infinito por fuera de la
oposicidn, la cual suscita siempre su contrario y por consiguiente termina aundndolos. El Otro
levinasiano debe por tanto estar m4s alld del Mismo, pero un mds alld que se ubica por fuera de la relacién
que establece un limite.

Es por ello que Levinas hablard de “relacién sin relacién” cuando intente establecer la modalidad -
paradéxica- que Otro y Mismo constituyen entre si. Esta puede entenderse como una relacién que, més
que acercar, separa, pero lo hace sin establecer una medida que demarque un espacio que circunscriba
en una misma esfera al Mismo y al Otro. Por ello, la distancia no podria ser entendida en términos de
diferencia, tal como, por ejemplo, la entiende Platén cuando se encarga de pensar la participacién entre
las Ideas y los particulares, porque la misma, siempre adyacente, se erige sobre la base de una identidad
surgida de un limite. Més bien, entre Mismo y Otro no puede haber distancia entendida en los términos
convencionales, sino que esta debe ser deconstruida hacia su significacién trascendente. Entre ambos
sélo puede erigirse una plena y absoluta separacién.

Sin embargo, tal idea de trascendencia parece dificil de ser pensada coherentemente desde las bases
y categorfas legadas a nosotros por la filosoffa. Dichas categorfas, originadas por Aristételes,
sistematizadas por Kant, y luego desarrolladas dialécticamente por Hegel, revelarfan como su posibilidad
mads propia el devenir sistematico del pensamiento, cuyo culmen, Hegel, habria consumado al manifestar
la esencia de lo real como logicidad. Mas alld de Hegel, acaso, ;no se haya en reverso su propia imagen?
(Cémo salir del pensador de lo Absoluto? ;Cémo elevarse por fuera de la negacién?

En el apartado “La trascendencia no es negatividad”, de Totalité et Infini, Levinas expresa en referencia

ala idea de Perfeccidn:

Precisamente, la perfeccién deja atrds la concepcidn, desborda® el concepto, designa la distancia: la
idealizacién que la hace posible es un pasar sobre el limite, es decir, de una trascendencia, pasar a lo
otro, absolutamente otro. La idea de lo perfecto es una idea de lo infinito. La perfeccién designa este
pasar sobre el limite, no permanece en el plano comin al si y al no en el que opera la negatividad. E
inversamente, la idea de lo infinito designa una altura y una nobleza, una trascendencia. [...] La idea
de lo perfecto y de lo infinito no se reduce a la negacién de lo imperfecto. La negatividad es incapaz
de trascendencia. Esta designa una relacién con una realidad infinitamente distinta de la mia, sin que
esa distancia destruya sin embargo esa relacidn y sin que esa relacién destruya esa distancia, como

se producirfa en las relaciones interiores al Mismo;*!

Cuando Levinas dice que la perfeccién debe entenderse como un pasar por sobre el limite, no debemos
entenderlo tal y como habla Hegel de traspaso entre finitud y mala infinitud en la Wissenschaft der Logik,
o como Marion, que explicita la saturacién como exceso respecto a las categorias kantianas. Lo que nos
veda dicha interpretacion es la advertencia lanzada por el mismo Levinas acerca de concebir la otredad

como negatividad. “Pasar sobre” debe significar algo distinto a negar, saturar, exceder, pues si asi no

% No es casual que en Totalité et Infini, Levinas diga que “La presencia de un ser que no entra en la esfera de Mismo -presencia que
desborda esta esfera-, fija su estatuto de infinito. Este desbordamiento se diferencia de la imagen del liquido que desborda el vaso,
porque aquella presencia desbordante se efecttia como una posicién de cara a Mismo”. Ibid., p. 213 [217].

311bid., p. 31 [37]
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fuere el rostro serfa reducido a mero Sollen.** Si bien de este modo el rostro adquiriria, claramente, la
sublimidad de todo ideal abstracto, por otro lado se rebajaria a mero mas alld reflexivo de la finitud, cosa
que Levinas explicitamente niega, no obstante, en Autrement qu’étre ou au-dela de l'essence. Aun cuando
desde la matriz hegeliana el rostro puede ser entendido desde el punto de vista de una mala infinitud,
que deviene mandato que humilla y finitiza a su opuesto, revelando asf su infinitud finita en el propio
temor a la muerte -a la cual intenta alejar pero que le suscita irremediablemente-, hacerlo no serfa sino
reducir el decir levinasiano a lo resueltamente dicho en sus textos. Pero entre el decir y lo dicho ocurre
siempre la elevacién de la traicién. El pensar levinasiano se tergiversa a si mismo al devenir filosoffa,
ldgos griego, categoria, logicidad, pero no por ello asume las mustias delicias de la mistica, a pesar de que
se apunte a ella como excedente del pensar o se indique un rebasamiento por medio de un pensamiento
paraddjico. El estatuto de su filosofia es problemdtico porque intenta dar cuenta en la filosofia, siempre
griega, de algo que no puede sino ser experiencia que se ubica “mds alld” de ella, més alld de todo limite.

Es por ello que nos dice Levinas en Autrement qu’étre ou au-dela de l'essence que ser:

Enunciado en proposiciones, lo indecible (o lo andrquico) se une a las formas de la 1égica formal, lo
mads alld del ser se traduce en tesis déxicas, chisporrotea en la anfibologfa del ser y del ente,
anfibologfa en la cual el ente desimula al ser. Lo otro modo que ser se enuncia en un decir que también
debe desdecirse para, de este modo, arrancar también lo de otro modo que ser a lo dicho en lo que lo

de otro modo que ser comienza ya, a no significar otra cosa que un ser de otro modo.*

Sin embargo, tampoco vale aqui, como podria suponerse, el reenvio de este més all4 a las mérgenes
de la teologfa negativa. Tal como expresa Levinas, no puede ser expresada la responsabilidad, en tanto
relacidn ética, en los términos de una apéfasis infinita*, como si en el fondo se revelase, por medio del
uso asintdtico del lenguaje, la imposibilidad misma de la experiencia ética. Y es que “el decir -acota
Levinas- no se agota en apoféntica. La apofdntica supone un lenguaje que responde a la responsabilidad
y la gravedad de esta respuesta no se mide por el ser”.* Es por ello que la relacién ética vuelve presente
la no-presencia de lo Infinito, donde respondo a un llamado pre-original, anterior a mi voluntad e
intelecto, anterior a la libertad misma, desde el no-lugar de la subjetividad que me permite el sustituirme
por el otro. Dicho sustituirme revela la “desercién o derrota de la identidad del yo”,*® en el que me
expongo a la pasividad absoluta que acontece sin mi consentimiento, en el que se revela la interioridad
como «acreditacién de significaciény, y en el que el Decir rebasa la mera donacién de sentido, al desalojar

la significacién por fuera de lo dicho. Y es que

32“No se trata de un Sollen ordenando la persecucién de un ideal hasta el infinito. La infinitud del infinito vive a contrapelo. La deuda
se acrecienta en la misma medida en que se cancela.” Levinas, E., Autrement qu’étre ou au-dela de l'essence, La Haye, Martinus Nijhoff,
1978, pp. 26-27 [56]. Entre corchetes se sefiala la traduccién al espafiol de Pintor Ramos, A., De otro modo que ser, o mds alld de la esencia,
Salamanca, Sigueme, 1995.

3 Ibid., p. 19 [50].

34 Idem.: “Lo excepcional de este modo de sefalarse consiste en ordenarme hacia el rostro del otro. Mediante esta orden que es una
ordenacién la no-presencia del Infinito no es una figura de la teologfa negativa. Todos los atributos negativos que enuncian lo mas
alld de la esencia se tornan positividad en medio de la responsabilidad.”

3 Ibid., p. 18 [49]

36 1bid., p. 31 [59]
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En el Decir, el sujeto se aproxima al préjimo expresandose en el sentido literal del término; esto es,
expulsdndose de todo lugar, no morando ya mds, sin pisar ningin suelo. [...] el uno se expone al otro
como una piel se expone a aquello que la hiere, como una mejilla ofrecida a quien la abofetea. [...] El
decir significa esta pasividad; en el decir esta pasividad significa, se hace significacién; exposicién en
respuesta a..., estar en cuestién antes de cualquier interrogacién y antes de cualquier problema sin

vestido y sin coraza para protegerse.”’

Sila relacién con el rostro debe ser entendida por tanto como una pasividad que se haya por fuera de
la1dgica, por fuera de la esencia®® y del ser -desde donde la misma surgiria como opuesta a un polo activo
que le suscitarfa-, entonces no es posible encarar esta relacién en los términos de una ontologfa. Empero,
se yergue aqui una pregunta que se impone. ;Acaso serifa posible dicha exposicién de Mismo a Otro, sin
el concurso de una diferencia? ;Qué separa y pone en distancia, sino la diferencia? ;no caerfan Mismo y
Otro, de no ser por un limite, en la identidad de la confusién? Sin un limite que separara uniendo, la
infinitud quedaria o bien absuelta, incapaz de cruce en el tiempo y de manifestacién en la historia, o bien
confirmada en la simple inmediatez. Pero tampoco, para problema nuestro, cabe aqui la asuncién de un
limite como posibilidad tanto de identidad como diferenciacién a partir del cual fuese posible la mutua
puesta en relacidn, tal y como establecimos mds arriba.

Un abismo podria, quizés, erigirse incélume entre Mismo y Otro; pues no reina allf limite alguno,
porque el abismo no puede ser negado para su traspaso. No hay un m4s alld de él, como tampoco un mas
acd. No es este finito, pues se resiste a toda mesura, como tampoco infinito, pues tiene margenes, pero
estos desaparecen al tomar contacto con Mismo, del igual modo en que lo hace el vidente nietzscheano.
Quien salta por sobre el abismo, no puede sino caer en él, en el pliegue de un espacio que no lleva més
alld de si, como lo harfa cualquier frontera o término anfibio. Puramente él, el abismo estarfa asi por fuera
de la identidad surgida de un proceso de negacién reflexiva, que siempre marca un mds alla de si; como
as{ también alejado de un devenir cadtico, donde lo otro nunca devendria en unidad consigo.

Sin embargo, la figura del abismo no nos valdria, quizés, para poder explicitar certeramente aquello
que Levinas expresé como “relacién sin relacién” respecto a la relacién ética, dado que el abismo sélo es
capaz de alzar entre ambos o bien la pura separacién sin unidad que impediria el desdecirse de una
relacién que no obstante debe ser tal para luego poder borrar sus huellas; o bien la identificacién
completa con el abismo en la difuminacién de toda diferencia, tal como le ocurre a quien se acerca
demasiado peligrosamente. De este modo, la elevacién de un abismo sélo implicaria el aislamiento de
ambos términos, en el impedimento de que advenga la relacién ética o la eliminacién de Mismo y Otro
en una noche oscura. Si relacién equivale a limite, por tanto para que el Mismo sea expuesto al rostro del
Otro, deberia poder producirse el acontecimiento de una experiencia surgida “de un limite sin limite.” Es
decir, de un limite que no pueda ser apropiado por Mismo.

Si asf fuese, dicho limite deberfa remitir a la identidad propia de Mismo, el cual se constituye bajo el
prisma de la negatividad surgida primeramente de su misma determinacién. Tal como sucede con la

totalidad hegeliana, el desarrollo de la negacién transforma todo exterior en momento ideal dentro de la

% Ibid., p. 83 [101-102]

3% Cuando Levinas refiere a esencia en Autrement qu’étre ou au-dela de l'essence, no debemos entender dicho concepto como una
referencia explicita a la ousia Aristotélica, sino que esencia refiere al esenciarse del ser como distinto de los entes en los que se
pone. As{ el ser como esencia deviene verbo, principio de presentacién que se revela como tiempo y lenguaje.
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absoluta inmanencia, revelando la certera evidencia de aquello que expresamos junto con Levinas mds
arriba: “La negatividad es incapaz de trascendencia”.* Pero no hallaremos alli, en el juego dialectico del
limite, un més all4 de la totalidad, pues mas alla de ella no hay sino nada. Y, en efecto, no hallamos nada,
en fin. Dicha nada no podria, empero, ser emparentada con aquel vacio aparecido como contraposicién
inmediata al ser, en el mutuo traspaso que les constituye en una unidad inmediata tal como aparece en
la WdL. Como anterior a dicha distincién en tanto pre-original y an-drquica, la misma -nada- se revelaria
por fuera de toda distincidn, de toda determinacién, limite o término. De este modo, la totalidad erigida
en su propia identidad seria expuesta a aquello que como pasado remoto, anterior a todo presente, le
impediria ejercer la negacién develdndose, asi, como Otro Absoluto, més alld de todo limite. Es por tanto
que el limite propio de Mismo se manifestarfa comun respecto sélo a si mismo, deviniéndole imposible
la asimilacién de aquello que le hace frente por fuera de toda relacidén ontoldgica. Entre ellos, si es que es
posible hablar asf, no reinarfa, empero, la indiferencia. Merced a su propio impulso, Mismo serfa dirigido
hacia su propio limite, remitiendo més alld de s{ hacia el vacio que le redirige hacia la propia exposicién
de su vulnerabilidad, en el impedimento de ejercer el juego dialéctico. Al no poder cercar, ni limitar, ni
sobrepasar lo m4s alld de si*, se expondria a la absoluta exterioridad de un mds alld de todo limite, que
le absolverfa de si mismo, estallando su identidad. Aquella desproporcién, otra que toda distancia o
cercanfa que reenviara hacia la falsa infinitud, permite el quiebre de Mismo, en el orden de un
corrimiento que permite la asuncién en si de Otro.

En esta substitucién en la que la identidad se invierte en esta pasividad més pasiva que la pasividad
conjunta del acto, més alla de la pasividad inerte del designado, el si mismo se absuelve de si. ;Libertad?
Otra libertad distinta a la de la iniciativa. Mediante la substitucién de los otros, el si mismo escapa a la
relacién. En el limite de la pasividad, el S{ mismo escapa a la pasividad o la inevitable limitacién que
sufren los términos dentro de la relacién; en la incomparable relacién de la responsabilidad el otro no
limita al mismo, sino que es soportado por lo que limita. Es aqui donde se muestra la sobre-determinacién
de las categorias ontoldgicas que las transforma en términos éticos. En esta pasividad, que es la mds
pasiva, el si mismo se libera éticamente de cualquier otro y de s{.*

No obstante, podria aqui valer una serie de objeciones que impedirian la acreditacién de lo que
acabamos de esbozar hipotéticamente. En primera instancia, ;por qué esta nada mas alla de todo sistema
puede ser comprendida, en los términos levinasianos, de andrquica, inmemorial? ;Qué le ofreceria de
forma tan evidente esos epitetos? Ademas, esta referencia de Mismo a la nada ;no equivaldria a la
eliminacién del psiquismo en tanto retorno al horror del “hay”? ;No ha intentado, acaso, toda la
temprana filosoffa del lituano escapar a la facticidad del ser, entendida como evasién, nausea, insomnio
ante la noche de la pura facticidad de ser? Y por otro lado, la explicitacién tedrica de la relacién entre
Mismo y Otro como referencia abisal al propio limite, ;no implica una integracién a Mismo dada su

tematizaciéon?

3 Cf. LEVINAS, E., Totalité et infini. Essai sur extériorité, op. cit. p. 30 [36]

“0 LEVINAS, E., Autrement qu’étre ou au-dela de I'essence, op.cit, p. 158 [165] “El movimiento que marcha «mads alld» pierde su propia
significacidn, se torna inmanencia desde el momento en que el logos interpela el més all4, lo cerca, lo presenta y lo expone, mientras
que su atenerse a la proximidad es absoluta exterioridad sin medida comin con el presente, no compaginable con él, siempre algo
ya pasado sobre el cual el presente va con retraso, [...]”

41 1bid., p. 181 [183-184]
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Si esto es asi, no es posible por tanto la resolucién de la problemadtica planteada en los términos en
los que los hemos esbozado hipotéticamente. Para ello deberemos explicitar la diferencia entre el Decir
y lo Dicho y recuperar la exposicién de lo temporal como diacronia tal como se desarrolla en Autrement
qu’étre ou au-dela de I'essence. Serd mediante otra concepcién de la temporalidad que Otro podra exponer

a Mismo por fuera de toda posibilidad de apropiacién.

4, Decir y Dicho: el tiempo como diacronfa

Tras Totalité et Infini, Levinas ensayé una nueva forma de exposicién de su pensamiento, intentando
resolver algunas problemdticas que se evidenciaban en el planteamiento hecho en 1961, pero que podrian
condensarse en relacién al estatuto mismo de la filosofia levinasiana. El problema del lenguaje como
problema de indole ontoldgica, invitaba ya al lector de Totalité et Infini a preguntarse si el mismo intento
por querer expresar el acontecimiento del Otro no era en el fondo una estratagema mas de Mismo para
reducir dicha exterioridad al interior de la ontologfa. La respuesta a dicha interrogacién no supo sino
expresarse hacia 1974 mediante una reformulacién de lo sostenido en Totalité et Infini. Aparece aqui, en
Autrement qu’étre ou au-deld de l'essence, no sélo una nueva terminologia sino también una aguda
conciencia de las limitaciones que el marco conceptual de aquel entonces imponia a la comprensién
acabada de la ‘dicotom{a’ Mismo y Otro, ya sea como como dualismo ético-ontoldgico o como una relacién
insalvable pero al mismo tiempo fundante del orden de lo real. Como indica Ricoeur en su breve anélisis
sobre Autrement qu’étre ou au-dela de l'essence, “la apuesta mayor de este libro consiste en vincular el
destino de larelacién a establecer entre la ética de la responsabilidad y la ontologfa al destino del lenguaje
de ambas: el Decir, en relacién a la Etica; lo dicho, en relacién a la ontologfa.”* Para Ricoeur dichas
modalidades son indisociables y su articulacién misma alrededor de la expresidn “de otro modo” expresa
la dificultad de poner en el lenguaje la prerrogativa pre-ontoldgica de Otro. No obstante, serd en la
estructura que se alza en el lenguaje entre Decir y dicho donde se jugard ahora el dilema de una posible

salida de la ontologfa dentro del marco, siempre presente, de una filosofia originalmente griega.

El destino sin salida en el cual el ser encierra inmediatamente al enunciado de lo otro que el ser, ;no
depende del encarcelamiento que lo dicho ejerce sobre el decir, del ordculo en el que se inmoviliza lo
dicho? La quiebra de la trascendencia, ;no serfa entonces la quiebra de una teologfa que tematiza el
trascender en medio del logos asigndndole un término al paso de la trascendencia, fijandola en el
“tras-mundo”, instalando lo que ella dice en la guerra y en la materia, modalidades inevitables del

destino que teje el ser en su interés?*3

Tal como dijimos antes, la exterioridad metafisica aparece recubierta en lo dicho, dada la
subordinacién que acontece del decir respecto a su tematizacién. Es en la anfibologia de la esencia, donde

se juega la ambigiiedad entre el ser y los entes, que el decir sufre las consecuencias de la manifestacién.

2 RICOEUR, P., De otro modo. Lectura de De Otro modo que ser o mds alld de la esencia de Emmanuel Levinas, Barcelona, Anthropos, 1999, p.
1.
4 LEVINAS, E., Autrement qu’étre ou au-dela de l'essence, op. cit, p. 16 [48]
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Sin la manifestacién en el ser y sin su traduccién a lo dicho no habria tampoco, no obstante, expresién

de la exterioridad, pues lo dicho es

lenguaje que permite decir- aun cuando fuese traiciondndolo- ese fuera del ser, esta excepcién al ser
como si lo otro que el ser fuese acontecimiento de ser. El ser, su conocimiento y lo dicho en que se
muestra significan en medio de un decir que, con relacién al ser, se constituye en excepcién; pero en

lo dicho donde se muestra tanto esta excepcién como el nacimiento del conocimiento.*

Es as{ que esta articulacién entre el Decir y lo dicho constituye el meollo de la problemdtica que

Levinas intenta explicitar para evitar caer en la certeza de una traicidn irredenta. Pues

aqui se plantea un problema metodoldgico. Tal problema consiste en preguntarse si lo pre-original
del Decir - [...]- puede ser conducido a traicionarse al mostrarse en un tema [...] y si tal traicién puede
redimirse; es decir, si se puede al mismo tiempo saber y franquear lo sabido de las marcas que la

tematizacién le imprime subordindndolo a la ontologia.*

La filosoffa como ciencia de la indiscrecién asegura, en tanto fuente griega, dicha traicidn al Decir al
traducir aquella expresion de la exterioridad en tematizacién en la palabra, la cual aina lo indecible a
“las formas de la 16gica formal”. Para evitar esto es necesario enunciar lo de otro modo que ser mediante
el desdecir de lo dicho, en la simultaneidad que posibilita identificar este Decir como el desdecirse. Es el
tiempo en su diacronia, sostendremos, lo que guiara secretamente esta posibilidad enigmética, mds alld
de la esencia y su sincronia.

Tal como expresa Levinas lo de otro modo que ser no puede alojarse en las alturas, como si habitara
algln orden eterno, sino que es preciso “que la temporalizacién del tiempo signifique también lo més
all del ser y del no-ser”*. Dado que el tiempo es esencia, y mostracién de esencia, se inmiscuye en el
mismo instante el quiebre de la identidad manifestado como diferencia de lo idéntico. Toda mostracién
es un diferenciarse, pero al mismo tiempo también “la recuperacién de todos los extravios por medio de
la retencidn, de la memoria, de la historia”*. El tiempo entendido como recuperacién representable es el
tiempo constituible por la conciencia, el tiempo sincrénico. Para que sea posible lo de otro modo que ser,
es necesario que la estructura del tiempo sincrénico sefiale “un lapso de tiempo sin retorno, una
diacronia refractaria a toda sincronizacidén, una diacronia trascendente”. Dicha trascendencia en el
tiempo refiere a la ‘presencia’ de “un pasado pre-original dentro el presente””. Como un enigma
equivoco el tiempo muestra la ambigiiedad misma del ser y de lo otro modo que ser invocando una
temporalizacién que perfora la esencia y que temporaliza el mismo Decir. El Decir posee una potencia
equivoca permitiendo significar mds all4 de la esencia y su plenificacién, significacién “que titubea entre

este mas alld y el retorno al epos [planificacién] de la esencia.”* El punto en que se anuda y desanuda la

4 1bid., p. 18 [49].
* Ibid., p. 19 [50]
4 1bid., p. 22 [52]
47 Ibid., p. 22 [53]
4 Ibid., p. 23 [53]
4 Idem.

50 Idem.
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esencia y de su mds alld es para Levinas, la subjetividad. Es en ella donde aquel pasado anterior a todo
presente se anuda para desanudar el tiempo a su eterno presentificarse ante la representacién. “Esta
relacién con un pasado al margen de todo presente y todo lo re-presentable porque no pertenece al orden
de la presencia estd incluido en el acontecimiento, extraordinario y cotidiano, de mi responsabilidad por
las faltas o la desdicha de los otros”®'. Es asi que, como afirma Levinas, la libertad del Otro no puede ser
contempordanea a mi, serme representable y reducible a mi propia subjetividad, sino que por el contrario
mi propia libertad asumida como responsabilidad para con el Otro me viene desde fuera de mi libertad,
desde el no-lugar de una subjetividad que escucha el llamado de lo pre-original y andrquico.

Ahorabien, ;cédmo es posible que este mas alld anterior a todo presente no sea reasumido, recuperado
por la espontaneidad del yo? La respuesta de Levinas aquf se redirige hacia su conceptuacién de este ‘de
otro modo’ que ser en términos de Bien®2, El Bien no puede conceptualizarse, ni hacerse presente porque
es comienzo de mi libertad, de mi subjetividad constituidora, deviene un pasado gratuito “irrecuperable
para la reminiscencia, no ciertamente en virtud de su alejamiento, sino en razén de su
inconmensurabilidad con el presente”*. La diacronia es asi bondadosa en tanto separada, santa, pues me
“ha elegido antes de que yo lo elija”*, y me ha elegido desde un pasado inmemorial e irrepresentable. En
esto se revela que todo presente no sea sino el presente de la conciencia, la cual en virtud de las
retenciones y protenciones esboza el flujo del tiempo como unidad de esencia y conciencia. La esencia
como anfibologia del ser, se temporaliza, dado que la esencia no es sino el verbo del ser entendido como
accidn, pero que al mismo tiempo esboza en su devenir nombres constituyendo identidades; tiempo
sincrénico, tiempo que esboza la identidad entre el ser y la conciencia. Asi, el ser entendido tanto como
nombre como también verbo, revela su diferenciarse en la identidad esgrimiendo en el lenguaje la
estructura integradora de lo dicho.

La fenomenalizacién de la realidad acontece asi como correlato de una fijacién del flujo temporal que
arrastra el Decir hacia la tematizacién en lo dicho; fenomenalizarse es, por ende, estar en lo dicho, ser
signo. La esencia, el esenciarse temporal del ser, deviene signo, designacién misma que convierte el
tiempo en identidades fijas, representables y por tanto recuperables para la conciencia. “La propia
exposicién del ser (su manifestacién), la esencia en tanto que esencia, el ente en tanto que ente, se
dicen”, Pero este decir es el volver sincronia la diacronia pre-original del tiempo, que lo es de “lo
irrecuperable, de lo refractario a la simultaneidad del presente, de lo irrepresentable, de lo inmemorial,
de lo pre-histérico™®. Esta identidad que construye nombres y designaciones fijas, es producto del
advenir del flujo temporal como presente y por tanto como correlacién del Decir en lo dicho. El Decir
deviene epos, relato, significacidn, signo, esgrimiendo la anfibologfa propia de la dualidad del ser como
verbo y nombre. No obstante, Levinas propondra una instancia donde el tiempo diacrénico no pueda

reducirse a sincronfa, donde el Decir no pueda ser reducido a lo dicho, entendido como mera

511bid., p. 24 [54]

52 Cf. Ibid., p. 26 [55]: “El Bien cualifica la libertad -el me ama antes de que yo lo haya amado. Gracias a esta anterioridad el amor es
amor-. El Bien no es el término de una necesidad susceptible de satisfaccién, no es término de una necesidad erética, de una relacién
con el Seductor que se asemeja al Bien hasta confundirse con él, pero que no es su representante, sino su imitador. El Bien, lo mismo
que lo Infinito, no tiene representante, no porque él lo sea todo, sino porque es Bien y nada escapa a su voluntad.”

53 Idem.

54 [dem,

5 Ibid., p. 65 [87]

5 1bid., p. 66 [88]
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tematizacidn, sino que elevard una palabra que trasgreda el mero contenido, salvando la pregunta que
elevdbamos junto con el autor: “;acaso la diacronia se caracteriza s6lo negativamente?”*’

La respuesta a esta pregunta es no, y no sélo porque Levinas reniegue del acceso apofantico a la
exterioridad metafisica, siempre dependiente de la negatividad que eleva un falso infinito®, sino sobre
todo por el carédcter propiamente ético del acceso a la Otredad. Por ello, es posible encontrar en lo dicho
el Decir anterior, pre-original a toda tematizacién. Este pasado andrquico no es sino el Tu*. Este Tu, es la
palabra que refiere a la pregunta ‘;Quién habla?’ y que por tanto esboza una trascendencia respecto de
lo dicho pues refiere a un quién, que aun cuando pudiera ser tematizado en la enunciacién linglistica,
escaparia de todos modos a esta por ser el destinatario de la palabra proferida. El que el ser en su
fenomenalizacién sea interrogado, que sea cuestionado su ‘;qué?’, implica que la prioridad ontolégica es
subsidiaria de la ética en tanto referencia a otro a quien nos volvemos en “suplica y oracién”®. Es por
ello, que la subjetividad es comprendida como un nudo, dado que en ella se expresa un didlogo diacrénico

-siempre en retraso- entre Mismo y Otro, que implica que

El otro al que se dirige la pregunta por la cuestién no pertenece a la esfera de lo inteligible que se
debe explorar; se mantiene en la proximidad. Es aqui donde la quis-nidad del quien se exceptiia de la
quididad ontoldgica del qué investigado y orientador de la investigacién. El Mismo crea problema al

Otro antes de que, por cualquier camino, el otro aparezca ante una conciencia.®

Lazo anudado en tanto la conciencia es Otro-en-el-Mismo, ‘presencia’ andrquica de lo pre-original en
el nucleo de la mismidad, pasado nunca recuperable, y por tanto imposible de integrar bajo la
constitucién del Yo. Esa presencia de la presencia, esta diacronfa irrecuperable vuelve a Mismo una pura
inquietud, en la que se descarta la idea de un didlogo pacifico entre dos interlocutores racionales. “El Otro
en el Mismo de la subjetividad es la inquietud del Mismo inquietado por el Otro”, Es aqui donde se revela
la anterioridad ética del sujeto frente al ser, pues el nacimiento de la subjetividad remite a un pasado
anterior a todo presente y por tanto fundamento de toda presencia, de todo ser. Por ello, antes que el
cuestionamiento fenomenoldgico se halla la responsabilidad que Otro dirige a Mismo desde su propia
interioridad que efectda la prioridad del Decir frente a la de lo dicho. Esta prioridad del Decir se esboza
como perdida del tiempo y perdida del yo a si mismo manifestindose como envejecimiento,
imposibilidad de re-presentar el presente, como conjunto de sintesis pasivas que constituyen al sujeto

como una laxitud absoluta frente al ser pero por sobre todo frente a Otro®,

57 Idem.

58 Empero, en Dieu, la mort et le temps, op. cit. p. 236 [241] nos dice Levinas en relacién a la nocién de profetismo: “Esta escansién es
la subida del tiempo hacia el infinito, la distancia del Infinito, la versién hacia su altura, que es el tiempo en su diacronfa. Como tal,
lejos de significar la corruptibilidad del ser, el tiempo significaria la ascensién hacia Dios, el des-inter-es, el paso més alla del ser, la
salida del «es»”.

5 Cf. LEVINAS. E., Hors sujet, Paris, Fata Morgana, 1987, p. 50. "La palabra td es un Dicho, pero un Dicho que no es, como éste o aquél,
simplemente eventual para el Decir. El Decir dice Tt -aun sin decirlo- por su naturaleza misma de discurso directo [...]. En este
vocativo no es suficiente reconocer, como gramdticos, un caso aunque sea incomparable con otros casos de la declinacién. En él
resuena un llamado, un acontecimiento sin mediacidn, ni siquiera la mediacién de un saber precursor o de un proyecto ontolégico.
En el tuteo irrumpe todo el riesgo desinteresado, toda la gracia -y la gratuidad- pero también toda la ética de la sociabilidad, de .la
alianza, de la asociacién a lo desconocido, el texto al interpretarlo.”

60 LEVINAS, E., Autrement qu'étre ou au-dela de l'essence, op.cit., p. 45 [71]

o1 1bid., p. 46 [71]

62 1bid., p. 47 [72]

% En este sentido esgrime Conesa, D., en su texto “Urimpression Husserliana y diacronia levinasiana: ;continuidad o ruptura?”,
Revue philosophique, n° 4, 2010, p. 452: “El tiempo es precisamente la diferencia que hace posible esta nueva identidad, es una
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Esta diacronia del tiempo no se refiere a la longitud del intervalo de un modo que la representacién
no serfa capaz de abrazarla, sino que es disyuncién de la identidad en la cual lo mismo no alcanza a
lo mismo; es no-sintesis, laxitud. El para si de la identidad ya no es para si. La identidad de lo mismo
en el «yo» le viene de fuera a su pesar, como una eleccién o como una inspiracién al modo de la
unicidad de lo asignado. El sujeto es para el otro, su ser desaparece para el otro, su ser muere en
significacién. En el envejecimiento la subjetividad es dnica, irremplazable, yo y no otro, pero lo es a

su pesar dentro de una obediencia sin desercidn, en la cual la rebelién va cociendo a fuego lento.®

Es asi que el sujeto deviene pasividad inasumible, envejecimiento como obediencia a la propia
identidad en perdida, pérdida fundante que se exterioriza como pérdida de tiempo, como diacronia
constitutiva de un ‘quien’ inquieto por su retraso perpetuo para con todo presente, para consigo mismo

y asi para con la exterioridad que le ha tomado de rehén.

5. jEscapa entonces Levinas a la 16gica hegeliana?

Sirecordamos aquello que Hegel esbozaba en la Wissenschaft der Logik en relacién al concepto de limite,
nos representarfamos aquel juego dialéctico en el cual el limite (Grenze) establecia en funcién de su
negatividad propia una serie de movimientos que llevaria a la constitucién de la determinacién como
negacién de una otredad que se manifestaba tanto interna como externamente como fundamento de la
positividad de la determinacidn. La finitud asi asumida, ser lo otro de lo otro, establec{a su paso hacia la
infinitud como como corolario del desarrollo dialectico de la propia negatividad de la determinacién.
Primero aparecida como falsa infinitud, pero luego como superacién verdadera de toda finitud
contrapuesta, en tanto idealidad de la misma, se compondria asf la unidad del ser determinado como
relacién infinita consigo mismo. Es asi que, ya incluso en el 4mbito del ser, la exterioridad es esbozada
como algo ideal a ser superado, explicitdndose en la “Doctrina de la esencia” la eliminacién de todo limite,
pero aun anudados a la necesidad como horizonte mismo, para pasar luego a la légica subjetiva del
concepto donde se manifiesta la elevacién de dicha mismidad refleja al dmbito de la libertad.

Si bien es cierto que en la WDL no es posible hablar de tiempo en sentido estricto, si es cierto que, si
aceptamos la tesis levinasiana de que el tiempo como sincronia no seria sino la identidad en la diferencia,
podriamos por tanto esbozar que la misma légica hegeliana no serfa sino la explicitacién de este
paradigma como desarrollo especulativo. Aquello que en la Phdnomenologie des Geistes aparecfa como el
revés de la conciencia y que ante ‘nosotros’ se explicitaba como un mero momento de la misma, haya su
feliz reencuentro en el acabamiento de la escisidn entre ser y pensar propio del saber absoluto, en donde
la conciencia, en el racconto de sus figuras, reconoce aquel conjunto de vicisitudes como el juego

dramitico de s{ mismo en tanto manifestacién del Espiritu. No hay por tanto, a fin de cuentas, verdadera

diferencia que hace imposible la sintesis del yo y del otro, por eso Levinas utiliza la expresién de «intotalizable diacronfa». El siempre
del tiempo significa la imposibilidad de la sintesis, la diacronta, la discontinuidad, la imposible composicién. Por tanto, el tiempo
diacrénico es ineludible para hablar de la identidad del sujeto, de ah{ que Levinas afirme que la subjetividad no estd en el tiempo,
es la misma temporalidad diacrénica.”

¢ 1bid., p. 88 [106]
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otredad -si entendemos otredad al modo levinasiano. Incluso respecto a la concepcién de tiempo propia
de la naturaleza, Hegel esboza su identificacién con el devenir intuido en tanto traspaso del ser al no-ser
correspondiente del ser-fuera-de-si, es decir propio del &mbito del ser finito.

Por ello,

Lo real es desde luego distinto del tiempo, pero de manera igualmente esencial todo es idéntico al
tiempo. Lo real es limitado y lo otro de esta negacién estd fuera de él; la determinidad, por tanto, es
en lo real exterior a el mismo y de ahf la contradiccién de su ser; la abstraccién de esta exterioridad
de su contradiccién y de la inquietud de esta es el tiempo mismo. Por esto lo finito es perecedero y
temporal, porque no es, como lo es el concepto, la negatividad total en el mismo, sino que teniendo
a esta negatividad dentro de si ciertamente, como esencia universal suya, no es adecuado a ella, es

unilateral, y se relaciona por ende con ella como con su poder.®

El tiempo como negatividad exterior a la finitud extrae de esta dltima su misma potencia, pero
reveldndose como perecer. Lo que perece empero no es sino el tiempo mismo, el cual se manifiesta, de
este modo, como perpetuo renacer. Para Hegel por tanto, el tiempo es la expresién de la identidad puesta
como negatividad exterior. Si bien frente a lo finito la potencia del tiempo atina en la idealidad de lo que
sucumbe su misma unidad abstracta, no es sino en el dmbito del concepto donde se patentiza el cardcter
abstracto del mismo, al liberarse mediante su trénsito por la esencia no sélo de la relacién con toda
exterioridad, sino también por su elevacién por encima de dicho plano al constituirse como movimiento
subjetivo y por tanto libre. Dicha libertad permite que el movimiento dialéctico se esfuerce en el trabajo
especulativo hacia la Idea Absoluta donde la absoluta unidad abandona todo traspaso para erigirse como
totalidad sistemadtica al volver sobre si. Es por ello, que en ella se haya recobrado todo aquello
efectivamente racional [Wirklichkeit], como inicio y fin de la peripecia fenomenolégica. Aquella famosa
cita de la Phdnomenologie des Geistes que cerraba el texto en loa al saber absoluto del Espiritu representa

en definitiva una loa al tiempo recobrado e interiorizado por la conciencia elevada ahora a Geist.

La meta, el saber absoluto, o el espiritu que se sabe como espiritu, tiene como su camino el recuerdo,
la interiorizacién de los espiritus tal como son en ellos mismos y llevan a cabo la organizacién de su
reino. Su preservacién, por el lado de su existencia libre que aparece en forma de contingencia, es la
historia, mientras que por el lado de su organizacién concebida, es la ciencia del saber que aparece;
tomadas ambas conjuntamente, son la historia comprendida conceptualmente, y forman el recuerdo
y el calvario del espiritu absoluto, la realidad efectiva, la verdad y la certeza de su trono, sin el cual él

serfa lo solitario sin vida.5

Ser vuelto Idea que deviene Espiritu tras su devenir Naturaleza. Espiritu que transforma en concepto

el tiempo y retne en la historia el saber del tiempo que se sabe concepto y por tanto ya ldgica. El

65 HEGEL, G.W.F., Gesammelte Werke 11: Encyklopddie der philosophischen Wissenschaften im Grundrisse (1830), Unter mitarbeit von Udo
Rameil. Herausgegeben von Wolfgang Bonsiepen und Hans-Christian Lucas. Hamburgo, Meiner, 1992, §258, p. 240 [467]. Entre
corchetes se sefiala la paginacién de la traduccién al castellano de Valls Plana, R., Enciclopedia de las Ciencias Filosdficas en Compendio
(1830), Madrid, Abada, 2017.

6 HEGEL, G.W.F. (1980). Phdnomenologie des Geistes (Gesammelte Werke 9). Hrsg. von W. Bonsiepen und R. Heeds, Hamburg,
Felix Meiner Verlag, p. 764 [921]. Entre corchetes se sefiala la paginacién al espafiol de la traduccién de Gémez Ramos, A.,
Fenomenologia del Espiritu, Madrid, Abada, 2010.
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despojamiento y dispersién del Espiritu vuelve a casa sumando a su experiencia la identidad entre ser y
pensar, entre certeza y verdad, integrando toda exterioridad como mero momento ideal que revela la
inexistencia de trascendencia alguna. Esta empresa de hondo y profundo alcance es fruto de la légica que
gufa la determinacién entendida como negacién -omnis determinatio est negativo- como limite que
franquea su propia identidad en el reflejo exterior de otro que es si mismo. Empero como dijimos toda
exterioridad es integrada por el proceso dialéctico mismo. Si el tiempo como dijimos anteriormente es la
negatividad puesta como exterior, entonces tiempo y limite coinciden en Hegel. Por ello el presente no
es sino el perpetuo perecer de la limitacién que renace en el infinito malo que no es sino el tiempo mismo.

Levinas, si bien construye una filosofia centrada en la subjetividad del yo -lo cual lo aleja de la filosofia
hegeliana, siempre criticamente aguda con los modelos de pensamiento subjetivistas- esgrime con clara
conciencia una posible salida a la inmanencia profunda de la 1égica dialéctica. Evitar la elevacién de la
realidad a sistema total requeriria el quiebre del tiempo, la ruptura de la interiorizacién del tiempo como
modalidad de superacién por via de la negacién de todo limite en el saber histérico y filoséfico®’. En este
sentido, Levinas postula la diacronia como pasado siempre retrasado, como eco irrecuperable y por tanto
como otredad no surgida de limite o frontera alguna sino como exposicién a una vulnerabilidad que
impugna toda sintesis y representacién por obrar como inquietud constituyente de mismo. Otro
sustituye a Mismo, le toma de rehén y le hace patente la perdida que representa él para si mismo. Al
perder su eje constitutivo el tiempo escapa a los poderes de reminiscencia y memoria activa, para advenir
pura perdida, dislocadndose la apoteosis que la conciencia adquiria en el corolario hegeliano. Se abre asi
no obstante, nuevamente el recurso del lenguaje a su destinatario, esgrimiendo como fundamento de
todo enunciado, de todo dicho y tematizacidn, el Tt original que reverbera incélume en cada enunciacién
y que habfa sido reducido a soliloquio monol4gico® en la obra hegeliana. Detras de cada figura, el Espiritu
sélo halldbase a si mismo y a pesar de la dicha que representara abandonar la escisién y la duplicidad
lacerante, el movimiento circular de vuelta sobre si mds que llenar de vida su trono sempiterno, le hundia
en la soledad mas profunda, revelando la verdadera fecundidad en la vivencia del tiempo como
trascendencia, como diacronfa. El suefio narcético de la inmanencia absoluta sélo es desgarrado por la

irrupcién de lo més all4.

67 Cf. SERBAN, C., “Dieu et le temps, le temps et I’Autre: Levinas et I'infinie dia-chronie.”, Revue philosophique de Louvain, 2022, 119, p.
58: “Rendu inaccessible a la mémoire, le passé devient par la-méme irreprésentable, témoignant du fait que la temporalité
diachronique rompt également avec I'ordre de la représentation.”

68 Cf. MELICH, J-C., “El tiempo y el deseo. Nota sobre una ética fenomenoldgica a partir de Levinas”, en Enrahonar 28, 1998, p. 188: “Y,
para Rosenzweig, aquf estd la diferencia entre el «viejo» y el «nuevo» pensamiento: en el tiempo. El «viejo» pensamiento, el
pensamiento hegeliano, por ejemplo, no toma en serio el tiempo o, lo que es lo mismo, no toma en serio al otro. Inseparabilidad
entre el tiempo y el otro. «Pensar» frente a «Hablar». El pensar no necesita tiempo, el hablar, si. El pensar puede ser solitario. Hablar
y Escuchar: Tiempo.Y es el tiempo el que habla. La Voz que acusa el poder totalitario. Es el tiempo, el tiempo del acontecimiento,
de la ruptura, de la sorpresa, el tiempo de la verdad, no el tiempo de conocimiento, el que hace posible la subjetividad”.
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Encrucijadas de la fenomenologia acontecial: entre el horizonte y la
neutralidad®

Crossroads of evential phenomenology: between the horizon and neutrality

JAIME LLORENTE CARDO ) &)
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RESUMEN

El objetivo del presente estudio es arrojar
alguna luz sobre un aspecto de la
“fenomenologia acontecial” contempordnea
generalmente desatendido por la critica
especializada. Se trata de la relacién -siempre
presente y siempre preterida- entre la posible
superacién del “horizonte de constitucién” de
lo dado postulada por algunas tentativas
fenomenoldgicas recientes, y la caida en una
“Filosoffa de lo Neutro” que privilegiarfa lo
anénimo e impersonal sobre aquello
protagonizado por los entes concretos. A tal
respecto, se examinan las propuestas
formuladas por Claude Romano, Jean-Luc
Marion y Michel Henry en orden a pergefiar
finalmente una posible teorfa plurivoca acerca
de la donacién de los “fenémenos aconteciales”
en general.

Palabras Clave: neutro, horizonte, Marion,
Romano, Henry.

ABSTRACT

The aim of the present work ist to shed some
light on a topic concerning contemporary
evential phenomenology usually neglected by
specialized critics. It is about the relationship -
always present and always overlooked- between
the possible overcoming of the “horizon of
constitution” of the given postulated by certain
recent phenomenological attempts, and the fall
into a “Philosophy of the Neuter” that would
give preeminence to the Anonymous and the
Impersonal over that which is carried out by
concrete beings. In this regard, the purposals
formulated by Claude Romano, Jean-Luc Marion
and Michel Henry are examined in order to
finally devise a possible multivocal theory
relating to donation of “evential phenomena” in
a general sense.

Keywords: neuter, horizon, Marion, Romano,
Henry.

1 El presente articulo se inscribe en el marco de los intereses y actividades del Proyecto de Investigacién PID2023-147930-100.
Ministerio de Ciencia, Innovacién y Universidades “El acontecimiento: impacto y huella. Una investigacién en torno a la magnitud
e intensidad del acontecimiento de lo real como extrafiamiento” (AIMHU), cuyo IP es César Moreno Mérquez (Universidad de

Sevilla. Espafia).
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Introduccién: de la “objetivacién” a la impersonalidad

El pensamiento fenomenoldgico contemporaneo, aquel que cristaliza en la produccién tedrica de
pensadores tales como Jean-Luc Marion, Michel Henry, Claude Romano, Henri Maldiney, Marc Richir o,
fuera ya del dmbito francéfono y perteneciente a una “generacién” anterior, el propio Jan Patocka,
cuenta entre sus no menos significativas aportaciones el hecho de haber sustraido una parte al menos de
los fenémenos a la tirania de la “objetividad”. O, tal vez seria mejor decir, ha liberado a ciertos fenémenos
del yugo de la “objetivacién” que habia colocado secularmente sobre ellos la metafisica tradicional. De
hecho se trata acaso del principal y mds conspicuo de todos sus logros, habida cuenta de que nociones
como las de “donacién” y “fenémeno saturado”, tal como son elaboradas por Marion en Etant donné y De
surcroit, descripciones como aquella relativa al modo en el cual la ipseidad trascendental o la vida
puramente inmanente se auto-afecta en ausencia de toda “distancia”, se da a si misma de modo
inmediatamente patético en el repliegue de su pathos “nocturno”, llevadas a cabo por Henry, o conceptos
como el de “traspasabilidad” propuesto por Maldiney, muestran como rasgo comdn su compartida
refractariedad a pensar los fenédmenos denotados por tales nociones en términos de “objetivacién”2 “El
don”, la “auto-donacién” vital originaria, el “fenémeno saturado”, el “advenir de lo acontecial”, o el
propio Ereignis que se da (es gibt) al margen de la fenomenalizacién de los entes concretos (es decir, de la
“objetivacién”) constituyen otras tantas encarnaciones de aquello que precisamente se resiste y rehisa
a encarnarse tout court; esto es, a revestir el atavio “carnal” propio de la fenomenicidad éntico-objetual.
A ellas podrian anadirse otras, mds recientes y aun acaso en proceso de configuracién plena, como la
“deflagracién” originaria de la que habla Renaud Barbaras en sus ultimas obras, la cual ha sido captada
en términos de “archi-acontecimiento” que asigna localizaciones y espacios de “pertenencia” en el més
amplio marco de una “cosmologia fenomenoldgica” universal vertebrada en torno a la corporalidad como
instancia pristinamente “mundanizante”*.

El nucleo auténticamente medular propio de esta ya no tan “nueva” fenomenologfa cultivada
principalmente en suelo francés lo constituye, comtiinmente, su compartida referencia a la nocién de
“acontecimiento” (de ahi su investidura de “acontecial”) entendido como deriva del Ereignis
heideggeriano ramificada en irradiaciones de diversa indole, direccién y sentido. Ahora bien, la
configuracién del “acontecimiento” en tanto que modo especifico -y aun originario- de fenomenicidad
en detrimento de la vertiente de manifestacién propia de los fendmenos meramente “objetuales”, la
voluntad de dejar atrds en cierto modo la objetividad para hacer avanzar al discurso fenomenoldgico
cada vez més hacia los limites de lo objetualmente dado que late tras tal configuracién, para empujarlo
realmente mds alld de la frontera instituida por tales limites, no deja de contener un nada desdefiable

cumulo de virtuales aporias. Estas aporias generan multiples “encrucijadas” que surgen ante la mirada

2 Asf, Maldiney escribe: “el verdadero acontecimiento- advenimiento (événement-avénement) que nos expone al riesgo de devenir
otro, es imprevisible. Es un encuentro con la alteridad cuya significacién insignificable revela la nuestra. Es, por s{ mismo,
transformador” (MALDINEY, H., Penser I homme et la folie, Grenoble, Millon, 2021, p. 304). Todas las traducciones, salvo indicacién
expresa al respecto, son nuestras.

3 En este sentido, Barbaras sefiala que: “Si es cierto que el aparecer debe ser pensado como un acontecimiento, que constituye el
sentido mds originario del movimiento fenomenalizante, es forzoso concluir que este acontecimiento tendra por envés, en el plano
de la relacién de la sobrepotencia (surpuissance) con sus obras, un archi-acontecimiento” (BARBARAS, R., L appartenance. Vers une
cosmologie phénoménologique, Louvain, Peeters, 2019, p. 64).
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del fenomendlogo acontecial y que éste ha de elucidar y resolver en el interior del marco tedrico que le
resulta propio.

Aquella encrucijada que habremos de abordar aqui serd fundamentalmente la relativa a la
problemdtica articulacién entre los conceptos de “horizonte” y “neutralidad”, esto es, entre la
“horizonticidad” comprendida en este contexto en términos de “limite” (hdros) mundano que acompana
necesariamente a toda experiencia intuitiva de objetos y, por extensién, de un mundo en el cual acaecen
tales objetos (llamados por ello, “entes”) y la paraddjica donacién de “lo neutro”. “Lo neutro”, cuya
inquietante “no-presencia” fue ya glosada en multiples registros por Blanchot, adquiere carta de
ciudadanfa propia en manos de Emmanuel Levinas. Fundamentalmente en el marco de sus primeras
tentativas onto-fenomenoldgicas bajo la forma de il y a: el “hay” anénimo y neutro que, como una
nocturnidad envolvente y sonoramente silenciosa, despersonaliza al sujeto al transmutarlo en mero
“testigo” sumergido en la impersonalidad de un “existir sin existentes”, de una existencia pura
nudamente anénima. Pero donde verdaderamente surge la nocién de “neutralidad” que aqui nos interesa
confrontar con la de “horizonticidad” es en las paginas finales de Totalité et infini, en la breve seccién en
la cual Levinas opone frontal y radicalmente su propia fenomenologia del rostro ligada a la
responsabilidad ética para con el préjimo al supuesto “materialismo” de lo neutro representado, en su
mads rotunda y acendrada expresidn, por la ontologia heideggeriana posterior a Sein und Zeit. Merced a su
caracter crucial en orden al posterior desarrollo de nuestra exposicidn, el pasaje decisivo al respecto ha

de ser citado en su préctica integridad:

Tenemos la conviccién de haber roto asi con la filosofia de lo Neutro: con el ser del ente
heideggeriano, cuya neutralidad impersonal ha subrayado la obra critica de Blanchot, con la razén
impersonal de Hegel que no muestra a la conciencia personal més que sus trucos. Filosoffa de lo
Neutro cuyos movimientos de ideas [...] se ponen de acuerdo para anunciar el fin de la filosoffa.
Porque exaltan la obediencia que ningln rostro manda [..]. El materialismo no estd en el
descubrimiento de la funcién primordial de la sensibilidad, sino en la primacia de lo Neutro. Colocar
lo Neutro del ser por encima del ente que este ser determinaria de algin modo a sus espaldas, colocar
los acontecimientos esenciales a espaldas de los entes, es profesar el materialismo. La tltima filosofia
de Heidegger llega a este materialismo vergonzoso. Plantea la revelacién del ser en la habitacién
humana entre el Cielo y la Tierra, a la espera de los dioses y en compariia de los hombres y erige el
paisaje o la «<naturaleza muerta» en origen de lo humano. El ser del ente es un logos que no es el verbo
de nadie. Partir del rostro como de una fuente en la que aparece todo sentido, el rostro en su desnudez
absoluta, en su miseria de cabeza que no encuentra un lugar para reposar, es afirmar que el ser ocurre

en la relacién entre hombres, que el Deseo més que la necesidad ordena estos actos.®

4 “Lo neutro: creemos asirlo si invocamos, al azar, unas formas de accidn pasiva tan marcadas y notables como las del azar
justamente, o para ser mds precisos, de lo aleatorio, de lo inconsciente, de la huella y del juego [...]: lo sagrado respecto al dios, la
ausencia respecto a la presencia, la escritura [...] respecto al habla, el otro respecto a mf, [...], el ser respecto a la existencia, la diferencia
respecto al Uno” (BLANCHOT, M., El paso [no] mds alld, trad. C. de Peretti, Barcelona, Paidds, 1994, p. 104).

5 LEVINAS, E., Totalidad e infinito. Ensayo sobre la exterioridad, trad. D. E. Guillot, Salamanca, Sigueme, 1987, pp. 302-303. Esa “obediencia
que ningdn rostro manda” es, segin creemos, la apuntada por Heidegger en pasajes como el siguiente: “La obediencia al
acontecimiento apropiador (Der Gehorsam zur Er-eignung). Acontecimiento-apropiador (Er-eignung) como evento-apropiador (Er-
eignis) (el comenzar) Ser (Seyn) y hombre” (HEIDEGGER, M., Das Ereignis (GA Band 71), Frankfurt am Main, Vittorio Klostermann, 2009,
p. 102)
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La tesis provisional que apuntamos al respecto, tras escuchar el dictamen del fildsofo lituano-francés,
es que la “fenomenologia acontecial” en cuanto tal, y con ella la propia nocién fenomenoldgica de
“acontecimiento”, corre seriamente el riesgo de incurrir en esa recaida en “la Filosoffa de lo Neutro”
recusada por la fenomenologifa “dialégica” levinasiana. Ello si no sucede que ella misma representa y
ejemplifica ya, por esencia, una de las més acendradas representaciones de tal filosoffa, al decir
levinasiano, “vergonzosamente materialista”. Y esto ocurrird en la medida en que en el horizonte “no-
horizontal” del acontecimiento que ella postula y representa, ciertamente “se den” eventos esenciales
(es decir, originarios, fundacionales) que acaezcan o tengan lugar en una dimensién de la fenomenalidad
incardinada “mds alld” (0 acaso “mds ac4”, como en el caso de la “fenomenologia material” de Henry) del
horizonte trazado por los entes determinados y singulares que configuran mundo. El “acontecimiento”
fenomenolégico puesto de relieve por el discurso de Marion, Romano o Maldiney, es, tal vez, tan
impersonal, tan anénimo, tan “neutro” como lo era aquel “hay” originalmente descrito en De I'existence
a lexistant cuyo “roce es el horror”;® tan “vergonzosamente materialista” como lo era ese Seyn
heideggeriano que: “en todo representar se muestra ya primero (zuvor schon), antes que todo ente”,” es
decir, “a espaldas de los entes”.

Las cuestiones que habremos, pues, de elucidar en lo sucesivo admitirfan ser sustanciadas del
siguiente modo: ;jrealmente los “fenémenos aconteciales” de los cuales  se ocupa la “fenomenologia
acontecial” -entendiendo la expresidn en sentido lato- constituyen, desde el punto de vista filoséfico
general, otras tantas ejemplificaciones de elementos “neutros” en sentido levinasiano? ;La
fenomenologia acontecial en su conjunto y en cualquiera de sus variantes incurre en una -velada o
explicita- apologia de la neutralidad impersonal al postular siempre ticitamente la preeminencia de la
anénima eventualidad de lo “acontecial” sobre la concreta “materialidad” singular propia de lo personal
y de las relaciones establecidas entre seres concretos provistos de rostros concretos (es decir, de la
“intersubjetividad”)? ; Suceden o tienen lugar verdaderamente “acontecimientos” tales como la
“donacién” que se da pero no se muestra (la de “lanada” o la de “la muerte”, al decir de Marion), la auto-
afeccién inmanente caracterizada por Henry o el evento que “le reconfigura cada vez el mundo a aquél al
cual sobreviene” mencionado por Romano?® Y, en tltima instancia (trascendiendo ya hacia un plano més
axioldgico), ;cudles habrian de ser las razones por las cuales tal apologfa -de ser cierta- habria de
considerarse como una postura recusable o susceptible de inmediato rechazo?’ Estas cuestiones resultan
sumamente pertinentes desde el punto y hora en que la “fenomenologia acontecial”, llegada a su punto
de desarrollo actual, ha de devenir consciente de si misma, esto es, debe igualmente calibrar su alcance
y sentido reales tanto como ponderar y tornarse auto-consciente de sus limites de irradiacidn, asi como

de la ubicacién topoldgica en la cual se halla incardinada en el contexto general de la filosofia

® LEVINAS, E., De 'existence a l’existant, Parfs, Vrin, 1990, p. 98.

7M. Heidegger, Das Ereignis, op. cit., p. 175.

8 ROMANO, C., El acontecimiento y el mundo, trad. F. Rampérez, Salamanca, Sigueme, 2012, p. 72.

® Marléne Zarader plantea de este otro modo las cuestiones clave ligadas a la nocién filoséfica de “lo Neutro”: “para decidir [si “la
afirmacién de lo neutro es legitima] es necesario desde el comienzo dejarla desplegarse. Es la condicién para que puedan aparecer
las dificultades abiertas por lo neutro; dificultades tan considerables que podrian conducir a la necesidad de eliminar el término.
Pero esto supone otros andlisis, retomar el problema de manera renovada [...]. En el umbral de este tltimo debate, la tnica certeza
es la siguiente: que, bien se trate de recusar lo «otro que el ser» al cual llega Blanchot, o bien de acogerlo, no se podra sustraerse a
la tarea que éste, abriendo la cuestién de lo neutro, nos ha legado propiamente” (ZARADER, M., L étre et le neutre. A partir de Maurice
Blanchot, Parfs, Verdier, 2001, p. 154).
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contempordanea. A la necesariamente sintética y provisoria aclaracién de tales cuestiones dedicaremos la

presente contribucién.

1. El anonimato de lo “acontecial”: Claude Romano

Encontrarse o “existir” inserto en un “horizonte” significa, desde una perspectiva fenomenoldgica,
hallarse en conexién con algliin tipo de mencién intuitiva (sometido, siquiera virtualmente, a la
intuicién), estar expuesto al flujo intencional y, sobre todo, darse en el contexto general de un “marco
constituido” parcial o totalmente (o, de hecho, contribuir ello mismo a tal acto “constituyente” en calidad
de elemento integrante o configurador de tal marco). La “horizonticidad”, en sentido fenomenoldgico,
consiste, pues, en la donacién de una suerte de Background, Hintergrund, paysage o “escenario general” ya
“constituido” necesariamente presupuesto a la hora de, como apunta Marion, “poner en escena los
fenémenos a reducir y constituir”,'* es decir, de propiciar la “representacién” que los entes concretos
han de ofrecer al publico (al “sujeto” percipiente) en el marco de tal escena. El “horizonte” abre, de este
modo, un espacio de incardinacién topoldgica, una dimensién de fenomenicidad, un tépos propiciador de
arraigo y anclaje para la manifestacion efectiva de un determinado fenédmeno o conjunto de fenémenos.
Y en la misma medida en que se constituye como tal, ya por ello, se sitiia en el punto opuesto al modo de
fenomenalizacién propio de aquellas instancias “neutras” cuya paraddjica donacién “acontece”, como
sabemos, “a espaldas de los entes” (concretos y determinados).!! He aqui la tensién esencial entre
“horizonticidad” y “neutralidad”. Esta tensidn dialéctica late de modo subyacente al modo en el cual el
“acontecimiento” es caracterizado por la “fenomenologia acontecial” puesta en escena por Claude
Romano en el marco de su fundamental obra L’événement et le monde (1998). En ella el acontecimiento, en
tanto que aquello que se da “por si mismo”, resulta explicitamente desligado de toda horizonticidad que
pudiera limitar eventualmente su despliegue manifestativo o actuar como instancia condicionante de su

fenomenalizacién:

Si toda cosa se encuentra, en efecto, bajo un horizonte, si todo hecho se anuncia a si mismo bajo la
luz de su contexto, el acontecimiento no se encuentra jamdas bajo un horizonte, es él el horizonte de
su encuentro; porque todo hecho y todo ente son encontrables en el mundo en la medida en que
acontecen en la apertura de la mostranza: luego el acontecimiento es lo que abre para si mismo, da
acceso a si y, lejos de someterse a una condicién previa, proporciona la condicién de su propio

adviento.'

10“La fenomenologfa presupone un horizonte para poner en escena los fenémenos a reducir y constituir: este horizonte toma, entre
otras posibles direcciones, la del Ser (Heidegger)” (MARION, J.-L., Le visible et le révélé, Parfs, Cerf, 2005, pp. 25-26).

1 De ahf la confesidn, atestiguada por Kevin Hart, que Jean-Luc Marion formula en referencia a su propia toma de postura con
respecto a la nocién fenomenoldgica de “horizonte” en expresa oposicién a la sostenida por Levinas en tal sentido: “En la
conferencia «Religién y Posmodernismo», sostenida en la Universidad de Vilanova en septiembre de 1997, Marion recordé una
conversacién con Derrida, «le dije a Levinas hace algunos afos que, de hecho, el dltimo paso para una fenomenologia real serfa
abandonar el concepto de horizonte. Levinas me respondié inmediatamente: ‘sin horizonte no hay fenomenologfa’. Y yo asumo
audazmente que él estaba equivocado»” (HART, K., “Introduction”, en HART, K. (Ed.), Counter-Experiences. Reading Jean-Luc Marion,
Indiana, University of Notre Dame, 2007, p. 14).

12 ROMANO, C., El acontecimiento y el mundo, op. cit., p. 71.
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Si, como hemos indicado, toda fenomenologia fundada en la “donacién” y el “acontecimiento” (en la
donacién acontecial, de hecho) corre permanentemente el peligro de caida en el “vergonzoso
materialismo de lo Neutro” denunciado por Levinas, ello se debe fundamentalmente a que todo
“acontecimiento”, en principio, constituye y representa justamente lo opuesto a la relacién entre “entes
concretos”, en cuanto tales siempre necesariamente incardinados en el marco “constituyente” trazado y
delimitado por el horizonte del mundo. Conforme al dictamen romaniano, no solamente sus “causas” son
desconocidas, incognoscibles o directamente inexistentes, “no dadas”, sino que también él mismo es un
elemento “no dado” en términos “objetuales”, no cognoscible como tal. En este sentido, el
“acontecimiento” constituye una sobrevenida impersonal, indeterminada, ahorizontal, neutra.” El
acontecimiento, tal como es descrito por Romano, constituye una instancia “no indexical”,
indeterminada, incausada y anénima: lo de menos, en referencia a ella, es su -tan subrayado- caracter
“imprevisible”. Su rasgo fundamental reside, mds bien, en la evanescencia ontoldgica derivada de su

cardcter “verbal” (acontecial) més que “sustancial” (objetual):

cualquier verbo jno se dice, en efecto, de un sustantivo? Comprender el acontecimiento en si mismo
no consistirfa entonces en liberar la verbalidad del verbo de cualquier sustantivo, y pensar la esencia
del sustantivo a partir de la verbalidad del verbo? ; Verbalidad del verbo que absorberfa [incurriendo
asf, con ello, en la Filosoffa de lo Neutro] desde ese momento al sustantivo y se desdoblarfa en él hasta

la tautologfa: el sol asola, la luna «iluna»...?**

Ya, como es conocido, el recurso a la “verbalidad”, al “acontecer” del verbo sobre la “presencialidad”
ligada al sustantivo, delata el escoramiento hacia la neutralidad; algo que ya sabia el joven Levinas
cuando, tras elogiar la educacién acustica para captar adecuadamente la “resonancia del verbo “Ser”
efectuada por la ontologia heideggeriana, presiente en esa pura “verbalidad” asubstancial la sombria

alborada del “hay”: del acontecimiento anénimo y neutro par excellence:

Al evocar el anonimato de este existir, no pienso en absoluto en ese fondo indeterminado a partir del
cual la percepcidn separa las cosas [...]. Tal fondo indeterminado es ya un ser -un ente-, algo. Cae bajo
la categorfa de lo sustantivo [...]. El existir al que intentamos aproximarnos es la accién misma de ser,

que no puede expresarse mediante ningtin sustantivo, que es verbo."®

Y recordemos que, al decir del propio Levinas, el Ser -perfectamente identificable aqui con el
“acontecimiento”- representa justamente “un logos que no es el verbo de nadie”: un verbo impersonal.
La misma impersonalidad neutra que preside la donacién acontecida en el anonimato que Romano se

esfuerza en asignar al événement:

13 De hecho, ya el propio evento del nacimiento del “adviniente” se da en un medio (anénimo, impersonal, neutro), que: “no es
solamente aqui un entorno (environnement) social y econémico, sino la totalidad de las posibilidades neutras que atin preceden toda
eleccién por su parte [...]. Estas posibilidades son, si se quiere, «sus» posibilidades antes de que el adviniente sea «él mismo»: son
«sus» posibilidades sobre el modo de una neutralidad que no designa aquf la privacién (Verfallen) de una ipseidad originaria, sin la
originaria no-originalidad del Si, el total anonimato de la aventura desde su no-fondo inaugural” (RoMANO, C., L” événement et le
temps, Parfs. PUF, 2012, p. 276).

14 ROMANO, C., El acontecimiento y el mundo, op. cit., pp. 15-16.

15 LEVINAS, E., El tiempo y el Otro, Barcelona, Paids, 1993, pp. 84-85.

61



INVISTO Vol. 02, N2 01, 2025, pp. 56 - 72
Revista de Fenomenologia Acontecial doi.org/10.21703/invisto.2025.10

La asignacién del acontecimiento a un sustrato éntico va acompariada de una reduccién del acontecimiento a
un puro y simple «predicado», que se dice, en consecuencia, de un «sujeto». En el ejemplo citado por
Nietzsche, «el relimpago iluminax, el iluminar no estd pensado en su sentido puramente verbal como
un acontecimiento que se muestra como tal y se manifiesta él mismo a partir de s, sino como un

«predicado», una «propiedad» que manifiesta otra cosa.*®

La condicién de la fenomenologia acontecial romaniana en tanto que “filosofia de lo Neutro” se deja
traslucir claramente a través del modo en el que Romano ejemplifica el modo de donacién de los
fenédmenos aconteciales haciendo uso de eventos énticos (situados en el horizonte mundano constituido)
de cardcter impersonal y anénimo como la caida de la noche o la de la lluvia. Emplear las célebres
expresiones verbales impersonales, transidas de anonimato, “llueve” o “se hace de noche” (valdria
igualmente decir “es gibt” o “il y a”) a la hora de parangonar con alguna instancia “intra-horizontal” el
darse del acontecimiento, delata ya la técita filiacién de éste con lo onto-fenomenolégicamente neutro."”
El propio Levinas recurre a los ejemplos “llueve” o “hace calor” en el momento de describir el anonimato
propio del modo de darse el “hay” en su “inhumana neutralidad”*®. Tales “eventos” acontecen, desde
luego, al margen de la donacién de los existentes concretos desde el punto y hora en que se postula con

explicitud que:

Lo que denominamos «reldmpago» no es un «ente» que posea un cierto modo de ser, porque no es de
ningun modo un ente, sino que no «es» precisamente nada distinto que el iluminar mismo; es el «tener
lugar» del acontecimiento lo que da lugar a la «cosa, y no al contrario; es la verbalidad del verbo de
la que deriva el sujeto, en lugar de que el verbo sea concebido aqui como lo que expresa «la accién de

un agente».”®

2. De la impersonalidad del don al anonimato del acontecimiento: Jean-Luc Marion

Desde la perspectiva fenomenoldgica adoptada por Marion en Etant donné y De surcroit, la “donacién”,
entendida como acto universal de fenomenalizacién, constituye manifiestamente un “archi-
acontecimiento” primero y original (en o merced al cual han de “darse” todos los demds “eventos” reales
o “irreales”) que, ademds, cuenta con la particularidad de hallarse en plena disposicién de darse con
independencia de la presencia de un “horizonte” y de la remisién a un “sujeto” (a un “Yo”). La
universalidad absoluta de la donacidn incluye también elementos claramente dados en la dimensién de

la neutralidad como “la nada” o la “muerte”. Ello significa que tal “archi-acontecimiento” donador

16 ROMANO, C., El acontecimiento y el mundo, op. cit., p. 17.

17 Romano explicita, como de pasada, esta filiacién al llamarla involuntariamente por su nombre: “Decimos: «se hace de noche», e
inmediatamente nos preguntamos: «;quién hace la noche?», nos gustarfa buscar una causa para ese acontecimiento, es decir,
remitirlo a algo [...]. Pero, si al mirar de otra manera fijamos el acontecimiento, algo totalmente distinto se muestra entonces.
Ninguna otra cosa se interpone entre él y la mirada salvo esta epifania que previene cualquier cosa, transformada lingii{sticamente
por un verbo, con mucha frecuencia en forma neutra: «llueve», «se hace de noche», o personal: «estalla la tormenta», «el sol asola»”
(Ibid., p. 15. La cursiva es nuestra).

18 “Hay en general, sin que importe aquello que hay, sin que pueda vincularse un sustantivo a este término hay, forma impersonal
como llueve o hace calor. Anonimato esencial” (LEVINAS, E., De "existence a l'existant, op. cit., p, 95). Igualmente: “Yo insisto, en efecto,
sobre la impersonalidad del «hay»; «hay», como «llueve» o «es de noche». Y no hay ni alegria ni abundancia: es un ruido que retorna
después de toda negacién de ese ruido. Ni nada ni ser” (LEVINAS, E., Etica e infinito, trad. J. M. Ayuso Diez, Madrid, Visor, 1991, p. 44).
1 1bid, p. 17.
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constituye él mismo una instancia “neutra” o, cuando menos, incluye en su seno la posibilidad (y, de
hecho, la efectividad) de fenomenalizar eventos tan palmariamente “neutros” como el “morir” y el “no-
ser”. El hecho de que este tipo de fenémenos definidos por la “negatividad” se muestren como
“paraddjicos” o “problematicos” no supone escollo alguno, al decir marioniano, a la hora de constatar su
plena pertenencia al dominio fenomenoldgico de la “donacién”, aunque se trate, en estos casos, de la
“donacién por denegacién” que define el don propio de fenémenos como “la ausencia de ente” (la “nada”)
o la “impotencia para afectar” (el “vacio”). Bien al contrario, no implica para nada que se exceptien de
la donacidn, sino que sefiala mas bien hasta qué punto la donacién los engloba y los posibilita: no
podriamos experimentar nada, decir o pensar, si no los experimentamos como donaciones sin
eventualmente algo dado”.* Mas, ;no coincide plenamente una “donacién sin algo dado” con aquel darse
puramente “acontecial” de las instancias neutras sefialadas por Levinas como acontecientes al margen
de los existentes concretos que, en cuanto tales, si constituyen incontestablemente “algo dado”? Una
“donacién sin algo dado”, dada “por denegacién”, ha de “darse” necesariamente fuera de todo
“horizonte”: en una dimensién del aparecer presidida, pues, por la neutralidad. No se trata de que se dé
aquf una suerte de “donacién negativa” (extremo impensable por contradictorio), sino de que, en tanto
que index sui et non dati, “la donacién fija tanto el horizonte de lo no-dado como de lo dado [lo “neutro”],
porque precisamente un mismo horizonte tiene por funcién rodear lo dado de un anillo de no-dado [de
“neutralidad”]”*.

Algo andlogo sucede en referencia a la muerte. Ciertamente, el fenémeno de la muerte no representa
una suerte de “nulidad incondicionada” o una “nihilizacién absoluta”, sino que se erige y muestra “como
la posibilidad por excelencia porque asigna el acontecimiento de una imposibilidad ultima,
absolutamente cierta aunque indeterminada, incluso tanto mds cierta por resultar indeterminada”?.
“Posibilidad” significa, segin la férmula del propio Marion, “falta de efectividad”? (esto es, neutralidad
por inexistencia), mientras que “indeterminada” equivale en este contexto, como sabemos, a “neutra”:
emancipada de la concrecién dntica propia de los fenémenos de orden “dntico-objetual”. La muerte,
pues, en cuanto “posibilidad indeterminada”, se muestra como instancia fenomenoldgica doblemente
neutra: por posible y por carente de determinacién. Si la célebre “paradoja epicirea” con respecto a la
muerte (“cuando ella llega, yo no estoy, mientras yo estoy ella no llega”) no se verifica, segin Marion,
ello se debe a que lo decisivo no es aqui la “presencialidad” dntica efectiva (que presupondria
necesariamente un horizonte), sino la posibilidad “eventual” (recalcamos este término en su doble
acepcién: como “acontecial” y como “acaso venidero”) del advenimiento del fin. Posibilidad que, en
cuanto no-finita o indeterminada, carece claramente de todo horizonte para fluir en el homogéneo y
omnidireccional éter de la neutralidad anénima.?* También en la esfera del morir ocurre, por tanto, que
el acontecimiento esencial “(no)sucede” a espaldas de los entes finitos, dado que la muerte misma en

absoluto admite la designacién de “ente”, sino, mas bien, la de evento neutro. Pero, ademads, no puede

2 J.-L. Marion, Siendo dado. Ensayo de una fenomenologia de la donacién, trad. J. Bassas Vila, Madrid, Sintesis, 2008, pp. 108-109.

2 Ibid., p. 110.

2 Ibid., p. 309.

2 Ibid., p. 107.

24 “La paradoja sélo tendrfa algun valor si la muerte fuera un ente, teniendo que ser efectivamente para ser; ahora bien, la muerte
no es ningin ente, sino la pura posibilidad; y es en cuanto tal que la muerte se ejerce sobre nosotros sin ser o [...] la muerte no deja
de ser para nosotros -a todo momento y viniendo de todas partes” (Ibid., p. 112).
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afirmarse que la muerte, en tanto que “manifestacién de la imposibilidad” no dé por ello “nada” (incluida
ella misma), sino que supone precisamente la donacién de la imposibilidad. Una donacién de cardcter
claramente “neutro” que “da” nada menos que “un fenémeno o un no-fenémeno, un fenémeno de
horizonte, incluso un no-horizonte”.” Este ultimo “no-don”, junto con el del “no-fenémeno” pone
sobradamente de relieve en qué medida la raigambre comin a ambas negatividades fenomenales se
hunde en la caliginosa sima de la neutralidad (y con ella el “anti-fenémeno” de la muerte
marionianamente entendida).

Por otro lado, asimismo, el “don” se “da” -puede tener lugar perfectamente- en ausencia de instancia
donante (de “donador”) tanto como al margen de instancia receptora de lo asf dado (de “donatario”), es
mads: la universalidad del don se cumple y verifica, segiin Marion, en mayor medida en este dltimo caso
que en aquellos que si contemplan la efectiva e “indexical” (ostensivamente designable) presencialidad

de ambas figuras (sobre todo del “donatario”):

Se trata de poner entre paréntesis el donatario. ;Puede realizarse sin suspender también todo el
proceso del don? Si, rotundamente. No sélo la puesta entre paréntesis del donatario no invalida la
donacién del don, sino que la caracteriza intrinsecamente: sin esta suspensién del donatario, la

posibilidad misma de dar el don resultarfa problemética.?®

Y, sin embargo, ;no implica tal ausencia -y la toma de partido en favor de la preeminencia de lo
impersonal sobre lo determinado que ella supone- la tacita primacia de la neutralidad en el marco de la
economfa general del don? ;No supone la eliminacién del receptor del don una paralela supresién -
siquiera parcial- del “horizonte” (de una “parte” al menos del horizonte) en cuyo interior habrfa de
acontecer el acto de donacién? Nuestra tesis es que esto es precisamente lo que sucede al postular el
carécter éptimo del anonimato del “adonado” en el acto del don.

Pero adn cabe acaso la posibilidad de suprimir también la parte restante del “horizonte” de
constitucién del don (de la “escena” en la cual éste acontece): aquella representada por “quien” da lo
“dado”, por el “donador”. Marion no sélo lo juzga plausible, sino que, como en el caso anterior, lo

prescribe explicitamente:

(Podemos poner también entre paréntesis el donador? ;Podemos hacerlo sin suspender, a su vez, el
don? Si, sin duda alguna, ya que no solamente una puesta entre paréntesis del donador no invalida la
donacién del don, sino que la define obligatoriamente: sin esta suspensién del donador, la posibilidad

de dar el don se veria comprometida, incluso impedida.”

Un don andnimo (esto es, impersonal, “neutro”) sigue siendo, pues, un don. Abrogados asf los dos
extremos del “horizonte”, lo “dado” se oscurece, el “don” se tifie del reconocible halo l6brego que

anuncia la fenomenalizacidn de la neutralidad: la oscura epifania de lo fenomenolégicamente “Neutro”.?

% Ibid., p. 113.
% Ibid., p. 160. De hecho: “No es que el don tolere la puesta entre paréntesis del donatario, sino que la requiere; desapareceria pura
y simplemente si el donatario permaneciese siempre visible [“no neutro”], accesible, [“no neutralmente ausente], presente” (idem).
7 1bid., p. 172.
%Y ello aun cuando resulte pertinente no perder de vista el hecho, sefialado oportunamente por Ezequiel Murga, de que: “Marion
no rechaza el concepto de horizonte, al contrario, reconoce que «no se trata de dispensarse de un horizonte en general, puesto que
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Segun nos tememos, el “acontecimiento esencial” representado por la “donacién del don” acontece o
sucede aqui -levinasianamente hablando- “a espaldas de los entes”: al menos a espaldas de dos entes
concretos sumamente determinantes al respecto: quien lo habria de dar (el donador) y quien habria de
acogerlo (el donatario). De ah{ el cardcter esencialmente “neutro” del cual se halla, asimismo, y por ello,
inevitablemente transido tal acontecimiento donador y que Marion reconoce de modo ticito

mencionando explicitamente, aunque de forma fortuita, el término clave: “lo neutro”:

(Cémo se da el don? Evidentemente, dindose. Pero, precisamente, ;qué significa, para el don, darse?
Difieren aqui radicalmente la consideracién del don déndose segun la actitud natural y su
consideracién en régimen de reduccién. En el primer caso, el don se darfa cuando se efectia el
traspaso de un ente o de un objeto desde un donador hasta un donatario y ese tercer neutro permanece

inmutable en el transcurso de su traspaso.?’

(Cudl es, pues, el estatus onto-fenomenoldgico en el cual queda dado el don, una vez cancelados los
dos polos de su dindmica acontecial? Sencillamente, el propio de un acontecer neutro, impersonal,
igualmente acésmico y asubjetivo; verbalidad sin sustantivo ajena a toda enticidad que Levinas hubiese
reconocido como una nueva encarnacién de ese “materialismo vergonzoso” que él mismo intuia en el
“acontecer apropiador” del Er-eignis.

En una segunda fase de su pensamiento fenomenoldgico, Marion sustituye la “donacién”
(particularmente la de los “fenémenos saturados”) en cuanto “archi-acontecimiento” originario, por una
divisién de la fenomenicidad escindida en “acontecimientos” y “objetos”, para inmediatamente postular
la virtual conversién o reduccidn de estos dltimos a algin tipo de modalidad perteneciente a los primeros.
Instituye, asf, la primacfa absoluta de la fenomenalidad “acontecial” sobre cualquier otra forma, vertiente
o modalidad de manifestacién. La asuncién de la posibilidad de que todo fenédmeno inicialmente dado
como “objeto” resulte susceptible de ser ulteriormente interpretado o hermenéuticamente
reconfigurado de modo perceptivo en términos de “acontecimiento” (un “salén de actos”, siguiendo el
ejemplo de Marion),® significa esencialmente que aquello que en principio se da en el modo de un “ente

concreto” (es decir, “no neutro”) se trasmuta, al traspasar las fronteras de la objetualidad en direccién a

ello impedirfa sin duda toda manifestacién». La critica de Marion no es entonces al horizonte, sin el cual no es posible la
manifestacién del fenémeno, sino a la concepcién metafisica del horizonte que pretende delimitar a priori las condiciones de
posibilidad del fenémeno [...]. Marion no parece sugerir un abandono de la nocién de horizonte, por el contrario, parece sostener
la necesidad de un horizonte para toda fenomenologfa. Tal como he sefialado, afirmar el horizonte de la donacién como horizonte
originario no implica abandonar el horizonte de la manifestacién, tnico horizonte a partir del cual podemos hacer experiencia de
aquello que lo excede. Marion no abandona la nocién de horizonte, sino que, por el contrario, su fenomenologia se desarrolla dentro
de una estructura de horizonticidad no metafisica” (MURGA, E.D., “La posibilidad de una horizonticidad no metafisica en Jean-Luc
Marion”, Logos. Anales del Seminario de Metafisica, Vol. 57, N® 2 [2024], pp. 323-324).

2 J.-L. Marion, Siendo dado, op. cit., p. 184 (La cursiva es nuestra).

% Marion presenta la reversibilidad entre “objeto” y “acontecimiento” en los siguientes términos: “El acontecimiento aparece,
ciertamente, como otros fenémenos, pero se distingue de los fenémenos objetivos en que no resulta de una produccién que lo
ofrecerfa como un producto, decidido y previsto, previsible segtin las causas y por tanto reproducible siguiendo la repeticién de
tales causas [...]. Al acontecimiento no lo ponemos nosotros jamés en escena [...], sino que él, a la iniciativa de su si, nos pone en
escena, ddndose a nosotros. Nos pone en escena en la escena que abre su donacidn. Este andlisis [...] nos hace considerar como un
acontecimiento aquello que en principio pasa evidentemente por un objeto: en este caso, este salén. ;Con que derecho interpretar
as{ un objeto como un acontecimiento: un salén como «salén?»” (MARION, J.-L., De surcroit. Etudes sur les phénoménes saturés, Parfs,
PUF, 2010, p. 39).

Marion responde invocando la necesidad de invertir la cuestién, preguntando a la inversa: “;cémo el cardcter esencial y
originariamente acontecial (événementiel) del fenémeno e incluso de todo fenédmeno (incluido el mds banal que acabamos de
describir) puede difuminarse, atenuarse y desaparecer, hasta el punto en que no nos aparezca mas que un objeto?” (Ibid., p. 43). En
el acto de investir y cuestionar ese acto de “difuminacién” de lo “acontecial” que conduce al “objeto”, a “los entes concretos”, es
donde reside precisamente el transito hacia “lo Neutro”.

«
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la “acontecialidad” de la mano de la mirada hermenéutica, hasta adoptar la dimensién de fenomenicidad
propia de “un evento” (esto es, de un “acontecer” neutro, como sabemos). En el instante en que
trasciende los limites de lo objetual y materialmente “dntico”, el fenémeno deviene acontecial y, por
tanto, indeterminado. Pierde as{ sus limites definidos y definientes, dado que la indeterminacién “no
objetivante” constituye precisamente el rasgo onto-fenomenoldgico fundamental que define al
“fenédmeno acontecial” y lo distingue del mero “objeto”*!. De tal indeterminacién es, pues, de lo que el
otrora “ente” participa y “se contagia” ahora. Y ello, a su vez, no implica otra cosa sino el hecho de que -
actual o potencialmente- todo objeto de entrada dado como tal puede ser transmutado y
hermenéuticamente readaptado en su modalidad de donacién para ser re-convertido en
“acontecimiento” neutro, lo cual quiere decir que la totalidad de lo dado pertenece, en tltima instancia,
al dominio de la neutralidad (haya ya actualizado tal filiacién de forma efectiva o -atin- no). Algo que, por
lo demds, equivale a postular que, fenomenolégicamente hablando, todo es, en dltimo término,
indeterminado, indistinto, homogéneamente perteneciente al indefinido seno de lo neutro (o pasible de
ser reducido a ello).*

Observada desde esta perspectiva, la teorfa marioniana tardfa relativa a la “banalidad de la
saturacién” supone una larvada apologfa de la neutralidad generalizada y universal ain més categérica
e investida de mayor grado de pujanza que aquella representada por la nocién de “universalidad de la
donacién” explicitada en Etant donné. Esto vale fundamentalmente para el “fenémeno saturado”
entendido como fenémeno dado en el modo de la “neutralidad” que supone el deslumbramiento de la
mirada ocasionado por su sobreabundante exceso de donacién. La ablepsia -la ceguera provocada por esa
“intuicién cegadora” identificada por Marion con “una luz que deslumbra y quema”3- ocasionada por
este desbordamiento constituye, desde luego, cuando menos un modo ciertamente propicio de encarar
la “neutralidad”. En efecto, la virtual “banalidad” de la saturacién postulada por el dltimo Marion
posibilita el hecho de que cualquier fenémeno (aunque sea inicialmente dado como “fenémeno
corriente” o “de derecho comun”) bascule constantemente entre los dos polos posibles de la
fenomenalidad: el de la “banalidad” (objetual y corriente) y el de la “saturacién” (acontecial y contra-
empirico), traspasando as{, de forma alternante, el umbral de la fenomenicidad general, ora hacia la

objetidad “banal”, ora hacia acontecialidad “saturada”.** En este sentido, procede hablar con legitimidad

31 Asi, indica Robert Walton en referencia directa a Husserl: “Hasta ahora no se ha tenido en cuenta otra cosa: la indeterminacién
como la nota de nuestra experiencia que da lugar al horizonte. Una experiencia remite a un conjunto de otras posibles, y, por mds
que se avance en la experiencia, siempre subsiste «un horizonte de determinacién determinable» [...]. As, todo lo que aparece estd
rodeado y atravesado por un horizonte intencional vacio en el sentido de un halo carente de apariciones: «Pero se trata -aclara
Husserl- de un vacfo que no es una nada, sino un vacfo que hay que llenar». El vacio no es una nada porque [...] el horizonte no
puede ser llenado de manera arbitraria” (WALTON, R., Intencionalidad y horizonticidad, Bogot4, Aula de Humanidades, 2015, p. 134).

32 Un rasgo que anticipa ya la neutralidad de esta “conversién” es el hecho de que en su seno la iniciativa es siempre llevada
anticipadamente por el “acontecimiento” (no por el sujeto). Como indica pertinentemente al respecto Pascale Tabet: “Es esta
distincién de los fenémenos en objetos y acontecimientos la que nos introduce en el corazén de la saturacién [...]. Marion efectia
una inversién del modo de ser de las cosas a fin de que el fenédmeno pase del estatuto de objeto al de cosa libre [...]. Es el cardcter
acontecial de las cosas, su acontecialidad, las que les hace pasar del estatuto de objeto al de fendmeno saturado, dado
excesivamente. Aqui la iniciativa pertenece al fenémeno y no a la mirada; pertenece a su si, puesto que el mostrarse y el darse
implican un si del fenédmeno que no se parece en nada al en si del objeto o de la cosa que se definen por la constitucién. El s/ del
fenémeno se marca en su determinacién de acontecimiento, viene, sobreviene, adviene, llega y parte de si-mismo y, mostrandose,
muestra también el st que toma o retira la iniciativa de darse” (TABET, P., Amour et donation chez Jean-Luc Marion, Parfs, L’'Harmattan,
2017, p. 101).

33 MARION, J.-L., Siendo dado, op. cit., p. 334.

34 El pasaje es ya précticamente candnico: “Ante la mayoria de los fenémenos, incluso los més someros [...], se abre la posibilidad de
una doble interpretacién, que no depende sino de las exigencias de mi relacién, siempre cambiante, para con ellos. O, mds bien,
cuando la descripcién lo exige, yo tengo la mayorfa de las veces la posibilidad de pasar de una interpretacién a la otra, de una
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de “intermitencia hermenéutica” en referencia al siempre posible y abierto transito desde una modalidad
a otra de la manifestacién.*® Transito que, por lo demds, se efectiia en virtud de la “interpretacién” o
“lectura hermenéutica” (“banal” o “saturada”) que resulte puesta en juego en cada momento, y que
equivale, asimismo, a un desplazamiento intermitente entre la atencién al “horizonte” y su
“condicionante” presencia, y la emancipacién con respecto a él que eclosiona mediante el paso a la
epifania deslumbrante de la “saturacién”. Un paso o trénsito, pues, desde la exposicién al fenémeno
saturado” (considerable como “neutro” en tanto que es dado en ausencia de “horizonte” que lo limite y
de “Yo” que lo constituya) a la mera percepcién del fendmeno objetual determinado y comdnmente
constituido (y viceversa). Asi, si el “fenémeno de derecho comin” (objetual) admite siempre ser
interpretado en clave “acontecial” -como evento “neutro”, por tanto- y, a la vez, en el otro extremo del
segmento de la manifestacidn, también puede ser captado en términos de “fendmeno saturado” -como
tal, ya “neutro”-, entonces, con independencia del lado hacia el cual se incline en cada caso el péndulo

de la manifestacidn, nos hallamos siempre en el aparentemente irreductible dominio de la neutralidad.

3. Dos paradéjicos anonimatos paralelos: Michel Henry

La “fenomenologia de la vida” de Michel Henry se funda -en analogia con lo sucedido, como acabamos
de ver, en el caso de la “fenomenologfa de la donacién” marioniana- sobre la presuposicién o la
instauracién efectiva de una “acontecimiento originario”. Un “archi-evento” que, si bien poco tiene que
ver esta vez con el “don” tal como lo entiende e interpreta Marion en cualquiera de las sucesivas fases de
su pensamiento, si coincide formalmente con éste en el hecho de constituir un “fenémeno acontecial”
(no un “objeto” o “fenédmeno déntico”) situado en la raiz misma de toda fenomenalidad posible. Un “archi-
fenémeno”, pues, ajeno a todo “horizonte” mundano. El acto primigenio de “auto-donacién” en virtud
del cual la ipseidad puramente inmanente se afecta a s{ misma constituye esencialmente un acto que “se
da” de modo inmediato: “la vida trascendental se auto-afecta en su inmediacién patética”, indica
expresamente Henry.*® Como tal inmediatez, ella carece de “distancia”, es decir, de “separacién” entre lo
que afecta y aquello que resulta afectado, entre el momento de efectuacién de la donacién y el (ulterior)
momento de su recepcién por parte de aquello que (o de “aquel que”) acoge el don asi dado. Esta perfecta
coincidencia o identidad sin fisuras con la cual acontece inmediatamente el evento de (auto-)donacién

de “la esencia” (de lo primigenia y originariamente dado), no deja de constituir un evento palmariamente

fenomenicidad pobre o comin a una fenomenicidad saturada” (MARION, J.-L., “La banalidad de la saturacién”, en RocGERO, J.-L. (Ed.),
El fenémeno saturado. La excedencia de la donacién en la fenomenologia de Jean-Luc Marion, Buenos Aires, SB, 2020, p. 24).

3 Manteniendo a la vista que, como sefiala apropiadamente Jorge L. Roggero: “Marion sugiere que, en este sentido, la hermenéutica
no desaparece ante la donacidn, sino que, por el contrario, debe intervenir «respondiendo al enigma de los sense data por el
recubrimiento de su significacién». Pero esta hermenéutica no debe ser pensada como aquella que trae la solucién, que puede
ofrecer la determinacién desde una decisién arbitraria ante la indeterminacién de lo dado y la donacién” (RocGERro, J. L.,
Hermenéutica del amor. La fenomenologia de la donacién de Jean-Luc Marion en didlogo con la fenomenologia del joven Heidegger, Buenos Aires,
SB, 2019, p. 371).

36 Pero se trata de una “inmediatez” que contiene, asimismo, una esencial dosis de anonimato, y el anonimato, como sabemos desde
Levinas, constituye uno de los mds conspicuos rasgos definitorios de “lo Neutro”: “Sin embargo, aquello que hace ver es la
subjetividad. Que ella no sea jamads vista, que el principio de toda fenomenalidad no se fenomenalice jamds en ella y le permanezca,
al contrario, extrafia, es la paradoja de la fenomenologia, aquello que se designa pudicamente como el «anonimato» de la vida
trascendental. La fenomenologfa se ha asignado como tarea suspender este anonimato” (HENRY, M., “Philosophie et subjectivité”,
en Phénoménologie de la vie. Tome I1. De la subjectivité, Paris. PUF, 2003, p. 43).
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acontecial “a espaldas de los entes” mundanos -incluso al margen de la propia corporalidad objetual-, y,
por tanto, un acontecimiento que tiene lugar en el interior de la esfera propia de lo neutro.

As{ pues, de manera paradéjica, esa “indiferencia” -valdria igualmente decir “neutralidad”- que el
curso impersonal del mundo objetivo dedica a los avatares propios de la subjetividad viviente sefialada
y, en cierto modo, tacitamente deplorada por Henry,*” constituye realmente, contemplada a esta luz, un
tipo de neutralidad paralelo y mutatis mutandis equivalente a la gloriosa indiferencia que, por su parte, la
vida inmanente devuelve como “respuesta” a la neutra impersonalidad de la cual hace gala el mundo
objetivo dado en la exterioridad “natural”. La paradoja fenomenoldgica radica aqui en el hecho de que,
una “fenomenologia de la vida” que trata de subrayar el dinamismo y la originariedad del pathos subjetivo
en sentido trascendental (frente a la objetivacién neutra e impersonal), postula realmente un acto
originario de donacidén patética inmanente que viene a representar él mismo otro acto de anonimato
neutro en la medida en que acontece con absoluta prescindencia de toda determinacién subjetivo-vital
concreta. Y en este contexto, acaso procederia remedar en sentido fenomenolégico la férmula de cufio
aristotélico inicialmente referida por el Estagirita a la eudaimonia, en orden a enfatizar el hecho de que,
de modo andlogo, la “vida” patéticamente dada, o bien la experimentan -en sus Erlebnisse concretas- los
individuos concretos y determinados, o bien no se experimenta en absoluto. No, al menos, en el marco
de una auto-donacién acontecida “de espaldas” o al margen de la vida igualmente concreta (en el dominio
neutro y acésmico de la pura inmanencia), la cual es necesariamente, como se sabe, “vida-en-el-mundo”
(“in-der-Welt-Leben”, podria decirse): existencia en el seno de un determinado Lebenswelt.

Asf, se instituyen dos neutralidades paralelas allf (en el 4mbito general de la fenomenicidad) donde
en principio se pretendia oponer una neutralidad impersonal (la propia de la indiferencia del mundo) a
una “personalidad” trascendental absolutamente divergente de aquélla no sélo en lo concerniente al
grado, sino a la esencia. De esta forma, el hecho de haber situado los “acontecimientos esenciales” (la
auto-donacién de la “esencia” como evento “archi-originario”) al margen de todo “horizonte”, “a
espaldas de los entes”, lejos de purificar a tal “archi-evento” de toda posible méacula ligada a la
impersonalidad de lo neutro, lo impregna inversamente de una neutralidad anénima que -al menos desde
las coordenadas levinasianas- no deja de representar una variante plenamente reconocible de “filosofia

de lo Neutro”.

6. Conclusién: las bifurcaciones de lo eventual

En todos los casos anteriores, cada uno a su particular modo, el “acontecimiento” resulta

explicitamente reconocido y postulado como el “proto-evento” o evento originario que se halla en la

matriz misma de toda fenomenalidad en general, y a la vez, es subrepticiamente caracterizado como un

%7 Indiferencia (“neutralidad”) que Henry caracteriza del siguiente modo: “El aparecer que desvela en la Diferencia del mundo no
hace solamente diferente todo aquello que se desvela de esa manera, le es desde el principio totalmente indiferente. Semejante a
la luz que de la cual habla la Escritura, y que brilla tanto sobre los justos como sobre los injustos, el aparecer del mundo aclara todo
aquello que aclara sin hacer excepcién dde cosas o de personas, en una terrorifica neutralidad [...]. El aparecer del mundo no es
solamente indiferente a todo lo que desvela, es incapaz de conferirle la existencia [...]. Indiferencia, neutralidad, quieren decir aqui y
derivados de ella” (HENRY, M., “Eux en moi: une phénoménologie”, en Phénoménologie de la vie I. De la phénoménologie, Parfs, PUF, 2003,
pp- 198-199).
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elemento transido de neutralidad: concebido en términos de instancia pasible de efectuar su donacién
mas alld de todo “horizonte” fenomenoldgico y al margen de toda referencia a cualquier clase de
“subjetividad”. Pero, retomando ahora las cuestiones planteadas al comienzo de nuestra indagacién, ; por
qué razdén habria de resultar este hecho rechazable sin mds, inmediatamente acreedor a la condena que
sobre él vierte taxativamente Levinas, como hemos visto? Aqui surge la auténtica encrucijada que se alza
ante la mirada propia de la “fenomenologia acontecial”; encrucijada que muestra dos caminos que la
escinden y entre los que es preceptivo optar: o bien reconocer -con las pertinentes reservas y
matizaciones- la filiacién del acontecimiento con respecto a la neutralidad, o bien negar tal filiacién y
argumentar seguidamente, de modo convincente, las razones por las cuales ésta no se da.

Asf, la clave de la recusacién levinasiana de la “Filosofia de lo Neutro” que tomamos al comienzo como
hilo conductor de la investigacién radica en el hecho de que la neutralidad ontolégica, cuando es
concebida como instancia primigenia o “dato originario”, compromete seriamente la posibilidad misma
de la intersubjetividad efectiva. Lo hace en la medida que, en su interior, una vez mds, los eventos
verdaderamente pregnantes y decisivos tienen lugar al margen de los existentes singulares:
precisamente en el dominio neutro de “lo acontecial”, del “acontecimiento” no protagonizado por nadie,
andnimo, que “no es el verbo de nadie”. Esto equivale a decir que la neutralidad “événementiel” pone en
grave riesgo los fundamentos sobre los que podria cimentarse la ética tout court, cualquier tipo de
pensamiento ético en general, ya que toda construccién de orden moral habria de ser inevitablemente
considerada como “derivada” y subsidiaria con respecto a una instancia originaria anterior que asumirfa
como rasgo constitutivo capital la neutralidad. Precisamente la “cualidad” opuesta a aquello que (pre-
)supone toda intersubjetividad y, por tanto, toda ética en tanto que reflexién relativa a las relaciones
entre “entes concretos” en absoluto concebidos ni concebibles en términos de neutralidad, sino mds bien
justamente de suma determinacién. He aqui la razén por la cual -respondiendo a nuestro tercer
interrogante inicial- la incursidn en la “Filosofia de lo Neutro” se presenta -sobre todo desde la asuncién
de una postura “personalista” o “dialégica”- como una deriva tedrica ya de entrada cuando menos
peligrosa, si no directamente recusable. Esto es, manifiestamente, lo que sucede en el caso de Levinas.

El modo apropiado de conjurar tal riesgo sin por ello abandonar los logros y avances derivados de las
posiciones asumidas por la “fenomenologia acontecial” mds reciente pasa, a nuestro juicio, por forjar,
aplicar y poner en circulacién una nocién menos restrictiva de “acontecialidad” que aquella en cuyo
interior se han movido hasta ahora, de un modo u otro, la préctica totalidad de los “fenomendlogos del
acontecimiento”. Ello implica, en concreto, la fragmentacién del caracteristico sentido univoco en el cual
se habla del concepto mismo de “acontecimiento” o de “fenédmeno acontecial” en el marco de la filosofia
fenomenoldgica més reciente. Univocidad derivada, consecuentemente, de la constitutiva neutralidad
que, explicita o larvadamente, se confiere ya ab initio al “modo de ser” y “darse” propio de los fenémenos
de régimen fenomenolégico “acontecial”. Frente a este cardcter univoco, procederfa escindir la
dimensién de fenomenalizacién propia de lo “acontecial”, dando lugar asf a una duplice concepcién de
la donacién de orden “eventual” en general. Por un lado, serfa, pues, necesario referirse a “fenémenos
aconteciales de caracter inherencial”, esto es, aquellos cuyo acontecer implica la “inherencia” del evento
en una multiplicidad (cuantitativamente variable) de “entes concretos”, la referencia del

“acontecimiento” (él mismo impersonal y neutro en cuanto tal) a elementos determinados y singulares:
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“no-neutros”, en suma. Por ejemplo: el rapido e instintivo movimiento de mi brazo derecho sujetando su
brazo izquierdo, impide la eventualidad de que la mujer que a mi derecha se dispone a cruzar
confiadamente un paso de cebra resulte atropellada por un motorista que parece haber hecho caso omiso
de la senal roja del seméaforo. En esta “escena constituida” tiene lugar, ciertamente, un “fenémeno
acontecial” (aquel contenido en la propia “diégesis” del suceso), pero tal evento en absoluto acontece “a
espaldas de los entes” concretos, sino precisamente merced a ellos y a sus tanto efectivas como
potenciales relaciones reciprocas. El acontecimiento “inhiere” aqui en los entes, se “encarna” y establece
“anclaje” en ellos a la hora de tener lugar de modo efectivo. Asi pues, tan protagonista del fenémeno
eventual es lamotocicleta que avanza sobre el paso de cebra como este mismo; como los dedos de la mano
que oprimen el brazo, como la luz roja del seméforo que se proyecta parcialmente sobre las dos figuras o
como el cielo nocturno que preside la totalidad de la escena. No se trata, por tanto, en modo alguno de
un acontecimiento neutro, pero no por ello pierde un dpice de su cardcter formal y fenomenoldgicamente
“acontecial”. Los “acontecimientos inherenciales” suceden, pues, “entre” y no “a espaldas” de los
existentes determinados; rasgo que supone, de forma palmaria, la salvaguarda, en esta dimensién de la
fenomenicidad, de las relaciones intersubjetivas y, por tanto, a fortiori, de la propia reflexién ética en
cuanto tal. En el seno de esta vertiente fenomenal los “rostros” levinasianos permanecen, podria decirse,
a salvo: perpetuamente sustraidos al alcance del sombrio flagelo de “lo Neutro”.

Por otro lado, en el extremo opuesto de la cesura fenomenoldgica que venimos operando y
describiendo, resultarfa preceptivo situar a aquellos acontecimientos que podrian designarse como
“fendmenos aconteciales absolutos”. Por tales cabria entender aquel tipo de donaciones de orden
acontecial que, dado su cardcter homogéneo y absolutamente univoco, no precisan de referencia alguna
a ningun ente determinado ni refieren -precisamente por ello- a horizonte de constitucién” alguno. Tal
serfa el caso de donaciones especificas “no-constituidas” (o, al menos, no total u §ptimamente) tales como
la exposicidn perceptiva a la oscuridad absoluta, la consideracién del Ser heideggeriano al margen de los
entes concretos cuya epifania efectiva aquél propicia, la intuicién de determinados tipos de obras de arte
(pictdricas, fundamentalmente), el fenémeno de la percepcidén onirica y del propio suefio en cuanto tal,
el “hay” anénimo levinasiano, y otras de similar cariz fenomenoldgico. Todos estos casos particulares de
regiones de lo fenomenal en cuyo interior no se verifica la referencia intencional a un horizonte
fenomenoldgico constituido de modo mds o menos “candénico”, representan por ello otras tantas esferas
de lo dado para las cuales cabria reservar propiamente la caracterizacién de “neutras” en tanto que se
fenomenalizan en el modo de la univocidad propia de aquello que comparece como elemento homogéneo
y extrafio a toda “objetidad”. Convendria, pues, restringir el “atributo” de la “neutralidad” a estos
fendémenos designados como “ab-solutos” en la medida en la cual -en sentido etimoldgico- permanecen
des-ligados (ab-solutum), des-vinculados, “ab-sueltos” o simplemente “sueltos” con respecto a toda
“inherencia” o “anclaje” en algtin tipo de “fenémeno entitativo-objetual” (en un “ente concreto”).

De este modo, resultaria plenamente legitima la yuxtaposicién de ambos cercos de fenomenalidad en
orden a configurar una esfera de fenomenalizacidn acontecial no rigidamente univoca, sino doblemente
articulada y, por tanto, minimamente “dindmica”. Asi pues, en la medida en que parte de un “archi-
acontecimiento” entendido como “evento” radical y originariamente “dado”, la “fenomenologia

acontecial” ha de autoconfesarse, por asi decirlo, su condicién de variante fenomenoldgica de la
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“Filosoffa de lo Neutro”, pasando asi a percibirse como una forma de pensamiento filoséfico que sitta la
neutralidad (en este caso la propia del “acontecer”) cuya mostracién acaece al margen del “horizonte”
como fendmeno primigenio y “fundacional”. Enfaticemos en una dltima vez el decisivo hecho de que tal
investidura convendria propia y singularmente a aquellos eventos susceptibles de ser
fenomenoldgicamente reconocidos y tipificados en el interior de la categoria que hemos designado aqui
como “fenédmenos aconteciales ab-solutos”. Es necesario, por tanto, admitir que, si se asume que la
donacién primera y originaria adviene en forma de un evento “archi-originario no-objetual”, entonces
la fenomenologfa que ha de describirlo, deducirlo, rastrearlo recursiva o referencialmente y, en tltimo
término, reconocerlo como el origen del cual ha de partir, debe reconocerse, a su vez, a si misma como
una especifica y particular modulacién de “pensamiento de lo Neutro”. A esbozar las lineas maestras
merced a las cuales esto sucede, asi como las perspectivas abiertas por ello, hemos pretendido consagrar

este estudio.
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RESUMEN

A partir de la necesidad, sefialada por los/as
fenomendlogos/as de la llamada nouvelle
phénoménologie, de radicalizar los limites de la
fenomenicidad més alld de la constitucidn
intencional subjetiva, el articulo se detiene en la
figura de Marc Richir, cuya propuesta ofrece una
reformulacién singular del fenémeno como “nada-
mas-que-fenémeno” (rien que phénoméne), a partir de
una  reapropiacién  radicalizada de la
fenomenologia trascendental husserliana. A ese
respecto, sostenemos que la filosofia richiriana,
lejos de agotarse en una “superacién” de Husserl,
constituye una reactivacién critica de su
pensamiento trascendental, a través de la cual es
posible avanzar los lineamientos para una
fenomenologia a-subjetiva: una filosofia en la cual el
aparecer, irreductible a toda referencia
constitutiva, ontoldgica o subjetiva, se comprende
como un proceso auténomo de formacién de
sentido.

Palabras clave: Richir, Husserl, fenomenologfa a-
subjetiva, epojé, simulacro ontoldgico
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ABSTRACT

This article responds to the call made by the French
nouvelle phénoménologie to radicalize the limits of
phenomenality beyond the framework of
subjective intentional constitution. Focusing on
the figure of Marc Richir, it explores his unique
reformulation of the phenomenon as “nothing-but-
phenomenon” (rien que phénoméne), grounded in a
radicalized =~ appropriation  of  Husserlian
transcendental ~ phenomenology. Far  from
representing a mere overcoming of Husserl,
Richir’s proposal enacts a critical reactivation
(eigentliche Reaktivierbarkeit) of transcendental
thinking. Through this, it becomes possible to
advance the outlines of an a-subjective
phenomenology: a philosophy in which appearing—
irreducible to any constitutive, ontological, or
subjective  reference—is understood as an
autonomous process of sense-formation.

Keywords: Richir, Husserl, a-subjective
phenomenology, epoché, onthological simulacrum.
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Introduccién

El debate sobre el estatuto del fendmeno ha cobrado renovada centralidad en la escena filosdfica
contempordnea gracias al impulso de la llamada Nouvelle Phénoménologie', que pone en cuestién el modelo
intencional de constitucién heredado de la fenomenologia clasica. Figuras como Marion, Chrétien, Henry, o
Richir, buscaron liberar el campo fenomenoldgico de su atadura a una subjetividad donadora, habilitando
formas de aparicién que no dependen ya de un ego constituido ni de un horizonte de objetividad prefigurada.

En este marco, el presente trabajo se centra en la figura de Marc Richir, cuya propuesta radicaliza el
fenémeno hasta desvincularlo por completo de toda presuposicién ontoldgica o subjetiva. Lejos de tratarse de
una mera critica al idealismo trascendental husserliano, el pensamiento de Richir despliega una reactivacién
auténtica (eigentliche Reaktivierbarkeit’) de la fenomenologfa trascendental, operando una actualizacién critica
de sus conceptos fundamentales —como la phantasia, la pasividad o la reduccién— para acceder a un nivel de
fenomenalidad mds arcaico®, no ya subjetivo, sino estrictamente a-subjetivo®.

En consecuencia, el fendmeno deja de ser correlato de una actividad constituyente de sentido, y se muestra
como una dindmica anénima e impersonal de aparicién. Este desplazamiento permite no sélo cuestionar el
modelo clésico de donacidn, sino también reconducir a la fenomenologia misma hacia su promesa originaria:
dejar que se muestre lo que se muestra, tal como se muestra, por s{ mismo.

Nuestra hip6tesis es que la propuesta de Richir no constituye una mera lectura critica del legado husserliano,
sino una reapropiacién radical y creadora de la fenomenologia trascendental, que permite reformular el
concepto mismo de fendmeno en clave a-subjetiva. A través de esta elaboracién, el fenémeno deja de remitir a
una subjetividad fundante y se comprende como una instancia dindmica, sin centro ni garante, en la que el
sentido se forma en el aparecer mismo. Asi, la fenomenologia richiriana ofrece una via para repensar el campo
fenomenoldgico desde sus condiciones mds primordiales, fuera del horizonte de la intencionalidad

constituyente.

! Para una lectura profunda del tema, véase GONDEK, H.-D., TENGELYI, L. (2021). Nueva fenomenologia en Francia (M. Szeftel & M. Pizzi, Trads.).
Eikasia Revista de Filosofia, (103), 89-114. https://old.revistadefilosofia.org/103/103-04.pdf.

? Esta operacién puede ser comprendida a la luz de la distincién establecida por Husserl en Erfahrung und Urteil entre una uneigentliche
Reaktivierbarkeit (reactivabilidad impropia) y una eigentlicht Reaktivierbarkeit (reactivabilidad propia), es decir, entre una repeticién
meramente histdrica del pensamiento, y una apropiacién creadora que prolonga su sentido originario mds alld de sus propias limitaciones.
Cf. HUSSERL, E. (1939). Erfahrung und Urteil. Untersuchungen zur Genealogie der Logik. P.321. Praga: Academia Verlagsbuchhandlung

3 El uso del término “arcaico” remite aqui a una forma de fenomenalidad mds originaria que la tematizada por las estructuras intencionales
de la subjetividad trascendental. Esta nocidn, lejos de implicar una connotacién despectiva, responde a una matriz metaférica fundamental
en la obra de Marc Richir, que recurre con frecuencia a imégenes de caracter geoldgico para describir los estratos profundos de la
fenomenalizacién. Como sefiala Pablo Posada Varela, “hay partes arcaicas de mi, partes mias, pero partes tan sumamente profundas que me
resultan indisponibles, no directamente accesibles. De puro serlas, atravesarlas, empufiarlas, me resultan practicamente invisibles”. Posada
Varela Pablo. Algunos aspectos de la fenomenologla de Marc Richir. En: Revista Filosdfica de Cozmbra, N° 46, 2014, p408,

fluc/dfci li alg a_fi 1

le SOl,]. Millon, Grenoble, 2010.

4 Cabe sefialar que el proyecto de una fenomenologia a-subjetiva encuentra, ciertamente, un importante antecedente en la obra de Jan
Patocka, pero adquiere ciertos rasgos particulares en la propuesta de Richir. Aun cuando, a pesar de la importancia estructural que la nocién
de “fenomenalizacién sin sujeto” ocupa en la obra de Richir, la bibliografia secundaria no ha tematizado de manera sistematica su dimensién
a-subjetiva, dejando esto el camino abierto a una interpretacién tal. El presente trabajo forma parte de una investigacién doctoral en curso
que explora esta posibilidad. De esto modo, mientras que si se ha destacado la originalidad del pensamiento richiriano en relacién con
Husserl y Heidegger, as{ como su apertura a formas de simbolizacién pre-intencionales o protofenoménicas (cf. SCHNELL, A., Le sens se faisant.
Marc Richir et la refondation de la phénoménologie transcendantale, Bruxelles, Vrin, 2011; FORIESTER, F., La phénomenologie génetique de Mac Richir,
Paris, Springer, 2015; entre otros), la cuestién de la a-subjetividad como problema estructural —y como nicleo de una posible
reconfiguracién del campo fenomenoldgico— sigue siendo una zona relativamente inexplorada. En este sentido, el proyecto en cuestién,
del que este trabajo forma parte, no solo busca desarrollar una lectura sistemética de esta dimensién en la obra de Richir, sino también
contribuir a un vacio interpretativo en la literatura especializada.
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El trabajo se organiza en tres momentos. En primer lugar, se presenta el diagndstico general de la nouvelle
phénoménologie respecto de los limites del paradigma intencional y la necesidad de reformular el concepto de
fenémeno. En segundo lugar, se analiza cémo la propuesta de Richir retoma y radicaliza los gestos inaugurales
de la fenomenologia husserliana, en particular a través de la critica a la intencionalidad y la formulacién de la
epojé hiperbdlica. Finalmente, en las conclusiones se evalta el alcance de esta radicalizacién, destacando su
potencia para abrir un horizonte fenomenoldgico estrictamente a-subjetivo, donde el aparecer se comprende

como una dindmica auténoma y originaria.

1. Més all4 de la intencionalidad: el diagnéstico de la nouvelle phénoménologie

Como ya hemos sefialado en la introduccidn, en las Ultimas décadas, la fenomenologia ha sido objeto de un
renovado impulso que, a la vez que la prolonga, la somete a una critica radical: se trata de la llamada nouvelle
phénoménologie francesa®. A través de autores como Jean-Luc Marion®, Michel Henry’, Jean-Louis Chrétien® o
Marc Richir’, este movimiento propone una reformulacién del concepto de fenémeno a partir de una doble
ruptura: por una parte, la ruptura con la idea de que la conciencia es el fundamento constituyente de todo
aparecer, y por otra, con la identificacién de la fenomenologia con una ontologia del ser del ente. En lugar de
entender al fenémeno como “correlato de conciencia” (Husserl) o como “ente para un existente” (Heidegger), aqui
se trata de pensarlo en su capacidad de irrumpir por si mismo, corriendo el eje de toda subjetividad intencional
y de todo proyecto ontoldgico.

Tal desplazamiento se manifiesta, entre otros aspectos, en el intento de llevar hasta sus consecuencias més
extremas dos gestos que determinan la naturaleza del andlisis fenomenoldgico. El primero consiste en
radicalizar la reduccién, ya no para regresar a una subjetividad pura que constituya el mundo, sino para hacer
emerger modos de aparecer que no se dejan atrapar por la estructura noético-noemdtica de la conciencia. El
segundo gesto implica reconfigurar el propio horizonte fenomenoldgico mds alld de las condiciones de
posibilidad de la objetividad y m4s alld de la enticidad. El fenémeno, asi, deja de ser correlato o manifestacién
de un ser para devenir acontecimiento auténomo, excedente, incluso inapropiable.

Hans-Dieter Gondek y Laszlé Tengelyi'® han resaltado esta interpretacién, remarcando que el sentido y la
tarea de la nueva fenomenologfa se definen por un concepto de fenémeno entendido como “acontecimiento de
sentido” (Sinnereignis), es decir, como surgimiento imprevisible que no remite a un sujeto que lo produzca, ni a
un ser que lo fundamente. A la luz de esta orientacién, la fenomenologia ya no puede sostenerse sobre el suelo
firme de una conciencia trascendental, ni tampoco sobre el ser-en-el-mundo del Dasein: su objeto se vuelve,
antes bien, el aparecer mismo en tanto tal, incluso alli donde no se deja tematizar como ente ni constituir como

objeto.

5 MARION, J.-L., Un moment frangais de la phénoménologie. Rue Descartes, 35, 2002, pp. 9-13. https://doi.org/10.3917/rdes.035.0009
6 MARION, J.-L., Etant donné. Paris, PUF, 1997.

7 HENRY, M., L’essence de la manifestation. Paris, Seuil, 1963.

8 CHRETIEN, J.-L., La voix nue: Phénoménologie de la promesse. Paris, Les Editions de Minuit, 1990.

° RICHIR, M., Recherches phénoménologiques I, II, I1I. Fondation pour la phénoménologie transcendantale, Ousfa, Bruselas, 1981.

10 GONDEK, H.-D. y TENGELYI, L., Neue Phdnomenologie in Frankreich. Berlin, Suhrkamp, 2011.
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Desde esta perspectiva, Husserl aparece como una figura ambigua. Por un lado, su concepcién del fenémeno
como unidad de sentido constituida por la conciencia intencional (como lo expresa el célebre §55 de Ideas I')
parece inscribirlo en la 16gica de una filosofia de la conciencia, dependiente atn del paradigma moderno. Por
otro lado, muchas investigaciones husserlianas —en especial las desarrolladas en el marco de la fenomenologia
genética, en torno al tiempo, la pasividad, la intersubjetividad y la historia— abren, justamente, las brechas que
permitirdan pensar el fenémeno mas alld del sujeto. Esta tensién atraviesa la lectura que la Nouvelle
Phénoménologie hace de Husserl, y genera, en algunos casos, una recepcién parcial, orientada a superar su legado
por considerarlo prisionero del idealismo trascendental.

Sin embargo, es posible sefialar un punto de inflexién en la tercera generacién de esta corriente. Su
pretensién ya no se limita a elaborar categorias aplicables a ciertos tipos particulares de fendmenos -tarea que
han acometido autores de la generacién previa, como Merleau-Ponty, Ricoeur o Levinas (el sens spontané”, los
simbolos® y el rostro'?)-, sino que busca una reformulacién general del concepto mismo de fenémeno. Este es el
caso de Marc Richir, cuya propuesta se distingue por su radicalidad: no se trata solamente de pensar fenémenos
que exceden a la subjetividad, sino de mostrar que la subjetividad misma es un efecto secundario, un simulacro
ilusorio, dentro de una dindmica mds profunda y arcaica del sentido.

La filosofia de Richir se inscribe as{ en el horizonte del diagndstico comtn a la nueva fenomenologia, pero lo
desplaza en una direccién singular: su aporte no consiste simplemente en describir fenémenos no-intencionales,
sino en poner en crisis la arquitectura entera del aparecer fundada sobre el sujeto. En este sentido, es posible
interpretar su pensamiento como una via privilegiada para pensar una fenomenologia a-subjetiva tal que libere
al fenémeno de todo anclaje constitutivo en una instancia subjetiva.

En este marco, la fenomenologia contempordnea aparece atravesada por un doble movimiento: por un lado,
la critica al esquema intencional de constitucién que domind buena parte de la tradicién; por otro, la busqueda
de un nuevo concepto de fenédmeno que dé cuenta del aparecer en su dindmica mds originaria. La propuesta de
Marc Richir se sittia en el cruce de ambas direcciones: radicaliza el diagnéstico de la nouvelle phénoménologie y, al
mismo tiempo, lo transforma en una tentativa de refundacién metodoldgica. Es precisamente en su intento de
pensar el fendmeno m4s alld de toda subjetividad que se abre la posibilidad de una fenomenologia a-subjetiva.

El andlisis de esta posibilidad serd el objeto de la seccién siguiente.

2. Critica a la intencionalidad y torsién de la reduccién

Hay una razén fundamental por la cual Richir retorna a Husserl, que es el interés compartido por llevar a
expresién maxima el sentido de lo propiamente concreto de la fenomenologia: de la Sachlichkeit como una

movilidad originaria de la fenomenalizacién, del sentido haciendo-se”. Su proyecto constituye asi una

11 HUSSERL, E., Ideas relativas a una fenomenologia pura y und filosofia fenomenoldgica, México, Fondo de cultura econémica, 1949, p. 129.

12 MERLEAU-PONTY, M., Phénoménologie de la perception, Paris, Gallimard, 1945, p. 511.

13 RICOEUR, P., Du texte a [“action. Essais d“herméneutique I1., Paris, Editions du Seuil, 1986.

14 LEVINAS, E., Totalité et Infini, La Haye, Martinus Nijhoff, 1961, p. 227.

15 Esta cuestién constituye uno de los pilares que recorren transversalmente toda la obra de Richir, y ha sido abordado por diversos
especialistas en su obra; a este respecto, pueden consultarse los siguientes trabajos: SCHNELL, A. Le sens se faisant. Marc Richir et la refondation
de la phénoménologie transcendantale, Bruxelles, Ousia, diffusion Vrin, 2011; FORESTIER, F. La phénoménologie génétique de Marc Richir, Paris,
Springer, 2015; POSADA VARELA, P., Algunos aspectos de la fenomenologia de Marc Richir. En: Revista Filoséfica de Coimbra, N° 46, 2014, pp. 397-428,
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reactivacién del pensamiento husserliano en dos niveles. Por un lado, retoma su meta general: analizar y
describir en profundidad las estructuras de la experiencia. Por el otro, se sitia en el horizonte de una filosofia
trascendental'®, no solo porque interroga las condiciones de posibilidad del aparecer, sino porque busca acceder
a sus capas mas arcaicas y originarias.

Ahora bien, esta reactivacidén no es una repeticién doctrinaria. Richir no se limita a reproducir el aparato
conceptual de Husserl, sino que lo somete a una torsién radical. Lo que estd en juego es una transformacién
profunda del campo trascendental, entendido ya no como el correlato estructurado por un Dasein o por una
subjetividad constituyente, sino como el despliegue auténomo del fenémeno en su propia fenomenalidad: esto
es, en tanto “nada-mas-que-fenémeno”"’.

Para llevar adelante esta refundacién, Richir considera insuficiente el gesto husserliano de suspender la
natiirliche Einstellung mediante la epojé, para luego reconducir el sentido del ser a las operaciones intencionales
de una conciencia trascendental. Este procedimiento, sostiene, no accede al nivel mds originario del aparecer,
sino solo a una estructura ya constituida: la intencionalidad, en tanto correlacién noético-noemdtica.

Ya en sus Recherches Phenomenologiques, Richir manifiesta este diagndstico al afirmar:

La intencionalidad husserliana marca el esfuerzo permanente con el que el pensamiento trata de salvar la
distancia entre una eternidad que no es jamds dada al presente y que difiere infinitamente, y una apariencia
dada en el presente del cogito, pero socavada como tal por el sinsentido y el caos de un inaparente que es

siempre posible.!®

Este exceso de sentido no tematizable —ese “inaparente posible’— marca el limite interno de la
intencionalidad y abre hacia un dominio anterior a toda correlacidn entre conciencia y objeto. Inmerso en una
“ : ” 7 . . . . . . .

aventura del sentido” que busca acceder a estas capas andnimas y a-subjetivas de la experiencia, Richir no se
detiene en el marco intencional husserliano, sino que lo lleva al limite hasta hacerlo estallar.

El ntcleo de esta torsién metodoldgica reside en el reconocimiento de que no todo lo que se da en la
experiencia trascendental es capturable por las formas intencionales de la subjetividad, ni susceptible de andlisis

eidético®. Hay en el fendmeno una dimensién mds arcaica y sin centro, que precede y excede toda donacién

https://www.uc.pt/fluc/dfci/public_/publicacoes/numeros_publicados_arquivo/vol_23_n_46_textos/alguns_aspectos_da_fenomenologi
a; Tengelyi, L. La formacién de sentido como acontecimiento. Eikasia. Revista de Filosoffa, afio VI, 34, 2010, pp. 173-198,
https://old.revistadefilosofia.org/34-06es.pdf.

16 FORESTIER, F., Op. Cit., pp. 2-5

17“La fenomenologfa trascendental se enraiza, en efecto, en la cuestién del fenédmeno en cuanto no siempre es ya «interpretado» como fen
émeno de otra cosa aparte de s{ mismo (una estructura previa, una cosa u objeto al que corresponden determinados conceptos o ideas), ¢
mo consecuencia, del fenémeno considerado como nada més que fenémeno, donde sélo aparece y aparece el fenédmeno]...] Nuestra consid
eracién del fenémeno como nada més que fenémeno, equivale, pues, a radicalizar la reduccién fenomenoldgica husserliana y a darle un nu
evo sentido: se trata de considerar el fenémeno fuera (por poner entre paréntesis o fuera de circuito) de toda positividad y de toda determ
inacién que, para nosotros, s6lo es susceptible de venirle de otro lugar; de lo que constituye, sin embargo, en un sentido que vamos a preci
sar, la matriz trascendental”. Trad. propia de RICHIR, Marc. Phénoménes, temps et étres, Grenoble, Jérdme Millon, 1987, p. 18.

18 En el original: “L'intentionnalité husserlienne marque 'effort permanent par lequel la pensée cherche a combler la distance entre une
étance qui n'est jama.is donnée au présent et qui se différe a l'infini, et une apparition donnée dans le présent du cogito, mais minée comme
telle par le non-sens et le chaos d'un non-apparaissant toujours possible”. RICHIR, Marc. (1981). Recherches phénoménologiques I, I, I11. Fondation
pour la phénoménologie transcendantale, p.18, Ousia, Bruselas.

19 En este punto, Richir reconocerd motivos aporéticos en Husserl, cuyas consecuencias fungirdn de hilos para la tarea de radicalizacién de
la fenomenologfa. Uno de ellos es la asignacién de un caréacter derivado o no originario al plano eidético de las esencias. Asi, a partir de la
década de los 80, Richir intentard dar cuenta de aquellos estratos de la fenomenalidad més arcaicos- y en el mismo sentido, més concretos-
que el nivel de las esencias (¢150¢); estratos, a la vez, irreducibles a toda estructura eidética en la que puedan subsumirse las operaciones
intencionales de una subjetividad constituyente. De esta forma, se impugna la universalidad de la eidética, como una extensién que no vale
para todo nivel de la vida de consciencia. Por ejemplo, el orden de lo que Richir llama las Phantasiai que no son presencias- aunque sf
ausencias presentificables- ni tampoco disponen de un presente asignable en el flujo continuo del presente viviente. Aparecen y
desaparecen sin coherencia, mediante nexos con las protenciones y retenciones del flujo temporal subjetivo; su estatus responde a lo que
Merleau-Ponty denominaba cohesiones sin concepto: esencias salvaje. Cf. Ibid. pp. 67-103.
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subjetiva. En este sentido, la intencionalidad no es, para Richir, el nivel originario del campo trascendental, sino
una configuracién derivada —un modo de organizacién retrospectivo del aparecer, ya orientado por una ilusién

estructurante del sentido.

3. La epojé hiperbdlica y el simulacro ontolégico

Esta critica a la intencionalidad como forma derivada de organizacién del aparecer abre el paso a la
elaboracién de una estrategia metodoldgica alternativa. Si la fenomenologia ha de acceder a un nivel més
originario de la experiencia, debe prescindir no solo del mundo y del sujeto empirico, sino también de toda
forma de subjetividad trascendental. Es en este contexto donde Richir despliega su propuesta de una epojé
fenomenoldgica hiperbélica, que busca liberar el campo fenomenoldgico de toda presuposicién ontoldgica o
egolégica.

Sobre esta base, Richir conduce el método fenomenoldgico a una hipérbole: lo que él denomina epojé
fenomenoldgica hiperbdlica®. Esta forma extrema de suspensién no delimita el campo fenomenolégico a vivencias
intencionales estructuradas, sino que lo abre a un dominio indeterminado, en constante flujo, regido por ritmos
de fenomenalizacién que exceden la vida subjetiva. Alli, el sentido no se da como algo constituido, sino como
algo en proceso: un sentido en formacién, que “se hace”.

Asi, Richir efectia una auténtica radicalizacién de la fenomenologia, en cuanto hace estallar- mediante
puesta en suspenso- no sélo ya toda intencionalidad, toda eidética y por ende toda egologia, sino, ademds, toda
ontologfa. Y del mismo modo en que, ciertamente, cree que el idealismo trascendental de Husserl limita el
alcance del campo fenomenoldgico, universalizando la estructura intencional de la experiencia, asimismo,
entiende que Heidegger, lejos de des-marcarse de la metafisica de la subjetividad, acomete un movimiento muy
similar al de Husserl, al reducir la fenomenologia a ontologia fundamental. Pero lejos de ver en ésta una genuina

via de acceso al campo fenomenoldgico, Richir juzga que:

Sea como fuere, yo dirfa que la cuestién de la ontologia en Heidegger, su insistencia en el ser, y en el ser como
ser, es en realidad un callején sin salida para la fenomenologfa, no me pronuncio sobre la filosoffa. Esto
oscurece la cuestién del fendmeno: la cuestién del ser como ser es una especie de encubrimiento [...] del

fenédmeno. Es la pantalla que oculta el fenémeno como un fenémeno.”*

Esto pone de manifiesto una de las originalidades mds destacables en el movimiento radicalizador de la

fenomenologfa richiriana: llevar la ilusidn trascendental kantiana al orden del fenémeno mismo. Aquel engafio

20 E] propio Richir ha interpretado esta operacién como una radicalizacién de la duda cartesiana: “La ficcién del genio maligno procede en
primer lugar de la sospecha, bien hiperbélica, que cuando creemos pensar y ser, podria muy bien ser que no pensamos y que no somos
realmente- ya sea que él no-pensamiento y el no-ser nos hubieran hecho actuar u operar mecénicamente, ciegamente; o, lo que es casi lo
mismo, que este proceso maquinal de otro pensamiento, y de otro ser nos maquinarifa sin nuestro conocimiento. La epojé fenomenoldgica
hiperbdlica consiste, pues, en no decidir de antemano, en dejar en suspenso la cuestién de “lo real”, es decir, de lo que serfa capaz de
distinguir pensar y ser de la ilusién de pensar y ser”. Trad. propia de RICHIR, M., “Doute hyperbolique et “machiavélisme”: linstitution du sujet
moderne chez Descartes”, Archives de philosophie, vol. 60, n° 1, 1997, p. 109-122.

21 En el original: “Quoi qu'il en soit, je dirais donc que la question de I'ontologie, chez Heidegger, son insistance sur I'étre, et sur I'étre en
tant qu'étre, tout cela est véritablement une voie de garage pour la phénoménologie - pour la philosophie je ne me prononce pas. cela
occulte la question du phénoméne: la question de I’étre en tant qu’étre est une sorte de cache-sexe [...] du phénoméne. c’est I'écran qui
masque le phéno méne comme phénoméne”. RICHIR, M. (2014). L’écart et le rien Conversations avec Sacha Carlson. P.56, Jéréme Millon.
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inevitable que en la dialéctica trascendental Kant habia proclamado como inherente al despliegue de la razén
humana, Richir lo instaura en el seno de la fenomenologfa: la mirada fenomenoldgica no tiene ya la posibilidad
de salvar las cosas como son en si, de una vez para siempre y sin reparos.? “[...] Richir presupone que la ilusién
transcendental permanece intacta en el seno mismo del pensamiento transcendental: imposible pues instalarse
como "espectador imparcial" para avistar el ejercicio natural del pensar, arrastrado por su constitutiva ilusién
[..]"=.

Por lo tanto, la imposibilidad de asegurar a priori, y en sentido fenomenoldgico, lo que aparece, es siempre
relativa. Pues a ése mismo movimiento mediante el cual la propia fenomenolog{a busca ganarse su 4mbito- la
reduccién- estd indisolublemente ligado un “efecto ilusionante del fenémeno” (un effet illusionnant du
phénoméne)™,

En este sentido, dado el cardcter encarnado de toda subjetividad, Richir considera que resulta imposible
desasirse totalmente de la Naturliche Einstellung, de nuestra impresién inmediata y natural del mundo- como una

“piel” de nuestra experiencia. Esto constituye, para Richir, una aporfa de la reduccién fenomenolégica:

Si asimilamos, en primer lugar [...] el aparecer al ser que parece, la aporfa de la reduccién fenomenoldgica es
la siguiente: para abrirse al ser en cuanto que aparece, hay que llegar a encontrarse con él de tal manera que,
en este gesto de venir, el ser no haga mds que anunciarse en sus apariciones; Es decir, debemos salir a su
encuentro como si no estuviera siempre presente, presente y dado en la consciencia natural, para verlo
anunciarse en sus apariciones. El como si, con la modalizacién del ser que significa, encubre en nuestra
opinién lo que Husserl entiende por reduccién fenomenoldgica, y la anunciacién designa el estatuto del ser
en la esfera del fenémeno "que resulta de la reduccién". En consecuencia, la reduccién, el "paréntesis" o
"fuera de juego" de las objetividades, consiste [...] en actuar como si no estuvieran all{ incluso cuando todavia

estén alli.?®

A juicio de Richir, el esquema husserliano de la fenomenalizacién, habilitado y abierto por la reduccién
misma, supone una separacion insostenible entre el dmbito fenomenal de la inmanencia pura- del orden de lo
trascendental- y la dimensién mundana objetiva de lo trascendente en la cual se incluye la realidad psiquica
misma®. Justamente, la reduccidn es el acto de suspensién de toda validez mundano-trascendente; pero para el
filésofo valdn esa suspensién constituye, ante todo, un gesto de fingimiento, de simular como si aquella validez

fuera desasida.

224[, ] Richir presupone que la ilusién transcendental permanece intacta en el seno mismo del pensamiento transcendental: imposible pues
instalarse como "espectador imparcial" para avistar el ejercicio natural del pensar, arrastrado por su constitutiva ilusién [...]”. CARLSON, S.,
En el extremo de la hipérbole. La puesta en juego concreta de la epojé fenomenoldgica en las Meditaciones fenomenolégicas, Eikasia. Revista
de Filosoffa, 51, 2017 p.17.

5 Idem.

2 RICHIR, M., Recherches phénoménologiques I, Bruselas, Ousia, 1981, p. 33.

% En el original: “Sil'on assimile, dans un premier temps [...] I'apparaissant a 1'étant qui apparait, I'aporie de la réduction phénoménologique
est la suivante: pour s'ouvrir a 1'étant comme apparaissant, il faut venir au-devant de lui de telle sorte que, dans ce geste de venir, I'étant
ne fasse que s'annoncer dans ses apparitions; c'est-a-dire qu'il faut venir au-devant de lui comme s'il n'était pas toujours déja la, présent et
donné dans la conscience naturelle, pour le voir tout de méme s'annoncer dans ses apparitions. Le comme si, avec la modalisation de |'étre
qu'il signifie, recouvre selon nous ce que Husserl entend par la réduction phénoménologique, et I'annonciation désigne le statut de 1'étant
dans la sphére du phénomene 'qui résulte de la réduction. Par conséquent, la réduction, la mise "entre parenthéses" ou "hors jeu" des
objectivités, consiste [...] & faire comme si elles n'étaient pas 1a alors méme qu'elles sont toujours 1a”. RIcHIR, M. (1981). Recherches
phénoménologiques I, I, I11. Fondation pour la phénoménologie transcendantale, p.19, Ousia, Bruselas.

%6 Richir reconoce que Husserl mismo fue consciente de la problematicidad que subyace a esta distincién; ademds de formular la cuestién
como un problema- del “psicologismo trascendental”- se percaté de un mutuo recubrimiento entre la psicologia fenomenoldgica y la
fenomenologfa trascendental. Idem.
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La problematicidad de escindir totalmente el plano trascendental y el plano psicoldgico, tanto como la
ausencia de un criterio objetivo para determinar el estatus fenomenoldgico de la simulacién supuesta en la
reduccién misma, conducen a Richir a radicalizar la ilusién trascendental, esto es, a exponer el propio
movimiento de su fenomenalizacién, la dindmica de su aparecer. De esta forma, Richir asienta la ilusién
trascendental en el seno del pensamiento mismo, el cual, inherente al entero cardcter encarnado de la
subjetividad, nunca puede asistir imparcial y desinteresadamente a su mismo ejercicio.

La ilusidn se constituye, asi, a través del suefio de una reflexividad pura capaz de anticiparse de un modo
transparente a si misma, para encontrar la fuente de procedencia de todo sentido y ser. En tltima instancia,
dicho suefio, -que para Husserl fue la indeclinable pretensién de ganar el campo de la subjetividad
trascendental- convierte a la fenomenologia en una clase de “poética del origen™: una bisqueda que pretende
develar el origen ultimo del campo fenomenoldgico trascendental, pero que, por la inexorable ilusidn, resulta
siempre inaccesible en s{ mismo; asf es que la fenomenologia se torna una aspiracién mitica.

Es aqui donde Richir introduce un elemento fundamental que también hace a su originalidad en punto a la
radicalizacidn de la fenomenologia a saber: la figura del simulacro ontoldgico®. detras de este mitico anhelo por
asegurarse, de una vez por todas, su regién de trabajo, la fenomenologia misma introduce una simulacién de
segundo orden; si ya una simulacidn caracterizaba el puntapié de la indagacién fenomenolégica- un fingir “como
si” la experiencia natural del mundo no valiera- la necesidad de asegurarse su campo de trabajo y asirlo en
evidencia absoluta, termina por conducir aquella a introducir una simulacién de segundo orden, pero ahora de
caréacter ontoldgico: la subjetividad trascendental o Dasein®.

Esto significa que el anhelo mitico-poético de la fenomenologia -fijar los fundamentos a priori del pensar
elidiendo la ilusién inevitable- es garantizado, a su vez, gracias a la intromisién de una figura ilusoria. La misma
es caracterizada como presunta instancia originaria de todo sentido- en el caso de Husserl la subjetividad
trascendental, en el de Heidegger, el Dasein -suponiendo, asf, un blindaje con respecto a la ilusién y a una con
ello, una fijacidn total de lo siempre ya en devenir y diferido para consigo mismo. Se trata, nuevamente, de un
gesto de simulacién: el de fingir que lo propiamente inaparente y siempre oculto -lo absoluto, el origen- puede
siempre hacerse aparecer en un presente determinado para si mismo y, al tiempo, como siendo la posibilidad
de toda apariencia en general®.

En este sentido, hay dos elementos que otorgan a esta figura el estatuto de simulacro ontoldgico: por una
parte, la operativa imaginaria y mitico-poética que supone la idea de un comienzo absoluto, un origen
irrepresentable, basada en la accién de fingir “como si” eso- que por principio nunca aparece- apareciera; y, por
otra parte, el modo en que esa operativa simulatoria asigna a lo que es mera “apariencia” -el Dasein o
subjetividad trascendental- el estatus de “El ser”. Igual que el mythos, el simulacro es “apariencia del origen”; un

hacer como si “lo que es” -lo absoluto irrepresentable- apareciera. En ambos, mito y simulacro, hay un lugar “sin

%7 RICHIR, M., Recherches phénoménologiques I, op. Cit., p. 24.

2 Ibid., p. 25.

2 Al respecto, Tengely sefiala que, para Richir, tanto la subjetividad trascendental husserliana como el Dasein heideggeriano comparten un
mismo problema de fondo: ambas configuran un simulacro ontoldgico al atribuir un cardcter originario a lo que no es més que “aparecer
como apariencia de si”. En este gesto, ontologizan lo que Richir considera una ilusién trascendental, al ubicar en una instancia previa —ya sea
el ego trascendental o el Dasein— el fundamento ultimo del aparecer. De este modo, no logran dar cuenta del fenémeno en su radical
anonimato, es decir, como un movimiento auténomo de fenomenalizacién. El fenémeno, en su sentido més propio, no remite a una instancia
que lo posee o lo domina, sino que debe pensarse como un proceso de sentido “en formacién”, en el que toda figura subjetiva resulta ser
solo un simulacro de ser. Tengelyi, L. La formacién de sentido como acontecimiento. Eikasia. P. 178-179, Revista de Filosofia, afio VI, 34, 2010

30 Richir, M., Recherches phénoménologiques I, Op. Cit., p.34.
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tiempo” y un espacio por principio irrepresentable que son logificados o llevados a discurso reflexivo: lo que es
solamente un signo se toma por la identidad absoluta.

De esta forma, el reconocimiento del simulacro conduce a explicitar un hiato insalvable entre el ser- algo
impropio, indirecto y, como dice Richir “inapparent de principe”- y la apariencia- una huella o simulacro que el
primero deja siempre agujereada, en virtud de la dindmica de la ilusién trascendental misma.

Asi, aquel hiato inexorable entre el ser y la apariencia, que viene indicado por la nocién de simulacro
ontoldgico, permite apuntar dos elementos esenciales en torno a la originalidad del planteo richiriano. Primero,
la imposibilidad de base, para toda filosofia trascendental, de alcanzar un fundamento a priori de la
experiencia®’; y segundo, en inmediato enlace con lo anterior, el reconocimiento de un inexorable poder
ilusionante de la apariencia, de un falseamiento esencial inherente al ser: dada la dindmica propia de la ilusién
trascendental, lo que es, entonces, no es nunca como aparece®. Es precisamente el esfuerzo ineficaz y doblemente
ilusorio por conjurar a la vez esa carencia constitutiva y ese falseamiento esencial, lo que define la operativa del
simulacro ontoldgico; una figura que, por demds, Richir reconoce en diversas modulaciones a lo largo de la
historia de la filosoffa.

Atiéndase, ahora, una dltima cuestién a propésito de la nocién de simulacro ontoldgico. El hecho de que
Richir lleve adelante una reapropiacién radicalizada de Husserl no significa sélo que plantee de nuevo algunos
problemas fenomenoldgicos fundamentales; més bien indica cémo, mediante el impulso de Husserl mismo- en
especial desde sus aporias y sus brechas- Richir efectda, en propio, una refundacién de la fenomenologia
trascendental. Esto, de hecho, se manifiesta como direccién de investigacién en el marco de sus primeras dos
Recherches™, donde el filésofo valdn rastrea una aporia fundamental de Husserl, presente en las Investigaciones
Légicas; serd a partir de ellas como Richir delinee y moldee la propia significacién para su filosofia de lo
trascendental.

Aungque en los Prolegémenos Husserl asigna autonomia y estatus de a priori objetivo a las idealidades légicas,
Richir juzga que simultdneamente, atribuye, ademds, a las vivencias subjetivas de la consciencia -en que se dan
tales idealidades- un caracter de a priori subjetivo; de modo que ambos a priori se reenvian correlativamente®.
Asf, el contenido 1égico-ideal- que es auténomo- se forma en una conciencia subjetiva que lo vivencia, esto es,
que lo constituye intencionalmente.

Richir sefiala que el objetivo fundamental de Husserl en las Investigaciones es indagar cémo se produce dicha
constitucién subjetiva y, de esta forma, clarificar los conceptos fundamentales de la 1gica pura, es decir, el

sentido de las idealidades l4gicas. Pero el problema se manifiesta, segiin el belga, a partir del momento en que

3LIbid., p. 37.

32 Como ha sefialado Sacha Carlson, Richir propone un sentido de filosofia trascendental cuyo punto de partida reside en el reconocimiento de
una circularidad inherente al esquema kantiano que le sirve de inspiracién: si filosofia trascendental es la investigacién por las condiciones a
priori de posibilidad de la experiencia, resulta que éste mismo investigar sélo puede llevarse adelante, como tal, siempre y necesariamente
a través de un hecho- que es por ello mismo, a posteriori- y del que se debe, entonces, dar cuenta. Por lo tanto: “La idea que Richir rastrea sin
tregua a través de los senderos sinuosos de sus Recherches se resume en que el proceder de fundamentacién transcendental estd
intrinsecamente vinculado a dicha circularidad: asi pues, no hay que buscar, en vano, eliminarla, sino més bien ahondar en ella, desarrollarla
y llevarla a que termine cobrando apariencia - o, dicho de una vez por todas, fenomenalizarla... el proceder transcendental como busqueda
del fundamento no puede ya concebirse al modo de Kant, como la consideracién a priori del a priori.... si el a priori se da siempre a posteriori,
se constituye como la ilusién necesaria de un a priori: el a priori que se da como supuesto fundamento absolutamente seguro, sosteniéndose
en s mismo y comportando en si mismo las condiciones de su propia validez es, de hecho, una ilusion transcendental”. CARLSON, S. La
fenomenologia trascendental de Marc Richir. Cuatro aproximaciones de las Investigaciones fenomenoldgicas (2017). (tr. de Pablo Posada Varela), nota
al pie n°5, p. 12, en Eikasfa Revista de Filosoffa, n°.73, pp. 11-42  https://old.revistadefilosofia.org/73-01.pdf.

33 RICHIR, M., Recherches phénoménologiques I, Op. Cit., p. 50.

34 Ibid., p. 28.

3 Ibid., p. 11.
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Husserl les concede autonomia a aquellas idealidades; si el contenido ldgico responde a un tipo de objetividad
propiamente independiente de lo psicoldgico o lo histérico- esto es, a un a priori objetivo- es porque, en dltimas,
resulta asumido como ya dado por el andlisis. Es por ello que al fundador de la fenomenologia le es necesario
presuponer ese orden légico-objetivo, en la medida en que su tarea es clarificarlo fenomenoldgicamente-
mediante examen de las formas de intencionalidad en que se constituye. Aqui es, precisamente, donde el filésofo

valdn rastrea una circularidad inherente al anélisis husserliano:

Porque si el esclarecimiento de las idealidades 16gico-matemadticas pasa por la explicacién de los vinculos
intencionales que vinculan la subjetividad a su objeto, por una parte, siempre hay que presuponer que la
idealidad ya estd identificada por derecho propio y, por lo tanto, que la descripcién pura de la experiencia
estd siempre remotamente guiada por una previsién de la idealidad -de modo que lo que se quiere aclarar
estd siempre ya presupuesto en la clarificacién-, Y, por otra parte, hay que admitir que esta teleologfa de la
descripcidn es necesaria si ha de servir para el esclarecimiento de tal o cual idealidad 16gico-matemadtica. En
resumen, es muy probable que la explicacién conduzca sélo a la demostracién de un paralelismo necesario
entre la interioridad de la subjetividad viviente y la exterioridad de la objetividad cuasi-positiva. O de nuevo,

la explicacidn parece tener que estar atrapada en un circulo necesario.*

De modo que, entonces, las idealidades ldgicas resultan, en simultdneo, un puntapié y una meta para el
andlisis fenomenoldgico de Husserl: son un puntapié dado que, como tal a priori objetivo, las idealidades no son
puestas por el examen fenomenoldgico; éste se ha encargado en los prolegémenos de mostrar su autonomia; pero
son, asimismo, una meta u objetivo, dado que al examen subtiende una teleologia descriptiva dirigida a clarificar
epistemoldgicamente los conceptos de la 1égica pura- ya determinados previamente en su sentido qua formas
de un a priori objetivo- en base a las estructuras de las vivencias subjetivas en que se dan.

A juicio de Richir, esta relacién de circularidad entre las idealidades 18gico-objetivas y la consciencia
subjetiva, hace manifiesta una importante aporfa, que, llevada hacia su radicalizacién, permite ir con Husserl
mds alld de él: ella aparece, precisamente, en cuanto Husserl, consciente de las dificultades que contraeria
caracterizar las formas del a priori subjetivo como dependientes de las objetividades 16gicas, introduce implicita
y no temdticamente una idea de reduccién. Esta se halla indicada, de acuerdo con Richir, en la introduccién al
volumen segundo de las Investigaciones ldgicas, donde Husserl llama a la necesidad, para el andlisis
fenomenoldgico, de “dejar que las relaciones fenomenoldgicas actiien sobre si mismas en su pureza”, “sin perturbarlas
por ninguna interferencia de la objetividad intencional”*’

Para Richir, hay en este gesto un llamado a poner fuera del examen fenomenoldgico toda posicién de ser-
sea ésta una determinacién objetiva o psiquico-subjetiva; un llamado a atender llanamente a las puras relaciones
fenomenoldgicas: esto es, a no asumir ningtin a priori, avocandose nada més que a la vida pura e indeterminada que

atraviesa, no de modo lineal sino inestable y cadtico, el devenir de la experiencia.

% En el original: “Car, si la clarification des idéalités logico-mathématiques passe par l'explication des liens intentionnels qui relient la
subjectivité a son objet, d'une part il faut toujours présupposer que l'idéalité est déja identifiée dans son méme, et donc que la description
pure du vécu est toujours télé-guidée par une pré-vision de l'idéalité - en sorte que ce qui est a clarifier est toujours déja présupposé dans
la clarification -,et d'autre part il faut admettre que cette téléologie de la description est nécessaire si I'on veut que celle-ci serve a la
clarificitation de telle ou telle idéalité logico-mathématique. Bref, l'explicitation risque fort de n'aboutir qu'a la mise en évidence d'un paral
1élisme nécessaire entre l'intériorité de la su bjectivité vivante et 'extériorité de l'objectivité quasi-positive. Ou encore, I'explicitation
semble devoir étre prise au piége d'un cercle nécessaire”. RICHIR, Marc. (1981). Recherches phénoménologiques I, II, III. Fondation pour la
phénoménologie transcendantale, p.12, Ousia, Bruselas.

7 Hua XIX/1p. 16y p. 16 n. 3.
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En esta interpretacién richiriana de las Investigaciones reside, creo, un indice capital para apuntalar la
impronta radicalizadora del filésofo valén y, asi, plasmar su cardcter original. Mas arriba mencioné que el
intento de depurar el campo fenomenoldgico de toda ontologia constituia uno de los aspectos més destacables,
en punto a la radicalizacién richiriana de Husserl. Esta haya una importante piedra de toque en la propia idea
de “dejar actuar las puras relaciones fenomenoldgicas”, en la medida que apunta a una reconfiguracién de la idea
misma de fenémeno y, de modo ain més radical, de todo sentido de “lo trascendental” como tal.

Asf, a partir de hallar una aporia en Husserl- y teniendo en vistas su idea de simulacro ontoldgico qua figura
que ontologiza el poder ilusionante de la apariencia- Richir llama a la necesidad de una puesta en suspenso
radical. Una que, de una parte, impida enturbiar los anélisis fenomenoldgicos mediante predeterminaciones de
tipo objetiva o subjetiva- o dicho positivamente: que se deje orientar Unicamente por el vivir indeterminado de
la experiencia misma- y, de otra parte, que también habilite una ampliacién del campo fenomenoldgico mismo.
En esta comprensién, se toma “[...] el fenédmeno como tnico punto de partida riguroso de la reflexidn, es decir,
como resultado de una reflexividad interna -que le es estrictamente interna- constitutiva, por una parte, del
polo del “sujeto” y del polo del “objeto”, y por otra parte, al mismo tiempo, de la estricta autonomia
trascendental del fendmeno como tal [...]"**

Atendiendo a la tarea de liberar lo trascendental como tal- para, como consecuencia desalinearlo de todo
subjetividad- Richir juzga necesaria la ejecucién de una epojé fenomenoldgica del simulacro ontoldégico. Mediante
su influjo se busca suspender la “simulacién de origen” y consecuentemente la matriz misma de toda posicién
de ser, en virtud de la cual la ilusién trascendental se ontologiza.

De modo que, si existe un hiato insalvable entre ser y apariencia- que Richir indica exponiendo los efectos del
simulacro ontoldgico- entonces, la posibilidad misma de una refundacién de la fenomenologia trascendental
reside en llevar tal irreductibilidad hasta sus méximas consecuencias. Si hay un auténtico y legitimo sentido
realizable de fenomenologia trascendental- una perspectiva capaz de abordar la estructura de la fenomenalidad
con sus correspondientes condiciones de posibilidad alli donde nuestra experiencia acontece- es necesario
examinar la consistencia de las apariencias mismas, a partir de su propia fenomenalizacién®.

De manera tal que es preciso dirigir la atencién al conjunto de apariencias que salen al encuentro; pero no
ya entendidas como simulacro de un irrepresentable origen- como ilusién ontologizada- ni tampoco como mero
efecto constitutivo de una intencionalidad subjetiva; sino, precisamente, profundizando en su indeterminado y
puro fenomenizarse, tomdndolas, asf, como meras apariencias: como “nada-mas-que-apariencias”. Habra
entonces que atender en exclusiva a la dindmica que ellas muestran, es decir, al movimiento mismo en y por el
cual las apariencias aparecen, es decir, el movimiento de su fenomenalizacién.

Ahora bien jcédmo define Richir esta epojé fenomenoldgica hiperbélica?*® Debe pensarse como un intento del
valdn por sacar consecuencias fundamentales de los vacios y las brechas halladas dejadas por el pensamiento
Husserl. Por caso: tratar de desfondar el andlisis metodolégico mismo para ampliar el horizonte de investigacién

fenomenoldgica; a juicio de Richir, Husserl no habria cumplido su propio cometido- tomar como exclusiva

38 En el original: “[...] le phénomeéne comme seul point de départ rigoureux de la réflexion, donc comme traversé d'une reflexivité interne -
qui lui est strictement intrinséque - constitutive, d'une part, du pdle "sujet" et du pdle "objet", et d'autre part, du méme coup, de la stricte
autonomie transcendantale du phénomene en tant que tel [...]". Ibid. p. 31.

% Ibid., p. 29.

“ Cabe seflalar, a este respecto, el caracter retérico que detenta la figura de la hipérbole; se trata de una forma propia de la exageracién y
cuya utilizacién es motivada en Richir por el uso que hace Descartes en las Meditaciones metafisicas. Al respecto, véase CARLSON, S. En el extremo
de la hipérbole. La puesta en juego concreta de la epojé fenomenoldgica en las Meditaciones fenomenoldgicas. (2013), (Trad. Posada Varela, Pablo), en
Eikasia revista de filosoffa N°51, pp. 9-28, https://old.revistadefilosofia.org/51-01.pdf.
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determinacién del andlisis las puras relaciones fenomenoldgicas- y por ello, no logré hacer caer del todo a la
subjetividad trascendental bajo el golpe de la universal desconexién fenomenolégica®. Pero dada la brecha
insalvable entre ser y apariencia- y a una con ello, el indeclinable poder ilusionante de la misma- ergo, también
la subjetividad trascendental, como figura paradigmética del simulacro ontoldgico, debe sucumbir a la potencia
de irrealizacién que provoca la duda universal del método fenomenoldgico.

Sefialando, asi, las brechas y los vacios que la concepcién husserliana de la subjetividad trascendental-
interpretada como origen absoluto y fundamento de toda apariencia- implicaba para el andlisis fenomenoldgico,
Richir se propone, precisamente, la necesidad de una desconexién atin més radical que la efectuada por Husserl,
aunque ya indicada por él mismo como una simiente. Para poder atender al movimiento de las puras relaciones
fenomenoldgicas, es necesario entonces suspender el simulacro ontoldgico mismo: es necesario desconectar
toda ilusidn de origen, como fundamento de toda posicidn de ser en la vivencia. Una vez expuesta la manera en
que la subjetividad trascendental funciona como sefiuelo de la ilusién- como modulacién ontoldgica suya- y
visto, entonces, que no constituye un suelo originario de ser, se muestra como necesario ponerla fuera de juego.
Asi, la consecuencia inmediata es la suspensién de toda intencionalidad, y por ende también de su esqueleto: la
eidética.

De esta manera, Richir volvera sobre la epojé husserliana entendida como reduccién al fenémeno de ser,
pero asumiendo, en un sentido radical, que para ganar el campo auténtico de los fenémenos no solamente es
necesaria una desconexién del mundo natural en su validez trascendente- asi como del yo psicofisico que a ella
pertenece; es preciso, ademads, desconectar la validez de ser del ego que medita: hay que desconectar la propia
estructura intencional de la vida subjetiva. S6lo de esa forma podrd abrirse al campo indeterminado de las puras
apariencias, “en tanto y nada mds que” como apariencias; un dmbito mds arcaico y fundamental que toda vida
subjetiva, la expresién de una dindmica auténoma cuyo movimiento acontece, aunque siempre a distancia, en
nuestra propia experiencia; y que- no teniendo por guia ningtin si-mismo determinado, sino la ipseidad de un
sentido en formacidn, un haciendo-se, habilita una nueva filosofia trascendental. Aquello a lo que abre, asi, la epojé
hiperbélica de Richir ya no es el fenémeno de ser, sino lo puramente fenomenal: el fenémeno qua nada més que

fenémeno.

5. Conclusiones

El presente trabajo partié de la hipdtesis de que la propuesta de Marc Richir constituye una via original para
llevar a su punto limite el gesto radicalizador de la Nouvelle Phénoménologie. Més que proponer una mera
superacién externa de la matriz fenomenoldgica tradicional, su pensamiento se inserta en su interior,
amplificando sus tensiones y reformulando desde alli el sentido mismo de lo trascendental y del fenémeno.

Mostrar cémo la fenomenologia de Richir acomete a ese llamado radicalizador implicé problematizar el

modo en que la fenomenalidad ha sido tradicionalmente comprendida desde la figura de una subjetividad

41 “Comprendemos entonces que la epojé hiperbélica (Richir) es mas radical que la duda hiperbélica (Descartes) ya que no son sélo los
contenidos de los pensamientos, supuestamente referidos al ser, aquello que queda puesto en tela de juicio en punto a sus respectivos
valores de verdad, sino también (y antes bien) la “naturaleza” misma del pensar y del ser, es decir, asimismo, la identificacién simbélica
entre ser y pensar que, como Richir nos recuerda, juega masivamente tanto en Descartes como en Husserl y en Heidegger”. Ibid., p. 15.
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organizadora de sentido —sea esta el ego trascendental o el Dasein. En tal sentido, el estatuto del fenédmeno exige
ser reconsiderado més all4 de la intencionalidad, de la objetividad y de la enticidad. El problema fundamental,
entonces, no es otro que el de preguntar por el fenémeno como tal, y por las condiciones que hacen posible su
aparecer en tanto fenémeno puro, es decir, como “nada-mds-que-fenémeno”.

Asi, la propuesta de Richir se mostr6 filoséficamente decisiva ya que no consiste simplemente en desplazar
ala subjetividad desde fuera, sino en hacerlo desde dentro del pensamiento trascendental, revelando sus vacios
y aporias, y radicalizando los gestos inaugurales de la fenomenologia genética de Husserl. La epojé hiperbdlica
que propone no sélo suspende la actitud natural y el mundo objetivado, sino que interrumpe también la
estructura misma de la subjetividad trascendental, en cuanto esta funciona como simulacro ontolégico, figura
ilusoria que intenta fijar el origen del aparecer.

Al llevar la ilusién trascendental al interior del método fenomenoldgico, Richir expone la imposibilidad de
todo fundamento dltimo del fenémeno en una instancia originaria. Lo trascendental ya no reside en un sujeto,
sino que se fragua en la movilidad misma del sentido en formacién, en una fenomenalidad que no se deja
reconducir ni a una conciencia constituyente ni a una referencia ontoldgica. De all{ que el fenémeno sea
comprendido como dindmica auténoma, sin centro, sin garante, sin principio: una fenomenalidad que acontece,
se pliega, se modula y se escapa, antes de cualquier apropiacién intencional o tematizacién eidética.

Este pensamiento no deja intacto ningdn presupuesto cldsico de la fenomenologia. Antes bien, propone su
refundacién desde un campo experiencial mds arcaico e indeterminado, donde las apariencias ya no son
correlatos de nada, sino movimientos de una fenomenalizacién salvaje. Asi, la fenomenologia richiriana no solo
continua el gesto radicalizador de la nueva fenomenologia, sino que lo lleva hasta su extremo mds consecuente:
el de una fenomenologfa verdaderamente a-subjetiva, que ya no se pregunta por el sentido de “lo dado”, sino

por el puro aparecer de la aparicién.
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Apuntes introductorios para una eco-logfa del Dasein en los tiempos de

la técnica moderna
Introductory notes for an eco-logy of Dasein in the Era of Modern Technnique
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RESUMEN

El objetivo de este trabajo consiste en explorar
la posibilidad de encontrar en el pensamiento
de Martin Heidegger la configuracién implicita
de una ecologia del Dasein. Para esto,
analizaremos en primer lugar cémo se presenta
la técnica moderna en los términos del
pensamiento del autor, su estructura histérica y
el despliegue que introduce los signos de su
vuelta o kehre. En segundo lugar, examinaremos
la relacién que guarda esto con la invencién del
término “Oecologie” por parte del naturalista
alemén Ernst Haeckel y la idea del lenguaje
como “casa del ser”. Finalmente, expresaremos
una posible deriva ética de la eco-logfa como
habitar del Dasein, donde, corriéndose esta
perspectiva de una interpretacién “correcta”
del problema ecoldgico, el pensamiento de
Heidegger nos invita a una practica del dejar
ser.

Palabras claves: Heidegger, Ecologfa, Técnica, Ge-
stell, Kehre.
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ABSTRACT

The main objective of this work is to explore the
possibility of finding, among the ideas of Martin
Heidegger and the underlying configuration of
an ecology of the Dasein. For this, in first place,
we will analyze how modern technique presents
itself in terms of Heidegger’s thought, its
historical ~structure, and the unfolding
introduced by the signs of its turn or Kehre. In
second place, we will examine the relationship
this holds with the invention of the term
"Oecologie" by the German naturalist Ernst
Haeckel and the idea of language as the “house
of being”. Finally, we will propose a possible
ethical course for eco-logy as the dwelling of
being-there, where, by shifting this perspective
from a “correct” interpretation of the ecological
problem, Heidegger’s thought invites us to a
practice of letting be.

Keywords: Heidegger, Ecology, Technique, Ge-
stell, Kehre.
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Introduccién: El problema de una “correcta” ecologia

Seguramente hoy en dia nadie podria disentir en el hecho de que transitamos una crisis ecoldgica, ya
sea en el plano general o regional de los diversos problemas ambientales, como en los distintos
diagndsticos con respecto a las actividades humanas que amedrentan los ecosistemas. Ya mucho se ha
propuesto sobre el fenémeno de la devastacién al que nos enfrentamos en los términos objetivos de su
transcurrir'. La habitualidad de dichos andlisis consiste en concatenar las actividades destructivas del
sujeto moderno frente a la destruccién de la naturaleza como espacio de explotacién y consumo, en la
intencién de reducir el impacto de dicha relacién de explotacién para asegurar la estadfa segura y
duradera del ser humano sobre la tierra. En este sentido, la “huella ecoldgica” del habitar humano es
inevitable y la mayoria de las soluciones a los problemas medibles que amenazan aquel dmbito que
entendemos como medio ambiente tienen que ver con proyecciones calculadas que reduzcan la medida
destructiva de esa huella.

Sin embargo, continta impensada la configuracién de la huella como huella que, del mismo modo que
el herrado del ganado, marca primariamente el dominio del quehacer humano sobre la tierra. Esto no
significa que falten datos empiricos para representarnos la idea de la “huella ecol4gica” como una certeza
del errar humano. Més bien, queremos examinar si no ocurre que ampardndose esta en una certeza
representativa haga que perviva lo impensado de su realidad fenoménica. Cuestién sobre la cual advierte

Heidegger:

el desvelamiento segtin el cual la naturaleza se concibe como una conexién de efectos de fuerzas
calculables, puede permitir, ciertamente, constataciones exactas; pero, precisamente, a través de

estos resultados persiste el peligro de que en todo lo exacto se retraiga lo verdadero.?

Es que “(...) lo meramente correcto no es atn lo verdadero™, y tal vez este sea un caso donde el
remedio se ofrezca peor que la enfermedad, y comprendiendo la prictica humana desde un concebir
“correcto” (richtig) atin estemos avalando el origen, y por lo tanto, la constancia de la misma crisis
ecolégica. ;Qué camino se debe tomar entonces para pasar de un concebir correcto a un pensar donde se
nos muestren los alcances del fenémeno? ;Qué nos dice la filosofia de Heidegger con respecto a esto?
Nuestra hipétesis de trabajo es que, a partir del desarrollo sobre el concepto de ecologia, de Ernst Haeckel,
y en contraste al desarrollo de Gianni Vattimo sobre la cuestidn, es posible figurarse una ecologia dentro
de las posibilidades hermenéuticas del Dasein.

Para intentar dar respuesta a estos cuestionamientos, en un primer momento del trabajo,

analizaremos la proyeccién que guardan las ideas referentes de Sery Tiempo, principalmente la pregunta

! Con esto nos referimos a la idea contemporanea de ecologia, que teniendo su origen como concepto cientifico de la biologia
desde su invencidn por parte de Ernst Haeckel 1886 ha mutado hacia un encuentro multidisciplinario que aboga por una cierta
moderacién de las actividades humanas, sin salirse igualmente de una concepcién estrictamente bioldgica. Cf. DELEAGE, . P.,
Histoire de l'écologie. Une science de I'homme et de la nature, Paris, Editions La Découverte, 1991.

2 WACKERNAGEL, M. y REES W. E., Our ecological footprint: reducing human impact on the earth, Gabriola Island, New Society Publishers,
1996.

3 HEIDEGGER, M., "La pregunta por la técnica”, en Filosofia, Ciencia y Técnica, Col. El Saber y la Cultura, trad. F. Soler, Santiago de Chile,
Editorial Universitaria, 1997, p. 137.

4 1bid., p. 115.
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por el sentido del ser (Frage nach dem Sinn von Sein), la diferencia ontolégica (Ontologische Differenz) y el
olvido del ser (Seinsvergessenheit) en los posteriores esbozos acerca de la esencia de la técnica moderna,
prestando especial atencidén a la problemadtica del encubrimiento de la metafisica y su destruccién
(Destruktion) como proceder filoséfico. A partir de esta continuidad en el pensamiento de Heidegger,
abordaremos la diferencia entre la techné griega y la técnica moderna, a lo que proseguiremos
desarrollando la idea de la técnica moderna como consumacién de la metafisica, a la vez que la diferencia
entre ambas en el fenédmeno de lo dis-puesto (Ge-stell) y el aparecer de lo ente como disponible (Bestand).
Nos detendremos en lo Ge-stell como esencia de la técnica y su relacién con el desahucio del habitar
moderno, y en este contexto su contracara como vuelta (Kehre) o apropiacién del ser en el Ereignis. Aqui
trazaremos una hipédtesis acerca de la posibilidad de concebir una ecologia que pertenezca al Ereignis
como contracara de una ecologia “correcta”.

En un segundo momento, rastrearemos el origen del término “ecologia” como aparece en la obra
Morfologia general de los organismos de Ernst Haeckel, su significacién primigenia y la composicién
etimoldgica del vocablo en los términos griegos Oikos y Logos. Términos que seguidamente ubicaremos y
explayaremos en el pensamiento, sobre todo tardio, de Heidegger con el objetivo de articularlos desde la
concepcién de una eco-logfa del Dasein como cuidado o guardiania (Wahrnis) del ser en la reunién del
habitar.

Finalmente, en la conclusidn, analizaremos algunas posibilidades y caracteristicas hermenéuticas de
una eco-logia del Dasein. Para esto contrastaremos muy sucintamente la interpretacién de Gianni
Vattimo en el libro Heidegger y la cuestién ecoldgica® sobre el dar voz a los silenciados como imperativo
ético de la cuestién ecolégica en Heidegger con la idea de una donacién del habitar, y la necesidad de una

preeminencia ética de esta donacidn.

1. El tiempo de la técnica moderna. Ge-stell y Ereignis.

Si hay algo que caracteriza el pensamiento de Martin Heidegger, al menos desde Ser y tiempo, es
mantenerse en la pregunta por el sentido del ser (Frage nach dem Sinn von Sein) y la diferencia ontol4gica
(Ontologische Differenz). Con esto, Heidegger se propone primariamente la descripcién de una
sedimentacién, mediante la cual el ser en su sentido fundamental ha quedado encubierto por la primacia
de la metafisica en la modalidad del ente como lo presente o “ser-ante-los-ojos” (Vorhandenheit). Es por
esto que, en el principio de Ser y tiempo, previo a introducir la exégesis metodolégica de la fenomenologia
como un “permitir ver lo que se muestra, tal como se muestra por si mismo, efectivamente por si
mismo”°, Heidegger se ocupa del esclarecimiento de la “destruccién” (Destruktion) como proceder
filos6fico que deshace “(...) lo que recubre el sentido del ser, las estructuras acumuladas unas sobre otras

y que ocultan el sentido del ser”’, Esta propuesta atravesara toda su filosoffa, como queda aclarado en el

5 VATTIMO, G.; MONICA G.; POBIERZYM, R., Heidegger y la cuestion ecoldgica, prefacio Picotti D. V., Ciudad Auténoma de Buenos Aires,
Prometeo Libros, 2015, p. 22-24.

¢ HEIDEGGER, M., El Ser y el Tiempo, trad. J. Gaos, México, Fondo de Cultura Econémica, 1993, p. 45.

7 Ibid. p. 31.
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Seminario de Le Thor 1969: la metafisica en su “(...) presupuesto ontolégico de la entidad del tiempo (...)"%,
enteramente centrado sobre el presente, es la historia que encubre el sentido del ser, que propugna su
olvido (Seinsvergessenheit), y que, sin embargo, ha venido a ser. Aquello que la metafisica encubre
histéricamente no es ajeno a ella, mds bien al contrario, el encubrimiento perpetrado le pertenece
esencialmente.

Es por ello que el sentido del ser (Sinn von Sein) o su verdad (Wahrheit des Seins) no existe como una
realidad separada a la que haya que acceder mas alld de la metafisica como un correr el velo de Maya, al
contrario, el acontecer de una apropiacién (Ereignis) del ser en su descubrirse depende directamente de
la historicidad (Geschichtlichkeit) como horizonte de la comprensién y del recibimiento de lo que ha
llegado a ser y se abre a las posibilidades del Dasein que somos.

Esto tampoco indica que la metafisica sea la Uinica tendencia que constituye la historicidad del Dasein,
ni que sea s6lo a partir de esta que acontece la apropiacién del ser. Se debe prestar especial atencién a lo
que nos constituye en nuestras posibilidades de ser en el mundo para acercarnos al sentido del ser. Este
es el camino que se inaugura con Ser y tiempo a partir de la “analitica del Dasein” (Analytik des Daseins)
como el demorarse en las estructuras o existenciarios (Existenzialien) que posibilitan una comprensién
ontoldgica del ser. Entendida ontologia en este sentido como la relacién privilegiada que guarda el Dasein

con el ser que es:

(...) el “ser ah{” se comprende en su ser, de un modo mas o menos expreso. A este ente le es peculiar
serle, son su ser y por su ser, abierto éste a él mismo. La comprension del ser es ella misma una
“determinacion de ser” del “ser ahi”. Lo dnticamente sefialado del “ser ahi” reside en que éste es

ontoldgico.’

A través de la metafisica, el ser se muestra como lo que encubre su propia esencia, y es este ser
histérico el que debemos transmutar (wandelt) para establecer una relacién més originaria con el ser. A
nuestro juicio, este serd el motivo principal del pensamiento del autor posterior al inconcluso Sery tiempo,
situado sobre los cimientos del Dasein'®. Como queda expresado en el siguiente pasaje del Seminario de Le
Thor 1969:

En la historia de ese ocultamiento del ser que es la historia de la metafisica, el pensamiento puede

seguir, en efecto, la historia del ser mismo y emprender por consiguiente el siguiente paso de su

camino: la consideracidén del ser como ser.!!

® HEIDEGGER, M., Seminario de Le Thor 1969, trad. D. Tatidn, Cérdoba, Argentina, Alcién Editora, 1995, p. 32.

° HEIDEGGER, M., El Ser y el Tiempo, trad. . Gaos, México, Fondo de Cultura Econémica, 1993, p. 22.

10 A partir de aqui tomaremos la Kehre como una continuacién de lo expuesto en Ser y tiempo, obra sin la cual se perderia la exégesis
inicial del Dasein y su mundanidad (Weltlichkeit). Otro pasaje donde el autor concibe su pensamiento en una continuidad es el
siguiente: (...) a la hora de publicar Sery tiempo no se dio a la imprenta la tercera seccién de la primera parte, ‘Tiempo y ser” (vid. Ser
y tiempo, p.39). All{ se produce un giro (Kehre) que lo cambia todo (...) Dicho giro no consiste en un cambio de punto de vista de Ser
y tiempo, sino que en él es donde ese pensar que se trataba de obtener llega por primera vez a la dimensién desde la que se ha
experimentado Ser y tiempo, concretamente como experiencia fundamental del olvido del ser (Seinsvergessenheit)” en HEIDEGGER,
M., Carta sobre el humanismo, trad. H. Cortés y A. Leyte, Madrid, Alianza Editorial, 2006, p.34. Acerca del estado del arte de esta
discusién cfr. ESPERON, J. P. E., “Heidegger y la cuestién de la Kehre. Un panorama sobre el estado del arte”, Stromata, 74(2), 2019, pp.
69-75.

1 HEIDEGGER, M., Seminario de Le Thor 1969, trad. D. Tatidn, Cérdoba, Argentina, Alcidn Editora, 1995, p. 33.
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A la vez, Heidegger sostiene en la Carta sobre el humanismo algo sustantivo acerca de la historia de la

metafisica y la técnica moderna:

En su esencia, la técnica es un destino, dentro de la historia del ser, de esa verdad del ser que reside
en el olvido (...) En cuanto figura de la verdad, la técnica se funda en la historia de la metafisica. Y

esta misma es una fase destacada, y hasta ahora la tnica abarcable, de la historia del ser.?

Por lo pronto, la esencia de la técnica se muestra como un destino (Geschick) de la historia del olvido

del ser. Destino para Heidegger significa:

(...) encaminarse para entramarse a ciertas indicaciones, sobre las cuales espera otro destino, ain
velado. Lo destinadoroso (Geschiklich) se dirige en si cada vez a un momento privilegiado, que destina

en un otro destino, en donde no perece y desaparece simplemente.*

La esencia de la técnica se relaciona entonces con la historia del olvido del ser y la historia de la
metafisica, como una fase fundamental de ambos procesos. Esto es, la esencia de la técnica aparece como

“acabamiento y consumacién de la metafisica”'*

, un devenir que desde la metaffsica se halla como un
desembocar distinto a ella y a la vez como la preparacién de un acontecer del ser en su verdad. Pero ;a
qué se refiere Heidegger con la esencia de la técnica en esta dindmica histérica?

En La pregunta por la esencia de la técnica” Heidegger plantea lo siguiente: ya sea que la técnica se
entienda desde la utilidad como la aplicacién de un medio para un fin o en un sentido mds general como
un hacer del ser humano, o ambas, segin Heidegger la técnica es definida en la modernidad a partir de
su instrumentalizacién o del cardcter instrumental que le otorga el ser humano. La técnica se define en
su caracter instrumental como la disposicién humana de medios para fines. En este sentido, todo producir
humano en vistas a un fin puede ser entendido como una técnica, y asi llega la técnica a su pertenecer
causal, “donde se persiguen fines y se aplican medios, donde domina lo instrumental, all{ impera la
causalidad™®.

Heidegger explica aqui su interpretacién de la techne griega a través de las cuatro causas esbozadas
por Aristételes,'” a saber: 1. causa materialis, 2. causa formalis, 3. causa finalis y 4. causa efficiens. Pensada
en el horizonte de la poiesis y aletheia, la téchne se muestra como un traer algo a presencia, como un pro-
ducir (Her-vor-bringen). El ser humano como causa efficiens reune las tres causas restantes que en su co-
participacién “dejan venir lo todavia no presente a la presencia™®, ellas componen el “dar-lugar-a” (Ver-
an-lassens) que trae haciendo aparecer lo presente. Heidegger presenta el ejemplo de una copa de plata

utilizada en un ritual. A sujuicio, la copa adeuda (schuldet) del material (hyle), de la plata que la constituye,

12 HEIDEGGER, M., Carta sobre el humanismo, trad. H. Cortés y A. Leyte, Madrid, Alianza Editorial, 2006, p.54.

13 HEIDEGGER, M., “La Vuelta (Die Kehre)”, en Filosofia, Ciencia y Técnica, Col. El Saber y la Cultura, trad. F. Soler, Santiago de Chile,
Editorial Universitaria, 1997, p. 183.

14 HEIDEGGER, M., Seminario de Le Thor 1969, trad. D. Tatidn, Cérdoba, Argentina, Alcién Editora, 1995, p. 66.

15 HEIDEGGER, M., “Die Frage nach der Technik”, Vortrdge und Aufsdtze, GA 7, Frankfurt am Main, Vittorino Klostermann, 2000, pp. 5-36.
16 HEIDEGGER, M., ""La pregunta por la técnica”, en Filosofia, Ciencia y Técnica, Col. El Saber y la Cultura, trad. F. Soler, Santiago de Chile,
Editorial Universitaria, 1997, p. 116.

17 Sobre las cuatro causas Aristotélicas cfr. Metafisica 1 3, 983a24-32 y Fisica Il 3, 194b23 ss.y 7,198a 14 ss.

18 HEIDEGGER, M., ""La pregunta por la técnica”, en Filosofia, Ciencia'y Técnica, Col. El Saber y la Cultura, trad. F. Soler, Santiago de Chile,
Editorial Universitaria, 1997, p. 119.
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aquello de lo que consiste. A la vez adeuda la forma que la define como copa y no como otro instrumento,
adeuda el aspecto (eidos) de copa. Mds all4, la copa responde de antemano en su produccién al evento
ritual, adeuda de antemano su circunscripcién al uso ritual que concausa de modo final (telos) la materia
y el aspecto al propdsito sacrificial. Finalmente, el platero como causa eficiente co-lecciona (iiberlegen/
leguein) y retine estos tres modos en el hacer aparecer (zum Vorschein bringen/ apofainestai). La copa debe
al platero, en este sentido, el que las demds causas entren en juego en el pro-ducir. Las cuatro causas en
su dar-lugar-a conjuntivo hacen surgir lo presente de lo no-presente.

Esto es el producir entendido desde la poiesis, es decir, como un brotar de la no-presencia a la
presencia, en tanto el pro-ducir pro-duce desoculta (Entbergen) lo velado (Verborgenheit) a lo desvelado
(Unverborgenheit), “El pro-ducir acontece solamente cuando llega lo velado a lo desvelado”®. Esta es la
verdad entendida en sentido griego como aletheia, el paso de lo encubierto a lo descubierto. La técnica se
muestra entonces en su esencia como una forma de la aletheia, del desocultar.

En este sentido, la esencia de la técnica moderna, pese a ser malinterpretada historiograficamente
como producto de la fisica moderna, en su acontecer es también una forma del desocultar. La técnica
moderna en su esencia desoculta la naturaleza desde la disposicién a ser provocada como fuente de
energfas explotables y acumulables. Asi la naturaleza aparece como una disponibilidad provocada a
liberar sus energfas consumibles, asi es puesta (stellt) en la linea de produccién industrial: “El aire es
puesto dentro de la entrega de nitrdgeno, el suelo por los minerales; minerales, por ejemplo, el uranio,
éste por la energfa atémica, que puede ser desintegrada para destruccién o para usos pacificos”?.

El desocultar de la esencia de la técnica “desoculta” entonces las fuerzas ocultas que reposan en la
naturaleza. Pero no es simplemente esa su condicién. En su propia destinacién el desocultamiento
establece las multiples vias de su gobierno. La técnica moderna se ha desplegado a lo largo y ancho de
nuestro habitar. El desocultar que rige este despliegue provoca que todo lo ente se abra al modo de lo
disponible (Bestand). El ser disponible para la consumicién es lo que rige el todo del ente en su desocultar
técnico.

El ser humano es ciertamente el auspiciante de este desocultar, pero sélo por verse previamente
interpelado a esta provocacién por el mismo desocultar. Esta interpelacién que pone y retine el todo de
relaciones establecidas en la disponibilidad es caracterizada por Heidegger como lo dis-puesto (Ge-stell).
El desocultar del ente como ser calculadamente disponible destina en la esencia del desocultar como lo
dis-puesto. Por ella es que el representar moderno “pone a la naturaleza como una conexién calculable
de fuerzas™, De este modo la naturaleza ya no es en la objetividad (Gegenstdndlichkeit) que se corresponde
con una tematizacién del sujeto, sino que aparece ante nosotros desde el horizonte de su disponibilidad
(Bestdndlichkeit) util al consumo.

Ya en Ser y tiempo Heidegger distingue lo que aparece como ser-ante-los-ojos (Vorhandenheit), de lo
que aparece como ser-a-la-mano (Zuhandenheit)?. A la metafisica como tal propiamente le corresponde
la modalidad de lo Vorhandenheit, en tanto tematiza tedricamente los fenémenos que se presentan al

sujeto bajo el modo del objeto. La Zuhandenheit, por otro lado, al que pertenece el reino de la utilidad,

19 1bid. p. 120.

2 Ibid., p. 123-124.

21 Ibid., p. 131.

22 HEIDEGGER, M., El Ser y el Tiempo, trad. J. Gaos, México, Fondo de Cultura Econdmica, 1993, pp. 80-86.
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aparece de modo pretemdtico. Cuando utilizamos una herramienta, un martillo, por ejemplo, no
tematizamos el ente teoréticamente, simplemente nos relacionamos con ello en la extensién de nuestra
utilizacién. El util se sustrae as{ al paradigma del objeto. La técnica moderna se relaciona intimamente
con esta modalidad de lo a-la-mano, pero le acaece una diferencia fundamental. Si bien el aparecer de lo
Bestand es también pretemadtico, por erigirse como un desocultamiento de lo ente todo de lo Ge-stell, su
condicionamiento para esto todo tiene que ver con presentarlo en la actualidad de lo disponible.
Disponible en tanto el Dasein se relaciona con ello en el modo del consumo inmediato, fugaz y
reemplazable (Ersetzbarkeit).

Que lo técnico como tal se ponga en favor de su esencia, esencia que hoy transcurre en lo dispuesto
(Ge-stell), significa que lo dispuesto como el todo del ente aparece en favor de su mera consumicién, y en
tanto esto ocurre desaparece como objeto. Lo unico que perdura es el acto del consumir. Todo es agotar
el tiempo, la inmediatez, la actualidad. El objeto ya no aparece como lo presente del que extraemos la
idea, o cuyo ser viene a ser por la idea como fuente. Esta representacién del ser ante los ojos no es lo
imperante de nuestra época. Lo que impera, en cambio, es todo lo ente como fuente de energfa explotable.

Tanto el destino de la téchne como el destino de la metafisica desembocan en la esencia de la técnica.
La técnica en primera instancia disloca el pensamiento dando lugar a la metafisica, corre el lugar del
pensamiento originario por un calcular que quiere imitar lo poiético de la téchne. Con esto encubre la

téchne en su sentido original y transforma el pensar en una técnica:

Los inicios de esa interpretacién se remontan a Platén y Aristételes. En ellos, el pensar mismo vale
como una téchne, esto es, como el procedimiento de la reflexién al servicio del hacer y fabricar (...) La
caracterizacién del pensar como theoria y la determinacién del conocer como procedimiento

«tedrico» suceden ya dentro de la interpretacién «técnica» del pensar.?

Este dislocar producto de la metafisica da lugar a la técnica moderna, como ya citamos, pues es el
acabamiento y la consumacién de la metafisica, en tanto que con ella se pierde el objeto y el logos
metafisico como razén que lo tematiza. En el habitar del sujeto moderno ya no acontece una apropiacién
originaria de la tierra (Erde) como mundo, sino que el mundo aparece en el horizonte de la técnica desde
su disposicidn a ser consumido.

El habitar moderno se ve cada dia mayormente gobernado por las relaciones calculadas de consumo,
dentro de las cuales el Dasein proyecta el telos de su habitar. Que el Dasein se vea envuelto en esta red
mundana de consumo es la condicién del desahucio del ser moderno, y muestra a través de su dindmica,
del mismo modo que el consumo se ve regido mayormente por factores involuntarios, ya sea en el
horizonte de la supervivencia y su calculo, o del placer (o displacer) y su calculo, que este desocultar que
esencia en la técnica va mas alld del ser humano, que el Dasein estd envuelto en él y que paulatinamente
se define mds de acuerdo a ella en su propio estar. No se trata de que el consumo pertenezca a las
pulsiones inconscientes del Dasein en una aproximacién psicoldgica, sino mas bien que la realidad abierta

como consumo calculable sea de por si un destino del olvido del ser y por lo tanto de su verdad.

23 HEIDEGGER, M., Carta sobre el humanismo, trad. H. Cortés y A. Leyte, Madrid, Alianza Editorial, 2006, p. 13.
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Entender el origen de nuestra época bajo el signo del consumo es ciertamente descorazonador, sobre
todo cuando dfa a dfa asistimos a la degradacién generalizada que transcurre en nuestro mundo. Sin
embargo, Heidegger agrega un elemento de suma importancia a este pensamiento de la destinacién de la
técnica moderna. Lo Ge-stell tiene a la vez otra cara, un acontecer bifronte en el que apareciendo como el
peligro (Gefahr) que nos amenaza a un habitar cada vez mds indigente hasta la posibilidad de la
degradacién total, también surge como una salvacién (Rettung). Ya que lo que nos deja ver el desocultar
de la técnica moderna es la necesidad de un nuevo acontecimiento apropiador (Ereignis) del ser en su
verdad. En este sentido, “El Ge-stell, por asi decirlo, es el negativo fotogréfico del Ereignis”*. Lo Ge-stell
viene a ser con la posibilidad de su transmutacidn, esto es lo que Heidegger entiende por Kehre o vuelta.
Pero ;de qué manera ocurre que la esencia de la técnica traiga a la vez la posibilidad de su transmutacién?

La esencia de lo dis-puesto es el peligro. En cuanto peligro el Ser se vuelve al olvido de su esencia,
lejos de esta esenciay, asi, se vuelve, al mismo tiempo, contra la verdad de su esencia. En el peligro impera
este volverse, todavia no meditado. Por eso, en la esencia del peligro se oculta la posibilidad de una vuelta,
en la que el olvido de la esencia del Ser se gire de tal manera que con esta vuelta, la verdad de la esencia
del Ser ingrese propiamente en lo ente?.

En tanto podamos advertir el peligro de lo Ge-stell nos adentramos en la posibilidad de llevar el olvido
del ser hacia su guardianfa (Wahrnis). Esta guardiania es para Heidegger el pensar en tanto pensamiento
que corresponde a la esencia del ser. Pensar consiste en preparar el paraje donde la esencia del ser pueda
llegar al lenguaje. Es la dimensién del lenguaje la tinica que puede corresponder al ser y su interpelacién
(Anspruch). Lo que debe acontecer apropiativamente es la correspondencia entre ser y Dasein en el
“imperar de mundo en cuanto el juego-espejo (Spiegel-Spiel) de la cuaterna de Cielo y Tierra, mortales y
divinos”?. Esto es, en donde se nos permita ver el relampaguear (blitzen) del ser como la coleccién de la
cuaternidad (Geviert) en el mundo, el “vistazo en lo que es” (Einblick in das was ist) como Ereignis?.

Es por este camino de vuelta que la critica Heideggeriana hace sentido: “Asi, todo nuevo orden del
mundo, concebido universal-historiograficamente, queda también desamparado y sin fundamento (...)
Todo intento del computar, morfoldgica y psicoldgicamente, lo real efectivo, como caida y pérdida,
fatalidad y catdstrofe, como decadencia, es solamente conducta técnica.”?

Comenzamos nuestro trabajo discutiendo la idea de la devastacién objetiva de la naturaleza y las
soluciones de su ecologfa, ;la ecologfa moderna no caerfa entonces, dentro esquema heideggeriano, en
el paradigma de la técnica, apelando simplemente a medir su impulso?

Ciertamente podriamos pensar la gran agenda de la ecologia desde esta perspectiva, pero si asi lo
hiciéramos no todo de ella tendria porqué responder al lado negativo del destino del Ereignis. Si seguimos
atentamente los planteos de Heidegger tal vez la ecologia en su préctica pueda responder a una vuelta y
se esté abriendo hacia una posible apropiacién del ser que ya intuirfa desde su nombrar primigenio. ;De
qué se trata entonces siguiendo la trama de nuestro "ser ahi" un problema ecolégico? ;Qué surge como

problema hoy a la luz del Dasein? Muchas veces los caminos del pensar de Heidegger comienzan por el

24 HEIDEGGER, M., Seminario de Le Thor 1969, trad. D. Tatidn, Cérdoba, Argentina, Alcién Editora, 1995, p. 67.

%5 HEIDEGGER, M., “La Vuelta (Die Kehre)”, en Filosofia, Ciencia y Técnica, Col. El Saber y la Cultura, trad. F. Soler, Santiago de Chile,
Editorial Universitaria, 1997, p. 187.

2 Ibid., p. 191.

27 Idem.

2 Ibid., p. 193.
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esclarecimiento de la palabra, del desocultamiento de su origen como acto del decir de algo, ;qué se erige
o puede pensarse entonces en el decir de la ecologia? ;Qué mienta o puede mentar el término ecologia

mads alld de la mirada objetual del mundo?

2. Una eco-logfa del Dasein

La palabra ecologfa fue inicialmente concebida por el naturalista alemédn Ernst Haeckel en su obra
Morfologia general de los organismos” como una rama de las incipientes ciencias bioldgicas al tono del
evolucionismo darwiniano. Su primera aparicién pertenece a una nota al pie ubicada al apartado
Morfologia y Biologia®™ del capitulo segundo, libro primero, en el volumen uno de esta obra capital de
Haeckel. Sin embargo, el autor la define propiamente en el segundo volumen de la obra, dentro del
capitulo XI. Ecologiay Corologia®'. Alli Haeckel sostiene que: “por ecologia entendemos nosotros la totalidad
de la ciencia de las relaciones del organismo hacia el mundo exterior circundante, donde podemos, en un
sentido mds amplio, calcular todas las ‘condiciones-de-existencia™*.

Vemos que en sus inicios la palabra ecologfa nace como un calcular (rechnen) ligado a la naciente
ciencia bioldgica, que no guarda en principio una reflexién ética.* No obstante, tanto la composicién del
término “ecologia” como la eleccién de las palabras de su definicién, “mundo exterior circundante”
(umgebenden Aussenwelt) y “condiciones de existencia” (Existenz-Be-dingungen) son ciertamente sugestivas.
“Ecologia” se forma de los términos griegos oikos y logos, una traduccién provisoria de ellos podria ser
respectivamente casa y lenguaje. La relacién de estos términos no es para nada ajena al pensamiento de
Heidegger. £l nos dice: “El lenguaje es la casa del ser™.

Desde la exégesis de su metodologia fenomenoldgica en el pardgrafo §7 de Ser y tiempo, apartado B,
Heidegger sostiene que: “El concepto de logos” en su significacién fundamental es habla (Rede), en el
sentido de “hacer patente aquello de que ‘se habla’ en el habla”*. El habla “permite ver” (lqSt sehen/
apofainesthai) desde lo que llega al habla para ser hablado. Lo que llega al habla es lo que el logos permite
ver mostrandolo desde si. En este sentido, logos no es para Heidegger simplemente verdad (aletheia), ya
que no es en si misma el habla la que hace al ente, sino la que recolectando hablante y ente permite que
el ente en su ser (verdadero o falso) sea visto, que entre en lo desoculto del habla. Logos y aletheia se co-
pertenecen una a otra en el permitir ver del habla, y justamente por ello es que el habla puede recolectar
falsamente en un encubrir: “poner algo ante algo (en el sentido del permitir ver) y hacerlo pasar por algo

que esto no es”.

» Haeckel E., Generelle Morphologie der Organismen. Allgemeine Grundziige der organischen Formen-Wissenschaft, mechanisch begriindet
durch die von Charles Darwin reformirte Descendenz-Theorie, Berlin, Reimer, 1866.

30 Morphologie und Biologie.

31 Oecologie und Chorologie.

32 HAECKEL E., Generelle Morphologie der Organismen. Allgemeine Grundziige der organischen Formen-Wissenschaft, mechanisch begriindet
durch die von Charles Darwin reformirte Descendenz-Theorie, Berlin, Reimer, 1866, p. 286: Unter Oecologie verstehen wir die gesammte
Wissenschaft von den Beziehungen des Organismus zur umgebenden Aussenwelt, wohin wir im weiteren Sinne alle “Existenz-Be-
dingungen* rechnen kénnen. La provisoria traduccién pertenece al autor de este trabajo.

3 Sobre un trabajo que contraria esto, y a la vez arroja luz sobre el pensamiento de Haeckel, cfr. RoMAN M., “Una mirada ética a los
pensamientos fundamentales de la ecologia en la Morfologia General de E. Haeckel: La teorfa de la descendencia de C. Darwin y el
monismo naturalista”, Didlogos 114, 2024, pp. 251-283.

34 HEIDEGGER, M., Carta sobre el humanismo, trad. H. Cortés y A. Leyte, Madrid, Alianza Editorial, 2006, p. 11.

3 HEIDEGGER, M., El Ser y el Tiempo, trad. J. Gaos, México, Fondo de Cultura Econdmica, 1993, p. 43.

3 Ibid., p. 44.
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Esta nocién de logos como recolectar, sin embargo, no pertenece propiamente a Sery tiempo. Heidegger
trabaja més profundamente este sentido del logos cuando interpreta su significado originario en el pensar
de Heréclito de Efeso mediante la traduccién e interpretacién de varios de sus fragmentos, como
podemos ver en los Cursos de Friburgo del semestre de verano de 1943 y 1944, respectivamente titulados
Elinicio del pensar occidental” y Légica. Doctrina de Herdclito del Légos™.

Aqui nos expresa Heidegger que tanto el logos como el término alemdn lesen en su sentido originario
mientan una colecta (die Lese) referida a un legein como colectar (lesen), entendida también como
recolectar (sammeln), re-coleccién (Ver-sammeln) que es a la vez co-participada por la aletheia y la physis.
El ser humarno se recolecta en la coleccién que es el logos y asi él mismo llega al lenguaje y lleva a cabo su
propia coleccién (Sichsammeln/ omologein). Nosotros nos vemos sujetados por el logos, no al revés.
Heidegger deja ver esto en la misma relacién que destina la kehre. No se trata de cémo captamos al Logos
y lo asimilamos a nuestro omologein, sino de cémo disponemos nuestro ser a una recoleccién de la que ya

somos tomados. No miramos nosotros el rostro del logos, el rostro del logos nos mira y nos habla:

En el omologein, en el colectar que se recolecta en si del Logos, en el recolectarse en éste, “el Logos”
es, es decir, se hace presente. Con ello, se encuentra en el omologein aquello hacia lo cual sale en la
esencia del hombre de modo que todas sus salidas cesan y se recolectan en el Logos en cuanto re-

coleccién.”

Esto refiere primariamente a una escucha, a un “ofr obediente” (horchsame Horen) del Logos. Esta es la
escucha del dejar ser, de la disposicién ética que introduce la serenidad (Gelassenheit). En tanto que
dejamos que el ser sea, que la cosa sea cosa, nos abrimos a ello que ya nos tiene.

Que el Logos nos recolecte significa también que nos dona en su coleccién. Lo que nos dona es su ser
del que nos vemos tomados. De este modo corresponde a nuestro dejar ser un modo del donar. Al Dasein
le corresponde entonces el cuidado del ser, que, comprendida la recoleccién como donacién, le compete
a la vez la donacién de mundo. Donar mundo es la condicién del ser humano en tanto habita el espacio
abierto de la physis. Este es el origen de la obra de arte, en tanto lo que abre una obra es el espacio (der
Raum) de la lucha del claro (Lichtung) con el encubrimiento (Verbergung), como la lucha entre la tierra
(Erde) y el mundo (Welt)®. ;Qué es la apertura de este espacio en el dejar ser sino donacién de mundo?

Sin lo bello (Schéne) como aclarar de la physis en su surgimiento y declinacidn, sin este claro, no hay
posibilidad poiética ni técnica. Sélo en lo abierto de la physis es posible una transformacién que traiga

delante algo. Y sélo mediante la recoleccién del logos como donacién del lenguaje nos es permitido

37 HEIDEGGER M., “Der Anfang des abendlindischen Denkens”, Heraklit, GA 55, Frankfurt am Main, Vittorino Klostermann, 1979, pp.
5-181.

3% HEIDEGGER M., “Logik. Heraklits Lehre vom Logos”, Heraklit, GA 55, Frankfurt am Main, Vittorino Klostermann, 1979, pp. 183-402.
3% HEIDEGGER M., Herdclito, trad. C. Mdsmela, Buenos Aires, El Hilo de Ariadna, Biblioteca Internacional Martin Heidegger, 2012, p.
331.

“0 HEIDEGGER, M., “Der Ursprung des Kunstwerkes”, Holzwege (1935-1946), GA 5, Frankfurt am Main, Vittorio Klostermann, 2003, pp.
1-70.
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adentrarnos en la transformacién, “Sélo si nosotros tenemos el poder de habitar, podemos construir”,

Esto es habitar en todo sentido, ethos:

En la medida en que el lenguaje nombra por vez primera alo ente, es este nombrar el que hace acceder
lo ente a la palabra y la manifestacién. Este nombrar nombra a lo ente a su ser a partir del ser. Este
decir es un proyecto del claro, donde se dice en calidad de qué accede lo ente a lo abierto.

()

El decir que proyecta es poema: el relato del mundo y la tierra, el relato del espacio de juego de su
combate y, por tanto, del lugar de toda la proximidad y lejania de los dioses. El poema es el relato del
desocultamiento de lo ente. Todo lenguaje es el acontecimiento de este decir en el que a un pueblo
se le abre histérica-mente su mundo y la tierra queda preservada como esa que se queda cerrada. El
decir que proyecta es aquel que al preparar lo que se puede decir trae al mismo tiempo al mundo lo

indecible en cuanto tal.*?

En estos pasajes podemos encontrar una serie de cuestiones. En primer lugar, cémo la physis se abre
en la aclaracién del logos, de donde la obra de arte apropia su espacio, el espacio ya abierto de su
acontecer. A la vez, Heidegger se corre de la idea clasica del arte como imitatio. No se trata de imitar la
naturaleza de lo ante los ojos y representar lo visto en la obra humana, sino de poder vincularse a ese
espacio abierto. La vinculacién que protege este espacio tiene que ver con nuestro rol de cuidadores
(Bewahrenden). En el cuidado que apropia el lenguaje poético se deja que la obra surja y es en esta relacién
del surgir (physis) que asistimos al acontecimiento elemental de la verdad como lucha. Sin la apertura de
esta regién y su habitar el ser histérico no logra asirse del sentido de su constitucién temporal.

El Dasein es claramente parte de lo que surge y debe encontrar su espacio en la apertura. Segin
Heidegger la guardiania de este espacio es propia Gnicamente al Dasein, ya que es s6lo este el ente que,
como venimos abordamos, se ve recogido ontolégicamente. Pero esto no quiere decir que al Dasein le
corresponda un sefiorfo, al contrario, es el recogimiento lo que previamente habilita el espacio del Dasein.
Lo privilegiado en el Dasein reside justamente en lo contrario al sefiorio, y por eso se ve llamado a un
habitar que cuide mds alld de su célculo. Esto nos sugiere, del mismo modo que el Dasein no puede
perfilarse como el duefio de lo Ge-stell, sino que lo Ge-stell como destino del ser lo tiene, que siempre el
punto de partida del ser del Dasein es lo y el otro. El cardcter ex-tético del Dasein, siendo siempre en un
ahi del ser, declara la primacia del dar por sobre el tener. La reformulacién del fundamental habitar del
Dasein se debe dar sobre los cimientos de una donacién como cuidado.

El Logos es el que nos permite asumir ese habitar, sin él nada llega a aparecer. Del mismo modo, ni el
arte ni la verdad son cuestiones humanas, sino acontecimientos que se abren en la coleccién del habitar.
La préctica simbdlica es la que unifica al ser ah, lo saca de su mismidad o su ser en sf, de la “voluntad de
la voluntad” consumada con la metafisica. Esto es abrirse al sentido que guarda el misterio de lo que nos
adviene y por eso le conviene una escucha atenta, un oir obediente, que no abandone lo irresuelto del

acontecimiento por una abstraccién objetual. Asimismo, el otro nunca puede ser una abstraccién o

“1 HEIDEGGER, M., "Construir, Habitar, Pensar”, en Filosofia, Ciencia’y Técnica, Col. El Saber y la Cultura, trad. F. Soler, Santiago de Chile,
Editorial Universitaria, 1997, p. 217.
42 HEIDEGGER, M., Caminos de bosque, trad. Helena Cortés y Arturo Leyte, Madrid, Alianza Editorial, 2010, p. 53.
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erigirse como un telos del quehacer ético. Todo lo que se vincula con él y lo otro se dirime en habilitar el
espacio de su desenvolvimiento, en dar un lugar genuino a su expresién.

La fuerza de una eco-logfa a partir del Dasein no se tratarfa entonces de la formacién de ecosistemas,
de una concatenacién de elementos que cooperan en unidad. Sino de un pensar que acontezca
apropiativamente, del demorarse acerca de cémo el habitar se colecta y cémo la colecta refiere a un
habitar. Habitar no tiene por qué referir solamente al ser humano, habitar designa primariamente la
apertura de un lugar, de un espacio donde puede darse una coleccidn, la coleccién prepara un habitar.

Habitar es entonces necesariamente reunirse. Pensar cémo lo que habita se retne: eco-logfa.

5. Conclusién: Habitar y dar voz

Respecto a esta cuestidn del otro en la relacién entre Heidegger y la ecologia, Vattimo plantea la
resolucién ética de la escucha de los silenciados por la historia, “ganarle al silencio impuesto por la
violencia originaria”®. En su lectura, la era del fin de la metafisica, definida por la muerte de Dios, s6lo
puede hacerse de un principio fundacional: el otro. Ese otro con el que nos encontramos cara a cara, tanto
como el otro silenciado por la historia, los excluidos que “fueron silenciados por la violencia de los
vencedores”*, donde la cuestién animal cobra particular relevancia. Esto consiste en una escucha
rememorativa a la vez que en un dar palabra a los silenciados de la historia, “en el dar voz a quien jamdas
la tuvo™*.

Entre los diversos intérpretes de la obra de Heidegger, Vattimo sostiene que esta escucha se nutre del
necesario “pensamiento débil” mediante el cual el mundo se erige como un juego de interpretaciones,
mads que en la consistente presencia de objetos bien definidos, construyendo la interpretacién humana
“una realidad debilitada" como telos histérico*.

Esta perspectiva hermenéutica presentada por Vattimo no deja de ser interesante. Sin embargo,
sugerimos otro alcance en lo relativo a la cuestién eco-légica. Heidegger expresa lo siguiente en su tltimo
seminario de Herdclito junto a Eugen Fink: “Lo que nos interesa es experimentar el no-ocultamiento
como claro. Esto es lo no pensado en lo pensado de toda la historia del pensamiento”*. Experimentar el
espacio que abre el claro fue para Heidegger lo inminente a ser pensado. El claro es “el claro del bosque”
(Waldlichtung), el pastor del ser que recorre los multiples caminos del bosque y se encuentra en la luz del
claro. En este experimentar nuestro pensador pensé lo que debia llegar al lenguaje. La trama de la historia
del Dasein debe recurrir necesariamente a ese hallarse, al experimentar de aquella aparicién de mundo.
Dar y reunir mundo, dar voz, tiene que ver primariamente con el dejar que la tierra sea como tierra, con
dejar surgir ese espacio.

Pero esto, como ya hemos remarcado, requiere la mirada y la escucha més atentas de acuerdo con

c6mo ello busca abrirse paso en torno a nosotros. Nuestro acto se debe reunir y llevar su transformacién

4 VATTIMO, G.; MONICA G.; POBIERZYM, R., Heidegger y la cuestién ecolégica, prefacio Picotti D. V., Ciudad Auténoma de Buenos Aires,
Prometeo Libros, 2015, p. 23.

4 1bid. p. 22.

4 Tbid. p. 24.

4 VATTIMO, G., Filosofia, Politica, Religién. Mds alld del pensamiento débil, Oviedo, Asturias, Ediciones Nobel, 1996.

47 HEIDEGGER, M. y FINK, E., Herdclito, trad. Torres Martinez R., México, FCE, 2017, p. 221.
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en ese entorno. Como el recolector recolecta el fruto en el horizonte de una temporalidad ya reunida, ya
coleccionada en el surgir y declinar de las estaciones. A diferencia de Vattimo, creemos que una eco-logia
en los términos del pensamiento de Heidegger se trata menos de debilitar el pensar en una disposicién
nihilista del pensamiento, que de llevar a cabo el experimentar de una gesta del pensar que cuida esta
apertura del espacio-tiempo donde el otro ser puede ser otro ser. Sin esta escucha atenta en el ser del
claro el otro carece de su lugar, sin un reunirse tampoco cuenta con una voz. Donarse para preparar el
terreno de un habitar otro es el dar voz que puede mentar una eco-logia del Dasein, mds que debilitar el
pensamiento habilitar su espacio excesivo, su dar lugar.

Muchas veces dentro de nuestra filosofia cuando abordamos el lugar del animal lo hacemos
recurriendo a aquella situacién que narra Derrida al sentir pudor hallandose desnudo ante la silenciosa
mirada de su gato doméstico.® Tal vez un pensamiento eco-légico fundado en el Dasein se deberia
preguntar mds que por el silencio del animal, por el entorno donde lo hallamos y aqui por su propio
habitar. Podemos mirar al animal doméstico que hemos incorporado ubicdndolo en nuestro mundo
circundante (Umwelt), figurarnos su silencio y ser piadosos ante ello. Pero mds conviene observar c6mo
nosotros lo hemos puesto allf, donde el animal inevitablemente debe adaptarse a nuestra voluntad, donde
ya lo hemos puesto para que nos mire. En este caso podria ser interesante examinar la castracién del
animal, cémo a este dislocado animal le proveemos su dieta, mas ain, de dénde proviene dicho alimento
que adquirimos cotidianamente, cémo se produce, y si corresponden estos actos al mismo cuidar que
creemos desplegar cuando adaptamos un animal a nuestro habitar urbano.

Este fue el objetivo primigenio de nuestro trabajo, separar un pensamiento correcto sobre el
problema ecoldgico, de una reflexién filoséfica acerca de ello. Pero mas importante, presentar algunas
notas hipotéticas acerca de un camino posible para pensar la ecologfa desde la perspectiva del Dasein y
su reunir que gane luz e independencia sobre nuestros oscuros habitos modernos. De llevar una mirada
atenta para poder desarmar lo dispuesto acudiendo a la obediencia del fenémeno.

Esto ciertamente compete a la historicidad que nos compone en aras de dilucidar el sentido de nuestro
habitar en el horizonte de nuestra época; nos compete una hermenéutica histérica de lo sido, una
rememoracién (Denken ist Andenken). Sin embargo, se deja ver imperativamente como retorno ampliado
ala physis un reapropiarnos del suelo en el dejar que acontezca su coleccidn, debemos dar voz donde hay

aliento:

Pero, jde qué otra manera podrian los mortales corresponder a ese aliento que intentando ellos por
su parte, por si mismos, llevar el habitar a la plenitud de su esencia? Realizan eso si construyen por

el habitar y piensan para el habitar®.

8 DERRIDA, J., L'animal que donc je suis, Paris, Editions Galilée, 2006, p. 18.
4 HEIDEGGER, M., "Construir, Habitar, Pensar”, en Filosofia, Cienciay Técnica, Col. El Saber y la Cultura, trad. F. Soler, Santiago de Chile,
Editorial Universitaria, 1997, p. 219.
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Pizzi, Matfas. Fenomenologia del exceso, Buenos Aires, SB, 2024, pp. 292

FRANCISCO NOVOA Rojas (@
Universidad Catdlica de la Santisima Concepcidn, Concepcién, Chile.

El debate sobre el lenguaje atraviesa toda la nouvelle phénoménologie. Desde la auto-afectacién que Michel
Henry opone al habla objetivante, la poética del acontecimiento en Jean-Louis Chrétien, y la liturgia de Jean-
Yves Lacoste, hasta la ontologfa de la aparicién en Renaud Barbaras, los fenomendlogos franceses han hecho del
decir—o del no poder decir—el terreno donde se juega la posibilidad misma del fenémeno. Una de estas figuras es
Jean-Luc Marion, quien propuso, primero, un “discurso de la alabanza” y, més tarde, un “lenguaje de la
ausencia”, para nombrar los fenémenos que se manifiestan en exceso, cuestién que nombré como saturados.
Con ello abrid una estela en la que se inscribe una serie de anélisis recientes sobre la pragmatica de la donacién
y la seméntica de la sobreabundancia. En torno a la obra del fenomendlogo mas relevante de la escena actual de
Francia, los debates sobre el lenguaje han sido variados. Baste nombrar a Roggero?, Bassas-Villa?, y Vinolo?, entre
otros.

Matias Pizzi se une con naturalidad en esa corriente: su tesis es que el problema del exceso no se deja pensar
sin la herencia lingiiistica del neoplatonismo cristiano, y que la fenomenologia de Marion cobra toda su densidad
cuando se la lee a la luz de Dionisio Areopagita y Nicolds de Cusa. De ese modo, el autor desplaza la discusién,
desde la cuestién metodoldgica, hacia la cuestién hermenéutica: ;qué modalidad de lenguaje permite que el
exceso se diga sin ser reducido?

La hip6tesis que vertebra el libro puede formularse asi: sélo un lenguaje forjado en la tradicién neoplaténica
cristiana—donde la palabra se concibe como alabanza y como enigma—es capaz de alojar la sobreabundancia
del fenémeno saturado. En consecuencia, la fenomenologia de la donacién es inseparable de una semdantica de
la saturacidn, a la vez que el exceso antecede y funda la posibilidad misma de la donacién.

El primer capitulo dibuja la genealogia husserliano-heideggeriana del exceso y muestra que la distincién de
Husserl entre intencionalidad transversal y longitudinal ya perfila un dominio inmirable que escapa a la
objetivacién. Marion retoma ese hilo para afirmar que la saturacién no es una hipdtesis extraordinaria sino la
paradoja de la fenomenicidad, porque, como sefiala Pizzi, “el exceso, lejos de ser algo de indole maravilloso, se
erige como el paradigma de la fenomenicidad en cuanto tal™.

El segundo capitulo —“In principio erat excessus”— recorre la obra de Marion desde L’Idole et la distance hasta
Le visible et le révélé. Pizzi demuestra que la categoria de exceso funciona como el cédigo genético que articula
inversién kantiana, fenomenologfa de la donacién y critica del concepto, argumentando que la tradicién
neoplatdnica se propone como candidata a ofrecer un horizonte histérico para ese hilo conductor.

En el tercer capitulo, el autor se adentra en el pensamiento de Dionisio para mostrar cémo el discurso de la
alabanza libera al lenguaje de la 16gica predicativa: “este lenguaje no-predicativo tiene como requisito
fundamental mantener y recorrer la distancia, y, por ende, ofrecer una alternativa al lenguaje predicativo”. La
palabra ya no pretende encerrar al fenédmeno en un concepto, sino dejarlo hablar: las particulas dionisianas como
y mds-alld-de configuran un decir no-predicativo que salvaguarda el caracter icénico de lo divino y, por
extensién, de todo fenémeno que excede la mirada.

El cuarto capitulo despliega la recepcién marioniana de Nicolds de Cusa. El vocablo enigmético possest
aparece como nombre-limite que conduce la inteleccién hasta el umbral mistico, funcionando como forma de
certeza negativa y prolongando la légica de alabanza de Dionisio. Pizzi muestra que esa categoria cusana permite

1 ROGGERO, J. “La instancia antepredicativa en la nouvelle phénoménologie”, Cuadernos de Filosofia, 75, 2020.

2 BASSAS VILLA, J. “Breve estudio de traduccién. Para una fenomenologia lingiifstica aplicada a Siendo dado”, Siendo dado, pp. 17- 28, Sintesis,
2008; “Estudio de fenomenologfa lingiiistica. La historia del como en Jean-Luc Marion”, Dios sin el ser, pp. 313 - 354, Ellago, 2010.

3 VINOLO, S. La fenomenologia de la donacion como relevo de la metafisica, PUCE, 2019; “Jean Luc Marion: escribir la ausencia”, Escritos, Vol. 20, N.
45, 2012.

4 P1zz1, M. Fenomenologia del exceso, Buenos Aires, SB, 2024, p. 131.

s bid., p. 188.
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a Marion repensar la visibilidad y la contraintencionalidad del icono, ensanchando el campo de los fenémenos
invisibles y proponiendo incluso las bases de una fenomenologia traslativa que, en palabras del autor,

pretende ofrecer una serie de herramientas para pensar (a) la variacién hermenéutica entre los diversos
niveles de los fenémenos, y a su vez, (b) mostrar que, tanto el pensamiento cusano como la fenomenologfa
de Marion poseen un punto en comun: todo fenémeno, més alld de sus diversos modos de manifestacidn,
puede ser reconducido a una unidad de sentido que se encuentra a la base de sus variados modos de
aparicion®.

La intervencidn de Pizzi repercute en tres frentes del debate actual. Primero, consolida la hipétesis de que
el llamado giro teolégico es menos una intrusién disciplinar que la recuperacién de un léxico apofatico
indispensable para la fenomenologia contemporédnea: la saturacién, al ser pensada con Dionisio, queda
vinculada a la alabanza y no sélo a la intuicién. Segundo, ofrece una metodologia genealdgica que desplaza la
sospecha de heteronomia—presente en la critica de Janicaud—al mostrar que la fenomenologia siempre estuvo
atravesada por problemas de nombrar lo inapropiable. Tercero, reactualiza la figura cusana del possest como
clave para articular visibilidad e invisibilidad, interfiriendo en la discusién Marion-Falque sobre la
fenomenalidad del cuerpo y abriendo un didlogo con corrientes que exploran lo “hibrido” entre objeto y
acontecimiento.

“Fenomenologia del exceso” se sitta en el corazén de la reflexién contemporanea sobre la fenomenologia
del exceso, constituyéndose en una contribucién original y rigurosa a los debates de la nouvelle
phénoménologie. Se trata de un estudio de alto nivel filoséfico que examina, a través de un exhaustivo andlisis
hermenéutico e histérico, la relacién entre el lenguaje y la aparicién de los fenémenos saturados en la obra de
Jean-Luc Marion. Pizzi sostiene que no se puede comprender cabalmente la fenomenologia de la donacién sin
considerar la herencia neoplaténica cristiana que recorre la tradicién filoséfica occidental desde Dionisio
Areopagita hasta Nicolds de Cusa. El libro, por tanto, no solo reconstruye la genealogia del concepto de exceso
en Marion, sino que también propone una nueva clave interpretativa: la de un lenguaje no-predicativo y
apofiatico, capaz de alojar la sobreabundancia del fenémeno sin reducirlo a lo decible. A través de un didlogo
constante con fuentes cldsicas y contempordneas, Pizzi ofrece una lectura sistemdtica y propositiva que
reactualiza la discusién sobre el estatuto del lenguaje, el limite de la conceptualizacién y la posibilidad de una
fenomenologia que, en sus propios términos, acoja la alteridad y la trascendencia sin negarlas ni clausurarlas.

¢ Ibid., pp. 271-272
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