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Abstract

The treatment of sexual difference in the criminal code of
Laws is intriguing. In Lg. 872d1-873, it is proposed as the fair-
est penalty for those who commit matricide to be born as part
of the female nature and be killed by their offspring. It is also
notable that, although this criminal code has been the subject
of detailed analysis by some scholars, a great silence surrounds
this passage. This is eloquent as to the hermeneutical difficulty
that any problem involving the representation of women and
the feminine represents for the study of Greek philosophy. My
proposal is to open some lines of exegesis that can contribute to
an analysis of the content of the text. I show that the treatment
of matricide, besides referring to the irreducibility of the sexes,
can be read in a socio-political key if we consider the elements
that are associated in Greek literature with motherhood as an
institution.

Keywords: Plato; Laws; women; sexual difference.

Resumen

Es intrigante el tratamiento de la diferencia sexual en el
codigo penal de Leyes, que en Lg. 872d1-873 propone como la
pena mas justa para el matricida el nacer formando parte de la
naturaleza femenina para ser asesinado luego por sus hijos. Es
notable, asimismo, que aunque este codigo penal ha sido objeto de
un analisis detallado por algunos especialistas, un gran silencio
envuelve este punto. Esto es elocuente con respecto a la dificultad
hermenéutica que presenta, para los estudios de la filosofia
griega, toda problematica que involucre la representacion de la
mujer y de lo femenino. Mi propuesta es abrir algunas lineas
de exégesis que puedan contribuir a un analisis del contenido
del texto. Intentaré mostrar que el tratamiento del matricidio,
ademas de remitir a la irreductibilidad de los sexos, puede leerse
en clave sociopolitica si tenemos en cuenta los elementos que en
la literatura griega se asocian a la maternidad como institucion.

Palabras clave: Platon; Leyes; mujeres; diferencia sexual.
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Matricidio y diferencia sexual en las Leyes de Platon

Introduccion

En el codigo penal de Magnesia, la legislacion de los homicidios
premeditados es precedida por una reflexion de orden moral bajo la
forma de un proemio que se atribuye a los antiguos sabios.! El proemio
propone una nocién de “justicia” que, como la ley del taliéon, ordena que
la persona que ha causado un dafo sufra en el Hades el mismo dafio
que provocd (Lg., 870e). Para los parricidios, Diké, la justicia vengadora,
pide no solo que el parricida muera, sino que sufra una muerte violenta
a manos de sus hijos. Es interesante que la pena que reclama la diosa no
es la misma para quien mata a su padre que para quien mata a su madre.
Para el matricida no basta con ser asesinado a manos de sus hijos, sino
que debe nacer formando parte de la naturaleza femenina y, una vez
nacido, ha de perder la vida posteriormente a manos de sus hijos (Lg.,
872e).

Si bien el cédigo penal de Magnesia ha sido objeto de analisis
detallado por algunos especialistas (cfr. Chase, 1933; Gernet, 1951, pp.
cxxxii-cevi; Shuchman, 1963; Morrow, 1993, pp. 241-274; Saunders, 1994)
es notable, no obstante, el silencio que envuelve este pasaje, en especial
en lo que atafie al desplazamiento de lo masculino y lo femenino. Chase,
Gernet y Shuchman pasan por alto el proemio. Morrow analiza el
proemio sin prestar atencion al tema del matricidio (1993, pp. 455-457),
y Saunders retoma el problema, pero le dedica solo dos lineas, que usa
para marcar la diferencia con un tépico similar que aparece en Timeo
(1994, pp. 232-234).

Me interesa resaltar este silencio porque habla con elocuencia de la
dificultad hermenéutica que presenta, para los estudios de las fuentes
de la filosofia griega, toda problematica que involucre la representacion
de la mujer y de lo femenino, problema que constituye un punto ciego
en muchos de los estudios que conforman el canon interpretativo de
estas obras.

En el caso de los parricidas, la primera pregunta que cabe formular
es por qué no basta con castigarlos con la muerte. ;Por qué la ley que

! Elpresente articulo es resultado parcial de una investigacién posdoctoral

hecha en la Facultad de Filosofia y Letras de la UNAM, que se realizd bajo
la asesoria de la Dra. Leticia Flores Farfan y gracias al financiamiento de la
Direccion General de Asuntos del Personal Académico (DGAPA).
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es considerada la mas justa requiere que sean asesinados por sus hijos?
Ademas, lo que inmediatamente llama la atencion es el requisito de la
metamorfosis del matricida en mujer ;Por qué es diferente ser victima
de parricidio que ser victima de matricidio? Es llamativo también que,
aun cuando el texto de Leyes se caracteriza por la simetria que propone
en términos de sexo o género para las penas de homicidio intrafamiliar
(cfr. Ernoult, 1996, pp. 327-329), no propone la metamorfosis inversa
para la hija que mata al padre. ;Es que Platon no puede concebir una
hija parricida o matricida? ;O es que no puede concebir la metamorfosis
de una mujer en varén?

En un estudio comparado acerca de las mujeres en Repiiblica y
Leyes, Ernoult (1996) ha retomado estos interrogantes. Voy a apoyarme
en su analisis, cuya idea central es que este pasaje de Leyes remite a la
irreductibilidad de la diferencia sexual tal y como Platén la expresa
en Repiiblica 454e-d. Si bien estoy de acuerdo con esta lectura, creo,
sin embargo, que la clave interpretativa no abre la puerta a mayores
reflexiones.

Mi objetivo es abordar el pasaje 872d1-873al abriendo algunas
lineas de exégesis que puedan contribuir a un analisis del contenido del
texto con la mirada puesta en la representacion de lo femenino y de la
figura de la madre. Intentaré mostrar que el tratamiento del matricidio
en Leyes, ademas de remitir a la irreductibilidad de los sexos, puede
leerse en clave sociopolitica si tenemos en cuenta los elementos que en
la literatura griega se asocian a la maternidad como institucion.

La hipédtesis que sostendré es que, dado que la concepcion talidnica
de la justicia que se propone en el proemio de Lg. 870e —que indica
que el homicida debe pagar en el Hades la pena natural (kata physin) de
sufrir (pdskho) lo mismo que hizo— se sostiene sobre una concepcion de
reciprocidad del pithos; para comprender acabadamente el peso de la
metamorfosis que pide la pena divina, es necesario sopesar en detalle el
caracter especifico del pdthos materno. Para abordar esta pregunta, voy a
centrar mi analisis, no en los propios sexos, sino en su interpretacion en
las fuentes analizadas. De modo que mi método de exégesis consistira
en leer los textos en busca de lo que podriamos llamar la retoérica de lo
femenino y, mas especificamente, la retorica del parir.

En vistas al objetivo planteado haré, en la primera seccidon, una
presentacion del lugar que ocupa el crimen del parricidio en el cddigo
penal de Magnesia. En la segunda seccion, presentaré sucintamente
algunas consideraciones sobre la concepcion griega del caracter impio

Topicos, Revista de Filosofia 67, sep-dic (2023) Universidad Panamericana, Ciudad de México, México
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del parricidio. En tercer lugar, analizaré la nocién de “justicia” como
antipeponthés, es decir, como reciprocidad del dafio sufrido, que se
propone en el proemio de Leyes, asi como la doctrina de la reencarnacién
que le da sustento. En la cuarta seccién analizaré la hipotesis de
Ernoult de que la metamorfosis del matricida en mujer consiste en una
radicalizaciéon de la irreductibilidad de la diferencia sexual tal y como
esta es concebida por Platon en Repiiblica. Con base en la analogia de
Loraux (2006) entre el lecho y la guerra, en la quinta seccién intentaré
detallar algunas caracteristicas del parto tomandolo en su dimensiéon
civica, como un sufrimiento que implica un trabajo civico digno de
mérito, y en su dimensién somatica, como el dolor extremo y punzante
del trabajo de parto, que sirve de metafora para expresar el sufrimiento
del guerrero. Finalmente, en la sexta seccion retomaré el interrogante
por la ausencia de una hija parricida en el planteo de Leyes. Si bien dejaré
este interrogante abierto, propondré tres posibles vias de andlisis para
su respuesta.

El parricidio en el codigo penal de Magnesia

El c6digo penal de Magnesia contempla dos tipos de homicidio: por
una parte, los involuntarios (akoiisios) y sin premeditacion (865a-869e);
por otra parte, los voluntarios (ekoiisios) y premeditados (ek pronoias)
(870a-874b).? La destinada a los homicidios es la parte del cdédigo penal
donde mas evidente es la deuda de Platon con los precedentes atenienses
(cfr. Chase, 1933, pp. 168-169; Gernet, 1951, pp. cxcv-cc). Segun Chase,
el derecho ateniense distinguia tres formas de muerte por violencia: (i)
phdnos ek pronoias o phénos ekotisios, lo que nosotros llamamos asesinato
en primer grado; (ii) phonos akotisios, lo que llamamos homicidio culposo
o no premeditado, y (iii) el homicidio justificado. A estas formas, Platon
anade una cuarta: la del asesinato cometido sin premeditacién en el
calor de la pasién (Lg., 867c). Salvo para los esclavos y los parricidas,
las penas para los homicidios involuntarios son considerablemente mas
livianas: no se prescribe para ellos la pena de muerte, sino los ritos de
purificacion correspondientes y el exilio temporal. Para los homicidios
voluntarios, en cambio, la pena es, en la mayoria de los casos, la muerte.

2 Para un estudio pormenorizado del tipo de responsabilidad que cada

uno de estos tipos de homicidio implica, cfr. Shuchman (1963). Sobre la posicién
de Aristoteles frente a esta division entre crimenes voluntarios e involuntarios,
cfr. Bieda (2021).

Tépicos, Revista de Filosofia 67, sep-dic (2023) ISSN: 0188-6649 (impreso), 2007-8498 (en linea) pp. 11-34
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Los homicidios que se dan entre parientes tienen un caracter
particularmente impio (cfr. 868e-869a). En la Atenas clasica y en la
arcaica, los asesinatos intrafamiliares se resolvian dentro del génos
(cfr. Glotz, 1904, pp. 321-323).> En Leyes, en cambio, ya sea que fueran
cometidos de manera voluntaria o involuntaria, ya sea a sangre fria o
bajo el influjo de la pasion, exigen una accidén publica y directa de la
ciudad. El codigo penal de Magnesia asigna a los magistrados la tarea
de perseguir a los asesinos, fijar la pena y ejecutarla (871 c-d). La tinica
accion privada que concede la ley es la del perdén que la victima puede
conceder, antes de morir, a su asesino, y aun asi solo puede concederla
si el delito se cometidé bajo la influencia de la ira y sin premeditacion
(869a). Es de notar que este alejamiento de la legislacion ateniense
es tanto mas llamativo cuanto que la nocién de “delito privado” se
mantiene en el caso de los delitos fuera de la familia. Para estos casos, la
ley de Magnesia estipula, como en Atenas, que un miembro de la familia
de la victima, en la linea materna y paterna, esta obligado a perseguir
al asesino so pena de recibir él mismo la mancha del asesinato y ser
perseguido a su vez (871b).

De los crimenes intrafamiliares, el parricidio y el matricidio son
especialmente terribles.* Aun cuando hubiera cometido el asesinato
sin premeditacién y en estado de ira, el parricida (patrophonon) o
matricida (metrokténon) es merecedor de las peores penas. No solo se
le aplica la pena de muerte sino que, ademas, se dice que lo mas justo
seria que tuviera muchas muertes (cfr. 869b1-5). La ley, en cambio, es
considerablemente mas benévola para el caso de los padres que matan a
sus hijos, a quienes no se aplica la pena de muerte sino el exilio temporal
y los ritos de purificacién correspondientes. Lo mismo aplica para el
asesinato entre hermanos y entre esposos, siempre que se trate de
homicidios no premeditados (868c-e).

La severidad de la pena al parricidio involuntario no parece dejar
margen para aumentar el castigo en caso de voluntariedad. Quizas por
eso Platon le dedica mas tiempo a la justificacion moral del caracter
deinds de estos crimenes que a la pena que la polis le asigna, que es la
lapidacion seguida de una muerte sin entierro (Lg., 873b5). Como lo nota

% Sobre la familia y las mujeres en Leyes, cfr. Samaras (2013). Sobre el

estatus de las mujeres en la legislaciéon de Magnesia, cfr. Cohen (1987).

*  Sobre la violencia intrafamiliar en la antigua Grecia, cfr. De Béchillon
(2013).
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Saunders (1994, p. 209), en el cddigo penal de Leyes la regulacion del
homicidio voluntario es muy corta y la parte mas extensa esta dedicada
a las consideraciones de orden moral, psicoldgico y religioso que la
sustentan. En este escrito voy a centrarme en esta justificacion tal y como
aparece en Leyes 872d-873d a proposito de los parricidios voluntarios.

La concepcion griega del matricidio y el parricidio

Los crimenes contra los progenitores son particularmente terribles
para la concepcion griega. Un estudio de Clay (1982) muestra que se
trata de algo tan abominable que los términos patraloias (“parricida”) y
metraloias (“matricida”) se encuentran entre las palabras que la ciudad
ateniense consideraba apdrretos, es decir, prohibidas e impronunciables.
Estas palabras no parecen especialmente peligrosas o terribles a nuestra
sensibilidad actual, pero para el ateniense, coaccionado y restringido
por los estrechos lazos entre familia y polis, eran acusaciones muy serias
y su silenciamiento lo acerca a prohibiciones que se prescriben desde el
ambito moral.

Clay afirma que la susceptibilidad que este homicidio despierta
puede comprobarse en Edipo rey, la tragedia de Séfocles, donde el
anciano Tiresias, al ser interpelado por Edipo, se niega a pronunciar
tanto la palabra “homicida” (androphdnos) como “parricida” (patraloias),
refiriéndose a su crimen solo mediante eufemismos, llamandolo “impio”
(andsios):

Y yo te insto a que permanezcas leal al edicto que has
proclamado antes y a que no nos dirijas la palabra ni a
éstos ni a mi desde el dia de hoy, en la idea de que tu
eres el azote impuro [anosioi midstori] de esta tierra (OT,
350-355).

Sobre el matricidio en particular tenemos las palabras que Orestes
dirige a Clitemnestra en Coéforas cuando la arrastra fuera del escenario
para matarla. Esquilo le hace decir: “jMataste a quien no debias! ;Sufre
ahora lo que no debiera suceder! [to mé khréon pithe] (Ch., v. 930). A
propdsito de este texto, Vlastos se pregunta por qué, si el taliéon es la
quintaesencia de la justicia, no deberia decir Orestes “ya que mataste a
quien no debias, ahora sufre lo que debes [to khréon pdthe]” (1991, p. 183).

®  Traduccion de Alamillo; cfr. S6focles (2003).
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Orestes esta en un aprieto porque, tras recibir las instrucciones de
Apolo para que Clitemnestra pague con su propia sangre la sangre de
la familia, que ha derramado, sigue sin poder librarse del horror del
matricidio. Vlastos atribuye la locura a Apolo, no a Orestes. Sin embargo,
es a Orestes a quien persiguen las Erinias, que son, segun Irigaray, la
representacion de la locura:

[...] mata a su madre y enloquece a resultas de ello,
al igual que su hermana Electra. Pero Electra, la hija,
continuara loca. El hijo matricida debe ser salvado de la
locura para poder instaurar el orden patriarcal. El bello
Apolo, mas amante de los hombres que de las mujeres,
amante narcisista de su cuerpo y de su palabra, amante
que hace tan poco el amor como Atenea, su hermana
del mismo padre Zeus, le ayuda a salir de la locura
(Irigaray, 1985, p. 8).

Otro aspecto interesante que tener en cuenta es lo que expone Glotz
en su analisis de la de la legislacion de Dracon. El historiador llama la
atencion sobre la ausencia de sancion contra el parricidio en el codigo
dracénico. Su hipotesis es que el legislador mantuvo en este punto la
jurisdiccion de la familia y que la ley no habla del parricidio simplemente
porque es una cuestiéon que queda fuera de su competencia. Por la
misma razon, la ley tampoco define el poder del marido sobre su mujer,
del padre sobre sus hijos, o del amo sobre sus esclavos (cfr. Glotz, 1904,
p. 322).

Segtin Thomas (1986, pp. 167-187), la razén por la cual la ley sobre
el parricidio no aparece en Roma hasta el siglo I d. C. es que el nombrar
este delito significaba admitirlo y, asi, sacarlo a la luz. Ernoult sugiere
que el silencio de la ley dracénica sobre el parricidio podria deberse,
por razones similares, a que legislar sobre ello significa reconocer su
existencia (1996, p. 346).

La justicia como reciprocidad y la doctrina de la reencarnacion

Como comenté anteriormente, en el coédigo penal de Leyes, la
regulacion del homicidio voluntario es muy corta. Como compensacion,
tenemos una extensa seccion que Platén dedica a las consideraciones de
orden moral, psicolégico y religioso que sustentan la ley. El tratamiento
del parricidio es abordado con una reflexién moral que destaca el caracter
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impio y terrible de este tipo de crimenes. Esta reflexion, expresada en
tono mitico-religioso, sostiene en primer lugar que:

[...] se dan casos sobre los que resulta terrible [deindn] y
nada grato el legislar, pero que no pueden quedar fuera
de la legislacion, tales los parricidios [syngenés phonos]
cometidos directamente [autokheiras] o por instigacion
[epibouletiseos], intencionales [ekoiisios] y completamente
injustos [adikds], que se dan en general en los Estados
mal administrados y mal educados, aunque algo
semejante también podria sucederle a un pais en el que
nadie los esperaria (872d1-5).°

Me interesa subrayar la expresion syngenés phénos, que refiere aqui a
los parricidios. Syngenés es un término que alude a los miembros de un
grupo familiar extenso; la expresion se usa en el cddigo de Magnesia para
designar también, en un sentido general, alos homicidios intrafamiliares.
Al respecto es interesante notar que, salvo por una excepcién en 881a5,”
el texto de Leyes respeta el caracter apérretos de los términos patraloias
y metraloias, usando mayormente la expresion general syngenés phonos.

Como dice el texto, los asesinatos de los progenitores pueden ser
cometidos de manera directa —autékheiras, que significa literalmente
“con las propias manos”— o por instigacion. En el coédigo penal de
Magnesia son mas leves las penas para quien manda a matar, que, a
diferencia de quien mata con sus propias manos, no es castigado con
la muerte. Segtin Saunders (1994, p. 234), esto puede deberse a que el
planificador que no lleva a cabo el asesinato por sus propias manos no
queda contaminado, a diferencia de quien lo hace. Podriamos afiadir que
quizas su incapacidad de “pasar al acto”, para expresarlo en términos

®  La edicién utilizada en todas las citas de Leyes es la de Burnet (1907); la

traduccién es de Lisi (1999). En este pasaje se presenta la traduccion de Lisi con
algunas minimas modificaciones.

7 Tras haber legislado las penas a los crimenes de asesinato y lesiones,
y tras haber insistido sobre el caracter impio de quienes lesionan no solo a
sus progenitores, sino a los adultos mayores en general (879e), sostiene que,
si bien los relatos sobre los castigos en el Hades “expresan una profunda
verdad” (alethéstata légontes), no logran que tales almas desistan, “ya que, en
caso contrario, nunca tendrian lugar matricidios [metraloiai] y otras golpizas
temerarias e impias a los otros progenitores” (881a5).
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psicoanaliticos, lo coloca del lado de las naturalezas corregibles. Sin
embargo, para los parricidios, la pena es la muerte indistintamente de si
se trata de un homicidio directo o por instigacion.

Como antes mencioné, el texto de Leyes no se aparta de la concepcién
griega del parricidio, ateniéndose a la prohibicién de usar los términos
patraloias 'y metraloias. Asimismo, el pasaje comienza aludiendo al
cardcter terrible de estos crimenes. Se dice que son adikds, injustos, y que
es deinds, terrible, tener que legislarlos. Inmediatamente a continuacién
se hace alusion a lo dicho en el proemio de 870e, que sirve de antesala a
la legislacion de los asesinatos voluntarios. Se dice que estos asesinatos
requieren “repetir la historia mencionada un poco antes, por si acaso
alguien, al escucharnos, llega a ser mas capaz de apartarse por propia
voluntad de asesinatos absolutamente impios [anosiétatos]” (872d5). Esta
historia, que el ateniense duda entre llamar mijthos o l6gos, es un relato
expuesto por antiguos sacerdotes que sostiene que:

[...] la vigilante Justicia vengadora de la sangre
derramada de los parientes [syngenon haimdton] aplica
la ley que acabamos de proclamar y ordeno, por
tanto, que el que cometié un crimen tal sufra [pdskho]
necesariamente lo mismo que hizo (872el-5).

El proemio de 870e al que aqui se hace referencia sostiene que el
homicida debe pagar (tisin) en el Hades la pena natural (kata physin)
de sufrir (pdskho) lo mismo que hizo (Lg. 870e). Es interesante que el
texto dice que se trata de lo que cree mas profundamente la mayoria.
Esto apunta al efecto moral de estas creencias, que deberian bastar para
disuadir a los asesinos potenciales. El Ateniense pretende, por ello, que
tengan un fuerte efecto inhibidor en los ciudadanos de Magnesia.

Segtin Saunders (1994, pp. 209 y 234), para el Platon de Leyes los
asesinatos voluntarios son producto de un orden viciado de las
prioridades morales; los perpetradores, por lo tanto, son irreformables,
no solo en este mundo sino también en el siguiente. En efecto, esta ley es
presentada como un hecho “de la naturaleza” (kata physin) y operada por
una divinidad, Diké, por lo que esta mas alla del control del legislador.

Se trata, ademas, de una concepcién taliénica de la justicia que
prescribe para el perpetrador que sufra (pdskho) el mismo dafio que ha
causado. Aristoteles atribuye una nocion similar a los pitagdricos, “que
definian, simplemente, la justicia como reciprocidad” (EN, 1132b21-
7). La expresion que usa Aristoteles es to antipeponthos, algo asi como
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“proporcion reciproca”, término que deriva del verbo antipdskho, “sufrir
a cambio” (cfr. Liddell, Scott y Jones, 1996, avtinaoyxw, ad locum).
La justicia asi entendida requiere que se sufra lo mismo que se ha
provocado.® Para el caso de los parricidios premeditados, este pithos
reciproco es particular y se prescribe que:

[...] si alguien [tis] matd alguna vez a su padre, €l
mismo debera prepararse a sufrir una muerte violenta
a manos de sus hijos [téknon] en un cierto tiempo,
e incluso si hubiere matado a su madre, es necesario
que nazca formando parte de la naturaleza femenina
[theleias physeos] y, una vez nacido, ha de perder la vida
posteriormente a manos de sus hijos (872e5).

Aplicada al matricidio, la ley toma un giro singular. Un hijo que ha
matado a su madre no puede, como hombre y padre, ser asesinado a su
vez por su hijo. Para expiar su crimen, él mismo debe asumir la funcién
de madre y, como madre, ser asesinado a su vez por su hijo.

Segin Ernoult, la metamorfosis se vuelve necesaria porque la
diferencia de naturaleza entre la relacion de padre e hijo y la de madre
e hijo es tal que es imposible concebir que una pueda sustituir a la
otra, o que sus papeles sean intercambiables. En el momento en que se
conviene en infligir al hijo culpable el acto de venganza que merece, la
diferencia sexual entre el hijo y la madre se interpone “brutalmente y
de forma totalmente intangible” (Ernoult, 1996, pp. 347-348). Como si,
en el matricidio, el hijo asesino se enfrentara a la irreductibilidad de la
diferencia sexual con su madre.

La doctrina de la reencarnaciéon que da sustento a este relato no es
nueva en la obra platénica. La encontramos en Mendn como base de la
teoria de la reminiscencia (8la-e). También en Feddn, en una primera
aparicion, bajo la forma de la metempsicosis o palingenesia, que forma
parte del argumento de la inmortalidad del alma (70c-d), y mas adelante
se propone una serie de reencarnaciones degradadas para las almas de
conducta inmoral (81d-82c). En Fedro, aparece en el marco del mito de la
circulaciéon de las almas (246a-b).

Pero es en Timeo y Republica donde encontramos el tratamiento
mas cercano al de Leyes. En Repuiblica, en el mito de Er, se dice que los

8 Sobre la justicia como reciprocidad y el rechazo socrético de la ley del

talion, cfr. Vlastos (1991).
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mayores castigos los sufren las almas por impiedad hacia los dioses y los
progenitores, asi como quienes comenten asesinato por mano propia.
Asi, a los parricidas —como Ardieo, el tirano de Panfilia que habia
matado a su padre y su hermano— no se les permite reencarnar y sus
sufrimientos en el Hades son extremos:

[...] les encadenaron las manos, los pies y la cabeza y
tras empujarlos al piso y desollarlos, los arrojaron fuera
del camino y los laceraron sobre espinas explicando
siempre a los que pasaban por qué lo hacian y aclarando
que los llevaban para arrojarlos al tartaro (615e-616a).

Es la version de Timeo la que mas me interesa analizar, puesto que
encontramos alli expresadalaidea de queloshombres puedenreencarnar
en mujeres. Se dice que aquel que no hubiere vivido correctamente
“cambiaria [metabdllo] a la naturaleza femenina [gynaikos physin]; y
si en esa vida aun no abandonara el vicio, sufriria una metamorfosis
hacia una naturaleza animal [...]” (42c). La misma idea es repetida mas
adelante: que todos los varones cobardes y que llevaron una vida injusta
“cambiaron a mujeres [gynaikes metephiionto] en la segunda encarnacion”
(9la).

En este dialogo, las reencarnaciones se suceden en una cadena de
degradaciones, dela que lanaturaleza femenina es el primer escalafén. Le
siguen las reencarnaciones en distintas especies animales, que dependen
del tipo de conducta inmoral que se haya tenido. Algo parecido se dice
en Feddn (81d-82c), donde se propone a las reencarnaciones en animales
para los hombres de conducta inmoral.

Si bien existe un paralelo con el texto de Leyes, hay también una
diferencia importante. En Timeo, la reencarnacién en mujer es en si
misma un castigo. En Leyes, en cambio, la metamorfosis en mujer sirve
para garantizar la reciprocidad para ese delito particular, es decir, para
que el castigo sea proporcional en su pdthos. Como bien lo nota Saunders
(1994, p. 209), en Leyes es claro que esta metamorfosis no constituye el
castigo mismo, puesto que no hay indicacion alguna de que haya una
escala descendente de reencarnaciones.

Matricidio y diferencia sexual

;Pero de qué se trata este pithos tan peculiar a la maternidad, tal que
la pena requiere la transmutacion en mujer y un parto antes de la muerte
para ser llamada justa? Segun Ernoult, en esta representacion del padre
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y la madre se puede leer la definicion misma de lo que es para Platon la
diferencia sexual a la luz de la definicion de Repuiblica 454d-e.

En el tratamiento que hace en Repuiblica acerca de la vida de los
guardianes, Platén postula la hipotesis de la igualdad de naturalezas
entre varones y mujeres. Con ello se distancia de uno de los topicos
misoginos de la tradicion poética, que habla de una raza de las mujeres,
el génos qunaikon. Es frecuente encontrar en la literatura griega la idea
de que las mujeres conforman una raza o especie aparte. Estas, nacidas
en un mundo donde la comunidad de hombres se presenta como desde
siempre ya constituida, son situadas, en virtud de su origen, dentro de
un grupo cerrado y separado que es descripto como una clase, linaje o
raza aparte (cfr. Loraux, 1978).° Para el Platon de Repiiblica, en cambio, la
diferencia entre hombres y mujeres se reduce a un hecho estrictamente
bioldgico que es considerado no esencial y, por ello, no incide en la
divisién del trabajo:

[...] entonces, —dije yo— si el género [génos] de los
hombres y de las mujeres resulta diferir [diaphéro]
respecto de una técnica o de alguna ocupacion,
(diremos que es preciso atribuirlo a uno o a otro? En
cambio, si resulta que difieren en que la mujer da a luz
[tikto] v el hombre engendra [okhetio], diremos que de
ningtin modo ha sido demostrado que la mujer difiera
del varén respecto del tema que tratabamos, sino que
sostendremos incluso que nuestros guardianes y sus
mujeres deben tener las mismas ocupaciones (454c5-
d1).

Enelproyecto politico deestapolisideal, '’el problema deladiferencia
sexual es traido a la discusion porque Sécrates debe justificar ante sus
interlocutores la propuesta de asignar las mismas tareas a naturalezas
diferentes (dllos physis), la de hombres y la de las mujeres (453e5-10). El
argumento indaga sobre la indole de esta diferencia para reducirla al
campo de lo estrictamente bioldgico, fundamentando de esta manera la
decision de dar a las mujeres iguales derechos que a los hombres y de

?  He desarrollado el tema del génos gynaikon en Platén y Aristoteles en

Sonna (2023).
10 Sobre el proyecto de Estado en Leyes y Repiiblica en el marco del
pensamiento politico de Platon, cfr. Laks (1991).
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asignarles las mismas tareas en la guerra y en la administracién de la
ciudad (451e1-10). En funcién de ello se brinda a las guardianas acceso a
la educacién, derecho a la libre interaccion social y, aunque bajo ciertas
condiciones, a la libre eleccién de pareja sexual. Derechos de los cuales
las mujeres atenienses contemporaneas a Platon estaban despojadas
(cfr. Pomeroy, 1998, pp. 71-75 y 79-86)."" Y si bien estan obligadas a
contribuir al programa eugenésico de Calipolis procreando en el marco
de las uniones reglamentadas, su funcién materna se reduce al parto
y el amamantamiento —aunque amamantando a los nifios y nifias sin
saber cual es propio—. La polis exime a las guardianas de las tareas de
cuidado, que queda a cargo de los magistrados designados para esta
tarea (460a-e).

Aunque reducida al campo estrictamente reproductivo, la diferencia
sexual sigue siendo, en este planteo, irreductible: las mujeres dan a luz
y los hombres engendran. Ernoult propone analizar el tratamiento del
matricidio en Leyes a la luz de esta definicion de Repuiblica. Sostiene que
el asesinato del padre o de la madre esta intimamente ligado al propio
nacimiento del asesino, de modo que cuando este comete parricidio o
matricidio, no mata simplemente a un progenitor, sino precisamente
al que genéticamente le engendro o al que genéticamente le dio a luz.
Segtn Ernoult (1996, p. 348), en su ideal de justicia que apunta a una
estricta equivalencia entre el sufrimiento de la victima y la pena del
culpable, y frente a la irreductibilidad de la diferencia sexual, Platéon
lleva al extremo la logica de la ley orfica. Y, a riesgo de una transgresion
de la realidad, imagina una aplicacion absoluta de esta.

Estoy de acuerdo con el planteo de Ernoult, ya que es evidente
que tanto en el caso del matricida de Leyes como en la definiciéon de
Repuiblica nos encontramos con la irreductibilidad de la diferencia sexual
planteada en funcion de la reproduccion. En otras palabras, en ambos

' Este planteo ha sido considerado emancipatorio por plantear la igualdad

de las mujeres ante la ley y por disolver la division sexual del trabajo (Cornford,
1941; Smith, 1980, Vlastos, 1994; Méndez Aguirre, 2004). Sin embargo, hay
quienes se resisten a calificar este planteo como emancipatorio porque Platon
no tiene en mente los derechos de las mujeres sino el buen funcionamiento del
Estado (Annas, 1976) y porque, a pesar de asignarles derechos (R., 451e-d),
Platon se refiere a las mujeres como parte de los asuntos comunes (ta koind) de
la polis (R., 449c, 457c y 457d) (cfr. Pomeroy, 1974; Said, 1986). He desarrollado
este problema en Sonna (2022a y 2022b).
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textos, la funcion de dar a luz o engendrar divide irrevocablemente al
padre de la madre y, por lo tanto, a las mujeres de los hombres. Sin
embargo, creo que la clave de interpretacion que esta lectura propone se
agota rapidamente y no abre la puerta a mayores reflexiones. Es cierto,
estamos ante la irreductibilidad de la diferencia sexual, ;pero qué es
lo que hace a la especificidad del pdthos materno ese pdthos que el hijo
matricida debe sufrir a su vez?

El pathos materno: pénos y odis

Paraintentar dar una respuesta a esta pregunta, considero interesante
traer a colacion la analogia que plantea Loraux entre el parto y la guerra.
En primer lugar, cabe aclarar que el interés de Loraux radica en la funciéon
que lo femenino y lo masculino cumplen como operadores del discurso.
En particular, lo femenino es, para Loraux, el operador que introduce
la diferencia sexual, ya que, en la oposicion hombre/mujer, el hombre
es el elemento no marcado. Asimismo, considera que lo femenino es la
marca que abre el discurso en su referencia al cuerpo y, en especial, al
pathos (2006, p. 23). Para decirlo brevemente, segin Loraux, el dolor o
sufrimiento es femenino por excelencia, y de todas las esferas del pdthos
femenino, el parto es el que lo define por antonomasia:

[...] porque, gracias a sufrir como una mujer, incluso
el muy viril Heracles realza en si mismo la virilidad.
Ello no resulta incoherente: la andreia exige la prueba
heroica del sufrimiento, y el sufrimiento mas intenso
corresponde al lecho, no a la guerra [...] Por eso el
anér se apropia al mismo tiempo de una parte de la
maternidad (2006, p. 23).

Las palabras de Medea son proverbiales en este sentido: “Preferiria
aguantar a pie firme con el escudo tres veces antes que dar a luz [tikto]
una sola” (Med., 248-251)."? Segtin Loraux, Medea no innova mas que
por exceso, porque en la tradicién griega el parto es visto como una
prueba digna de ser definida con el nombre de pénos. Este es uno de
los términos con los que se designa el dolor del parto tanto en la poesia
como en la prosa (Aesch., Supp., 920, 1135-1136; Plut., Thes., 20, 5), asi

2 Traduccién de Gonzalez; cfr. Euripides (2018).
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como en el corpus hipocratico, que es explicito en lo que refiere a sus
peligros (Nat. Puer., 11, 36; Mul., 42, 46, 72).

El ponos expresa, segiin Chantraine (1999, mévouay, ad locum), una
pena que se distingue de la designada por el término lyjpe porque, a
diferencia de este ultimo, pénos es un sufrimiento que acarrea esfuerzo
duro, trabajo y sufrimiento fisico. Loraux define pénos como una actividad
penosa que se caracteriza por ser digna de mérito y reconocimiento. Se
trata de un trabajo que, ademas, implica una duracién y nace con una
eleccion. El modelo de esfuerzo es el de Heracles, quien, ya sea para
expiar la culpa de sus asesinatos o para lograr la inmortalidad, elije su
sufrimiento, su ponos, al optar por una vida de trabajos (cfr. Loraux 2006,
pp- 98-138).

El término ponos remite al mundo masculino. Designa, por ejemplo,
lo que el varon espartano ha de saber soportar para convertirse en
un hombre: aprender a endurecerse ante el pénos. Designa también el
esfuerzo prolongado de los guerreros aqueos de la Iliada, o el sufrimiento
del hombre hesiddico, separado de los dioses y condenado a la vida de
esfuerzo del campesino. En la época clasica, ponos designa también los
trabajos de los héroes, especialmente Heracles y, segun Loraux (2006,
p- 59), a los trabajos de Atenas, ciudad-héroe en la oracion finebre que
pronuncia Pericles en la obra de Tucidides.

De lo antes dicho podemos extraer el corolario de que llamar pdénos
al trabajo de parir es un reconocimiento que “civiliza” el dolor de la
mujer."” Por eso, ademas de ser la culminacion del matrimonio, dar a luz
podria significar, segun Loraux (2006, p. 58), la prueba viril mas dura de
la mujer y, en este sentido, la meta extrema de la feminidad estribaria en
salir de la feminidad.

El parto es, asimismo, una contribucion a la polis. Segiin Loraux,
un ejemplo de ello puede leerse en las palabras de Praxitea, esposa del
autoctono Erecteo, que sacrifica a su hija por la salvacién de la ciudad.
Ella anuncia que corresponde a la ciudad servirse a su conveniencia
de los partos de las mujeres (lokheiimasin) y condena las lagrimas que
vierten las madres ante la partida del hoplita. Como carece de un hijo
vardn, la solucion de Praxitea estriba en utilizar a una de sus hijas como
si fuese un hoplita abocado a la muerte (cfr. Licurgo, Contra Leocrates,

3 Debo esta expresion a mi colega, el Dr. Ignacio Anchepe.
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100 y ss.)."* Otro ejemplo son las palabras de Lisistrata, que, dirigiéndose
a los ciudadanos, un auditorio masculino que se ha congregado para
reirse de las mujeres, afirma que ella “ha pagado su cuota” (eisphéro) en
forma de una contribucion (eisphord) en hombres (Ar., Lys, 589-590). Asi
como los hombres entregan su vida, las mujeres entregan a sus hijos (cfr.
Loraux, 2006, pp. 54-56)."

Loraux muestra que en la asociacion del lecho y la guerra, del
parto y el combate, el desplazamiento de los signos de la virilidad y
la feminidad son invertidos o desplazados, de modo que los signos
de la guerra se hallan en el corazén mismo de aquello que los griegos
expresan a propdsito de la maternidad (cfr. 2006, pp. 59-60).°

Del otro lado de la analogia, tenemos a los dolores del parto, odis,
como paradigma del dolor moral. Este término describe el parto en
su momento algido: es un dolor que desgarra y del que se afirma que
es indecible. Es interesante notar que no existe una palabra en lengua
castellana que designe especificamente a los dolores de parto. En inglés
se usa la expresion the pangs, pero pang puede referir a cualquier dolor
punzante del cuerpo, como los calambres. El griego tiene un término
especifico para el dolor de parto, odis, que se distingue de odynes, término
mas general que refiere a los dolores punzantes del cuerpo. Aunque,
como veremos, frecuentemente los términos odis y odyjnes se encuentran
asociados en el discurso.

Odis es un dolor tan desgarrador que los personajes masculinos de
la tragedia no dejan de emularlo, para lo cual los poetas toman prestado
el lenguaje de este. Asi, Homero dice del Ciclope mutilado por Odiseo
que gemia con agudos dolores (odinon odyneisi) (Od. IX, 415) y en Hipélito
la locura de Fedra es descripta por Euripides como odis (Hipp., 258)."”

4 Se trata de un fragmento del Erecteo de Euripides conservado en la obra

de Licurgo.

1> Sobre el desplazamiento de género y el intercambio de roles en la
tragedia y la comedia, cfr. Zeitlin (1981 y 1985).

16 Otro ejemplo de este desplazamiento de simbolos es analizado por
Loraux (2006, pp. 59-60) a proposito de la zoné, faja que la parturienta se desata
para parir y el guerrero se ata para luchar, y del higado, 6rgano vital que, de
ser golpeado, lleva a la muerte del guerrero, pero también de la mujer gestante.

7" Sobre la relacién entre los dolores del parto y la locura, cfr. Loraux
(2006, pp. 70-74).
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La obra platdnica es rica en ejemplos de este tipo. En Fedro, los
dolores del alma enferma de deseo son odis (251e5)."® En Repiiblica, el
alma, “engendrando inteligencia y verdad” (gennésas noiin kai alétheian),
puede detener los dolores de parto, también odis (490b), y el alma
sometida por el Eros tirano sufre grandes dolores (odisi te kai odynais)
(574a). En Timeo, el alma enferma, ya sea de ignorancia o locura, tiende
al exceso: goza muchos placeres o sufre muchos dolores (pollas odinas)
(86¢5). Especialmente en Teeteto, el parto y el arte de partear sirven como
alegoria del proceso de investigacién, y se dice de los personajes que
sufren los dolores del parto (odineis) cuando albergan una idea (148e y
ss.; 210b-c).?

Asimismo, odis sirve para referir no solo al dolor del parto sino a su
consecuencia, el hijo. Por ejemplo, para decir que, al sacrificar a su hija,
Agamenoén ha dado muerte a su propia hija, Clitemnestra se refiere a
Ifigenia con el nombre de odis:

[...] sin darle importancia, como si se tratara de matar
una res entre los rebafios de hermoso vellon, cuando
superabundan las ovejas, sacrificoé a su propia hija, mi
parto mas querido [philtiten emoi odin], como remedio
contra los vientos de Tracia (Aesch., Ag., 1417-1418).%

Al respecto, Loraux afirma que en el discurso civico de la tragedia
es como si, “en la relacién de la madre con su progenie, el tiempo se
detuviera en un nacimiento sin fin” (2006, p. 68).

Queda otro interrogante ain. Cuando se refiere al parricida o
matricida, Platon usa términos de género neutro. Asi, en 872e5 afirma:
“Si alguien [tis] matd alguna vez a su padre, él mismo debera prepararse
a sufrir una muerte violenta a manos de sus hijos [téknos]”. Tanto tis
como téknos pueden referir a una mujer o a un varon. No hay forma de
decidir el género del asesino a partir de esta formulacion. Sin embargo,
al declarar que la pena del matricida habria de ser una metamorfosis en
mujer, pidiendo que nazca “formando parte” (metékho) de la naturaleza
femenina (theleias physeos), no cabe duda de que tiene en mente un asesino

18 “[...] el alma excitada por el deseo siente como si la aguijoneasen y sufre

enormes dolores [oistrdi kai odyndtai] [...] y cuando por fin ve a quien posee la
belleza, cesa en sus aguijoneos y dolores [kéntron te kai odinon élexen]”.
19 Sobre este tema, cfr. Burnyeat (1977).

2 Traduccién de Perea-Morales; cfr. Esquilo (2002).
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masculino. De otra manera, este requerimiento no tendria sentido. ;Por
qué Platén considera el parricidio y el matricidio solo desde el punto de
vista del hijo? ;Se debe a que no hay hijas parricidas, o a la dificultad de
Platon para concebir que una mujer pueda convertirse en hombre?

Acerca de las hijas y el parricidio

Segtin Loraux la relacion que une a la madre con el hijo es diferente
de la que une a la madre con la hija o, para el caso, al padre con el hijo o
la hija. A propésito de ello, la autora nota que mientras que odis designa
en Esquilo al hijo en relacién con la madre, tékos lo designa en relacién
con el padre.? Ambos términos tienen una etimologia indecidible (cfr.
Chantraine, 1999, wdic y tiktw, ad locum), pero su significado difiere con
claridad. Mientras que odis refiere a los dolores de parto, tékos, de tikto, que
significa “parir”, refiere al momento del parto y, por desplazamiento, al
producto del parto. Segin Loraux (2006, p. 67), es por el redoblamiento
de lo femenino que odis caracteriza a la hija, mientras que tdkos es el
término que se aplica al hijo.

Esto no alcanza a resolver el interrogante de por qué no se aplica
a las hijas matricidas la pena de la metamorfosis. Voy a dejar abierta
esta pregunta, pero me gustaria proponer tres posibles caminos para
su respuesta. Una posibilidad es pensar que, como propone Loraux, el
sufrimiento se expresa en clave femenina, y el sufrimiento masculino
es un sufrimiento neutro. Leyendo el sufrimiento en clave sexuada,
podemos ver que el cuerpo masculino necesita de la introyeccion del
cuerpo femenino para expresar el sufrimiento. En la oposicion hombre/
mujer, el hombre es el elemento no marcado sexualmente, lo que hace
que su sufrimiento sera igualmente neutro.

Otra posibilidad es que, si para el discurso civico lo masculino es el
elemento no marcado y el modelo de la identidad, no habria posibilidad
para ese discurso de construir “lo masculino” como alteridad, ya que
esto implicaria un desplazamiento de perspectiva. De esta manera,
mientras que lo femenino puede pensarse como “lo otro”, no existiria
esta posibilidad para lo masculino; pero una metamorfosis en varén
implicaria necesariamente este desplazamiento.

Como tercera posibilidad cabe contemplar la asociacién frecuente
que Loraux encuentra en el discurso civico entre el topico de la raza de

2l Cfr. también Dumortier (1935, pp. 27-28).
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las mujeres —el génos gynaikon— y la guerra interna, la stdsis. Para la
autora, la separacion estricta entre lo femenino y lo masculino no tiene
otro lugar ni otras fronteras que lo politico, y la posibilidad de que una
mujer asimile la masculinidad es percibida como un peligro. Un ejemplo
de ello es la representacion de la figura de Clitemnestra, detras del cual
se eleva el fantasma de la ginecocracia:

[...] enrealidad, desde el instante en que el orden civico
se resquebraja, aparecen las mujeres. Viriles, como el
“tirano” Clitemnestra, que encarna la tnica version
posible de la asimilacion de lo masculino por una
mujer, situada siempre— shemos de sorprendernos por
ello? — en el lado amenazador de la toma del poder; en
resumen, es la hora de la ginecocracia (2006, pp. 34-35).

Conclusiones

El objetivo propuesto fue abordar la lectura del pasaje 872d1-873al
en un intento por abrir algunas lineas de exégesis que puedan contribuir
a un analisis del contenido del texto que atienda al desplazamiento
entre lo femenino y lo masculino. En este sentido, intenté mostrar
que el tratamiento del matricidio en Leyes, ademas de remitir a la
irreductibilidad de los sexos, como sostiene Ernoult, puede leerse en
clave sociopolitica si tenemos en cuenta los elementos que en la literatura
griega se asocian a la maternidad como institucion. En vistas al objetivo
planteado hice, en la primera seccién, una presentacion del lugar que
ocupa el crimen del parricidio en el codigo penal de Magnesia, poniendo
énfasis en el caracter terrible e impio que se le atribuye. En la segunda
seccion, contextualicé esta concepcion del parricidio en el marco de la
concepcion griega, que lo considera un crimen tan abominable que los
términos patraloias (“parricida”) y metraloias (matricida) se encuentran
entre las palabras que la ciudad ateniense prohibe pronunciar. En
coincidencia con la concepcion griega, el parricidio y el matricidio son
crimenes tan terribles en el codigo penal de Magnesia que se le dedica
mas tiempo a la justificacion moral de su caracter deinds que a la pena
que la polis le asigna.

En esta reflexion moral aparece el requisito de que el matricida
se transforme en mujer y luego en madre para garantizar la justicia
de la pena. Mi hipdtesis, que gira en torno a este punto, es que, dado
el requerimiento de la justicia como reciprocidad del pdthos, para
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comprender acabadamente el peso de la metamorfosis que pide la pena
divina, es necesario sopesar en detalle el caracter especifico del pdthos
materno. Para dar una posible respuesta a este interrogante, analicé
la nocion de “justicia” como antipeponthds, que significa “proporcién
reciproca” y deriva del verbo antipdskho, “sufrir a cambio”. Vimos,
asimismo, que la reencarnacién en mujer no es un castigo en si mismo,
como sucede en la antropogonia de Timeo, sino que la metamorfosis
garantiza, en funcién de la nocion de “justicia” como reciprocidad del
pathos, que el matricida sufra de manera absolutamente reciproca el
dafo infligido a su victima.

Argumenté también que, si bien concuerdo con Ernoult en que la
metamorfosis del matricida pone de relieve la irreductibilidad de los
sexos —el matricida ha matado a quien le dio a luz, y por lo tanto debe
dar a luz y ser asesinado a su vez por el hijo que parié—, un analisis
mas profundo deberia dar cuenta de la especificidad propia del pithos
materno que el matricida debe encarnar para pagar su pena. Con base
en la analogia de Loraux (2006) entre el lecho y la guerra, intenté dar
cuenta de esta especificidad, que, mas alla del plano bioldgico, remite
a la funcion de la maternidad como institucion, a saber, su dimensién
civica, como ponos, un sufrimiento que implica un trabajo civico digno
de mérito, y su dimensién somatica, como odis, el tipo especifico de
sufrimiento que el parto conlleva para el cuerpo. Propuse un recorrido
a través de algunos ejemplos del uso de ponos, término que designa
el trabajo digno de mérito de los varones en la guerra, para expresar
el trabajo de parto, asi como del uso de odis, término que designa los
dolores del parto para expresar el sufrimiento moral o intelectual de
los personajes masculinos en la tragedia y en la obra platénica. Estos
ejemplos muestran el trabajo de parto como una funcion civica,
reconocida y glorificada en la literatura. En la dimension sociopolitica
del pdthos materno, el hijo representa el dolor mas agudo, odis, pero
también es la contribucion civica de la madre a la polis y en cuanto tal
constituye su pénos, su trabajo y esfuerzo.

Finalmente, en la sexta seccion, retomé la pregunta por la ausencia
de una hija parricida en el planteo de Leyes. Si bien dejé este interrogante
abierto, propuse tres posibles vias de andlisis para su respuesta. Una
posibilidad es que, asi como el operador femenino configura el modelo
del sufrimiento masculino, esto no se da a la inversa. De modo que
es posible que este sea percibido por Platéon como un sufrimiento
neutro que no tiene especificidad alguna. Otra posibilidad es que, por
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la identificacién de lo masculino con el modelo de la identidad y su
marca de neutralidad, no haya posibilidad, para Platon, de concebir una
retorica de lo masculino como alteridad. Finalmente, la tercera opcién
sigue la afirmacién de Loraux de que la figura de Clitemnestra, tinica
version posible de la asimilacién de lo masculino por una mujer, nos
habla del peligro que implica para la concepcion griega la posibilidad
de que una mujer asimile la masculinidad.
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Abstract

Despite the vast bibliography on Heidegger and Aristotle,
the publication of documents and letters makes it possible to
trace central elements for later Heideggerian philosophy. One
of them is the interpretation of metaphysics as onto-theolo-
gy. In multiple texts Heidegger deploys various elements that
strengthen his historical interpretation of the philosophical tra-
dition. However, in a conference of 1957 (“The onto-theo-logical
constitution of metaphysics”), he raises the question about the
provenance of this issue. The present article takes up this ques-
tion and interprets it in the sense of finding the origin of the
onto-theological discussion in Heidegger from his first exercises
on Aristotle (in the summer of 1921) on De anima. This will allow
to update, in the line that Franco Volpi had already anticipated,
the importance of Heidegger’s first readings of Aristotle for the
totality of his work.

Keywords: onto-theology; metaphysics; Natorp; Jager; De an-
ima.

Resumen

A pesar de la inabarcable bibliografia en torno a Heidegger
y Aristoteles, la publicacion de documentos y cartas permite
rastrear elementos centrales para la filosofia posterior
heideggeriana. Uno de ellos es la interpretacion de la metafisica
como onto-teologia. En multiples textos Heidegger despliega
diversos elementos que fortalecen su interpretacién historica
de la tradicion filosdfica. Sin embargo, en una conferencia de
1957 (“La constitucion onto-teo-1dgica de la metafisica”) plantea
la pregunta sobre la procedencia de esta cuestion. El presente
articulo asume tal pregunta y la interpreta en el sentido de hallar
el origen de la discusion onto-teoldgica en Heidegger a partir de
sus primeros ejercicios sobre Aristdteles (en el verano de 1921)
sobre De anima. Ello permitira actualizar, en la linea que ya habia
anticipado Franco Volpi, la importancia de las primeras lecturas
de Aristoteles para la totalidad de la obra heideggeriana.

Palabras clave: onto-teologia; metafisica; Natorp; Jager; De
anima.
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Tan decisivos como se volvieron los afos de
Marburgo para la elaboracion de Ser y tiempo,
ya habia llevado conmigo la auténtica pregun-
ta por el ser a partir de los diversos afios de
discusion con Aristdteles en el primer periodo
que habia tenido aqui [Friburgo].

(Heidegger, 2006b, p. 38).

I. Introduccion

El 24 de febrero de 1957, Martin Heidegger leyd la conferencia
“La constitucién onto-teo-logica de la metafisica” en Todtnauberg
como cierre de un seminario sobre la Ciencia de la l6gica de Hegel. Sin
referencia alguna a Aristoteles, sino a Hegel, llega a un punto en donde
plantea la pregunta: “;de dénde procede la constitucion de la esencia onto-
teoldgica de la metafisica?” (Heidegger, GA 11, p. 64; 1988b, p. 123;
cursivas mias)."! En esa conferencia, el discurrir heideggeriano senala lo
ya conocido desde esta perspectiva:

[La metafisica] piensa el ser de lo ente, tanto en la
unidad profundizadora de lo mas general, es decir,
de lo que tiene igual valor siempre, como en la unidad
fundamentadora de la totalidad, es decir, de lo mas
elevado sobre todas las cosas (GA 11, p. 66; 1988b, p.
127).

Nos apegamos aqui a la versidn tradicional que vierte al espanol
“ergriindende Einheit” como “unidad profundizadora” y “begriindende

! La Obra integral (Gesamtausgabe) de Martin Heidegger serd citada de

acuerdo con la forma candnica: se indicara la sigla GA (Gesamtausgabe), niimero
de tomo y ntimero de pagina en la versién alemana; en caso de haberla, seran
consignados tras punto y coma el afio y nimero de pagina de la traduccion al
espafiol.
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Einheit” por “unidad fundamentadora”. Ambos modos de fundar
conducen a lo que el autor sefala ahi como rasgo de la metafisica:
“ese fundar que da cuenta del fundamento, que le da razones, y que,
finalmente, le pide explicaciones” (GA 11, p. 66; 1988b, p. 127).

Como el autor mismo despliega en la mencionada conferencia, los
modos de fundar son diferentes, ya que en un caso se trata de la aparicién
del ser de lo ente como fundamento y otro en el que lo ente aparece
como lo fundado. Este modo de fundar, que se muestra en la unidad
profundizadora de la metafisica “en tanto es comun a todo ente”, es
logico en cuanto onto-logico (GA 11, p. 76, 1988b, p. 151), mientras que
la manera de fundar de la unidad fundamentadora que piensa lo ente
como tal en su conjunto, “esto es, desde la perspectiva del ente supremo
que todo fundamenta, entonces es logica en cuanto teo-légica” (GA 11,
p. 76; 1988b, p. 151).

La confrontacién que Heidegger plantea aqui a partir de los modos de
fundar expresa su vision en torno a la metafisica, mantenida a lo largo de
gran parte de su obra, esto es, que la metafisica esta constituida por una
fundamentacion ontoldgica y por una teoldgica. Pese a cuan difundido
es y siguiendo una de las maximas metddicas de la fenomenologia, no
es pertinente mantenerse a un nivel general interpretativo debido a lo
amplio y remoto del sefialamiento. Una forma de evitar esa postura es
tomando o retomando la pregunta planteada por Heidegger en torno a la
procedencia de tal concepcidn. La tematizacion de una pregunta asi puede
hacerse ahora con la documentacion actualizada que proporcionan
tanto la Gesamtausgabe como la Briefausgabe de Heidegger, asi como
a partir de textos publicados fuera de tales ediciones y que permiten
un seguimiento de la mencionada procedencia en términos del origen
de la discusion. Como veremos, en el caso de Heidegger, tal origen lo
encontramos ya en sus primeros ejercicios sobre Aristdteles.

Si el sefialamiento de Heidegger de 1957 resume de alguna
forma la tesis central en torno a su aprehension de la metafisica,
podriamos caracterizar esto como una consecuencia en su pensar; no
obstante, para comprender de mejor forma tal postura y asi proceder
fenomenoldgicamente mediante una “destruccion historica” en cuanto
desarticulaciéon de lo previo, podemos recordar lo que el propio
Heidegger cita de Schelling en una leccion de 1936: “Si se quiere honrar a
un fildsofo, hay que entenderlo alli donde atin no ha avanzado hasta las
consecuencias, en su pensamiento fundamental; [...] [en el pensamiento]
desde el que parte” (GA 42, p. 14; 1985, p. 25). Asi, aunque Heidegger
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no mencione a Aristdteles en la citada conferencia de 1957, veremos que
el Estagirita representa para el filésofo de la Selva Negra el punto de
partida para repensar la cuestion de la onto-teologia.

En este sentido, tenemos a la vista la posibilidad de entender el
problema de la onto-teologia como un hilo conductor en la filosofia
heideggeriana e indagar sobre la procedencia de tal cuestion a partir
de la primera exposicién que Heidegger hace sobre Aristételes en el
verano de 1921, ya como profesor asociado (Privatdozent) en la Catedra
I de Filosofia y asistente de Edmund Husserl. Me refiero a los ejercicios
anunciados en torno a De anima, transcritos por su alumno Oskar
Becker y publicados por primera vez en 2007, fuera del marco de la
Gesamtausgabe.? Ese texto servira de base para la presente exposicion.
No obstante, para comprender de mejor forma el contexto de tales
ejercicios, haré una breve referencia a aspectos aclaradores en torno a la
relacion inicial de Heidegger con Aristoteles.

II. Heidegger y su acercamiento inicial a Aristételes?

En 1984, el libro de Franco Volpi, Heidegger y Aristételes, marca
un punto de partida general sobre la importancia que Aristoteles

2 El original aleman se publicé en Heidegger (2007a, pp. 9-48). El texto ha

sido traducido al espafiol por mi y por Jean Orejarena y aparecié en Heidegger
(2022, pp. 19-74). Existe una reciente publicacién, coordinada y traducida al
inglés por Francisco J. Gonzalez (cfr. Heidegger, 2021, pp. 38-118), quien ha
incluido no solo el texto de los apuntes de Becker sino también los apuntes
de otra alumna de Heidegger, Helene Weiss, albergados en la Universidad de
Stanford. En breve se publicara el libro Heidegger, lector de Aristdteles. En torno
al centenario de su interpretacion fenomenoldgica (1921-1924), coordinado por mi
y Jean Orejarena, que incluird una traducciéon de la mencionada version de
Weiss, asi como comentarios al respecto. El hecho de que no se publiquen estos
ejercicios en el marco de la Gesamtausgabe se debe a la falta del manuscrito de
Heidegger; sin embargo, hay que decir que no siempre se ha cumplido con este
criterio, ya que en 1998 se publicd el volumen 38 de la Gesamtausgabe, intitulado
Logik als die Frage nach dem Wesen del Sprache (Légica como la pregunta por la esencia
del lenguaje), a partir de los apuntes de Wilhelm Hallwachs, ya que el manuscrito
original se daba por perdido. En afos recientes se logré ubicar, y en 2020 se
publicé el volumen 38 A con el mismo titulo pero ahora a partir del manuscrito
de Heidegger.

®  Debido a la tematica, una versién previa de este apartado, cercana en el
contenido aunque modificada, se publicé en Xolocotzi (2020).
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tuvo en Heidegger. A partir de ahi y conforme se fue publicando la
Gesamtausgabe, no solo se confirmaban las hipotesis de Volpi, sino que
se ampliaba el espectro interpretativo. Como bien sefiala Volpi en su
texto, la importancia de Aristételes en Heidegger podia indicarse en dos
sentidos: por un lado, podria destacarse el impacto de la obra aristotélica
en los propios planteamientos heideggerianos; por otro, podria percibirse
una especie de apropiaciéon de Aristoteles a partir de una recuperacién
y radicalizacion no expresa de “ciertas determinaciones aristotélicas
fundamentales” (Volpi, 2012, p. 37). Como sabemos, el primer ambito se
haenriquecido alo largo de las tltimas décadas; el segundo, por su parte,
se ha mantenido vigente en cierto grado y ha sido diversificado a partir
de la documentacién que actualmente podemos encontrar. Quizas estos
dos aspectos mencionados por Franco Volpi se han presentado de modo
secundario ante el impacto causado por los alumnos que asistieron a los
cursos del maestro aleman sobre Aristdteles, tanto en Friburgo como
en Marburgo, y que sabemos proclamaron una “rehabilitacion de la
filosofia practica”.*

Ahora bien, si planteamos la pregunta en torno al surgimiento del
interés de Heidegger por Aristdteles, quizas algunas referencias den
elementos para ampliar la comprension al respecto. En ese sentido,
conviene recordar aquello que Heidegger sefiala en un seminario en su
casa de Zahringen en 1973, cuando se indica que, curiosamente, Franz
Brentano fue el autor del que parten tanto Husserl como Heidegger;
no obstante, Heidegger de inmediato sefiala que su “Brentano es el de
Aristoteles” (Heidegger, GA 15, p. 385). Sabemos que tal indicacién
se aclara con la autointerpretaciéon que Heidegger realiza en diversos
momentos y en donde sefiala que su primer contacto con Aristoteles
se realizd a través de la tesis doctoral de Brentano, Sobre los muiltiples
significados del ente segiin Aristoteles. Como ya han mostrado Volpi y
otros intérpretes, eso pudo haber ocurrido asi a lo largo de sus estudios

* Es ampliamente conocida la lista de alumnos que participaron en tal

rehabilitacién: Hans-Georg Gadamer, Hannah Arendt, Leo Strauss, Hans Jonas
o Joachim Ritter, entre otros. Una visién historiografica al respecto puede verse
en Xolocotzi y Tamayo (2012, pp. 70 y ss.). Mas alla de los trabajos pioneros de
Volpi, el trabajo de Vigo (1996, 2008 y 2013) al respecto ha sido fundamental
para esclarecer la apropiacion heideggeriana de Aristoteles.
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teoldgicos, cientificos y filosoficos desde la época del seminario en 1907°
y hasta su tesis doctoral en 1913.

Sin embargo, al encaminarse a una via académica en la universidad
y emprender la elaboracién de una tesis de habilitacion, interviene un
factor que sera determinante para toda su obra, a saber, el interés por la
logica. En una carta a Rickert en abril de 1914, Heidegger escribe:

Para mi exposiciéon en el seminario me limitaré por
completo a Lask con referencia a su “Objeto” [EI objeto
del conocimiento, de Heinrich Rickert] y dejaré de lado
cualquier conexion con Aristoteles y la Escolastica. [...]
Su valiosa sugerencia de entender y evaluar a Duns
Escoto con los medios de la 16gica moderna me ha dado
arrojo firmemente para retomar nuevamente un intento
previo, aunque completamente inmaduro, sobre su
“légica del lenguaje” (Heidegger y Rickert, 2002, p. 17).°

Por eso es comprensible que, aunque haya dejado de lado a
Aristoteles durante algin tiempo, lo retomara después de la habilitacién
ya como Privatdozent en el marco de la Catedra II de Filosofia al impartir
ejercicios sobre los escritos 16gicos de Aristoteles en el semestre de
verano de 1916 (cfr. Xolocotzi, 2011, p. 46). En invierno de 1916/17,
imparte un curso de légica; comenta al respecto: “Para este semestre
obtuve un encargo de curso y doy una leccién de ldgica dos horas a
la semana. Tengo 38 asistentes [...]” (Heidegger y Rickert, 2002, p. 32),
aunque habia pensado continuar con Aristoteles: “No sé si ya te he dicho

> Asi lo indica el propio Heidegger en diversos lugares: “En el afio 1907

un amigo paternal de mi pueblo, el futuro arzobispo de Friburgo de Brisgovia,
doctor Conrad Grober, me puso en la mano la tesis doctoral de Franz Brentano,
Sobre los milltiples significados del ente segtin Aristételes (1862) [...]” (Heidegger, GA
1, p. 56). “En Brentano usted [Richardson] mienta el hecho de que el primer escrito
filosofico que yo he trabajado una y otra vez desde 1907 fue la tesis doctoral de
Franz Brentano [...]” (Heidegger, GA 11, p. 145).

®  Después de su habilitacién, Heidegger lleva a cabo una estancia de
recuperacion en el hospital de Mithlheim en 1915, y ahi lee a Aristételes: “En las
ultimas semanas logré estudiar algo en el hospital militar. [...] Alo largo de mis
estudios aristotelicos en las tultimas semanas tuve que pensar frecuentemente
en usted [Rickert]; me surgieron problemas completamente nuevos en torno al
libro sobre el juicio” (Heidegger y Rickert, 2002, p. 21).

Tépicos, Revista de Filosofia 67, sep-dic (2023) ISSN: 0188-6649 (impreso), 2007-8498 (en linea) pp. 35-59



42 Angel Xolocotzi Yafiez

lo que anuncié para el invierno: Aristoteles y la escolastica” (Heidegger,
2005, p. 41; 2008, p. 60).

Después de la Primera Guerra Mundial y de la consolidacion de la
fenomenologia en Friburgo mediante la llegada de Husserl, Heidegger
se adentra en ella sin dejar de lado sus intereses en torno a la logica,
por el lado sistematico, y a Aristoteles, por el lado de la historia de la
filosofia. Como se puede ver a lo largo de sus lecciones, nuestro autor
buscara incorporar el sentido metddico de la fenomenologia a sus
preocupaciones filosoéficas.

A pesar desu particular aprehensién de la fenomenologia husserliana
desde el inicio, Heidegger centra sus primeros cursos, ya como asistente
de Husserl, enla comprension de la propia fenomenologia, especialmente
en el despliegue de aspectos del “mundo de vida” (Lebenswelt), y en la
discusién con la filosofia trascendental del valor, de forma concreta con
la postura de su maestro Heinrich Rickert.

Ya en 1920, Heidegger decide retornar a Aristoteles mediante
ejercicios propuestos para el verano de 1921; asi lo hace saber a K.
Lowith en una carta del 13 de septiembre:

Ya que en los seminarios yo mismo quiero aprender
algo, mediante objeciones y dificultades, las cuales solo
surgen en la agudeza necesaria cuando los participantes
mismos estan a la altura del asunto, he declinado
provisionalmente sostener mi seminario sobre filosofia
de la religion [...]. Luego pensé en Plotino, pero en
parte hay las mismas dificultades. Por eso me decidi por
la metafisica aristotélica (Heidegger y Lowith, 2017, p. 20;
cursivas mias).

Aunque el anuncio oficial refiera a un seminario sobre De anima, los
apuntes conservados de Oskar Becker indican que gran parte del curso
versd sobre la Metafisica. Como ya anunciamos, aqui encontramos la
primera tematizacion sobre aspectos discutidos en torno a la dimensién
onto-teoldgica de la metafisica aristotélica.” La publicacion de este

7 Hans Jonas asistio a esos ejercicios y describe brevemente la dindmica de

esas sesiones: “Todavia recuerdo, se trataba del De anima de Aristoteles. Yo creo
que no fuimos mas alla de los primeros tres o cuatro capitulos de todo el libro.
Pero como ahi se interpret6 linea por linea —por supuesto en aquel entonces
era obvio que el texto se lefa en griego— no se aflojaba el paso hasta que uno
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documento en 2007 ha permitido corregir interpretaciones previas,
como las de Courtine o Kisiel. El primero sefial6 en un escrito de 1999
que no se sabia de textos en donde Heidegger hubiese discutido las tesis
de Natorp que revivieron la polémica en torno al doble caracter de la
metafisica (cfr. Courtine, 1999, p. 146). Kisiel (1988, p. 6), por su parte,
inicia la historia del famoso “Informe Natorp”® en enero de 1922 y no en
1921, como realmente ocurrio.

La pregunta inicial al introducir De anima se dirige a cuestionar si
la psicologia aristotélica debia ser aprehendida como ciencia o como
filosofia (cfr. Heidegger, 2007a, p. 9; 2022, p. 22). Tal perspectiva lleva a
tematizar la metafisica como tal. Por ello, Heidegger dedica gran parte
de los ejercicios al libro Z (VII) de la Metafisica, y quiza por eso hacia
finales del semestre de verano de 1921 anticipa su interés en continuar
trabajando sobre Aristdteles: “En invierno quiero dar un curso sobre
la Metafisica de Aristételes, quizas consiga extraer provecho de ello”
(Heidegger y Jaspers, 1990, p. 21; 2003, p. 20).

Ahorabien, después de que multiplesinterpretaciones han acentuado
el papel de la filosofia practica aristotélica en el joven Heidegger,

habia penetrado en los aposentos mas internos del pensar y ver aristotélicos. Y
a veces sucedia —por cierto eso es algo de Heidegger que me ha quedado para
toda la vida— que alguien decia algo y para ello usaba jerga filosofica. Entonces
decia Heidegger: ‘Demasiado erudito, demasiado erudito, por favor exprese
eso de forma menos docta’. El queria liberarse de la petrificada e impregnada
terminologia técnica del filosofar, para llegar a los fendmenos originarios.
Queria que uno viese de manera simple las cosas, lo que no significa de manera
facil, ya que para €l las intelecciones simples se hallaban en lo profundo y no
en la superficie. Era una experiencia pedagdgica de primerisimo nivel” (Jonas,
2004, p. 416). Para una revision de las multiples interpretaciones sobre el caracter
onto-teologico de la metafisica aristotélica, incluyendo la de Heidegger, puede
consultarse el panéramico trabajo de Onate y Zubia (2001).

8  Se trata del documento que Heidegger redactd como muestra de
su trabajo de investigacién y posible publicaciéon para obtener una catedra
extraordinaria como profesor en Gotinga o en Marburgo. Como se sabe, en 1923,
Heidegger obtuvo la deseada catedra en Marburgo, en donde estara de 1923 a
1928. Al respecto, cfr. Segura (2002). El texto conocido ahora como “Informe
Natorp” debido a que la copia difundida inicialmente se obtuvo del legado de
Paul Natorp en Marburgo formaba parte de un proyecto del joven Heidegger
que pretendia publicar una introduccion a Aristoteles, lo que no se 1levé a cabo.
Al respecto, cfr. Xolocotzi (2002, 2004 y 2020).

Tépicos, Revista de Filosofia 67, sep-dic (2023) ISSN: 0188-6649 (impreso), 2007-8498 (en linea) pp. 35-59



44 Angel Xolocotzi Yafiez

parece extrano que propongamos la tematizacion de la cuestion de la
onto-teologia desde los primeros cursos documentados; no obstante,
como muestra la propia publicacién de los ejercicios y lo que ya habian
anticipado algunos alumnos, como Hans-Georg Gadamer, queda claro
que “el interés inicial de Heidegger por Aristoteles no radicaba en la
filosofia practica, sino en la ontologia aristotélica a partir de la Metafisica
y la Fisica” (Gadamer, 2003, p. 81).

III. El problema de la onto-teologia en los primeros ejercicios
de Heidegger

Si revisamos el camino de Heidegger en las primeras lecciones,
especialmente las lecciones de Friburgo, veremos que el esfuerzo que
ahi se halla consiste en la autoaclaracion de la vida misma en la forma
del filosofar (cfr. Xolocotzi, 2002 y 2004). Precisamente ese esfuerzo que
proviene por lo menos desde 1919, a partir de lo que Heidegger llama
“vivencia del mundo circundante” (Umuwelterlebnis) (cfr. Heidegger, GA
56/57, p. 88; 2005b, p. 106), abre la perspectiva para pensar la vida en el
mundo y sus posibilidades de tematizacion filoséficas. Asi, el ejercicio
del filosofar se muestra como una posibilidad de la vida y exige entonces
que Esta sea ya dada. Con esa herencia es que Heidegger inicia su primer
curso sobre Aristoteles. El “ser-dado” es un punto sefialado en 1921 y
destacado como un “conocimiento fundamental de la fenomenologia”
(Heidegger, 2007a, p. 13). En la vivencia del mundo circundante,
Heidegger remite a lo que el propio Husserl habia tematizado por lo
menos desde 1916, pero que en esos semestres fue pensado como el
caracter precientifico del “mundo-de-vida” (Lebenswelt) tal como lo
expone en la leccion “Naturaleza y espiritu” de 1919. Tanto Husserl
como Heidegger hacen referencia al ambito “precientifico” (Husserl) o
“preteorético” (Heidegger) de la vida en el mundo a partir del cual se
despliegan posibilidades teoréticas o practicas en las que la vida misma
se lleva a cabo (cfr. Xolocotzi, 2016, pp. 82 y ss.).

A partir del suelo del “mundo-de-vida”, los esfuerzos tanto de
Husserl como de Heidegger se dirigiran a diferenciar el caracter
especifico del filosofar y concretamente del filosofar cientifico visto
por ellos en la fenomenologia, el cual, aunque es una posibilidad de
la vida en el mundo, tiene la peculiaridad de no agotarse en la mera
tematizacién de un ambito de objetos. Heidegger piensa la misién del
filosofar al dirigirse al “sentido del tener” de un objeto. A partir de ahi
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se determina el cémo o el modo del preguntar mismo, como indica en sus
ejercicios de 1921: “El modo de preguntar esta ya determinado mediante
el sentido del tener” (Heidegger, 2007a, p. 13; 2022, p. 28).

En este sefialamiento encontramos, de alguna manera, las cuestiones
que remitiran a problematicas que Heidegger busca descubrir en
Aristoteles. Quizas en este punto sea necesario enfatizar, con base en
el propio Heidegger, el modo de acercamiento que lleva a los textos
aristotélicos. Lo que observamos en los ejercicios heideggerianos no es
una imposicién metddica o tematica, sino mas bien el intento de buscar
puntos de coincidencia entre lo reflexionado a partir de la discusién
con el método fenomenoldgico, especialmente de cardcter husserliano,
y los grandes filésofos de la tradicion, como Aristoteles. Asi lo indica
Heidegger posteriormente en la lecciéon de verano de 1922:

Sinembargo, paraexaminar tal contexto deinvestigacion
viva —no, por ejemplo, una operacion destinada a urdir
un sistema filoséfico— se requiere una comprension
previa del fendmeno de lo que el propio Aristoteles
entiende por investigacion cientifica, esto es, se requiere
una primera interpretacion del sentido pleno de la actitud de
interrogacion, en la que Aristételes pone en marcha su
investigacion ontoldgica (Heidegger, GA 62, p. 15).

De esa forma no se trata de descubrir un “Aristdteles fenomendlogo”,
sino que, a partir de la fenomenologia en su caracter de investigacion
cientifica de la filosofia, se redescubran los textos aristotélicos. Eso lo
deja claro en su seminario de invierno de 1922/23:

La filosofia radical es ella misma histdrica, debe
cuestionar su propia historia. En un nivel superior no
hay separacion de historia y filosofia. La investigacion
filosofica que discute estos problemas es la fenomenologia.
En Aristételes no se asume ni se encuentra ningun
“principio” fenomenoldgico; la fenomenologia es
investigacion (Heidegger, 2007a, p. 24).

Con tal idea de investigacion procede Heidegger desde el verano
de 1921, ya que al abordar los textos evita de forma inicial dos caminos
en torno a la aprehension de Aristételes: por un lado, comprenderlo a
partir de una determinada filosofia, como alguna perspectiva medieval;
por otro lado, realizar una critica con base en el idealismo trascendental
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kantiano. En el primer caso, Heidegger menciona a Tomas de Aquino,
mientras que en el segundo nombra a Paul Natorp (cfr. Heidegger,
2007a, p. 16; 2022, p. 32).

Con esta referencia se corrige, como ya anticipamos, aquello que J.-
F. Courtine habia senalado en torno al desconocimiento que Heidegger
pudo haber tenido respecto de la posicién de Natorp sobre el asunto
de la onto-teologia: “[...] hasta donde yo s¢, Heidegger nunca discutio
explicitamente los dos articulos de Natorp” (Courtine, 1999, p. 146). En la
leccién de invierno de 1924/25 sobre el Sofista de Platon, Heidegger inicia
con un “Obituario de Paul Natorp”, quien habia fallecido el 17 de agosto
de 1924. En ese escrito, el filésofo de la Selva Negra da razon de los textos
de Natorp leidos por €l, aunque no se especifica el nivel de discusion
(cfr. Heidegger, GA 19, pp. 1-5). Ahora sabemos que en 1921 Heidegger
estaba al tanto de las interpretaciones sobre Aristételes, iniciadas con
su lectura de Franz Brentano y Carl Braig, pero complementadas con
las interpretaciones de los aristotelistas clasicos como Trendelenburg
o Bonitz. El mencionado ejercicio y las lecciones posteriores indican,
a su vez, el conocimiento de la discusion revivida por Paul Natorp y
continuada por Eduard Zeller y Werner Jager en torno a la dimensiéon
ontologica y teoldgica en la Metafisica aristotélica.

En los ejercicios de 1921, Heidegger hace referencia a tres textos de
Natorp (cfr. Heidegger, 2007a, pp. 16 y ss.; 2022, pp. 32 y ss.): 1) el famoso
articulo sobre el tema y la disposicion de la metafisica aristotélica,
publicado en 1888 en dos partes (Natorp, 1888); 2) aquel sobre la
doctrina de las ideas de Platon (Natorp, 1903), y 3) su resefia sobre el
Kant de Bruno Bauch publicado en 1918 (Natorp, 1918). Sin embargo, en
los ejercicios de 1921, la critica directa a Natorp se dirige a dos puntos
especificos:

1) La composicion del libro Z de la Metafisica en dos
sentidos: porunlado, launién de dosinvestigaciones
sobre la forma (pog@m), en perspectiva logica y
en perspectiva fisica, y de modo concomitante la
necesidad de que los capitulos 7 al 9 constituyan un
anadido posterior.

2) La equivocada comprension de Natorp en torno

a la critica de Aristdteles a Platén (cfr. Heidegger,
2007a, p. 17; 2022, pp. 32y ss.).
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Hablaré sobre ambos puntos a continuacion.

En sus textos de 1888, Natorp indica que en la cuestion de la ovota
y su exposicion en el libro Z intervienen dos investigaciones: la forma
en perspectiva ldgica y la forma en perspectiva fisica, con miras a la
cuestion del devenir. Ante ello, Heidegger cuestiona las conclusiones
del neokantiano al respecto: “los capitulos 7-9 no son una ‘digresion
de la logica a la fisica’, sino mds bien una original explicacion de la
experiencia, de la que sélo se puede llegar al juicio” (Heidegger, 20074,
p- 17; 2022, p. 33). Y mas adelante indica que “Natorp considera que
los capitulos 7-9 son una interpolacion, equivocadamente; parece
desconocer el contexto” (Heidegger, 2007a, p. 19; 2022, p. 36). Para poder
entender estas referencias, hay que recordar la tesis que sostuvo.

De acuerdo con Natorp, la Metafisica de Aristoteles se compone de
dos investigaciones diferentes e irreconciliables: la investigacion de la
sustancia sensible, expuesta en los libros Z, H y ©, y la investigacion
sobre la sustancia suprasensible, expuesta en los libros M, N y A. Segtin
esto, Aristételes concibié la idea de una ciencia del ente en cuanto
ente como una introduccion para la que habria escrito los libros A, B
y I'. No asi la investigacidon sobre el ente en cuanto ente, ontologia, y
la investigacion sobre la sustancia suprasensible, teologia, que serian
irreconciliables entre si. Por ello, de acuerdo con Natorp, los pasos
mediante los que Aristoteles trata de reconciliarlas, es decir, los primeros
8 capitulos del libro K y la parte final de Metafisica E 1 (1026a23-32),
serian inauténticos. En su texto, Natorp refiere a tal reconciliacion en
términos de una contradicciéon insoportable porque remitiria, por un
lado, a ver a la Metafisica como una ciencia universal y fundamental,
paralo cual Natorp emplea los términos “allgemeine” y “grundlegende”
(Natorp, 1888, p. 39); por otra parte, la Metafisica destacaria la ciencia del
ser inmaterial, inmutable e inmdvil, “del género mas noble de lo ente”,
a saber, la teologia, la cual, de acuerdo con el neokantiano, seria una
simple ilusion trascendental imposible de ser realizada como ciencia.

Es bien conocida la forma en la que Natorp lleva a cabo su
interpretacion, ya que, al remitirse a la caracterizacion de la ontologia,
no solo se vuelve problematico hablar de una determinacion fundamental
(grundlegende), sino que la universalidad ahi pensada se asocia a una
lectura cercana a la perspectiva kantiana al hablar de “objeto en general”
(Gegenstand tiberhaupt). Segtin el neokantiano Natorp, Aristoteles “no
reconoce que una investigacion del objeto en general solo tiene sentido
como una investigacion de las condiciones y las leyes de la objetividad
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en general” (Natorp, 1888, p. 39). El propio Heidegger realiza critica
esto al hablar de la “mala comprensién” de Natorp en sus asociaciones:
“Pues Aristoteles evidentemente no pudo haber interpretado a Platon
de acuerdo con la ciencia natural del siglo XVII” (Heidegger, 2007a, p.
17; 2022, p. 33).

El punto que toca Natorp pone de relieve un asunto que la
tradicion habia asimilado y que de alguna forma constituia la idea de
metafisica en su problematica doble. Se trataria, como se sabe, de esas
dos concepciones excluyentes, de la modtn @LAocopia aristotélica que
la tradicién mantuvo, por un lado, bajo una idea de ciencia en tanto
metaphysica generalis, cuyo objetivo seria un saber universal del ser, visto
éste como “el objeto mas universal y mas abstracto”, esto es, “ontologia”.
En el otro caso se trataria de una metaphysica specialis en tanto ciencia de
un saber particular sobre el ente suprasensible, inmaterial, inmévil y
divino, es decir, “teologia”.

IV. Heidegger, lector de Werner Jager

Como ya han sefialado multiples intérpretes, Heidegger se incorpora
a la tradicién que retoma este caracter onto-teoldgico de la metafisica
tratando de mantener su unidad y copertenencia en diversos momentos
de sus interpretaciones posteriores, como la mencionada conferencia de
1957. Mas alla de un recuento exhaustivo de este despliegue, podemos
apreciar que la primera tematizacién de Heidegger al respecto la
hallamos en los ejercicios de 1921 a partir de las diversas interpretaciones
planteadas inicialmente por Natorp, Zeller y Jager. A pesar de que la
procedencia de la problematica onto-teoldgica de la metafisica en esa
primera remision sea discutida con base en lo planteado por Natorp,
queda claro que el filésofo de Friburgo estaba al tanto de la polémica al
respecto, como lo confirman las aseveraciones en lecciones y seminarios
inmediatamente posteriores, especialmente respecto de la interpretacién
evolutiva o genética planteada por Werner Jager y considerada por
Heidegger en la misma linea de lo problematizado por Natorp.

La posicion de Heidegger sobre Jager al inicio es de cierta aceptacién
en la tematizacion del problema, aunque concuerda mas con su postura
filolégica que con su interpretacion filosofica. Por eso quizas otorga
mayor aprobacion a su texto de 1912 — Studien zur Entstehungsgeschichte
der Metaphysik des Aristoteles— y otros trabajos de ese estilo que al
famoso compendio candnico de 1923. Eso queda claramente expresado
en un texto de 1939:
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A pesar de toda su erudicion, este libro [el Aristételes
de Jager de 1923] presenta como tnico defecto el fallo
de que piensa la filosofia de Aristoteles de un modo
absolutamente 1o griego, de modo moderno-escolastico
y neokantiano; por eso, y en la medida en que toca
mucho menos el “contenido”, resulta mas correcto
el libro Studien [...] de 1912 (Heidegger, GA 9, p. 242;
2007b, p. 202).

De esa forma también se entiende el comentario de Heidegger
a su alumno Lowith en la primera ojeada al libro: “Se publico el
Aristételes de Jager, 430 paginas, valioso en el estilo de los anteriores,
aunque mas parlanchin. Sin importancia filoséfica, también sin tales
pretensiones” (Heidegger y Lowith, 2017, p. 94). En los pocos lugares
en donde Heidegger discute ese texto, por ejemplo, en la leccién de
verano de 1926 sobre los Conceptos fundamentales de la filosofia antigua,
tacha de superficial la interpretacion de Jager en torno a la cuestién
onto-teoldgica, ya que “W. Jager sostiene que Aristételes aqui no habria
logrado dar una adecuada respuesta al problema del ser” (Heidegger,
GA 22, p. 307; 2014, p. 334), pues, de acuerdo con Heidegger, Jager no
alcanza a ver que ambos conceptos de ontologia (“ciencia del ser” y
“teologia”) se copertenecen necesariamente. Asi, el problema central de
Jager yace en que “su interpretacion filoséfica esta encerrada dentro de
limites muy estrechos” (GA 22, p. 145; 2014, p. 172), y esto da como
resultado que una “reconstruccion de la evolucion” aristotélica quede
“sin fundamento cierto y confiable”. Como se puede apreciar, aqui
Heidegger deja ver su critica directa al trabajo de Jager al senalar que “el
unico camino que queda es el de una interpretacion realmente filosofica
de las investigaciones aristotélicas” (GA 22, p. 145; 2014, p. 173), pero
acepta que esto mas bien se trata de una cuestion sin solucion. Dos
anos después, en la leccion de verano de 1928, Principios metafisicos de
la l6gica, Heidegger inicia el curso con una referencia al problema de la
onto-teologia y, por supuesto, hace referencia tanto a la interpretacion
de Natorp como a su continuacion en Jager, cuestionando de forma
directa el tratamiento histdrico-filologico que ahi yace. Reitera su
posicion en torno a una vision de otro tipo al sefialar que “con la doble
caracterizacion aristotélica de la filosofia como ontologia y teologia
no se dice nada y se dice todo, a condicion de que tengamos a nuestro
alcance posibilidades originarias de comprension” (Heidegger, GA 26,
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p- 17; 2009, p. 25). La necesaria copertenencia mencionada en 1926 y de
cardcter insoluble sera planteada por nuestro autor al inicio de su Kant
y el problema de la metafisica, de 1929, como una “perplejidad filosofica
fundamental”: “En cuanto el mismo Aristételes emite una opinion,
aparece una extrafia dualidad en la determinacion de la esencia de la
‘filosofia primera” (Heidegger, GA 3, p. 7; 1981, p. 5).

Como podemos ver, la posiciéon en torno a Jager se endurecid
conforme el planteamiento onto-teoldgico se insertaba de forma
determinante en la idea de “metafisica” que Heidegger iba a consolidar
a lo largo de por lo menos una década. Los testimonios de los primeros
anos en torno a la lectura de Aristételes asi 1o dejan ver; un ejemplo es lo
que Heidegger escribe al inicio de su leccion de verano de 1922 en torno
aJager:

Una mirada mas cercana a los resultados de Jaeger
solo puede obtenerse mediante un estudio minucioso
de la propia investigacién, que en términos del
planteamiento de sus preguntas y resultados es tan
fructifero para la critica filoldgica especifica como
ejemplar para la correspondiente investigacion del resto
de la bibliografia filosofica (Heidegger, GA 62, p. 5).

V. Las primeras aproximaciones de Heidegger a la metafisica
aristotélica

Ya hemos sefialado que el objetivo, por el momento, no es dar
seguimiento a las transformaciones de la idea de “metafisica” en
Heidegger y el lugar correspondiente que ocupa la onto-teologia en
ello; mas bien queremos remitirnos a la procedencia de tal cuestién
y, como ya anticipamos, esta la hallamos en los primeros ejercicios de
Heidegger en torno a De anima en 1921. Al inicio de su interpretacién
sobre Aristdteles, nuestro autor indica que “[e]n su Metafisica, Aristoteles
muestra una tendencia hacia la liberacién de una determinada regién
de ser [Seinsregion]” y que “aspira a una consideracion realmente
universal” (Heidegger, 2007a, p. 10; 2022, p. 23). Con esto, Heidegger
deja ver con claridad la aceptacion de la problematica discutida ya en
ese momento tanto por Natorp como por Zeller y Jager. La “tendencia
hacia la liberacién” seria, en palabras de Natorp, la posibilidad de salir
de la contradiccion entre ontologia y teologia o, en términos de Jager
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—con base en su trabajo de 1912—, el paso de la teologia a la ontologia.
De esta forma, Heidegger acepta de entrada que hay una modificacién
en el proyecto inicial de la mpwtn @LAoco@ia que abarca dos cuestiones:
por un lado, la conocida cercania de Aristételes con Platén y la posible
forma de caracterizar la ciencia primera a partir de estar dirigida a una
“determinada region de lo ente”, esto heredado de Platén; por otra
parte, la necesidad de ampliar el ambito de tematizacion de la ot
@ ooopia mas alla de lo que estaba determinado por la Fisica en cuanto
abarcaba la regién de lo movil. Era necesario incluir el ambito de lo
suprasensible de forma diferente.

Hay que enfatizar que la indicacién de Heidegger no solo refiere
de forma negativa a la liberacién de una region del ser, sino que, de
modo positivo, aspira “a una consideracion realmente universal (6v
w¢ 0v). Tendencia a la contemplacion del sentido del ser” (Heidegger,
2007a, p. 10; 2022, p. 23). Para complementar esto hay que afiadir una
cita posterior: “A final de cuentas todo el planteamiento del problema
en Aristoteles se orienta hacia una ciencia objetiva y ontologia” (2007a,
p- 14; 2022, p. 29). Con base en esto habria que senalar entonces dos
puntos: 1) la posibilidad de plantear una ciencia de lo ente en cuanto
ente, caracterizada como “realmente universal”; 2) la aclaracién de eso
que Heidegger nombra “sentido del ser” y que, como sabemos, sera
determinante seis afios después en su opus magnum: Ser y tiempo.

En el texto base que hemos tomado, los ejercicios de 1921, no hay
mayores elementos en torno a la caracterizacion del sentido cientifico
del ente en cuanto ente. Sin embargo, ya que hemos comprobado que
Heidegger toma como referencia a Natorp y cuestiona su interpretacién
general sobre la exclusion de partes de la Metafisica, es importante
tomar en cuenta el final de E 1, 1026a29-32, que, como sabemos, ha
desempefiado un papel central en el despliegue de lo que la tradicion
ha pensado como onto-teologia, que Natorp considerd como inauténtico
y Jager como una “adicion posterior” (Jager, 1995, p. 250). El pasaje en
cuestion reza:

Pues bien, si no hay ninguna otra substancia [ovoia]
aparte de las constituidas por la naturaleza, la Fisica sera
Ciencia primera; pero, si hay alguna sustancia inmovil,
ésta sera anterior y Filosofia primera, y universal
precisamente por ser primera; y a ésta correspondera
considerar el Ente en cuanto ente, su quididad y las
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cosas que le son inherentes en cuento ente [l pLeév o0V )
£0TLTIC £TEQA OVOIA TTAQA TAG PUOEL TLVECTNKLIAC, T
PLOLKT AV €l TEWTN ETUOTAUN: €L O’ €0TL TS oLOla
axtvntog, [30] avtn meotépa kal @LAoco@ia TEWTN,
Kkat kaBOAov 0UTwe OTL TEW T KAl TTEQL TOV OVTOG 1) OV
UG av ein Bewonoat, Kol Tl E0TLKAL T DVTTAQXOVTA
1 ov] (Met., E 1, 1026a29-32).

Como han senalado multiples intérpretes, hay varios puntos que
deben ser tomados en cuenta en esta cita. En primer lugar, se trata de
la asimilacién de la ciencia primera, mowntn émiot)un, con la filosofia
primera, mowtn @LAoco@la. Asimismo, la ciencia de la que se habla
seria el conocimiento por las causas, que corresponderian a dos tipos
de ovolat sefialadas: la sensible, que remite a la naturaleza, y la
suprasensible; o, como sabemos que también se nombran, la material
y la inmaterial, o la movil y la inmévil. En la cita en cuestion queda
claro para Aristoteles que de haber ovoia inmovil, entonces la ciencia
que se dirige a tales causas seria la ciencia primera y la ciencia de la
ovVoia mévil estaria subordinada a esta y seria ciencia segunda. Como
podemos ver, y ya ha sido destacado en diversos estudios, el rango o
nombre de ciencia primera o segunda deriva del rango de su objeto, es
decir, la ovoia primera o segunda. Como bien han notado Berti y otros,
existe una diferencia entre la relacion de las ovotlat y la relacion entre las
éruotpat En el primer caso se trataria de una relacion del uno respecto
del otro, que Berti se atreve a llamar «ontoldgica», mientras que en el
caso de las ciencias o filosofias la diferencia es de otro tipo y no habria
una prioridad ldgica o metodologica (cfr. Berti, 1993, pp. 268 y ss.).

Ahora bien, mas alla de la identidad entre moctn émotiun y
TEWTI PLAooco@ia que aparece en la cita, lo central para entender la
discusion en torno al problema que nos congrega es que aqui se destaca
la “identidad” entre la ciencia que se ocupa de la ovoia inmovil, es decir
la teologia, tal como se establecio en E 1, 1026a20, y la ciencia de lo ente en
cuanto ente, es decir de lo universal, caracterizada posteriormente como
“ontologia”. Llama la atencion que la “identidad” a la que aqui hago
alusion ocurre al sefialar que tal ciencia seria universal precisamente por
ser primera.

Para comprender mejor este punto conviene recordar aquello que
Aristoteles indica en I' 2 cuando afirma que “siempre la ciencia trata
propiamente de lo primero, y de aquello de lo que dependen las demas
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cosas y por lo cual se dicen” (mavtoaxov & KLQIWS TOL TEWTOVL 1)
o, kat €€ 00 T dAAa oTnTa, kat O 0 Aéyovtat) (Met., I 2,
1003b16-17). Es claro, pues, que la ciencia de algo es el conocimiento de
su causa, y ya que se trata de lo primero, es precisamente su principio.
De esa forma, la ciencia de una pluralidad de cosas no seria otra cosa que
la ciencia de lo primero en ellas. Algunos intérpretes, como Berti (1993),
han aceptado la identificacion entre lo primero y el principio con base en
otras aseveraciones aristotélicas, como la indicacién en A 1 segtin la cual
“a todos los principios es comun ser lo primero desde lo cual algo es o se
hace o se conoce” (TAC@V eV 0DV KOLVOV TV AQXWOV TO TTOWTOV elval
00ev 1 €otwv 1) yiyvetal 1) yryvwoketat) (Met.,, A 1, 1013a16-18). De
esta manera, se podria pensar entonces que la identificacion del caracter
universal de la ciencia con su cardcter primero tendria que ver con el
hecho de que se dé un principio de caracter mas amplio.

Ahora bien, lo que Heidegger permite concluir a partir de su inicial
lectura aristotélica es que la ciencia “realmente universal”, en cuanto es
aquella que piensa “lo ente en cuanto ente”, coincide con la “identidad”
que acabamos de sefialar, aunque con la salvedad de que la remisién a
una ovoia inmovil depende de que haya tal, asi como indica Aristoteles
al final de E 1. Quiza por ello Heidegger solo habla de la “liberaciéon de
una region” en la medida en que la posibilidad de tal ciencia, es decir,
la teologia, depende de la existencia de tal ovola inmovil. En este punto
considero importante destacar que, con la idea de “liberacion de una
region” y la “tendencia al caracter universal” de la ciencia primera,
Heidegger aprueba la tesis de cierta redefinicion del objeto de la ot
@uloocopia que se anuncia en I’ 1 como lo ente en cuanto ente.

Considero también que una consecuencia central de estos
senalamientos, y que serd el hilo conductor que Heidegger indica en su
lectura de 1921, es que aqui no se esta identificando el objeto de la ciencia
universal —lo ente en cuanto ente— con su principio, ya que se trata de
la misma ciencia, no porque se identifique el objeto y el principio, sino
porque, como ya sabemos, en Aristoteles tener la ciencia de un objeto no
es otra cosa que conocer sus principios y causas, tal como lo recuerda en
diversos pasajes. Si esto es asi, me parece que Heidegger aprovecha la
no identificacion entre el objeto y el principio para hablar del “sentido
del ente” o “sentido del ser”, que con base en Aristételes se trataria del
abordaje de la cuestion desde el punto de vista del ente mismo o desde
el punto de vista de la definicion. Lo que en esta leccion Heidegger llama
“sentido” estaria asociado mas bien al Aéyetv que permite agrupar tanto
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el respecto ontico, en donde la cuestién de lo ente remite a la ovoiq,
como el respecto logico de la definicién: “El Aéyewv, el enunciado, es el
fenomeno fundamental desde el que es explicitado el sentido de ovoia
y ootopoc” (Heidegger, 2007a, p. 11; 2022, p. 24).

Una vez que se ha sefalado esto, se comprende entonces que
Heidegger detecte inicialmente en Aristoteles la problematica de lo
dado en cuanto un “tener previo” (Vorhabe) y su respectiva aprehension.
Por un lado, se trata de pensar lo que es, lo ente, y por otro de tematizar
su aprehension explicita, su 0QLOMAG; se trata, en resumen, de ligar lo
ontico y lo légico, es decir, lo onto-16gico. Quizas por ello se entiende el
paso de Heidegger en sus ejercicios al tematizar la ovoia y el 6plouog,
asi como las preguntas que de ahi se desprenden: “;A partir de qué
desarrolla Aristoteles el sentido de la ovoia? ;Como llega en ello al 6piopoc?”
(Heidegger, 2007a, p. 14; 2022, p. 29). De esa forma, la tematizacién del
0QLOUO¢ (definitio) lo lleva a destacar el papel del Adyoc:

A6yogc en Aristételes no significa ‘concepto’; la
conexiéon con el verbo Aéyewv estda muy viva. Adyog
significa ‘enunciado’, en el sentido formal e indefinido
del enunciado, en el que ‘algo se dice de algo’. Ahora
Aristoteles dice: El 6giopndg es un Adyog, es decir, la
“definiciéon” es una forma del enunciar (Heidegger,
2007a, p. 14; 2022, p. 29).

Las preguntas planteadas justifican la remision al Libro Z con
el conocido analisis en torno a los modos de hablar de la ovoia para
enfatizar en diversos momentos la importancia del Aéyewv. Podemos
decir que, en esta primera aproximacion heideggeriana a Aristoteles,
de forma documentada por la tradicién, se roza ya el problema de la
onto-teologia y se decanta por la cuestion del Aéyewv pensado ahi como
“sentido del ser”. Baste sefialar esto para dejar abierto el camino que
tomaran los cursos posteriores sobre Aristoteles y especialmente para
entender por qué el proyecto en torno a una posible “Introduccion a
Aristoteles” se convirtio en el proyecto de su “Logica”. ?

® Como ya podemos documentar actualmente, a partir de 1923, con

su ultimo curso en Friburgo y antes de iniciar sus actividades académicas
en Marburgo, Heidegger inicia el proyecto de trabajo sobre su “légica”. A lo
largo de una década realizara diversos intentos expositivos plasmados en sus
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VI. Conclusion

A pesar de la amplitud en torno a las publicaciones sobre la obra de
Heidegger y en torno a su lectura de Aristoteles, todavia quedan sendas
por andar. A lo largo de lo aqui expuesto hemos propuesto la via de la
onto-teologia, es decir, aquella que parte de un proyecto sobre Aristoteles
y se convierte en una investigacion en torno a la logica para que, en el
marco de su radical critica a la metafisica en su caracter onto-teoldgico,
llegue a proponer la “conmocion de la logica” en una interpretacion del
lenguaje que cuestiona el caracter apofantico del Aéyoc mismo. Lo que
aqui hemos sefialado sirve solo como preambulo para comprender tal
via.

Asimismo, si revisamos las lecturas que Heidegger llevo a cabo en
torno a Aristdteles, encontramos fundamentalmente dos aspectos: uno
ligado a la tematica y que versa principalmente sobre la apropiacién
realizada por Heidegger en torno a la filosofia practica del Estagirita,
y el otro ligado al periodo de tematizacion de Aristoteles en Marburgo.
El periodo de acercamiento a Aristoteles en Friburgo habia sido
ensombrecido por la apropiacion de la fenomenologia husserliana
y las reflexiones tematicas en torno al acceso a la vida factica. Con la
documentacion actual podemos ver que, efectivamente, el interés de
Heidegger por preguntas ontoldgicas en Aristoteles ocupa un lugar
determinante ya desde su primer periodo docente en Friburgo (1919-
1923).

Como hemos visto, Heidegger insertara en su trabajo realizado
semestre a semestre una interpretacion del ser de lo ente; posteriormente,
en una revision histérica de la filosofia enfatizara su olvido. Esto
conducira a un alejamiento de la problematica enfaticamente
aristotélica para englobar tal perspectiva en una dimensién de caracter
histérico y posteriormente epocal que se consolidara como la conocida
“constitucion onto-teoldgica” de la metafisica. Lo que hemos intentado
en esta exposicion ha sido destacar simplemente algunos elementos de
la procedencia de tal cuestién, aunque el despliegue de esta devenga
en la tematizacion del Aéyog y del Aéyewv, abordados en las lecciones
subsiguientes.

diferentes cursos y seminarios, hasta concluir en 1934 con la exigencia de una
“conmocion de la logica” (Heidegger, GA 38 A, p. 8).
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El presente articulo ha permitido interpretar la procedencia de la
esencia onto-teoldgica de la metafisica a partir de un acercamiento al
primerlugar documentado en donde Heidegger advierte la problematica.
Las vias y cuestiones abiertas aqui no seran otras que las que el propio
Heidegger perseguira a lo largo de su vasta obra. Quizas el objetivo al
final consista solamente en comprobar si Heidegger acierta en aquello
que senala en su curso de verano de 1926 cuando remite nuevamente a
la onto-teologia y concluye que “Aristételes aqui no se ha equivocado,
sino que debia llevar la filosofia hasta este limite” (Heidegger, GA 22, p.
206; 2014, p. 243).
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Abstract

This article proposes, as an interpretative key to understand
Machiavelli’s political philosophy, a synthesis between the pri-
macy of fear identified by Leo Strauss, on the one hand, and, on
the other hand, following Claude Lefort, the priority of political
conflict caused by humors. Having discussed the difficulties and
the scope of the attempt to articulate Strauss’ and Lefort’s inter-
pretations of Machiavelli, and having shown how the primacy
of fear allows to articulate the internal tensions of the theory of
humors, the combination of both is applied to the paradigmatic
speech of Istorie fiorentine I1I 13, on the ciompi revolt.

Keywords: Machiavelli; fear; humors; ciompi; Strauss; Lefort.

Resumen

En este articulo se propone, como clave de lectura para
entender la filosofia politica de Maquiavelo, una sintesis,
por una parte, entre la primacia del miedo identificada por
Leo Strauss y, por otra parte, siguiendo a Claude Lefort, la
prioridad del conflicto politico causada por los humores. Se
discuten las dificultades y el alcance del intento de articular
las interpretaciones de Strauss y Lefort sobre Maquiavelo. Una
vez mostrada la manera en que la primacia del miedo permite
articular las tensiones internas de la teoria de los humores, se
aplica la combinacion de ambas en el paradigmatico discurso de
Istorie fiorentine 111 13, sobre la revuelta de los ciompi.

Palabras  claves: Maquiavelo; miedo; humores; ciompi;
Strauss; Lefort.
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1. Introduccion

La obra de Nicolas Maquiavelo ha sido interpretada de multiples
formas a lo largo de la historia, especialmente durante el altimo siglo. Si
bien existe una tendencia hacia una lectura republicana del florentino,
hay otras posibilidades que han sido exploradas por autores como Leo
Strauss y Claude Lefort. Este trabajo se sittia, justamente, en continuidad
conlaslecturas maquiavelianas de estos dos grandes fildsofos, intentando
rescatar dos ideas que son centrales en ellos: la primacia del miedo,
segun Strauss, y la prioridad del conflicto producido por los humores,
segin Lefort. Por supuesto, la capacidad de compatibilizar ambas
lecturas de la obra de Maquiavelo es limitada, pues existen diferencias
significativas entre Strauss y Lefort. Si bien tenemos en consideracion
estas dificultades, aqui presentamos un aspecto fundamental en el que
las interpretaciones de ambos se iluminan mutuamente y, a partir de €,
analizamos un pasaje clave de las Istorie fiorentine (IF): el discurso en IF
III 13, sobre la revuelta de los ciompi.

Este trabajo asume que es correcto considerar la teoria de los humores
como un aspecto fundamental y transversal en la obra de Maquiavelo,
en que el conflicto politico surge ante todo por aquello que Lefort (2012,
p- 212) llama “el desgarramiento de la sociedad” entre los grandi y el
pueblo por causa de sus diferentes humores. Ademas, creemos que
esos humores —y sus diferentes definiciones, a veces aparentemente
contradictorias— pueden ser explicados a partir del miedo como eje
principal y articulador. Es asi como la nocion de la primacia del terror
o del miedo —acufiada por Strauss (1964, pp. 199-200)— permite
entender los humores en sus diferentes definiciones, complementando
la interpretacion lefortiana.

Nuestra investigacion tiene por objetivo mostrar el papel del miedo
y la teoria de los humores en la rebelion de los ciompi descrita en Istorie
fiorentine, II1 13." Asi, buscaremos aplicar este esquema tedrico —en que
el miedo funciona como eje articulador de la teoria de los humores— a

1 Todas las citas en italiano estdn tomadas de las obras completas de

Maquiavelo (2018). Las referencias se haran al libro y capitulo de cada obra
de Maquiavelo. Respecto a las citas en espafiol, las de EI principe y los Discorsi
corresponden a Maquiavelo (2011), mientras que la traduccién de las Istorie
fiorentine corresponde a Maquiavelo (2009).
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un capitulo que Leo Strauss considera paradigmatico dentro de la obra
maquiaveliana (cfr. Strauss, 1964, p. 152). A la vez, este trabajo servira
para ejemplificar como la sintesis entre la primacia del miedo —desde
la lectura straussiana— y la prioridad del conflicto causado por los
humores —propia de Lefort— permiten articular una interpretacion de
Magquiavelo.

Para lograr este objetivo, primero consideraremos el problema
que supone sintetizar las interpretaciones de Strauss y Lefort. A
continuacion, explicaremos en qué consiste la lectura maquiaveliana
que llamaremos straussiana-lefortiana. En tercer lugar, analizaremos el
estatus del libro I1I de las Istorie fiorentine y su relacion con otros pasajes
fundamentales para la teoria de los humores, como son E! principe (P)
IX y los Discorsi (D) I 4-5. Finalmente, revisaremos en detalle el pasaje
de IF III 13, aplicandole la lectura maquiaveliana propuesta, en la que
el miedo tiene el papel fundamental y explicativo sobre la teoria de los
humores y las acciones politicas —es decir, el conflicto— que de ellos se
derivan.

2. Tensiones y limites de la sintesis straussiana-lefortiana

La interpretacion de la obra de Maquiavelo que proponemos no es
exhaustiva y es compatible con otras formas de comprender al autor
de El principe. Nuestra lectura, basada en una sintesis entre Leo Strauss
y Claude Lefort, solamente quiere sefialar un aspecto concreto —pero
central — de la filosofia politica maquiaveliana. Esto no significa que
esta interpretacion sea insignificante, pues esta orientada hacia lo que
considera el caracter fundamental de toda la obra del florentino. En
otras palabras, creemos que Strauss y Lefort logran captar el nticleo de
la filosofia politica de Maquiavelo a través de la primacia del miedo y
del conflicto causado por los humores, respectivamente. Sin embargo,
antes de desarrollar los aspectos que queremos rescatar en las lecturas
de Strauss y Lefort, debemos detenernos en algunos problemas que
pueden surgir de la sintesis que proponemos.

En primer lugar, es importante sefialar que el punto de partida de las
interpretaciones de Strauss y Lefort sobre Maquiavelo es un diagnostico
comun a ambos fildsofos, que consiste en el caracter enigmatico de la
obra maquiaveliana (cfr. Ménissier, 2017, p. 5; Manent, 1973, p. 324;
Lefort, 2007, p. 235). Sin embargo, la respuesta hermenéutica que cada
uno ensayara para descifrar el mensaje enigmatico que contienen
los textos del florentino serd diferente. En el caso de Leo Strauss, su
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interpretacion se basa en una lectura esotérica de Maquiavelo, que
consiste —en términos generales— en el arte de leer entre lineas para
poder encontrar las ensenanzas ocultas del secretario florentino (cfr.
Strauss, 1988, pp. 22-26; 1964, pp. 34-35; Mansfield, 1996, pp. 219-222).
En cambio, la hermenéutica lefortiana consiste en considerar la obra de
Magquiavelo en conjunto con las interpretaciones que sobre ella se han
ido realizando a lo largo de la historia, lo que explica la extensa revisién
de “interpretaciones ejemplares” presentada por Lefort al principio
de su libro, incluyendo dentro de ellas la del profesor de Chicago (cfr.
Manent, 1973, p. 324). Esta hermenéutica esta lejos de la lectura esotérica
de Strauss, que atiende casi exclusivamente a la bibliografia primaria.
La segunda gran diferencia entre ambos autores consiste en el juicio
que realizan respecto al contenido general de la obra maquiaveliana.
En este sentido, la principal critica que Lefort le realiza a Strauss
consiste en que su lectura estaria excesivamente marcada por condenar
a Maquiavelo como un maestro del mal (Lefort, 1986, p. 260) que no
valora la verdad y acude a la mentira (Lefort, 1986, p. 265; Hilb, 2013, p.
72; Manent, 1973, p. 325), cayendo asi en una aproximacion condenatoria
del florentino. Ademas, el francés considera que la lectura straussiana es
demasiado religiosa (Lefort, 2010, pp. 125-127). En cambio, Lefort busca
privilegiar una lectura politica de Maquiavelo, intentando evitar un
juicio normativo (cfr. Sirczuck, 2015, p. 112) y valorando al florentino
como un filésofo del conflicto (cfr. Ferras, 2019, p. 64). Un Maquiavelo
fundamentalmente politico y con menor referencia al problema
religioso es también la propuesta de Sheldon Wolin, quien define la
obra maquiaveliana como “teoria politica pura” justamente por eso
(Wolin, 2012, p. 238). Manent, en cambio, presenta una interpretacion
mas cercana a Strauss, destacando el aspecto religioso de Maquiavelo en
relacion con el problema teoldgico-politico y, también, la importancia
del mal y del miedo en la obra del florentino (Manent, 1990, pp. 50-53).
En realidad, la critica de Lefort esta —al menos en parte—
justificada, y su propuesta de destacar lo politico de Maquiavelo nos
parece adecuada. Sin embargo, el francés no tiene ningtn problema en
resaltar la riqueza de la lectura straussiana (cfr. Manent, 1973, p. 325;
Hilb, 2013, p. 73). De hecho, el libro de Strauss sobre Maquiavelo aborda
muchisimos aspectos —e incluso detalles— del corpus maquiaveliano,
incluyendo varios temas estrictamente politicos. No es en vano que
el profesor de Chicago sea uno de los principales impulsores de la
recuperacion de la filosofia politica y de la figura de Maquiavelo como
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filosofo politico. En otras palabras, si bien la interpretacion straussiana
resalta lo religioso (cfr. McShea, 1963, pp. 782-797), para él Maquiavelo
es ante todo un filésofo politico y no un tedlogo (Strauss, 1987, p. 317).
En el fondo, tanto Strauss como Lefort quieren realzar la filosofia politica
como un ambito del saber valioso y diferente del resto de la filosofia y
—al mismo tiempo— de otras formas de conocimiento politico (Strauss,
2014, pp. 79-82).

Lalectura lefortiana, ademas, esta fuertemente influida por Merleau-
Ponty y se instala en contraposicion al movimiento antimaquiaveliano,
que incluye —por ejemplo— a Strauss y Manent (cfr. Ménissier, 2017,
p- 7; Manent, 1990). De hecho, el propio Lefort acusa a Strauss de ser
antimaquiaveliano (Lefort, 1986, p. 262). Tanto Lefort como Merleau-
Ponty proponen una interpretacion mas politica de Maquiavelo que
le otorga la primacia al conflicto. Como hemos dicho, si bien Lefort
considera que su lectura politica es diferente a la teoldgica de Strauss,
en realidad el profesor de Chicago también rescata muchos aspectos
estrictamente politico-filoséficos del florentino. Resulta innegable que
Lefort valora positivamente la lectura straussiana (Lefort, 1986, p. 259;
2007, p. 236; Hilb, 2013, p. 73) y que recurre a sus comentarios dentro
de su propia interpretacion del florentino (cfr. Manent, 1973, p. 325;
Bataillon, 2013, p. 102; Hilb, 2013, p. 71). Si bien el francés no utiliza la
lectura esotérica para comprender a Maquiavelo, esto no impide que
ambos terminen destacando ciertos aspectos de la obra del florentino
que son compatibles.

Finalmente, si bien Strauss y Lefort no leen del mismo modo a
Magquiavelo, consideramos que algunas de sus conclusiones mas
importantes nos permitiran articular una interpretacion politico-
filosofica de este altimo. Esta lectura buscara articular la primacia del
conflicto causado por los humores que desgarran a la ciudad —el aporte
lefortiano— con la primacia del terror —o del miedo— identificada por
Strauss. La sintesis propuesta permitira, ademas, ensayar una respuesta
a las tensiones internas de la teoria de los humores, causadas por las
diferentes definiciones que Maquiavelo presenta de cada humor.

3. La primacia del miedo ante la teoria de los humores

Como hemos adelantado, nuestra propuesta consiste en sintetizar
un concepto que Strauss considera importante —la primacia del terror
o del miedo— con el que Lefort propone como el fundamental: el
conflicto causado por los humores que producen un desgarramiento
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radical de la ciudad o cuerpo politico. Esto significa que nuestra sintesis
straussiana-lefortiana posee ciertos limites: no pretende explicar toda
la obra de Maquiavelo ni armonizar completamente las lecturas de
ambos filésofos. No obstante, esto no le quita valor, pues el punto
de encuentro de la sintesis presentada se dirige a un aspecto esencial
del corpus maquiaveliano. Esta propuesta es pertinente e importante
porque solamente desde una adecuada interpretacion de los humores
y el conflicto que ellos generan sera posible hacer una lectura politica
de Maquiavelo, pues su teoria de los humores es esencial y esta en el
fondo de todo el escenario politico que el florentino describe en sus
obras. Como veremos, esos humores —y sus tensiones internas—
pueden ser explicados desde la primacia del miedo. Por esto, reunir las
lecturas de Strauss y Lefort en este tema es un aporte para los estudios
magquiavelianos.

Dentro de su magna obra dedicada al florentino, Lefort (1986)
destaca constantemente el papel de los dos principales humores —de
los grandes y del pueblo— tanto en la configuracion politica y social de
la ciudad como en el conflicto inevitable que surge dentro de ella.? Lefort
considera que la teoria de los humores identifica un “desgarramiento”
de la ciudad que es absoluto e irremediable: “su comunidad se asienta
sobre un desgarramiento, [...] una clase tan so6lo existe por la carencia
que la constituye frente a la otra” (Lefort, 2010, p. 212). Es a partir de
esta ciudad desgarrada —que produciria la divisién originaria de la
ciudad (cfr. Sirczuck, 2015, pp. 113-114)— que se explicaria el conflicto
constante e inevitable entre los dos grupos en cuestion, pues los grandes
buscan dominar y el pueblo intenta evitar esa dominacion. Esta seria la
“nueva ontologia” maquiaveliana identificada por el francés, en que el
conflicto tiene la prioridad (cfr. Ferras, 2019, p. 57). En este sentido, Lefort
seria parte de un grupo de filésofos franceses —incluyendo también a
Althusser— que habrian propuesto una lectura “conflictualista” de
Magquiavelo (cfr. Di Pierro, 2019, pp. 75-76). De la misma manera, Audier
(2005, pp. 35-154) también considera que para Maquiavelo el conflicto
se encuentra en el corazon de la politica. Si bien existen muchos otros
autores que han destacado el conflicto en Maquiavelo, Lefort seria quien
lo habria hecho con mayor énfasis y prioridad (cfr. Leibovici, 2002, p.
648).

2 Como sabemos, el uso del término umori remite al lenguaje médico

clasico de autores como Hipdcrates y Galeno (cfr. Vegetti, 1983; Pasquino, 2007).
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Lefort tiene, por lo tanto, como punto de partida esencial para
comprender el resto de la obra de Maquiavelo el conflicto de clases
causado por los humores (Lefort, 2010, p. 249). Esta interpretacion, segtin
la cual los humores tienen prioridad por sobre otros aspectos tipicos de
la filosofia politica —como los tipos de regimenes—, es respaldada por
otros autores, como Mansfield (1996, p. 24) y Parel (1992, p. 107). Sin
embargo, en su trabajo sobre la obra maquiaveliana, Lefort no explica
por qué el florentino utiliza diferentes definiciones de cada uno de los
humores, las cuales a veces son incluso contradictorias entre ellas, como
explica —entre otros— Miguel Saralegui.’ Justamente esa tension entre
las diferentes formas de presentar los humores sera un motivo para
intentar buscar un principio explicativo que abarque a toda la teoria de
los humores. Esto es lo que encontraremos en la primacia del miedo que
Strauss identifica en Maquiavelo.

La lectura straussiana de la obra maquiaveliana —que encontramos
en su gran obra Thoughts on Machiavelli— posee una riqueza
inconmensurable. Si bien existen muchas discusiones respecto al
método de interpretacion utilizado por el profesor de Chicago —esto es,
la lectura esotérica (Strauss, 1988), en contraposicion, por ejemplo, con
el contextualismo (cfr. Skinner, 1998 y 2002)—, el texto de Strauss logra
captar algunos de los conceptos mas relevantes de la filosofia politica
del florentino. En particular, existe una idea que Strauss expresa en su
obra y que no siempre ha sido suficientemente resaltada: la primacia del
miedo, también llamada primacia del terror, como aspecto fundamental
para comprender a Maquiavelo (Strauss, 1964, pp. 187, 199-200, 259,
264 y 302). Por supuesto, Strauss no es el tinico que ha notado el papel
central del miedo en Maquiavelo (cfr. Mansfield, 1979; Robin, 2004, p.
39; Boucheron, 2020), pero es quien mejor lo ha articulado dentro de un
estudio completo de la obra del florentino.

En su teoria de la primacia del terror, el estadounidense considera
que el miedo es la pasién preponderante en la politica maquiaveliana
(Strauss, 1964, p. 264). Esto se veria reflejado, por ejemplo, en la famosa
cita del capitulo XVII de El principe, en que Maquiavelo considera que
es mejor ser temido que ser amado. Afirmaciones como esta son las que
llevaron al profesor de Chicago a calificar al florentino como un “maestro
del mal” (Strauss, 1964, p. 9). Solamente desde la importancia central del

®  Cfr el comentario de Miguel Saralegui a D I 5, en Maquiavelo (2011, p.

271, nota al pie 43).
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terror es que podria explicarse el papel tan relevante que desempefia
—en Maquiavelo— el uso de la violencia y la crueldad (cfr. Zuckert,
2017, pp. 208-209; Winter, 2018; Arum, 2020, pp. 7-8). De hecho, Strauss
utiliza una formulacion con ecos biblicos para presentar esta primacia:
“En el principio fue el terror. En el principio los hombres fueron buenos,
es decir, dispuestos a obedecer, porque tenian miedo y se les asustaba
facilmente. La primacia del Amor debe ser reemplazada por la primacia
del Terror” (Strauss, 1964, p. 200). Por lo tanto, pese a que la primacia
del terror aparece mencionada explicitamente pocas veces en la obra
straussiana (Strauss, 1964, pp. 199-200, 259 y 264), esta seria el principio
explicativo de todo, incluidos tanto el conflicto como el orden, tanto
la crueldad como la obediencia, mencionados por Maquiavelo en sus
escritos. Por ultimo, debemos destacar que esta postura maquiaveliana
lo distingue de los filésofos politicos anteriores a €l (cfr. Strauss, 1987, p.
297)y, ademas, le hace romper con la tradicion florentina que le antecede
(cfr. Saralegui, 2007, p. 207-208).

Por nuestra parte, creemos que es posible articular la primacia del
miedo —identificada por Strauss— con el desgarramiento constitutivo
de la ciudad producido por los humores, segtn la lectura lefortiana (cfr.
Quer, 2022, pp. 65-75). Esta interpretacion straussiana-lefortiana consiste,
por lo tanto, en: (i) aceptar que la teoria de los humores atraviesa toda
la filosofia politica de Maquiavelo, pues es la configuracion esencial
de todo cuerpo politico —como dice el florentino, los dos humores se
encuentran en toda ciudad—, y (ii) reconocer la primacia del miedo
como pasion fundamental que permite, entre otras cosas, explicar
las diferentes formulaciones de los humores. Al momento de aplicar
esta lectura straussiana-lefortiana —que también podriamos llamar
“interpretacion centrada en el binomio paura-umori” — a la revuelta de
los ciompi, quedara mas clara la relacién entre el miedo y la teoria de los
humores. Sin embargo, primero explicaremos brevemente esta relacion.

Sabemos que los humores se encuentran en toda ciudad (cfr. D 14
y D I5), que son fundamentalmente dos —el humor de los grandes y el
humor del pueblo— (cfr. PIX; D15), y que su formulacién mas famosa es
aquella de P IX, donde el humor de los grandes consiste en que “desean
dominar y oprimir al pueblo” y el humor del pueblo en que “desea que
los notables no le dominen ni le opriman”. Sin embargo, la definicion de
cada humor parece invertirse en D I 5, donde el humor de los grandes
consiste en que “aspiran a conservar los honores adquiridos” y “temen
perder lo adquirido”, mientras que el humor popular aparece como el
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propio de quienes “desean conquistar lo que no tienen” y como aquello
que “desean adquirir”. En ambos casos, es posible advertir el deseo de
adquirir seguridad, de tener una vida segura (cfr. D 12, I 45).

Los humores serian, por lo tanto, antes que todo un deseo de vivir
seguro y de no perder esa seguridad. Este deseo estaria fundado en
una realidad ineludible: la vulnerabilidad humana, el hecho de que
todos pueden perder la vida, incluso los mas poderosos (cf. D III 6).
Esta condicion de fragilidad y vulnerabilidad provocaria la reacciéon
fundamental y connatural de toda persona, es decir, el miedo (Strauss,
1964: 200). Asi, en el fondo de toda la experiencia del ser humano se
encontraria el miedo, y seria esa pasioén la que moveria a todos los
miembros de cualquier cuerpo politico a adquirir y querer mantener lo
adquirido. De esta manera, los grandes intentaran adquirir siempre mas
(cf. P IX) y mantener lo adquirido (cf. D I 5), mientras que el pueblo
intentara no ser aplastado (cf. P IX) y adquirir aquello que no tiene (cf.
D I5). Este seria el esquema basico de la relacion paura-umori en la obra
de Maquiavelo que permitiria explicar la tension interna de su teoria
de los humores a partir de la primacia del miedo como pasién politica
fundamental (cfr. Quer, 2022).

4. La teoria de los humores en IF, III

Antes de aplicar al discurso de la rebelién de los ciompi (IF III 13)
la lectura propuesta, es necesario entender en qué consiste la obra en
cuestién —las Istorie fiorentine—, especialmente su libro III y la relacion
que este tiene con la teoria de los humores. Las Istorie fiorentine (traducidas
como Historias florentinas o Historias de Florencia) es la principal obra
dentro de los escritos histéricos de Maquiavelo.* Fue escrita entre 1520
y 1525 por encargo de Giulio de’” Medici —posteriormente el Papa
Clemente VII—, que le comisiond una historia de la ciudad de Florencia
(cfr. Varotti, 2014b; Rubinstein, 1989, pp. 695-696). Sin embargo, y pese
a que el texto posee valor historiografico (cfr. Cabrini, 2010, pp. 128-129;
Marchesi, 2017, pp. 105-122; Rubinstein, 1989, pp. 699-701), es posible

4 La clasificacién mas comun de las obras de Magquiavelo divide sus

textos en: (i) scritti politici (escritos politicos), (ii) scritti storici (escritos histéricos),
(iii) teatro e scrifti litterari (teatro y escritos literarios), y (iv) lettere (cartas o
correspondencia). Esta es la clasificacion utilizada, por ejemplo, en la edicién de
las obras completas de Maquiavelo editada por Mario Martelli (primera edicion
en 1971, edicion revisada en 2018).
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considerar que el florentino incluye su propia filosofia politica dentro
del escrito.

En este sentido, si hacemos una lectura esotérica del texto, podemos
entender que algunos pasajes nos dejan lecciones e interpretaciones
propias de Maquiavelo sin haber ocurrido ese evento necesariamente de
esta manera. El mejor ejemplo de esto es, justamente, el discurso presente
en IF III 13, que analizaremos en este trabajo. No existe evidencia de que
ese discurso haya existido y, mas bien, todo parece indicar que se trata
de un discurso inventado que busca presentar la mirada de Maquiavelo
sobre la revuelta de los ciompi a partir de su propia filosofia (cfr. Bock,
1990, p. 187; Cabrini, 2010, p. 137; Winter, 2012, p. 737; Varotti, 2014a).
Incluso se ha postulado que el discurso anénimo de IF III 13, seria
prototipico del nuevo principe maquiaveliano, a semejanza de Castruccio
Castracani y Agatocles (cfr. Fontana, 2019, p. 393; Kimlee, 2018, pp. 14-
15).5 Por ultimo, resulta evidente que el discurso se encuentra lleno de
argumentos y conceptos propiamente maquiavelianos (Cadoni, 2014).

Esta lectura de las Istorie fiorentine es muy importante para
comprender el pasaje de IF III 13, pues este solamente se entiende si
atendemos primero al inicio del libro III (IF III 1), que funciona como
prologo para todo ese libro.® Como veremos a continuacion, el florentino
sita este capitulo en directa relacion con los otros grandes pasajes sobre
los humores (es decir, P IX y D I 4-5). Esto parece indicar que IF III debe
ser leido en continuidad con las otras afirmaciones sobre la teoria de los
humores.” Si nos dirigimos al texto, vemos que Maquiavelo comienza
diciendo:

Las graves y logicas rivalidades que hay entre las gentes
del pueblo [gli uomini popolari] y los nobles [i nobili],
nacidas del hecho de que éstos quieren mandar [volere

> Existen otros autores que consideran que el discurso de IF III 13 no serfa

representativo de Maquiavelo e, incluso, tendria un sentido satirico. Se puede
ver una recopilaciéon de esa interpretacion en Winter (2012, pp. 743-745). Esta
posturano nos resulta convincente y consideramos, siguiendo a Winter y Varotti,
que el discurso de IF III 13 contiene varios de los temas clasicos de Maquiavelo,
como la prioridad del conflicto sobre la armonia o paz (Winter, 2012, p. 747) y la
violencia como un componente necesario del quehacer politico (Varotti, 2014a).

6 Para un estudio completo del libro III de IF, cfr. Cabrini (1990).

7 Existen, por supuesto, diferencias y similitudes entre el conflicto
presentado en D y en IF, las cuales son exploradas por Bock (1990, p. 201).
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questi comandare] y aquéllos no quieren obedecer [quelli
non ubbidire], son la causa de todos los males que surgen
en las ciudades [tutti i mali che nascano nelle citta]; ya que
todas las demas cosas [tutte le altre cose] que perturban
la paz de las republicas [republiche] se nutren de esta
diversidad de sentimientos [umori] (IF III 1).8

Este primer parrafo resulta fundamental, pues su similitud con las
formulaciones utilizadas en P IX y D I 4 es de tal magnitud que tiene la
apariencia de una cita de alguna de esas obras. En este pequefio extracto
observamos: (i) la division entre nobles y pueblo; (ii) el deseo de mandar
de los nobles, similar a la definicién del humor de los grandes en P IX;
(iii) el deseo del pueblo de no obedecer, parecido al humor popular en P
IX; (iv) que estas dos inclinaciones efectivamente son llamadas humores
(umori) por Maquiavelo; (v) que estos humores se encuentran en todas
las ciudades, y (vi) que los humores son la causa de todos los males
dentro de la ciudad, es decir, del conflicto, la muerte y la divisién. Todas
estas lecciones bien podrian obtenerse de los pasajes mas clasicos sobre
la teoria de los humores, que hemos citado anteriormente (cfr. Winter,
2012, p. 747). De hecho, en la entrada de Borrelli (2014) sobre la voz
“umori” en la Enciclopedia machiavelliana se incluye a IF III 1 como uno de
los pasajes clasicos en el uso de ese concepto por parte de Maquiavelo.

Magquiavelo refuerza el contenido de estas primeras afirmaciones con
su aplicacion historica. Segun é€l, seria posible entender las similitudes y
diferencias entre Roma y Florencia a partir de los humores y la forma en
que cada ciudad los ha manejado (cfr. Bock, 1990, pp. 188-192; Cabrini,
2010, p. 135). Dice el florentino que todos los males y cosas que perturban
a una ciudad —que, como afirma, nacen de los humores— serian la
causa de la desunion en Roma (“tenne disunita Roma”) y también de la
division en Florencia (“ha tenuto diviso Firenze”) (IF III 1). Es decir, los
humores estan presentes en ambos ejemplos histéricos y producen un
primer resultado comun: la fractura del cuerpo politico. Esto reafirmaria
la lectura lefortiana respecto al desgarramiento de la ciudad por causa
de los humores (Lefort, 2010, p. 212). Sin embargo, esta situacion inicial

8  Utilizamos aqui la traduccién de Félix Fernandez Murga (citada como

Magquiavelo, 2009). Los términos en italiano son para resaltar algunos conceptos
importantes.
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produjo, también, ciertos efectos diferentes (diversi effetti partorissero) en
el caso de Roma y de Florencia, pues:

[...] las rivalidades que hubo al principio en Roma
entre el pueblo y los nobles [intra il popolo e i nobili]
acabaron en meras discusiones [disputando], mientras
que en Florencia acabaron en peleas [combattendo]; las
de Roma terminaban con una ley; las de Florencia con
el destierro y con la muerte de muchos ciudadanos; las
de Roma acrecentaron el valor militar; las de Florencia
lo apagaron totalmente; las de Roma llevaron a aquella
ciudad, de una igualdad entre sus ciudadanos, a una
gran desigualdad; las de Florencia la han llevado de la
desigualdad a una increible igualdad (IF IIT 1).

Estas diferencias tienen, para Maquiavelo, una explicacion clara:
“Esta diversidad de resultados es natural que provenga de los diversos
fines [dai diversi fini] que estos dos pueblos se han propuesto” (IF III 1). El
florentino afirma que el pueblo de Roma deseaba gozar de los honores
supremos junto con los nobles (“godere i supremi onori insieme con i
nobili desiderava”), mientras que el pueblo de Florencia buscaba estar
solo en el gobierno, sin la participacién de los nobles (“essere solo nel
governo, sanza che i nobili ne participassero”). A Maquiavelo la actitud
del pueblo romano le parece mas razonable y soportable, pues no
buscan excluir a la nobleza, sino gobernar juntos, mientras que el pueblo
florentino deseaba todo el poder, lo que resultaba inadmisible para sus
nobles y provocaba naturalmente una resistencia mayor por parte de
estos: “la nobilita con maggiori forze alle sue difese si preparava”.

Este analisis de IF III 1 nos permite conectar nuevamente el libro
III de las Istorie fiorentine con la primera parte de los Discorsi, donde
Magquiavelo desarrolla con mayor extension su teoria de los humores y
la enmarca constantemente en la comparacion entre Roma y Florencia.
De hecho, los primeros capitulos del libro I de los Discorsi estan llenos
de referencias a las instituciones romanas, muchas veces acompanados
de frases como la siguiente: “De haber [tenido] Florencia un tribunal en
estas condiciones...” (D 17). En suma, todo el desarrollo de los primeros
capitulos de los Discorsi esta enmarcado en la comparacion entre Roma
y Florencia, que es justamente lo que encontramos en IF III 1.

La Enciclopedia machiavelliana, en su entrada sobre las Istorie fiorentine
—a cargo de Carlo Varotti—, afirma que cada libro de IF tiene una
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especie de prélogo en su primer capitulo. Estos prélogos servirian para
marcar el tono de cada uno de los libros. En cuanto a IF 111, la Enciclopedia
nos informa que este libro comienza aludiendo claramente al conflicto
entre la nobleza y la plebe, vinculado a la teoria de los humores (Varotti,
2014b). Este tema, afirma a continuacion la Enciclopedia, es el mismo
que se trata en pasajes notables de los tratados mayores (El principe y
los Discorsi), especialmente en D 1 2 y P IX, pero que aqui es utilizado
como clave interpretativa histdrica de las luchas sociales florentinas
(“chiave interpretativa storica delle lote sociale fiorentine”) (Varotti,
2014b). Es decir, Maquiavelo estaria utilizando un aspecto fundamental
de su filosofia politica —la teoria de los humores— como herramienta
hermenéutica para los conflictos ocurridos en la historia de su querida
Florencia. Por supuesto, esta afirmacion de la Enciclopedia machiavelliana
esta fuertemente documentada y hace referencia al andlisis de otros
expertos maquiavelianos, como Gilbert (1977), Rubinstein (1987), Inglese
(1989) y Martelli (1992).

Si admitimos que el primer capitulo de IF III sirve como prologo
para todo el libro III de la obra y que, ademas, marca el tono en que
se debe entender su contenido, entonces nos parece que es adecuado
utilizar la teoria de los humores para comprender la rebelién ciompi
descrita en IF III 13. Asimismo, si nuestra propuesta de que el miedo es
el eje fundamental para entender la teoria de los humores es aceptable,
entonces es posible realizar una lectura desde el binomio paura-umori en
el pasaje de IF III 13. En otras palabras, estaremos leyendo el texto segun
la forma en que Maquiavelo mismo lo habria escrito, esto es, sin un
propdsito estrictamente historiografico, sino que plasmando su propia
filosofia politica en él. Es decir, si Maquiavelo escribe el libro III de las
Istorie fiorentine utilizando la teoria de los humores como su herramienta
interpretativa del conflicto politico, entonces nosotros debemos leer este
texto a la luz de la teoria de los humores y, segiin nuestra propuesta
hermenéutica, con el miedo como pasion fundamental y explicativa de
esa teoria.

5. El miedo y los humores en IF III 13

Una vez que nos hemos situado en la lectura del libro III de las Istorie
fiorentine, podemos ahora aproximarnos al pasaje de la revuelta de los
ciompi descrita en IF III 13 con el binomio paura-umori como clave de
lectura. Es importante destacar que Maquiavelo no usa la palabra ciompi
para referirse a los rebeldes, lo que podria suponer una valoraciéon de
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ellos y su actuar, pues el uso del término ciompi en realidad es una forma
peyorativa de referirse a los trabajadores no calificados de la industria
de la lana en Florencia (cfr. Varotti, 2014a; Beggioni y Leclerc, 2016, p.
1; Winter, 2012, p. 741). Ademas, los ciompi estarian bajo el dominio —
dentro del mercado florentino de la lana— de los grandes sindicatos
textiles, dominados por los grandi (cfr. Winter, 2012, p. 740; Zuckert,
2017, p. 301). Esto reforzaria la identificacién de los ciompi como parte
del humor que es oprimido por los grandi, especificamente como su
sector mas desfavorecido, el llamado popolo minuto (cfr. Winter, 2012,
p. 741).

Realizaremos, por lo tanto, una lectura de este capitulo a partir de la
sintesis straussiana-lefortiana que combina la primacia del miedo con el
desgarramiento esencial de la sociedad por causa de los humores. Antes
de ir al texto, conviene resaltar que Strauss se refiere directamente a este
capitulo como “el mas escandaloso o mas ‘maquiavélico’ pasaje de las
Historias florentinas” (Strauss, 1964, p. 152). Su interpretacion de este
relato es la siguiente:

La plebe florentina habia incendiado y saqueado y tenia
miedo del castigo; el cabecilla plebeyo exhortaba a su
auditorio a redoblar las maldades que habia cometido y
a multiplicar los incendios y saqueos, porque las faltas
pequenas son castigadas, mientras que las grandes
son recompensadas; no debian dejarse intimidar por
la antigua sangre de sus adversarios, puesto que [...]
por naturaleza, todos los hombres son iguales. [...]
No deben dejarse intimidar por su conciencia, porque
donde hay temor al hambre y a la prision no debe haber
ni puede haber miedo al infierno (Strauss, 1964, p. 152).

Esta lectura straussiana nos entrega una interpretaciéon muy valiosa
respecto a la rebelion de los ciompi y destaca, particularmente, la
importancia del miedo dentro de esta. Lefort (1986, pp. 772-774), por
su parte, realiza dos breves alusiones a los ciompi en el contexto de su
analisis sobre la lucha de clases y la dominacién burguesa del pueblo. Si
bien el francés no se explaya en el asunto, veremos que su diagndstico
sobre el desgarramiento de la ciudad por causa de los humores es
perfectamente aplicable al relato de IF III 13. De hecho, Rubinstein (1989,
p- 709) considera que el discurso de IF III 13 sobre el conflicto de los
ciompi es la radicalizacion extrema del conflicto de clases maquiaveliano.
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Este caracter paradigmatico del discurso de la revuelta de los ciompi es
compartido por Cabrini (2010, p. 159). Por lo tanto, una lectura detenida
y detallada de IF III 13 nos permitira captar lo mas propio del conflicto
politico maquiaveliano. Esto significa que, si efectivamente es posible
articular los humores presentes en este capitulo a partir de la primacia
del miedo, este ejercicio tendra gran validez para la teoria de los humores
en general.

Lo primero que llama la atencion del pasaje sobre la rebelién de
los ciompi es que el punto de partida es una situacion de conflicto. Esta
situaciéon se origina en lo que Maquiavelo ha descrito anteriormente
dentro del libro III y conecta directamente con el final del capitulo
anterior (IF III 12). El conflicto, evidentemente, esta dado por el choque
de los dos humores, pues enfrenta a los ciompi —es decir, un grupo de
campesinos particularmente desfavorecidos, dedicados al trabajo de la
lana— con los ciudadanos poderosos y las instituciones de poder que
ellos utilizan, particularmente la Signoria y los magistrados. A primera
vista podria parecer que en realidad el conflicto se inscribe en un eje
urbano-rural, pues en su discurso el lider de los ciompi no se refiere a
sus enemigos con los nombres de grandi o nobili. Sin embargo, esto seria
una lectura equivocada, pues Maquiavelo identifica a los ciompi como
parte de la plebe o el popolo® y, posteriormente, el discurso de su lider se
refiere a sus rivales con dos caracteristicas que son claramente propias
del grupo identificado con el humor de los grandi: son ricos y tienen
antigiiedad en la sangre, es decir, son nobles.

Un aspecto que refuerza la similitud entre el conflicto de IF III
13 y la descripcién clasica de la teoria de los humores seria la forma
en que Maquiavelo describe a los grupos enfrentados. Los ciompi son
presentados como un grupo que (i) desea evitar el castigo, (ii) quiere
adquirir aquello que no posee, (iii) se encuentra amenazado y asustado
por la fuerza de los nobles/ricos, y (iv) busca vivir con mayor libertad.
Estas cuatro caracteristicas remiten directamente al humor del pueblo,
que es descrito —en los dos principales pasajes al respecto— como
“los que desean adquirir lo que no tienen” (D I 5) y que “desea que los
notables no le dominen ni le opriman” (P IX).

9 Existe discusion sobre el uso de plebe y popolo como equivalentes o no

entre D e IF (cfr. Kimlee, 2018, p. 3; Marchesi, 2020, pp. 409-423). No podemos
detenernos en ese problema aqui, pero nos parece que existe bastante semejanza
entre ambos, al menos respecto a la teoria de los humores de Maquiavelo.
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Podemos situar, por lo tanto, el conflicto descrito en IF III 13
claramente dentro del marco de la teoria de los humores. Esto es
consistente con el analisis que hemos presentado respecto a que todo
el libro III de las Istorie fiorentine estaria marcado por la teoria de los
humores de Maquiavelo. En otras palabras, el pasaje de la rebelion
ciompi es un ejemplo preciso del desgarramiento del cuerpo politico por
causa de los humores, segtn lo describe Lefort (2010, p. 212).

Un aspecto adicional que no podemos olvidar es el cardcter movil
o intercambiable de los humores. Para Maquiavelo, los humores no son
una caracteristica fija o especifica de cierto tipo de persona, es decir, no
hay una diferencia sustancial entre los grandi y el pueblo. Esto significa
que los humores poseen un caracter contingente (Holman, 2020, p. 10).
Por lo tanto, los diferentes humores responden a los deseos propios de
las personas que se encuentran en cierta situacion: los que poseen desean
adquirir mas, mantener lo adquirido y dominar a los demas; los que no
poseen desean adquirir aquello que no tienen y escapar del dominio u
opresion de los poderosos. En este sentido, el pasaje de IF III 13 no hace
mas que reforzar esta idea, pues ahi leemos:

No os deslumbre [sbigottisca] la antigiiedad de su estirpe
[antichita del sangue] de la que blasonan ante nosotros,
porque todos los hombres [tutti gli uomini], habiendo
tenido un idéntico principio [medesimo principio], son
igualmente antiguos [ugualmente antichi], y lanaturaleza
nos ha hecho a todos de una idéntica manera. Si nos
quedaramos todos completamente desnudos, veriais
que somos iguales a ellos [simili]; que nos vistan a
nosotros con sus trajes, y a ellos con los nuestros y,
sin duda alguna, nosotros pareceremos [parranno] los
nobles [nobili] y ellos los plebeyos [ignobili]: porque son
solo la pobreza y la riqueza las que nos hacen desiguales
[ci disaguagliano].

Este fragmento revela, sin lugar a duda, que en la concepciéon
antropolégica maquiaveliana no existe una diferencia esencial entre
los nobles y el resto del pueblo. La propuesta del florentino, mas bien,
apunta a una igualdad esencial de todo ser humano (cfr. Viroli, 2010, p.
149). Las diferencias, en cambio, estaran dadas por la condicién social
en que se encuentre cada uno, fundamentalmente por su situacién
econdmica de pobreza o riqueza.
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Aunque a primera vista no lo parezca, la primacia del miedo
propuesta por Leo Strauss apunta en la misma direccion de la igualdad
esencial de todas las personas que, como acabamos de ver, propone
Magquiavelo. Esto ocurre debido a que el miedo es un factor comtn a
todas las personas, de toda condicién y en todo lugar. En resumen, si
todas las personas son iguales, una de las caracteristicas que compartiran
sera su vulnerabilidad intrinseca —incluso el mas poderoso puede ser
traicionado, como vemos en el largo capitulo D III 6, dedicado a las
conjuraciones—,'’ que provocara un deseo de seguridad necesariamente
insaciable. El miedo sera, logicamente, la pasion que brotara de la
situaciéon de vulnerabilidad y la imposibilidad de obtener la seguridad
deseada. Es decir, sera una consecuencia directa de las premisas
antropolodgicas maquiavelianas que poseen un alcance universal.

Es momento, entonces, de revisar nuevamente el capitulo de la
revuelta de los ciompi para ver si efectivamente el miedo desempena ahi
un papel importante. Lo primero que podemos afirmar es que el miedo
ciertamente esta presente en el relato; existen diferentes formulaciones
al respecto —“miedo”, “temor”, “estar asustados”— a lo largo del
capitulo. Pese a ello, una mirada rapida podria llevar a la conclusiéon
de que el miedo tiene aqui un lugar secundario, pues el texto estaria
dominado por el conflicto, los humores, la igualdad/desigualdad, la
pobreza y riqueza, el uso de las armas y otros aspectos. En realidad, el
miedo tiene en esta rebelion un papel central que permite explicar tanto
los humores ahi presentes como las terribles medidas que propone el
lider de los rebeldes.

En primer lugar, el miedo es mencionado desde el inicio del capitulo:
“A este rencor [de los plebeyos] se unia el miedo [paura] al castigo por
los incendios y robos que habian cometido, se reunieron de noche varias
veces para hablar de lo ocurrido y cambiar impresiones sobre el peligro
en que se encontraban [ne” pericoli si trovavano]” (IF III 13). Si bien el
miedo aparece primero como un afiadido, como un factor que viene a
complementar la indignacion de los plebeyos, en realidad tiene ya aqui
un papel fundamental, pues en sus reuniones los rebeldes analizaban
los peligros a los que se enfrentaban. En otras palabras, buscaban la

10 “[La posibilidad de venganza] puede tenerla cualquier hombre,

humilde o poderoso, noble o plebeyo, admitido o no en la familiaridad del
principe; porque todos pueden encontrar alguna vez ocasion de hablarle, y, por
tanto, de realizar su venganza” (D III 6).
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mejor forma de escapar a esos peligros, es decir, de adquirir seguridad,
movidos por el miedo que tenian al castigo.

Después de situarnos en este contexto, Maquiavelo pone en boca de
un lider ciompo anénimo el discurso que ira practicamente hasta el final
del capitulo. El lider de los rebeldes se enfrenta a una disyuntiva: tomar
las armas para cometer mayores males o intentar mantener la paz para
evitar un mayor castigo. Las opciones se ven resumidas en elegir entre
“una tranquila pobreza [quieta poverta]” o “una peligrosa ganancia [uno
pericoloso guadagno]”. La respuesta —no dejar las armas y buscar la forma
de asegurarse (assicurare) contra posibles castigos— estara basada en un
diagndstico previo: los ciompi tienen las armas (“le armi sono prese”) y
ya han realizado muchos dafnos (“molti mali sono fatti”). Esta situacién
posee, por lo tanto, dos aspectos importantes. En primer lugar, los
ciompi rebeldes estan armados y pueden combatir. La segunda, quizas
mas relevante atin, es que sus enemigos los odian por los dafios que
han causado y, por lo tanto, “se aprestan nuevas fuerzas contra nuestras
cabezas [nuove forze contro alle teste nostre si apparecchiano]”. Esto significa
que las vidas de los plebeyos estan bajo amenaza; el miedo a morir en
manos de sus vengadores parece aqui determinante.

A continuacidn, el lider del grupo hara explicito el deseo de los
plebeyos con una la formulacion de una doble finalidad que —como
ya hemos visto— recuerda mucho al lenguaje utilizado para describir
los humores. Plantea dos fines: “El primero es que no se nos pueda
castigar [gastigati] por lo que hemos hecho [...]; y el segundo, que
podamos en adelante vivir con mas libertad y con mas satisfaccion [pit
liberta e pini sodisfazione] que en lo pasado”. Para conseguir estos fines, la
recomendacién serd una que pasarad a la historia:

Nos conviene, por tanto, segiin mi parecer, si queremos
que se nos perdonen los anteriores desmanes, cometer
otros nuevos, redoblando los dafos [raddoppiando i mali]
y multiplicando los incendios y los saqueos [le arsioni
e le ruberie multiplicando], y apanandonos para tener
muchos mas cdmplices, porque, cuando son muchos
los que pecan, a nadie se castiga [niuno si gastiga), y a las
faltas pequenas se les impone una sancion [i falli piccoli
si puniscono], mientras que a las grandes y graves se les
da premios [i grandi e gravi si premiano] (IF III 13).
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Este consejo es, sin duda, el que mueve el comentario de Strauss
(1964, p. 152) sobre este pasaje como paradigmatico dentro de la obra
de Maquiavelo. Redoblar y multiplicar los males para escapar al castigo
parece una recomendacion propia del adjetivo “maquiavélico” y se
asemeja a otras recomendaciones del florentino que tienen un tono
similar, como: asesinar a todos los que se ha derrotado para llegar el
poder, para evitar una posible venganza (D III 4); matar incluso a los
nifios con tal de no dejar vivo a ningtin descendiente del principe anterior
destronado (P III); repetir los castigos ejemplares con cierta frecuencia
para recordar a la poblacién el miedo original (D III 1). En particular,
el consejo sobre la necesidad de recurrir al terror peridodicamente sera
uno de los principales argumentos de la primacia del miedo straussiana
(Strauss, 1964, pp. 337-338).

Si bien Maquiavelo no lo menciona explicitamente, parece que los
delitos graves no son castigados debido a que el miedo y dano que
infunden en quienes los sufren los inhibe de cualquier represalia. De
hecho, mas adelante dira que los magistrados estan desconcertados por
el miedo (sbigottiti), reforzando la propuesta de redoblar los males para
asustar y vencer al enemigo. Una vez empezada la rebelion, parece mejor
llevarla hasta sus ultimas consecuencias antes que quedar atrapado en la
via del medio, siempre tan repudiada por el florentino.

Ante semejante consejo, seria esperable que algunos tuvieran
objeciones de conciencia, especialmente dentro de un contexto cristiano.
Magquiavelo responderd, pocas lineas después, directamente a esa
posibilidad: “En cuanto a la conciencia, no debemos preocuparnos
mucho de ella porque donde anida, como anida en nosotros, el miedo
[paura] del hambre y de la carcel [della fame e delle carcere], no puede ni
debe tener cabida el miedo al infierno” (IF III 13). Esta es, en definitiva,
la respuesta fundamental de Maquiavelo. Ni la conciencia ni el miedo
al infierno —ambos propios del cristianismo— son superiores al miedo
intramundano. En ultima instancia, el miedo a la muerte (hambre) y de
perder la libertad (carcel) superan largamente a cualquier consideracién
religiosa. La politica —el ambito de la necesidad — se impone sobre la
religion, y la mayor necesidad es alcanzar la seguridad como respuesta
al miedo.

El llamado a la accion —“emplear la fuerza” — de los ciompi, por
parte del lider que les habla, tiene finalmente como meta el oprimir (“ci
possono [...] facilmente opprimere”) a los enemigos —aprovechando su
situacion de desunion y miedo (“estando como estan desunidos todavia
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los ciudadanos, [...] miedosos los magistrados”)— y obtener todo el
poder (“quedaremos enteramente duetos de la ciudad”), o al menos el
necesario para que la amenaza de nuevos males mantenga asustados a
los rivales: “tendremos suficiente fuerza para poder amenazarlos con
nuevos dafios [potergli di nuove ingiurie minacciare]”. Aqui es posible
advertir nuevamente la primacia del miedo al buscar (i) escapar al
castigo, (ii) aprovechar la situacion temerosa de los enemigos y (iii)
adquirir tal poder que permita a uno ser una amenaza constante para
el bando contrario.

Asi, el terror parece cumplir el papel de controlar los humores, pues
el miedo lograria el efecto de limitar la ambicion y el deseo de adquirir
de las personas (cfr. Mansuy, 2019, p. 532). En cierto sentido, el conflicto
logra ser apaciguado solamente mediante el recurso al miedo, similar al
utilizado en otros textos maquiavelianos para conseguir un retorno al
orden politico (cfr. Mansuy, 2016, p. 577). Ademas, el miedo seria tanto
la herramienta para liberarse de la dominacidn, es decir, para conseguir
el deseo del humor popular en cuanto a no ser oprimido, como una
pasion que mueve a los ciompi a la accion (cfr. Leibovici, 2002, p. 654). Por
su parte, Winter considera que el discurso produce una reorganizacion
politica justamente a partir de la transformacion del miedo en venganza,
odio y accion violenta (Winter, 2012, p. 750).

La exhortacién final del lider ciompo vuelve a reforzar la primacia
del miedo dentro del discurso del capitulo 13. Primero afirma: “Ahora es
el momento no solamente de librarnos de ellos, sino incluso de poneros
tan por encima de los mismos, que sean mas bien ellos los que tengan
que quejarse y dolerse de vosotros [ch'eglino abbiano pit a dolersi e temere
di voi], que no vosotros de ellos”. Por ultimo, cierra diciendo: “Muchos
de nosotros alcanzaremos honra, y todos lograremos la seguridad [e
securita a tutti]”. Queda claro, por lo tanto, que el objetivo de la rebelién
sera adquirir seguridad (cfr. Arum, 2020, p. 10) —en contraposicién a
estar en una situacion vulnerable y de temor— y que, para lograrlo,
deberan recurrir a las armas y producir miedo en sus adversarios. En
otras palabras, el miedo de los ciompi solamente puede solucionarse
(parcialmente), es decir, cambiarse por una situacion de seguridad,
en la medida que ese miedo sea transferido a sus adversarios. Esto
significaria que la opresién que han recibido los ciompi solamente podria
ser substituida por una nueva opresion (cfr. Zancarini, 2004, p. 9), pero
que no seria posible terminar con la division de la ciudad en humores,
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donde algunos desean dominar y otros no ser dominados, algunos
defender lo que poseen y otros adquirir lo que no tienen (Cadoni, 2014).

El pasaje de IF III 13 finaliza con la afirmacién de que los rebeldes
efectivamente se alzaron contra sus enemigos, movidos por el discurso
que habian escuchado. Sin embargo, como hemos afirmado antes, mas
alla de su veracidad historica, el valor de este capitulo esta en el discurso
del lider de los rebeldes. Este discurso, en realidad, es un reflejo de la
filosofia politica propia de Maquiavelo, destacando dentro de este la
primacia del miedo y la teoria de los humores. De la misma manera, ha
quedado claro que, si bien el desgarramiento del cuerpo politico operado
por los humores es el telén de fondo sobre el que ocurre cualquier
acontecimiento politico maquiaveliano, la primacia del miedo es en
realidad el principio explicativo que permite comprender las acciones
politicas de las personas, en este caso, de los ciompi rebeldes.

6. Conclusiones

Este trabajo nos ha permitido realizar dos aportes a la discusiéon
magquiaveliana. El primero consiste en presentar una lectura de
Magquiavelo que sintetiza un aspecto clave de la interpretacién
straussiana —la primacia del miedo— con el eje central del analisis
lefortiano: el conflicto de clases por causa de la teoria de los humores
que desgarra a la sociedad. Esta clave de lectura del florentino, que
tiene como nucleo el tandem paura-umori, es un aporte para entender
la obra de Maquiavelo en general, pues tanto el miedo —y el deseo de
seguridad que nace de él— como los humores —y el conflicto inevitable
que causan— constituyen el corazon de la filosofia politica del secretario
florentino. El segundo aporte de nuestra investigacion esta dado por el
uso de nuestra clave de lectura straussiana-lefortiana en el pasaje de la
revuelta delos ciompi de IFII1 13. En este caso, el resultado de aproximarse
a ese pasaje con las herramientas conceptuales de la primacia del miedo
y el desgarramiento social de los humores es doble, pues nos permite
(i) una mayor comprension del texto, y (ii) demostrar —con un ejemplo
concreto— la relacion que hemos establecido entre miedo y teoria de los
humores en Maquiavelo.

Finalmente, no podemos dejar de plantear algunas preguntas que
contintian abiertas y que merecen, por lo tanto, ser investigadas mas
extensamente. En primer lugar, es inevitable plantearse la posibilidad
de recurrir a la clave de lectura straussiana-lefortiana para comprender
otros pasajes maquiavelianos que posean una relaciéon menos evidente
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con la teoria de los humores. Ademas, para alcanzar una mayor sintesis
entre las interpretaciones del filosofo francés y el profesor de Chicago, es
necesario revisar mas aspectos de sus obras que puedan ser conflictivos
o dificiles de conciliar. En este sentido, por ejemplo, vale la pena atender
alalectura “de lucha de clases” de los humores en sentido marxista y, en
el caso de Strauss, al énfasis religioso en su estudio de Maquiavelo. Con
todo, creemos que este trabajo permite presentar una sintesis adecuada
de dos aspectos centrales en la filosofia politica del secretario florentino
y, a la vez, alcanzar una mayor comprension de un pasaje fundamental
de las Istorie fiorentine y de todo el corpus maquiaveliano.
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Abstract

The aim of this article is to analyze Spinoza’s thought from
the possible articulations that arise from the notion of mutatio.
Given the physical implications of this concept and the encoun-
ter between the simplest bodies and composite bodies, we estab-
lish three aspects that allow us to reflect on mutation, its differ-
ences with transition, and its link to conservation. First, we draw
on an analysis of the melancholic disposition and how it affects
body and mind using the example of King Saul, presented by
Spinoza in the Tractatus Theologico-Politicus (I, 3). Secondly, we
analyze mutatio through a particular case of amnesia suffered
by a certain Spanish poet (in Ethics, IV, prop. 39, schol.). Finally,
we consider mutatio in its political aspects and the problems that
arise from the conservation and mutation of form. In all three
cases we find a possibility of thinking of mutatio in consonance
with the Spinozian project and the relational framework in
which these fundamental concepts of his philosophy are devel-
oped.

Keywords: immanence; mutation; affects; politics; conserva-
tion.

Resumen

El proposito de este articulo es analizar el pensamiento de
Spinoza a partir de las posibles articulaciones que se presentan
de la nocién de mutatio. Dadas las resonancias fisicas de este
concepto y sus implicancias a partir del encuentro entre los
cuerpos mas simples y los cuerpos compuestos, establecemos
tres aspectos que permiten pensar la mutacion, su diferencia con
la transicion, y su vinculo con la conservacion. En primer lugar,
tomamos como base el andlisis de la disposicion melancdlica y
su afectacion en el cuerpo y la mente a partir del ejemplo del
rey Saul que Spinoza aborda en el Tratado teolégico-politico (I,
3). En segundo lugar, analizamos la mutatio a partir del caso
particular de amnesia que padece un cierto poeta espafiol (en
Etica, IV, prop. 39, esc.). Por ultimo, planteamos la mutatio en
sus aspectos politicos y los problemas que se plantean a partir
de la conservacién y mutacion de la forma. En los tres casos
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encontramos una posibilidad de pensar la mutatio en consonancia
con el proyecto spinoziano y la trama relacional en la cual se
desarrollan estos conceptos fundamentales de su filosofia.

Palabras clave: inmanencia; mutacion; afectos; politica;
conservacion.

Introduccion

El andlisis de los afectos humanos ocupa un lugar central en el
pensamiento filosdfico de la Modernidad. En tal sentido, y frente a la
tradicion filosofica que considera los afectos humanos como vicios o
defectos, Spinoza asume la complejidad de la vida afectiva para explicar
sunaturaleza y los fenémenos que llevan alaesclavitud y el sometimiento
de las pasiones humanas. La premisa fundamental que guia su reflexion
filosofica sobre la naturaleza afectiva de los seres humanos reside en
una divisa que marca la importancia con la cual Spinoza considera
este problema: “[...] no ridiculizar, ni lamentar ni detestar las acciones
humanas, sino entenderlas [humanas actiones non ridere, non lugere,
neque detestari, sed intelligere]” (TP, 1, § 4; G, 111, 275).! Por otra parte, la
experiencia nos muestra que los seres humanos se encuentran sujetos
a continuas fluctuaciones afectivas y por ello oscilan entre la actividad
y la pasividad. Con base en esta evidencia, Spinoza propone una ética
basada en el conocimiento de las causas y, en consecuencia, aborda la

! La idea se repite, a su vez, en el prefacio a la tercera parte de la Etica:

“Nam ad illos revertere volo, qui hominum affectus et actiones detestari vel ridere
malunt quam intelligere” (E, I, praef; G, II, 138). Para las citas que corresponden
a la obra de Spinoza utilizaremos el siguiente criterio: para el Tratado teolégico-
politico (en adelante, TTP) y el Tratado politico (en adelante, TP) cito el capitulo
y paragrafo, y a continuacion el nimero de tomo correspondiente a la edicion
de Gebhardt (en adelante, G) y su pagina. Para la Etica demostrada segiin el orden
geométrico (en adelante, E) se cita el nimero correspondiente a la parte o libro en
numeros romanos, y luego el numero de definicién (def.), proposicion (prop.),
axioma (ax.) o lema (lemma). Asimismo, se aclara cuando se trata de corolario
(cor.), demostracion (dem.), escolio (esc.) o definicion de los afectos (def. afect.).
Después de esto aparecera el nimero de tomo correspondiente a la edicién de
Gebhardt y el nimero de pagina que corresponda.
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cuestion de los afectos como si se trataran de objetos geométricos (lineas,
superficies, cuerpos, etc.).

Ahora bien, tratar de comprender los afectos humanos y establecer
una estrategia para componer activamente la existencia para liberarse
de las pasiones implicara un giro fundamental respecto a la tradicion
filosofica. El punto de partida no es el alma, la voluntad o un orden
teleoldgico, sino la identidad entre el cuerpo y la mente: “El orden y
conexiéon de ideas es el mismo [idem est] que el orden y conexiéon de
las cosas” (E, 1I, prop. 7; G, 1I, 89). Por lo tanto, aquello que aumenta
o disminuye la potencia de obrar del cuerpo aumenta o disminuye la
potencia de pensar de la mente. De este modo, existe una experiencia
del cuerpo, a partir de los diferentes encuentros y desencuentros, que
Spinoza recupera para el pensamiento filosofico y, especialmente, para
un proyecto ético de liberacion de las pasiones. Este proyecto implicara
reconocer las diferentes experiencias vinculadas a transiciones y
mutaciones de loindividual que, a partir de las relaciones de movimiento
y reposo a las que se encuentran sujetos todos los cuerpos fisicos, nos
permiten reconocer diferentes registros somaticos que surgen por el
influjo de los afectos. Ahora bien, en cuanto que los cuerpos humanos
son aptos para muchisimas cosas y dado que la mente conoce el cuerpo
por las ideas de las afecciones que afectan al cuerpo, resulta necesario
comprender los diferentes cambios y variaciones que se producen en
nosotros. Spinoza aborda la mutatio en E, V, prop. 39, esc.: “[...] nosotros
vivimos en continua variacion, y que, segin cambiamos a mejor o a
peor, en esa medida nos decimos felices o infelices [quod nos in continua
vivimos variatione, et prout in melius, sive in peius mutamur, eo felices, aut
infelices dicimur]” (E, V, prop. 39, esc.; G, II, 305). Ahora bien: ;a qué
se refiere Spinoza cuando habla de una mutacion en la forma (mutatio
formae)? A partir de la relacion modal, que Spinoza aborda en términos
de conveniencia y composicion, sera preciso analizar los diferentes
procesos de descomposicion que se producen en un individuo vy,
en el mismo sentido, establecer las diferencias entre las nociones de
“mutacion” y “transicion”, que juegan un rol clave en la comprension
del proceso de individuacion.

En este trabajo indagamos tres modos de aproximarnos a los
complejos fenémenos de transiciones o mutaciones que un cuerpo
(individual o politico) puede llegar a experimentar a partir de
una determinada relacion afectiva: en primer lugar, la disposicién
melancolica y la relacion entre padecimiento y salud a partir del arte, tal
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como se presenta en el caso del rey Saul (ejemplo al cual recurre Spinoza
en el Tratado teolégico-politico); en segundo lugar, la experiencia de la
amnesia como una posibilidad para pensar la mutacion de la forma
en el ejemplo de “un cierto poeta espafiol” que ha perdido la memoria
y, con ella, la trama afectiva que lo constituia como un individuo
determinado; por tltimo, la mutacion politica a partir de los fenémenos
de descomposicion de una comunidad y las posibilidades de reformular
los conflictos o tumultos en el espacio publico para conservar la forma.

La particularidad de estos casos radica en que, si bien pueden ser
vistos como meras transiciones (en algunos casos) o mutaciones de la
forma (donde la esencia humana individual se ve amenazada en su
aptitud y disposicion para percibir y conocer muchas cosas), plantean
la posibilidad de una regeneracion de lo individual a partir de una
experiencia —en el caso del melancolico, la experiencia estética— o de
una nueva composicion —como podria ser el caso del poeta amnésico
o en el proceso de reconstitucion de la comunidad politica—. En estos
casos parece operar una especie de ruptura o discontinuidad tanto en la
disposicion afectiva como en la memoria.

Comenzaremos esta indagacion partiendo del concepto de
“mutacion” (mutatio) y sus implicaciones fisicas, éticas y politicas.
Spinoza plantea de manera recurrente este concepto a lo largo de la
Etica y, como ha observado Zourabichvili, “[...] su campo de aplicaciéon
abarca tanto la vida individual como la politica y la metafisica” (2002,

pp- 33).
1. El sentido fisico, ético y politico de la mutatio

Debemos partir necesariamente de la definicion de “afecto” que
Spinoza aborda en la Etica: “Por afecto entiendo las afecciones del
cuerpo por las cuales aumenta o disminuye, es favorecida o reprimida
la potencia de obrar de ese mismo cuerpo [quibus ipsius Corporis agendi
potentia agentur, vel minuitur, iuvatur, vel coercetur]. Y, simultaneamente,
las ideas de esas afecciones” (E, III, def. 3; G, I, 139). Un afecto se define
como una modificaciéon de un determinado estado del cuerpo a partir
de una accion que ejercen otros cuerpos sobre él, o por la accion que €l
mismo ejerce sobre otros cuerpos. En efecto, un cuerpo siempre existe
en relacion con otros cuerpos y, por ello, se ve siempre en la situacién
de afectado y afectante de diversos modos. En la segunda parte de la
definicion se refiere a las ideas que se vinculan a dichas afecciones del
cuerpo y que establecen ciertos grados en la potencia de obrar. Como
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puede observarse, Spinoza enfatiza la simultaneidad (et simul harum
affectionum ideas) con la cual se producen la afeccion del cuerpo y
la idea de aquella afeccion en la mente. Esto implica un quiebre con
cualquier intento de interpretacion del problema de los afectos en
clave dualista, ya que, como ha sefialado Mignini (2007), la afecciéon
es una modificacién particular (potentia agendi) de la potencia absoluta
de obrar (potentia absoluta), que no es sino la tnica potencia que existe
en la naturaleza, es decir, la de la causa sui.? Esto explica la necesidad
de afirmarse y perseverar que la potencia absoluta expresa en sus
diferentes modificaciones. Sin embargo, y en esto radica la necesidad
de una teoria de los afectos, esa fuerza o conatus se experimenta en un
campo de fuerzas que se encuentra en tension y, por ello, requiere de
cierto equilibrio y estabilidad. Aun cuando en un mismo sujeto no se
puedan dar dos fuerzas de naturaleza contraria (ya que implicaria su
propia destruccion),’® el sujeto experimenta fluctuaciones en su potencia
de obrar que lo llevan a actuar o padecer de una manera determinada.
En este proceso la memoria juega un rol destacado, ya que permite
conservar las afecciones de tal modo que reproduce cémo han sido dadas
en el cuerpo. En este sentido, la memoria constituye una especie de relato
biogrdfico a partir del cual un individuo podria reconstruir su propia
historia. Para ello, se sirve de un entramado de relaciones producido a
partir de los afectos, las imagenes que los producen y, especialmente, de
la percepcion del tiempo.*

2 Y agrega: “De esto se sigue que la substancia, por su coincidencia con

aquella misma fuerza absoluta e infinita (potentia absoluta) que se expresa en los
afectos, es en si misma fuerza neutra e indiferente respecto a todas sus posibles
determinaciones; solamente por ser tal, puede expresarse a través de infinitos
atributos, infinitamente perfectos en su género” (Mignini, 2007, p. 176).
Tal como lo expone Spinoza (E, 111, prop. 5; G. I, 145).

En este sentido, Totaro ha destacado la singularidad de la experiencia
del tiempo en la produccién de la memoria al afirmar que Spinoza “libera a
la memoria de su isomorfismo con la experiencia del pasado y la convierte
en una funcién de la mente, basada en una continua reactivacién del pasado
con respecto al presente. En este sentido, la memoria se vuelve dindmica: no
contempla ni busca la verdad, pero, en cambio, se configura como una respuesta
momentéanea y, en cuanto tal, siempre sujeta a la duda, dependiente del contexto
y delaactividad emotiva delos individuos, modificable segtin las circunstancias”
(Totaro, 2007, p. 218).

4
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La mente recuerda gracias a una memoria que se constituye a partir
de las afecciones que recibe el cuerpo y que produce en ella imagenes
(tanto de una cosa presente como de algo que ha pasado, de acuerdo
con E, II, prop. 17, cor.). Por ello, en la demostracion de la proposicion
13 de la cuarta parte, concluye que “el afecto respecto de una cosa
contingente de la que sabemos que en el presente no existe, en igualdad
de circunstancias, serd mas débil que el afecto respecto de una cosa
pretérita” (E, IV, prop. 13, dem.; G, II, 219). Ahora bien, el problema
reside en las transformaciones que sufrimos y que provocan un cierto
desajuste en aquel registro o relato biografico que se constituye a
partir de la memoria. En efecto, las imagenes que constituyen nuestros
recuerdos se encuentran sometidas a fluctuaciones, variaciones y
desgastes que afectan, en cierta forma, nuestra constitucion individual
y el modo a partir del cual concatenamos nuestras afecciones. Es aqui
donde Spinoza parece plantear la posibilidad de una mutacién de la
forma (mutatio formae).

En la llamada “fisica en compendio”, Spinoza utiliza el término
“mutatio” en el contexto de la relacion que existe entre los cuerpos mas
simples y la uniéon de muchos cuerpos, hasta alcanzar la conformaciéon
del individuo:

Si de un cuerpo, o de un individuo que esta compuesto
de varios cuerpos, se segregan algunos cuerpos [quaedam
corpora segregentur] y simultaneamente les suceden en
el mismo lugar otros tantos de la misma naturaleza
[et simul totidem alia eiusdem naturae loco succedant], ese
individuo retendra su naturaleza como antes [retinebit
Individuum suam naturam], sin ninguna mutacion en su
forma [absque ulla ejus formae mutatione] (E, 11, lemma IV;
G, 11, 100).

Spinoza aborda aqui la diferencia que existe entre la segregacién
de una parte del individuo y la descomposicion de un individuo.
Asimismo, en la definicién con la cual cierra el lema 3, se acenttia el
aspecto comunicativo y relacional de los cuerpos que, unidos entre si,
componen un individuo:

Cuando algunos cuerpos de la misma o de diversa
magnitud son forzados por otros cuerpos de tal manera
que se apliquen unos contra otros, o bien, si se mueven
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con diversos grados de rapidez, de manera tal que se
comuniquen unos a otros sus movimientos segin una
cierta razon [certa quadam ratione comunicent], diremos
que esos cuerpos estan unidos entre si y que todos
juntos componen un solo cuerpo, o sea, un individuo
que se distingue de los demas por esta unién de cuerpos
(E, 1L, lema I1I, def.; G, II, 99-100).

En efecto, la formae mutatione a la que se refiere el lema IV parece
indicar, en el individuo compuesto, la contracara de cierto esfuerzo
por la conservacion de su forma, aun cuando alguna de sus partes se
separe de él. El “segregarse” (segregatum) y el “sucederse” (succedere)
se dan simultaneamente en un flujo constante de transformaciones a
las que se encuentran sometidos los cuerpos compuestos. Sin embargo,
el individuo logra retener (retinere) su naturaleza sin descomponerse o
mutar su forma.

Ahora bien, “ratio” (“certa quadam ratione”: lema III, def.) y
“natura” (“retinebit Individuum suam naturam”: lema IV) expresan
la naturaleza relacional a partir de la cual debemos comprender la
composicién y separacion de las partes sin la mutacion de su forma. En
efecto, esta natura, que el individuo retiene, no es sino la relacién que
permite la composicion de los cuerpos mas simples en un individuo,
aun cuando existan modificaciones en ella.” Este aspecto relacional de
la comunicacién entre las partes que componen un cuerpo humano sera
nuevamente objeto de analisis en la demostracion de la proposicion
24 de la segunda parte. Alli, Spinoza afirma que no podemos conocer
adecuadamente las partes que componen un cuerpo humano, ya que la
mente no implica un conocimiento de estas caracteristicas:

Pues las partes del cuerpo humano (por el postulado 1) son
individuos muy compuestos cuyas partes (por el lema 4)
pueden segregarse del cuerpo humano, conservando
este toda su naturaleza y forma, y comunicar sus

> En un sentido similar, y vinculado a la lectura relacional del lema IV,

Zourabichvili agrega: “En efecto, en el mismo gesto la renovacién continua
del cuerpo deja, por un lado, de ser una objecidn contra su identidad, siendo
pensada esta tltima, de aqui en mas, al nivel de la estructura relacional de las
partes, y deviene, por otro lado, la condicion de su conservacion: dicho de otro
modo, una cuasi-regeneracion” (2014, p. 66).
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movimientos (véase el axioma 1 posterior al lema 3) a otros
cuerpos segun otra proporcion. Y asi (por la proposicién 3
deestaparte),laidea, o sea, el conocimiento, de cualquiera
de estas partes sera en Dios, y, precisamente (por la
proposicién 9 de esta parte), en tanto que es considerado
como afectado por otra idea de una cosa singular, cuya
cosa singular es anterior a esa parte en el orden de la
naturaleza (por la proposicion 9 de esta parte) (E, 11, prop.
24, dem.; G, 11, 111).

De la misma manera, la razén que nos permite afirmar que los
cuerpos se encuentran unidos entre si indica la determinaciéon externa
de los otros cuerpos que mantienen esta “razén” o relacion entre los
distintos movimientos. Ahora bien, a partir de estas relaciones podemos
comprender las distintas variaciones que concurren en los cuerpos y
que, sin embargo, no llegan a producir una mutacion de la forma. Se
trata, en efecto, de considerar la real dimensién de la servitudo, que en el
prefacio a la cuarta parte de la Etica se enuncia en estos términos:

Llamo servidumbre a la impotencia humana para
moderar y contener los afectos [Humanam impotentiam
in moderandis, et coercendis affectibus], pues el hombre
sometido a los afectos [affectibus obnoxius] no esta bajo
jurisdiccion propia, sino de la fortuna, en cuya potestad
esta de tal manera que a menudo, aun cuando vea lo
que es mejor para €l, es coaccionado a seguir lo peor
[deteriora tamen sequi] (E, IV, pref.; G, II, 205).

Se podria arriesgar una imagen que permita ejemplificar la
radicalidad del problema de la servidumbre. Si, en la tercera parte de
la Etica, Spinoza aborda el problema de la naturaleza de los afectos y,
por ello, la dindmica que corresponde al ambito de la afectividad —los
afectos primarios como el deseo (cupiditas), alegria (laetitia) y tristeza
(tristitia); las representaciones exteriores y las imagenes que se producen
en nuestra mente, la experiencia del tiempo, etc.—, en la cuarta parte,
en cambio, nos encontramos con cierta obstinacion humana por
afirmar un orden exterior a la realidad, que imagina cierta legalidad
a los acontecimientos, y que Spinoza denomina como el orden comun
de la naturaleza (ex communi naturae ordine), donde no se posee un
conocimiento adecuado de si, de su cuerpo y de los cuerpos exteriores,
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sino un conocimiento confuso y mutilado de las cosas (cfr. E, II, prop.
29, cor.; G, 11, 114).°

El orden necesario e inmanente de la naturaleza concibe la igualdad
entre el orden y conexion de ideas con el orden y conexion de las
cosas (segun E, II, prop. 7; G, 1I, 89). Existe una simultaneidad entre el
orden de las acciones y pasiones de nuestro cuerpo con el orden de las
acciones y pasiones de nuestra mente (segun E, III, prop. 2, esc.; G, I,
141). Desde esta perspectiva se abren dos caminos a dilucidar. En primer
lugar: ;como comprender, a partir de este escolio, la experiencia de la
muerte fisica? En segundo lugar: ;como se comprenden las afecciones
cuando estas implican una cierta gradacién? La respuesta a la primera
pregunta nos lleva al problema de la muerte en Spinoza. La segunda,
en cambio, nos remite al problema de la melancolia y la enfermedad.
Ambas preguntas nos acercan a una comprension del fenémeno politico
de la mutacion.

2. Un cuerpo sujeto a transiciones: la melancolia del rey Saul

La proposicion 39 de la cuarta parte resulta relevante para
interpretar la mutacion que se produce en un cuerpo. El problema se
plantea en términos de composicién, pues se consideran como buenas
aquellas cosas “que hacen que se conserve la proporcion de movimiento
y reposo que entre si quardan las partes del cuerpo humano” (E, IV, prop.
39; G, 1I, 239). En este sentido, la composicion se corresponde con una
cierta proporcionalidad de las partes que componen al cuerpo humano
y la comunicacién de sus movimientos entre cada una de las partes. Si,
por otra parte, nos atenemos a lo expuesto en el lema IV de la segunda
parte, esta proporcionalidad de los movimientos parece referirse a la
segregacion y sucesion simultanea que, como afirmamos mas arriba,
expresa el flujo constante de transformaciones a las que se encuentran
sometidos los cuerpos. Hablamos aqui de transformaciones que no
alteran ni destruyen la forma. Ahora bien, Spinoza aborda la mutaciéon
de la forma como descomposicion del cuerpo, y afirma:

¢ A diferencia del orden inmanente de la naturaleza, este orden comdn

se constituye a partir de la relaciéon con las imagenes que el cuerpo produce
al ser afectado por otros cuerpos. Sobre la naturaleza de la imaginacion y sus
implicancias, cfr. Abdo Ferez (2020).
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[...] las cosas que hacen que las partes del cuerpo
humano adopten otra proporcion de movimiento y
de reposo también hacen [...] que el cuerpo humano
adquiera otra forma, esto es (como es notorio de por si y
hemos advertido al final del prefacio de esta parte), que el
cuerpo humano sea destruido y, en consecuencia, que
se torne totalmente inepto para poder ser afectado de
muchos modos (E, IV, prop. 39, dem.; G, II, 240).

La remision al final del prefacio de la cuarta parte expone de manera
clara y precisa la intima relacion que existe entre la servidumbre
afectiva y los ntcleos conceptuales que habian sido desarrollados
previamente en la Etica. En primer lugar, debemos pensar la mutatio
formae a partir del aumento o la disminucion de la potencia de obrar
que habia sido vinculada a la nocién de “afecto”, como también al
postulado II de la segunda parte: “El cuerpo humano puede padecer
muchas mutaciones [multas pati potest mutationes] y, no obstante, retener
[retinere] las impresiones o vestigios de los objetos” (E, III, postulata 1I;
G, II, 139-140). Spinoza reconoce que un cuerpo puede padecer muchas
transformaciones y, sin embargo, la relacion que se produce entre los
cuerpos mas simples no provoca una alteracion tal que destruya su
forma. Al mismo tiempo, enfatiza que, pese a las mutaciones que un
cuerpo puede llegar a padecer, posee la potencia necesaria para retener
(retinere) los vestigios de los objetos. Por lo cual se podria afirmar que
el cuerpo expresa una trama reticular de impresiones y vestigios que
se configuran a partir de su practica vital, es decir, de los encuentros
y de los choques producidos con otros cuerpos, y las huellas o vestigia
que se provocan a partir de ellos. Por ello, como sugiere Vinciguerra
(2005), existe una profunda vinculacion entre la forma del cuerpo y la
memoria que se presenta como una trama viva, compuesta de figuras y
trazas, que permite a un individuo conocerse a si mismo y que pueda
ser reconocido por otros. El cuerpo vive porque posee memoria, y por
ello sorprende que Spinoza “coloca una determinacién que podemos
llamar “psicolégica’ al mismo nivel que las determinaciones bioldgicas
o fisioldgicas como lo son estas funciones que podemos llamar ‘vitales™
(Vinciguerra, 2005, p. 156).

Asimismo la potencia por la cual los seres humanos conservan su ser
remite a la potencia infinita de Dios, —como agrega Spinoza— “no en
tanto que es infinita, sino en la medida en que puede ser explicada por
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una esencia humana actual” (E, IV, prop. 4, dem.; G, 11, 213). Vinculada a
lanocién de “conatus”, la potencia de Dios, por la cual los seres humanos
se ven impulsados a conservan su ser, no proviene de un influjo exterior
o trascendente, sino que se explica a partir de la esencia actual que, en
la proposicion 7 de la segunda parte, se define como esencia dada de la
cosa (data rei essentia), y que hace que el ser humano exista de una cierta
y determinada forma. En el mismo sentido, el escolio a la proposicién
18 de la cuarta parte postula como fundamento de la virtud el esfuerzo
por conservar el propio ser; por tal motivo, esta virtud se apetece por si
misma.’

Spinoza pareceindicarla diferencia que existe entre el orden necesario
de las leyes de la naturaleza (donde todo lo que concebimos que esta en
potestad de Dios es necesariamente, de acuerdo con E, I, prop. 35) y un
orden comun de la naturaleza (donde persiste la obstinada necesidad
de responder a un orden exterior y ajeno a la naturaleza): autonomia
versus heteronomia, realidad versus representacion. En esta diferencia
radica la posibilidad de acrecentar activamente la potencia o, por el
contrario, su decrecimiento. En el primer caso, no se abandona al orden
contingente y fortuito de las imagenes que surgen de una percepcion
confusa de las cosas, sino que se compone activamente y conforme a la
necesidad inmanente de la naturaleza y el conocimiento adecuado de las
causas. Por el contrario, un orden comun de la naturaleza, heterénomo
e impuesto como un imaginario que se constituye a partir del prejuicio
y la supersticiéon, provoca el agotamiento del deseo y la desesperacion
(desesperatio) como “una tristeza surgida de la idea de una cosa futura o
pretérita de la que ha sido suprimida la causa de duda” (E, I1I, def. afect.
XV; G, 11, 194).

Sin embargo, si concebimos nuestra existencia sub specie aeternitatis,
el esfuerzo por no existir o cambiar la forma (formam mutari) resulta

7 Es aqui donde Spinoza elabora su particular andlisis del suicidio como

aquel deseo que no surge de un conocimiento adecuado de la naturaleza y, por
ende, de la virtud como perseverar en el existir. En efecto, “quienes se suicidan
son de animo impotente y que han sido vencidos completamente por causas
externas que repugnan a su naturaleza” (E, IV, prop. 18, esc.; G, II, 222). Por
su parte, en el escolio a la proposicion 20, agrega: “Nadie, digo, aborrece los
alimentos ni se suicida en virtud de la necesidad de su naturaleza, sino forzado
por causas externas, lo cual puede suceder de muchos modos” (E, IV, prop. 20,
esc.,; G, I, 224).
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siempre imposible (E, IV, prop. 20, esc; G, 1I, 225). Si bien es cierto que la
muerte se concibe a partir de la ausencia de las funciones fisicas vitales
del cuerpo, esta representacion no agota las numerosas transiciones que
dicho cuerpo puede experimentar. Aqui es donde tienen lugar los casos
de disposicién melancolica y la afeccion de la memoria como amnesia.

Como hemos visto, Spinoza establece una clara distincion entre
mutatio (considerando especialmente la mutatio formae) y transitio.
Spinoza establece una precision terminoldgica para distinguir entre
las pasiones que explican los afectos de la alegria (laetitia) y la tristeza
(tristitia): “Vemos asi que la mente puede padecer grandes mutaciones
[magnas posse pati mutationes] y pasar ya a una mayor, ya a una menor
perfeccion [et iam ad maiorem, iam autem ad minorem perfectionem
transire]” (E, III, prop. 11, esc.; G, II, 148). De este modo, la mente se ve
pasivamente afectada por los movimientos de los cuerpos que producen
segregaciones y sucesiones simultaneas, y, en la medida en que logra
retener su naturaleza, podemos afirmar que se produce una transicién
(transitio) hacia una mayor perfeccion (alegria, laetitia) o, por el contrario,
hacia una menor perfeccion (tristeza, tristitia). Sin embargo, el énfasis
esta puesto en la capacidad de la mente de padecer ciertas pasiones
que la llevarian a pasar a una mayor o menor perfeccion. La segunda
distincién implica una referencia a la afeccion sentida por la unidad
psicofisica (mente y cuerpo) o, por el contrario, a la afecciéon sentida por
una de sus partes. Asi, el placer (Titillatio) y el dolor (Dolor) refieren a
que una de las partes es afectada. En cambio, el regocijo (Hilaritas) y la
melancolia (Melancholia) suponen que todas las partes son afectadas por
igual (E, III, prop. 11, esc.; G, II, 149).

Ahora bien, en este caso, Spinoza enfatiza la transicién entre mayores
o menores perfecciones y, a su vez, plantea que la mente puede padecer
grandes mutaciones. Sin embargo no queda del todo claro si estas
pasiones conducen a una mutacion en la forma. En efecto, no sabemos
hasta qué punto es posible retener la naturaleza, aun cuando los vaivenes
afectivos y pasionales nos lleven a una menor perfeccion. En todo caso,
el problema no se enuncia en términos de variaciones de potencia que
impliquen una descomposicion a partir de las pasiones tristes, sino a
una modificacién en la mente y las transiciones concomitantes a ella. La
definicion 3 de los afectos no permite establecer alguna precision respecto
al cuerpo y el modo en el cual se siente afectado por este movimiento
que denomina transitio. En primer lugar afirma que la tristeza es “la
transicién del hombre de una mayor a una menor perfeccion” (E, 1II,
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def. afect. III; G, II, 191). Y en la explicacion se aclara el sentido de esta
transitio:

Digo transicion, pues la alegria no esla perfecciéon misma.
Si el hombre, en efecto, naciese con la perfeccion a la
que transita [cum perfectione, ad quam transit], entonces
estaria en posesion de esta sin el afecto de la alegria,
lo cual aparece mas claramente en el caso del afecto de
la tristeza, que es contrario a aquel. Pues nadie puede
negar que la tristeza consiste en una transicién a una
perfeccion menor [in transitione ad minorem perfectionem
consistit], y no en esta perfeccion menor misma, ya
que el hombre, en cuanto que es participe de alguna
perfeccion, en esa medida no puede entristecerse [...].
Por lo demas, omito las definiciones del regocijo, el placer,
la melancolia y el dolor, pues [tales afectos] refieren sobre
todo al cuerpo [quia ad Corpus potissimum referuntur] y
no son sino especies de la alegria y la tristeza (E, II1, def.
afect. I1I, expl.; G, II, 191).

Los distintos grados de perfeccion actiian en un modelo transicional
ligado a la estrategia de composicion afectiva. Por ello, no se trata de
perfecciones en si mismas, sino de diferencias graduales motivadas
por el devenir pasional afectivo. Sin embargo, Spinoza agrega algo
mas: si bien regocijo y melancolia apuntan a la unidad psicofisica como
afectada por distintos grados de perfeccion, en realidad hay cierto peso
en la constitucion del cuerpo que permite referir a este cada uno de los
afectos sefialados en la definicién III, aspecto que se enfatiza con el uso
del adverbio “potissimum” (cfr. Jaquet, 2013, p. 144). Por otra parte,
realidad y perfeccion son lo mismo (E, II, def. 6), lo cual supone que
la nocion de “perfeccion” adquiere cierta plasticidad que permite de
algin modo cuantificar la existencia (cfr. Ramond, 1995, p. 83). Habria
que referirse entonces a una cierta cuantificacion de la realidad afectiva
en aquella existencia que padece ciertos influjos exteriores y que no
le permiten componer en orden a alcanzar una mayor perfeccion (o
realidad). Se trata, en este caso, de una vida impotente y pasionalmente
afectada por la tristeza.

La ultima formulacién de la melancolia se encuentra vinculada al
analisis de la servidumbre afectiva. Alli se afirma: “El regocijo no puede
tener exceso, sino que es siempre bueno, y, por el contrario, la melancolia
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siempre es mala” (E, IV, prop. 42; G, 1I, 241). En la demostracién aborda
una explicacién que, en cierta forma, cierra el circuito demostrativo para
volver al comienzo:

Mas la melancolia (cuya definicion también ha de verse en
el mismo escolio de la proposicion 11 de la parte 3) es una
tristeza que, en la medida en que se refiere al cuerpo,
consiste en esto, en que la potencia de obrar del cuerpo
es disminuida, o sea, reprimida, de manera absoluta (E,
IV, prop. 42, dem.; G, II, 241-242).

Enefecto, la demostracion que sigue ala proposicion 42 parece indicar
el cierre especulativo del desarrollo que inicia y culmina en la definicién
de la melancolia como afecto que refiere a la totalidad psicofisica, aun
cuando sea el cuerpo el que vea disminuida su potencia de obrar, y que se
concibe como una transicion hacia una menor perfeccion (o realidad). De
alli que sea concebido como malo, pues torna al cuerpo menos apto para
afectar de muchos modos a los cuerpos externos (E. IV, prop. 38; G. II,
239). A partir de la constitucién eminentemente pasiva de la melancolia,
la potencia de actuar se ve impedida de componer activamente hacia
una mayor perfeccion y alcanzar asi una mayor aptitud para obrar.

Respecto al temperamento melancolico, Spinoza parece poner en
movimiento la definicién que aborda en la proposicién 42 de la cuarta
parte en una breve mencién que podria pasar como una referencia
aislada si no fuera porque se vincula especialmente con el caso de la
melancolia del rey Saul, que el pensador neerlandés aborda en el Tratado
teologico-politico. En efecto, ambas referencias atafien a la disposicion
melancoélica y poseen, como elemento comtin, una valoraciéon respecto
al efecto de la musica en el temperamento del rey Saul. Spinoza lo
menciona en el capitulo I del Tratado teolégico-politico, donde reflexiona
sobre el significado del “espiritu de Dios” que se infunde a los profetas.
En el apartado 3, y luego de dilucidar los diferentes significados del
“espiritu de Dios” en el Antiguo Testamento, Spinoza hace referencia a
la melancolia del rey Satil con estas palabras:

[...] también la melancolia de Sadl es llamada espiritu
malo de Dios, es decir, melancolia profundisima: en
efecto, los esclavos de Saul, que decian que sumelancolia
era melancolia de Dios, fueron quienes hicieron que él
llamara a su lado a un musico que lo distrajera tocando
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la flauta, lo cual demuestra que, por melancolia de Dios,
entendian ellos una melancolia natural (TTP, I, 3; G, 11,
24-25).

No es la tinica referencia en la que se establece un vinculo entre
musica y melancolia. En el prefacio a la cuarta parte, y a partir de las
consideraciones acerca del bien y el mal como modos de pensar, Spinoza
anade: “Pues una y la misma cosa puede ser al mismo tiempo buena y
mala, y también indiferente. Por ejemplo, la musica es buena para el
melancoélico y mala para quien estd apenado [Musica bona est Melancholico,
mala lugenti]. En cambio, para un sordo no es ni buena ni mala” (E, IV,
pref.; G, II, 208). En este contexto, el deseo parece constituirse a partir de
un objeto de la imaginacion y en funcién del esfuerzo por conservarlo
presente. Es en el campo afectivo del deseo (cupiditas) y la imaginacién
como productora de imagenes a partir de ciertos objetos o experiencias
(la musica, en este caso) que se puede concluir que aquellos objetos o
experiencias sean considerados como buenos, malos o indiferentes. Por
lo tanto, el conflicto no se produce en el ambito de las esencias, sino de
las cupiditates.

En el caso del rey Saul, se constata que la disposicion melancélica
parece ceder a partir del influjo de la musica, tal como habia sido
mencionado en el ejemplo que encontramos en el prefacio a E, IV. La
musica es buena en cuanto se constituye en un objeto o experiencia que
produce, gracias a la produccion de imagenes, un sosiego y serenidad
que hace ceder la afeccion melancdlica. La potencia de obrar, que se veia
disminuida o reprimida, se recompone a partir del estimulo que provoca
la musica en las distintas relaciones de movimiento y reposo que se dan
en el cuerpo y la mente. Esta recomposicion a partir de la musica, por
su parte, produce la salud como equilibrio a partir de la alegria que se
transmite proporcionalmente a todas las partes del cuerpo y que habian
sido afectadas por la tristeza. Se da asi una nueva transicion, que alivia
el efecto paralizante de la melancolia para lograr una composicién
alegre o, mejor aun, la salud.® En el mismo sentido, y contra aquellos

8 En el TTP nos encontramos con el caso de Eliseo (2 Reyes, 3: 15) en

donde podemos encontrar un vinculo entre la composicién afectiva, la musica
y la profecia. En efecto, Spinoza recuerda que “para profetizar a Joram pidi6é un
instrumento musical y no logré percibir la mente de Dios hasta que se deleitd con
su musica; solo entonces predijo a Joram y sus compareros cosas alegres, cosa
que antes no habia podido hacer; porque estaba irritado contra el rey; y quienes
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que prohiben a los seres humanos la delectacién por medio de la risa y
la broma (siempre que no sea en exceso) para combatir la melancolia,
Spinoza lanza una dura invectiva:

Pues, en verdad, nada sino una torvay triste supersticién
prohibe deleitarse [Nihil profecto nisi torva, et tristis
superstitio delectari prohibet]. En efecto, ;por qué seria
mas decente saciar el hambre y la sed que combatir la
melancolia? Esta es mi norma y asi he conformado mi
animo. Ninguna divinidad, ni nadie sino un envidioso,
puede deleitarse con mi impotencia y mis desgracias,
ni puede tener por virtud nuestras lagrimas, sollozos,
miedos y otras cosas que son signo de un animo
impotente (E, IV, prop. 45, esc.; G, II, 244).

La sabiduria reside en esta capacidad de deleitarse y alcanzar de
este modo una mayor perfeccion para, de este modo, participar de la
naturaleza divina (“de natura divina participare necesse est”). En esta
estrategia compositiva, que busca alcanzar la salud de todas las partes
de la naturaleza humana, Spinoza reconoce que la musica, los juegos
gimnasticos y el teatro convienen para la composicion afectiva. La
mente y el cuerpo alcanzan un equilibrio que los vuelven aptos para
todo aquello que debe seguirse de su propia naturaleza. Para referirse a
este reequilibrio, Spinoza utiliza dos verbos que revelan claramente la
disposicion ética del sabio:

Digo que es propio de un hombre sabio reconstruirse
[reficere] y recrearse [recreare] con alimentos y bebidas
agradables tomadas con moderacién, asi como con los
perfumes, la amenidad de las plantas que reverdecen,
el ornato, la musica, los juegos gimnasticos, el teatro
y otras cosas semejantes de las cuales cada uno puede
servirse sin dafio alguno para los demas. Pues el
cuerpo humano se compone de muchisimas partes
de naturaleza diversa, que tienen continuamente la
necesidad de una alimentacién nueva y variada para
que todo el cuerpo sea igualmente apto para todo

estan enfadados con alguien, tienden a imaginar de él males, pero no bienes”
(TTP, 11, 1; G, 111, 33).
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aquello que puede seguirse de su misma naturaleza, y,
en consecuencia, para que la mente sea igualmente apta
para entender muchas cosas a la vez (E, IV, prop. 45,
esc.; G, 11, 244-245).

La salud obedece a un principio de recomposiciéon (en este sentido
parece expresarse Spinoza al utilizar reficere y recreare) que devuelve
a la unidad psicosomatica el equilibrio necesario para conservar la
existencia y, de este modo, ser “igualmente apto” (aeque aptum) para
percibir muchas cosas y entenderlas. Se trata de una complejidad en las
relaciones de conservacién que, de acuerdo con Zourabichvili, tiende a
pasar “de una variacidon cuantitativa a una variacion cualitativa” (2014,
p- 81). En la medida en que las variaciones pasan a ser cualitativas, la
accién compensatoria que permite el reequilibrio y la recomposicion
es mas eficaz para contrarrestar las posibles variaciones del entorno.’
Siguiendo con el caso del melancdlico, podriamos decir que por medio
de la musica se compensa el desequilibrio que producia el entorno y
que provocaba aquellas pasiones tristes, permitiendo la recomposicion
a partir de un encuentro gozoso."’

3.“...Un cierto poeta espaiiol”: consideraciones sobre la relacion
cuerpo-mente a partir de una modificacion relacional

El ejemplo del poeta espafiol adquiere una relevancia especial,
puesto que se trata de un caso que parece encontrarse a medio camino

?  Sobre las relaciones de composiciéon y la correspondiente aptitud

para responder a las variaciones, Matheron (1988, p. 46) agrega que, en tales
condiciones, un individuo es capaz de soportar una variacion pasiva solo si
es capaz de responder con una accién compensatoria que permita corregir la
perturbacion sin destruirla. Por el contrario, si la perturbacién desencadena
una relaciéon de movimiento y reposo que no permite adaptar los circuitos
de autorregulacion para que la perturbacion sea asimilada, el desenlace es la
reduccion de las posibilidades de recomposicion activa.

10" Incluso cabe la posibilidad de pensar hasta qué punto Spinoza sugiere
que la experiencia estética pueda constituirse en una alegria acompanada por la
idea de Dios en cuanto nos permite pasar a una mayor perfeccion, tal como se
produce a partir del amor Dei intellectualis. En este sentido, Spinoza concluye: “Y
si la alegria consiste en una transicién a una perfecciéon mayor, la beatitud debe
consistir claramente en esto, en que la mente esté en posesion de la perfeccién
misma” (E, V, prop. 33, esc.; G, 11, 301).
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entre la mutatio y la transitio. En efecto, aun cuando un cuerpo mantenga
algunas de sus funciones vitales (tales como la circulacion de la sangre),
puede “cambiar a otra naturaleza del todo diversa de la suya [in aliam
naturam a sua prorsus diversam mutari]” (E, IV, prop. 39, esc.; G, 1I, 240). A
diferencia de un cuerpo que no posee sus funciones vitales (un cadaver),
el caso del poeta espafiol se refiere a la experiencia de un individuo que
padece una mutacion tal que podria llevarnos a pensar que se trata de
cierta perdida de la constitucién individual de un sujeto. Spinoza lo
formula de la siguiente manera:

He oido contar, a propdsito de cierto poeta espafiol, que
habia sufrido una enfermedad y que, aun cuando curé
de ella, se olvidé hasta tal punto de su vida pasada, que
no creia fuesen suyas las fabulas y tragedias que habia
compuesto. Y podria haber sido tomado por un nifio
adulto si hubiese olvidado también su lengua materna
(E, IV, prop. 39, esc.; G, 1I, 240)."

T Sobrelaidentidad del “poeta espafiol” se han tejido diversas hipotesis. En
su edicién de la Etica, Guérinot (1993, p- 277) menciona brevemente en una nota
al pie que probablemente se refiera a Miguel de Cervantes. Zourabichvili (2002,
p- 9, nota al pie 1), por su parte, arriesga la hipétesis de que podria tratarse de
Juan Pérez de Montalban, quien, ademas de ser un conocido poeta y dramaturgo,
era el editor y amigo de Lope de Vega. Segtin la referencia que aporta el autor,
Montalban sufria de demencia y, segin una fuente cercana, se habria visto
reducido, incluso en el habla, a la etapa de un nino. Sin embargo, y aun cuando
Spinoza conocia la obra de Montalban, el episodio biografico en el que se basa
Zourabichvili dista del mencionado en la proposicién 39, ya que puntualmente
se sostiene que podria haber sido tomado por un nifio si hubiese olvidado la
lengua materna. Existe un cierto acuerdo en considerar que se trata de Luis de
Géngora. Segun los datos, que surgen de distintas biografias, se presume que
enfermd de una esclerosis que luego derivé en una amnesia. Spinoza poseia en su
biblioteca la edicién del librero Alonso Pérez (el objeto inventariado n. 61 segun
Dominguez, 1995, p. 210), publicada en 1633. En dicha ediciéon encontramos
una breve biografia sobre el poeta del Barroco espafiol (y en la cual se podria
haber basado Spinoza), donde se afirma: “Enfermo peligrosamente quando la
jornada del Rey nuestro sefior a Aragon, en ausencia de sus amigos, si merecen
tanto nombre las apariencias. Alguno a lo menos en menor estado que todos, lo
supo ver, y en nombre de la Reyna nuestra sefiora le embié Medicos, y cuydé
de su salud, digna atencion de animos Reales, la necesidad miserable de los
beneméritos, no hablo en esto mas claro, porque no ay flor que tope c6 aveja, de
arafas se puebla el ayre: en algunas treguas del mal que se le atrevio a la cabeca
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Si la mutatio formae podia implicar una destruccién o descomposicién
fisica, en el caso del poeta espanol nos encontramos ante una situacién
que parece indicar una mutacion en la forma de aquel individuo viviente.
En efecto, ;qué nos permite sostener que ya no se trata del mismo
individuo? ;Acaso las transiciones que un cuerpo padece se pueden
considerar en si mismas como ciertas y determinadas formas atenuadas
de la muerte? Si consideramos este escolio de manera aislada, podriamos
estar tentados a responder afirmativamente a estas preguntas. En efecto,
podriamos sostener que el padecimiento del poeta espafol por causas
externas transformo su constitucion psicofisica hasta hacerlo dejar de
ser quien era. En tal sentido, la transiciéon que se produce a partir de
la amnesia del poeta implica la “cierta y determinada muerte” de un
individuo que ya no recuerda su vida anterior ni sus obras; solo en este
caso podria considerarse una mutatio formae. Sin embargo, incurrimos
en un error si consideramos este caso particular sin tener presente el
proyecto ético que lleva a cabo Spinoza. En efecto, el ejemplo del poeta
esparfiol se cita en el marco del analisis de la servidumbre de los afectos
que desarrolla en E, IV. En contraste con ello, al abordar la potencia del
entendimiento y la liberacion de las pasiones en E, V, nos encontramos
con otra perspectiva que nos permite responder de diverso modo a este
problema: “Cuantas mas cosas entiende la mente por el segundo y por el
tercer género de conocimiento, tanto menos padece por los afectos que
son malos [eo minus ipsa ab affectibus, qui mali sunt, patitur] y tanto menos
teme a la muerte [et mortem minus timet]” (E, V, prop. 38; G, 1I, 304).
Luego, en el escolio, Spinoza agrega que entendemos “que la muerte
es tanto menos nociva cuanto mayor es el conocimiento claro y distinto
de la mente [quod, mors eo minus est noxia, quo Mentis clara, et distincta
cognitio maior] y, en consecuencia, cuanto mas ama la mente a Dios” (E,
V, prop. 38, esc.; G, 11, 304)."

(a que cabega aun sin escusa de enfermedad se le atreven males; nieganlo los
que padecen, mas no lo esconden) bolvio a Cordova para que no le mereciesse
sepulcro, sino el lugar que se honro Patria con el. No fue lesion del juyzio el mal
de la cabega, en la memoria cebé la violencia toda; acaso porque al morir don
Luis, en nosotros se devia repartir su memoria” (De Géngora, 1633, p. XI).

2 En este sentido, coincidimos con Monaco (2018), quien, en su agudo
anadlisis del escolio de la proposicion 39 de la cuarta parte, sostiene esta
discrepancia con las interpretaciones que eluden la referencia a la quinta parte,
y, a su vez, reinstala la referencia spinoziana al poeta espafiol desde un estudio
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En algtn sentido, la distincion entre el orden comtn de la naturaleza
—tal como lo concibe el vulgo— y el orden necesario e inmanente de
la naturaleza vuelve a cobrar relevancia en este problema. En efecto,
para el vulgo puede parecer 16gico que se trate de dos individualidades
diferentes (el poeta y su obra, por un lado, y la vida posterior del
individuo que otrora habia sido poeta, por otro), del mismo modo que
existe una diferencia entre el nifio que hemos sido y el adulto que hoy
somos. Sin embargo, Spinoza parece indicar que la continuidad de la
naturaleza, incluso en un caso extremo como puede ser la amnesia del
poeta, no se ha quebrado. Se trata, en suma, de una alteracion en las
relaciones de movimiento y reposo de los cuerpos mas simples (los
corpora simplicissima) con el cuerpo y su relaciéon con otros cuerpos.
Sin embargo, el individuo es el mismo. El problema, en tal caso, reside
en la imposibilidad humana de reconocer, de manera inmediata,
la continuidad que existe en la naturaleza y a pesar de las diferentes
transiciones que padecemos en nuestra vida. Asi como nos puede resultar
dificil el ejercicio de establecer una continuidad entre el nifio que hemos
sido y el adulto en el cual nos hemos convertido, del mismo modo nos
resulta dificil establecer una continuidad entre aquel individuo que
escribi6 “Soledades” o “Polifemo”, con aquel que ni siquiera recuerda
su nombre, su pasado, etc. Por su parte, el poeta no se reconoce a si
mismo ni en su vida pasada ni en el presente, puesto que en su mente
opera una inestabilidad que provoca un cambio en las relaciones de
movimiento y de reposo (y, por ese motivo, no puede percibir una
distincién cualitativa entre un “antes” y un “ahora”). De hecho, Spinoza
explicita que no ha olvidado su lengua materna y, con esta precision,
parece sefialar un cierto grado de afectaciéon que se produjo en su
memoria (pero no afectd su conocimiento de la lengua). Desde el orden
y concatenacién inmanente de las leyes de la naturaleza, el individuo
“poeta espanol que padece amnesia” seguiria siendo el mismo, aun a
pesar de la precariedad de su nueva constitucion.

Quizas, de manera impropia, podriamos sostener que existe una
muerte de aquel individuo que jamas podra recordar quién fue y cuales
han sido sus obras en aquel lapso en el cual se habia constituido como
un poeta. Sin embargo, a partir de E, V, prop. 38, podriamos decir que en

que excede la mera curiosidad filologica. En efecto, las consecuencias éticas de
este ejemplo son relevantes para el proyecto spinoziano y su concepcion de la
libertad en la Etica.
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este caso no hay muerte sino una modificacion relacional. En efecto, la
relacion no es la misma entre el cuerpo y la forma anterior. Sin embargo,
la capacidad de afectar y ser afectado sigue siendo real y presente (a
diferencia del cadaver, que de ninguna manera puede aumentar su
capacidad de afectar y ser afectado). De la misma manera, el poeta,
aun cuando haya perdido todo registro sobre su vida pasada y su obra
poética, todavia mantiene el recuerdo de su lengua materna y, por ello,
mantiene una conexién directa con aquella individualidad constituida
en el pasado como poeta espafiol, autor de “Soledades”, etc.

Por lo tanto, en el caso del poeta espafiol no podriamos hablar
de una mutatio formae de la misma manera en que nos referimos a un
cadaver, sino de una transformacién a partir de las relaciones que
componen su cuerpo y mente a partir de una determinada morbilidad
que le provoca este defecto en la memoria. La pregunta, por ello, refiere
a las posibilidades abiertas para la vida del poeta, que, frente a este
acontecimiento, debera elaborar una estrategia para perseverar en el
existir. En este sentido, Spinoza agrega lo siguiente:

Como los cuerpos son aptos para muchisimas cosas, no
hay duda de que pueden ser de naturaleza tal que se
refieran a mentes que tienen un gran conocimiento de
si mismas y de Dios, y cuya mayor o principal parte
es eterna, y asi, que apenas temen a la muerte. Sin
embargo, para que esto se entienda con mas claridad
ha de senalarse aqui que nosotros vivimos en continua
variacion y que, segiin cambiamos a mejor o a peor, en
esa medida nos decimos felices o infelices. Asi, de quien
se trueca de nifio o adolescente a cadaver, se dice que es
desdichado. Y por el contrario, se considera una dicha
el que podamos recorrer el espacio de toda una vida
con una mente sana en un cuerpo sano (E, V, prop. 39,
esc.; G, II, 305).

Las ansias de eternidad y perfeccion no han cesado para quien era
considerado un poeta espafiol. Atin pese a la destruccion de las trazas
de la memoria, las posibilidades de composicion de una vida alegre y
abierta a la beatitudo siguen abiertas.
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4. Mutatio politica

Sinembargo, el ejemplo del poeta amnésico abre la pregunta hacia las
posibilidades politicas de descomposicion y mutatio formae de la memoria
colectiva de la multitudo."”® Podemos encontrar un sentido especifico de
la mutatio formae en el pensamiento politico de Spinoza."* En E, IV, prop.
40, Spinoza parece exponer esta relacion intima entre lo ontolégico y lo
politico al afirmar: “Aquello que conduce a la sociedad comiin de los hombres,
es decir, aquello que hace que los hombres vivan en concordia, es 1til; y, por el
contrario, es malo lo que induce a la discordia en la ciudad” (E, IV, prop. 40;
G, 11, 241). La utilidad politica reside en diferentes modificaciones que,
en este caso, se plantean como estrategias de conservacion de la libertad
y la seguridad frente al riesgo de la descomposicion del Estado (donde
se experimentaria una mutacion de la forma). De este modo, la politica
asumiria la capacidad de regeneracion y el equilibrio de las potencias
individuales con la potencia de la multitud para alcanzar una Estado
libre y republicano. Por su parte, el problema politico de la mutacién
se encuentra mencionado por Spinoza al comienzo del capitulo VI

13 Zourabichvili (2002) enuncia este problema con claridad al establecer

un andlisis pormenorizado de las posibilidades de interpretar el escolio de E, IV,
prop. 39 en términos politicos. En primer lugar, la persistencia de la memoria de
la forma en sus leyes y costumbres torna imposible una transformacién, a menos
que se produzca una suerte de amnesia colectiva. En segundo lugar, y a partir
del olvido que sufria el pueblo hebreo y lo llevaba a instaurar nuevos cultos —a
partir de una interpretacion de TTP, XVII (G, III, 218), se plantea un ejemplo
que, si bien podria asimilarse a la amnesia colectiva, acaba por sumergir a la
comunidad en lo que llama “una espiral sin fin donde la transformacién nunca
se produce y donde el estado de cosas retrocede incluso por debajo de la forma
actual” (2002, p. 15).

14 Sobre la importancia de la mutacion en la filosofia politica de Spinoza,
véase el articulo de F. de Guimaraens (2013). Por su parte, Zourabichvili (2002)
pone en evidencia el vinculo entre la nocién de “mutatio” en el ambito ontoldgico
y en el politico, y que se encuentra en la secuencia que va de las proposiciones
29 a 40 de la cuarta parte. En lo que respecta al escolio de la proposicion 39, el
autor relaciona el concepto in aliam formam mutatio con la idea de revoluciéon o
la instauracion de un nuevo régimen en el contexto de la revolucion regicida
inglesa de 1648 y el linchamiento de los hermanos De Witt en 1672.
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del Tratado politico. Luego de enfatizar que los hombres tienden por
naturaleza al estado politico, agrega:

Nunca sucede, pues, que los ciudadanos disuelvan el
Estado a consecuencia de las discordias y revueltas
que suelen surgir a menudo (como frecuentemente
sucede en otras sociedades). Simplemente cambian
una determinada forma por otra [sed ut ejusdem formam
in aliam mutent], es decir, si no pueden resolver las
contiendas manteniendo la misma forma del Estado.
Por ello, cuando hablé de los medios necesarios para
conservar el Estado, me referia a aquellos que son
indispensables para mantener una determinada forma
sin inducir ningtin cambio importante [quae ad imperio
formam absque ulla ejus notabili mutatione conservandam
necessaria sunt] (TP, VI, § 2; G, 111, 297).

En estas lineas podemos encontrar dos aspectos que merecen
particular atencion. El primero de ellos, remite a la influencia en Spinoza
del acutissimus Nicolas Maquiavelo con relacién a los tumulti y su
importancia en la dindmica republicana, que desarrolla especialmente
en los Discorsi.” El segundo, en cambio, apunta a exponer aquello que
Zourabichvili (2002) denominé el “conservadurismo paradojal” de la
filosofia de Spinoza.

Magquiavelo considera que el fenémeno de los tumultos no debe
considerarse en si mismo, sino en relacion con la “materia” de la civitas,
donde surgen como fuerza que equilibra los ciclos de generacion y
corrupcion de la politica.'® En efecto, las leyes que nacen de la libertad

1> Sobre la influencia de Maquiavelo en la filosofia politica de Spinoza,

y en particular a partir de la lectura de los Discorsi, cfr. Del Luchesse (2009),
Morfino (2020) y Visentin (2004), entre otros.

16 Para graficar la naturaleza de los tumultos, Maquiavelo recuerda la
experiencia romana a partir de la muerte de los Tarquinos y la posterior creacion
de los tribunos: “Por lo cual, al desaparecer los Tarquinos, que por el miedo que
inspiraban, mantenian a raya a la nobleza, fue necesario pensar en un nuevo
ordenamiento que sea capaz de producir el mismo efecto que los Tarquinos
cuando estaban vivos. Después de muchas perturbaciones, rumores y peligros
ocurridos entre la nobleza y la plebe, se alcanzd, para la seguridad de la plebe,
la creacion de los tribunos, ordenando con tanta preeminencia y reputacién, que
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nacen de la desunion y el conflicto entre los dos humores que existen en
la repuiblica: el de los “grandes” y el del “pueblo”. Spinoza recupera este
aspecto agonal de la politica para alertar sobre los peligros que subyacen
en un Estado, como el caso holandés, donde se present6 el problema de
la sucesion en varios momentos de su historia politica.”” Y agrega:

[...] responderé que los holandeses han creido que,
para conseguir su libertad, les bastaba con deshacerse
del conde y cortar la cabeza del cuerpo del Estado, sin
pensar en reformarlo. Por el contrario, dejaron a sus
miembros tal como estaban organizados, de modo que
el condado de Holanda, como un cuerpo sin cabeza, se
qued¢ sin conde, y su mismo Estado sin un nombre.
Por lo tanto, no es de extrafiar que la mayoria de los
subditos no supieran en manos de quien estaba la
potestad suprema del Estado. E incluso, si no hubiese
sido asi, lo cierto es que quienes realmente detentaban
el poder soberano eran demasiado pocos para gobernar
a la multitud y aplastar a los poderosos adversarios.
De alli que éstos lograron a menudo amenazarles
impunemente vy, al final, destruirles. La subita caida
de la reptiblica holandesa no se produjo, pues, por
dedicar un tiempo innecesario en deliberaciones, sino a
la deforme constitucion de dicho Estado y al reducido
nuamero de sus gobernantes (TP, IX, § 14; G, 111, 352).

En este caso, Spinoza asimila la posicién del florentino al enfatizar la
importancia de los tumultos y deliberaciones: a partir del caso holandés,
se revela que ha sido la falta de disenso lo que llevo a la compleja

conformaron entre el Senado y la plebe una instituciéon capaz de contener la
insolencia de los nobles” (Maquiavelo, 2018, pp. 320-321).

7" Nos referimos, especialmente, a los acontecimientos politicos que se
sucedieron a partir dela Unién de Utrechten 1579 (y que implicé laindependencia
definitiva del reino de Espafia) y la caida del régimen republicano de Jan de Witt
en 1672. En estos periodos convulsionados, el problema reside, como plantea
Spinoza, en la objecién de que el Estado holandés “se mantuviera mucho tiempo
sin un conde” (TP, IX, § 14; G, III, 352).
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situacion de crisis politica y acefalia del poder.” Sin embargo, en el
pensamiento de Maquiavelo encontramos una formulaciéon mas radical
sobre los tumultos: la mutatio rerum.” Este aspecto, como sefiala Tatian
(2009, p. 48), estaria presente en Spinoza a partir de la recuperacién del

8 Sinembargo, en este aspecto, Spinoza parece marcar cierta discontinuidad

en el terreno de las apropiaciones del pensamiento de Maquiavelo con respecto
a lo sostenido en el Tratado teoldgico-politico (especificamente en el cap. XIX). Alli
se considera a la pietas hacia la patria como una maxima, dado que, frente al
peligro de la disolucién del Estado, “ningtn bien puede subsistir, todo se torna
peligroso, y, en medio de un pavor general, reinan el miedo y la impiedad. De
esto se sigue que no se puede realizar ningtin acto piadoso hacia el préjimo, pues
serd impio si conlleva un dano para el Estado. Por el contrario, no se comete
ninguna impiedad que no resulte piadosa, si se realiza para la preservacién del
Estado” (TTP, XIX; G, III, 232). El ejemplo que toma Spinoza, en este caso, es
Manlio Torcuato, quien estimo la salvacion de su patria antes que la piedad con
su hijo. Como ha observado Morfino (2020, pp. 80-81), se basa en un pasaje de los
Discorsi (I1I, 41) que sirve a Maquiavelo para valorar la salus populi, y que sirve a
Spinoza para establecer un quiebre respecto a la teoria hobbesiana (donde la salus
populi obedece a una cuestion privada que se dirime entre Dios y la conciencia del
soberano). Ahora bien, esta discontinuidad entre el TTP y el TP, segin Morfino
(2020, p. 115), es aparente. En efecto, la apropiacién maquiavelino en el TTP
se dirige a establecer una explicacién sobre la génesis del Estado en términos
contractualistas, mientras que en el TP Spinoza abandona dicho lenguaje para
constituir una nueva teoria social. De alli que la utilizacion del pensamiento
del florentino por parte de Spinoza debe ser comprendida como una estrategia
tedrica que le permite plantear una nueva teoria politica basada en el derecho
natural que responda al contractualismo hobbesiano.

19 La formulacion mas radical la encontramos en los Discorsi (111, 3): “Y esto
lo saben quiénes conocen la historia antigua. Que, después de una mutacién del
Estado, de republica a tirania o de tirania a reptblica, es necesaria una ejecucion
memorable contra los enemigos de las condiciones imperantes. Quien lograra
ser tirano y no matase a Bruto, y quien forma un Estado libre y no matase a los
hijos de Bruto, durara poco tiempo” (Maquiavelo, 2018, p. 574). Como observa
Arendt (2006, p. 46), la maquiavelina mutazione dello stato procede de Cicerén
y su mutatio rerum. En este caso, el rey se convierte en un tirano, es decir, “una
bestia horrorosa, odiosa tanto para los hombres como para los dioses, ya que,
aun cuando posea una apariencia humana, por su conducta inhumana supera a
las bestias mds monstruosas [quo neque taetrius neque foedius nec dis hominibusque
invisius animal ullum cogitare potest; qui quamquam figura est hominis, morum tamem
imanitate vastissimas vincit beluas]” (Cicerdn, De rep, 11, 48).
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tépico maquiavelino de la multitud armada.®® La destrucciéon del estado
politico (status civilis) y su mutatio en el estado de hostilidad (status
hostilitatis) transforman el miedo en indignacion. Ahora bien, aun cuando
la indignacién podria implicar una destruccién de aquellas causas que
llevan a que la multitud se asocie (ya sea el miedo innato a la soledad,
como el hecho de que, en solitario, no se poseen las fuerzas necesarias
para defenderse o procurar los medios necesarios para la vida), existe
un limite. En efecto, “es imposible que los hombres puedan destruirlo
del todo” (TP, V, § 1; G, 1II, 295). Dada esta imposibilidad, Spinoza
plantea los mecanismos que permiten reconfigurar los lazos sociales
a partir del conatus, que no puede reducirse a una mera estrategia de
conservacion de la vida (lo que nos ubicaria en la dindmica hobbesiana
del pacto para evitar la muerte), sino que reconduce el conflicto al espacio
publico para reasumirse, a partir del conflicto, como multitud libre que
procura cultivar la vida (quippe illa vitam colere; TP, V, § 6; G, 111, 296).
Esta estrategia de recomposicion de la forma implica una virtud que se
liga al comtin decreto de la sociedad. Se trata, en suma, de la conquista
de un ambito publico que expurgue las comunes miserias y produzca
un deseo comun, a partir de la dinamica de la multitudinis potentia, que
permita alcanzar la libertad y la paz, una paz que nace de “lo comun”,
pues, como sefala Spinoza, “aquella sociedad cuya paz depende de la
inercia de los stubditos que se comportan como ganado, pues solo saben
actuar como esclavos, merece ser llamada con el nombre de soledad
[solitudo] antes que sociedad” (TP, V, § 4; G, 111, 296).

El analisis del conflicto y su resolucién en el espacio publico nos
permite comprender mejor el conservatismo paradojal. En efecto, existe
un intento de Spinoza por conservar los mecanismos formales que
activan las relaciones constitutivas del Estado para evitar la mutatio
formae (cfr. De Guimaraens, 2013, p. 157). Por ello, la férmula no es
conservar lo que ya existe, sino que exista aquello que se conserva o,

20 Sobre la multitud armada, Tatidn se refiere a cuatro menciones puntuales

que se encuentran en el TP y en el contexto del analisis de Spinoza sobre la
monarquia. Y agrega: “La multitud armada es la ciudadania misma cuyo tnico
proposito y retribucién es la libertad, al igual que un hombre en estado natural
se defiende sin otra compensacién que la de resguardar su vida y su libertad [...].
De manera paraddjica, para la preservacion de la paz [...] ‘todos deberian poseer
armas’ (omnes arma habere teneantur) (VI, § 10); por el contrario, entregarlas a otro
vuelve fragil esa paz y acaba por suprimir la libertad” (Tatidn, 2009, p. 48).
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mejor dicho, un conservatismo constituyente (cfr. Zourabichvili, 2002,
p- 261). Desde esta perspectiva, la resistencia armada posee también
una esencia conservativa, ya que se encuentra institucionalizada para
preservar la sociedad de la violencia tiranica.

Conclusiones

Al analizar los ejemplos del rey melancoélico y el poeta amnésico,
Spinoza parece indicar que, lejos de considerar en ellos la posibilidad
de una mutatio formae en términos de destruccion, se evidencia la
imposibilidad de acceder a un conocimiento claroy distinto dela cantidad
de potencia que cada individuo posee. Por ello, la tinica certeza que
permite conectar el orden inmanente de la naturaleza y la individualidad
modal es el conatus. Los afectos, en este sentido, constituyen auténticas
variaciones de nuestra potencia de actuar, y las transformaciones que se
suceden en los casos analizados expresan la disminucion de la potencia
de actuar y su correspondiente afectacion singular, segin cada caso.
Asi, en el ejemplo del rey Sadl nos encontramos con una disposicién
melancoélica en la que, a partir de una experiencia estética que provoca
cierta interpretacién musical, se produce una transicién que permite
componer activamente. En cambio, en el caso del poeta espafiol, la
enfermedad fisica trastoca (mutare) las relaciones de conservacion de la
memoria. Por eso podriamos hablar de una representacion de la muerte
a partir de una perdida de la identidad biografica que se constituye a
partir de la memoria. Incluso podria hablarse de una destruccién de
la continuidad en los procesos neurolégicos que permiten evidenciar
una falencia en la constitucion psicolégica donde se ha perdido la
identidad personal. Pero, aun cuando el poeta haya olvidado las trazas
de la memoria que lo conformaba como quien compuso un ntimero de
tragedias y obras poéticas, no ha olvidado su lengua materna. Si bien
podriamos vernos tentados a considerar otros casos en los cuales seria
factible establecer una mutatio formae, aun cuando el cuerpo mantenga
sus funciones bioldgicas (por ejemplo, en los casos de muerte cerebral),
al menos en el caso del poeta espafiol nos encontramos con una
limitacion. En efecto, a pesar de haber perdido su registro biografico,
el individuo que habia sido un poeta contintia recordando su lengua vy,
por ello, mantiene cierta relacion de composiciéon que no es ébice para
lograr una recreacién de su propia existencia y, en tal sentido, lograr
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un cuerpo y una mente apta para obrar de diversas formas.” Por ello,
Spinoza enfatizard la perseverancia en el existir antes que la continuidad
de una memoria que configure una suerte de identidad personal.

Por altimo, y respecto a la mutacién politica, Spinoza recupera la
tradiciéon maquiavelina para reconocer la importancia de los tumultos
y la dinamica conflictual de la politica. Sin embargo, a partir de una
estrategia de conservacion de la multitudinis potentia, establece los
mecanismos para evitar una mutatio formae que la lleve a retroceder
hacia una sociedad basada en el miedo y, por ende, a la esclavitud.
De este modo, recupera un aspecto de la mutacion (el de los conflictos
y tumultos) como un movimiento inmanente de las sociedades que
permitira recrear los lazos democraticos y republicanos.
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Abstract

This paper discusses the concept of heterogeneity and the
problem of application in the Schematism of pure concepts,
the first chapter of the Analytic of principles in Kant’s Critique
of Pure Reason. It puts forward a distinction between the thesis
of heterogeneity as metaphysical independence between con-
cepts and intuitions, on the one hand, and heterogeneity as lack
of homogeneity in the components of judgment, on the oth-
er. The paper claims that the latter, not the former, generates
the problem of the application of categories to appearances. It
also claims that, although the concept of application is present
in the problem of the objective validity of the categories in the
Transcendental deduction, application only appears as a prob-
lem in the Schematism chapter. On these grounds, and in con-
trast to those continuist readings which take the Schematism
chapter to be a part of the problematic raised in the Deduction,
this essay proposes that Schematism represents a new problem
in Kant’s program of a critique of pure reason. Although akin
to Mario Caimi’s “discontinuist” reading of Schematism (2015
and 2017), my proposal differs from it in one vital point, namely,
on how to understand the distinction between transcendental
schemata and schemata of empirical concepts. According to my
proposal, heterogeneity as lack of homogeneity arises only for
the application of categories to appearances, but not for empiri-
cal and mathematical concepts, so the role of schemata for these
is not as a mediator between concepts and their objects. Finally,
the paper argues for a central, exemplary role for mathematical
schemata in the solution to the application problem. Kant takes
the idea of schemata as ruled processes from his view of math-
ematical cognition, and it is precisely in this role that transcen-
dental schemata are meant to solve the application problem.

Keywords: subsumption; application; predicates; process;
mathematical schemata.
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Resumen

Este trabajo discute el concepto de “heterogeneidad” y el
problema de la aplicacién en el “Esquematismo de los conceptos
puros”, el primer capitulo de la Analitica de los principios en la
Critica de la razon pura de Kant. Propone, primero, una distincion
entrelatesis delaheterogeneidad comoindependencia metafisica
entre conceptos e intuiciones, por un lado, y la heterogeneidad
como falta de homogeneidad en los componentes del juicio, por
otro. El trabajo afirma que esta ultima, y no la primera, genera
el problema de la aplicacion de las categorias a los fenémenos.
Sostiene asimismo que, aunque el concepto de “aplicacion” esta
presente en el problema de la validez objetiva de las categorias
en la Deduccion trascendental, la aplicacion solo aparece como
problema en el capitulo del Esquematismo. Sobre esta base, y
en contraste con las lecturas “continuistas” predominantes que
toman al Esquematismo como una parte de la problematica de la
Deduccidn, este trabajo propone ademas que el Esquematismo
representa un nuevo problema en el programa de Kant. Aunque
afin a la lectura “discontinuista” de Mario Caimi (2015 y 2017),
esta propuesta difiere de ella en un punto vital: como entender
la distincion entre los esquemas trascendentales y los esquemas
de los conceptos empiricos y de los matematicos. Segtin nuestra
propuesta, la heterogeneidad como falta de homogeneidad
surge solo para la aplicacion de las categorias a los fendmenos,
pero no para los conceptos empiricos y los matematicos,
asi que los esquemas de los dos ultimos no tienen un papel
mediador. Finalmente, el trabajo sostiene que los esquemas
matematicos juegan un rol ejemplar en la solucion al problema
de la aplicacién: Kant toma la idea de “esquema” como proceso
reglado de su concepcion del conocimiento matematico, y en
este papel contribuyen a resolver el problema de la aplicacion.

Palabras clave: subsuncion; aplicacion; predicados; proceso;
esquemas matematicos.
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Preliminares

El “Esquematismo de los conceptos puros del entendimiento” es una
de las partes mas controvertidas de un libro que, de suyo, ha sido muy
discutido y polémico. Su autor no dejé de subrayar en cada oportunidad
la importancia de las once paginas que la componen, ni de reconocer su
dificultad.! Aunque seria exagerado atribuir un partisanismo claro a las
lecturas de esta parte de la Critica, pueden distinguirse dos grupos de
intérpretes en relacién con la funcion de los esquemas en el proceso de la
cognicidn de objetos, especificamente en su diferencia y su articulacion
con las categorias del entendimiento. Dicho de modo general, por un
lado se encuentran quienes consideran que los esquemas especifican
en cada categoria la labor de sintesis que emprende el entendimiento
y, en esa medida, pertenecen esencialmente al proyecto de explicar la
objetividad de las categorias partiendo de la unidad sintético-originaria
de la apercepcion; dicho proyecto, planteado y respondido de un modo
general para el pensamiento categorial que aspira a referirse a objetos,
es, desde luego, el de la Deduccion trascendental de las categorias.
No de otro modo ha de entenderse la explicitacion de la tarea de
dicha parte de la Critica sino como la de establecer la validez objetiva
de las categorias para todos los objetos de la experiencia humana.
Este campo ve un solo problema con dos tareas diferenciadas y, por
ello, puede llamarse continuista.> Por otro lado se encuentran quienes
consideran que el Esquematismo no obedece a la tarea de especificar,
mas alla de las categorias, las condiciones de lo que ha de contar como

! Cfr.Kant (Prol., § 34, AA 4: 317; Briefwechseln, AA 12: 222 y ss.; Reflexionen
zur Metaphysik, § 6359, AA 18: 685).

2 Quizas es Schopenhauer (WWYV, I, pp. 606 y ss.) quien inaugura esta
tendencia de interpretacion minimizando, en contra de las afirmaciones
explicitas de Kant, la importancia del Esquematismo. En nuestros dias, Robert
Pippin ratifica esta tendencia cuando escribe que “el Esquematismo parece ser
una pausa explicativa en el curso del argumento mas que un paso decisivo en
este” (Pippin, 1982, p. 124; cfr. Pippin, 1976). Paul Guyer ratifica también a su
modo esta tendencia cuando afirma que el Esquematismo ofrece un nuevo
argumento para la validez objetiva de las categorias (1987, p. 160). Otros autores
que se encuentran en esta linea son Wolfgang Detel (1978), Claudio La Rocca
(1989) y Luis Arenas (1997).

Topicos, Revista de Filosofia 67, sep-dic (2023) Universidad Panamericana, Ciudad de México, México



121

Heterogeneidad y aplicacion en el Esquematismo trascendental

objeto del conocimiento empirico, sino que responde a un problema
distinto, a saber: una vez que sabemos qué va a contar como objeto del
pensamiento categorial (i. e., objetos de experiencia posible), queda la
pregunta sobre cémo se les aplica cada categoria. Este campo ve dos
problemas y, correspondientemente, dos tareas distintas; propongo
llamarlo discontinuista.’

Ahora bien, dado que en la Deduccién trascendental se juega,
reconocidamente, el programa de un autoexamen de la razén pura,
puede afirmarse que la comprension entera de dicho programa se pone a
prueba al tratar de dar cuenta de los enigmas del Esquematismo. El gran
enigma es, desde luego, el llamado Anwendungsproblem, el problema de
la aplicacién. Se trata de una interrogante planteada por la transaccién
entre representaciones en el contexto del poder dejuzgar. Kantlo describe
como la pregunta por “la posibilidad de la aplicacion de la categoria a
los fenémenos” dada la entera heterogeneidad entre conceptos puros e
intuiciones (A138/B176). Este es otro gran enigma del Esquematismo, el
de la heterogeneidad. Como quiera que se tome, es claro que, para Kant,
la heterogeneidad provoca el problema de la aplicacion y, por lo tanto,
esta presupuesta en su presunta solucion. Asi, no es sorpresa que un
esquema trascendental se presente como un intermediario (ein Drittes),
un ejemplar de un tercer tipo de representacion, el cual, por ser a la vez
intelectual y sensible, permite remontar la heterogeneidad y hace, asi,
posible la aplicacion de las categorias.

Resulta evidente, entonces, que cualquier intento por dar cuenta de
qué son los esquemas trascendentales y como funcionan ha de presentar
hipotesis que contribuyan a esclarecer ambos enigmas. Asi, el objetivo
central de este ensayo es presentar una explicacion del argumento
central del Esquematismo trascendental, entendido como solucion al
problema de la posibilidad de la aplicacion de las categorias a objetos
determinados dada la heterogeneidad entre los conceptos puros y las
intuiciones empiricas en las que se presentan tales objetos. Resultara
importante, por ello, captar la especificidad de la heterogeneidad en

®  Los trabajos de Mario Caimi son, sin duda, los mds representativos de

esta nueva tendencia. Asi, Caimi escribe que “el Esquematismo no es ni una
parte de la Deduccién, ni un desarrollo complementario de ella, sino mas bien
algo enteramente nuevo y diferente” (2017, p. 177; cfr. también Caimi, 2015, p.
201). El trabajo de Fernando Moledo (2011) se inscribe asimismo en esta linea
discontinuista.
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juego en el Esquematismo frente a lo que se ha llamado la tesis de la
heterogeneidad. Eso es lo que se ofrece en la primera parte de este
ensayo a través de la distincion entre la heterogeneidad como falta de
homogeneidad, por un lado, y la heterogeneidad como independencia
metafisica, por otro. Dicha distinciéon permitira, ademas, ubicar los
ambitos y problematicas diferenciadas de la Deduccion trascendental
y del Esquematismo trascendental. La segunda parte del ensayo
examina el problema de la aplicacién. Interpretativamente, defiende
que, aunque el concepto aparece ya en la segunda parte de la Deducciéon
trascendental B, ahi no se presenta como problema. Asimismo, sostiene
que el de “aplicacién” es un concepto normativo cuyas condiciones de
correccion no coinciden con las condiciones de verdad para un juicio.
La tercera parte propone una reconstruccion de la solucion al problema
de la aplicaciéon mediante un examen de la distincion que traza Kant
entre imagen y esquema; en dicho examen se resalta la importancia del
concepto de “proceso” y de entender el Esquematismo sobre todo como
un procedimiento, y no primariamente como una regla.*

Los enigmas de la aplicacion y de la heterogeneidad han sido
abordados de modos diferenciados por los dos grupos de intérpretes
antes mencionados. No es el propdsito del presente ensayo, sin embargo,
hacer un mapa de como se posicionan frente a ellos cada una de las
variadas lecturas continuistas y discontinuistas, ni mucho menos el
de estimar sus méritos exhaustivamente.” Dicho de modo perentorio,
el presente escrito ofrecera razones adicionales en favor de la lectura
discontinuista, pero, a diferencia de otras propuestas discontinuistas,
propone que los esquemas matematicos tienen un papel central en la
solucion a los enigmas del Esquematismo.

4 Arias Albisu (2010, p. 40) sostiene que las concepciones de los

esquemas como procedimientos y como reglas son complementarias. Aunque
concuerdo con esta lectura, para la solucién del problema de la aplicacién no
basta con la concepcién de los esquemas como reglas, ni siquiera como reglas
sensibilizadas (Moledo, 2011), sino que son necesarias las nociones de “proceso”
y “procedimiento”.

> Como referentes, empero, se colocan dos lecturas ejemplares, la de
Robert Pippin (1978 y 1982), y la de Mario Caimi (2015 y 2017), continuista la
primera, discontinuista la tltima.
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Dos tipos de heterogeneidad

La heterogeneidad de la que trata el Esquematismo ha de entenderse
por su contrario, la homogeneidad. Segin Kant, si un objeto cae o es
subsumido bajo un concepto, este opera como una regla para un caso
particular. La subsuncion, por su parte, caracteriza lo propio del poder
de juzgar; tal y como lo describe Kant en A133/B172, este no consiste
solo en ser la facultad de las reglas —como el entendimiento—, sino en
el poder de subsumir bajo reglas o, lo que Kant toma como equivalente,
de distinguir si un caso cae o no bajo una cierta regla. De este contexto
emerge la idea de que subsumir un objeto bajo un concepto requiere
homogeneidad, y de que la carencia de homogeneidad amenaza la
posibilidad de aplicacion de las categorias a los fendmenos.

Kant comienza el capitulo con la siguiente frase:

En todaslas subsunciones de un objeto bajo un concepto,
la representacién del objeto debe ser homogénea con el
concepto, esto es, el concepto debe contener aquello que
esta representado en el objeto a subsumir, pues eso es
lo que significa que un objeto esté contenido bajo un
concepto (A137/B176).

Esta observacion vincula la homogeneidad con lo que es para un objeto
“estar contenido bajo un concepto”. La lecciones de logica de Kant,
especialmente la llamada Wiener Logik, contienen claves importantes
para entender este asunto. Dos distinciones vinculadas sobresalen: la
primera atafie a la nocién de “contenido”; la segunda es la distincién
entre el uso in abstracto y el uso in concreto de un concepto. Para Kant,
si un concepto A esta contenido bajo un concepto B, A es una diferencia
especifica de B. Pero en un concepto A estan contenidos aquellos
conceptos que son parte de su definicion. Por ejemplo, el concepto
de pino esta contenido bajo el concepto de arbol, y este, a su vez, bajo
el de planta. Pero en el concepto de pino esta contenido el de arbol.
Ahora bien, todo concepto es una representacion que es comin a una
pluralidad de objetos, y todo pensamiento no es sino un representar
objetos mediante caracteristicas (Merkmale o notae communes).® En lo que

6 Cfr. Kant (AA 9:59; AA 24: 909 y ss.) y Carson (1997, p. 492).
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alos conceptos empiricos se refiere, los conceptos se generan en la mente
humana mediante un proceso tripartito que incluye la comparacion, la
reflexion y la abstraccion. En la unidad de la consciencia se capta una
pluralidad de representaciones, la cual permite la comparacion entre
sus miembros; mediante la reflexion se capta “aquello que muchas
cosas tienen en comun”, tras lo cual se elimina, mediante la abstraccién,
aquello en lo que los miembros de la pluralidad no coinciden. El residuo
es una representatio communis, un concepto, el cual puede funcionar o
bien para generar conceptos mas especificos, o bien como parte de la
definiciéon nominal de otro concepto.

Aunque todos los conceptos empiricos se generan mediante la
abstraccién, no todos son, por ello, igualmente abstractos. Mas correcto
seria decir que todos ellos tienen algtin grado de abstraccion en relacion
con conceptos mas especificos. Y aun mas correcto seria recordar que
la dupla abstracto/concreto no concierne a los conceptos como tales,
sino a su posible uso. Asi, un concepto se usa in abstracto cuando “se
omiten todas las diferencias que son comunes a una cosa”. En cambio,
“conozco un concepto in concreto cuando lo aplico a lo que él contiene
bajo si”, a sus diferencias (AA 24: 908). He aqui una posible glosa: parte
de las condiciones de posesion efectiva de un concepto conlleva saber
sus condiciones de uso como predicado de los particulares espaciales y
temporales. Predicamos de ciertas cosas que podemos ver y tocar ser-
pino y ser-arbol. Para los conceptos empiricos (los llamados sortales),
uno sabe lo que es un arbol solo si uno es capaz de identificar y reconocer
(seguirle la pista a) individuos que pueden ser pinos, abedules, etc.
Saber lo que es un arbol es, inter allia, saber al menos algunas de sus
diferencias. Podriamos decir entonces que hay homogeneidad entre
“arbol” y “pino” en el sentido en el que seria dudoso que alguien sepa
lo que es un arbol si no puede identificar un pino como arbol, e. g., en
condiciones donde hay abundancia de pinos, y ademas distinguir los
pinos de los alcornoques.

Como sabemos, las categorias son para Kant conceptos puros, es
decir, tienen un origen no empirico, por lo que no puede afirmarse
que lleguemos a ellas mediante procesos de abstraccion. Si,
tradicionalmente, en la logica general, pudo pensarse que las categorias
son representaciones abstractas —acaso las mas abstractas— de lo comtin
a una pluralidad, esto resulta imposible en la logica trascendental. Las
categorias no son, desde este punto de vista, el residuo de un proceso
que comienza con la presentacion de una pluralidad ante la unidad
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de la consciencia y termina con lo que se ha abstraido de la cosa, lo
cual resulta una representacion comtin a muchas cosas: las categorias
constituyen una de las condiciones de posibilidad del proceso cognitivo
entero. En la Deduccién trascendental, ellas son reglas de sintesis mas
que ejercicios determinados de sintesis. Pero, ademas, es claro que la
nocion misma de que un concepto esté contenido bajo otro remite al
proceso de subsuncién propio del juicio. Asi, lo que esta en juego en el
Esquematismo trascendental es el uso in concreto de los conceptos puros.

Tenemos yaunaclave paraentender el problema delaheterogeneidad
como falta de homogeneidad. La heterogeneidad tematizada en el
Esquematismo es, en efecto, una anomalia, una falta.” Ordinariamente,
cuando se usa un concepto empirico in concreto, si un objeto estd
subsumido bajo el concepto es porque ese concepto incluye de hecho bajo
si alguna representacion del objeto. Esto quiere decir que el contenido
que de suyo tiene el concepto, es decir, con independencia de ese acto de
subsuncion en particular, debe poder incluir la representacion del objeto

7 Esta clave ha sido, hasta donde puede ver, pasada por alto en los

comentarios sobre la dupla homogeneidad/heterogeneidad en el Esquematismo,
incluyendo el de Arias Albisu (2009). Por otro lado, es de mencionarse en este
punto el trabajo de Alvaro Peléez (2021). Si bien simpatizo enormemente con la
tesis principal de Peldez —tomar el Esquematismo como un argumento en favor
del no conceptualismo—, me parece que aceptar la distincién que propongo
entre dos tipos de heterogeneidad, con la consiguiente division de trabajo en la
Deduccion trascendental y el Esquematismo, impide aceptar su tesis. En efecto,
el no conceptualismo de la intuicion es lo que ha de esperarse si uno toma en
serio la tesis de la heterogeneidad como independencia metafisica; en cambio,
la no homogeneidad en el juicio resulta un gran problema a la hora de usar las
categorias para predicar propiedades tales como sustancialidad y causalidad aun
fendmeno. En este sentido, tomar el Esquematismo como un nuevo argumento
en favor del no conceptualismo de la intuicién presenta la interrogante acerca de
qué logra o presume lograr Kant en la Deduccion trascendental. En mi lectura, el
problema que pretende resolver el Esquematismo (el problema de la aplicacion)
solo puede surgir una vez que se ha descartado, en la Deduccién, un desajuste
sistematico entre las entregas de la sensibilidad y la actividad categorial (lo cual
se logra aceptando la tesis no conceptualista de la contribucién independiente).
Algunos conceptualistas, entre ellos Hegel, aducen que Kant se desdijo en la
Deduccion de lo que afirmé en la Estética, y que el problema de la Deduccion,
el problema del desajuste, se resuelve afirmando la intervenciéon hegemonica de
lo conceptual en el contenido de la intuicion. Cfr. Lazos (2014, pp. 19-60; 2018c,
pp- 56-67).
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a subsumir. El concepto de “arbol” incluye el concepto de “pino”, de
“abedul”, etc., con los que se puede pensar determinados particulares;
lo que es mas, los ultimos pueden verse como diferencias especificas
del primero. La homogeneidad se refiere entonces a la posibilidad de
incluir una cierta representacion de un objeto particular en un concepto
como condicién para subsumir el particular bajo el concepto. Esto
quiere decir que el contenido que de suyo tiene el concepto, es decir,
con independencia de ese acto de subsuncién en particular, debe poder
incluir la representacion del objeto a subsumir.®

Eso es precisamente lo que no pasa en el caso del uso in concreto de
las categorias. Queremos poder decir, ciertamente, que tal y tal cosa son
una sustancia o que tienen poder causal y, en ese sentido, queremos
poder predicar las categorias de los particulares en un juicio. Pero,
puesto que no intuimos lo categorial ni lo obtenemos por abstraccion,
no podemos saber si el objeto que se nos presenta en espacio y tiempo
puede ser subsumido bajo algtin concepto puro. El problema no es que
sepamos que hay, de hecho, falta de homogeneidad; el problema es que
no sabemos si la categoria puede o no contener bajo si una representacion
parcial del objeto a subsumir. ;Como establecerlo?

La Deduccion y el Esquematismo

Es importante distinguir la heterogeneidad como falta de
homogeneidad respecto de la heterogeneidad entendida como
independencia metafisica entre intuiciones y conceptos.’ Esta tltima es
la que aparece de modo relevante en la Doctrina elemental trascendental
y la que motiva su division en una Estética y una Légica trascendentales.

8 Notese que la homogeneidad representativa no supone que las

representaciones deban ser del mismo tipo o pertenecientes a la misma
capacidad. Como lo indica oblicuamente el ejemplo del plato y el circulo en
A137/B176, hay homogenidad representativa entre el concepto empirico de
“plato” (siy solo si “plato” se refiere a un objeto material circular) y el concepto
geométrico de “circulo”. Pensar un plato es normalmente pensar un objeto
material de figura circular (y con cierta funcién), pero la figura circular se puede
captar sin conceptos. Esto tltimo puede ser de consecuencia, pues todavia hay
que distinguir entre la representacion particular de un circulo en la intuicion
pura y el concepto propiamente geométrico de “circulo”. Cfr: Caimi (2006),
Moledo (2011) y Arenas (1998).
®  Cfr. Land (2015, p. 24) y Lazos (2018a y 2018b).
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Aqui no se trata de si una representacién puede estar o no contenida en
otra, sino de que las intuiciones y los conceptos son representaciones
de naturaleza diversa. La heterogeneidad como independencia
metafisica motiva la deduccion trascendental. En efecto, la posibilidad
de una falta completa de ajuste entre las entregas de la sensibilidad y
las categorias como reglas de sintesis del entendimiento es el riesgo
fatal que la deduccién trascendental se propone descartar. Es por ello
que su propdsito es mostrar que las categorias son validas para todo
aquello que pueda ser considerado objeto de la experiencia posible.!
Evidentemente, la posibilidad de un desajuste total entre sensibilidad
y entendimiento es indeseable porque dejaria a la apercepcién
trascendental —el personaje principal de la Deduccion trascendental —
completamente vacia de contenido, sin nada externo en lo que ejercer
su labor de sintesis y conexion categorial; y, al mismo tiempo, dejaria
ciegas a las intuiciones ante las propiedades que se pueden predicar
objetivamente en el marco del pensamiento categorial.

Si bien la heterogeneidad como falta de homogeneidad tiene como
marco general la heterogeneidad como independencia metafisica, es
evidente que no conviene identificarlas. Ambas generan problemas
distintos y requieren soluciones diferenciadas. Asi, puede verse que
la problematica central de la heterogeneidad de las categorias con los
fenomenos —la cual explicitamente plantea Kant en el Esquematismo—
solo puede surgir una vez que el problema de la validez objetiva de
las categorias ha sido zanjado. En efecto, no tiene sentido preguntarse
por la posibilidad de la subsuncion y la aplicacion de los particulares
bajo categorias especificas si no se ha resuelto, previamente, el asunto
de la vacuidad de las categorias mismas en general. Kant apela al
procedimiento de la imaginacion trascendental, llamado Esquematismo,
para resolver el problema de la aplicacion, pero no para resolver el
problema de la validez objetiva de las categorias.

Tal y como aqui se entienden, las categorias son reglas de sintesis
de lo multiple de la intuicién, las cuales establecen el tablero de
posibilidades logico-trascendentales para los juicios acerca de objetos;
ellas conforman un espacio ldgico de posibles predicados de objetos. En
ese sentido, las categorias hacen posible la aplicacion de los conceptos
empiricos porque regimentan el espacio légico para la predicacion.

10 En esto suscribo la lectura en dos pasos que, en su articulo clasico,

Dieter Heinrich (1969) puso sobre la mesa. Cfr. Guyer (2017) y Schulting (2018).

Tépicos, Revista de Filosofia 67, sep-dic (2023) ISSN: 0188-6649 (impreso), 2007-8498 (en linea) pp. 117-153



128

Efrain Lazos

Notable es que tal regimentacion incluya, para Kant, el marco en el que
se procesa lo dado a la sensibilidad en relaciones de espacio y de tiempo.
Los juicios sobre objetos, asi, suponen la operacién del sistema categorial
ensamblado con las entregas de la intuicion. Pero, una vez que tenemos
el sistema categorial, para que este se ponga en marcha todavia hay
que establecer como es que se pueden hacer movimientos dentro del
espacio logico de predicaciones posibles. Siguiendo una vieja distincion,
hay una diferencia entre justificar una practica y justificar una accion
en una practica."’ Hemos de distinguir, por ejemplo, la pregunta por
la legitimidad de la pena de muerte en un sistema juridico respecto de
la pregunta por la legitimidad de su aplicacion en una accién criminal
en particular. Asi, similarmente, una cuestion es la legitimidad del
sistema de pensamiento categorial en general —la cual se demuestra
en dos pasos— y otra, distinta, la de cdémo pensar objetos determinados
como sustancias, como poseedores de poderes causales, etc., una vez
que el sistema categorial esta en pie. Dicho de otro modo, una tarea
es construir el tablero de lo predicable y otra es establecer cémo se
puede usar el tablero para pensar objetos. Habiendo logrado la primera
tarea en la Deduccién trascendental, todavia hay que establecer, en el
Esquematismo, como es que las categorias se usan para la predicacion
en el juicio objetivo."

El problema de la aplicacion

Esta division del trabajo se puede apreciar también en el doble papel
delanocién de “aplicacién”, tal y como aparece en el § 24 de la Deducciéon
trascendental y en el Esquematismo. En el primero lo que se busca es
asegurar la realidad objetiva de las categorias ante la posibilidad de que,
tomadas como meras Gedankenformen, seamos incapaces con ellas de
pensar determinadamente un objeto. Kant explica tal objetivo como el
de mostrar que las categorias pueden usarse para pensar “objetos que
pueden sernos dados en la intuicion” (B151). En el segundo, la nocién de
“aplicacion” esta vinculada a la subsuncion en el juicio.

Ya en el § 22 resaltaba Kant el contraste entre pensar y conocer un
objeto, en términos del uso de las categorias. Las categorias no crean

11 Uso esta distincion de Rawls (1955).

2° Moledo (2011, p. 169) detecta acertadamente la heterogeneidad como
falta de homogeneidad —le llama “heterogeneidad completa” —, pero no acierta
a distinguirla de la heterogeneidad como independencia metafisica.
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sus propios objetos. Ahi, la aplicacion esta vinculada al caracter dado
del objeto: el uso de las categorias al margen de la posibilidad de que
nos sean dados objetos en la intuiciéon desemboca en representaciones
intelectuales que son pensamientos en cuanto a su forma categorial,
pero que carecen de contenido, es decir, de referencia a un objeto
determinado. En el mero pensar, la categoria no se aplica a nada. Tengo
para mi que la nocién de “aplicacion”, aqui en §§ 22-24 de la Deduccion,
tiene la marca de la exterioridad: aplicar una categoria es ejercer una
accion sintética sobre algo que no se identifica con la propia actividad ni
es producido por ella. La actividad sintética pura no crea aquello sobre lo
que se ejerce, sino que debe encontrarlo fuera de si.”® La paloma realista
se imagina que el mero pensar basta para darle contenido cognitivo a un
pensamiento, siente que sin la resistencia del aire podria volar mas alto,
sin percatarse de que la resistencia del aire es lo que le permite volar.
Ahora bien, como sabemos por la Estética trascendental, tal exterioridad
tiene un orden o, mejor, dos érdenes de presentacién no empiricos, el
espacio y el tiempo, en los cuales aparecen los objetos particulares de la
experiencia humana. Por ello, no sorprende que en el § 24 Kant afirme
que la mera categoria adquiere realidad objetiva solo a condicién de que
su actividad sintética reglada se ejerza sobre las entregas de la intuicion
sensible; eso explica que la realidad objetiva de las categorias equivalga
a su aplicabilidad a objetos de la intuicién humana.

No hay, entonces, propiamente, un problema de aplicacion en el
contexto de la segunda parte de la Deduccion B; el problema ahi es la
posible vacuidad epistémica de las categorias, es decir, que se pretendan
usar sin pensar efectivamente nada.* Otra cosa sucede, sin embargo,
con la nocién de “aplicaciéon” en el contexto del Esquematismo. En
lugar de tener como nota la exterioridad, aqui la nocién de “aplicacién”

3" Este es el punto del primer recordatorio que, refiriéndose a la Deduccién

y a la Estética trascendentales, hace Kant en A138/B178 de la humildad
epistémica: “[...] Begriffe ganz unmoglich sind, noch irgend einige Bedeutung
haben konnen, wo nicht, entweder ihnen selbst, oder wenigstens den Elementen,
daraus sie bestehen, ein Gegenstand gegeben ist, mithin auf Dinge an sich [...]
gar nicht gehen kénnen”.

4 Cfr. La Rocca (1989, p. 129), quien piensa que la aplicacién ya habia
sido tratada como problema en el § 24 de la Deduccién (B149). Ahi, como he
sefalado, el problema no es la aplicacion de las categorias, sino su posible
vacuidad epistémica.
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concierne a la estructura interna del juicio y esta asociada con el proceso
judicativo de la subsuncién. Algo sobre esto ya adelantamos arriba. En
el marco del poder de juzgar, las condiciones para la aplicacion de un
concepto a un objeto son las condiciones para la subsuncién de un objeto
o grupo de objetos bajo ese concepto. Subsuncién y aplicacion resultan,
asi, dos caras de una misma relacion judicativa: desde el punto de vista
del objeto del juicio, este, el objeto, de modo relativamente pasivo es
subsumido o cae bajo algiin concepto; y en esa misma relaciéon, pero
desde el concepto, es este el que se aplica a un objeto o a un grupo de
objetos. Aqui la nocién de “aplicacién” esta vinculada a la contribuciéon
de cada categoria a las condiciones de produccion de juicios para un
pensador humano sensorialmente alerta y ubicado en el espacio y en
el tiempo. Es un problema para el entendimiento puro que se propone
producir juicios sintéticos a priori, por ello aparece en primer lugar en la
Analitica de los principios, inmediatamente después de la Deduccién
trascendental.

Aplicacidn y posesion

Noétese que la aplicacion es distinta de la posesion de un concepto.
Uno puede poseer una variedad de conceptos que no tiene ocasion de
aplicar, de donde se puede distinguir la posesion respecto del uso in
concreto de tales conceptos. Uno puede poseer el concepto de baobab
—saber que es un 4rbol tipico de ciertas partes del Africa, etc.— sin por
ello tener ocasion de aplicar el concepto en un caso particular. En este
sentido, el uso in concreto de conceptos tendria como condiciéon que la
persona sea capaz de, por ejemplo, clasificar lo que ve como un cierto
tipo de arbol, de modo que tenga sentido expresar “jQué baobab tan
frondoso!”, o “jQué hermosos colores tiene ese arbol!”, y asi. Se trata,
mejor dicho, de varias capacidades identificatorias, quizas asociadas
mutuamente de modos complejos: por ejemplo, saber identificar un
particular como un baobab, saber identificar la clase de los baobabs
—digamos—, distinguirla de la de los fresnos y saber identificar un
baobab como el mismo a lo largo del espacio y del tiempo. Como quiera
que se les conciba, es claro que para Kant tales capacidades involucran
lo dado en la intuicién, ya no como mera multiplicidad sensible
ordenada en espacio y tiempo, sino como una totalidad interconectada
de objetos ubicados en espacio y tiempo. Por complejo que pueda ser,
la identificacion de un particular a lo largo del tiempo y el espacio es
un proceso que pasa por la percepcion, y lo mismo vale para al menos
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algunas de las propiedades que se le pueden atribuir, tales como el color
y la figura, entre otras. La intuicién sensible, en suma, esta involucrada
en estas capacidades. En ese sentido, la posesion y la aplicacion se
distinguen como las capacidades se distinguen de su uso in concreto,
pero en el caso de los conceptos empiricos y sus objetos el proceso no da
lugar a inquietudes o problemas.

Con los conceptos puros hay un cambio. En el Esquematismo lo que
estd en juego es la aplicacion de las categorias a los fenémenos, dado que
aquellas, como conceptos puros, no se encuentran ni pueden encontrarse
en intuicion alguna. Llamemos a esto la condicion humeana. La posesién
del concepto puro de “sustancia”, o de “poder causal”, o de cualquiera de
las categorias no puede suponer del agente la capacidad para identificar
particulares ubicados en espacio y tiempo como sustancias o como
portadores de poderes causales, accion reciproca, etc. La razén es que
no hay ni puede haber nada dado en la sensibilidad humana que pueda
identificarse como sustancia, ninguna relacion que pueda identificarse
como una conexion causal, etc. (Contrastese ser-sustancia con ser-
arbol). Pero si no hay posibilidad de intuir un objeto con el contenido
de las categorias, tenemos un problema serio: cdmo es que juzgamos
fenomenos categorialmente. Este es el Anwendungsproblem.

(Propiedades sin conceptos?

Hay que observar que el de “aplicacién” es uno de esos conceptos
que, a falta de mejor nombre, se llaman “normativos”; es decir, tiene
condiciones de correccion. Por otro lado, recordemos que, para Kant,
los conceptos en general se pueden entender como predicados de
juicios posibles (A64/B94). No forzamos el texto de Kant si afirmamos
que aplicar un concepto es, en el contexto del juicio, predicar de un
objeto lo que es comtn a una diversidad de objetos. Con ello resulta
relativamente sencillo afirmar que las condiciones de aplicacion de un
concepto coinciden con las condiciones de predicacion de caracteristicas
o propiedades de un objeto. No obstante, aqui se exige precaucion
extrema. Considérese la formula:

i)aesF.

La cual podria representar expresiones tales como “La mesa es blanca”.
De acuerdo con un uso contemporaneo:

ii) F se aplicaaasiy solosiaesF.
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Donde a representa un particular ubicado en espacio y en tiempo, F
representa el predicado, y F la caracteristica o propiedad de ser blanca."
En el ejemplo, ‘ser-blanca’ se aplica a la mesa si y so6lo si la mesa es
blanca. Notese que este uso ata la aplicacion del predicado a la verdad
del juicio. Ahora bien, si la aplicaciéon de un concepto esta atada a la
verdad, es evidente que sus condiciones de correccion coinciden con
lo que es verdadero ante los hechos, o, de modo mas matizado, con lo
que se puede sostener con seguridad (epistémica) segtin las mejores
evidencias. En efecto, para este modelo de lo que es aplicar predicados,
si el objeto no posee la propiedad, el predicado simplemente no se aplica,
y si el predicado no se aplica es porque el objeto no tiene la propiedad.

Estamos en un nuevo lugar para apreciar lo distintivo del idealismo
de Kant o, si se quiere, su antirrealismo. Vimos arriba que la validez
objetiva de las categorias para todo lo que se presenta como un
particular ubicado (espacial y temporalmente) constituye el marco
logico que regimenta las posibilidades de predicaciéon de los conceptos
empiricos. En ese sentido, las categorias en su conjunto son reglas para
el uso in concreto de los conceptos empiricos y, como tales, gobiernan
las condiciones bajo las cuales los objetos particulares pueden presentar
para nosotros determinadas propiedades. Esto permite ya desvincular
las condiciones de correccion de la aplicacién de conceptos respecto de lo
que es verdadero ante los hechos. En efecto, puesto que las condiciones
de correccion de la aplicaciéon son las condiciones del uso del concepto
como predicado, independientemente de si el objeto existe y tiene
efectivamente o no la propiedad correspondiente, la aplicaciéon ya no
estd atada a la verdad.'® Mas auin, qué propiedades puedan presentar los

15 Cfr. Armstrong (1978, pp. 12-20).

16" Ser capaz de reconocer las diferencias entre los tipos de predicados es
parte de sus condiciones de uso. Por ejemplo, si alguien pretendiera predicar
‘estar-a-la-izquierda-de’ de un tnico objeto, eso seria un fuerte indicio para
dudar que esa persona entiende ese predicado. Nada esta a la izquierda de
si mismo. Saber distinguir entre una relaciéon y una propiedad monadica es
parte de lo que significa entender el uso de los predicados. Ademas, algunos
predicados solo se aplican a una tnica cosa, por ejemplo, ‘la-mejor-corredora-
del-siglo-veinte’; otros predicados, tales como ‘amarillo’ o ‘triangular’,
pueden pertenecer a una multiplicidad indefinida y abierta de particulares.
En consonancia con la tradiciéon inaugurada por Locke, a veces se denomina a
estos ultimos general terms. Kant les llamaba, siguiendo su propia tradicion —la
leibnizeo-wolffiana—, Begriffe.
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objetos particulares es algo que depende, al menos parcialmente, de las
condiciones de aplicacion de los conceptos empiricos. De modo que la
inversion de la formula antes vista de Kant podria representarse en este
contexto con otra formula:

iii) 2 es F si y solo si F se aplica a a.

Antes de examinar una objecion comun a este planteamiento —la
objecién de la propiedad sin su concepto—, revisemos como es relevante
este rasgo normativo del concepto de aplicacion para captar el problema
que Kant plantea en el Esquematismo. Arriba dijimos que las categorias,
como las entiende Kant, gobiernan para nosotros las posibilidades de
presentacion de los objetos con sus propiedades. Pero las categorias
tienen un limite, y no se bastan a si mismas. Si en el caso de los
conceptos empiricos la aplicacion procede sin fisuras debido al gobierno
de las categorias —las cuales, siendo objetivamente validas, tienen una
necesaria referencia a lo dado en la intuicion—, cuando se trata del uso
in concreto de las categorias mismas, estas solo pueden lograr una parte
del trabajo de gobernanza. En efecto, si el trabajo de las categorias como
funciones de unidad de lo multiple de la intuiciéon es necesario para
constituir los objetos que, luego, en un momento 1égico posterior, pueden
ser captados mediante conceptos empiricos, cuando se trata de predicar
los contenidos trascendentales de las categorias respecto de esos mismos
objetos, el trabajo de las categorias como funciones de unidad no basta."”
Las solas condiciones intelectuales no son suficientes para poder predicar
propiedades tales como ser-sustancia, ser-poder-causal, ser-accion-
reciproca, etcétera, de los fenémenos. Una razén es que el contenido
trascendental de las categorias no incluye al tiempo, mientras que los
objetos, qua fendmenos, estan hechos, fundamentalmente, de tiempo.
Otra razon es lo que Kant denomina “principios del entendimiento
puro”, de los cuales dependen las leyes de la naturaleza formaliter. Se
trata de un sistema de proposiciones fundamentales sintéticas a priori,
cada una de las cuales requiere de la posibilidad de usar las categorias
in concreto como predicados de los fenémenos. Solo asi cobran sentido
afirmaciones generales tales como “Todos los cambios proceden segiin

7" Lanocién de “contenido trascendental’ es del propio Kant (A50/B74) y

significa la referencia a priori a objetos por parte de las categorias. Es de colegirse
que cada grupo de categorias, y asimismo cada una de ellas, tiene su propio
contenido trascendental.
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la ley de la conexion entre causa y efecto”. Estos son los principios que,
por asi decirlo, sostienen el mundo natural en sus goznes.

Sucede que, en ausencia de condiciones sensibles, las categorias no
pueden predicarse de los fendomenos y son, por lo tanto, incapaces de
generar las condiciones completas para su aplicacion. De esta insuficiencia
de las categorias nace el problema del Esquematismo trascendental.

Una objecion y una respuesta

En la seccién anterior sugerimos con la férmula iii) que a Kant se
le podria atribuir un nominalismo de los conceptos empiricos.”® Esta
posicion filosofica sostiene que el hecho de que un objeto tenga una
propiedad, F, esta determinado, al menos en parte, por el hecho de que
el concepto F se aplique a ese objeto. ‘Posesion (de propiedades) requiere
aplicacién (de conceptos)’ seria un lema apropiado para esta posicion.

Vista de este modo, la posiciéon de Kant parece estar expuesta a
la objecion obvia de que cualquier objeto podria tener la propiedad
en cuestion sin que la necesidad de aplicar el concepto surgiera por
ningtn lado. Si el mantel es blanco, seguiria siendo blanco incluso
si el concepto de “blanco” nunca se aplicara a nada. Si el arbol es un
baobab, seguiria siendo el arbol que es incluso si nadie nunca aplicara el
concepto “baobab” para recoger un ejemplar de esa especie; es un hecho
constatable —y, lamentablemente, no solo un Gedankenexperiment— que
muchas especies biologicas han desaparecido sin que jamas humano
alguno haya reportado el hallazgo de un ejemplar de ellas.

Esta objecion, llamémosla el argumento de la propiedad-sin-
concepto, podria servir bien al arsenal del filésofo realista, i. e., quien
crea en propiedades objetivas a la manera de entidades universales —la
blancura, el ser-baobab— que sean aquello en virtud de lo cual podemos
decir de un particular que tiene una cierta caracteristica y pertenece,
por ello, a una clase. Los universales son, para quienes creen en ellos,
entidades repetibles, completamente presentes cuando un particular los
instancia; Kant no cree en la existencia de tales entidades. Debe, por ello,
notarse que esta objecion no muestra que debe existir una propiedad
objetiva (ni separada ni contigua o copresente) en el particular, sino tan
solo que debe haber algo en el particular, ademas del hecho de ser un
particular, que explique por qué el predicado se le aplica.

18 Para la denominacién, cfr. Armstrong (1978, p. 18).
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Veamos como podria responderse esta objeciéon. Si aceptamos la
conclusion de la Deduccidn trascendental, las categorias valen para
cualquier objeto de experiencia posible y, en lo que atane a la razén
tedrica, solo en la experiencia posible puede el pensamiento categorial
encontrar objetividad. La objecidon explota la posibilidad de que muy
bien podria presentarse una propiedad del objeto para la cual no hubiese
de hecho conceptos. El baobab seguiria siendo lo que es incluso si nunca
nadie hubiese tenido experiencia alguna de individuos de esa clase. La
propiedad de ser baobab o, para el caso, la de ser pino, o abedul, es,
por tanto, independiente de la aplicacion del concepto de “baobab”. La
respuesta es recordar que, tratandose de objetos particulares tales como
los arboles, las sillas y, en cierta medida, las personas, puesto que son
localizables en relaciones de espacio y de tiempo —i. e., puesto que son
objetos de la experiencia posible—, son categorizables. Y si los objetos
son categorizables, eso significa que sus propiedades pertenecen a la
experiencia posible. De lo contrario, se trataria de propiedades tales
que los objetos de la intuicion no podrian poseerlas, y no tenemos
la menor idea de qué pudieran ser esas, al menos en el terreno de la
razon tedrica. De modo que las posibles propiedades sin concepto
se vuelven propiedades que el objeto de hecho no tiene —dado el
repertorio necesariamente finito de conceptos empiricos de un pensador
humano— pero que, ciertamente, podria llegar a tener. Piénsese en los
antiguos habitantes de los hielos, para quienes no tenia ningtn sentido
discernir un tono cromatico como “blanco”. Nada se les presentaba
como blanco, a pesar de que podian perfectamente, en otro ambiente,
llegar a distinguir el tono cromatico que nosotros tenemos por blanco
respecto de otros tonos cromaticos —el rojo, el verde, el azul —."

Esta respuesta a la objecion sugiere, no obstante, la siguiente
modificacion de la formula iii):

iii') aesFsiysolosi F puede aplicarse a g, incluso si F no
pertenece al repertorio de los conceptos empiricos
actuales de un pensador.

En otros términos, para que el objeto presente (a la unidad de la
conciencia) la propiedad en cuestidn, el concepto correspondiente debe
poder serle aplicado. Como hemos sugerido, y veremos con mas detalle

9 Los conceptos de colores tienen, es cierto, una ldgica propia que no

debe asimilarse a la logica de otros conceptos. Cfr. Lazos (2014, pp. 111-113).
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a continuacion, es trabajo del Esquematismo aportar las condiciones
sensibles para que eso sea posible.

Imagenes y esquemas: juna solucion?

¢(Cémo solucionan los esquemas trascendentales el problema de
la aplicacién? Con esto podemos regresar a la interrogante planteada
anteriormente, es decir, ;como establecer si la categoria puede contener
0 no una representacion del objeto a subsumir? Notemos primeramente
que las condiciones de uso de los conceptos puros en el juicio requieren
ser ejercidas por la sensibilidad sobre el entendimiento puro.? Esto se debe
no solamente a que el entendimiento puro no puede generar sus propios
objetos —una especificacion de la llamada tesis de la receptividad —,
sino a que el uso in concreto de las categorias para generar ciertos juicios
sintéticos a priori (los que seran los principios del entendimiento puro) es
el uso de las categorias como predicados de los fenémenos, entendidos
estos como particulares ubicados en una trama de relaciones espaciales
y temporales actuales y posibles. En ese sentido, y solo en ese sentido,
se trata de condiciones impuestas por el modo inmediato y sensible que
tenemos los humanos, segtin Kant, de representar particulares, es decir,
por la naturaleza de la intuicién humana. No obstante, por paraddjico
que suene, esto significa que la sensibilidad por si misma no puede
hacer que las categorias satisfagan la condicion sensible de su aplicacion
a fendmenos.” Este es, precisamente, el lugar que vienen a ocupar los

20 Esto se aprecia desde la caracterizacion inicial del Esquematismo tras-

cendental en A136/B175, donde Kant identifica directamente el Esquematismo
de los conceptos puros con “la condicién sensible inicamente bajo la cual pueden
usarse los conceptos puros del entendimiento” (subrayado mio). Asi que desde
el principio esta claro que los esquemas, entendidos como procedimientos son
la respuesta que se espera, desde la sensibilidad, a lo que serd poco después
presentado como el problema de la aplicacion. Dado que se trata de un pasaje
programatico, subraya el lugar clave del Esquematismo como sitio de transicion
hacia el sistema de los principios del entendimiento puro en la Analitica de los
principios.

2l Kant formula en varios pasajes y de varias maneras la idea de que
la sensibilidad no puede hacer por si misma que el entendimiento puro
satisfaga la condicion sensible de su uso in concreto; entre otros, incluyendo
el ya mencionado de A138/B177-178, esta el de Prolegémenos § 34, asi como el
de una importante carta a Tieftrunk de 1797. En el primero (donde por cierto
califica al Esquematismo como una investigacion indispensable y “sumamente
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esquemas trascendentales emanados, segin Kant, del poder de imaginar
(Einbildungskraft); por eso adquieren un papel central y mediador, a la
manera de representaciones-bisagra.

Debe advertirse, no obstante, que el papel mediador que Kant hace
jugar a los esquemas esta circunscrito al Esquematismo trascendental. En
efecto, nada indica que los esquemas sean necesarios como mediadores
para los conceptos empiricos ni para los conceptos matematicos,
o conceptos sensibles puros.”? No es de dudar que en cada caso se
requieran esquemas, pero eso no equivale a decir que se requieran en el
papel de mediadores. El papel mediador, o funcion-bisagra, del poder
trascendental de imaginar se debe, por un lado, a las necesidades de
la Analitica de los principios de formular los principios fundamentales
por los que la naturaleza mantiene su unidad y legalidad; y, por otro, a
una doble incapacidad: la de los conceptos puros para producir por si
mismos sus objetos, y la de las intuiciones —puras y empiricas—para
representar las propiedades sintéticas de los objetos, es decir, aquellas
que obedecen a la conexion o composicion (Zusammenseizung) de una
diversidad dada en un objeto —sea esta sensible o pura—. Ninguna
intuicién incluye, por si misma, todas las propiedades que su objeto
puede tener. En esto consiste, al menos en parte, que las intuiciones sean
ciegas.

Por eso, en el caso en cuestion de la Critica —que es crucial para
la secuela de la Analitica de los principios, a saber, los Principios del
entendimiento puro—, el de los conceptos puros, la regla (e. g., la
categoria de “sustancia”) se aplica en virtud de un procedimiento

arida”), Kant observa que “los sentidos no ofrecen los conceptos puros del
entendimiento in concreto, sino solamente esquemas para el uso de los mismos”
(Prol., § 34, AA 4: 316); en el segundo, indica que el concepto de “composicién”
(Zusammenstezung) se encuentra en todas las categorias, pero “lo compuesto [das
Zusammengeseizte] no puede ser intuido como tal” (Briefwechseln, AA 12: 222).
Cfr. Caimi (2017, p. 182, nota 9).

2 Angelica Nuzzo ha cuestionado —a mi ver, con acierto— que la
imaginaciéon tenga un papel intrinsecamente mediador. La duda puede
extenderse con naturalidad a los esquemas como productos de la imaginacion.
En la razén practica, por ejemplo, no cumplen los esquemas ningn papel
mediador; este es adoptado por el entendimiento, lo que sugiere que tal
papel es contextual. Cfr. Kant (KpV, AA 5: 69-79). Para la idea de una especie
de discernimiento caracteristico de la imaginacién y el Esquematismo, cfr.
Horstmann (2018, p. 92).
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que lleva desde la presentacion de un objeto “junto con todas sus
propiedades” hasta la adjudicaciéon de sustancialidad al objeto y, en este
sentido, sustituye la requerida homogeneidad entre la representacion
del objeto y su concepto puro.

Los esquemas trascendentales como mediadores

El pasaje clave de la solucién al problema de la aplicacion esta
en A139/B178, donde Kant introduce la nocién de “determinacion
temporal trascendental” (transzendentale Zeitbestimmung).”® Una manera
de explicar qué puede ser eso es diciendo que se trata de un universal
temporal que sirve como esquema de una categoria. Matizando: la
afirmacion no es que haya tal cosa como esquemas trascendentales que,
resulta, son determinaciones temporales; es que hay determinaciones
temporales trascendentales, y es a esas a las que vamos a considerar, por
su funcion mediadora, esquemas trascendentales.

Si el resultado de la Deduccion trascendental es correcto, los
conceptos puros —como reglas de unificacion de lo multiple— valen
para todo lo que se presente en espacio y tiempo. El tiempo, por su parte,
entendido segun la Estética trascendental, es una condicién subjetiva de
los fendmenos; y, en cuanto forma del sentido interno, el tiempo contiene
todo lo que pueda presentarse en relaciones de sucesion o simultaneidad,
es decir, todos los fendmenos. ;En qué consiste, entonces, la funcién
mediadora de las determinaciones temporales trascendentales? Estas,
segun la Critica, son doble y diferenciadamente homogéneas. Por un
lado, comparten con las categorias el ser universales y el descansar
“en una regla a priori”; por otro, comparten con los fendmenos su
temporalidad, puesto que “el tiempo esta contenido en cualquier
representacion empirica de una multiplicidad”. No es que ahora la
representacion del objeto, como fendmeno, pueda ser directamente
homogénea con la categoria —con cualquiera que sea la variante de
composicién de lo multiple que ella contenga—. Lo que sucede es
que la falta de homogeneidad se supera mediante una via indirecta e

2 Prefiero traducir transzendentale Zeitbestimmung como “determinacion

temporal trascendental” mds que como “determinaciéon trascendental del
tiempo”, pues la tltima expresién —y no la primera— tiene la asociaciéon de
que es el tiempo como intuicidn pura lo que llega a ser determinado, cuando el
sentido de la expresion es marcar el caracter temporal de la determinacién. En
esto coincido con Arias Albisu (2010, p. 29).
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intermedia.** La propiedad dual de la universalidad y la temporalidad
le permite a la determinacidn temporal trascendental jugar el papel de
una interfase: comunica, en un mismo proceso, la multiplicidad del
objeto y sus propiedades con la universalidad propia de lo categorial.
La via de solucion es indirecta, pues la heterogeneidad representativa
entre la categoria y el fendmeno permanece incluso después de la
mediacion; y es intermedia porque, dejando los elementos del juicio, por
asi decirlo, tal como estan, cada cual ejerciendo su funcion (la intuicion
presentando una multiplicidad ubicada en espacio y tiempo, el concepto
puro sintetizando y expresando las posibilidades de combinacion de lo
multiple en una representaciéon comun), los esquemas trascendentales
llevan la universalidad de la regla de unidad a lo particular intuido y
la temporalidad de lo multiple sensible a la categoria. El logro de la
determinacion temporal trascendental es nada menos que establecer un
procedimiento repetible para conectar, en el juicio, la categoria con el
objeto intuido y, con ello, superar la falta de homogeneidad.

Ahora bien, la unidad de la determinacion temporal esta constituida
por la categoria, dice Kant parentéticamente. Puesto que lo propio de la
unidad categorial es la combinacion (Zusammensetzung), la unidad de la
determinacion temporal trascendental corre a cargo del entendimiento
puro,® y es la unidad de una combinacion temporal, que se distingue
de otras combinaciones posibles. Y siendo femporal, tiene esa unidad
como condicién a la forma del sentido interno. Tal papel condicional del
tiempo en relacion con la unidad de la determinacién trascendental es lo
que explica que dicha determinacion pueda contar como la “condiciéon
formal y pura de la sensibilidad” (A140/B179) para la aplicacion de la
categoria a los fendmenos.*

2 Este es otro tema que aparece en la carta a Tieftrunk (AA 12: 223).

% En las Refl., § 6359, Kant indica, refiriéndose explicitamente a B177,
que “la determinaciéon temporal trascendental es de suyo un producto de la
apercepcion en relacion con [in Verhiltnis auf] la forma de la intuicién” (AA 18:
686). Esto sugiere que la determinacion temporal se produce por la transaccion
o el comercio entre la apercepcion original y la intuicién pura de tiempo, y no es
la transaccién misma.

% Es formal porque obedece a la forma del sentido interno
independientemente de los fenémenos sucesivos o simultdneos que se nos
presentan, y es pura porque su estructura, como la del espacio, no depende de las
relaciones temporales que de hecho lleguen a tener los objetos de la experiencia.
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Imaginar y pensar nameros

Veamos ahora lo que esta en juego en la explicacion de Kant para la
distincién entre imagen y esquema:

En si mismo el esquema es siempre solamente un
producto de la imaginacidon; pero en virtud de que
la sintesis de ésta [la imaginaciéon] no tiene como
propdsito una intuicidn singular sino sélo la unidad en
la determinacién de la sensibilidad, el esquema ha de
distinguirse de una imagen (A140/B179).

Siendo producidos por la imaginacién, seria de esperarse que
los esquemas fueran un tipo de imagen. En la primera version de la
Deduccién trascendental, la generacion de imagenes por parte de la
imaginacién empirica a partir delomultiple de la intuicion es central para
la explicacién que ofrece Kant de la sintesis como proceso espontaneo.
En A120 se refiere a la imaginacion como “la facultad activa de la sintesis
de lo multiple [contenido en todo fendmeno] en nosotros”, y concibe su
funcién como la de producir imagenes a partir de intuiciones mediante
la sintesis de la aprehensién y la reproduccion.

Esto puede explicar el énfasis y el contraste que Kant marca en este
pasaje. La sintesis de la imaginacion no se dirige, pues, a una intuicién
singular para la generacion de imagenes de los objetos, sino a la unidad
del campo entero de las intuiciones para producir esquemas; con ello se
generan las condiciones sensibles inicamente bajo las cuales es posible
aplicar categorias a los fendmenos en los juicios sintéticos. No seria
aventurado afirmar que Kant se esta oponiendo a una gran tradicion
filosofica para la cual “es imposible pensar sin imagenes” (Aristoteles,
De memoria et reminiscentia, 450al). Pero —y esto es ain mas relevante —
Kant sigue a Berkeley cuando, en el alegato que el obispo emprende
contra la abstraccion lockeana, concluye que es imposible formar una
idea general (un concepto) a partir de una imagen, la cual es siempre
singular.?”

Por el contrario, la posibilidad de detectar ese tipo de relaciones viene provista
por la intuicién pura de tiempo.
¥ Caimi (2017, p. 182) parece tomar al empirismo britdnico como un

bloque homogéneo cuando escribe que Kant “no necesita suponer —como los
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Esto nos lleva a la importante secuela del pasaje, donde se
contrasta tener una imagen del ntimero cinco, por ejemplo, “....",
con el pensamiento del nuimero cinco. En el primer caso tenemos,
a lo sumo, una representacion sensible que se podria inspeccionar vy,
mediante comparacion con el concepto, quizds usar para contar. Pero
pensar el nimero cinco no es tener una imagen que pueda representar
una cantidad, ni usar una imagen para contar. Si en lugar del niimero
cinco intentamos representarnos una cantidad muy grande, que jamas
hayamos computado, encontraremos, piensa Kant, que no podremos
nunca usar laimagen para computar y, en ese sentido, no podemos pasar
de la mera imagen de la cantidad al concepto del niimero. En efecto, en
ausencia del concepto, ninguna representacion sensible nos dice cual es
la regla de su uso. Pensar un namero —es decir, usar el concepto de un
numero— no es producir imagenes; se trata, dice Kant con una célebre
expresion, de “la representacion de un método para representar en una
imagen una cantidad [eine Menge] de acuerdo con cierto concepto, mas
que de la imagen misma” (A140/B179).

Con esto entramos en la fase decisiva del primer capitulo de la
Analitica de los principios. Esta frase ha sido leida con los mas diversos
énfasis. En la lectura que estoy sugiriendo, aqui se sienten de lleno
los efectos del papel central de las matematicas en la metafisica del
conocimiento de Kant. En efecto, la introduccion del ejemplo de la
imagen y el nimero cinco es por via de la analogia: asi como podriamos
decir que pensar un niimero no es producir una imagen de un nimero,
podriamos también decir que pensar una sustancia fenoménica como tal
no es generar una imagen. (;Qué imagen puede corresponder a un objeto
subsumido bajo la categoria de “sustancia”?) Cuando pensamos un

empiristas— que una imagen singular —o incluso una palabra— pueda cumplir
la funcién de un concepto universal”. En la nota 52 a su edicion de la Critica,
correspondiente a este pasaje, Guyer y Wood (1997, pp. 728) parecen ir en la
misma direcciéon cuando escriben que Kant hace la distincion entre imagen y
esquema para “minar cualquier critica empirista de las ideas matematicas
abstractas, tal como la de Berkeley”, sin reparar en que Kant acepta en el
Esquematismo esa parte de la critica berkeleyana a la abstraccién lockeana.
Cfr. la introduccidon de Berkeley a sus Principles of Human Knowledge (esp. §§
8-16). En esto sigo a Alexis Philolenko (1982, p. 16), quien, mas matizadamente,
propone que la motivacion histérica central del Esquematismo es responder a
Berkeley aceptando su posicion sobre la imposibilidad de generar conceptos con
imagenes, pero extrayendo consecuencias radicalmente distintas.
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fenémeno como sustancia seguimos un proceso analogo al de pensar un
nuamero: se trata, mas que de una representacion estatica o de una regla,
de un procedimiento generado por la sintesis de la imaginacién, el cual
permite representar lo multipe como uno, bajo la guia del concepto puro
de sustancia. El esquema, asi, es una suerte de instructivo de ensamblaje
y desensamblaje de partes junto con el proceso de su realizacion.

Ahora bien, dado el contraste inicial y dominante del parrafo,
es acaso sorprendente que en la frase final diga Kant, de un modo
completamente general, que el esquema de un concepto “es la
representacion de un procedimiento general de la imaginacion para
conseguirle una imagen al concepto” (A140/B180). Aqui podria, en
efecto, pensarse que Kant concede al aristotelismo que puede haber —y
en ocasiones hay— imagenes acompafiando los conceptos. Pero esto
dista de conceder que se requieran imagenes para, con los conceptos,
pensar objetos tales como los numeros, los perros y las sustancias
fenoménicas. De modo que la generalidad de esta conclusion no debe
llevarnos a afirmar que se requieren imagenes para usar conceptos y
pensar tales objetos, niimeros, perros o sustancias fenoménicas; lo que
se requiere, en cambio, es el esquema como procedimiento reglado. Los
esquemas son denominaciones de procedimientos reglados que, como
tales, son repetibles (reproductibles) y obedecen una regla, el concepto
correspondiente, sea uno empirico, uno matematico o uno trascendental.
Segtin el pasaje parentético de A138/B178, la categoria constituye
la unidad de la determinacién temporal trascendental. Propongo
que también constituye la unidad de otro tipo de determinaciones
temporales, a saber, la empirica y la matematica. En efecto, la unidad de
los esquemas en general es la unidad de un proceso, en contraste con la
unidad de un campo (espacio y tiempo) y con la unidad de conexiéon.?®
Se trata de un proceso sistematico y no arbitrario, gobernado por la
unidad de la apercepcion sintética-originaria a través de las categorias.
No obstante, las consecuencias son diferentes en los tres casos, quizas
radicalmente diferentes.

Esquematismos trascendental, empirico y matematico

En el caso que le interesa a Kant en el capitulo, la condicién sensible
para categorizar fenémenos es satisfecha cuando la categoria recibe su

2 Cfr. Lazos (2018b).
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esquema trascendental, es decir, cuando la categoria regula el proceso
de subsuncion trascendental con la consiguiente unificaciéon de la
determinacion temporal a priori. Este, podria decirse, es el proceso de
sensibilizacion de las categorias del que Kant hablaba en la introducciéon
a la Logica trascendental; en él radica el papel mediador de los
esquemas trascendentales para remontar la heterogeneidad y posibilitar
la aplicacion categorial a los fendmenos. ;Cual es la diferencia entre la
categoria y el esquema de la categoria? La diferencia entre una regla a
prioriy el proceso que lleva a su implementacion en un juicio in concreto,
dada la condicién (humeana) segtin la cual lo categorial no puede estar
contenido en la intuicion.

Los procesos empirico y matematico de esquematizacion, en
cambio, no tienen un papel mediador; esto se debe principalmente a
que en ninguno de los dos casos surge un problema de aplicacion. En el
primero, porque la subsuncion procede sin obstaculos entre conceptos
homogéneos; en el segundo, porque el razonamiento matematico no
procede por subsuncion sino por construccion de conceptos. En ambos
casos, sin embargo, los esquemas contribuyen a la generalidad de la
representacion, por lo que no juegan un papel menor; el punto aqui es
que ese papel no es el de ser mediadores o representaciones-bisagra,
como en cambio si que lo es en el caso de los esquemas trascendentales.

En el Esquematismo empirico, los esquemas tienen la funcién de
especificar una figura —es decir, una composicion de partes— que sea lo
suficientemente especifica como para diferenciarla de otras clases (e. g.,
naturales, tales como la de perro o gato), pero lo suficientemente general
como para representar cualquier ejemplar de esa clase, sin importar sus
diferencias especificas. Asi, el esquema de un concepto empirico nos dice
que para representar un perro no deben faltar ciertas partes, tales como
las orejas, la cola, elementos que convencionalmente se pueden asociar
con la clase de los perros segun el contexto. (Quizas no sea importante
que el esquema permita diferenciar los perros de otros canidos, siempre
que se cumpla una funcién identificatoria basica; por ejemplo en las
sefnales publicas para prohibir o permitir el acceso de perros a un cierto
servicio publico). ;La diferencia entre los conceptos empiricos y sus
esquemas? Se puede capturar diciendo que, légicamente hablando, es
la diferencia entre el uso in abstracto y el uso in concreto de los conceptos;
a su vez, también es la diferencia entre poseer un concepto y aplicarlo
a los objetos de la intuicién. ;La diferencia entre los esquemas de
conceptos empiricos y sus imagenes? El Esquematismo de los conceptos
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empiricos produce imagenes, pero ellas no producen generalidad, sino
que estan atadas a una configuracion especifica y fija de partes (en la
que la imaginacién empirica, por cierto, juega un papel importante); el
esquema tiene el elemento de la generalidad, ausente de la imagen, tal y
como esta ausente en su prima hermana, la intuicién.

El caso del Esquematismo matematico es distinto al de los dos
anteriores. Resulta de extrema importancia subrayar que no hay,
en los juicios matematicos, un problema de aplicaciéon en el sentido
de la predicacidon en general ni en el de la predicacién de categorias
a fenomenos.” Esto se debe a que el conocimiento matematico no
procede por subsuncién de objetos, sino por construccion de sus
conceptos en la intuicion pura® En la Doctrina trascendental del
método, en la seccidén sobre la Disciplina de la razén pura en su uso
dogmatico, Kant indica que “construir un concepto significa exhibir a
priori su intuicion correspondiente” (A713/B741). En efecto, para Kant,
en el juicio matematico no se predica, como en los juicios empiricos
y en los sintéticos a priori, una propiedad expresada en el concepto.
No es, por tanto, papel de los esquemas matematicos ni mediar entre
representaciones heterogéneas ni resolver un problema de aplicacion,
sino contribuir a la exhibicién o presentacion a priori del concepto en
una intuicion. Aunque escasamente tocado en la literatura (tanto clasica
como reciente), el tema del papel de los esquemas en el conocimiento
matematico es claramente de suma importancia para entender el
capitulo del Esquematismo. En el caso del concepto de “tridngulo”,
de su imagen y su esquema —el ejemplo de Kant en A141/B180—hay
dos ideas dominantes: de nuevo, que la mera imagen no produce
generalidad, y que el esquema “no puede existir sino en el pensamiento
[in Gedanken]”. Ahora bien, la generalidad que es aqui relevante no
es la de la representacion esquematica de un concepto empirico, sino
la generalidad del concepto de un objeto espacial particular cuyas
propiedades valen independientemente de la métrica interna del objeto

»  Habra que tener cuidado en distinguir el Anwendungsproblem como el

problema de la predicacién de categorias a fendomenos, de la cuestion de como
piensa Kant que se aplican las matematicas en general al conocimiento de los
objetos y los procesos naturales, en particular en los Primeros principios metafisicos
de la ciencia natural. Cfr. Watkins (ed.) (2001), especialmente los trabajos de
Friedman, Ameriks y Carrier.

%0 Cfr. Kant (KrV, A713/B741-A738/B766), Young (1992) y Carson (1999).
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que se presente a la intuicion empirica como tal y que pueda constituir
su representacion sensible. Por ello dice Kant que los esquemas
matematicos solo estan “en la mente”, es decir, son el procedimiento
sintético reglado de composicion de una diversidad de partes espaciales
que produce un objeto, por ejemplo, un objeto geométrico. ;En qué
se distinguen los conceptos matematicos de sus esquemas? Segun la
interpretacion propuesta aqui, los esquemas matematicos, ala manera de
“monogramas” de la imaginacién, permiten combinar partes espaciales
de tal modo que se pueda producir una imagen singular e irrepetible
del objeto. Este es el proceso de construccion del concepto que lleva a
la presentacion de una determinada configuracion de partes espaciales
(el triangulo) junto con sus propiedades —e. g., los angulos internos son
equivalentes a dos angulos rectos (el ejemplo favorito de Kant, de la
proposicién 29 de los Elementos de Euclides)—. En suma, el esquema es
un elemento en la construcciéon matematica de un concepto, por lo que
se distingue como se distingue un proceso de sus productos.

Consideraciones finales

Mucho resta por decir, mas de lo que es posible aqui, sobre los
esquemas de conceptos sensibles puros, o matematicos, y sobre su papel
en el argumento del primer capitulo de la Analitica de los principios.
Como en el caso del conocimiento matematico en general ante el
problema de los juicios sintéticos a priori de la metafisica, las matematicas
acuden en ayuda del conocimiento racional puro cuando se enfrenta
al problema de la aplicacion de las categorias a los fenémenos para
generar principios sintéticos a priori que, para usar la metafora de los
Prolegémenos, deletrean los objetos de la naturaleza. Por sus similitudes,
y también por sus diferencias, los esquemas matematicos iluminan
el problema de la aplicacion que el Esquematismo trascendental se
propone resolver. Este es un rédito importante del presente ensayo.
Kant ve en las caracteristicas de los esquemas matematicos el modelo
para el Esquematismo trascendental. Una de ellas sobresale, a saber,
que los esquemas son procedimientos reglados: son la regla junto con su
realizacion, su desempefio o performatividad. A diferencia de una regla
fija que se encuentra en latencia hasta no ser utilizada, los esquemas
son procesos repetibles determinados en el tiempo. En particular, del
esquema de un concepto numérico extrae Kant la idea de que se trata
de “la representacion de un método para representar una cantidad”.
Cambiese la nocién de “cantidad” (Menge) por la de “multiplicidad”
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(Minnigfaltigkeit) sensible a priori y se tiene el elemento mediador
altamente deseado como solucién al problema de la aplicacion de las
categorias. A eso nos referiamos arriba con la expresion de que los
esquemas son instructivos de ensamblaje, junto con el proceso mismo
de ensamblar partes. Por eso el Esquematismo “es un arte oculto en las
profundidades del alma humana”. Kant toma esta idea de su concepcién
del conocimiento matematico.*

La distincion entre dos tipos de heterogeneidad es otro de los puntos
novedosos de este trabajo. La heterogeneidad como independencia
metafisica entre intuiciones y conceptos no es considerada por Kant
como un problema sino, por el contrario, como la doctrina correcta
sobre como representamos cognitivamente objetos. Asi entendida, la
heterogeneidad como independencia metafisica lleva al problema de la
validez objetiva, el cual tiene una solucion diferenciada en la Estética
(para las intuiciones puras de espacio y tiempo) y en la Analitica de los
conceptos (para las categorias a través de la unidad sintético-originaria
de la conciencia). Pero el problema que constituye un obstaculo ante
la tarea de construir un sistema de principios del entendimiento puro
es la heterogeneidad como falta de homogeneidad en el marco de la
subsuncion trascendental.> Esta heterogeneidad es la que lleva al
Anwendungsproblem.

Si uno se toma en serio la heterogeneidad como independencia
metafisica, surge casi naturalmente la pregunta de cémo colaboran
conceptos e intuiciones para producir conocimiento objetivo.*® Hay en
Kant, como he sugerido en otro trabajo (cfr. Lazos, 2018c), respuestas
diferenciadas segiin se trate del conocimiento perceptual o del
conocimiento matematico. Ahora bien, es tentador confundir la pregunta
porlacolaboracién, enelmarcodelaheterogeneidad comoindependencia
metafisica, con la demanda de solucion del problema de la aplicacién
generado por la heterogeneidad como falta de homogeneidad. Pero

31 Segtin Philolenko (1982, p. 19, nota 19), el término mismo viene de la

filosofia wolffiana de la matematica. Para el tema de la nocién de “esquema”
antes de Kant, cfr. Scaglia (2020, pp. 23-40).

%2 La expresion es, por supuesto, de Kant mismo en la mencionada carta
a Tieftrunk. Ahi, Kant parece echar mano justamente de la diferencia entre
subsumir mediata e inmedatamente.

% Valdez (2018) lo expresa en términos de que “hay una normatividad
epistémica implicita que nos lleva a unir intuiciones y conceptos”.
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estamos ante situaciones muy distintas: una situacion pide la explicacién
de cémo pueden producir una unidad dos elementos metafisicamente
independientes, y en ese sentido, cdmo colaboran; la pregunta ahi es qué
tipo de unidad constituyen intuiciones y conceptos —si es, por ejemplo,
la unidad extrinseca de una cadena, o bien la unidad de amalgama de
un dry martini, o bien la unidad intrinseca de un campo de fatbol —. Otra
situacion, muy distinta, es no poder seguir una regla, no poder aplicar un
cierto predicado a un fenémeno. Si se omite esta diferencia es tentador
pensar que la respuesta a la pregunta sobre la colaboracion se halla en
el capitulo sobre el Esquematismo, donde se habla explicitamente de
heterogeneidad.* Pero uno debe resistir esa tentacion.

El planteamiento de este trabajo tiene afinidades con la lectura de
Mario Caimi respecto del papel del Esquematismo y sus vinculos con
la Deduccién trascendental. Como Caimi, pienso que el Esquematismo
representa un problema nuevo y distinto al de la Deduccion vy,
ademas, que se trata de un pasaje transicional fundamental sin el cual
los principios del entendimiento puro carecerian todos de sentido.
No obstante, hay también diferencias importantes. La mayor de ellas
surge en torno a la explicacion y motivaciones de los esquemas para los
conceptos empiricos. Caimi piensa que, al igual que con la subsunciéon
trascendental, hay heterogeneidad entre los conceptos empiricos y
sus objetos, por lo cual los esquemas tienen, también en este caso, un
papel mediador fundamental. Aunque admite que la heterogeneidad
(como falta de homogeneidad) es especialmente clara en el caso de los
conceptos puros,” sostiene que, puesto que los empiricos también son
una mera estructura logica ajena a los objetos dados, estos requieren
asimismo la mediacion de esquemas para remontar la heterogeneidad.*

La reconstruccion ofrecida en este trabajo arroja resultados
divergentes con esta postura. Desde el comienzo, Kant habla de la
heterogeneidad entre categoria y fenémeno como una anomalia, como
una falta de lahomogeneidad que se esperaria en la subsuncion ordinaria
de conceptos empiricos, sea “perro” bajo “animal”, sea “galgo” bajo
“perro”. Segun lo que argumentamos arriba, que la subsuncién logica
proceda homogéneamente es lo que, de hecho, sucede cuando hay

% Esta es la linea que sigue, por ejemplo, Peldez (2021).

% Cfr. Caimi (2017, p. 178).
% Cfr. supra (nota 22).
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predicacion usando conceptos empiricos. Pero no sucede lo mismo con
la subsuncién de “arbol” bajo “sustancia”; a ello se debe que sean los
esquemas trascendentales, y no los empiricos, los que dominan la reflexién
de Kant. Ademas, los conceptos empiricos nunca son meras estructuras
logicas. Sea por los procesos de comparacion, reflexion y abstraccion
que explican su formacion, sea en la sintesis empirica que regulan, sea
propiamente en la subsuncion, los conceptos empiricos son reglas cuya
especificacion requiere un contenido, es decir, un determinado conjunto
de posibilidades de predicacién. Incluso tomado in abstracto, un concepto
empirico tiene siempre un conjunto de objetos para los que puede valer
—lo que Kant llamaba Umfang en sus lecciones de logica (AA 9:95)—, y
la delimitacion de ese conjunto la dan los fendmenos mismos, no la mera
estructura logica. Ahora bien, los problemas de aplicacién que pueden
surgir para los conceptos empiricos no equivalen al Anwendungsproblem,
pues no ponen en crisis su aplicabilidad general. Cualquiera se puede
equivocar al seguirle la pista o identificar un animal como perro, o
un perro como galgo, pero eso no desemboca en un obstaculo para la
utilizacion de los conceptos de “animal”, “perro” y “galgo” en el juicio
y la predicacién. La razén es que, como vimos arriba, la aplicacién
incluye en los conceptos empiricos, y no con los puros, sus condiciones
de correccion; hay espacio, en suma, para asumir la falla y corregir. Las
fallas de aplicacién de los conceptos empiricos no producen, asi, una
falta de homogeneidad.”

Este es otro punto en el que se puede apreciar la utilidad de
distinguir dos tipos de heterogeneidad, como es la propuesta de este
trabajo. Con los conceptos empiricos no hay heterogeneidad como falta

%  La operacion de los conceptos empiricos supone que el sistema

categorial estd en su sitio como marco de predicacion. Asi, los conceptos
empiricos dependen, para su aplicacion a los fenémenos, de las categorias.
Pero usar in concreto las categorias es un paso adicional sin el cual no pueden
surgir los principios del entendimiento puro que expresan las leyes a priori de la
naturaleza. Claudio La Rocca, quien se ubica, al contrario de Caimi, en el bando
continuista, omite este punto en su magnifico articulo sobre el Esquematismo
al proponer una presunta “aplicacion trascendental”, la cual, dice, es “una
presuposicion necesaria de todas las posibles aplicaciones” (La Rocca, 1989,
p- 130). En mi lectura, si hubiese tal cosa como una aplicacién trascendental,
se hallaria en el Esquematismo trascendental y solo seria una presuposicién
necesaria para los juicios sintéticos a priori que conducen a los principios del
entendimiento puro, no para los conceptos empiricos.
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de homogeneidad, y por ello no hay, en ellos, un Anwendungsproblem.?®
Y si no se produce en ellos el problema de la aplicacion, entonces no
existe papel mediador que deban cumplir los esquemas de conceptos
empiricos. ;Cual es, entonces, su papel? Lo hemos dicho ya: por un lado,
los esquemas son productores de imagenes o representaciones sensibles
singulares e irrepetibles de los objetos. El esquema de perro es, de ese
modo, la regla para ensamblar una figura que cuente como un modelo o
monograma para producir (y reproducir) una imagen, mental o material,
de un perro, junto con el procedimiento para ensamblarla. Por otro lado,
el esquema permite una generalidad que, como vimos, admite grados.
;Se requiere del esquema para poseer el concepto? No, solo para su uso
in concreto en el juicio de objetos que se presentan, “junto con todas sus
determinaciones”. En otras palabras, no necesitamos esquemas para
generar y poseer conceptos, pero si para usar conceptos para juzgar
objetos. ;En qué se distingue una imagen de perro del esquema de
perro? La imagen de un perro no es necesaria para poseer ni para aplicar
el concepto; lo que se requiere, ademas del esquema, es un sistema
categorial en funciones, un repertorio minimo instalado de conceptos
empiricos con distintos grados de abstraccion o diferenciacion, y una
receptividad gobernada por dos érdenes de presentacion, espacio y
tiempo. Dada la posesion del concepto de “perro”, el esquema es
el procedimiento por el cual se crea una imagen del concepto. Pero
la imagen por si misma, sin un bagaje de conceptos empiricos, sin el
andamiaje categorial y sin la receptividad espaciotemporal, es incapaz
de decirnos nada y de contribuir a la cogniciéon humana. Por eso las
imagenes son opcionales, los esquemas no.

Este trabajo se propuso contribuir a despejar dos grandes enigmas
del capitulo “Esquematismo de los conceptos puros del entendimiento”,
de la Critica de la razén pura: la heterogeneidad y la aplicacién. Con la
distincién entre dos tipos de heterogeneidad hemos apuntalado la
lectura discontinuista del Esquematismo propuesta originalmente
por Mario Caimi; aunque con ella, también, se hacen patentes algunas
diferencias de lectura. Hemos sostenido también que, aunque el concepto
de aplicacion aparece desde la Deduccién trascendental B, sdlo surge
como un problema en el Esquematismo trascendental. El problema de la

% En esto coincido con Arenas cuando escribe que “el problema de la

heterogeneidad remite exclusivamente a los conceptos puros del entendimiento”
(1998, p. 114).
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aplicacién de las categorias es un problema para las categorias, y no hay
una buena razon para extenderlo al conocimiento empirico —como en la
percepcién sensible —ni al conocimiento matematico. Adicionalmente, lo
que emerge con claridad en la solucién al problema de la aplicacion, con
la distincién entre imagenes y esquemas, es la centralidad de la nocién
de “procedimiento reglado”. Hemos sugerido, también, que Kant extrae
esta nocién de su concepcion del conocimiento matematico.”
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Abstract

This paper explores Socratic irony as reflected in the famous
passages of Alcibiades’ speech in Plato’s Symposium, focusing on
the relationship between ironic utterance and the philosophic
guidance process. Reviewing the diverse meanings of the term
eironeia in Greek comedy and philosophy, it examines the way in
which Plato employs irony in fashioning Socrates’ figure and de-
picting the ideal of philosophic guidance as the “art of midwife-
ry.” It then analyzes Kierkegaard’s most positive perception of
Socratic irony as a necessary methodical element in the Socratic
maieutic process of “deceiving into the truth.” Contrasting
Kierkegaard with Alcibiades’ scathing critique, it reads the lat-
ter in a combined dramatic-philosophical perspective, as pre-
senting irony as an anti-philosophic phenomenon, leading to
cognitive puzzlement and Dionysian irrationality. Alcibiades’
negative stance will be manifested via analyzing his use of four
literary rhetorical devices: comparing Socrates with the Silenoi,
drawing an analogy between ironic speech and Marysas’ satyric
flute playing, symbolizing philosophy as snake venom, and pre-
senting the scene of Socrates” seduction as dramatic irony. The
discussion shows, then, that there are two distinct manifesta-
tions of Socratic irony drawn from Plato’s writings, destructive
and constructive, derived from the character of his philosophical
pupils.

Keywords: irony; Socratic irony; philosophical interaction;
Socrates; Plato; Kierkegaard; Alcibiades.

Resumen

Este articulo explora la ironia socratica tal y como se refleja
en los famosos pasajes del discurso de Alcibiades en el Banquete
de Platon, centrandose en la relacién entre el enunciado irénico
y el proceso de orientacién filoséfica. Repasando los diversos
significados del términoeirdneinenlacomediaylafilosofiagriegas,
examino el modo en que Platén emplea la ironia para modelar la
figura de Socrates y describir el ideal de la orientacion filosofica
como el “arte de la parteria.” Después analizo la percepciéon
mas positiva que Kierkegaard tiene de la ironia socratica como
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elemento metddico necesario en el proceso mayéutico socratico
de “engafar parallegarala verdad.” Contrastando a Kierkegaard
con la critica mordaz de Alcibiades, leo a este Gltimo desde
una perspectiva dramatico-filosofica, presentando la ironia
como un fenémeno antifiloséfico que conduce al desconcierto
cognitivo y a la irracionalidad dionisiaca. La postura negativa de
Alcibiades se manifestara analizando el uso que hace de cuatro
recursos retdricos literarios: comparar a Socrates con los silenos,
establecer una analogia entre el discurso irénico y el tocar la
flauta del satiro Marsias, simbolizar la filosofia como veneno
de serpiente y presentar la escena de la seduccion de Socrates
como ironia dramatica. La discusion muestra, pues, que hay dos
manifestaciones distintas de la ironia socratica extraidas de los
escritos de Platon, la destructiva y la constructiva, derivadas del
caracter de sus alumnos filosoficos.

Palabras clave: ironia; ironia socratica; interaccion filosoéfica;
Sdcrates; Platon; Kierkegaard; Alcibiades.

Introduction

The concept of irony is one of the most influential, yet most obscure
and controversial, notions in Western thought. The philosophical
discussions of this concept are anchored in the figure of Socrates, “the
Ironical,” and in the varied descriptions from antiquity of his use of
irony during his public conversations. In this matter, too, there are many
interpretations regarding the unique character of Socrates, his influence,
his philosophical path, and his distinctive usage of ironical utterances.

The purpose of this paper is to elucidate the nature, impact, and
mode of operation of Socratic irony, mostly as expressed, theoretically
and dramatically, in Plato’s work. In a more pedagogical formulation,
the paper aims at demonstrating how Socrates operates as an ironic
instructor during his philosophical conversations and how he utilizes
ironic utterance and conduct during “the mutual and continuous quest”
(suzethesis) for genuine truth.

The discussion will manifest the acute bipolarism of Socratic
irony, presenting it, on the one hand, as an effective pedagogical tool
aimed at accelerating the “birth of truth,” and, on the other hand, as
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an oppressive and violent mechanism that paralyzes the philosophical
student and pushes him towards Dionysian irrationality. This bipolar
trait will be presented via two contradictory interpretations regarding
the philosophical function of Socratic irony. First, Kierkegaard’s view,
based on his concept of indirect communication, which perceives
irony as an indispensable methodological instrument whose purpose
is to diminish the tutor’s presence and empower the pupil during
philosophical interaction, and thereafter, the famous exquisite speech of
Alcibiades (as it appeared in Plato’s Symposium) which manifests, from
a bitter pupil’s viewpoint, Socratic irony as a malignant philosophical
tool, using four literary rhetorical devices: comparing Socrates with the
Silenoi, drawing an analogy between ironic speech and Marysas’ satyric
flute playing, symbolizing philosophy as snake venom, and presenting
the scene of Socrates’ seduction as dramatic irony.

The main contribution of this paper stems, then, from its holistic
presentation of Socratic irony as a bipolar philosophical-pedagogical
instrument: irony as medicine and as poison in the service of the quest
for genuine knowledge.

1. Socratic irony

Observing the fact that “no one was left indifferent by this altogether
unusual character: everyone who has written about him was also
reacting to him in one way or another,” Guthrie (1971, p. 4) sums up
the burden that lies upon every commentator when addressing the
“Socratic problem” of reconstructing Socrates’ historical image and
thought (Moore, 2019). Having left no writing of his own behind him,
we are dependent for all our information about Socrates on the (albeit
extensive) testimony of his peers—primarily Xenophon, Aristophanes,
and Plato. Moreover, the Socratic enigma is largely a function of his
distinctive form of speech: as Kierkegaard remarks, unlike a

[...] philosopher delivering his opinions in such a way
that just the lecture itself is the presence of the idea [...]
what Socrates said meant something different. The outer
was not at all in harmony with the inner but was rather
its opposite, and only under this angle of refraction is
he to be comprehended (1989, p. 12).

This mode of expression embodies Socratic irony, which so
frequently confounds his companions. The complexity of his character —
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he consistently follows in the footsteps of the logos while at the same
time attesting to an inner voice that is “a divine sign [daimonion] from
the god” (Apology, 31c)—is compounded by irony’s own elusive nature.
Fluid and mutable, there is “no algorithm, no amount of brute force
philology that will demonstrate the presence of irony to someone who
doesn’t see it, or the reverse” (Morrison, 2007, p. 241). This obliqueness
finds expression in the weighty shifts in semantic meaning to which the
term was subject in antiquity: while in the Greek world irony customarily
carried explicitly negative connotations, centuries later Cicero regarded
it as the “height of urbanity, elegance and good taste” (Vlastos, 1987, p.
84).

Even within the ancient Greek context, however, eironeia was not a
stable term. During the classical period, it bore two central meanings.
Around the fifth century BCE, the language-game of irony was intimately
linked to the clearly negative valence of concealing and feigning. Clear
examples of this are found in Aristophanes’ The Birds (1.1211) and The
Wasps (1.174), an even more prominent case occurring in The Clouds
(11.449ff), which revolves around a caricature of Socrates. Oppian’s On
Hunting (2.107-118) likewise depicts the fox as pretending to be asleep
and then pouncing on a flock of birds when they come to peck what
they think is his carcass. As Wolfsdorf notes, “[t]he fox’s hunting tactics
well illustrate the concept of eirdnein in its earliest usage [...], the use of
deception to profit at the expense of another, by presenting oneself as
benign in an effort to disarm the intended victim” (2007, p. 175).

Aristotle bestows a new meaning upon eirdneia in the Nicomachean
Ethics. While preserving the idea of deception, he sets the “boaster [...]
who pretends to creditable qualities that he does not possess, or possesses
in a lesser degree than he makes out” against the “self-depreciator [who]
disclaims or disparages good qualities that he does possess” (1127a4).
While the eirdn stands on a higher ethical rung than the boaster here,
both are inferior to the “man of truth” who walks the “golden mean.”
In this softer form of self-deprecation, Aristotle moves us closer to the
modern sense of irony.'

Although Aristophanes and Aristotle both regard irony negatively,
they adopt very different attitudes towards it. In the plays, irony is

! Aristotle seems to manifest a contradictory view in the Rhetoric

(3.18, 1419b8), wherein he writes: “irony is more proper to the free man than
buffoonery.” The meaning of this vague remark is obscure, however.
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directed towards the other in order to take advantage of him for heartless
profit and gain; in the Ethics, it is orientated inwards, towards the self,
thus bearing an element of humility. Kierkegaard follows Aristotle’s line
of thought in asserting that irony is “isolation, according to its concept”
(1989, p. 249).

Aristophanes and Aristotle lie either side of Plato. The latter portrays
Socrates as a highly complex narrative, dramatic, and theoretical
character. This fact is due, above all, to the polished dialogical form of
Plato’s writing, which creates a “philosophical drama” populated by
interlocutors. Playing the lead actor, Socrates embodies the new Greek
logocentric intellectual ideal —the wisdom-loving philosopher who
follows in the footsteps of the logos, dedicating himself to unbounded
philosophical inquiry and encouraging debaters to look inwards. Plato’s
Socrates is thus the complete antithesis of the Sophist who boasts of his
fabricated wisdom and, deriding objective truth, wanders from place to
place, giving instruction in the craft of rhetoric for a flat fee.

Sophistic rhetoric is thus the antipode of Socratic philosophy, which
incessantly seeks the truth through intellectual dialogue (dialektike),
cross-examining premises and principles (elenchus), and an ongoing
common searching (suzethesis) (Guthrie, 1971, p. 129).? Philosophical
inquiry finally reaches its apogee when “as a result of continued
application to the subject itself and communion therewith, it [true
knowledge] is brought to birth in the soul on a sudden, as light that
is kindled by a leaping spark, and thereafter it nourishes itself” (Plato,
Letter VII, 341c). Plato’s writings thus reflect a rigid, relentless process of
philosophical instruction guided by the wisdom-loving Socrates, whose
supreme goal is perfect intellectual comprehension of the truth and its
clear vision through the “eye of the mind.”?

If Socrates represents the teacher, guide, and truth-seeker in Plato,
what role does Socratic irony play in the philosophical teaching process?
This question may also be formulated in terms of the philosophical-

2 Contra Corey’s (2015) argument that Socrates in fact exhibits significant
affinities with the Sophists with whom he engages in conversation, Socrates’
“ideal of knowledge unattained” (Hackforth, 1933, p. 17) essentially diverges
from the sophistic approach.

*  Plato refers to eternal, ontological truth as idea, a notion derived from the
root idein, “to see.” For the Platonic notion of “seeing the truth” with the “eye of
the mind,” see Friedlander (1958).

Topicos, Revista de Filosofia 67, sep-dic (2023) Universidad Panamericana, Ciudad de México, México



161

The Dual Function of Socratic Irony

pedagogic function of Socratic irony. According to Vlastos, it constitutes
a form of “complex irony” that paradoxically interweaves saying and
non-saying, truth and cunning: “what is said both is and isn’t what
is meant: its surface content is meant to be true in one sense, false in
another” (1991, p. 31).* But how does this paradoxality operate in the
subtle interaction characteristic of philosophical instruction: does it
carry a positive or negative valence? Plato’s treatment of Socratic irony
is itself a narrative thicket, the philosopher beguilingly depicting the
process of philosophical instruction as a form of “midwifery”:

All that is true of their [women’s] art of midwifery is
true also of mine, but mine differs from theirs in being
practiced upon men, not women, and in tending their
souls in labor [...]. But the greatest thing about my art
is this, that it can test in every way whether the mind
of the young man is bringing forth a mere image, an
imposture, or a real and genuine offspring (Theaet.
150b-c).

The following section discusses Kierkegaard’s reading of this
imagery, according to which irony plays a key role in the birthing of the
truth.

2. Kierkegaard: Maieutics and Socratic irony

Ye gods! here we have the well-known irony of
Socrates, and I knew it and predicted that when it came
to replying, you would refuse and dissemble and do
anything rather than answer any question that anyone
asked you (Resp. 1, 337a).

Thrasymachus’ outburst here constitutes one of the comic-dramatic
moments in the Republic, embodying Socratic irony in its full force. His
bitterness derives from the fact that irony and mockery sow confusion
and deception amongst the interlocutors, raising strong emotions in
their breasts. Above all of them stands the inebriated Alcibiades, who
moans about Socrates’ exploits and the “chaffing and making game”
in the tortuous speech he gives in the Symposium. We shall revisit his

* Seeinfra.
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words a little later. First, however, we must address the question of how
Socratic irony and “making game” —embodied in disingenuity and self-
mockery —function in the philosophical teaching process.

As we have already noted, Plato describes the pedagogic dimension
of irony as a form of midwifery. In the well-known passage in Theaetetus,
Socrates adduces the strange nature of his craft:

For I have this in common with the midwives: I am
sterile in point of wisdom, and the reproach which has
often been brought against me, that I question others but
make no reply myself about anything, because I have
no wisdom in me, is a true reproach; and the reason of
it is this: the god compels me to act as midwife, but has
never allowed me to bring forth (150c).’

Even if this is itself an example of a Socratic ironic statement
belittling the speaker, Plato’s Socrates embodies here the philosopher-
teacher as an incomplete seeker of truth, who knows that he does not
know—and yet capable of causing others to inquire after and beget
truth. In this case, “chaffing and making game” represent the paradox
of the impotent midwife, while the student’s resentment and irritation
being no more than an expression of the fact that he is “in pain and
full of trouble night and day” (151a). Guthrie concisely concludes the
Socratic art of midwifery as follows:

[...] the maieutic method based on the professed
barrenness of the midwife means getting the patient, or
pupil, to make a general statement, usually, though not
always, in the form of saying ‘what x is’ (and often, as
in the case of Theaetetus and Meno, after rejecting as
inadequate a random enumeration of examples), and
by discussion showing that it is in some way defective.
The pupil then proposes another, which will improve
on the previous one and so bring him nearer the truth.
Yet a third may be required, and even the last to be

> The Platonic analogy between intellectual conception and procreation
also appears in Symposium (206c) and Republic (490d). In these passages, the
lover of wisdom is depicted as “having intercourse” with true reality in order to
breed genuine knowledge and truth.
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suggested often breaks down and the dialogue ends
with a confession of failure, but at the same time on a
note of hope. Thus Socrates makes Theaetetus abandon
successively the notions that knowledge is (1) sensation,
(b) true belief, (c) true belief plus explanation or account
(logos). This exhausts the tale of Theaetetus’ embryo
thoughts, but, says Socrates, if he conceives again his
offspring will be all the better for the scrutiny of these,
and if he does not, he will be a better man for the
knowledge of his own ignorance [...] (1972, p. 125).

Guthrie goes on, underscoring the favorable aspects of this harsh
and incessant process. In light of Socrates’” “unshakable conviction” that
knowledge is in principle attainable, he first assumes that the “debris of
confused and misleading ideas” must first be cleared away:

Only then could the positive search for knowledge
begin. Once his companion had understood the right
way to the goal (the method in its Greek sense), he
was ready to seek it with him, and philosophy was
summed up for him in this idea of the ‘common search’
[suzethesis], a conception of the purpose of discussion
directly contrary to the sophistic idea of it as a contest
aiming at the overthrow of an opponent. Neither knew
the truth yet, but if only the other could be persuaded
of this, they might set out together with some hope of
finding it, or at least approaching it more closely, for
the man who has rid his mind of a false conception is
already nearer the truth (1972, p. 129).

Although this analogy reveals an illuminating aspect of the
philosophic instruction process, we still remain in the land of hints and
clues. What role does Socratic irony play in the course of the philosophic
quest for true knowledge? At this point, Kierkegaard can step in to help
us out. His fascination with Socrates from an early age is reflected in
his doctoral dissertation, entitled On the Concept of Irony with Constant
Reference to Socrates. Written in the spirit of Hegelian philosophy, this

Tépicos, Revista de Filosofia 67, sep-dic (2023) ISSN: 0188-6649 (impreso), 2007-8498 (en linea) pp. 155-182



164 Shlomy Mualem

makes an intriguing argument regarding the nature and function of
irony.°

In the first part, Kierkegaard reviews the three central textual Greek
testimonies concerning Socrates —Xenophon, Aristophanes, and Plato.
Following a detailed analysis, he concludes (in the spirit of a Socratic
aporia) that none fully or properly understand the concept of irony,
thereby failing to reconstruct Socrates’ historical image. In this stance,
the “Socratic problem” thus remains unresolved. While accusing Plato of
shrouding and obscuring the real Socrates in the Dialogues, he concedes
that, on occasion, a “gleaming poetic truth” shines through his dramatic
representation that sheds light on his inner character.”

In the second part, Kierkegaard strives to define the nature of irony
clearly and succinctly. Herein, he distinguishes between irony as a figure
of speech, in which the meaning is the opposite of the actual words,
and irony as an existential stance. The latter is the pure manifestation
of irony in its elevated sense. Under Hegelian influence, Kierkegaard
imbues this with a negative valence, arguing that it is nothing other than
an expression of “infinite absolute negativity” —an inexorable negation
of reality due to Socrates’ unfamiliarity with the concept of the absolute.
The eiron is thus the complete antithesis of the religious subject. On this
reading, Socrates cuts a tragic figure who, while almost being graced
with faith, is not given any absolute divine (Christian) revelation.

We still have not yet reached the full dimensions of the methodic
aspects of irony, however, namely, the transformative effect irony exerts
on Socrates” interlocutors and the essential role it plays in the teaching
process of philosophy (Johansson, 2019, p. 10). This only receives in-
depth treatment—from a relatively sympathetic perspective—in

¢ The scholarly literature on Kierkegaard’s preoccupation with the

concept of irony in general, and Socratic irony in particular, is quite abundant.
These studies discuss the issue in different and varied aspects: pedagogical
dimensions, existential characterizations, the nature of subjectivity, the status
of truth, rhetorical mechanisms, the affinity for philosophical idealism, and the
dimensions of moral commitment and religious belief. For a clear and extensive
review of this research literature and its interpretive trends, see Stewart (2015),
Soderquist (2013), and Lippitt (2000).

7 Rather surprisingly, Kierkegaard regards Aristophanes’” delineation of
irony —as deception and disingenuousness —in his comedies as the most accurate
account of the historical Socrates.
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Kierkegaard'’s journals and papers.® In these, Socratic irony establishes
the foundation stone of philosophical maieutics, constituting a necessary
skill that heightens the pupil’s quest for truth.

The concept of Socratic irony is linked in Kierkegaard’s notebooks
and journals to the notion of indirect communication, which is based on
his fundamental idea of “truth within subjectivity.” The latter doesn’t
mean, of course, that he subscribes to sceptical or relative viewpoints,
assuming that, “of all things the measure is Man,” like the Greek Sophist
Protagoras.’ Rather, it means that the most profound truth (which is, for
him, the absolute truth of God) lies in the depth of human consciousness.
This stance is not far from the Platonic idea of anamnesis, according to
which learning is actually a “recollection” of archetypical facts which
we possessed before incarnation into human form (Allen, 1959); in both
cases, the quest for genuine knowledge must be directed inwardly, since
truth resides in the depth of human consciousness.

Kierkegaard (1941, pp. 67-72) distinguishes here between two kinds
of truth: objective truth, in which certain knowledge is conveyed directly
from the speaker to the addressee, and subjective truth, in which what is
conveyed is not content but the insight that the truth is always in a process
of becoming within human consciousness. This distinction implies in his
view a differentiation between two kinds of communication, direct and
indirect (1941, p. 98). In this context, Kierkegaard’s preoccupation with
the Socratic method, in which thoughts are masked by irony, motivated
his interest in experiences that cannot be conveyed directly. This led him
to expose the essential affinities between indirect communication—i.e.,
communication in which messages are conveyed covertly—and the
inner, subjective truths regarding the essence of ethics and religion
(1967, p. 512). The key to understanding his view of irony as a form
of indirect communication is found, however, in §§ 617-681 of the first

& In the following discussion on Kierkegaard’s journals and notebooks

(KJN), I use the classical translation of Hong (1941), which I find lucid and
accurate. It should be mentioned that in recent years a new scientific translation of
KJN was published by Princeton University Press. See, for instance, Kierkegaard
(2007).

9 “Of all things the measure is Man, of the things that are, that they are, and

of the things that are not, that they are not” (DK 80B1).
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volume of his journals (1967, pp. 252-319).1°

“The perplexity of the modern age,” he writes in §§ 649-645,
“manifests itself in the confusion between the direct communication
of science and the indirect communication of art and religion” (p. 269).
In science, the aim is to convey knowledge to an addressee; in art or
religion, by contrast, we may assume that the addressee is already in
possession of the pertinent knowledge, so the goal is to make them
put it into practice. Ethics and religion are characterized, then, by
indirect communication: ethics—and art—, because it concerns the
transformation, not of ignorance into knowledge, but of knowledge
into reality (p. 271); and religion, because it requires each individual
to stand alone before God (p. 273). Since ethical knowledge is simply
self-knowledge, the aim of indirect communication is not some factual
content conveyed to the addressee, but the addressee’s own inner self
(p- 281). Religious and ethical communications are not concerned, then,
with conveying some remote factual content. Their purpose, rather, is
to evoke the addressee’s introspection and to “seduce” him to genuine
spiritual awakening. Such a seduction, however, which involves internal
guidance towards subjective truth, can only be achieved indirectly.
Genuine indirect communication thus depends on minimizing or even
removing the speaker’s presence: in order to let the addressee evoke her
inner truth, the speaker is obliged to disguise herself (p. 307).

This bears in mind our previous discussion of the Socratic art of
midwifery in the Theaetetus. In fact, Kierkegaard himself calls indirect
communication “the method of midwifery,” assuming a method whose
purpose is “to help the other to stand alone [before absolute divine
truth]” (p. 280). It is the inner tension evident in this formula, the
opposition between “standing alone” and “being helped by another”
that underlies in his view every instance of ironic speech. This tension
also characterizes the ironic position of the “midwife” engaged in every
indirect communication: the ironist conceals himself from the addressee
in order to avoid being perceived as an authority, for in such a case
the addressee would merely emulate the teacher without evoking self-
knowledge, replacing the indirect communication of values with the

10 For a contemporary discussion of the pedagogical dimensions of

Kierkegaard’s journals and notebooks, see Johansson (2019) and Séderquist
(2016).
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direct communication of facts, thereby obstructing the path to genuine
subjective truth.

It follows that indirect communication is possible only by virtue of
the mask of irony that conceals the speaker’s presence (pp. 274-276). The
ironist thus usually presents himself as frivolous, and his deception is
required in order to deliver genuine earnestness from the addressee, a
type of action Kierkegaard astutely calls “deceiving into truth” (p. 288).
Thus, irony is the highest earnestness:

Irony —the highest earnestness. Earnestness is that I as
an individual relate myself to God [absolute truth] and
thus to every human being. People stupidly think it is
earnestness to have many followers who are willing
if necessary to die for me. Stupidity. To help a man
relate himself to God as an individual is earnestness.
But it must be done indirectly, for otherwise I become a
hindrance to the one who is helped (1967, p. 274).

Ironic concealment as the highest form of indirect communication
thus aims at supreme philosophical and religious seduction: the
seduction to stand alone in the presence of absolute truth.

In the notebooks and journal Kierkegaard offers, then, a clear and
coherent analysis of the methodological role Socratic irony plays in the
process that leads to genuine, unshakable truth (the eternal archetypes,
according to Plato; God, according to Kierkegaard). Although not
involving pure suzethesis (the eiron not entertaining any real form of
cooperation), the teacher’s ironic guise clearly induces the pupil to quest
for the truth.

Seen from this Kierkegaardian viewpoint, Socratic irony may thus
be considered as a distinctive type of Greek eirdneia: an intricate blend
of Aristophanian “deception and disingenuity” and Aristotelian “self-
depreciation” whose goal is strictly philosophical: leading human
thought towards the truth. Extending the imagery in the Theaetetus, it
can be said that irony serves as a catalyst for the philosophic maieutic
process, the germ of the inner, “living” truth that emerges out of the
pupil’s consciousness. In Platonic phraseology, the ironic midwife
stimulates philosophical recollection of the truth (anamnesis), grasped by
the soul’s eye prenatally. This state finds its clearest Platonic expression
in the above-cited lines of Letter VII: “as a result of continued application
to the subject itself and communion therewith, it [genuine knowledge]
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is brought to birth in the soul on a sudden, as light that is kindled by a
leaping spark, and thereafter it nourishes itself” (341c). Disingenuous
irony and philosophic autarchy are therefore two sides of the same
coin—two ends of the Platonic movement towards ultimate truth.
Elsewhere, however, Plato surprisingly levels covert criticism
against the “venom” of Socratic irony, a critique that bursts, in half-
joking bitterness, out of the wounded Alcibiades’ mouth. As we shall see
below, here it becomes a form of philosophic poison to the truth-seeker.

3. Alcibiades: Socratic irony as venom

The complex relationship between Socrates and his ambitious
pupil Alcibiades, member of the preeminent Alcmaeonid family
and pupil of Pericles, has been a subject of a long controversy since
classical antiquity. It was rumored in ancient Athens that Socrates had
“corrupted” Alcibiades, and this suspicion might have contributed to
the old philosopher’s conviction. Moreover, Socrates apparent failure to
educate the unrestrained young Alcibiades has raised doubts regarding
the purpose and effectiveness of Socratic philosophical education (Lutz,
2018, p. 378). This relationship is of special importance for us since—
as will be shown below, it sheds an important light on the nature of
Socratic irony."

Socrates is called an eiron by three central figures in Plato’s writings:
Thrasymachus (Republic), Callicles (Gorgias), and Alcibiades (Symposiumni).
The first two complain bitterly about irony during their conversation
with Socrates, this being nothing more than a dramatic respite in
a discussion revolving primarily around a conceptual search for a
definition. Their charge that Socrates is unwilling to express his opinion
and his pretense of ignorance also appears in Aristotle, Xenophon,
and others. Alcibiades” diatribe in the Symposium, in contrast, is much
lengthier and more complex. It is thus of much greater significance for
our present purposes, since:'

" For ancient Socratic literature regarding the image of Alcibiades,

see Boys-Stones & Rowe (2013); for a comprehensive review of the literature
concerning the relationship between Socrates and Alcibiades. see Littman (1970).

2 Plato depicts the image of Alcibiades in three different texts: First
Alcibiades, Second Alcibiades, and the last part of the Symposium. The first two have
been considered spurious by classical scholars, based on the claim that they lack
the typical subtlety of Platonic argument. The Symposium, on the other hand, is
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a) It deals extensively—and with a rich matrix of
imagery and proverbs—with the nature of irony in
relation to Socrates’ enigmatic figure.

b) It constitutes a direct address on the part of the
philosophy student to the ironic effect of the
philosophy teacher, thereby enabling us to examine
the “deceiving into truth” Kierkegaard lauds from
the other side of the debate, with the blade of critical
exegesis.

Alcibiades” speech also forms one of the narrative peaks of
Plato’s writings, serving as a preeminent example of classical Greek
philosophical prose. A comprehensive literary-philosophical analysis of
the speech, that takes seriously both the philosophical arguments and the
use of proverbs and metaphors in the framework of Socrates” dramatic
situation, will allow us to discover the delicate, intricate mechanism of
irony in Socrates” maieutic craft. The following discourse thus belongs
to what is known in Platonic studies as the “literary camp,” blending
literary analysis with a philosophical discussion (Press, 1993).

Dating to the middle period of Plato’s career, the Symposium consists
of a stratified set of speeches in honor of Eros, the “ancient of ancients” in
Hesiod’s works, seeking to elucidate his nature and his distinctive status
amongst the Olympians gods. The series of speakers includes Phaedrus,
Pausanias, Eryximachus the physician, Aristophanes the playwright,
Agathon, and Socrates himself. This Socrates is typical of the middle
period of the dialogues, not only inquiring and asking but also taking
philosophical and metaphysical positions in lengthy monologues.

In his encomium to Eros, Socrates employs a narrative ploy,
presenting his own view regarding Eros” nature and then describing
a dialogue with Diotima, a priestess who initiates him into the secret
art of erotica. Here, Plato constructs a delicate narrative structure of a
speech within a speech, wherein Socrates finally stops asking questions
and becomes the subject of his teacher’s cross-examination. Moreover,

not only an undoubtedly genuine Platonic text, but it also comprises an ingenious
speech addressing the unique nature of Socratic irony as perceived by the old
philosopher’s direct pupil. Hence, it will stand in the spotlight of our discussion.
For a detailed study regarding Plato’s writings on Alcibiades, see Helfer (2017).
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when Diotima seeks to instruct him drawing a picture for him of Eros’
deepest aspects, her account closely corresponds to Socrates’ own
figure: like him, Eros is poor; while not handsome in his own right, a
trap for the beautiful; tough and barefoot, and a wisdom-seeker who
stands “between wisdom and ignorance” —i.e., a philosopher. As such,
his greatest desire is:

[...] begetting on a beautiful thing by means of both the
body and the soul [...]. All men are pregnant, Socrates,
both in body and in soul: on reaching a certain age our
nature yearns to beget. This it cannot do upon an ugly
person, but only on the beautiful: the conjunction of
man and woman is a begetting for both. It is a divine
affair, this engendering and bringing to birth, an
immortal element in the creature that is mortal; and it
cannot occur in the discordant’ (206b-c).

The erotic man’s summarizing depiction similarly points with a thick
finger at Socrates as possessing a “pregnancy of soul.” This type of per-
son, Diotima observes,

[...] goes about seeking the beautiful object whereon he
may do his begetting [...] and if he chances also on a
soul that is fair and noble and well-endowed, he gladly
cherishes the two combined in one; and straightway
in addressing such a person he is resourceful in
discoursing of virtue and of what should be the good
man’s character and what his pursuits; and so he takes
in hand the other’s education. [...] [B]y contact with the
fair one and by consorting with him he bears and brings
forth his long-felt conception (209b-c).

This is philosophy as the science of the erotic: brimming with desire
and wisdom, vitality and dynamism, fertility, and begetting upon
beauty. While it was in Socrates’” own account of himself that he was
a philosophical erotic who yearns to conceive beauty, this is not how
things look when he finally encounters Alcibiades. Following Socrates’
layered speech, the young, handsome Alcibiades takes the stage,
perfumed with wine. On seeing Socrates, he jumps to his feet as though
bitten by a snake. After some discussion, he agrees to join the circle of
orators.
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While he is willing to praise, he will laud not Eros but Socrates.
This state of affairs, in which the Socratic venerator is drunk, serves as a
dramatic device that guarantees that the speaker’s words will reveal an
inner truth about the philosopher —“wine, as the saying goes, whether
you couple ‘children” with it or no, is ‘truthful” (217e).

Alcibiades’ speech opens with the tried and tested argument: “You
must know the case is quite the contrary of what he was saying” (214d).
This is a simple form of irony, in which the meaning contradicts the
words."” He then promises to reveal Socrates’ true face, remarking: “The
way I shall take, gentlemen, in my praise of Socrates, is by similitudes.
Probably he will think I do this for derision; but I choose my similitude
for the sake of truth, not of ridicule” (215a). Then follows a lengthy
monologue, at the heart of which lie four rhetorical moves: he likens
Socrates to the Silenoi, Socrates” speech to the satyr Marsyas’ flute
playing, Socratic philosophy to a snake bite of the soul, finally giving
a dramatic account of the homoerotic state, at the core of which lies his
own abortive attempts to seduce the old philosopher. As we shall see,
each of these strategies illustrates an aspect of Socratic irony.

3.1. The Silenus-figures simile

For I say he is likest to the Silenus-figures that sit in the
statuaries’ shops; those, I mean, which our craftsmen
make with pipes or flutes in their hands: when their two
halves are pulled open, they are found to contain images
of gods [...]. [H]e spends his whole life in chaffing and
making game of his fellow-men. Whether anyone else
has caught him in a serious moment and opened him,
and seen the images inside, I know not; but I saw them
one day, and thought them so divine and golden, so
perfectly fair and wondrous, that I simply had to do as
Socrates bade me (215a-b & 216e-217a).

3 In the Apology, Socrates surprisingly presents the opposite argument:

“Perhaps someone might say, ‘Socrates, can you not go away from us and live
quietly, without talking?” Now this is the hardest thing to make some of you
believe. For if I say that such conduct would be disobedience to the god and that
therefore I cannot keep quiet, you will think I am jesting and will not believe
me” (37e).
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Hybrid Greek mythological figures—part human, part horse—, the
Silenoi or centaurs are generally described as wild, cruel, and lustful.
Nesus, for example, brings about Hercules’ death by cunningly getting
his wife to smear his coat with poison. This portrayal lying behind
Alcibiades’ simile, it intimates that Socrates the eiron shares the same
traits. The “image within an image” portrayal also symbolizes the
essential nature of Socratic ironic speech, namely, the gap between the
comic verbal exterior (foolishness and laughter) and inner meaning
attended by pure wisdom. In other words, it constitutes the mythological
representation of double-faced Socratic irony.

The simile also hides within it, however, a piercing criticism of ironic
speech, which disguises and conceals Socrates” common sense and
wisdom to the point that no one has ever discerned them. Wisdom not
profiting anyone if it is not visible, Alcibiades depicts irony here as a form
of dissemblance and dissimulation—a view closely corresponding to the
Aristotelian concept of eirdneia. From the perspective of the philosophical
instruction process, such disingenuity attests to condescension and
alienation, a shunning of mutuality, and a scorn for ethical interaction
out of respect for distance —that which Levinas refers to as “rapport de
face a face” (1985). It also negates the supreme philosophical ideal of the
Platonic dialektike: precluding any genuine reciprocity, suzethesis—joint
ongoing search for (the) truth—is impossible.

3.2. Marsyas the satyr

And I further suggest that he resembles the satyr
Marsyas. [...] You are a fleering fellow, eh? [...] Are you
not a piper? Why, ves, and a far more marvellous one
than the satyr. His lips indeed had power to entrance
mankind by means of instruments; a thing still possible
today for anyone who can pipe his tunes [...] You differ
from him in one point only —that you produce the same
effect with simple prose unaided by instruments [...] so
soon as we hear you, or your discourses in the mouth
of another [...] we are all astounded and entranced [...].
For when I hear him I am worse than any wild fanatic;
I find my heart leaping and my tears gushing forth at
the sound of his speech [...]. When I listened to Pericles
and other skilled orators I thought them eloquent, but
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I never felt anything like this; my spirit was not left in
a tumult and had not to complain of my being in the
condition of a common slave: whereas the influence of
our Marsyas here has often thrown me into such a state
that I thought my life not worth living on these terms
(215b-216a).

The most well-developed simile, this revolves around the analogy
drawn between Marsyas’ flute playing and the misleading nature
of ironic speech." The effect of the latter upon the listeners is deep,
hypnotic, and powerful, Alcibiades comparing their ecstatic reaction
with the Corybantes and possessed bacchants—the ecstatic dancers
and followers of the goddess Cybele, who whirl and dance when in a
trance—as well as with poets inspired by the Muses, who also recite
verse under divine influence when out of their senses.’

Alcibiades’s speech is thus a mythic account of enchanting ironic
speech that arouses Dionysian ecstasy and madness in those who hear it.
From a Platonic perspective, this analogy has significant ramifications:
rather than leading the listeners towards rationality —the clear vision of
truth through the mind’s eye—, it resembles the mythological recitation
of the poets that sends people into ecstasy and madness.

This fact is further complicated by Plato’s argument in the seventh
book of the Republic that poetry undermines the soul by arousing bestial
feelings, thereby empowering the “many-faced monster” that lies in
wait in the depths of the human personality. As he notes in the tenth
book:

Let us, then, conclude our return to the topic of poetry
and our apology, and affirm that we really had good
grounds then for dismissing her from our city, since such
was her character. For reason constrained us. And let us

14 Alcibiades later heightens the Marsyas effect of Socratic speech,

identifying it with the Sirens whose voice draws sailors to their death (Odys.,
12.216a) and declaring: “So I withhold my ears perforce as from the Sirens, and
make off as fast as I can, for fear I should go on sitting beside him till old age was
upon me” (216a).

1> Plato draws an explicit analogy between the two in lon: “Just as the
Corybantian worshippers do not dance when in their senses, so the lyric poets
do not indite those fine songs in their senses” (534a).
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further say to her, lest she condemn us for harshness
and rusticity, that there is from of old a quarrel between
philosophy and poetry (607b).

Here, he draws an adamantine line between poetry and philosophy,
myth and logos." In this context, Alcibiades” ironic Socrates, the
doppelganger of Marsyas the flute-player, serves as the arch-antitype of
the Platonic philosopher.

Socrates’ ironic speech thus not only does not help but directly
impedes the soul’s journey towards the light of truth. If Socrates as
Silenus is implicitly associated with the Sophists who, disguising
themselves, mislead their audience, as a satyr his speech resembles the
ecstatic inspiration of the poet and the Dionysian madness the latter
exhibits. Unsurprisingly, the satyr here is thus identified as Marsyas, the
mythological creature who demonstrated his hubris in inviting Apollo to
a music contest, the god nailing his skin to a pine tree in punishment.

3.3. Philosophy as snake venom

Now up to this point my tale could fairly be told to
anybody; but from here onwards I would not have
continued in your hearing were it not, in the first place,
that wine, as the saying goes, whether you couple
‘children’ with it or no, is “truthful’; and in the second, I
consider it dishonest, when I have started on the praise
of Socrates, to hide his deed of lofty disdain. Besides,
I share the plight of the man who was bitten by the
snake: you know it is related of one in such a plight
that he refused to describe his sensations to any but
persons who had been bitten themselves, since they
alone would understand him and stand up for him if he
should give way to wild words and actions in his agony.
Now I have been bitten by a more painful creature, in
the most painful way that one can be bitten: in my heart,
or my soul, or whatever one is to call it, I am stricken
and stung by his philosophic discourses, which adhere
more fiercely than any adder when once they lay hold of

16 Por the ancient debate, see Rosen (1994).
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a young and not ungifted soul, and force it to do or say
whatever they will [...]. I have only to look around me
[...], every one of you has had his share of philosophic
frenzy and transport [...] (Symp. 217e-218b).

What can a philosopher say that is more dangerous than a snake
bite? One of the characteristics of Socrates’ ironic speech is the false
adulation and flattery it heaps on the “wisdom” of his interlocutors when
his cross-examination in fact reveals their crassness and ignorance. This
dissonance confuses and angers the stunned speakers, injuring their
pride and self-confidence. As Lane argues, this situation has important
pedagogical-philosophical implications:

Being wounded by Socratic irony will engage the pride of the
interlocutors in a desire to prove it wrong. The sting of humiliation will
prompt them into wishing to pursue philosophical discussion, in order
either to prove their worth and the worth of their current knowledge, or
in order to learn what is true in order to better themselves (2010, p. 252).

Here, irony arouses philosophical astonishment in the interlocutors,
prompting them to go in search of (the) truth—in the process of which
they will naturally become wiser and better, or at least less foolish. This
serves as irony’s rationale within the philosophical instruction process—
it is a bitter concoction that nevertheless acts as medicine. Socrates
undoubtedly alludes to this aspect of irony in his defense speech in the
Apology when he compares himself to a pestiferous gadfly:

For if you put me to death, you will not easily find
another, who, to use a rather absurd figure, attaches
himself to the city as a gadfly to a horse, which, though
large and well bred, is sluggish on account of his size
and needs to be aroused by stinging. I think the god
fastened me upon the city in some such capacity, and
I go about arousing, and urging and reproaching each
one of you, constantly alighting upon you everywhere
the whole day long (30e).

Does the gadfly always goad the horse into motion, however? We
hear other voices in Plato, one of whom is Menon, who likens Socrates
to a predatory fish (narké) and his speech to an electric current that stuns
and paralyzes its prey. As he himself can attest, Socrates is known for
confusing and astounding his audience with his questions: “for truly,
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both in soul and mouth, I am numb [narkan] and have nothing with
which I can answer you” (80b).

Narkan refers to a lack of feeling, shock, and paralysis—an emotional
and psychological state of helplessness and, even more importantly, an
intellectual stupor that prevents any conceptual searching. It is thus the
complete antithesis of the wonder (thaumazein) that informs philosophy.

It is precisely to this paralysis that Alcibiades refers in speaking
of philosophy as the “snake bite of the soul.” Socrates’ words—now
attributed to “madness”, “the Bacchic frenzy” —dominate the speaker’s
inner focus of control, bringing out of him deeds and utterances of which
he is not the author. At this point, he is more embarrassed and amazed
than when he embarked upon the philosophical instruction process—
alone, paralyzed in thought, and wounded in soul.

From the perspective of the heart-stricken Alcibiades, Socrates’
speech—both his cross-examination and his stinging irony—has a
destructive effect on the philosophy initiate. Even more seriously, it
arouses irrational, bestial feelings of anger, insult, and pride that paralyze
thought. This is Socratic irony in its most debilitating, damaging, and
anti-philosophic form, a viewpoint that corresponds to Nietzsche’s
argument that Socratic dialectics is nothing other than a demonstration
of cruel dictatorial tyranny towards one’s interlocutors (2005, II, § 7).

Even here, however, we are not completely certain to which
“philosophical utterances” Alcibiades is alluding in his speech. The
following section addresses this question, focusing on the scene of
Socrates’ sexual seduction read as situational or dramatic irony.

3.4. Dramatic irony: the erotic seduction of Socrates

Dramatic or situational irony is created by a disparity between
a character’'s words and deeds and a set of specific circumstances
(Wolfsdorf, 2007). Oedipus, for example, swears that he will exile Laius’
murderer —without knowing that actually he is the culprit. This volatile,
dramatic state is evident in Alcibiades’ speech when we compare
Diotima’s prior elocution with his description of his intimate encounter
with Socrates.

The state of affairs depicted here is ironic in the extreme, being
recounted against the backdrop of the Athenian custom of conducting
homo-erotic relations with young men (Vlastos, 1987, p. 85). Alcibiades
sets the scene himself, in the first person and with great bitterness: a
handsome lad, he relates that he thought Socrates was “making a move
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on him” because of his beauty and youth. This belief fits in perfectly
with Diotima’s earlier speech, in which she claims that the erotic person
welcomes the “beautiful rather than the ugly bodies [...] in his pregnancy,
and if he chances also on a soul that is fair and noble and well-endowed,
he gladly cherishes the two combined in one” —and thus “straightway
in addressing such a person he is resourceful in discoursing of virtue
and of what should be the good man’s character and what his pursuits;
and so he takes in hand the other’s education” (209b-c). Convinced that
he is such a beloved, Alcibiades determines that if he cultivates Socrates’
advances and gives his youth to him, the elusive philosopher will tell
him all he knows—the Silenus figure opening up to reveal the statues
within itself. Hereby, Alcibiades will improve himself, the ephebe
bestowing upon Socrates the beauty of his youth in exchange for the
graybeard’s philosophical wisdom.

The erotic Socrates, however—whom Alcibiades assumes to be
“seeking the beautiful object whereon he may do his begetting, since
he will never beget upon the ugly” —acts completely contrary to his
expectations, doing nothing. While they are sleeping in the same room
one cold night, Alcibiades gets out of his bed and gets under Socrates’
cloak in an overtly seductive act—to which Socrates makes no response!
The erotic situation happens to be asexual, the young man realizing in
the morning that “I had in no more particular sense slept a night with
Socrates than if it had been with my father or my elder brother” (219¢-d).

Here, the erotic norm is confuted by Socrates” non-erotic behaviour.
Making no sexual move at all, Socrates compounds Alcibiades’ confusion
and perturbation, responding to the attempt at seduction by “put[ting]
on that innocent air which habit has made so characteristic of him” and
saying:

My dear Alcibiades, I daresay you are not really a dolt,
if what you say of me is the actual truth, and there is a
certain power in me that could help you to be better;
for then what a stupendous beauty you must see in me,
vastly superior to your comeliness! And if on espying
this you are trying for a mutual exchange of beauty
for beauty, it is no slight advantage you are counting
on—you are trying to get genuine in return for reputed
beauties, and in fact are designing to fetch off the old
bargain of “gold for bronze” (218d-219a).
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Spoken in great irony, these words leave Alcibiades bewildered
and befuddled, torn between his admiration for Socrates’ “sobriety
and integrity” and shame, embarrassment, anger, and humiliation.
Embodying the “soul that is fair and noble and well-endowed |[...], the
two combined in one,” he is nonetheless spurned, the comeliness and
freshness of his youth counting for nothing. In despair, he “was at a loss,
and wandered about in the most abject thraldom to this man that ever
was known” (219e).

The effect of the dramatic irony joins that of its preceding similes,
the courter being courted. Everything, in fact, turns upside down under
the shadow of irony, the speaker becoming paralyzed instead of spurred
to movement, enslaved to his teacher rather than gaining philosophical
independence, wandering aimlessly in confusion instead of “deceiving
into truth,” trapped in a snare of negative emotions and ashamed of
his existence rather than being restored to clear thought, wanting to die
instead of enjoying an eruption of erotic life. This is no common, ongoing
search, pregnancy, or begetting of beauty, but a barren philosophical
guidance, an arid infertility manifest in the sterilization of any form
of erotic sexuality between teacher and student. The whole scene of
dramatic irony thus symbolizes the philosophical infecundity of the
Socratic “art of midwifery.”

4. Destructive irony, constructive irony

By way of conclusion, let us review Alcibiades” speech from a bird’s
eye perspective. Vlastos clearly and precisely outlined the logic of the
argument, contending that Socratic irony here is completely devoid of
any deception or Aristotelian misleading, Socrates” behaviour in fact
embodying a form of complex irony in which, paradoxically, every
phenomenon is also its antithesis—what is said both is (in one sense)
and is not (in another sense) what is said. Here, the arrow of criticism is
turned back against Alcibiades” embittered heart:

Yes, Alcibiades was deceived [...], but by whom? Not
by Socrates, but by himself [...]. The irony in his love
for Alcibiades, ridding from the start, persisted until
the boy found the answer the hard way, in a long night
of anguished humiliation, naked next to Socrates, and
Socrates a block of ice (Vlastos, 1987, p. 93).
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As meticulous as it may be, this exegesis nevertheless is at odds
with Alcibiades’s own words as reviewed above, in effect constituting
a type of ad hominem argument designed to absolve Socrates of all guilt
and blame. The inconsistency may be a function of Vlastos” interpretive
approach: focusing on a structural and philological analysis, he tends to
ignore the text’s dramatic-narrative dimension, i.e., the circumstances
in which the words are spoken: the analogy between Socrates and the
Silenoi and Marysas the satyr, that between philosophy and venom, and
the dramatic irony of the seduction scene."”

When treated as a depiction that seeks to say something essential
about Socratic irony, these add up to a scathing indictment of irony,
bringing a weighty charge against Kierkegaard’s conception of irony
as a methodical tool for philosophical inquiry par excellence. Alcibiades
stands in sharp opposition to Plato’s maieutic image of the Socratic
philosophical instruction process, presenting irony as the symbol of
impotence and infertility that destroys clear thinking, tears at the strings
of the soul, the ferocity of its bite paralyzing the philosophical search
and extinguishing the flame of wonder. Here, Socratic irony is thus
the complete anti-philosophical adversary of the yearning for wisdom
rather than the catalyst that drives philosophical midwifery.

The question nonetheless remains —why does Plato resolve to present
here a position so contrary to the image of Socrates as the exemplary
maieutic philosopher, shaped by a theoretical and literary craftsman
in other dialogues? What meaning should we give to this disparity?
We may conjecture—albeit on reasonable grounds—that Plato seeks to
present two dichotomous types of Socratic irony."® “Positive,” healthy
irony is more subtle in expression, closely corresponding to the speaker’s
personality and intellectual level. It thus prompts a common searching
and philosophic wonderment—to the point at which “it is brought to
birth in the soul on a sudden, as light that is kindled by a leaping spark
[...] and thereafter [...] nourishes itself” (Lefter VII). This form of irony
acts as a midwife who helps the student give birth. “Negative,” morbid

17 See also Lane’s (2010, p. 249) criticism of Vlastos.

Although Kierkegaard similarly distinguishes between “healthy” and
“morbid” irony, he relates it to the ironic subject itself rather than the ironic
effect on the other: “[Socratic] irony is a healthiness insofar as it rescues the
soul from the snares of relativity; but it is sickness insofar as it cannot bear the
absolute, except in the form of nothingness” (1989, p. 77).

18
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irony, in contrast, wounds its companions, being experienced as violent
by inducing intellectual paralysis and psychological frustration in the
speaker.

Thisis the dark side of Socraticirony: its demonic power and delusion.
Finding the truth through the process of philosophical instruction is
thus always accompanied by the risk of failure and injury —“a hammer
that breaks a rock in pieces” (Jer. 23:29), a double-edged sword (sayfun
dii haddayni), the medicine of life or a deadly poison (b. Shab. 88b).

So, finally, we have, on the basis of the Platonic depiction of Socratic
irony, Kierkegaard on the one hand and Alcibiades on the other. Both
agree that irony plays a dominant role in the process of philosophical
guidance. Yet, the one underscores the constructive, bright aspect of
irony as a maieutic tool while the other points at its destructive dark
power. The divergence may be a function of the Socratic pupil’s aptitude
for walking the steep path of philosophic instruction: the first being
Plato, the prince of philosophy, the second the wounded Alcibiades.
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Abstract

This article considers Edmund Husserl’s description of image
consciousness from the viewpoint of the role played by attentive
meaning (meinen) in the intention of the image subject. We argue
that the intention of the image subject has to be interpreted in the
sense of the attentive meaning as presented in the second part of
Husserl’s 1904/5 lecture on Phenomenology and Theory of Knowledge.
Attentive meaning performs 1) the segregation of a specific appre-
hension along with the attentive articulation of experience, and
2), as a formative and preferential function, it introduces a differ-
ence in the objective consideration. First, we explain the connec-
tion between apprehension, attentive meaning, and object; then,
we clarify the relationship between apprehension and attentive
meaning in image consciousness in the 1898 manuscripts and the
1904 lecture; finally, we set forth the motivation for the intending
of the image subject on the basis of the image apprehension.

Keywords: Husserl; image consciousness; attentive meaning;
attention.

Resumen

Este articulo considera la descripcion de Edmund Husserl de
la conciencia de imagen desde el punto de vista del papel que
desempenia el mentar atencional (meinen) en la intenciéon del
sujeto que aparece en la imagen. Argumentamos que la intencion
del sujeto que aparece en la imagen tiene que interpretarse en el
sentido del mentar atencional tal como se presenta en la segunda
parte del curso de Husserl de 1904/05 sobre Fenomenologia y teoria
del conocimiento. El mentar atencional realiza 1) la segregacién de
una aprehension especifica junto con la articulacion atenta de la
experiencia, y 2), como funcién configuradora y privilegiante,
introduce una diferencia en la consideracion del objeto. En
primer lugar, explicamos la conexién entre aprehension, mentar
atencional y objeto; a continuacion, aclaramos la relacién entre
aprehension y mentar atencional en la conciencia de imagen en
los manuscritos de 1898 y en el curso de 1904/05; por ultimo,
exponemos la motivacién de la intencionalidad del sujeto que
aparece en la imagen sobre la base de la aprehension de laimagen.

Palabras clave: Husserl; conciencia de imagen; mentar atento;
atencion.
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Introduction

Husserl’s phenomenology is well known for offering a description
of a variety of experiences from the viewpoint of intentionality.
Intentionality characterizes “the essence common to the class of
experience [...] of intending, of referring to what is objective, in a
presentative or other analogous fashion” (Husserl, 2001b, p. 101). With
intention is associated the act-character of being directed towards the object.
From this perspective, it seems obvious to connect intention (Intention)
to attention (Aufmerksamkeit). Husserl, however, carefully avoids a
straightforward identification. Instead, he examines the role of attention
with respect to intention and the intentional object. Even though his
examination of attention is rooted in the description of perception, it
also extends to the intuitive presentifications (Vergegenwirtigung),
such as fantasy or memory (Husserl, 2004, p. 7, 294; 1991, pp. 165f).
Attention is generally conceived of as a “fundamental species of intentive
modification” (Husserl, 1998, p. 226) that does not imply an alteration of
the act-quality or a completely new act. We live attentively in a memory
without changing its character as memory; at the same time, in a sort of
double act, we don’t pay attention to the act itself. Rather, “intentional
objects of acts, and only intentional objects, are the things to which we
are at any time attentive,” whether they are objects of perceptions or
presentifications (Husserl, 2001b, pp. 118-119).! But attention is not in
and of itself an independent objectifying act, because it relies on the
apprehension (Auffassung) that makes an object appear as such (2001b, p.
243). In this sense, during Husserl’s Halle and Gottingen years, attention
is defined as “attentive meaning” or “special meaning” (meinen), which
represents a higher function than apprehension, i.e., a preferential
(bevorzugend) and formative (gestaltend) one (Husserl, 2004, pp. 74-5). It
allows for specific object intentions to take place and, by this means, it
introduces a modification in the consideration of the intentional object
on the basis of apprehension.?

! Cfr. Orth (1999, p. 86).

2 The German words meinen and Meinung are usually translated in

English with “mean”, “meaning”, or “intending”. The German word will be
added where needed. On this definition of attention, see Depraz (2009, pp. 7-62)

and Breyer (2011, pp. 152f).
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Attentive meaning is investigated in detail in the 1904/5 lecture,
Principal Parts of the Phenomenology and Theory of Knowledge, in the third
part of which Husserl offers his famous description of fantasy, image-
consciousness and memory. Here, Husserl refers to the intention of
the image subject (Bildsujet) in a complex apprehensional intertwining
that characterizes the experience of a physical image. In experiencing a
portrait, we do not immediately intend the appearing image, but—while
it appears perceptually in front of us—we mean (meinen) the image
subject represented as something that cannot be there. Thus, Husserl’s
description has stimulated a broad discussion of two questions: the
nature of this intention, and the status of the image subject.

In this context, we look into the following hypothesis: if it is correct
to investigate the nature of the intention and objects involved in image
consciousness, the phenomenological description would benefit from
the interpretation of the subject’s “meaning” or “intending” in the
sense of “attentive meaning” as defined in the second part of the 1904
Lecture. This makes it possible to shed some light on the role played
by attention in the perception of a physical image (which had been
recognized by Husserl since 1898 but has scarcely been examined by
the commentators), and to offer a renewed interpretation of image
consciousness in a phenomenological approach.

Hence, the argument follows three steps: (I) the relationship between
apprehension and attentive meaning is explained; (II) an examination
is made of how attention and attentive meaning had already been
introduced in the 1898 description of image consciousness; (III) attentive
meaning is contextualized in the 1904 lecture, where the topic is explored
further. We propose to interpret the intention of the image subject in the
sense of a special meaning which introduces a change in the objective
consideration motivated by a conflict between apprehensions. In
the concluding and critical remarks (IV), we briefly refer to attentive
meaning in Husserl’s later interpretation of image consciousness.

I. Apprehension, intention, and meaning

After the investigation of perception as the most original kind of
act, the third part of the 1904/5 Lecture offers a description of the acts
called presentifications. The core question is how, as modifications of
perception, presentifications (e.g., memory, fantasy, etc.) intend their
object (given the fact that the object appears in them but not in person).
Image consciousness is certainly a perceptual representation insofar as
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it arises from the special case of perception we have with photographs
and portraits.> But Husserl recognizes its intentional complexity insofar
as it differs, not only from the experience of other kinds of perceptually
representative objects (e.g., a flag representing a nation), but also from
normal perception, because of the intertwining and ontological status of
the intentional objects experienced. Perception is normally characterized
by a single intention directed towards an object present in person, i.e.,
“the intention aims at the thing itself” (Husserl, 2005, p. 192). By contrast,
image consciousness encompasses as many as three objects, only one of
which is present in person: 1) the “physical image” or “image thing”,
which is normally a painting, sculpture, or photograph as a physical
thing (canvas, papers, etc.); 2) the “image object” as the representing
object; 3) the “image subject” as the represented object (2005, pp. 19f).
When we perceive an object as an image, the three objects are fused
together in a unitary act and each of them is normally not grasped in
isolation, while the image subject is what is immediately intended or,
as Husserl says, “meant” (gemeint) (pp. 29-30). The peculiarity of image
consciousness is that the object intended is not the object present in
person, i.e. the physical image, but rather the subject (not present in
person), with which, thanks to the image object that appears in the form
of a fictum in the physical image, a regime of resemblance is established.
This peculiarity results from two apprehensions, the intertwining
of which enables the meaning of the image subject as such and the
resulting experience of the physical object as image. In fact, the portrait
is experienced as a portrait only because of the subject represented,
which makes us reconfigure the experience of this perceptual object
as the image of something apprehended as not there in person. Still,
image consciousness seems to present an intentional structure akin to
perception, for it is based, ultimately, on a perception. In fact, Husserl’s
strategy is to see if “kindred distinctions” correspond mutually
within presentation and presentifications, especially if understanding
apprehension, meaning and intention in perception helps in the case of
image consciousness (p. 17).

In the Logical Investigations, apprehension is defined as the surplus
that is to be found in the contents of consciousness and which differs

8 Cfr. Volonté (1997, p. 196).
4 Cfr. Chasid (2014, p. 472).
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from raw sensations by means of an objective interpretation. This
surplus manifests itself as a “mindedness” (Zumutetsein) through which
the object is presented to consciousness with a certain quality of being
perceived, memorized, etc. (Husserl, 2001b, pp. 103-105). This is because
the function of apprehension is to produce the appearing of something
as something by interpreting the contents in accordance with a certain
objective sense.” Hence, apprehension has primarily a “character of
presenting”, thanks to which there are the contents’ apprehended
function as “presentative” (Prisentant) of the object and its moments
intuited and eventually intended (Husserl, 2004, pp. 12, 137, 208£; 2001b,
p- 242). In this way, apprehension establishes the intentional relation to
an object in the general sense of having it in consciousness, as something
giving itself. Thanks to apprehension, we are in the presence of something
and not a chaos of unintelligible sensations. Along with the presentative
function of apprehension, Husserl speaks of a representative one
(Reprisentation).® That is, in every experience the contents function also
as “representative” of moments not actually given. The representative
function of apprehension is evident when we think about the moments
of an object pointing to others while not actually giving themselves,
like the color of the reverse side of this sheet of paper. Both functions
(presentative and representative) are present in the objectifying acts
(Husserl, 1979, p. 117; 2001b, p. 244). The object intention is normally
performed on this kind of apprehensional basis, especially in the case of
perception, where part of the object is presented adequately and another
part is only announced. But object intentions are performed also on
a representative basis. As we will see, a refined examination of these
functions and, in particular, a better understanding of representation is
presented by Husserlin the analysis ofimage consciousness. Fundamental
differences are found between different kinds of representation to which
distinctive modes of consciousness correspond —for example, intuitive,

> On apprehension, see Lohmar (1993, pp. 114f) and Liu (2019, p. 151).

® In this paper, some terminological distinctions are necessary. I use
“representation” to translate the German Reprisentation and “presentation”
for Prisentation, while the German [Vorstellung] will be added in brackets after
“representation” or “presentation”, which is the translation chosen by the
English translator of Husserliana XXIII (Husserl, 1980) to indicate the class of
experience instead of the apprehensional functions. All German terms will be
added where necessary.
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when a strong and necessary connection between representing content
and moment holds, or symbolic, when the relationship is contingent
(e.g., a sign and its meaning) (2001b, p. 243).

Moreover, apprehension does not limit its presentation to the mere
object, but extends to its moments, its closely related objects, and even its
less distinct background. As Husserl says, apprehension presents to us
an “organized space” in the broadest sense of the word (Husserl, 2004,
p- 158). A unitary act embraces more than one apprehensional function,
and one specific apprehension is always “part of a more comprehensive
apprehension unity” (2004, pp. 157-158; 1979, pp. 278f). We have before
us the object not only with its physical form, its coloring, its particular
qualities, etc., but also with what is close to it, its sides not seen, and
what is representationally deployable from the contents apprehended.

However, thanks to attention, in every experience, one element stands
out with respect to the others, whether it is one object among others, a
part of an object, or even an object towards which we are not intuitively
directed. In fact, we have to consider the objective salience introduced
by attention. An object intention is favored within the field of experience
while the elements not actually attended to are still presented by the
apprehension and we can eventually direct our attention towards them.
Husserl defines “attention” in 1898 as “attentive meaning” and describes
it as “hovering over” (schweben) what appears thanks to apprehension.
Thus, the relationship between meaning and apprehension is described
as follows: “When we exclusively pay attention to a particular part of
the thing, i.e.,, when we intend it [meinen] perceptively in an exclusive
manner, the entire thing is still present, it appears and is certainly not
perceived, properly speaking” (Husserl, 2004, p. 158). To allow such
exclusive intention, “there must be a basic act in which what we attend to
becomes objective, presented in the widest sense of this word” (Husserl,
2001b, p. 119). In this sense, attentive meaning is a higher function based
on apprehension, i.e., a preferential and formative one. In fact, “the
meaning can even cease while apprehension still persists”, allowing
changes in what is now objective in experience (Husserl, 2004, p. 157).

Concurrently, Husserl defines a general and unitary sense of object
intention and a specific one, often called “meaning-intention” (meinende
Intention) (Husserl, 2004, pp. 157, 251; 2005, p. 41). This distinction is
the result of interpreting apprehension as a complex variety, that is,
the idea of a unitary apprehension encompassing further possible
intentions and apprehensions. In the Logical Investigations, attention and
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intention are further distinguished. “An intentional object need not [...]
always be noticed or attended to,” an example being the case of complex
intentional objects where some of them are not actually attended to
(Husserl, 2001b, pp. 101-102). More generally, several acts are present
and interwoven within the unitary apprehension, but attention is
active and emphasizes only one of them. The unitary apprehension
and all possible further apprehensions are not, in themselves, meaning
acts. Still, the apprehensional object is before us with an intentional
specification within the unitary intention founded by apprehension
itself: “The meaning act is directed towards what the apprehension
offers as objective [das Gegenstindliche]” (Husserl, 2004, p. 157). The
attentive meaning not only introduces the special intention of a moment
or object with respect to others which are co-intended in a unitary
objective grasping (e.g., the character “e” in the word “America”) but,
more importantly, attentive meaning does not create a new object by
itself; instead, it introduces a change of the objective correlate. This
becomes clear when it is observed that, on the basis of the same object
appearance, from time to time we change the object intended, i.e., we can
move to a special intention while maintaining the unity and continuity
of the object appearance or introducing an irrelevant modification of
the latter, for example, when we intend the red color of the object in
front of us rather than its shape (Husserl, 2020, pp. 242f). The “singling
out” performed by attentive meaning motivates the “something new”
in experience that is linked to a different consideration of what is given
(Husserl, 2004, pp. 32-33). The same apprehension allows for differences
in meaning. Beyond the irrelevant ocular adjustment (present only in
visual perception), it is clear that “we have in front of us the one and
same object, of which we attend to and intend [meinen] now this and
now that <element>", i.e., “with the wandering of the meaning, a certain
change also takes place in what is the objective of apprehension” (2004,
p- 81). Once a certain attentive meaning is established, the same object
can be attentively meant also in the change of appearance.

We are now in a position to understand the “objective tendency” of
attention underscored in the Logical Investigations (Husserl, 2001b, pp.
118-119). Since it is founded on apprehension, attentive meaning does
not emphasize the sensuous content itself, but rather a strong relation to
the objectifying of apprehension is established. In this context, in 1898
Husserl examines the relationship between the sense-bestowing quality
of apprehension and the contents. What the sensuous contents present
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and represent, once objectively apprehended, depends on and reflects
to some extent their nature. A legality rules in the intuitive connection
between contents and objective moments, because the contents cannot
present any kind of moment whatsoever. Therefore, the apprehension
establishes a “concretely closed connection”, a “really existing unity”
between contents, act, and object (Husserl, 2004, p. 137). Instead, the
meaning relation between act and object is properly intentional and
manifests a certain activity and reactivity on the part of the subject. The
result is that, starting from a unitary apprehension, objects intuitively (or
even non-intuitively) given are grasped in a corresponding segregated
act.

This enables us to understand in what sense a meaning act is an
attentive act. The entire “sphere of objectivity in the sense of experience”
founded by apprehension is wider than the “positively intended
[gemeint] and reaches beyond the act of meaning” —but “it surely requires
again segregating acts [abgrenzend]” (Husserl, 2004, pp. 121-122). This
segregation can be traced back to the meaning which “can be indicated
as attention” . Thus, according to Husserl, “what I am especially occupied
with, thatis, what I have objectively in a specific, segregating act” is what
I am now attending to, and “the segregating act is the intending [Meinen]”
(p. 117). The phenomenological counterpart of attentional segregation is
the articulation of the field of regard in accordance with an order which
runs from what is now in focus to what is less and less attended to, i.e.,
patency and latency. Thus, the distinction between attending, noticing,
and background is introduced: the sphere of noticing extends as far as
the apprehended contents taken up or which we are simply directed to,
while attention is a special preference within this sphere (Husserl, 1979,
p- 278; 2001a, p. 275). The object’s background is a complex of ordered,
yet blurred, contents. Not all apprehension is attention—the latter is
a privileging act-modification within the sphere of givenness. The
moments presented but not intended still play their role in the object
constitution and establish a web of possible further intentions. In this
sense, attentive meaning does not permanently erase other elements; it
maintains other objects or “any part or moment of such an object” as co-
intended or excluded, but never canceled (Husserl, 2004, p. 117).

To summarize: the object or moment is attentively intended on the
apprehensional basis and, as the object of intention, it overcomes, in
the sense with which it is apprehended, the merely sensuous contents.
Attentive meaning hovers over the apprehension and articulates it,
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allowing “partial apprehensions” to take place; that is, it establishes
“the possibility of relations, comparisons, complex formations etc.” to
be intuitively intended (2004, p. 81). The appearing “thing” remains
the same while the meaning introduces all the new considerations
which are possible and motivated on the basis of the same appearance
(2004, pp. 74-75). Through such hovering, a certain change in what is
objective in apprehension results, which is not a creative act. Instead,
it confers a specific apprehension of a certain autonomy and relevance.
In this sense, attentive meaning is a “preferential and formative factor”
(2004, p. 72; see 2004, p. 74) which enables the emergence of the “new, to
which the different ‘form of consideration’ of the object has to be linked”
(2004, p. 74). This different consideration does not depend on the thing’s
peculiarity —the thing remains mostly unaltered in its appearance —but
on the peculiarity of meaning. To the privileged object there corresponds,
finally, a segregating intentional act.

II. Attention in the early notes on image consciousness

As we have already seen, Husserl asks whether similar distinctions
in the structure of the act (e.g., apprehension and meaning) can be made
with respect to the kind of experiences described in the third part of
the 1904 Lecture. What makes Husserl’s 1904 description of image
consciousness complex is the peculiar intertwining of apprehensions
in a unitary act that characterizes the experience of a physical object
lived as an image. At first glance, this complexity seems to contradict
evidence: while we are looking at the picture, we immediately “see”
the subject. But Husserl’s description aims to make a fundamental
difference understandable. If we look at a photograph of Husserl, the
physical object “picture” differs qualitatively from its subject. The
photosensitive surface of which the photograph is made has its own
colors and characteristics, which show, for instance, different shades of
gray. But because of the surface’s shapes of lines and colors, another
object appears before us, whose characters are perceived as incompatible
with the ones of the physical image. Then, both objects (the physical
image and the appearing image object) differ from the subject of the
photograph of Husserl, which is what is directly intended (gemeint)
and what the picture is about. The image subject partially differs from
the image which makes it intuited. In fact, it is meant with its own
characteristics (e.g., colors, size, etc.), but nevertheless pictorially, that
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is, on the basis of the image object which is “not identical to it but more
or less like it” (Husserl, 2005, p. 31).

It is important to stress that the subject intention is not necessarily the
result of an act of comparison with a real subject outside the picture, or
of an act of signification.” When we look at a dragon drawn on paper,
we have no real dragon to compare it with. Nevertheless, the picture
stimulates the consciousness of this image subject. Husserl’s description
aims to clarify our seeing the subject in the picture. Moreover, image
consciousness only resembles the acts of signification. There are images
which serve as signs because associative moments establish external
relations with another object. But normally “the image points into and
beyond itself” in a different way from what symbols do (Husserl, 2005,
pp- 37-38). Besides resemblance, partial identity and a certain degree of
the adequacy of representation are also needed in image consciousness.®
For that, two aspects come to the fore in Husserl’s analysis. First, the
sensuous elements are arranged in the picture with the precise aim of
making image consciousness take place (not every perceptual object
functions as an image). Second, a new kind of apprehension plays a
role: “It belongs to the essence of the imaginative apprehension from
the beginning that, while this object colored violet gray appears to it, it
does not mean this object, but a different object that only resembles it”
(Husserl, 2005, pp. 21-22).

But attentive meaning also plays an important role. Husserl writes in
1898 that perceptual and imagining presentations (Vorstellungen) “have
in common that a present content is apprehended as an object, or [...]
an object makes its appearance through a content [...]. But a different
mode of presenting is combined with the apprehension of the object
in the two cases—a different mode of presenting in the sense of focusing
one’s attention on something, of being occupied with it, of being aimed at it, of
meaning it” (2005, p. 150).° In both perceptual presentation and imaging
presentation, attentive meaning combines with apprehension. But in the
case of an imaging presentation, attentive meaning is connected with

4 See the distinction between “internal representation” (innere

Reprisentation) and “external” or “transeunte” representation (Husserl, 2005,
pp- 54-56).

8 See Brough (1999, p. 121) and Husserl (2001, p. 243). A symbol does not
need to resemble or be partially identical with what it denotes.

? My emphasis.
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a different mode of presenting that characterizes it. As we have seen,
attention conveys in every intuitive act the special intending of an object
on the basis of apprehension, which introduces a distinction of patency
and latency between different acts and objects, and a different object
consideration. This formative and preferential function of attentive
meaning seems already present in these notes on image consciousness.
Hence, we shall try to understand this different mode of presenting
connected to attention by exposing the role of attentive meaning in
image consciousness.

In experiencing a picture, an apprehension animates the sensuous
contents of the physical image and excites an appearance by means of
which the subject is intended. In this way, the intention points beyond
what is actually presented but on the basis of what intuitively appears.
That is, thanks to the appearance, I do not see only the image, but also
a subject. Husserl speaks of “directly intuitive presentation” when the
object meant is directly grasped, as in perceptual presentations, and of
“indirectly intuitive presentation” when the object meant is represented
by an appearing image in the form of a sensuous semblance (Husserl,
2005, p. 151). Every image is the bearer of a sensuous semblance, for
it makes us have the intuition of an “image object”, different from
the physical image, built along with it on the same presentational
foundation (Prisentationsgrundlage), but in conflict with it (2005, p.
155). That is, the same color sensations of the surface of the photograph
are interpreted, at one time, as the objective distribution of colors on
the paper and, at another, as composing the image object. Better: a
perceptual apprehension presentationally animates the contents of
the physical image, but the latter does not appear as such, because
the appearance of the image object is excited instead and assumes
immediately a representing function (Reprisentation). The color
sensations in their concrete complex are not themselves the image, “but
first acquire the image-characteristic by means of an apprehending,” i.e.,
a new apprehension, which is connected with the image object (2005, p.
119). Hence, the image object is the representing (reprisentierend) object
and the subject the represented one. Husserl stresses here the difference
between presentation (Préisentation) and representation (Reprisentation):
in the former, the object appears in itself, while in the latter we have
the representant of the subject associated with a different function of
apprehension.
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Therefore, in this early description of image consciousness we find
two apprehensional relationships: the presentative (physical object and
image object) and the representative (image object and image subject).
Husserl first undertakes the task of clarifying the relationship between
image object and image subject. In order to do so, he starts by analyzing
the easier case of a fantasy. This is a methodological move that will
reveal itself as problematic later on in Husserl’s understanding of all
phenomena involving images, but two aspects can be picked out which
will help us understand image consciousness as described later on—
in 1904 —and that give us important elements for understanding the
relationship between image apprehension and meaning;:

1) Husserl affirms that the objectifying apprehension of the image
in fantasy is not a presentative apprehension (Prisentation) because the
image as such is of another object (e.g., the fantasy image of the Berlin
palace and the Berlin palace itself, or the mental image of a dragon
and the dragon itself). The subject is the object meant and not the
representing mental image. We find two apprehended objects but only
the subject is meant and presented (vorgestellt) in the proper sense. When
it comes to defining better how this presentation is constituted, Husserl
stresses that we find here “two acts or two directions of objectifications”,
and “the apprehension that turns the experienced fantasy contents into
the appearing image by objectifying them cannot be identical with the
presentation that presents the depicted subject” (Husserl, 2005, p. 122).1°
These two directions are not separate. If the fantasy image object and
subject were constituted by two separated and subsequent acts, there
would be no image: the image object “becomes the image because it
represents [reprisentiert] the <subject> by means of resemblance, and in
this way too the latter first becomes the depicted object” (2005, p. 122).
This presupposes that the two objects belong to the same act, namely,
the representing apprehension. One may think that we have one act in
which two apprehensions belong to the two objects. But Husserl excludes
this possibility. The apprehension that constitutes the image object is
the same as the apprehensional foundation of the presentation of the
subject. In fact, a distinction comes to the fore: “I have not differentiated
the expressions here without reflection; I said ‘apprehension’ in the first
case, ‘presentation’ [Vorstellung] in the second” (2005, p. 122). In other

10" In the case of fantasy presentations, the contents are the phantasms.
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words, the unitary act is the apprehension that constitutes only one
presentation, which is the act direction of the subject’s meaning, while
the other direction is the apprehensional, which lets the image object
appear (erscheinen). Therefore, attentive meaning has apprehension as
its basis, but it heeds the subject (2005, p. 130).

2)Thefantasy presentation (Vorstellung) supposes,now,apresentation
(Prisentation). Husserl is setting out here what makes up the image. The
apprehension that makes the fantasy object available in the first place
and the apprehension of the meaning intention must be differentiated.
The simply presented object receives the image-characteristic through
the apprehension of the imaging representation (Reprisentation). That
is, it is thanks to this imaging apprehension that, when we already have
an act of presentation, this becomes a complex apprehension in which
we intend a subject through an already appearing object. At the same
time, it becomes clear how a representation supposes a presentation
and that we have two different kinds of apprehension: presentative and
representative. This presentative fantasy apprehension prepares the
experienced fantasy contents. The contents are apprehended and they
provide the “something imaginary” which is still not a mental image.
Of course, this interpretation is already highly problematic. It is difficult
to distinguish the two apprehensions; moreover, fantasy is interpreted
as image presentation (a mental image which is not an image), marking
Husserl’s early conception of fantasy. Also, the origin of the phantasms
is notoriously ambiguous. Ultimately, we have to think about fantasy as
a creative act which shows a peculiar autonomy.

This gives us the opportunity to better characterize the two
apprehensions which together constitute every image contemplation.
The imaging representation is defined in contrast to the presentative
apprehension, in particular, the indirect or non-genuine presentation
(Prisentation). This latter is in play when we achieve an indirect
grasp of certain object determinations by making what appears as
representants of them. This apprehension establishes presentifications
of, for example, an unseen side of a perceptual object. In this sense, there
is, as we saw above, an analogy between representation and indirect
presentation as long as it makes it possible for an object to function
as the representant of another, non-appearing one. But, importantly,
Husserl distinguishes the two cases. The representation in the case of
the indirect presentation is not an imaging (bildlich): “Its performance in
perceptual presentation does not consist in representing the presentified
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[vergegenwiirtigen] determinations in image,” but in bringing together
the appearing determinations and the non-appearing, and “both in their
unity constitute the one meant object” (Husserl, 2005, p. 127)."" That is:
we don’t have the reverse side of the paper sheet “in image.” In other
words, in indirect presentation “the representant does not sacrifice
itself in order to draw its counterpart into the luminous circle of the
act of meaning”; both determinations are accepted together (2005, p.
127). Instead, through its representation in an image, the relationship
between representant and represented becomes an imaging resemblance,
where the representant sacrifices itself because only the represented is
meant. Here we can clearly see the peculiar yet problematic status of the
“imaging presentifications.”

According to Husserl, similar observations can be made with
respect to the physical picture. But the apprehensional basis seems
more complex than in fantasy. This increased complexity leads us back
to the fact that, in fantasy presentations, the entire complex of contents is
used by “one presentation” (Prisentation), which constitutes the fantasy
image. The presentation coincides in appearance with the image once the
representing apprehensionissuperimposed onit. Inimage consciousness,
by contrast, we have three objects in a peculiar relationship, and there
is only partial coincidence between the appearance originated by the
presentation and the image appearance. Therefore, we must investigate
further the relationship between image object and image subject in
image consciousness also taking into account the relationship between
physical image and image object.

In contemplating a picture, we are normally turned towards the
pictorial representation of the image subject; we live in the representing.
We have the image object in view; it appears, but it simply presentifies the
subject, which is what is meant in the proper sense. According to Husserl,
itisin the changing of attention and, especially, of the way of considering
it (Betrachtungsweise) that one object comes to the fore: “In the shift from
one to another, a change in the intending relation [meinend] takes place,
by means of which a different object always comes to the fore out of an
apprehensional unity that, so it seems, is the same throughout” (2005, p.
132). The physical image is not meant, and we would need a change in
attention to have it as a corresponding presentation (Vorstellung). But the

11 Modified translation.
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apprehension of the physical image, i.e., a perceptual apprehension, is
always there. A part of its contents presents the picture’s surroundings:
“In a unitary apprehension, the depicted object, <the subject>, is
apprehended along with the surrounding objectivity in one objective
complex. What is depicted is brought into prominence in the manner
of what is particularly noticed [Beachteten]; what frames it is put aside
in the manner of ‘what is incidentally noticed” (2005, p. 133). It is
important that Husserl refers here to a unitary apprehension, which is
a complex one, because the apprehension of the depicted object is there
too, but an attentional relationship is established between the objects
within the unitary apprehension. Accordingly, an apprehensional basis
in both the narrower and the wider sense is established, where the
former constitutes the meant object exclusively (2005, p. 134, note 26).
Now, the distinction between image and surroundings is a
distinction between reality and pictoriality. The physical image
connects with its surroundings but the part within the frame is missing
from this constituted space because the “presenting contents” of the
physical image “undergo an entirely different sort of apprehension
from the sort the image thing requires; namely, the apprehension in
which the representing [reprisentierend] and represented objectivity are
given” (Husserl, 2005, p. 134). The physical image does not come into
consideration in the “pictorial presentation”; it is but the instigator of
pictorial (image) apprehension, which has the representative function.
Accordingly, the apprehension of the physical image and surroundings
has the presentative function, which simply makes all perceptual objects
appear. Here, it raises the question of the image appearance on the basis
of a perceptual apprehension. The physical image excites the image
appearance, i.e., the appearance therefore functions representatively.
This appearance is the image object, based on a presentational
foundation and as a result of a perceptual apprehension. But this image
object manifests itself with the character of mere depiction, that is, its
appearance is felt as not belonging to the same reality as that of the
surroundings. This character is due to the change in the act character,
itself the result of the always present differences between image and
“original”. The features showing themselves in the image appearance are
experienced as incompatible with what is immediately meant. At stake
here are the internal differences we find in the way the object appears
with respect to the “appearing habitus” of the things in perception, and
not with respect to the original object (2005, p. 146). The differences
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are not linked to the individual outside the picture. This character
change also takes place in the ontological status of the image object and,
consequently, the subject. “The image objects are truly nothing”, says
Husserl (2005, p. 119). The image object as appearance or semblance is
felt as the representant of the image subject, of something that cannot be
there. In other words, it “functions as a representant [Reprisentant] by
means of its resemblance” to the image subject and its habitual features
(2005, p. 150). The change in the act character can only correspond to a
change of apprehension, which is why, as we will see in the 1904 lecture,
the objectification of the sensuous contents by the image apprehension
is not a perceptive presentation.

On the aforementioned question, one final observation is worthwhile
before moving on to the lecture. The consciousness of the image object is
intimately connected with the perception of the physical image. In fact,
we cannot freely constitute how the image object appears, nor can we
image it as we wish; it is not a free fantasy. It depends constitutionally
on the contents of the physical image and their arrangement. The study
of attention makes this dependence clear, because one can switch,
with some effort, back and forth from the image object to the physical
image. This shows also how attention does not on its own make up
the correspondence between physical image and image object in its
appearance. Attention makes more salient what is now explicit in the
appearance. However, in terms of intention, the case of the perception of
an image is more complex than normal perception. It is not like the case
of attentively intending a specific part of an object compared to others.
The image object is not a part or a side of the physical image (Husser],
2005, p. 118). In perceiving a picture, we attentively mean another
object felt different from what appears, although on the basis of the
same appearance. Another apprehension occurs in this case. Husserl’s
reference to “inner analogizing motivations” gives us the key to
understanding the general “case of imaging”, that is, every case in which
“the appearing object appears but is not taken independently”, because
“it holds good for something else and thus is taken to be an analogical
representant [Ripresentant]” (2005, p. 26). Hence, the image apprehension
is an analogical representing. Still, the sensuous semblance allowed
by the physical image must remain co-intended. We intend the subject
on the semblance in front of us: the picture is “perceptually expressive”
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(Jacquette, 2016, p. 79).2 In the unitary act, the physical image remains
noticed even if not attentively intended. What is delimited, singled out,
segregated by attention, defines what is separated. The “prescind from”
and the “point to” [absehen von [ auf] of attentive meaning are necessary
functions for an object to be considered by us in the unitary maintaining
of others (Husserl, 2004, p. 122).

To sum up, two points are important for us: 1) the idea that the
change in the intending (Meinen) lets a different object come to the fore
out of an apprehensional unity. When we attentively live in the pictorial
representation (Reprisentation) of the subject, the image object is in view
and inits appearing represents the subject which does not actually appear,
although it is presented (vorgestellt). 2) Husserl affirms that when we
shift from one object to others in changing our attentive regard, a change
in the object consideration (Betrachtungsweise) takes place, to which a
change of the intending relation (meinende Beziehung) corresponds (2005,
pp- 131-132). This is a key point in Husserl’s description. It makes it clear
that attentive meaning introduces the change in the object consideration
that makes it possible to mean the image subject on the basis of the image
appearance. In other words, attentive meaning introduces the different
presentation (Vorstellung): the subject is what is properly intended —not
perceptually —as an object segregated from others.

III. Image consciousness from the viewpoint of attentive
meaning

In 1904, the intertwining of apprehensions involved in image
consciousness is explored in greater depth. The same sensuous content
is apprehended by two apprehensions, which generate the sensuous
appearance that allows for the subject to be meant. On the role performed
by the meaning, Husserl is now clear: “To produce an act of meaning
on the basis of this apprehending and to be related in the meaning to
the object are [...] one and the same” (Husserl, 2005, p. 24). We do not
mean the object “image” (Bildgegenstand) and we experience the image
object directly as the image of a subject. A “bare act of meaning cannot
be of help,” because in the perception of the picture we don’t find a mere
perceptual apprehension as a basis for an attentive meaning. Instead,
we have an image apprehension already attentively segregated from

12

My emphasis. See also Cometti (2002, p. 79): “What is expressed cannot
be construed as something independent from what expresses it.”
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the perceptual one. It is on the double apprehensional basis that “the
act of meaning,” as “something different from the apprehending”, i.e.,
as a “pointing function,” can “pick out one object among a plurality
of apprehended objects and mean it specifically” (2005, p. 25). In this
sense, according to what is expounded in the second part of the 1904/5
Lecture, meaning and attention are explicitly connected: “The sense of
speaking about meaning appears [...] to express something identical
with <attention>. That which is attended to is what is specially meant
[Gemeinte]” (Husserl, 2004, p. 73; 1991, p. 175).

The reference to the double apprehension is introduced again in the
act unity: “If we speak of two apprehensions belonging essentially to
the constitution of imaginative presentation,” we don’t speak “of two
separate apprehension experiences on the same level that would merely
be held together by some bond” (Husserl, 2005, p. 28). The apprehensions
share the same sensuous content (that of the physical image), otherwise,
we would have two separate object presentations. But the attentive
meaning segregates the image apprehension from the perceptual one.
As a result of this segregation, the appearance of the image thing is
overlapped by the image object; alongside it, on this apprehensional
basis, a special intention happens. The image apprehension establishes
the regime of depiction (Abbild) between image object and image
subject, i.e., the image object is the representant of the subject and the
image object’s appearance exhibits the subject in the changing of the
object consideration performed by the attentive meaning on the basis of
the image apprehension. In this sense, the image subject intention is the
condition for having image consciousness and not a simple perception.
It is only because the intention immediately heeds the subject that what
appears is experienced as an image. All apprehensions feature a meaning
intention, but the case of image consciousness is not one of a simple
perceptive presentation. In fact, the double-apprehension structure™ is a
feature of “imaginative presentation”. We don’t have two presentations

B It has been recently argued that, in the case of image consciousness

involving a physical image, we must speak of three apprehensions, although
Husserl speaks only of two. Notably, R.-N. Kurg argues for considering three
apprehensions while challenging the two-apprehensions interpretation. See Kurg
(2014, p. 15; 2018, pp. 339f). Surely, Husserl’s works make it difficult to decide
on the question. Still, I think that what is more relevant is the function Husserl
assigns to the apprehensions and, in this case, my interpretation underscores
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or two separate appearances, because the two apprehensions are
interwoven (Husserl, 2005, p. 28). The two apprehensions perform, on
the one hand, the appearance of the object that is not meant, and on the
other, the representative resemblance which is the apprehension that
constitutes the relation to the image subject. This is common to every
experience where an object “image” is constituted: “The apprehension
that constitutes the object ‘image’ [Bildgegenstand] is at the same time
the foundation for the presentation [Vorstellung] that, by means of
that object image, constitutes the other object; and in normal phantasy
presentation and image presentation, the act of meaning is aimed at
the latter, directed toward it alone” (2005, p. 29)."* The representing
object and the object represented (the subject) (Reprisentation) belong
to the same apprehension that constitutes the appearing object as a
representing object. In fact, we don’t find two separate presentations, but
one appearance and one presentation, and to the image subject there is
no corresponding separate appearance. In other words, “an appearing
objectivity was always taken not for itself but for another, non-appearing
objectivity represented in image” (2005, p. 30).

Now, in 1904, Husserl makes more explicit some assumptions
already seen in the 1898 notes. The first deals with the relationship
between the presenting and representing apprehensions. We know, in
the case of image consciousness, that the presenting apprehension uses
the sensuous contents and the image object appears, but in the form of
a sensuous appearance which presents the subject. We don’t find here
another appearance belonging to the subject: we have one appearance
and one presentation (Vorstellung). Husserl now takes the founding
apprehension (the apprehension of the image object appearance) as
presentative (Prisentation) (2005, p. 43). The presenting apprehension
uses the sensuous contents (e.g., visual contents), and the different
objects appear in the form of a direct appearance. Thus, “I can focus on
either of these two objects; I can mean either one of them presentationally
[vorstellend]” (2005, p. 47)."* That is, by changing the direction of my
consideration, either the physical image or the image object comes
to the fore as object. Do we have here two perceptual apprehensions,

what is here important: the peculiar relationship we find in image consciousness
between presentation and representation.

4 Modified translation.

5 Modified translation.
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one presenting the physical image and the other the image object? The
problem is that, even if they share the same contents, they cannot make
two object appearances which stand out simultaneously. The answer is,
therefore, that the perceptual apprehension presents all that belongs to
the field of regard, part of which is made of the apprehension of the
picture-paper; but within the picture frame, another apprehension uses
the contents fully for making the image object appear as image of the
subject.

Secondly, Husserl again contrasts fantasy and image consciousness
to clarify the attentive meaning on its apprehensional basis. In the case
of fantasy, we find “just one appearance [...] belonging to the image
object,” but we have “a second objectivating characteristic [...], a new
apprehension with a new apprehension sense that is founded in the
apprehension belonging to the image object, [...] that brings about for
consciousness what we express when we say: ‘With the appearing image
we mean the subject” (Husserl, 2005, p. 31). Basically, the appearing
image object obtains a new character thanks to a new apprehension, a
representing apprehension. This second apprehension permeates, in
fact, the old one (the apprehension which originally made the image
object intuited) and is the same apprehension on the basis of which the
attentive meaning heeds the subject (2005, p. 25). Thus, as we saw above,
in the case of the representing apprehension we have two directions,
one apprehensional and one intentional. The representing apprehension
is the image apprehension, i.e.,, “an apprehension that represents its
object in image,” which is at work analogously in fantasy presentation
and image consciousness (2005, pp. 19-20). On the same apprehensional
basis, different acts of presentation (Vorstellung) can be performed
depending on a change in the meaning intention (meinende Intention),
to which a “change of object” corresponds: “To mean the image object,
to mean the image subject, and again to mean the image object as the
image of the subject are different objectivating states. Since in speaking
of the object of our presentation we normally denote that object to
which our objectivating act of meaning refers, a change in the direction
of the meaning-intention also signifies a change of object” (2005, p. 41).
Attention changes the meaning intention and, by means of that, changes
what is presented, properly speaking.

This intention is motivated by a condition proper to images alone,
i.e., the consciousness of a difference which avoids the simple intending of
the image as a semblance not being an image. On this point, Husserl’s
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analyses are now far more detailed than in 1898. The image object always
resembles the subject with a certain degree of difference; resemblance
does not mean perfect likeness. The intuition of the image object awakens
the presentation (Vorstellung) of the image subject, which is not a new
appearance, but a presentation which coincides with and permeates the
intuitive appearance of the former, “and in this permeation gives it the
characteristic of the image object” (Husserl, 2005, p. 33). The coinciding
relates to the moments of resemblance; in particular, the coinciding of
both objects is with the analogizing moments. But there must also be
moments of no coincidence, of difference between image object and
subject. Without such differences, there would be no image: “If the
appearing image were absolutely identical phenomenally with the object
meant [...], a depictive consciousness could scarcely come about” (2005,
p- 22). As we have already seen, this resemblance is not understood in
the sense of the contrast between external individual and reproduction.
The regime of depiction is established by the fact that, according to
the features it exhibits, the object we see cannot be there. Accordingly,
what we see can only be the representant of something that resembles
it, whose possible exhibition is the image felt as unreal. The difference
consciousness originates, now, from the conflict between apprehensions,
which does not result in a reciprocal exclusion, but without which the
subject intending would resolve itself into a simple special intention of a
moment of the image thing. Let’s look at this point in detail, for it makes
the meaning of the image subject descriptively clear.

Husserl stresses how image consciousness happens in a continuously
united apprehension pertaining to our field of regard. This unitary perceptive
apprehension, we know, is the basis of the second apprehension. The
regard towards the picture is attentively articulated: “In spite of the
identity of their sensory foundation, the two apprehensions certainly
cannot exist at once,” i.e., “they cannot make two appearances stand out
simultaneously. By turns, indeed, and therefore separately, but certainly
not at once” (Husserl, 2005, pp. 48-49). The perceptual apprehension
presents the perceptual field of regard (the physical image, its frame,
this part of the wall, etc.) while within the picture frame the sensuous
contents are fully used by the image apprehension. The physical
image and the image object cannot stand out simultaneously; they
cannot have the same prominence in consciousness. Two “competing
perceptual apprehensions” can be simultaneous only if they are “each
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of a different kind” (Brough, 1992, p. 250).!* The image apprehension
both couples with and competes with the perceptual one because,
although it uses the same contents, it introduces a modification of the
act quality and a different object exhibition due to its representational
(representative) function. This raises the question about the nature of
image apprehension. If image apprehension had the same quality as the
perceptual one, it would be simply a special apprehension presenting a
particular element within the unity of the perceptual apprehension and
would not be in contrast with it. The physical image apprehension, for
its part, is present in a certain way, but it is not a proper appearance so
long as the image object’s appearance triumphs over it. No intention is
directed towards it: we “transform it into a (non-intentional) moment
of an image-intentionality” (Lotz, 2010, p. 170). Still, the perceptual
apprehension has its stable connection with the background, and the
background is established by the appearance of the image object, which
does not let the physical-image appearance as such come to the fore.
Between the different appearances within the picture frame there is, in
fact, no spatial displacement; on the contrary, in the picture, the objects
are inter-penetrated. The belonging of the perceptive apprehension to
the same contents generates the conflict with the image apprehension
(Husserl, 2005, p. 50). This conflict is evidently merely potential because
the direction of attention that lets us attend to the subject depends
precisely on how the sensuous contents are organized and effectively
excite the attentional articulation of our field of view.

In fact, the image object comes to the fore in the noticing (bemerken) of
particular details that are fundamental to the physical image, for example,
the black lines on the photograph of Husserl demarcating the lines of
what appear now to be his eyes, or the tones of the colors and shadows
above his eyes showing the curvature of his forehead.” Surely, the
perceptual apprehension presents moments according to their character

16

My emphasis. For this, see Lories (2006, p. 48, note 57).

Itis noteworthy that, in Husserl’s description of attentive consciousness,
the act of “noticing” expresses a double phenomenon. On the one hand, the
noticing is the first redirection of attention toward something that calls to it
from our field of regard. In this sense, the noticing immediately gives way to
attention as a focusing on something. On the other, once the focus is established,
the rest of our field remains noticed or still observed but with different degrees
of inattentiveness.

17
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and quality. But, due to their arrangement, the moments appearing and
the object they belong to are, already in the noticing, set apart from the
rest of this object’s traits, which are felt to be incompatible with them (for
example, a certain roughness in the correspondence to the pupil). That s,
when our attention is directed towards the picture, its contents present
moments which are felt partly compatible and partly incompatible
with the unitary object presented. The consciousness of the subject
is stimulated by the traits immediately noticed and “distinguished”
(ausgezeichnet), which present now “analogizing moments” (Husserl,
2005, pp. 29-30). Thus, the apprehension of the contents according to an
analogizing function is proper to image apprehension, and differs from
the presenting function of perceptual apprehension. In particular, the
analogizing function of apprehension interprets a presented moment as
“an analogue of another” (Husserl, 2004, p. 208). In belonging to a unitary
act, the image apprehension is already special: we are attentively living
in it, but in the form of a noticing. As such, its moments (and object) are
segregated from the perceptual moments that would emerge if attention
segregated the perceptual apprehension and its moments (the different
shades of grays on the surface of the photograph as merely presenting
a grayscale). The image object exhibits the subject by means of the
analogizing moments. At the same time, the non-analogizing moments
compete with the former, preventing the fulfillment of the intentions
directed to the image subject with the perceptually actual moments (the
grayscale as a grayscale). Every moment lets the manner in which the
subject is made present emerge and also exclude it, i.e., “how the subject
presents itself there” in contrast with perfect coincidence (Husserl, 2005,
p- 40). This clarifies why the exhibition of the subject is not arbitrary, but
“extends throughout the consciousness of the image object with respect
to aspects of the analogizing moments” (2005, p. 33).

Now, on the basis of these traits, in the “image presentation, the act
of meaning is aimed at the <image subject>, directed towards it alone”,
while it does not appear “separately”, but only “in and with the image”
(2005, pp. 29-30). Image object and subject are in this strict sense inter-
penetrated. For the subject to be meant on the image apprehension, it
is enough that the image apprehension remains segregated: “Several
essentially differentapprehensions showed themselves tobe based onone
another or in one another, corresponding to the number of objectivities
that are produced and, depending on changes in attention, come to the
fore for the privileging act of meaning” (2005, p. 30). The segregation of
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theimage apprehension results from the tendency of the attention to focus
on the most relevant object in our experience, this being motivated by
the prominent analogizing moments. In other words, it has a prevailing
directionality towards objects that somehow stand out, in this case, due
to the fact that they resemble what we experience (e.g., persons), but
in photo format.'® Once attention is called by the moments noticed and
in the passage between noticing and attending, the attentive meaning
conveyed by attention establishes the consciousness of the difference
between the representing image and the image subject, between the
object that genuinely appears and the object meant by means of it: “Only
the diversely functioning act of meaning posits the difference, and [...]
a duality of apprehension always presents itself” (Husserl, 2005, p. 29).
That is, the segregation concerns the favored analogical moments, but
without the exclusion of non-analogical moments that contrast with the
identification between representing image and subject in the (possible)
going back to perceptual apprehension.

Finally, image apprehension is also a modifying apprehension:
“The image object [...] is given in a perceptual apprehension modified
by the characteristic of imagination” (2005, p. 51). The physical image
(the canvas, the paint, etc.) has the character of actuality due to its
continuous connection with the actual surroundings, while the image
object interrupts this character by conflicting with it. The image object
manifests a non-actual character, a fictional status, by conflicting
with actuality (Eldridge, 2017, p. 563). Thus, in the noticing of the
distinguished moments of the physical object, intentions directed to
presentified moments result from apprehension, i.e., the object’s exhibited
moments are presentified. Presentifications are intuitive, for the object or
moment is not signitively exhibited in them, but rather appears through
the contents (Husserl, 2005, p. 96). Hence, in image consciousness the
presentifications are sustained by the analogizing moments. At the same
time, these presentifications interact constantly with the presentations.
The entire idea of the contrast in Husserl’s description revolves around
the incompatibility of the two modes of appearance: the image object
and the perception of the physical object and its surroundings. Here,
it manifests the problem of the “intuitive” yet “imaginary” status of
the image object, of the “pictorial presentifications” (Wiesing, 1996, pp.

18 Cfr. Ferencz-Flatz (2009b, p. 482).
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255-256). Husserl formulates it clearly: “The objects seen and the objects
quasi-seen, the image objects, enter into relationship. But why do they
not in fact produce a coherent whole of objects, and, more precisely,
a perceptual coherent whole?” (Husserl, 2005, p. 51).” Given the
relationship between image object and subject, the contrast shows itself
in “the different intentional contexts into which the subject fit<s>,"” while
it prevents, at the same time, an unmodified, “simple object-intention
from becoming constituted” (2005, p. 34).”° The contrast avoids a bare
act of meaning, the kind we would have through the perception of a
portion of reality: the image subject and the image object are felt like
a portion of unreality in a space of reality. This is because part of the
attention is concerned, even if only in the form of a noticing, with the
sensuous contents presenting perceptual moments and non-analogizing
moments, thereby avoiding a case of illusion.” The contrast is certainly
potential, for it would emerge as such only in a reflectively performed
passage from image apprehension to the perceptive background.?
But attentive meaning segregates the image from the visual field of
perception without erasing the perceptual field—“on the contrary, we
have the perception of our surroundings, even if not in the form of
a primary act of meaning” (Husserl, 2005, p. 49). Still, as we will see
briefly in the concluding remarks, attentive meaning never resolves the
conflict that, in its problematic aspect, announces a change in Husserl’s
interpretation of presentifications.

IV. Concluding and critical remarks

The subject’s intention in image consciousness has been understood
as attentive meaning, a sense emerging in the study of attention.
Attentive meaning is the favoring of an objectifying apprehension and
its segregation from constitutive apprehensions. It operates a non-
excluding articulation of the field of regard and establishes the salience
of one special intention among those possible intentions founded on a

19

My emphasis.

2 Modified translation.

2l R. Wollheim has also called attention to this topic. When he analyzes
the case of trompe-I'eeil (an image generating the illusion of not being an image),
the illusion occurs because the picture does not invoke “attention to the marked
surface” and its “non-depictive” moments (Wollheim, 1987, p. 67).

22 Cfr. Ferencz-Flatz (2009a, pp. 239-240).
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unitary apprehensional basis. Its function is formative and preferential,
for it introduces a distinction in the object consideration and a different
following presentation (Vorstellung). The formative aspect is traced back
to the emergence of new objective correlates in the maintenance of the
appearing “thing”, something that does not imply a new appearance
but the favoring of an already existing one. All experiences show this
feature. However, in image consciousness, the peculiar intertwining
of the double apprehensions makes the immediate meaning of the
image subject peculiar. A simple meaning on the apprehension basis
would not be sufficient, because the object of the image apprehension
is intended as not present in person. Image apprehension modifies the
act-quality, while the image subject is the object immediately intended.
This intention implies, also, a peculiar attentive articulation of noticing
and attention. The image object is noticed because of the specific
arrangement of the sensuous contents belonging to the physical image
while the special intention of the image subject is favored and therefore
segregated from the perceptual apprehension. Image consciousness
is similar to other kinds of object perceptions that imply a motivation
for the intending of something beyond what actually appears, but it
differs from other experiences due to the nature of this motivation. The
“distinguished” moments of the picture are interpreted as analogizing
and non-analogizing moments of another object due to the analogizing
representation of image apprehension. At the same time, attentive
meaning generates the consciousness of the difference between
representing image and subject.

As we have seen in this paper, Husserl’s early description of image
consciousness conceives the intention of the image subject as founded
on a very complex apprehensional basis. As traditionally emphasised
by the critics, this results in difficulties in the understanding of the
subject intention. One critical point concerns Husserl’s definition of the
relationship between image object and subject in terms of depiction,
which interprets the image object as the representant of the subject. In
particular, the “ambiguous” status of the image object, according to
which it presents an absence, i.e., an object not present in person, shows
how image consciousness is paradoxically “the making present of a
non-appearance in an appearance, a rendering visible of the invisible”
(De Warren, 2010, p. 306). Here, we return to what was explained in the
third part, that is, the problem of the pictorial presentification involved
in the intention of the image subject. The act positing the image subject
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does not have the character of pure imagination, for such an act implies
a certain activity, of which the ego performing it is aware, a kind of
“double-consciousness” or “quasi-perception” lived at a distance (De
Warren, 2012, p. 464; see Bernet, 2004, p. 112). The image object is, for
its part, neither imaginary nor freely imagined, at least because it is
anchored in a perceptual thing which conveys a form of (spatiotemporal)
individuation—a character not proper to purely imaginative objects—
and whose appearance is defined by the presenting function of
apprehension. A picture can “function as a ‘catalyst for imagination”,
but in this case “we would have left the image in favor of engaging in
a fantasy,” and that presupposes a change of attitude or a completely
new act (Rozzoni, 2017, p. 119).% By stressing the possible moving back
and forth of attention from the image object to physical image, the
problematic status of the image object emerges even more clearly. At
the same time, the attentive meaning does not imply a modification of
the quality of its object or a new act of taking a position. The “variations
of meaning” are not identifiable with the “variations of the qualitative
characterization as being, not being, doubtful,” etc. (Husserl, 2004, p.
123; 2001a, p. 275).* In this sense, attentive meaning is surely neither an
act nor the creation of a new appearance, but it lets a different objective
correlate come to the fore on the basis of the same appearance once this
is established with its own act quality.

Rozzoni has recently explained Husserl’s change of mind on
the relation between image object and subject in terms of a change
in the conception of “imagination”. Husserl would have conceived
imagination as “conversion into image” (Verbildlichung), interpreting
image consciousness and fantasy with this model (Rozzoni, 2017,
p- 125). Around 1904, presentification in image consciousness was
still conceived as a case of Verbildlichung, while a new conception of
imagination was introduced later, not conceived solely as a conversion
into image, but as “a fantasy” as a “quasi-actual experience”. Behind this
change is Husserl’s awareness of the problems of interpreting fantasy
as an image presentation (see supra, p. 196). One aspect of describing
attention in presentifications may have helped Husserl in a renewal of his
description. Shum (2015, p. 223) stresses that the possibility “of turning

2 Cfr. Wiesing (2010, p. ix).
2 Cfr. Bégout (2007, pp. 15f).
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one’s attention to the picture-thing is an essential part of the structure of
picture-consciousness itself,” a possibility that reveals an infinite regress
through the interpretation of fantasy as a case of image consciousness.
Certainly, along with the review of the apprehension-content schema,
the idea of a direct meaning of the image subject becomes prominent
after 1904.” In fantasy, “the fantasy meaning can be directed toward the
thing itself”, resulting in a “direct consciousness of <its> object”, although
in the form of “something not present” (Husserl, 2005, pp. 193-194).
Fantasy is no longer conceived along the lines of an image. The intention
is directed immediately towards the subject itself and not towards the
image of a subject. In image consciousness, the meaning is also directed
towards the subject. But now there is no “positional modality” involved
in apprehension (Husserl, 1998, pp. 260-262). The object of the image is
intuited in the form of a perceptio, i.e., an “aesthetic appearance” that is
perceptual while lacking the belief that belongs to perception, where the
aesthetic appearance refers solely to the appearance itself of the object
(Husserl, 2004, pp. 209, 358).% Thus, we have the direct meaning of
the subject, and in image consciousness a presentification implying a
perceptio: a perceptual fantasy. Around 1918, image consciousness is an
immediate imagination “in the sense of a perceptual fantasy”, where
the immediacy overcomes the problem of the intention of the subject in
the resembling sensuous semblance, i.e, the idea of the “presenting to
be depicting” (Husserl, 2005, p. 616). Still, a picture motivates attention
in the peculiar way stated: “certain things show themselves to be
suited to excite a double apperception; specifically, a double perceptual
apprehension”, where the excited presenting is a fantasy constituted
in perception (2005, p. 619).” This concept of fantasy redefines the
concept of presentification, which in the case of image consciousness is
presentification complying with perception —or presentification in image
(cfr. Husserl, 2005, p. 565). In this context, this paper hopefully offers a
valid contribution to the interpretation of image consciousness also in

»  The “apprehension-content schema” is normally used as label term

to define Husserl’s early interpretation of the function of apprehension with
respect to contents.

% Perception as taking-for-true (Wahrnehmung). That means, it does not
necessarily imply an “aesthetic” experience like the one described in Husserl
(2005, pp. 39f).

¥ Modified translation.
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its development: the function of attentive meaning was explained in the
early works of Edmund Husser], but it maintains the same function also
in the revised description of this complex phenomenon.
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Abstract

This article revisits Freud’s classic text Das Unheimliche with
the aim of exhibiting the productive dimension and the perspec-
tive of the future that are inherent to it. To this end, the pro-
posals of the artist Mike Kelley and the philosopher Giorgio
Agamben are explored in an attempt to illustrate plastically the
characteristics of this notion. This exploration is followed by an
examination of the Freudian theses on the handling of signifiers
in a framework of Unheimliche-induced anguish, that is, of sud-
den loss of habitual references. The paper concludes by arguing
that it is the avant-garde bet of Futurism, of which Freud’s text
would be the epitaph, that best allows us to show the crucial
importance of the term Unheimliche for psychoanalytic ontology.

Keywords: Das Unheimliche; image; surface; art; Futurism.

Resumen

Este articulo regresa al clasico texto de Freud Das Unheimliche
para tratar de exhibir la dimensién productiva y la perspectiva de
futuro que le son inherentes. Para ello, se visitan las propuestas
del artista Mike Kelley y del filosofo Giorgio Agamben que
tratan de ilustrar plasticamente las caracteristicas de esta nocion.
Se examinan, a continuacion, las tesis freudianas sobre el manejo
de los significantes en un marco de angustia unheimlich, esto
es, de pérdida subita de las referencias habituales. Se termina
defendiendo que es la apuesta de vanguardia del futurismo,
de la que el texto de Freud seria epitafio, la que mejor permite
exhibir la importancia crucial del término Unheimliche para la
ontologia psicoanalitica.

Palabras clave: Das Unheimliche; imagen; superficie; arte;
futurismo.
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Introduccion

En 2019, varias exposiciones conmemoraron el centenario de la
redaccion del famoso ensayo Das Unheimliche, de Sigmund Freud. Una
de ellas, en el propio Freud Museum de Londres, ilustraba a través de
objetos las caracteristicas tipicas de los ejemplos dados en aquel ensayo;
otra, en el Museo de Artes Aplicadas de Viena, titulada Uncanny Values:
Artificial Intelligence & You, rondaba la idea del “valle inquietante”, o la
paulatina difuminacion de la linea que separa la definicion de “maquina”
de la de “ser humano”. El acercamiento de estas dos propuestas
expositivas a la nocién de lo Unheimliche conservaba la fidelidad a la
descripcién freudiana,' que lo define como “un asunto del examen de
realidad”, “un asunto de la realidad material”, que es reemplazada por
la psiquica, a la que el sujeto da creencia (Freud, 1992c, pp. 244 y 247-
248). El propio Freud reconocid la dificultad de hallar en el campo de las
artes ejemplos de experiencias que pudieran integrarse en la categoria
de lo Unheimliche: no se logra, en la ficciéon, un efecto puro; no resultan
unheimlich muchas cosas que en la vida real si lo serian (cfr. Freud,
1992¢, p. 249). Con una excepcion, al parecer: el sentimiento unheimlich
provocado por la vivencia de etapas superadas del desarrollo es menos
poderoso que lo que proviene de complejos infantiles reprimidos que
retornan.

Es célebre la manera en la que Freud, gracias a una sugerente
definicion de Ernst Jentsch, desglosa los términos en los que puede
hablarse de esa sensacion de incertidumbre intelectual, “algo dentro
de lo cual uno no se orienta” (Freud, 1992c, p. 219). Es la ambigiiedad
producida por la sospecha de que un ser en apariencia inerte pueda
tener vida (los munecos organicos de Blade Runner) o de que un ser
en apariencia vivo sea en verdad inanimado: la autémata Olimpia del
cuento de Hoffmann, EI hombre de arena. Pero Freud asocia la sensacién
unheimlich que emana de este relato a la propia figura del hombre de
arena, ser del folclore que amenaza con arrancar los ojos a los nifios
desobedientes. Su presencia cumple el rol del “desbaratador del amor”
(Freud, 1992¢, p. 231), tanto hacia la amada Clara como hacia Olimpia,

1 Conservo el término en aleman por su intraducibilidad al castellano, ya

que permite visualizar, graficamente, la operacion de la represion (registrada,
dice Freud, por el prefijo Um-) sobre lo familiar y hogarefio (heimlich).
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en cuanto que subrogado del padre, de quien se espera la castracion;
luego se trata de una presencia angustiosa que ensombrece el objeto
del deseo, imposibilitando la relacién con él, terreno del retorno del
complejo infantil.

Lo Unheimliche es definido como el trastorno experimentado por
la resurreccion, en las condiciones adultas marcadas por la castracion,
de una época anterior a esta, previa a la pérdida del particular paraiso
egoista infantil, presimbdlico, absolutista, cuando se daba un “inmediato
cumplimiento de deseos” (Freud, 1992¢, p. 232). Del contenido infantil
que retorna, lo importante no es si en su momento era algo que
efectivamente produjera angustia, sino si sufrio represion. El reino de lo
Unheimliche seria el del inmediato y abrasivo cumplimiento de deseos a
pesar de la castracion, por ejemplo, observar en su eficacia una fantasia
primitiva benigna, como el retorno a la madre, pero a través del filtro de
su prohibicidn, vuelta ahora angustia del regreso efectivo y mortal al seno
primordial. La aparicion de lo Unheimliche es la constatacion del corte
de la castracién que inaugura el universo lingtiistico del sujeto; dicho a
la inversa, solo en un escenario castrado, necesariamente limitado y de
plenitud frustrada, solo en la situacién actual del deseo parcial, puede
percibirse la —de otro modo, inefable— abstraccion pulsional infantil
narcisista, aobjetual, totalizadora y sin frustracion, precastraciéon, como
memoria del proceso de investidura del objeto actual. No porque de
esa totalidad pulsional veamos su resto, que condena con una sombra
fantasmal a las imagenes actuales; no porque de ella solo captemos lo que
nos esta permitido por los recursos de nuestro marco trascendental en
castracion; y no porque el desear omnipotente infantil exista como limite
estructural del desarrollo de la propia realidad cotidiana del sujeto, ya
que esto cifraria este deseo en negativo, como algo inalcanzable.

Lo Unheimliche es un vivenciar actual que desestabiliza la norma
presente, sumerge al objeto de la relacion libidinal en una ambigiiedad
que emborrona las lineas entre lo hogarefio y lo extranjero, lo interior y
lo externo, lo infantil y lo cultural, el cuerpo y lo simbdlico, es decir, las
lineas que demarcan el lugar simbdlico del sujeto, quien ya no puede
gozar de aquella plenitud primitiva y, en su lugar, solo posee el lenguaje.
Lo que “retorna” en época adulta, como voy a mostrar, es la exhibicién
del instante cero del gesto constitutivo del ambito de deseo posible
del sujeto. En efecto, valorando desde otro enfoque este retorno de lo
reprimido puede captarse el componente afirmativo de la nocién de lo
Unheimliche. Para ello, propongo revisitar otra exposiciéon, que puede
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ponerse como el paradigma de todas las que han venido después: el
proyecto The Uncanny, del artista Mike Kelley, en la exhibicion Sonsbeek
(Arnhem, Paises Bajos) en 1993 (y mas tarde también en las sedes del Tate
en Liverpool y Londres), tal vez uno de los esfuerzos mas interesantes
para tratar de describir la dimensién estética de lo Umnheimliche.
Tomandolo como pretexto, planteo afiadir dos salas mas, salas virtuales
que lo completarian y cuyas hipotéticas obras recolecto, en primer lugar,
de la serie de propuestas estéticas, susceptibles de relacionarse con este
concepto, que Giorgio Agamben ofrece en su libro Estancias. En segundo
lugar, y contra todo prondstico, tomo la apuesta estética del futurismo
en cuanto que es la vanguardia clave, defiendo, que permite demostrar
la auténtica radicalidad de la ontologia psicoanalitica, fundamentada en
torno a la nocion de lo Unheimliche.

Freud escribio su texto tras la Primera Guerra Mundial, justo
cuando los suenos utdpicos del futurismo se habian visto aniquilados:
su impulso hacia la maquina; su pasion por lo nuevo, que haria tabula
rasa con los érdenes de valor preexistentes; su conceptualizacion de la
guerra como puesta a cero del mundo para reiniciar un nuevo sistema,
no solo plastico y lingiiistico, sino también social y econémico, un
nuevo orden que se liberara del cieno del pasado para encarar un
mafana antiburgués, se habian visto reducidos a escombros. No solo
por la descomunal catastrofe humanitaria, no solo porque muchos de
sus artistas perecieron en la contienda (Boccioni, por ejemplo, en las
maniobras militares), sino también porque esa puesta a cero, en Europa,
se acabd revelando como el reciclaje de las relaciones tradicionales de
poder, no su elision —excepto en Rusia, donde, durante el periodo
revolucionario, el cambio en los lenguajes plasticos si se simultaned con
un cambio sistémico—. ;Es este texto de Freud una suerte de epilogo
aciago del proyecto artistico de toda una época? ;La constatacion de que
la puesta a cero del mundo abisma al sujeto a un espacio mortal de deseo
imposible? Por el contrario, las investigaciones de Freud tras la guerra
permiten captar, mas alla de las poses epocales del futurismo, el nivel
productivo del arriesgado gesto vanguardista de asomarse al estrato
liminal de la realidad para empezar de nuevo, tal y como exponian los
manifiestos artisticos. Pretendo identificar, en este articulo, la angustia
desertificante que irrumpe en lo Unheimliche —entendida como la
pérdida de eficacia de las relaciones libidinales del sujeto para con el
mundo— con el vértigo futurista que arrasa con los soportes simbdlicos
preexistentes: el fin es individualizar, en ambos términos, un ademan
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postulante, una necesaria orientacion de porvenir; espero mostrar,
con este acercamiento, la fundamental tension emancipadora que es
inherente al giro dado por Freud a su teoria a partir de los afios veinte.

En las paginas que siguen aspiro a responder a las siguientes
preguntas: ;hay posibilidad de entender lo Unheimliche mas alla de
como una desestabilizacion de la norma, mas alld de una exhibicién
de la vulnerabilidad del sujeto moderno, como sostienen los autores
citados? ;Se frena ahi la importancia del término freudiano? ;Se puede
percibir en esta nociéon fundamental para el psicoanalisis la radicalidad
de un ademan utdpico? La respuesta afirmativa pasa por no abandonar
el campo estético, ya propuesto por Freud, pero tomando, como terreno
de lucha, la ética futurista.

The Uncanny

El proyecto expositivo de Mike Kelley consisti6 en una coleccion de
objetos e imagenes, recopilados a lo largo de los afos, que pretendia
respetar la taxonomia establecida por Freud para definir esta sensacion,
a saber, una experiencia extrafiante ante la que el sujeto se ve restituido
por “inmemoriales memorias perturbadoras” a un estado primordial
infantil, en el que el limite entre lo propio y lo exterior, el sujeto y el
objeto, no habia sido aun demarcado, con lo que sufria el yo una
incongruencia respecto del propio cuerpo (una out-of-body experience)
(Kelley, 1993, pp. 5 y 25). Kelley incluye figuras de presencia y escala
antropomorfas, o imagenes revestidas de color y textura similares
a las de la carne humana, que producen incémodas evocaciones de
realidad. Habla también de figuras troceadas, miembros seccionados
de sus cuerpos que acttian solos, fragmentos que, siguiendo a Freud,
son unheimlich porque se hallan cercanos al complejo de castracion.
Aqui aparece, en primer lugar, la escultura funeraria, que encarna la
dimensién corporal del difunto entre los vivos, los animales disecados,
o los mufecos y protesis empleados para los efectos especiales de las
peliculas. Kelley incluye tanto la descoyuntada escultura de Rodin como
la necesaria alusion al surrealismo (Hans Bellmer como paradigma del
cuerpo desmembrado).

Y, como otro fragmento desprendido del yo del sujeto, Kelley
dedica un gran espacio al doble, el suplemento fantasmatico del cuerpo
narcisista infantil a través del cual el nifio siempre veia satisfechos sus
deseos, solo que reapareciendo en alucinaciones visuales en época adulta
como aquel que cumple sus tendencias mas inconfesables, arruinando
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su equilibrio con el entorno. Se conecta con la “sobrestimacion
narcisista de los propios procesos animicos” en neurdticos obsesivos:
coincidencias inusuales, presentimientos, creencia en el destino, o la
atribucion de virtudes a personas o cosas (Freud, 1992c, p. 240). Si el
doble, como formacion primordial, duplicaba la efigie del individuo
para contrarrestar la posibilidad de su desaparicion, su retorno una vez
reprimido se vuelve la sefial amenazante de la presencia de la muerte
(cfr. Freud, 1992c¢, p. 235). Aqui Kelley menciona de nuevo la nocién de
“estatua” como lo que esta presente, lo que sustituye a, lo que vale por
lo vivo: exvotos, figuras apotropaicas o la escultura hiperrealista de John
de Andrea.

La idea que rige el ensayo de Kelley es la imposibilidad, para el
pensamiento de la Modernidad, de sustraerse al mecanismo sublime que
tiende a una instancia tltima como totalidad sensible, cuya captacién
por nuestros sentidos, empero, es imposible en si, dificultad que solo
puede ser superada mediante el ejercicio racional; es la imposibilidad
de sustraerse a la logica que asume una totalidad abstracta como
trasfondo regulador, como garantia para poder pensar el fragmento en
cuanto objeto sensible autonomo. Asumir el fragmento como un todo
y reubicarlo en nuevos sistemas, como hace el cubismo con el collage,
no cuestiona su completitud, dice Kelley: no hay lugar, en el arte de lo
que los anglosajones llaman high Modernism, para el recorte, el trozo, la
incompletitud como tal (Kelley, 1993, p. 15). Menciona al respecto los
maniquies surrealistas, los montajes clasticos de Cindy Sherman, o los
ready-mades de Duchamp o Manzoni, en donde el objeto, o la modelo,
sufren una desmaterializacion en su traslado al ambito artistico, en el
que dejan de ser “ellos mismos” y se vuelven su propio doble.

The Uncanny termina aproximando el sentimiento unheimlich al
fetichismo, ya que ambos gestos destacan el fragmento: en el primer caso,
como trozo que ha desconectado sus lazos con la identidad del cuerpo
portador; en el segundo, como trozo que es metonimia del genital. La
represion fetichista es un subterfugio que reconoce inconscientemente
que el subrogado del objeto reprimido no es el fin deseado pero aun
asi lo toma como tal, posibilitando la excitacién sexual. En el reino de
lo Unheimliche, en cambio, sufre represion el nexo entre el fragmento
y el universo de sentido libidinal que le correspondia; por lo tanto, no
hay posibilidad de excitacién sexual, de activacion de las fantasias que
vehicularian la posibilidad de satisfaccion real, sino un objeto vaciado (y
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no tanto un vacio de objeto), que bloquea el camino del deseo exhibiendo
su pura, anuladora, atona superficialidad.

Inquietamente familiar

Insistiendo en el tono adoptado por Kelley, y para completar su
proyecto expositivo, sugiero incorporarle las propuestas artisticas que
ofrece Giorgio Agamben en Estancias (2011). Para realizar una parada
intermedia en el recorrido que planteo, escojo este libro porque en
él se llama la atencion sobre la importancia nodal de la nocién de lo
Unheimliche en el proyecto freudiano a partir de la aproximacion a
ciertas practicas estéticas.

Agamben habla de la alteracion que la era industrial introdujo en la
relacion habitual entre el ser humano y los objetos: junto al valor de uso
y el de cambio, el autor sugiere otras tipologias, como el uso sacrificial y
el poético; su tesis es que, asi como los circuitos del don y del sacrificio
ritual restituyen al mundo sagrado lo que el uso utilitario profano ha
degradado, a saber, el valor de mand, del mismo modo, mediante la
actitud poética y artistica de la Modernidad, se arranca al objeto de
las esferas del consumo (valor de uso) y de la acumulacion (valor de
cambio) y se “lo restituye a su estatus original” (Agamben, 2011, p. 58).2
Solo a través del desarraigo artistico-sacrificial se da el salto alienante,
no del objeto cotidiano al arte, sino de la destruccion tanto del objeto
de uso como del objeto de arte a la aparicion del acontecimiento de su
verdad o “epifania estética”: el desencaje, la extranjerizacion del objeto
positiva la apropiacion de lo inefable de las cosas, la reificacién de lo no
reificable (cfr. Agamben, 2011, p. 59).

En lo que podria ser una nueva sala en la exposicion de Kelley,
Agamben localiza estos procesos en productos artisticos como la poesia
de Baudelaire o los dibujos humoristicos de 1844 de Grandyville, en los
que el objeto cotidiano alcanza una segunda vida al ponerse “en duda
la conexién que une a cada cosa con su propia forma, a cada criatura
con su ambiente familiar” (Agamben, 2011, p. 61). La resistencia
contra la cosificacion y degradacion de las cosas, la demanda extrema,
“tipicamente moderna”, de una relaciéon de otro tipo con ellas, “se
expresa criptograficamente en el aura amenazante que envuelve a

2 Todas las traducciones del italiano de las obras de Agamben que

aparecen en este articulo son mias.
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las cosas mas familiares, junto a las cuales ya no es posible sentirse a
salvo” (Agamben, 2011, p. 61). La alusion a lo Unheimliche halla aqui su
oportunidad.

Paginas mas adelante, el fildésofo italiano recupera de nuevo el
concepto freudiano a proposito de otro asunto, que podria suponer una
ulterior vitrina en The Uncanny: el recurso retérico del emblema, tipico
de los siglos XVI y XVII y heredero de la mistica medieval, que basaba
su éxito de significacion, no en la convergencia entre la apariencia y la
esencia, sino, al contrario, en su “incongruenciay dislocacion” (Agamben,
2011, p. 168) visual, como hace la alegoria, donde era la distancia
entre dos diferentes esferas semanticas lo que permitia vehicular un
conocimiento superior, oculto a la atencién cotidiana. La verdad de las
cosas creadas por Dios, que no es susceptible de ser alcanzada por nuestro
entendimiento, tendria su modelo en el desarraigo de la cosa respecto
de su significado o contexto mundano; con la llegada de la Modernidad,
empero, ese resto genuino, que se desprendia de los intersticios entre los
elementos que son manejados en la alegoria o el emblema, deja de ser el
receptaculo de la espiritualidad y se vuelve el “depdsito de ruinas” que
alimenta “lo Inquietante” (Agamben, 2011, p. 171). Sigue aqui al pie de
la letra al Freud que escribe que el resurgimiento de lo antiguo, tras su
represion, es analogo a como “los dioses, tras la ruina de su religion, se
convierten en demonios” (Freud, 1992c, p. 236).

Agamben ubica la reflexion sobre lo Unheimliche en el centro de la
discusion psicoanalitica en cuanto esta presupone una escision del habla,
dice, en una “palabra oscura”, manifestada en modos impropios, y una
“palabra clara” consciente: la traduccion de una a la otra constituiria
la base de la Deutung (Agamben, 2011, pp. 172-173). La diferencia
entre significado y significante se vuelve, durante el andlisis, la mas
alta, defiende Agamben, algo que enlaza con la reflexion, tipica del
pensamiento “occidental”, sobre la escision metaférica del significante
entre un “significado primario” y otro que le es impropio (Agamben,
2011, p. 176).> Concluye que nada preexiste a esa operacion sémica,

3 Agamben coincide aqui con Mladen Dolar (1991), quien advertia que, al

abordar lo Unheimliche, Freud estaria declarando su plena pertenencia al proyecto
ilustrado, marcando incluso su limite. Lo Unheimliche, y con ello el sujeto del
inconsciente y el cuerpo de pulsiones, es fruto de la Modernidad, estrechamente
ligado al cogito cartesiano y al sujeto trascendental kantiano. Mientras que en
las “sociedades premodernas” la dimensioén de lo extrafiante “era cubierta (y
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que no hay un lazo metonimico entre los significantes presentes y un
significado necesariamente oculto. El psicoandlisis no constataria la
afirmacion de la dualidad forma/significado, pasado infantil/presente
de cultura, o cuerpo/psique, sino su ruina: no hay resolucién posible,
tras la terapia, en la que el segundo término pueda prevalecer, sino que
se asiste siempre a la tensidn, no ya solo entre opuestos, sino entre su
diferenciacion y su confusion.

También Agamben, como hiciera Kelley, aproxima la lectura de
lo Unhemliche al mecanismo de la Verleugnung fetichista, por cuanto el
desajuste que adviene entre la palabra oscura y la clara, lo habitual y
lo intruso, la intencion genuina del sujeto y la invasion de lo inevitable
inconsciente, sefiala “una dislocaciéon de la propia estructuracién
metafisica de la significacion”, un espacio de “exclusion reciproca
del significante y del significado” que evidencia la diferencia original
sobre la que se funda todo significar” (Agamben, 2011, p. 179). Lo
que evidencian estas palabras es que en lo Umnheimliche no hay un
elemento extrafiante que interrumpe la normatividad consciente del
individuo, sino un extrafamiento constitutivo que estructura el entero
orden simbdlico y que es actuado en cada irrupcién unhemilich. La
emblematica y la Deutung ensefian que nada ha sido sustituido, nada ha
sido traducido: no hay un original del cual lo actual sea el representante
impropio, defectuoso, sino que todas y cada una de las impropiedades
que se van condensando en la superficie plastica del significante, los
encajes y superposiciones de los componentes materiales en la imagen
del emblema, que imponen un desajuste en el orden simbolico, no son
sino la actuacion de la verdad de la significacion, el desfase del sujeto
respecto a la realidad del lenguaje, que le es extrafo y le preexiste.

Es a Walter Benjamin aquel a quien Agamben encumbra como el
maximo sostenedor de esta “intencion emblematica” (Agamben, 2011, p.
159). Defiende Benjamin que el recurso del emblema estaria explicitando
la hipétesis fundacional de la esencia perdida del lenguaje, originalmente

velada) por el area de lo sagrado y lo intocable” (Dolar, 1991, p. 7), la Ilustracion
sefala el tiempo historico en el que ese lugar de exclusién se torna inubicable,
salvo en las instancias espectrales del romanticismo. Dolar también afirma que
la definicion de lo Unheimliche da cuenta del limite de la practica psicoanalitica,
obligando a Freud a condensar en ella todos sus conceptos: la interpretaciéon no
es exhaustiva, subsiste una dificultad que resulta insuperable salvo si diferentes
significados parciales la ocupan y la saturan con sentido.
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carente de contenido porque lo que comunicaba no era algo que quedara
mas lejos, sino su propia presencia espiritual, inconmensurable: el propio
ser del lenguaje. Las cosas no tenian existencia fuera de la palabra que
las nombraba: la dimensién divina, innominal, de las cosas creadas por
Dios se manifestaba, no a través de la palabra humana, sino en ella (cfr.
Benjamin, 1995, p. 54). Solo con el pecado original la palabra humana
nacera como tal, abandonando la inmanencia divina para convertirse en
expresion de la divinidad, esto es, se convierte en medio que comunica
algo fuera de si misma y, asi, en signo.

Se puede establecer una rapida analogia con la situacion del analisis:
el trabajo inconsciente del sueno, capaz de figurar inmediatamente los
pensamientos latentes al relajarse la censura, como se vera mas abajo,
equivaldria a la palabra antes de la caida. Tras el pecado se cae en el
abismo de la mediacién de la comunicacién, que alude siempre a otra
cosa, y surge una magia nueva, el juicio (cfr. Benjamin, 1995, p. 66); por
su parte, Freud dira que el juicio despierto del analista se extravia ante
las producciones oniricas del paciente (cfr. Freud, 1991a, p. 458), que
evidencian la ambigiiedad inherente al sistema de lenguaje, y a las que
debe aprontarse a traducir. Contintia Benjamin: el lenguaje corre el
riesgo de caer en la dimension potencialmente patologica de la charla, de
los rodeos, la acumulacién de palabras y el hablar débil, que no son sino
la pregunta eterna por el bien y el mal, por la sabiduria divina perdida
(cfr. Benjamin, 1995, p. 66); es decir, se cae en la dimensidn sin sentido,
locamente maleable, del significante que merodea en torno a un centro
inaprensible, una grieta que es la que explota la Deutung para construir
los nuevos contenidos en terapia. La ensefianza de todo esto es que
es posible lanzar la hipotesis de la recuperacion de la antigua palabra
encarnada, o de la destilacion de la supuesta aura original, solo a partir,
paraddjicamente, del trabajo que manosea, combina, ensambla y recorta
las palabras caidas actuales, a partir del desgaste de la materialidad del
medio, la resistencia constante ofrecida por la estricta superficie de los
compuestos sonoros, gestuales y visuales del lenguaje. La vacia ligereza
del material significante, al que se puede estirar hasta quebrarlo, dara
cuenta de esta pérdida original, constitutiva de la eficacia comunicativa
y normativa del lenguaje.

(Qué es lo que articula la masa de significantes —en toda la
inconsistencia de su dimensién material, en la simple textura de su
superficie objetual — con su vida como palabras de sentido? ;Qué es
lo que le impone a la masa sonora, a la modulacion fonematica que
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antafo nombraba, un agujero de pérdida, una boca negra de bostezo,
obligandola a conjugarse en una palabra para la comunicacion? ;Qué se
ubica entre la palabra encarnada y la palabra caida? Y, por consiguiente,
;qué es lo que exhibe lo Unheimliche, entendido como el resurgimiento,
en la segunda, de la primera tras su represion?

En el abismo

El concepto freudiano de “angustia” anterior a 1926 era abordado
como la represion de una disposicion psiquica ante un objeto antiguo:
una vicisitud nueva, sin importar sus caracteristicas especificas,
funciona como desencadenante mnemonico, reproduciendo en un
significante ajeno el afecto correspondiente al antiguo fin, dando lugar a
una perturbacién econdmica libidinal, o a la aparicién de una cantidad
pulsional que no se adectia a lo que aparece. Si es unheimlich lo reprimido
que retorna, es indiferente que en su origen ese elemento provocara
efectivamente angustia: lo crucial para el Freud de 1919 es que gane ese
valor como resultado de su enajenacion respecto del soporte material
que lo habria justificado, repitiéndose pero en su olvido, sin posibilidad
de investidura libidinal, repitiéndose en su mera superficialidad.

Todo lo que recuerde a la compulsion de repeticion “depende de
la naturaleza mas intima de las pulsiones”; toda repeticion vacia, no
deliberada, sin justificacion ni relacion con la trama del sujeto “vuelve
ominoso algo en si mismo inofensivo y nos impone la idea de lo fatal,
inevitable” (Freud, 1992¢, pp. 237-238). Lo que se repite aqui es la
mera repeticion pulsional: “pulsion” es el nombre que da Freud para
el “abismo entre lo corporal y lo animico” (Freud, 1992d, p. 231), lo
propio y lo ajeno. Es el suplemento que arrasa, imponiendo un exceso,
la relacion libidinal con el objeto, pero a la vez resulta siempre menos
que esa relacién; es lo que nos impulsa a hacer cosas que van mas alla de
la supervivencia, pero también mas aca de la obtencion de placer.

En Mads alld del principio del placer, cuya redaccion es contemporanea
a la del texto sobre lo Unheimliche, Freud cifra el displacer como un
incremento de la cantidad de excitacién “mévil”, “no ligada de ningun
modo”, y el placer como su ligazén, la rebaja de la tension y la tendencia
a la constancia (Freud: 1992d, pp. 7 y 20). Pero la compulsion aporta
un tipo de placer al que no puede aplicarse la teoria de la libido y
del cumplimiento de deseos, el placer inconsciente de reencontrar
disposiciones corporales y afectivas que se habrian compuesto en el
pasado para tender a la obtencidon de una satisfaccion o para evitar un
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displacer, aunque nunca encontraran respuesta, y que ahora se repetirian
en vano (cfr. Freud, 1992d, pp. 20-21). Las pulsiones son conservadoras
y, ante cada situacién nueva, imponen al yo ademanes antiguos, le
compelen a reproducir anacrénicamente determinadas condiciones
de investidura que habian sido abandonadas por inconciliables
con el posterior desarrollo en cultura. La cadencia pulsional seria,
estrictamente, heimlich, pues impone un estilo de gestion de la aparicién
nueva segun medios habituales, imaginalizado como la tendencia a
repetir “un estado anterior” infantil (Freud, 1992d, p. 36) o, aun, a
alcanzar un estadio ultimo de ausencia de excitacion. La inercia de la
pulsion de muerte no es, entonces, la vivificacion de tendencias arcaicas,
sino la arcaizacién del sendero que previene lo nuevo, o lo que evita el
encuentro con ello haciéndole adquirir las cualidades confortables del
goce sin fin, medidas de defensa contra el enfrentamiento con el objeto
nuevo que se tornan en el propio fin pulsional.

Luego la compulsion no repetiria una identidad de deseo posible,
sino el aura de esa identidad, como si fuera la espuma que precede a la
investidura, sin concluirla. Alrededor de conatos accidentales se forja un
clima heimlich que retrasa siempre su investidura, independientemente
de las caracteristicas intrinsecas de esos accidentes. Si la sensacion
unheimlich se enlaza a una “repeticion no deliberada” es porque aleja
el objeto y acerca el extremo Heim de la compulsion mortal, la escena
aobjetual infantil, predeseo, precastraciéon, “mas originaria, mas
elemental, mas pulsional que el principio de placer que la destrona”
(Freud, 1992d, p. 23). Si se cortocircuita el juego de la investidura, si
el objeto reaparece, a causa de la represion, descargado de interés
psiquico, es decir, aparece desconectado respecto a la red relacional
libidinal, que habilita para un deseo posible, adviene lo Unheimliche. Si
se reitera obtusamente un objeto, este perdera la condicion que le hace
ser conocible y manejable en un tejido lingiiistico: perdera, esto es, el
amparo de la castracidn, la necesaria distancia para entablar con él una
relacion deseante. Si las investiduras parciales son la salida de la libido
tras la castracion, tras haber debido renunciar a la plenitud pulsional
infantil, cuando se anula la necesaria distancia semantica —que permite
que una palabra sea interpretable (palabra caida), rompiendo su
condicion de encarnada (palabra antes de la caida)—, retorna lo infantil
como situacién prerrelacional con la realidad objetiva, y adviene lo
Unheimliche.
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Este mecanismo se explica con el celebérrimo caso del nifio que, como
un ensayo de gestion simbdlica, dice Freud, de la ausencia de la madre,
juega a hacer desaparecer y reaparecer repetidamente un carrete de hilo
por encima de su cuna tirando de un extremo, a la vez que emite sonidos
identificados como fort (“lejos”), para significar su ausencia, y da (aqui),
su presencia. Fort, libido sin ligar, displacentera, es sin embargo garantia
del da, rebaja de la tension; apoyarse en el fort habilita al da como objeto
de deseo, o, con Lacan, la posibilidad del da es la seguridad del fort (cfr.
Lacan, 2007, p. 64). Irrumpira lo Unheimliche cuando falte el juego fort/da,
si tenemos el da sin posibilidad de fort,* cuando la repeticion pulsional
carezca de la cadencia libido liberada/ligada y repita el ademan nunca
resuelto de su posibilidad.

No obstante, todo esto debe ser ajustado. A partir de 1926, la
teoria econdémica es abandonada en favor de la pregunta sobre cual
es el prestigio que rodea al estallido de angustia, sin desencadenante
aparente. ; Pueden los elementos traumaticos no referirse a una supuesta
situacion de peligro? Ya en 1916 hablaba Freud del apronte angustiado
como de una reaccion sin que se perciba ante qué, pues “ha perdido el
nexo con la amenaza de un peligro” (Freud, 1991f, p. 365). En 1933, la
angustia sera cifrada como “algo nuevo con fundamento propio”, una
“excitacién libidinal hipertrofica” proveniente de factores traumaticos,
intratables por el yo, en los que la referencia a la situacion de peligro
no resulta evidente (Freud, 1991b, p. 87). Ante eso “nuevo”, el yo, o
bien recupera antiguos modos de defensa que activarian la represion, o
bien impone una contrainvestidura produciendo sintoma. A diferencia

*  En el Seminario 10, llamado La angustia, Lacan deja claro que la ansiedad

que provoca el sentimiento de lo Unhemiliche no es un estado de incertidumbre
entre lo propio y lo ajeno, entre el significado y el significante, sino lo que surge
en el lugar donde deberia estar la falta impuesta por la inclusién del individuo
en el entramado simbolico que le hace sujeto, esto es, la castracion imaginaria
(el menos phi): si “falta toda norma, o sea, lo que constituye a la anomalia como
aquello que es la falta, si de pronto eso no falta”, si se pierde el apoyo que aporta
la falta para el desear, “empieza la angustia” (Lacan, 2007, p. 52). Cuando se
deshace el intervalo entre sujeto y objeto, entre interior y exterior, y se gana de
pronto el encuentro con la Cosa, o el imposible objeto saciante que calmaria
de una vez por todas el desear, hay angustia. Hay angustia cuando se elide el
desajuste constitutivo de la realidad, que era lo que permitia el juego retérico,
el poético, el emblematico; se pierde la ambigiiedad y hay presencia plena del
significado en el significante.
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del dolor o del duelo, que destinan poderosas investiduras al objeto,
la angustia abre el escenario de la no llegada del objeto: el trauma es
la invasion de una energia psiquica intramitable por el yo, que anula
la ocasion de investidura. En la neurosis obsesiva, por ejemplo, los
sintomas se crean “para evitar la situacion de peligro” presentida en la
amenaza de castracion (Freud, 1992a, p. 97), es decir, no se moviliza la
represion contra el objeto del deseo incestuoso, que queda oculto y deja
suspendida la reaccién, sino por miedo al castigo por desearlo.

Hay un componente predictivo que es intrinseco a la angustia. Si en
el terror es necesaria la presencia del objeto, la angustia es la expectativa
frente a su llegada, dando la sefal a la represion como medida
defensiva contra el estimulo de una pulsion por ligar; por consiguiente,
preanuncia el objeto y previene contra su investidura. Freud sugiere un
modo del pensamiento tentativo, casi normal, de componer un estilo de
habitabilidad del mundo mediante pequenos voliimenes de investidura
(cfr. Freud, 1992a, pp. 83-84). Entonces eso nuevo que irrumpe y que es
sometido a los circuitos mortalmente intimos del goce es una aparicion
en si, un aun-no-objeto, que suspende la investidura; lo que aparece es
la no posibilidad de objeto, de conocimiento, de relacion libidinal, de
tentativas de habitacién: lo que aparece es la pura superficie material,
visual, textural, inimaginable, desorientadora, de la masa fenoménica.

Antes de la imagen

Acudir a la teoria de la angustia de 1926-1933 permite resignificar
el texto sobre lo Unheimliche y comprobar que la compulsién a nada
se remonta salvo a su propia aparicion acontecimental, mas tarde
objetivada con la aportacion de una textura de pasado. Sera unheimlich,
no la alienacién del objeto de su contexto previo, sino la imposibilidad
de llegada de la imagen eficaz, el umbral eterno que retrasa la llegada
de la investidura parcial, el intervalo preconstitucion del objeto. Lo
Unheimliche, es mi punto, es la exhibiciéon de lo mas vivo de la operacion
significante; la tierra fronteriza de la posibilidad de una relaciéon
normativa con la realidad objetiva; un antes de la represion, la cual
impondra un desvio a la obtenciéon inmediata de placer y obligara al yo
a emprender caminos mas acordes con el entorno (cfr. Freud, 1992b, p.
142).

Perono debe olvidarse que la escena prerrepresion de goce sin objeto,
esto es, la ausencia de los cauces de investidura aportados tedricamente
por las condiciones reales de la exterioridad, es una condicién preobjetiva
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que, sin embargo, es deducida a partir de la ruina del objeto, huérfana
de toda experiencia y, sin embargo, dependiente de los objetos de la
experiencia. Respecto a la angustia infantil, como el miedo a la oscuridad
o el encuentro con quien se espera que sea la persona amada pero resulta
ser un extrano, en 1926, Freud discierne entre la situacién traumatica
—cuando se experimenta un “aumento de la tension de necesidad”
(situacion de peligro causada por la ausencia del objeto)— y situacion
angustiosa —cuando el nifio prevé, aunque la madre esté presente, la
posibilidad de abrirse a una nueva realidad en la que sus demandas de
amor podrian no ser satisfechas, esto es, se activa la memoria de una
situacion de desvalimiento que “no es actual” (Freud, 1992a, pp. 130 y
155) —. Es la percepcién de la posibilidad de que la conexién libidinal con
el objeto presente esté tan perdida como si €l estuviera ausente, como si
la imagen de la madre albergara la experiencia de su potencial pérdida,
dando forma al vacio de un abandono insaciable. La situacién de peligro
vendra solo después, cuando se construya experiencia alrededor de su
posibilidad con la “esperanza de poder guiar de manera auténoma su
decurso” (Freud, 1992a, p. 156).

Entonces la angustia parece ser la evidencia de que nada justifica a
priori el enlace pulsional con el objeto, que estara, asi, constitutivamente
caido. Seria un estadio presubjetivo, no desde un punto de vista
evolutivo, sino metafisico: el sentido se pierde porque no termina de
llegar la desconexion entre la palabra y la cosa que habilitaria para
una relacion productiva con el mundo. No es la manifestacién de la
inadecuacién a fines de unos medios antafio apropiados, sino de que
el fin define a sus medios retroactivamente, o una reaccion ante aquello
que la misma reaccion construye. Es la constatacion de que la eleccion
libidinal de ese objeto no puede remontarse a una completitud previa, de
que nada la justifica naturalmente, de que a ningtin sustrato de sentido
puede ser referida. Si con la angustia actual retorna lo primitivo es, por
fin, porque se actua, cada vez, la ocasion en bruto que enfrenta al sujeto,
no a lo desconocido, sino al abandono total por parte de las fuerzas del
destino, el momento inaugural de sus propias posibilidades de fabricar
mundo desde cero mediante voliimenes de investidura: la situacion de
radical soledad del individuo ante el corte que le hace ser sujeto.

Al adjudicar el sentimiento unhemilich del cuento de Hoffmann
a la figura del castrador Coppelius, Freud recrea la escena virtual
del enfrentamiento del infante con el mundo de los adultos, con la
obediencia a la ley sancionadora de lo que esta permitido y lo que no.
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El advenimiento de la angustia funcionaria como el estado de alerta por
medio del cual podria el yo renunciar a ciertos logros que le estarian
prohibidos por el superyd: con el surgimiento de este, el miedo a la
castracion se convierte en el ribete irresistible que arruina las vicisitudes
objetivas, el miedo indeterminado, despersonalizado, angustia de
conciencia moral, angustia social; finalmente, angustia de muerte.
Puede entenderse la angustia como el intervalo de posibilidad de las
positivaciones pulsionales: si en 1926 Freud descubre que la angustia
real precede a la represion, entonces cada nuevo peligro enfrenta al
sujeto, cada vez, con la experiencia del desamparo radical, preedipico,
en la que no puede apelar a ninguna instancia protectora. Es unheimlich
el momento incuantificable del acto de estructuracion de una realidad de
relacion posible que precede al ensamblaje de un mundo de posibilidad
libidinal.

Mi propuesta es visualizar esta situacion como que la angustia, en
cuanto actuaciéon de la disposicion del individuo ante su ingreso en
la condicién de sujeto, ante la intervencion de la castracion, abre un
espacio que explicita el enfrentamiento imposible con la memoria del
objeto por venir: no la que arrastra filogenéticamente, o la que se abre a
una constelacién anacronica de sobredeterminaciones, sino la memoria
de la mera eleccion pulsional contingente, in-significante, alogica, que
las fantasias deberian alcanzar retroactivamente como el producto
de un trasfondo determinante que lo justifique como cumplimiento
de deseo. Si el estallido de angustia depende de una memoria pero
carece de memoria factual, y es objetivable solo en su supuesto retorno
como simbolo mnémico, podra solo remontarse a su propio acontecer.
Angustia como maxima, letal, sabiduria: la aterradora constancia
de que nada garantiza la verdad de los objetos e imagenes salvo su
propia irrupcion como imagenes para el sujeto previo a sufrir el corte
simbdlico que colocara su justificacion tltima en una instancia externa,
previo a que les falte algo y deban depender de una exterioridad para
poder ser. Mirando de soslayo a Agamben, seria un estadio pre-caida,
premoderno, en el que no existiria el desfase significante, la duda en
el habla, constitutivo de la normalidad comunicativa del lenguaje. La
clave es que la cualidad superficial impone un momento de sinceridad
mediatica, demostrando que el nombre a nada se remonta, salvo a su
dibujo contingente en superficie por la lengua humana: la angustia
equivaldria a la constatacion de que los juegos de los significantes son
fatiles, estan perdidos, por naturaleza desnortados, y de que el sentido
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depende de un saber hacer inmediato con la mera apariencia superficial
de la materialidad del lenguaje. Los intentos de la Deutung por manejar
de otro modo las palabras, los fragmentos de palabra, la volumetria del
objeto, el color, la disposicién, serian, no un camino para recuperar la
plenitud perdida, tal y como aspiraba a hacer la emblematica, sino para
demostrar la cualidad puramente superficial de los universos de sentido.

Superficie

Destaco dos facetas que pueden evidenciar la dimension productiva
de este proceso de arruinamiento de la palabra y laimagen. Primero, en el
nivel de la pura fisicidad compositiva, el encaje forzado entre diferentes
contextos semanticos permite vehicular un contenido de verdad, una
epifania estética, como decia Agamben; o, con Freud, a mayor distancia
significante, a mayor contraste compositivo en la formacion del texto
onirico, mas fulgura un contenido nuevo inconsciente (cfr. Freud, 1991e,
p- 197). En segundo lugar, en el nivel ontologico, también Agamben
dice que el desarraigo del objeto respecto del sentido previo arrasa
con las areas tanto del valor artistico como del valor de uso, haciendo
emerger la sinceridad del momento significante (el manejo intimo de
la materialidad grafica y sonora de la palabra, o del componente visual
y formal de la imagen); luego, pareciera que el gesto que hace caer lo
previo es condicion de posibilidad para postular el ser del objeto. En
Freud, en efecto, encontramos que el extrafiamiento de los significantes
respecto a sus universos previos no solo definiria la condicion unheimlich,
es decir, la suspension del objeto habitual en un no lugar carente de un
tejido referencial eficaz, de una instancia que garantice la continuidad
del sentido previo; ademas, esta es la premisa del trabajo del suefio, si
nos atenemos a lo descrito para la hipdtesis de la primera topica del
aparato psiquico.

El primer Freud llama “huellas mnémicas” a las percepciones
(visivas, pero sobre todo auditivas/de lenguaje) que han incidido una
marca en nuestra psique y que se conservan de forma duradera pero no
por si mismas, sino por su asociacion con otras huellas. Una impresién
determinada puede dejar huella si tiene asociada una excitacion
psiquica relevante; otras impresiones, que pasarian mas desapercibidas,
pueden conservarse si establecen, con la impresidn naturalmente
asociada a la excitacion, una conexién puramente contingente, aunque
sean totalmente ajenas por contexto, propiedad o causalidad. Como
un palimpsesto, en donde la marca mas nueva —mas superficial — ve
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facilitado, no su contenido, pero si su trazo, gracias a los surcos de las
marcas de otros tiempos, las percepciones se almacenan vaciadas de sus
connotaciones previas, reducidas a la condicion de puros fendmenos.

Esos materiales son mas tarde sometidos a un nuevo forzamiento:
potenciado por el empuje del deseo inconsciente, fuerza interior
siempre tendente a la descarga en la consciencia, el aparato psiquico
emplea las vias motrices economicamente menos costosas para ello, una
de las cuales es la descarga alucinatoria en el sonar. El trabajo del suefio
recolecta, entre la masa disponible de representaciones heterogéneas
y desjerarquizadas, aquellas mas aptas para ser ensambladas en
nuevos compuestos visuales, habiles para figurar ideas, esto es, para
actuar los deseos latentes que se cumplen en cada suefio. Sometidas
a las deformaciones oniricas descritas por Freud, estas ideas latentes
verian como su cualidad lingiiistica, su significado, sus caracteristicas
narrativas o temporales quedarian como algo accesorio, sometiéndose
al primado de la forma sin atender a las relaciones ldgicas. El trabajo del
sueflo piensa por imagenes, se fija en la susceptibilidad de una palabra
para ser incluida en una composicion visual conforme a su ductilidad
material, a las relaciones de adyacencia volumétrica u homofonias
que puedan establecerse entre sus elementos. Se puede hablar de una
literalidad tectdnica, de una presentacion por el contorno y la forma, de
una elocuencia material. Las conexiones entre las percepciones dependen
solo de la facilidad de transito que ofrezcan a la hipotética energia de
excitacion psiquica hacia su descarga. Su garantia de éxito es la elision,
en los elementos empleados, del soporte de sentido preexistente, que
permitiria su empleo en la comunicacion cotidiana convencional, para
convertirlos en simples materiales.

Sonar es el proceso gestual de la palabra que dice la imagen
del suefio, de la mimica que la hace, de la visualidad que la figura,
cumpliendo asi deseo. Por ejemplo, hay suefios que resultan embrollados
e incoherentes y que deben interpretarse como que figuran un contenido
cuya comunicacién publica resultaria dificultosa, por impropiedad, por
decoro, por mor de intimidad. En otro caso, dice el neurdtico que es
como si en su suefio “faltara algo”: el analista lo leera, literalmente,
como ausencias, como agujeros abiertos; en ultima instancia, genitales
femeninos (cfr. Freud, 1991d, p. 337). Esa atencién a la vacua gracilidad
de lo manejado, que es tratado como un simple conjunto de recortes de
periddico, es consustancial a la formacidon del contenido inconsciente:
lo mas superficial es lo mas esencial; la apariencia es sede de la verdad.
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Para confirmar esto hay que tener en cuenta los dos tipos de deseo
que se cumplen en el ensamblaje onirico. En primer lugar, el deseo
latente, que constituye el significado primario del suefio: anhelos,
incertidumbres, miedos que se refieren a la experiencia de la vida
despierta del sofiador porque ya fueron conscientes. Este deseo es
figurado por el juego de los significantes del suefio, como un rebus,
que el analista debe interpretar para reconducirlos a areas de sentido
eficaces para el paciente. Pero:

[...] el trabajo del suefio nunca se limita a traducir estos
pensamientos [latentes] a los modos de expresion [...],
por regla general agrega algo que no pertenece a los
pensamientos latentes del dia, pero que es el genuino
motor de la formacién del sueno. Este agregado
indispensable es el deseo, igualmente inconsciente
(Freud, 1991e, p. 205).

Este segundo tipo de deseo, por el contrario, no puede rastrearse en
la biografia del paciente, no tiene antecedentes demostrables; luego, no
ha habido ninguna traduccion —causada por la represion— a materiales
nuevos de un contenido referido al pasado. Este deseo inconsciente
no tiene por qué aparecer racional ni concebible desde la percepcion
consciente (cfr. Freud, 1991e, p. 207), ya que alude a demandas de
época infantil, relativas al enfrentamiento del individuo con la red del
lenguaje, a la asuncién del lugar simbolico que le es ajeno y le precede.
Al no referirse a una imagen original que se representaria en cada
vicisitud, a un contenido determinado, solo existe como desarrollo
de la modulacién de los recortes y fragmentos que se tienen a mano,
como el estilo que se va imprimiendo al despliegue del conjunto casual
de elementos. Mejor atin, es como la orientacién que el punto de vista
de un espectador impone a los componentes de la escena que dispone
ante si, relacionandolos segun una légica paratactica que los adosa
posicionalmente, por superposicion o adyacencia. Como uno de esos
paisajes parastaticos del Barroco, en los que un escorzo concreto sobre
la escena vista reunira, en una imagen de éxito, elementos sin relacién
previa entre ellos; un paso a un lado arruinara esa imagen, volviéndola a
convertir en una multiplicidad fenoménica cuyos ingredientes visuales
aparecen desconectados.

El deseo inconsciente es, asi, “el genuino motor de la formacién del
sueno” (Freud, 1991e, p. 205), pero, paraddjicamente, es el resultado
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del trabajo onirico de ensamblaje. Seria el factor que se infiltra entre los
componentes disgregados y la imagen final fruto de su amalgama, la
giscola activa de las piezas del rebus; es la actuacion de una virtualidad
que no la preexiste, sino que se determina a partir de ella y que solo a
posteriori, a partir de la contingencia de la combinacién de los trozos,
obliga a hablar de esa orientacién que la ha hecho posible. Ese enfoque
en escorzo, que solo en una coyuntura produce una imagen reconocible,
es la estructura libidinal del sujeto, que da sentido a toda la serie de
posibles deseos latentes que se forman cada vez; o, como lo definiera
el primer Freud, es la disposicion formal para que se entramen entre
si “constelaciones temporales de la libido” (Freud, 1991c, pp. 163-165).
Libido definible, entonces, como el signo de la relacion posible, positiva,
del sujeto con la realidad objetiva mediante la investidura de imagenes
formadas en la superficie experiencial.

En el caso del suefio en el que “falta algo”, esta situacion se hace
evidente. No ya solo la disposicion de los componentes del tejido onirico,
sino la plasticidad de la superficie del parlamento del paciente sobre el
contenido de su sueno, la orografia del momento analitico, nombra el
deseo inconsciente del mismo modo que lo hacia la palabra antes de
la caida segin Benjamin. En el momento en el que se manifiesta una
imagen onirica, que involucra su descripcion lingiiistica, su exposicién
en analisis, su recuerdo por el analizante en el umbral de su olvido,
no solo se cumple el deseo latente, identificable, susceptible de ser
historizado, en esa circunstancia y bajo esa perspectiva, ineluctable,
irrepetible, sino que, precisamente porque se gesticula ese determinado
escorzo que hace posible esa imagen que cumple deseo, se actualiza,
en ese instante, el entero sistema libidinal del sujeto. Interpretar como
“genitales femeninos” los agujeros notados en la trama onirica no hace
sino actualizar, en esa contingencia en analisis, el abismo totalizador de
la castracion, el enfrentamiento del individuo con su lugar como sujeto
ante la ley simbdlica, la diferencia sexual y el campo del lenguaje. La
superficie es el lugar, entonces, de la inmediatez del deseo fundamental
del sujeto; en ella se actualizan las bases mismas de su desear cotidiano.

Propongo entender el deseo inconsciente como la agencia
involuntaria del movimiento fisico de adoptar un punto de perspectiva
desde el que enfocar el mundo y disponer un tejido en el que obtener, en
cada ocasion, laimagen que cumple el deseo latente. ;Puede identificarse
el instante previo al gesto de la orientacion anamorfica del mundo, que
actuara la estructura libidinal del sujeto, con el momento de puesta a
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cero de los materiales de la masa fenoménica, de las percepciones,
las huellas mnémicas, los significantes, causado por la irrupcion de
la angustia unheimlich, que los reduce a un estado de carcasa, jirones
flotantes, vacios, desconectados? Como si el momento unheimlich se
correspondiera al instante que exhibe el tiempo sin tiempo del enfoque
subjetivo, antes de que se incorpore la instancia fantasmatica que
dispone la posibilidad de una relacién libidinal. Si la escena enfocada no
adquiere sentido, no se sintetiza bajo un punto de vista coherente, sino
que exhibe su cruda textura, su abrupta materialidad, su intraducible
superficialidad, estamos en el reino de lo Unheimliche.

El antes-de-la-imagen es un desierto extremo, vertiginoso, una masa
de percepciones disgregadas, de trozos inconexos y desmembrados,
huérfanos de sus caracteristicas intrinsecas y reducidos a su mera
superficie material. Es Unheimliche el ambito en el que se exhibe la
violencia del trabajo inconsciente en la superficie de lo visto, aquella
que descoyunta los representantes sensoriales respecto de sus contextos,
que disuelve los vinculos de lo percibido con sus contenidos inteligibles
y las conexiones objetivas de la representacion. No se trata de una
brecha abierta en la realidad normativa consciente por algo que no
deberia estar ahi; se trata de un cortocircuito en el propio proceso de
rearmar el presente conforme al habito imaginario propio de la agencia
que estructura la relacién libidinal con los objetos de experiencia. Es
el tiempo incalculable de la demora en el proceso de hacer imagen, el
tiempo que tarda la superficie en devenir heimlich.

En resumen, ese tiempo unheimlich de ultrasuperficie en el que se
pierde la distancia semantica, en el que la comunicacién no es posible
y se encaran los materiales en su crudeza superficial, es la condicion de
posibilidad, en el suefo, para inaugurar las imagenes que cumpliran
deseo mediante un trabajo tactil, sensorial, con esos materiales, hablando
los perfiles, manoseando las formas, haciendo de la apariencia, no el
medio, sino la esencia. Ese lugar, en el que el ojo enfoca la superficie
visual pero atin no se cuajan imagenes en ella, es uno preontoldgico,
el momento cero del mundo, ambito de la pulsiéon inconsciente,
describible como un dominio imaginario pero anterior a la conjunciéon
imaginaria de los compuestos visuales que dan forma al desear del
yo. Puede identificarse la superficializacién unheimlich de los objetos
y las palabras no solo como un antes-de-la-imagen-de-deseo, sino un
antes-del-mundo-libidinalmente-posible. Defiendo que se ubica aqui el
factor crucial de la ontologia freudiana, ya que permite verificar que el

Topicos, Revista de Filosofia 67, sep-dic (2023) Universidad Panamericana, Ciudad de México, México



237

Antes de la imagen

universo de sentido tiene, como tinico soporte ontoldgico, la orientacién
del escorzo, la tendencia que la libido impone a la superficie fenoménica
para figurar en ella la imagen de un deseo cumplido, de que nada hay
que justifique o garantice la identidad de lo deseado, su enlace natural
con un pasado, su condicién de verdad, salvo la estricta oportunidad
superficial de investidura.

Futurismo

(Cudl es la propuesta artistica que logra captar este ambito
angustioso de superficie en su conexion con una postulacion de futuro?
Mike Kelley planteaba, como posible respuesta, la estética kitsch, cuyo
convencionalismo vacio funciona como algo analogo a la presencia
del objeto artistico autosuficiente, caracteristica que seria propia de
la Modernidad: es una operacidon que retuerce a la del ready-made,
alienando de nuevo el objeto que habia sido alienado de su condicion de
uso para ser incluido en el ambito artistico, haciendo que vuelva a ser un
superfluo objeto de consumo. Pero si bien el kitsch no retorna al estado
previo, se limita a imponer una relacién vacia con las cosas, descarta el
valor de uso, el valor de cambio y el valor estético.

El arte pop, contintia Kelley, trataria de enmendar esto, restituyendo
las imagenes de lo convencional a la esfera artistica, asumiendo la
falta intrinseca de los objetos, sin sustancia que recuperar, y cuyas
identidades se ganan y se pierden en un juego relacional de diferencias
que se autoexpone. John Welchmann, comentando el catalogo de
Kelley, se hace eco del Baudrillard de los ochenta para argumentar
que las manipulaciones del pop sefialan la aparicion de “un arte de
lo no sagrado”, “el final de la subversiéon del mundo” (Welchmann,
2005, p. 220) a manos del arte, o la supresion de las condiciones de
posibilidad de lo Unheimliche. En el pop solo hay un desplazamiento
superficial mediatico, un libre fluir despreocupado, un juego posicional
de diferencias que, adjudicando el trasfondo a un otro infinito, exhibe la
ausencia de un referente fundamental, lo que elimina cualquier sospecha
atemorizante y que, como dice Groys, “significaria una salvacién del
infierno” (Groys, 2008, p. 41).

Propongo anadir, a la luz de lo expuesto hasta ahora, una sala mas
a The Uncanny, la exposicion de Kelley: una ocupada por las pinturas,
las esculturas, los collages y los assemblages (también sonoros) de los
artistas futuristas. Para ello, escojo, como compendio de referencia,
el clasico de Marjorie Perloff, EI momento futurista (1986), cuya tesis es
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muy oportuna aqui, ya que la autora presenta el futurismo, mas alla del
contexto especifico en el que surgié como vanguardia histdrica, como
un ethos sostenido por artistas de épocas diferentes, incluso actuales, y
que auspicia la disolucion del mundo: se asoma al abismo sibilante de
la ruina absoluta con el fin de volverlo a levantar, de modo optimista,
vital, desde sus escombros. Como introduccién a una conexion —la
de psicoanalisis y futurismo— que merecerd mas atencidon en otra
sede, pueden aqui disponerse ciertas coordenadas para articular una
lectura que los asume como proyectos de porvenir y para no perder de
vista, como se ha aventurado mas arriba, la dimension utdpica que es
inherente (defiendo) a la teoria freudiana mas alla de las advertencias
del doctor en 1937 sobre la necesidad de plantear el andlisis como un
trabajo periddico.

El proyecto moderno que encarna el futurismo se puede definir
como un collage, no solo desde el punto de vista técnico, sino en funciéon
de su aspiracion a exhibir el poder efimero de los signos y celebrar su
dimensién estrictamente material. La logica del collage se basa en el
rechazo alaunidad por parte de los fragmentos que lo integran, reunidos
en la contingencia de la composicién actual solo de manera efimera y
provisional. La nueva disposicion de los trozos abole la “vieja sintaxis”,
la puntuacion, elide adverbios o nexos, y deja “los nombres desnudos
y libres [...] al lado de otros nombres analogos” (Perloff, 2009, p. 330).
Los artistas futuristas ejercen abruptas yuxtaposiciones de materiales
conforme a un estilo, de nuevo, paratactico, en el que los elementos
se disponen espacialmente uno junto a otro sin jerarquias ni pesos,
prescindiendo de las relaciones ldgicas habituales, de la causalidad y la
temporalidad.

Puede establecerse una analogia entre el modo en el que Freud
describe el tratamiento al que el trabajo onirico somete a los fragmentos
de percepcién almacenados y la praxis futurista de la imagen: en ambos
casos, la forma del producto final no debe llamar la atencion sobre si
misma sino sobre sus componentes formales, sobre su disposicién
material y visual. Como el sueno, el collage desestima la relacion de sus
componentes con el contexto del que proceden, no los combina conforme
a la necesidad logica y acepta la pérdida de la coherencia en la imagen,
cuyos elementos retine atendiendo tinicamente a su oportunidad figural,
la similitud o el contraste. Desde el punto de vista formal, el suefio parece
seguir las directrices que dictara Marinetti para la literatura futurista en
1912, cuyo fin era liberarse del lastre de la escritura tradicional mediante
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la supresion de adjetivos y adverbios (la dificultad del suefio para figurar
pensamientos abstractos y conjunciones, a los que somete a una estricta
condicion visual), el empleo de verbos en infinitivo (la atemporalidad
del inconsciente), o la ausencia de puntuacion —la falta de un orden
expositivo habitual en el suefo (condensacién y desplazamiento)—.
Finalmente, la obra futurista incorpora elementos ajenos al mundo del
arte tomados de la vida diaria, asi como el suefo condensa y desplaza
fragmentos tomados de la percepcién cotidiana, sobre todo del dia
anterior, como su materia prima.

Las relaciones entre los componentes del nuevo conjunto —sea en el
collage artistico, sea en el sueflo— se establecen segtin asociaciones cada
vez mas remotas: “la analogia no es nada mas que el profundo amor que
reune las cosas distantes, aparentemente diversas y hostiles” (Marinetti,
1912). Ni el sueno ni el collage explican cémo o en qué orden hay que
combinar las palabras y los fragmentos que se despliegan; el resultado
impide que sea percibido como una imagen coherente, impide acudir
a un trasfondo que justifique la presencia actual del conjunto visual, o
tratar de salvar una causa ultima para este.

Esta apuesta futurista es de gran fineza: el collage no somete a sus
componentes a los dobles sentidos que encontramos en el cubismo, el
cual no considera el trozo en si mismo, tal y como lamentaba Kelley en
su ensayo; es decir, nunca emplea los elementos literalmente, sino que
los desplaza de su contexto habitual, obligandoles a adoptar roles varios
en funcion de la sintesis pictérica mayor. Alimenta asi una fertilidad
poética que aviva la sugerencia y la asociacion de ideas, movida por
una ambigiiedad que trata de no cerrar un significado por encima de
otros. El cubismo juega con la susceptibilidad de sentido, la liberacion
de los significados a una ludica fluctuacién con detenciones tacticas,
exhibiendo la mutabilidad del haz de investidura y desafiando el
desciframiento de significados (una cosa bien puede ser otra).

Por el contrario, los trozos del collage futurista pueden variar,
intercambiarse, sin que se altere “la estructura basica de significados”
(Perloff, 2009, p. 172), asi como emplea el suefio materiales diversos
mas alla de sus connotaciones, siéndole indiferente el emplear otros, en
funcién tnicamente de su disponibilidad; si bien el contenido del suefio
sera completamente distinto cada vez, el deseo se manifestara de igual
modo (cfr. Freud, 1991d, p. 192). Los materiales preformados mantienen,
en el futurismo, su identidad separada, independiente de su implicacién
con el nuevo sistema que imponga el orden elaborado por el trabajo
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del artista. Cada elemento en el nuevo montaje conserva la realidad
previa, que se simultanea con su condicién en la nueva disposicion,
tal y como ocurre con la sobredeterminacion de los componentes del
sueno: sigue siendo el que era al comienzo, pero su significado ha sido
arrasado, asi que tanto en la obra futurista como en el elemento onirico
se apela al trabajo del espectador para que acttie la imagen atendiendo
exclusivamente a sus cualidades formales, texturales, tecténicas y
superficiales, a los perfiles, la posicidn, la susceptibilidad de figuracion,
haciendo tabula rasa, de este modo, con el entero orden de valores previo.

Es sobre todo el futurismo ruso aquel que da el paso que el italiano
solo amaga. El paso a la subversiéon no solo de las relaciones de las
palabras dentro del orden sintactico y de la logica habitual, sino de
la propia relacién del sujeto con el entero sistema de lenguaje. En el
collage de Malevich “el plano amarillo tiene que leerse como un plano
amarillo, el cilindro como un cilindro” (Perloff, 2009, p. 172); continta:
“no tenemos que ver lo que hay en la naturaleza como objetos ni formas
reales sino como material, como masas de las que deben hacerse formas
[...]” (Perloff, 2009, p. 255). Del mismo modo opera el lenguaje Zaum
inventado por Kruchenji, “que mina y pasa por alto los significados
convencionales de una determinada palabra, permitiendo que su sonido
genere su propio registro de significados o, en su forma mas radical, la
invencion de palabras nuevas basada solo en el sonido” (Perloff, 2009, p.
258). Al introducir estos cambios figurales se espera desplegar nuevos
contenidos mediante la construccién de nuevos modos de relacién con
los componentes del texto: la disposicion fisica de las palabras y signos
de un poema sobre la pagina en blanco se vuelve parte sustancial de
este, permitiendo que la percepciéon de su factor visual consuma los
intentos por determinar el significado de lo que dice. La liberacion de la
palabra de sus sentidos corrientes conlleva que el movimiento aparente,
el desarrollo material, grafico, de la imagen en superficie se simultanee
al desarrollo de su realidad como objeto de eficacia actual. El lector del
poema visual futurista emprende un trabajo con las letras y los signos,
a los que desplaza y combina como en un juego de mesa, en busca de
posibles significados. Es un grado cero de tratamiento de los materiales,
tenidos en cuenta estrictamente en funcidon de su volumetria, su perfil,
las calidades de color, la tactilidad, la visualidad, la textura superficial,
dictadas por la forma de la palabra o la silueta del objeto. Limpiadas asi
de pasado, podran luego inaugurar nuevas esferas de sentido a partir de
su simple movimiento material.
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Pero si bien es cierto que las composiciones futuristas abaten los
ordenes previos, es cierto también que, simultaneamente, y es lo que
parece omitir Perloff, el momento singular congelado en la imagen
plantea la pregunta de por qué esa reunion de fragmentos y no otra
—por qué esa y no otra imagen— es la que ha irrumpido demandando
interpretacion: es la pregunta por la memoria que fulgura en ese
determinado conjunto casual de trozos inconexos. Sin embargo, cuando
tratan de responder a esta pregunta, los artistas de la primera década
del siglo pasado acuden a la tesis del retorno de lo reprimido. Creen
vislumbrar una causa original cuando se sumergen en la voragine de
impresiones, lineas de fuerza, trozos y gestos (trenes, musicos callejeros,
neones, gramofonos, danzas en el café chantant, motores rugiendo),
masa comunal en la que el yo logocéntrico se diluye. El sujeto moderno,
sintiendo y siendo sentido por todas las cosas y las demas personas,
se acerca peligrosamente al intersticio de ensambladura de la realidad
(Boccioni, 2004, p. 33). El poeta futurista Blaise Cendrars, lector de
Freud, dira que el yo singular retorna al origen cuando se zambulle
entre cinco millones de individuos, y afiade: “yo ya no me reconozco
en el espejo” (Perloff, 2009, p. 133). La pérdida de referencias es una
parte fundamental del proyecto futurista, con el fin de liberarse del
yo obsesivo de los poetas liricos, tal y como declaraba Marinetti (cfr.
Perloff, 2009, p. 160); por su parte, la performance Vladimir Maiakovski: una
Tragedia se llamaba originalmente La sublevacion de los objetos, y en ella se
fomentaba la supresion de la distincion entre el sujeto y el objeto, entre
el yo y el mundo (cfr. Perloff, 2009, p. 302).

Es célebre también la manera en la que, de nuevo Marinetti, en
el Manifiesto futurista de 1909, describe cdmo, a causa de la velocidad
extrema de su bolido, acaba arrojado a las aguas residuales del crater
de una fabrica, al que llamara “fosa materna” (Marinetti, 1909). A
la realidad familiar también acude Freud cuando aducia que lo que
verdaderamente despierta la sensacion unheimlich en el cuento de
Hoffmann era la presencia de Coppelius, recordatorio de la amenaza de
castracion paterna: indagar los intersticios del logos hace que el sujeto
se sumerja en el reino de lo presimbolico, de la precastracion. Severini
afirma que hay una “realidad interior mas profunday secreta que surgiria
mediante el contraste entre los materiales empleados directamente como
cosas, situados en yuxtaposicion con elementos liricos” (Perloff, 2009,
p- 141). Por su parte, Malevich escribira en Del cubismo y el futurismo
al suprematismo que el futurismo llama a la ruptura y la violacién de
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la cohesion signica preexistente con el objetivo de dejar al descubierto
“el contenido latente que ha sido ocultado por la intencién naturalista”
(Perloff, 2009, p. 312). Es aqui evidente la proximidad de estas posturas,
en primer lugar, respecto a la condiciéon de la angustia unheimlich,
cuando la diferencia entre el objeto y el sujeto no esta atin esclarecida,
la relacién con el mundo aparece descoyuntada, y, en segundo lugar,
respecto a lo que describe Freud sobre el deseo inconsciente, cuya
verdad reverbera en el proceso que maneja y combina los signos que
han sido desarraigados de sus universos precedentes.

Pero ese espacio intervalar, ahora eviscerado por el nuevo montaje,
no muestra, sostengo, la esencia original del lenguaje. La verdad
defendida por el futurismo consiste en saber que, si la operacion de
recorte del mundo deja al aire la estructura fundamental, esta no es el
fondo portante, la capa liminal genuina perdida a causa de las practicas
narrativas tradicionales; ni la verdad de la relaciéon genuina con los
objetos y las imagenes, que se lanza a una trascendencia pensada como
origen absoluto para articular el desfase entre el sujeto y su toma de
conciencia de lo efimero y vacilante de esa su condicion. Mas bien se
trata de la autorreferencialidad superficial de los objetos mismos: son
formas que no imitan lo percibido sino que son paradigma de su propio
momento combinativo, creando la nueva escena por adyacencia casi
accidental.

El objetivo del collage futurista es simultanear, en el instante
combinatorio, no las distintas fases de la progresion histdrica de un
mismo objeto, sino una constelacion nueva, la partitura dinamica de
fuerzas e intensidades que se establece entre colores o perfiles, aun
disonantes entre si, cuya historia se remonta en exclusiva al instante en
el que el sujeto los enfrenta en la inmediatez de su irrupcion sensible
ensamblandolos en una imagen de sentido. La coincidencia compositiva
es el tnico momento fundacional de la nueva imagen, tan arbitraria
y fragil como la de la realidad previa de la que fueron extraidos sus
componentes. Si se demuestra que lo que fue es tan poco genuino
como lo que es o sera, ;qué asegura, entonces, su posibilidad respecto
a nuestra experiencia? Es imposible efectuar una historia natural de
los componentes de un collage futurista: su historia nace y se deshace
en cada momento de confluencia, remitiéndose solo a si misma, segun
una “estética situacional” antes que material (Perloff, 2009, p. 241),
revelando un sentido autarquico e impersonal. En el collage, las nuevas
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aproximaciones coyunturales entre los fragmentos generan su propio
contexto, el cual, retroactivamente, las determina.

Los futuristas rusos tenian fe en que la guerra impulsada por el
avance tecnologico fuera el hito abrumador, excesivo, que permitiera
un cambio revolucionario para acabar con las relaciones dominantes
de clase, el poder de la burguesia y el fin en Europa de los sistemas
monarquicos y clericales. El gran gesto revolucionario es futurista:
aspira a la instauracion de un nuevo orden con la revision critica e
iconoclasta del pasado como paradigma y la construcciéon de una
ocasion en el presente como programa — “[l]a eficacia de una nueva
combinacion [...] se pierde por completo si no surge identificada [...]
con un objeto igualmente nuevo” (Perloff, 2009, pp. 53-54)—. Los
futuristas no poseen “conceptos fijos por encima de la cosa” y rechazan
cualquier “realidad a priori, la cual, por el contrario, esta en la cosa, de la
que viven su ‘concepto evolutivo™ (Perloff, 2009, p. 86), y es que el arte
nuevo, como decian Larionov y Goncharova, “no puede aportar nada
propio” (Perloff, 2009, p. 119). Por el contrario, el mero derrumbe de lo
preexistente es, dialécticamente, ya la instauracion de lo nuevo: es una
relacion anamorfica, como la que sostiene al deseo inconsciente, en la
que, al adoptar un punto de enfoque sobre la superficie de fendmenos
del mundo, desde donde esta adquiere sentido conforme la disposiciéon
libidinal fundamental del sujeto, debe desenfocarse la escena precedente
de la normatividad en vigilia. Tras la puesta a cero de los drdenes
de valor y las significaciones previas, el despliegue material de los
significantes en nuevas combinaciones despliega, simultaneamente,
su causa fundamental inconsciente, el ser psiquico del sujeto, que solo
existe en ese proceso. Como demuestra el trabajo con los materiales en
superficie en el caso del suefio en el que “faltan cosas”, la verdad tltima
no es otra cosa que el nudo edipico no por resolver, sino por enlazar
siempre a la circunstancia actual, a la contingencia superficial, para
encarar el fondo en cada instante de superficie.

Para que se dé esta situacion, para que los elementos nuevos puedan
componerse nuevamente, liberados de su realidad referencial previa, ha
tenido que efectuarse una incursion en el grado cero de la significacion,
y ese grado cero es el vacio unheimlich. Es necesaria la caida en el abismo
de la angustia para que las alusiones a lo precedente se elidan: mientras
que el cubismo no asume el fin del mundo, sino que contempla la
condicion de puente de los materiales empleados —que amagan el paso
siempre hacia otro sentido dentro del mismo marco de significaciéon—,
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por su parte el futurismo requiere el repliegue al momento cero del
sentido para tratar los materiales desde su mas estricta superficialidad.
La naturaleza de estos materiales queda intacta, conservan las
connotaciones de su funcién anterior (onomatopeyas, homofonias,
materialidad, pesos especificos), pero su nueva interrelacion les aporta
una nueva vida, como un rebus, como un suefio (cfr. Freud, 1991a, p.
350). La praxis futurista, como el trabajo onirico, no es potencia lirica
en su viva frescura, sino intentos rudimentarios de hacer realidad, de
montar mundo a partir de la caida del previo en la simple vacuidad
material, habiendo perdido el tejido libidinal que incorporaba una
posibilidad de relacidon para el sujeto. La reducciéon de las distancias
semanticas, la velocidad que superpone y simultanea elementos
diversos, son el principio estructural y formal del futurismo; el borrado
de los contornos, la destruccion el marco lirico, compositivo o narrativo,
imponen “una sensacion de maravilla salpicada de miedo”, maravilla
de libertad y miedo de pérdida total (Perloff, 2009, p. 91). Esa terrible
superficializacién del mundo es, defiendo, el reino preontoldgico de lo
Unheimliche.

Conclusiones

La practica del futurismo nos ensena que el vaciamiento del objeto es
la condicién para la instauracién de lo nuevo: el objeto desarraigado, des-
sustancializado, superficializado, despojado de pasado y connotaciones,
solo puede referirse a si mismo para inaugurar la construccién nueva.
El vértigo futurista es el de permanecer suspendido en una superficie
sin profundidad, quedarse atrapado en la angustia que precede la
investidura de la imagen, a la afirmacién de un identidad nueva para
ese compuesto material, confirmando que solo hay superficie. Un
verso de La prosa del Transiberiano (de 1913) de Cendrars reza: “Tengo
miedo / No sé llegar hasta el fondo” (citado en Perloff, 2009, p. 130);
es el vértigo de comenzar de cero la investidura del mundo sabiendo
que esta constitutivamente perdido, que nada hay que rescatar, nada
hay que exhumar, sino que la superficie de lo que fue habitual, de lo
que fue heimlich, es el tinico fondo. Finalmente, encallar en superficie
implica la pérdida de concatenacion causal del mundo, la demora en la
estructuracion de un universo nuevo.

Como ese abismo ontoldgico no se puede captar, es por definicion
inimaginable, indecible, inobjetivable; solo existira como memoria de la
imagen actual, como el intervalo inefable de la proto-imagen deducido
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de la imagen vigente. Si el recuerdo es el entramado narrable, real o
no, que acolcha con efectos de pasado al mero acontecimiento de esa
irrupcidn, la memoria es el desajuste que impone esa aparicion en el
orden normativo, un punto de quiebra para toda la red referencial en
la que ha surgido. Debe pensarse el “origen” de la imagen que cumple
deseo como que no puede aludirse a nada salvo a su irrupcidn, y si pone
experiencia es porque cabe distinguir entre dos acciones. Por un lado,
la inscripcion de eso nuevo, sin referencia alguna, en el registro del
lenguaje habitual, en donde encuentra su lugar; por otro, la instauracién
de la verdad radical de su aparicion angustiosa, que trastoca el entero
marco de perspectiva del sujeto, imponiendo un nuevo enfoque,
desconcertante, sobre la textura objetiva. Lo primero significa que la
perspectiva dominante integra, en su esquema geomeétrico, a lo que no
tenia lugar en él y ha irrumpido desestabilizandolo: por eso afirmaba
Freud que era dificil hallar en literatura lo Unheimliche que deriva del
retorno de lo reprimido. Lo segundo muestra, en cambio, la imposicién
de un desconocimiento que conlleva un completo cambio de escorzo; la
busqueda de una imagen nueva tras el arribo de la angustia implica una
nueva estructuracion libidinal, ahora desde la caida del entero orden
de perspectiva anterior. Dicho de otro modo, una cosa es integrar el
acontecimiento angustioso en el sistema de lenguaje y otra es modificar
todo ese sistema en funcion de ese punto ciego. Solo la imagen desvela
lo inimaginable, pero no como sus profundidades abisales, rescatables
tras un atento examen indiciario, sino como futurible, como un antes del
mundo, como la memoria virtual de toda operacion significante; es una
memoria viva, captada en el desmoronamiento de lo actualmente eficaz;
es un preludio a un mundo, simultaneo a la ruina de los sistemas de
significacion preexistentes.

Cada caida de la identidad de la imagen en su simple condicién
superficial pone al sujeto ante el comienzo de su relacién libidinal con
el mundo. Si el pasado ha dejado de existir, la liberacion futurista del
pasado es la angustia asfixiante del individuo que no puede acudir
a un trasfondo portante y debe enfrentarse solo y sin referencias a la
construccion de una posibilidad de mundo contando exclusivamente
con la evidencia superficial. Esto no diluye el yo, como leia Perloff en
el futurismo, sino que lo afirma con fuerza: lo confirma ocupando el
punto ciego de enfoque de la masa de fragmentos, a la que ensambla en
nuevas realidades. Hay que entender que el hecho de que el origen no
pueda ser comprobado, tanto en el collage futurista como en lo referente
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a la Deutung onirica, no es lo que permite salvar a los componentes
del nuevo ensamblaje como la Unica facticidad posible de las eternas
metamorfosis significantes, manteniéndose en superficie como hace
el pop, sino la posibilidad que se nos ofrece para construir un nuevo
orden combinativo a partir del punto de su quiebra. O asumir un
gesto de vanguardia para el que las ruinas no son restos del ayer, ni
la constatacién de que solo hay ruinas, sino la apertura de la ocasién
radical de un nuevo hoy.

El futurismo plantea, no un mundo que decae, sino un mundo que
nace en su caida, cuyas ruinas no funcionan como lo que sienta las bases
para potenciales significados efimeros y que, metafora desenfrenada,
abriéndose a la nada puede serlo todo (cfr. Perloff, 2009, p. 400). Por
el contrario, los elementos ruinosos se ensamblan en una forma que es
un sumidero por donde se cuelan todos sus tiempos, reales o ficticios,
consumiéndose en un ahora que abrasa el pasado y muestra la memoria
de su propia posibilidad de irrupcién contingente. El afecto angustioso
depende de una memoria pero carece de memoria, porque el trauma
inicial no es simbolizado como tal: “[E]l asunto de la angustia es en cada
caso la emergencia de un factor traumatico que no pueda ser tramitado
segtin la norma del principio del placer” (Freud, 1991b, p. 87), el cual
nos protegeria de perturbaciones a nivel libidinal pero no de una
amenaza contra la vida, como es la castracion. La memoria del estallido
de angustia es la de su propia irrupcidn, que no alude al pasado sino
que es indistinguible del comienzo de la historia. Solo hay fundamento
metafisico en la exuberancia en superficie de residuos autorreferidos,
que no son los restos del pasado en el presente, sino meras ruinas, que
estan presentes.

Luego a la verdad tultima no deja de bordearsela, ya que cada
imagen histéricamente determinada esta encarnando, también, el
agujero sistémico en torno al cual se edifica la entera constitucion
deseante del sujeto: no la culminacién de un deseo, sino el insaciable
y estructurante modo de su desear. Con otras palabras, cada vez que la
imagen cae, y se revela como el angustiante erial del amasijo de retazos
en superficie, se cuestiona la validez libidinal de las imagenes y objetos
posibles, encarando su condicién fragil, o lo que es la memoria de lo
que le ha hecho ser una combinacion eficaz y contingente que cumple
deseo. La superficie es un antes-de-la-imagen, un antes-del-deseo;
toda vez que invade el vértigo angustioso de lo Unheimliche, se esta
actuando la ocupacién por el individuo del lugar desde el que enfoca,
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como sujeto, los retazos de la superficie fenoménica del mundo antes
de combinarlos en imagenes de sentido segun el estilo fundamental de
su deseo inconsciente. Los futuristas demuestran que la pregunta por
las causas histéricas que han hecho posible cada compuesto imaginario
es insustancial, por lo que debemos dirigirnos hacia aquello que esa
irrupcién imaginaria permite cuestionar sobre el entero orden simbdlico
que la acoge. Del mismo modo, la ausencia de un sedimento original
para las elecciones pulsionales del sujeto hace que la situacion normativa
preexistente toque su propia ruina cuando constata la insustancialidad
y vulnerabilidad tanto de los valores del pasado, que justificarian la
naturaleza de las investiduras pulsionales, como de la verdad de los
deseos identificables. Mientras que el deseo inconsciente es el soporte
libidinal que, en cada enfoque, actia la verdad psiquica del sujeto, la
angustia unheimlich es la exhibicidon del punto ciego de ese enfoque, el
escorzo que no logra enfocar nada, entendido por la vanguardia como el
inicio absoluto de un nuevo orden de perspectiva.

El texto de lo Unheimliche fue compuesto tras haber escuchado los
testimonios de quienes retornaban del frente, informacion que dio pie
para que Freud experimentara con las tesis sobre la angustia y la pulsién
de muerte. Su incursidn en estos ambitos pareceria ser el epitafio de los
proyectos futuristas, derrotados por la invasion del vacio de lo real de la
guerra imperialista. Como si el plan futurista hubiera constatado que, a
pesar de tocar el grado cero de los valores y los contenidos tradicionales,
falté un cambio en los modos de hacer esos contenidos: a los nuevos
lenguajes no los acompafiaron nuevas realidades sistémicas para la
comunidad ni nuevas realidades de deseo para los sujetos, excepto, en
gran medida, en Rusia. Pero en Francia, o en Italia, el fin de la guerra no
se vio acompafiado de un cambio radical en las dinamicas estructurantes
de la realidad, en las relaciones econémicas (también libidinales), y en
el tejido social y cultural; la revolucién futurista temio llegar hasta el
fondo, como dijo Cendrars. Lo que propone este articulo es, en cambio,
que no se mantuvo suficientemente en superficie.

Gracias al horizonte de cura analitica puedo sostener que la accién
por emprender no debe adaptar lo pulsional incongruente, desfasado,
impropio, lo que no tiene lugar e interrumpe la tersura de la superficie
habitual, al cuerpo simbolico e institucional precedente, sino configurar
un nuevo sistema orientado desde sus fundamentos en relacion a
ese punto de incongruencia en superficie, como si todo el orden
representacional adoptara el enfoque anamorfico, distorsionado, de
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la aparicion nueva, en vez de corregir a esta tultima para someterla a
las pautas visuales dominantes. Combinando la logica del collage con
el arrasamiento sémico unheimlich se percibe que el valor superficial
es la clave de la ontologia tanto psicoanalitica como futurista. Solo
planteandolo asi, defiendo, se podra vislumbrar la concepcién fuerte del
sujeto para el psicoanalisis, si aceptamos, como sostenia Agamben (y
Dolar), que la nociéon de lo Unheimliche, al concentrar Freud en ella todo
su corpus teorico, sefiala su propio limite. Ese limite, ese punto ciego, no
debe ser sino el umbral hacia lo nuevo.
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Abstract

This paper is based on an interpretation of the concept of
phantasmagoria in Walter Benjamin’s Arcades Project according
to which its meaning implies an extension of Marx’s under-
standing of ideology that makes it encompass modern society’s
field of ideas, the materiality of its cultural productions, and its
forms of experience in their reciprocal interaction. On this basis,
and taking into account the dreamlike component that Benjamin
attributes to the phantasmagorical, the paper analyses what he
calls the phantasmagorias of space, linked to the figure of the
flaneur, and the phantasmagorias of time, that Benjamin asso-
ciates with the character of the gambler. Given the correspon-
dence that he also establishes between these two kinds of phan-
tasmagoria, a hermeneutical hypothesis is proposed to explain
their correlation, in addition to the significance that this acquires
in the Arcades Project.

Keywords: Passagenarbeit; commodity; fetishism; capitalism;
Marx; history; tedium; hell.

Resumen

Este articulo parte de una interpretaciéon del concepto
de “fantasmagoria” en el Trabajo de los pasajes de Walter
Benjamin segun la cual su sentido supone una ampliacién de la
comprension marxiana de la ideologia que lo lleva a englobar
tanto el terreno de las ideas de la sociedad moderna como la
materialidad de sus producciones culturales y sus formas
de experiencia en su interaccidon reciproca. Sobre esta base, y
atendiendo al componente onirico que Benjamin atribuye a lo
fantasmagorico, el articulo analiza en qué consisten lo que llama
las fantasmagorias del espacio, vinculadas a la figura del flaneur,
y las fantasmagorias del tiempo, que asocia al personaje del
jugador. Dada la correspondencia que ademas establece entre
estas dos clases de fantasmagorias, se propone una hipotesis
hermenéutica que explica su correlacion, asi como el significado
que esta adquiere en el proyecto de los pasajes.

Palabras  clave:  Passagenarbeit; mercancia; fetichismo;
capitalismo; Marx; historia; tedio; infierno.
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1. Introduccion: fantasmagoria y capitalismo

En el proyecto inacabado que hoy se conoce como Das Passagen-
Werk, compuesto por una serie de ensayos provisionales a los que
se suma un ingente volumen de citas salpicadas de notas y apuntes,
Walter Benjamin define la Modernidad como “el mundo dominado
por sus fantasmagorias” (GS V, p. 77). Ello explica que a lo largo de ese
conjunto de materiales, principalmente dedicados a examinar el Paris
del siglo XIX, la condiciéon de “fantasmagoria” se predique no solo de
fenomenos distintivos de esta ciudad y periodo histérico, sino también
de aquellos que, a juicio de Benjamin, corresponderian a la Modernidad
en cuanto tal en su esencial vinculacién con el capitalismo y como
época que incluye su propio presente. Sin embargo, en la colecciéon de
textos diversos que se aglutinan en ese proyecto inconcluso apenas se
ofrecen aclaraciones sobre el sentido que Benjamin concede al concepto
de “fantasmagoria” en su multiple asignacion a instancias tan dispares
como la idea del progreso, el mercado, la cultura capitalista o la ciudad
de Paris (GS V, pp. 51, 54, 60 y 76). Si tales aclaraciones se habrian
brindado o no en la hipotética obra que, al menos segiin sus deseos,
debia resultar de la ulterior y nunca llevada a término elaboracion de
tales textos es ya una cuestién que, habiendo de quedar sin respuesta,
unicamente se deja inscribir en el campo especulativo del debate sobre
la presunta forma —mas o menos sistematica o limitada a un especial
montaje de citas de otros trabajos—' que habria adoptado lo que ya

! Entre los materiales del proyecto de los pasajes figuran algunas anota-

ciones en las que Benjamin menciona el montaje como técnica a emplear en su
redaccion. Sin embargo, estas breves notas no permiten deducir de manera con-
cluyente de qué forma concreta se habria recurrido al montaje en la obra que
debia derivar de tales materiales. Asi, en una de esas notas, que aparece tanto en
las “Primeras anotaciones” como en el legajo N, Benjamin nombra escuetamente
el montaje como “método de trabajo” y comenta: “No tengo nada que decir. Sé6lo
que mostrar” (GS V, p. 574; cfr. GS 'V, p. 1030), sugiriendo con ello que el texto
resultante de su proyecto no habria de consistir mas que en alguna suerte de
montaje de fragmentos de escritos de otros autores. Pero en otro apunte de ese
mismo legajo, y ante la pregunta por la posibilidad de vincular la comprension
marxista de la historia con una captacion plastica de esta que atendiera a sus
detalles, Benjamin responde que semejante vinculacién implica la eleccién de un
método cuya “primera etapa” consiste en “retomar para la historia el principio
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definitivamente habra de permanecer como mero proyecto. Pero las
diferencias que se aprecian entre los resumenes redactados en 1935 y
1939 a peticion de Max Horkheimer, resaltadas por el propio Benjamin,
invitan a pensar que, en la efectiva realizacion de esa obra inexistente, la
nocion de “fantasmagoria” habria ostentado una posicion decisiva que
se desdibuja en la totalidad fragmentaria de momentos que la concretan
en su estado actual.

En el resumen de 1935, las apariciones del término “fantasmagoria”
son sin duda significativas pero erraticas, de manera que dificilmente
cabe intuir a partir de ellas la importancia de este concepto en el proyecto
de los pasajes, ni tampoco entender con nitidez el sentido que Benjamin
le otorga. Frente a €I, la introduccion que preside el resumen de 1939
focaliza el proposito de su investigacion sobre el siglo XIX en la nocién
de “fantasmagoria”: Benjamin declara alli su intencién de mostrar “cémo
las formas de vida nuevas y las nuevas creaciones de base econémica y
técnica que le debemos al siglo pasado entran en el universo de una
fantasmagoria” (GS V, p. 60), circunstancia que hace equivaler con el
manifestarse o traslucir de tales formas de vida y creaciones al modo de
fantasmagorias. Este segundo resumen fue enviado a Horkheimer junto
con una carta en la que Benjamin sefiala que, en contraste con el de 1935,
en esta nueva version “la confrontacion entre apariencia y realidad ha
devenido la protagonista en toda regla”, y a continuacion alude a “la
secuencia de fantasmagorias indicadas en los distintos capitulos” (GS'V,
p- 1171), que conducen en su trayecto a la gran fantasmagoria de Blanqui
sobre el universo con cuya exposicion finaliza. Si de la centralidad que
se dispensa al concepto de “fantasmagoria” en la introduccién de este
resumen de 1939 se colige su intima conexion con la cuestion de la
confrontacion entre apariencia y realidad —dado sunuevo protagonismo
en este escrito—, la carta revela asimismo que cada uno de los capitulos
que lo integran formaria parte de un recorrido destinado a describir la
diversidad de fantasmagorias que Benjamin aspira a poner de relieve en
la sociedad moderna a través de una ordenacion de estas cuyo criterio
no se explicita.

del montaje” (GS V, p. 575). Al contrario que la anterior anotacién, esta parece
dar a entender que la técnica del montaje tan solo representa un primer paso en
la investigacion de Benjamin, asi como en el proceso de construccion del texto
a la que esta habria dado lugar. Sobre esta cuestion, cfr. Doherty (2006, pp. 157-
183).
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Las escasas aunque relevantes claves que Benjamin proporciona
sobre el significado de la nocion de “fantasmagoria”, unidas al modo en
que es empleada en los materiales de lo que tiende a llamar el Trabajo
de los pasajes (Passagenarbeit), permiten plantear —tal y como hemos
defendido en otro lugar—? que su utilizacidon de este término supone
una reformulaciéon del concepto de “ideologia” que se desprende del
analisis del fetichismo de la mercancia efectuado por Marx en El capital.
Como es sabido, el caracter fetichista que Marx atribuye a la mercancia
responde a que su valor, emergente del tiempo de trabajo socialmente
necesario cristalizado u objetivado en cada una de ellas, no comparece
ni puede comparecer mas que bajo la forma de su valor de cambio y
del precio en dinero en el que este se traduce. Esta expresion del valor
a través del valor de cambio, que Marx juzga de “necesaria y obligada”
(MEW 23, p. 53) en virtud de la naturaleza inmaterial y abstracta del
tiempo de trabajo que lo origina, no solo oculta el valor como tal en su
proveniencia de dicho trabajo, sino que también hace surgir una singular
apariencia que se impone sobre los sujetos de la sociedad capitalista, a
saber: que el valor o precio de cada mercancia brota de sus respectivas
propiedades fisicas o materiales (cfr. MEW 23, p. 86). Una de las
consecuencias de esta apariencia por la que el valor, paraddjicamente,
se encubre en aquello mismo que lo hace patente radica en que, en el
momento en que abandonan la esfera de la produccion y se incorporan
a la del mercado, las mercancias semejan adquirir una vida auténoma
al margen de las decisiones de sus productores: esta regiria tanto sus
precios como las fluctuaciones a las que estos se ven sometidos sin que
sus productores sean capaces de anticipar o discernir qué prescribe en
cada caso las proporciones de su intercambio (cfr. MEW 23, p. 89).

En esta apariencia estructuralmente inherente a la forma mercancia,
y que esta proyecta ante las conciencias de los individuos de aquella
soc