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Resumen

Se propone esclarecer cudl es la ética en el pensamiento filosofico de Giorgio Agamben por medio
de la revision y el andlisis de la bibliografia del autor que aborda el tema. Se propone, asimismo,
generar una recopilacion abreviada de la postura ética del autor que permita definir un discurso
ético que siga la critica a la metafisica de la filosofia del siglo XX. Los diferentes conceptos, ideas
y discursos referentes a la ética que ha generado Agamben a lo largo de los afios se han agrupado
siguiendo la triparticion tematica de la recopilacion La potencia del pensamiento, dividida en los
temas de lenguaje, potencia e historia. Sobre el lenguaje se encontr6 que la ética contemporanea,
después del giro lingiiistico a principios del siglo XX, recae en la experimentacion lingiiistica, como
nueva experiencia trascendental, y en su consecuente generacion de A0yog, de discurso significativo
o cientifico, como acontecimiento histérico de la época. Respecto a la potencia se encontré que la
ética contempordnea, después de los movimientos materialistas y existencialistas del siglo XX, se
encuentra en la potencia de la vida de los existentes sobre los proceso histéricos de mercantilizacion
y publicidad. Sobre la historia se encontré que la ética contempordnea, después del movimiento de
teoria critica del siglo XX, reside en la felicidad y en la redenciéon encontradas en el uso de la
historia escrita. Al término de esta investigacion ha queda claro que la ética es un tema al que
Giorgio Agamben regresa continuamente en sus meditaciones, a pesar de que las reflexiones sobre

el mismo se encuentran dispersos a través de su obra.
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Introduccion

Giorgio Agamben es uno de los filsofos mas importantes de la actualidad. Uno de los temas recu-
rrentes en su pensamiento es la ética: en su filosofia medita acerca de la ética guiada por conceptos
claves como el lenguaje, la potencia y la historia. Sin embargo, sus reflexiones sobre el tema se
encuentran diferenciadas en un corpus que abarca mds de treinta afios. Esta investigacion se ha pro-
puesto unir coherentemente la ética del autor, dispersa en el tiempo y en su obra, con el propdsito
de encontrar un discurso ético actual que de respuesta a algunas interrogantes y problematicas que

se plantean en la filosofia contemporanea. Con este proposito, este trabajo es de corte descriptivo.

La importancia de este trabajo reside en la actualizacion del discurso ético en la época
contempordnea, desde el pensamiento de uno de los fildsofos que ha meditado méds profundamente
el tema de la ética en los dltimos tiempos. Asimismo, por medio de esta investigacion se han abierto
algunas posibilidades discursivas y conceptuales nuevas, dentro del mismo marco tedrico del autor.

Ademds se ha buscado sintetizar el pensamiento ético de Agamben.



Objetivos

1. Comprender y agrupar los diferentes puntos éticos dentro del discurso de Agamben

2. Generar un discurso con los puntos éticos relacionados entre si.

3. Abrir posibilidades discursivas y conceptuales éticas partiendo de las ideas del autor.

Metodologia y diseiio de investigacion

La metodologia de la presente investigacion tiene varias fases. Primero, se hizo una revision biblio-
gréfica de las obras de Agamben, identificando aquellas en donde expresamente se aborda el tema
de la ética. Luego se identificaron los conceptos e ideas claves en dichas obras. Posteriormente
se unieron las ideas afines con el propésito de generar un discurso ético coherente, lo que definié
tres temas generales sobre la ética del autor: el lenguaje, la potencia y la historia. La agrupacion
del discurso ético en estos tres temas, que han definido los capitulos de la investigacion, han se-
guido la triparticién temética de la obra de La potencia del pensamiento Agamben (2008¢). Dicha
agrupacion ha sido retomada después de un andlisis general del discurso ético del autor. Final-
mente, se hizo una sintesis descriptiva del discurso ético del autor que abrié nuevas posibilidades

conceptuales y discursivas dentro del mismo marco tedrico.



Marco tedrico y revision de fuentes

Esta investigacién ha tomado como marco tedrico la obra filoséfica de Giorgio Agamben, princi-
palmente aquella que toca expresamente el tema de la ética. Se han abordado en mayor medida
sus primeras obras, donde el autor ha reflexionado mds sobre este tema. Estas son El lenguaje y
la muerte. Un seminario sobre el lugar de la negatividad (Agamben, 2008b), Infancia e historia:
ensayo sobre la destruccion de la experiencia (Agamben, 2007) y la recopilacién de ensayos La po-
tencia del pensamiento (Agamben, 2008¢). En El lenguaje y la muerte Agamben encuentra la ética
en el acontecimiento originario de la antropogénesis, que pasa por la emergencia del lenguaje en
el Aoyog y que llega hasta la instalacion de la Voz en el 0o¢ después de la deconstruccion de los
fundamentos negativos de la metafisica. En Infancia e historia se retoma el tema de la antropogé-
nesis desde los conceptos de infancia e historia, asimismo que desde el concepto de experimentum
linguae; ya que estos conceptos estan estrechamente relacionados con la emergencia del lenguaje
se los ha referido a la ética. En la recopilacion La potencia del pensamiento se aborda el tema de la
ética en algunos ensayos, principalmente en relacion a los temas generales de historia y potencia.
En lo que respecta a la historia, la ética se encuentra en la idea de felicidad y redencién en la obra
del fil6sofo Walter Benjamin. En lo que respecta a la potencia, la ética se relaciona principalmente

al concepto de manera manantial desde la poética y desde la interpretacion deleuziana de Spinoza.



En La comunidad que viene Agamben habla de la ética desde la toma de la existencia como po-
tencia o posibilidad, desde la dignidad del ser humano, desde la toma de la vida como una forma
y desde el desocultamiento del mundo por medio de los rostros de la comunidad. Se abord6 en
menor medida la renombrada obra Homo sacer. Si bien algunos tomos y puntos especificos de esta
obra retoman el tema de la ética, en un sentido general esta obra se evoca expresamente hacia el
estudio de la biopolitica. Los tomos que abordan el tema de la ética es el Tomo II, parte 3, El sa-
cramento del lenguaje: arqueologia del juramento (Agamben, 2010a) y el Tomo III, Lo que queda
de Auschwitz (Agamben, 2005). En El sacramento del lenguaje se aborda la potencia del aconteci-
miento originario del lenguaje, de la antropogénesis, en relacién al sujeto hablante y al A0yoc, es
decir, al discurso significante. Esta parte de la obra Homo Sacer se retoma en el primer capitulo.
En Lo que queda de Auschwitz se aborda el tema de la ética en relacion al testimonio de los presos
en los campos de concentracién como prueba del proceso antropogenético, del paso a la dignidad
del 6og. Se ha llegado a comprender que los temas éticos generales que operan en el fondo a la
obra Homo Sacer estan referidos al lenguaje y la potencia. Estos temas se abordan en el primer y

segundo capitulo.



Capitulario

En el capitulo uno, Lenguaje y ética, se trata el tema de la ética en el lenguaje. Ahi se tocan los
conceptos principales de la negatividad, de la Voz, del discurso, la infancia, la experiencia trascen-
dental, el experimento del lenguaje, el acto de habla, las oraciones performativas, la antropogénesis

y el juramento.

En el capitulo dos, Potencia y ética, se aborda el tema de la ética desde la potencia. En dicho
capitulo se reflexiona sobre los conceptos de potencia, uso, principio de individuacion, manera

manantial, inmanencia, forma-de-vida, comunidad, hospitalidad e infancia.

En el capitulo tres, Historia y ética, se trata el tema de la ética en la historia. En dicho
capitulo se reflexiona acerca de los conceptos de lo absoluto, el si mismo, el daimon, el tiempo, el

angel, la felicidad, el fendmeno originario, la redencion y la arqueologia filosofica.

A través de este trabajo se busca esclarecer y definir, dentro de sus diferentes acepciones, la
idea de ética en la filosofia de Giorgio Agamben mediante la revision, el andlisis y la sintesis de obras
que abarcan mads de tres décadas. Si bien Agamben es uno de los pensadores mds importantes de
la actualidad, no se habia indagado ni recopilado su pensamiento acerca de la ética, la cual plantea
interrogantes y respuestas a temas centrales de la filosofia contemporédnea. Asi, este trabajo ayuda

a actualizar el conocimiento ético tan relevante y necesario para la sociedad actual.



Lenguaje y ética

I. Los origenes del 7j6og. La negatividad trascendental de la Voz, la sigética

del héroe tragico y el umbral de la época de la infancia.

En la obra El lenguaje y la muerte. Un seminario sobre el lugar de la negatividad Agamben (2008b)
Agamben relaciona el acontecimiento originario de la antropogénesis, es decir, el momento en el
que el ser humano surge en la historia, con la ética. Ya desde la introduccién a la minuta de los
materiales discutidos en el seminario se puede observar con claridad el giro ético que propone
Agamben y que quedard totalmente expuesto hasta el final del recuento. En ella se puede leer, a
propésito de la apertura y la revelacion de la “morada més propia” del ser humano por medio de la
«facultad del lenguaje» Agamben (2008b):

el camino [...] que debe recorrer todavia el pensamiento [...] en la direccién de una ética
—entendida como morada habitual y, a la vez, sustraida a la informulabilidad (a la sigética)
a la que queda condenada en el interior de la tradicién metafisica— no deja, sin embargo, de



tener ciertamente significado. La critica de la tradicién onto-16gica de la filosofia occidental no
puede ser, en efecto, llevada a su cumplimiento si no es a la vez una critica de su tradicion ética
[...] la metafisica entera en el futuro debe caer dentro de la ética” Agamben (2008b, 9—10).

Dicha caida de la metafisica en la ética es todo el movimiento critico que emprende Agam-
ben para deconstruir la tradicién ontoldgica (de la doctrina del ser o filosofia primera) de la filoso-
fia. El movimiento de caida, comenta Agamben, esta presente en la actualidad; pero no como una
reduccién de la metafisica, sino como el fundamento negativo o inverso de ésta manifiesto en lo
mistico o en lo sin fundamento de la reflexion nihilista. Estas manifestaciones negativas de la me-
tafisica en realidad representan meras meditaciones que fundamentan la ontoteologia. Es por esta
caracteristica aparentemente tan elusiva de la metafisica que Agamben emprende la tarea de hacer
caer su tradicion, con la finalidad de descubrir la auténtica morada habitual del ser humano, es
decir, su mismo M0og (érhos en griego, raiz etimoldgica originaria de la palabra ética, que significa
también habito, costumbre). Al final del camino de su tarea el autor encuentra el acontecimiento
originario del ser humano, es decir, la misma facultad lingiiistica: aquella voz primigenia que tuvo
que reparar sobre si para llegar a ser una Voz formativa de la palabra; para luego, por medio de
lo proferido, llegar hasta el A0yog (logos en griego), es decir, hasta el discurso significativo, que se

encargaria de fundamentar el n6oc.

"En todas las citas textuales los guiones y el énfasis son del autor.



El lenguaje a lo largo de toda la historia del pensamiento filoséfico ha sido dividido en dos

instancias irreconciliables; el esquema de lo trascendental, central para la meditacion ontoldgica, se

ha sostenido sobre dicha division. La Voz, como experiencia de lenguaje propia de la metafisica y

como parte fundacional del proceso antropogenético en la dimension negativa (del no ser), funciona

como el concepto shifter (cambiador o pasador) entre estos dos instancias; asimismo, la Voz otorga

el estado trascendental al lenguaje, del que el acontecimiento de la antropogénesis es fundador. En

primera instancia se tiene la apertura del lenguaje que la antropogénesis ha producido y produce

en su tener lugar, como se puede mostrar; en segunda instancia se tiene el discurso que significa

y habla sobre el evento antropogenético. En la reciproca implicacién de las dos instancias del

lenguaje se circunda el estatuto de lo trascendental, asi como la exposicion del ser. Sobre esta

implicacion trascendental que expone al ser Agamben comenta “sélo por que el acontecimiento del

lenguaje trasciende ya siempre lo que es dicho en ese acontecimiento, puede mostrarse algo como

una trascendencia en sentido ontolégico.” (Agamben, 2008b, 137-138). Ast, lo trascendental, como

el ser, quedan definidos por el shifter categérico de la Voz. La antropogénesis, por su parte, queda

bajo un estatuto similar.

En el dltimo apartado de la obra que presenta la octava jornada del seminario, Agamben

comienza a clarificar la caida de la metafisica de la que habl6 en la introduccién. Asimismo, hace



emerger la idea de la antropogénesis siguiendo la meditacion del shiffer central de la Vozl. El
shifter Voz puede ser entendido como el fundamento de la dimension meramente enunciativa en
la lingiiistica moderna, o como el llano tener lugar del lenguaje sin significaciéon. La Voz debe
entenderse como la expropiacién primigenia de la pwvn (foné en griego, es decir, del mero flujo
sonoro o la simple voz en espafiol), como resultado de dicha expropiacion que inicia la génesis del
ser humano ya como un ser facultado de lenguaje. Sobre esta sustraccidon primaria que cambia la
voz Agamben apunta: “La Voz [...] estd [...] supuesta [...] como voz quitada [...] este quitarse es
la articulacion originaria [ ...] en la que se cumple el paso de la pwvr) al Moyog”(Agamben, 2008b,
135). En otras palabras, en la suspension de la vy se posibilita la primera ypauuo (grdmma en
griego, es decir, articulacién originaria en espafiol) de la Voz; la Voz, ya articulada como lenguaje,
garantiza la posibilidad del Aoyog. Este Gpuottov (drmdtion en griego, componer en espafiol) la voz
primigenia por parte de la Voz realiza el acontecimiento originario de la antropogénesis, es decir,
el acontecimiento fundacional en el que el ser humano nace como lo que es: un ser lingiiistico. Por
esto, la Voz es la dpuovio (drmonia en griego, armonia en espafiol) que forma lo més propio del

ser humano; es la facultad propiamente humana en cuanto modo negativo (latente) del lenguaje.

2Al respecto de la diferencia entre “voz” y “Voz” Agamben dice en El lenguaje y la muerte. Un seminario sobre
el lugar de la negatividad: “Una voz como mero sonido (una voz animal) [...] no puede de ningiin modo remitir a la
instancia de discurso en cuanto tal ni abrir la esfera de la enunciacién [...] estd [...] presupuesta [...] como lo que debe
necesariamente quitarse para que el discurso significante tenga lugar. El tener-lugar del lenguaje entre el quitarse de la
voz y el acontecimiento de significado es la otra Voz [...] por cuanto esta Voz (que escribiremos de ahora en adelante
con mayuscula para distinguirla de la voz como mero sonido) tiene el estatuto de un ya-no (voz) y de un todavia-no
(significado) constituye necesariamente una dimension negativa [...] La Voz abre, en efecto, el lugar del lenguaje, pero
lo abre de tal modo que estd siempre ya preso en una negatividad” (Agamben, 2008b, 65-66).



Sobre este arreglo y empalme de sonido y de palabra que realiza la Voz en la facultad comunicativa

Agamben apunta: “la Voz es verdaderamente la armonia invisible [...] opera como la compostura

[...] el haber propio del hombre, que constituye en unidad la dualidad de viviente y lenguaje”

(Agamben, 2008b, 136). Esto es decir que, la Voz esta encargada de hacer encajar, internamente,

las dos partes que constituyen al ser humano. La Voz es lo que sostiene al ser humano como tal, lo

que le da, se podria decir, en un principio, su libertad.

Es dicha libertad por la que ha pasado necesariamente toda palabra lo importante por apun-

tar sobre la Voz en relacion a la ética, ya que en dicha libertad primaria de la Voz ha comenzado

el paso a la morada habitual del ser humano, el camino hacia su 160¢. Siguiendo lo anteriormente

dicho se puede decir que, la ética comienza en la posibilidad primera que articula, de alguna ma-

nera, el arrojo a la palabra; en la inicial compostura que pone en juego la expresion. La ética toma

forma desde la potencia original y reparadora de la Voz en el lenguaje. Tal potencia primitiva por

ordenar la facultad propia ha esculpido, desde un principio, la morada habitual del ser humano,

su 16og como a su libertad. Sobre este deseo primordial por la configuracién del lenguaje en el

estadio de la Voz Agamben apunta:

la Voz [...] quiere que el lenguaje sea, quiere el acontecimiento originario, que contiene la
posibilidad de todo acontecimiento. La Voz es la dimension ética originaria, en la que el hombre
pronuncia su si al lenguaje y consiente en que €l tenga lugar (Agamben, 2008b, 139).
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Siguiendo esta meditacidn central se puede decir que, la ética se genera en el estadio primigenio

de la facultad lingiiistica del ser humano, donde la Voz afirma y acuerda, por primera vez, su deseo

por que el lenguaje tenga lugar, poniendo a funcionar en ella el arreglo y el ensayo para que aquello

ocurra.

A propésito de la experiencia fundacional de la Voz Agamben toca el tema de la liber-
tad. Sobre la liberacién que produce esta experiencia apunta: “Hacer experiencia de la Voz [...]
constituye la posibilidad més propia e insuperable de la existencia humana, su libertad” (Agam-
ben, 2008b, 139). Esto significa que, en la experiencia de la Voz se forma la potencia propiamente
humana, es decir, la experiencia que ha posibilitado y sobre la que se fundamenta toda libertad
posterior. La experiencia primigenia de la Voz da la méxima dimensién libertad que pueda existir,
ya que en ella se experimenta el reparo de la simple fonética. Por el sustento interno de la Voz da
inicio al habla, y con esta, da comienzo al mundo propiamente humano y al 0oc. Asi lo expresa
Agamben: “la Voz [...] es [...] el elemento éfico originario [...] que hace de tal manera que el
lenguaje sea nuestro lenguaje y el mundo sea nuestro mundo y constituye para el hombre, el funda-
mento negativo de su ser libre y hablante” (Agamben, 2008b, 140). Como principio negativo del
lenguaje y del mundo propiamente humano, y como parte fundamental de la libertad humana en

la ética, la Voz efectia, en el proceso antropogenético, una transformacién de la fonética que ter-
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mina resolviéndose en la palabra. Esta, a su vez, se transfigura en el habla, dando paso ficilmente

al Aoyoc,.

Se puede decir que,la Voz quiere que el lenguaje venga al mundo para que el mismo ser

humano llegue, asimismo, al mundo. En el estadio originario de la Voz se encuentra la potencia de

aquel acontecimiento que ha permitido al ser humano vivir como lo que es: un ser lingiiistico. La

composicion de la Voz es el principio de la ética, en tanto comienzo del camino del ser humano hacia

el mismo Adyog. El arreglo que empieza en la Voz posibilita la apertura del lugar acostumbrado

por el ser humano, es decir, la apertura del mismo 10o¢, que a su vez, abre el mundo propiamente

humano.

Profundizando sobre la negatividad de la Voz, y en vistas a efectuar la critica sobre la
metafisica, Agamben analiza el discurso de la tragedia griega antigua, donde ya se encontraba
el origen negativo de la Voz en la conciencia de entonces (cabe recordar que el discurso tragico
surgid en la misma época que el discurso ético). Agamben descubre los principios de la negatividad
en la experiencia silenciosa del héroe tragico. En el recuento esta experiencia quedard como el
fundamento metafisico y negativo de la Voz; pero en tal exposicion hallard un umbral para su
superacion. A proposito de dicho fundamento negativo de la Voz en la experiencia tragica Agamben
apunta: “la aparicion en los tragicos del tema de la ovveldnoig, de la con-ciencia [ ...] tiene desde

el comienzo una connotacion ética, por cuanto tiene en general por objeto una culpa” (Agamben,
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2008b, 145). Es decir, en el discurso de la tragedia antigua la conciencia siempre se presenta en
estrecha referencia a una culpa, lo que da una cifra sobre la vision trdgica que el espectaculo de

Grecia antigua ponia en el centro del 16og,.

La Voz de la conciencia que surgia por el padecimiento del destino, por la incertidumbre y
por la culpa en la trama tragica, es, para Agamben, el origen histérico del fundamento negativo de
la Voz, que desde la época antigua ha buscado relacionarse con el N6og del ser humano. La culpa
que continuamente padece el héroe tragico en su morada habitual, se representaba en diferentes
ocasiones, como silencio o mutismo doloso en el pensamiento. Es dicha conciencia angustiosa,
inserta desde entonces en el mismo L0yog, una sigéticaEque ha servido de fundamento para la ética
desde la antigiiedad hasta la época contemporanea. Sobre dicha conciencia culposa y angustiosa
que permanece en el mutismo Agamben menciona: “esa Voz silenciosa [...] la ética [...] la expe-
rimenta como lo que debe necesariamente quedar no dicho en lo que se dice” (Agamben, 2008b,
147). En otras palabras, el discurso del n6og, desde la tragedia antigua hasta el nihilismo contem-

pordneo, se ha fundado sobre la negatividad de la Voz de la conciencia tragica, que ha situado

3Heidegger dice en Contribuciones a la filosofia (del acontecimiento) a propésito de El Ser y su silenciamiento
(la sigética) en el punto 37: “La pregunta de fondo: ;como se despliega el Ser? El silenciamiento (Erschweigung) es
la legalidad meditabunda (besonnene Gesetzlichkeit) del callar (sigan). El silenciamiento es la “légica” de la filosofia
[...] Busca la verdad del despliegue del Ser, y esta verdad es el ocultamiento que da sefia-y-acorde (el misterio) del
Acontecimiento (el reticente desdecimiento.) [...] La esencia de la “légica” [...] es [...] la sigética. En ella viene a
ser primeramente concebida la esencia del lenguaje” (Heidegger, 2006, 47). En el siguiente punto puede leerse: “el
silenciamiento incluye la l6gica de la entidad tal como la pregunta de fondo transforma dentro de si la pregunta-guia
[...] El callamiento surge del origen en despliegue del lenguaje mismo [...] La experiencia fundamental [...] es [...] el
mantenerse la reserva en si misma frente al reticente desdecimiento en la verdad (claro del ocultamiento) de la urgencia
(Heidegget, 2006, 47).
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desde entonces una culpa de origen en su A0yog, haciéndole padecer un silencio intrinseco. Es
dicho silencio metafisico lo que ha mantenido oculta la auténtica morada acostumbrada del ser
humano, el N0og. Este en realidad reside en el acontecimiento del lenguaje y en el Loyog. Este
es el umbral que Agamben encuentra para superar el estadio negativo de la Voz y para pensar y

generar otro discurso ético més alld de la conciencia y la sigética tragica.

Siguiendo el andlisis de la conciencia trdgica y de la negatividad de la Voz, y tratando de
encontrar una salida de ellas para el n6og, Agamben recurre al pensamiento trégico de Nietzsche.
Considerando el eterno retorno como el mayor problema de la filosofia, el autor relaciona el mo-
vimiento de regreso a la morada habitual de la palabra, después de la reflexién absoluta sobre el
lenguaje, siguiendo una consideracion de Hegel. Se pregunta “si lo que ha sido ya siempre es, en
palabras de Hegel, un no-ser [...] entonces el éthos, la morada habitual a la que la palabra retorna,
(o serd necesariamente el mds alla del ser y de su Voz?” (Agamben, 2008b, 152). La pregunta
que aqui se plantea lleva implicita una transformacion del estado del n0og. Ya que el regreso al
lugar acostumbrado por la palabra estaria, segin lo planteado hasta ahora, fuera de la l6gica de la

negatividad de la Voz y del ser.

Todo parece indicar que el estado auténtico del 6o que se descubre con este andlisis es,
tomando en cuenta el movimiento absoluto de la reflexién sobre la palabra pero escapando a su

l6gica negativa y de ser, la misma positividad de la palabra, es decir, el mismo lenguaje proferi-
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do. Esta inflexi6n del estado del 16og Agamben la encuentra en el mondlogo tragico del Edipo de
Nietzsche, donde, en la radical experiencia negativa de la muerte, el protagonista padece la negati-
vidad de la Voz para poder llegar hasta la palabra. Sobre un pasaje de Nietzsche que muestra este
paso Agamben comenta: “En la muerte, Edipo [...] descubre la «mds solitaria de las soledades»,
su estar absolutamente solo en el lenguaje [...] aqui [...] en la extrema negatividad, el hombre
encuentra una Voz [...] obligdndolo a hablar” (Agamben, 2008b, 153). El punto de inflexion del
estado del n0og se da por el paso de la extrema experiencia negativa de la muerte y de la Voz
a la experiencia positiva y viva de la palabra efectiva. Experiencia de una palabra que habita di-
ndmicamente su inmanencia en el lenguaje. Sobre este paso del N0og en relacion con la filosofia
Agamben apunta: “la filosofia es [...] este valeroso recobrar la Voz [...] frente a la muerte [...] La
Voz es el mudo compaiiero ético que corre en auxilio del lenguaje en el punto en que éste revela su
in-fundamento” (Agamben, 2008b, 153). Siguiendo esta idea podemos decir que, el ser humano,
junto con la filosofia, surge del descubrimiento de la facultad del lenguaje ante la experiencia tra-
gica de la muerte. La Voz es la latencia de la palabra encargada de llenar el vacuum del lenguaje,

en ella inicia el camino hacia la experiencia positiva de la palabra y el hoyoc.

Agamben no puede dejar de notar en la negatividad de la Voz el fundamento indecible y

mistico de la ontoteologia y de la metafisica, que tiene su dltima versién en el nihilismo. Por esto
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apunta criticamente sobre la idea de la Voz, al tiempo que retoma el concepto fundamental de
infancia como solucién al momento negativo del lenguaje:

s6lo una liquidacion de lo mistico podria escombrar el campo para un pensamiento (y una
palabra) que pensara (hablara) més alld de la Voz y de su sigética: o sea, que morase no sobre
fundamentos indecibles, sino en la in-fancia del hombre (Agamben, 2008b, 148).

Esto es decir que, sdlo la deconstruccién de un pensamiento y un hoyog que siguen fundamen-
tdndose sobre la negatividad de lo inexpresable y el callamiento pueden, finalmente, fundar su
morada, es decir, su nj6oc, en la positividad y en la revelacion de lo completamente expresable o
comunicable. El lugar que acostumbraria habitar dicho pensamiento seria aquel del lenguaje, o el
originario de la emergencia del L0yog, que posibilitaria la apertura de reflexién sobre toda sigéfica.
El espacio lingiiistico es el recinto donde crece la infancia del ser humano, donde todos los enigmas

y las figuras de lo indecible se resuelven por el mismo acontecer en el lenguaje.

Este paso del estadio negativo y latente de la Voz a la morada infantil y positiva del ser

humano, es decir, al lugar de donde emerge lo significativo del lenguaje, se encarga de tomar las

palabras y el habla para constituir un A0yoc, y de esta manera, realizar el acontecimiento originario

de la antropogénesis. Desde el mismo LOyog se valida un lugar habitual para el ser humano, un n60g

que le otorga dignidad simplemente por haberse facultado de un lenguaje relevante para expresar

el mundo. De esta forma, la ética se funda sobre el principio mds potente y efectivo que tiene el ser

humano: su facultad para conocer el mundo por medio de un lenguaje significativo. Fundamentar
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la ética desde el potencial que tiene la misma capacidad lingiiistica del ser humano abre un umbral
en el n0oc, ya que la misma dignidad que garantiza el n0og se sostiene ahora sobre la posibilidad
de que AOYog acontezca. Esto pareceria anunciar una época en la que la expresién discursiva se
vuelve habito. Sobre este nuevo horizonte del 0og Agamben comenta:

Tal vez el tiempo de las cosas absolutamente decibles [...] el tiempo en que todas las figuras
de lo Indecible [...] han sido [...] resueltas y pagadas en palabras [...] es también aquél en que
puede volver a hacerse visible la morada in-fantil (in-fantil, o sea, sin voluntad y sin Voz y, no
obstante, éfica, habitual) del hombre en el lenguaje (Agamben, 2008H, 148).

El nuevo horizonte del n00¢, que se abre ante el acontecimiento del lenguaje, anuncia un tiempo
posmetafisico, un tiempo en el que acontece plenamente la morada infantil del ser humano. Una
época en la que ocurre completamente la experimentacion y el juego en el lenguaje es, en definitiva,

una época de una prosa mas poética.

Al término de la meditacidn sobre el seminario Agamben apunta: “Estar en el lenguaje sin
ser llamado por la muerte [...] es [...] para el hombre [...] la experiencia mas habitual, su éthos”
(Agamben, 2008b, 154-155). En otras palabras, el lugar comin al que regresa el ser humano, su
frecuentado territorio ético, es el espacio del lenguaje habitado de manera viva y positiva. Sobre
esta experiencia acostumbrada Agamben agrega: “la experiencia de lenguaje [...] tiene [...] la
simple figura de un habito” (Agamben, 2008b, 153). En otras palabras, la experimentacion del

habla en la vida cotidiana la convierte, evidentemente, en la costumbre mds inmediata que el ser
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humano posee, es su 10og mds propio. Este es el fundamento y la forma de la ética posmetafisica:
la plena habitacion del lenguaje, 1a plena dignidad que funda esta simple verdad. Agamben cierra la
edicion apuntando en la dltima reflexion del epilogo: “Por lo tanto, el lenguaje es nuestra voz, nuestro
lenguaje. Como hables ahora, eso es la ética” (Agamben, 2008b, 176). Esto es decir que, el lenguaje
es la voz propia del ser humano, y la manera singular que cada quien tiene para desenvolverse en €l
es la ética. Por esto, el n0og, el lugar acostumbrado que habita el ser humano, est4 inherentemente
diferenciado. De este modo, el tema de la ética queda abierto los temas del discurso, el habla y la
diferencia. Estos temas serdn tratados en los préximos apartados, que retoman principalmente las
obras Infancia e historia: ensayo sobre la destruccion de la experiencia y El sacramento del lenguaje.

Arqueologia del juramento (Agamben, 2010a).

I1. Infancia, historia y experimento de lenguaje

La obra Infancia e historia: ensayo sobre la destruccion de la experiencia, publicada originalmente
en 1978, (Agamben, 2007) es la primera que expone el concepto de infancia, concepto de suma
importancia para toda la filosofia del autor y para el estudio de su ética. La idea de la infancia del
ser humano surge de un riguroso andlisis histérico sobre la experiencia del conocimiento trascen-

dental. Expresamente sigue las meditaciones que el fildsofo Walter Benjamin plasmo en su ensayo

18



critico Sobre el programa de la filosofia venidera. En la analitica del conocimiento trascendental

Agamben logra poner en cuestion la razon pura del filésofo ilustrado Immanuel Kant, abriendo la

consideracién de la experiencia de lenguaje como nueva dimensioén del conocimiento trascenden-

tal, entendido este desde la reduccion epistemoldgica emprendida por el mismo Kant.

El replanteamiento epistemoldgico del conocimiento trascendental kantiano Agamben (2007)

lo sitda, histéricamente, dentro de la tradicion de pensamiento del fildsofo racionalista René Des-

cartes, quien fundamento el sujeto del conocimiento sobre el ego cogito (yo pienso). Tal fundacién

del sujeto de conocimiento sigue el camino de una serie de meditaciones que resultan en la expe-

riencia de un Yo que termina reflexionando, y que se sustenta, sobre la misma facultad del pen-

samiento; pero que ya se encuentra completamente vaciado de contenidos y atributos. El sujeto

trascendental kantiano puede ser definido, por este método, como un centro de conciencia funda-

mental, que faculta al cognoscente para pensar diversas representaciones de objetos ideales. Estos

constituyen una realidad trascendental que se sostiene gracias a la referencia implicita de ellos en

el pensamiento.

Habiendo llegado a la época histérica de la ilustracion en el andlisis de la experiencia del

conocimiento trascendental Agamben hace notar que: la experiencia de conocimiento que tradi-

cionalmente tenia lugar en el plano empirico pasa totalmente al &mbito de la facultad cognoscitiva
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Agamben (2007). En otras palabras, la experiencia de conocimiento que surgi6 a partir de la ilus-

tracion se sustentd en una dimensioén donde, en sentido tradicional, no se puede tener experiencia

alguna. En esta idea se ve con claridad en que sentido es que Agamben habla, ya desde el titulo

de la obra, de una destruccion de la experiencia. La intencion implicita detrds de la discontinua

reflexion del autor es poder desmontar la experiencia con la finalidad de asir una nueva experiencia

trascendental. Esta experiencia fue vislumbrada, en la misma época ilustrada, sobre el lenguaje.

El primer pensador de la época ilustrada que logré ver el umbral del lenguaje, en la critica al

conocimiento trascendental, fue el también fil6logo contrailustrado Johann Georg Hamann (2007).

Amigo de Kant, Hamann daba primacia al lenguaje poético sobre el lenguaje analitico, ya que en la

poesia veia la reproduccién de la expresion inicial que el lenguaje tuvo en su origen: algo parecido

a un juego infantil con las palabras. Si se sigue la explicacién que da Hamann sobre el origen

del lenguaje se puede inferir ficilmente la idea de infancia de Agamben. Tomando en cuenta las

reflexiones de la lingiiistica moderna Agamben sitda la idea de infancia en el paso decisivo que da

el lenguaje de la semidtica a la semdntica. Este paso puede ser intuido en la explicacién de Hamann

sobre el origen del lenguaje. Ocurre cuando las palabras dejan de hacer una referencia directa a los

entes que sefialan en la naturaleza, es decir, cuando ellas dejan de ser simples signos o indicios de un

mundo; ahora las palabras intentan una referencia indirecta, la interaccion de los entes naturales.

Ahora ellas comienzan a relacionarse dindmicamente entre si, ahora ellas hacen significado, un
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discurso. Profundizan en el mundo, lo abren con la intencion de efectuar el relato de un fenémeno.

Al final, la historia logra reproducir el fendmeno pasado, lo sucedido, por medio de un lenguaje

significativo; ahora ella se sustenta sobre si misma.

El evento fundador de la humanidad tuvo lugar gracias a la primera necesidad por relatar una

interaccién mds profunda del mundo fenoménico. En este cambio de la facultad comunicativa se da

el paso originario del ser humano, la antropogénesis. El acontecimiento del lenguaje significativo

transforma las palabras en habla articulada. Este es, evidentemente, el origen histdrico de las ideas,

asi como también el origen del NOog propio del ser humano en el Loyoc. el origen de la historia en el

habla, la Gattungswesen. Sin embargo, para Hamann el lenguaje no era equivalente a una expresion

emocional; sino que funciona como un mediador entre las reflexiones y el mundo.

Hamann, al criticar a Kant, plantea con mayor rigor la problemética de la experiencia del
conocimiento en la modernidad. Hamann argument$ correctamente que el intento kantiano de
definir una razén pura sin considerar la problematica del lenguaje era improcedente, ya que los
razonamientos surgen del lenguaje discursivo; Kant tuvo que haber considerado al lenguaje dentro

de las reflexiones de la estructura trascendental de pensamiento que buscaba definir.
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Agamben (2007) continta la critica de Hamann al tiempo que sigue la reflexion de Benja-
min sobre la busqueda de una experiencia trascendental en el lenguaje. Siguiendo las meditaciones

del lingiiista Emile Benveniste Agamben apunta como centro de su argumentacion:

es en el lenguaje donde el sujeto tiene su origen y su lugar propiol[...] el hombre se constituye
como sujeto en el lenguaje y a través del lenguaje. La subjetividad [...] es [...] la capacidad del
locutor de situarse como un ego, que [...] puede definirse [...] solamente por la trascendencia
del yo lingtiistico con respecto a toda experiencia posible (Agamben, 2007, 61).

Esta meditacion muestra la condicion del sujeto trascendental a la luz de la experiencia del lenguaje,
experiencia que posibilita el acontecimiento originario de la infancia, es decir, del surgimiento
primario del ser humano. El paso que la singularidad realiza, de tener una experiencia tradicional,
empirica y muda, a tener una experiencia trascendental en el lenguaje es el espacio abierto donde

lo propiamente humano constituye un sujeto discursivo.

Agamben (2007) aclara que el sujeto trascendental en realidad no se fundamenta sobre una
conciencia depurada de todo lenguaje, sino sobre el mismo lenguaje; en este sentido, la formacién
del sujeto trascendental debe dejar de buscarse en una experiencia de conciencia pura, pues se
encuentra en una experiencia de lenguaje continuamente emergente, experiencia que Agamben
denomina infancia del ser humano. Agamben genera la idea de la experiencia de la infancia diciendo
que “la experiencia en cuanto infancia del hombre [...] coexiste originariamente con el lenguaje

[...] se constituye [...] mediante su expropiacion efectuada por el lenguaje al producir cada vez
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al hombre como sujeto” (Agamben, 2007, 66). La infancia del ser humano es el espacio donde

convergen, de manera fundamental, la pura experiencia y el acto de habla, vivencia en la que tal

entrecruzamiento posibilita el surgimiento de un sujeto trascendental, expropiacién primaria en la

que el ser humano efectué su propio acontecimiento antropogenético.

Teniendo el acontecimiento originario de la antropogénesis como objeto trascendental de

estudio, Agamben (2007) no solamente pone en cuestion el plano trascendental del sujeto kan-

tiano sino que también cuestiona la metodologia histérica. Define un objeto que al mismo tiempo

es histdrico, en cuanto esta en el plano diacrénico, pero también trascendental, pues igualmente se

encuentra en el plano sincrénico. Buscando aproximarse correctamente a dicho “objeto” de estu-

dio Agamben rechaza el método cronoldgico de la historia, ya que éste considera simplemente la

localizacién puntual de los hechos dentro un continuo temporal-histérico; no pone a consideracion

la esencia misma del acontecimiento, es decir, la fundacién misma de la dimension temporal que

lo sitda ya como tal en un plano trascendental al continuo temporal-histérico. De este modo Agam-

ben intenta replantear la metodologia histérica a la luz de la trascendentalidad del acontecimiento

antropogenético. Esto implica que el proceso de subjetivacion trascendental en la infancia del ser

humano —es decir, en la experiencia de lenguaje de un acto de habla emergente— posibilite como

primer momento originario de la historia del ser humano, el mismo conocimiento histérico como

tal.
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A proposito de la imposibilidad de determinar el momento histérico preciso del aconte-

cimiento antropogenético dentro del continuo temporal, Agamben apunta que “El origen de un

“ente” semejante no puede ser historizado, por que en si mismo es historizante, funda por si mis-

mo la posibilidad de que exista algo llamado “historia™” (Agamben, 2007, 68). El acontecimiento

de la antropogénesis se presenta como el acontecimiento histérico-trascendental ejemplar, como

la infancia propiamente humana, cuando tiene momento la experiencia de lenguaje primaria, por

medio de la cual el ser humano se ha constituido como tal. El acontecimiento originario de la antro-

pogénesis opera en y atraviesa intrinsecamente la experiencia de lenguaje, fundamenta a priori el

conocimiento histdrico en tanto precede toda anotacidn histdrica: en €l se encuentra la experiencia

histérico-trascendental.

Una reflexion sobre la antropogénesis y la infancia dice: “Lo que distingue al F de los demds

seres vivos [...] es [...] la escisidn entre lengua y habla [...] entre sistema de signos y discurso”

(Agamben, 2007, 71-72). Entre semidtica y semdntica se podria decir, siguiendo una vez més a

Benveniste. El ser humano, en su infancia de ser tal o en su origen propio, ha podido sustraerse de

los signos, ha podido suspender su comunicacion semidtica y en dicha discontinuidad ha podido

abrirse a la potencia de su facultad comunicativa, en favor de una semadntica y de un lenguaje

discursivo, que lo ha hecho agenciarse una nueva naturaleza, ya como un ser lingiiistico facultado
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del habla. Este paso hacia el lenguaje que ha realizado el Homo sapiens es el acontecimiento nuclear

de la humanidad; dicha morada habitual en el lenguaje es la ética.

Agamben (2007) apunta que, si la antropogénesis es el acontecimiento fundamental del

conocimiento histdrico, debe tomarse como modelo de la experiencia trascendental, puesto que

ha posibilitado desde la primera anotacion historica y posibilita cada vez que la historia se escri-

be, la formacién de la sujeto trascendental gracias a potenciacion de la facultad lingiiistica en el

discurso. Como evento aprioristico a la conciencia y a sus representaciones, es decir, como expe-

riencia trascendental, la gestacion del sujeto trascendental por medio de la experiencia de lenguaje

pone en cuestion toda psicologia que pretenda prescindir de ella, para finalmente integrarla a sus

meditaciones.

Al final del andlisis Agamben define el estatuto del conocimiento trascendental como una

historicidad emergente en el lenguaje. Al respecto apunta que “La infancia, la experiencia tras-

cendental de la diferencia entre lengua y habla, le abre por primera vez a la historia su espacio”

(2007, 73). El saber histdrico, como mundo propiamente humano, se abre camino cada vez que

la experimentacion lingiiistica tiene lugar. En el paso al habla radica la génesis histérica. De otra

manera podemos decir que, el saber histérico posibilita la apertura al lenguaje. En el paso a la his-

toria reside la génesis del lenguaje. El saber histdrico tiene su origen por la escision de la facultad
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comunicativa, que va desde la experiencia de una phoné desarticulada, hasta la trascendentalidad
de un logos articulado en un lenguaje discursivo. El ser humano escribe su historia toda vez que

logra hacer el paso de esta particion, afianzar el habito de este paso es la ética.

Al mostrar como la experiencia de la infancia —es decir, la experiencia de lenguaje—
fundamenta y limita el sujeto trascendental, Agamben clarificar el lugar de accién y la orientacién
de su ética. La ética reside en habitar el lenguaje, en construir un espacio lingiiistico donde sea
posible una experiencia verdadera (Agamben, 2007). Equiparando lo denominado por Wittgenstein
como “limite “mistico” del lenguaje” con lo meditado como instancia inenarrable del ser humano,
Agamben plantea uno de los puntos esenciales de su ética desde el lenguaje, a propdsito apunta:
“Ese misterio [...] es el voto que compromete al hombre con la palabra y con la verdad [...]
asi el lenguaje constituye la verdad como destino de la experiencia” (Agamben, 2007, 718, En
otras palabras, el acontecimiento de lenguaje, como acontecimiento originario del ser humano,
compromete a éste a hacer valer su palabra como expresion verdadera y a final de cuentas, a asir el

lenguaje verdadero; de este modo la experiencia estd destinada a formarse, verdaderamente, s6lo

“Benjamin sefiala en Sobre el programa de la filosofia venidera escrito apenas en 1917 que “La filosofia venidera
[...Jhabra[...] de luchar por la certeza, cuyo criterio es sin duda la sistematica unidad o la verdad [...] queda planteada
la principal exigencia a la filosofia de hoy [...] acometer [...] la fundamentacién epistemoldgica de un concepto superior
de experiencia [ ...] Un concepto de conocimiento adquirido en la reflexién sobre la esencia lingiiistica del conocimiento
debe crear sin duda un concepto correspondiente de experiencia” (Benjamin, 2012, 162, 164, 172). Siguiendo el
programa benjaminiano Agamben (2007) apunta en Infancia e historia: Ensayo sobre la destruccion de la experiencia
que el nuevo lugar de la experiencia certera y superior a la que se refirié Benjamin, una vez que ésta ya se encuentra
devastada en la época contempordnea. Ahi se puede leer que “desde el momento en que hay una experiencia, en que
hay una infancia del hombre, cuya expropiacion es el sujeto del lenguaje, el lenguaje se plantea entonces como el lugar
donde la experiencia debe volverse verdad” (Agamben, 2007, 70).
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a través de la experiencia de lenguaje. Por esto la ética podria definirse por la irrevocable decision

que orienta la experiencia de lenguaje a asir la expresion verdadera.

El aparente prologo que el autor introdujo a la edicién del 2001 de Infancia e historia y que
se incluye en la edicidn castellana del 2007 mas bien como apostilla, lleva por titulo Experimentum
linguae. Ahi Agamben comienza haciendo memoria de cémo por el tiempo en que escribié Infancia
e historia llego a interesarse por el tema de la voz. En una larga citad de aquel tiempo se puede leer
que sus interrogantes giraban en torno a las relaciones que pueden llegar a establecerse entre la
voz y el lenguaje, entre la phoné y el logos, sobre naturaleza lingiiistica del ser humano. Segin
comenta Agamben, las interrogaciones sobre la existencia del acto de habla siempre han motivado
su pensamiento, llevdndolo a darse cuenta como la pregunta que en un primer momento se planteo
sobre la infancia, lo llevd posteriormente a la de la Voz humana; con dicha remembranza comienza
su sesuda reflexion al respecto del lenguaje, que en algunos puntos importantes y al final toca en

tema de la ética.

5 Agamben reproduce una cita de algiin ensayo que formaria parte de la obra faltante. Esta dice: “; Existe una voz
humana, una voz que sea la voz del hombre como chirrido es la voz de la cigarra o el rebuzno es la voz del asno? Y
si existe, ;acaso el lenguaje es esta voz? ;Cudl es la relacién entre voz y lenguaje, entre phoné y logos? Y si algo asi
como una voz humana no existe, ;en qué sentido el hombre puede ser definido como el animal que posee el lenguaje?
Las preguntas que hemos formulado delimitan una interrogacion filoséfica. Segin una antigua tradicion, el problema
de la voz y de su articulacion era por excelencia un problema filoséfico. De vocis nemo magis quam philosophi tractant
se lee en Servio y para los estoicos, que le dieron un impulso decisivo a las reflexiones occidentales sobre el lenguaje,
la voz era la arché de la dialéctica. Sin embargo, la filosofia no ha tratado casi nunca tematicamente el problema de la
voz” (Agamben, 2007, 214).
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Agamben comienza por clarificar el concepto de infancia, central al libro e importante para
su idea de los limites del lenguaje. Sobre este concepto apunta que es “un intento de pensar dichos
limites en una direccién que no implica la trivialidad de lo inefable” (Agamben, 2007, 214). Lo
inefable o lo inenarrable no se refieren a la experiencia de infancia, como tal vez podria entenderse
ésta al respecto de la destruccion de la experiencia, ni dichas ideas estdn implicitas en la idea de
infancia, ya que éstas en vez trazar los bordes de lenguaje, simplemente lo refieren negativamente,

es decir, como mera impotencia del habla.

La experiencia de infancia con la que trabaja Agamben sigue las meditaciones trascenden-
tales posteriores al giro lingiiistico en el conocimiento contemporéneoa. Para definir mejor dicha
experiencia el autor recurre a una carta del fildsofo Walter Benjamin, donde éste menciona el con-
cepto de infancia. Es posible comprenderlo mejor s6lo después de que se ha desechado todo aquello

que es indecible para el lenguaje. Agamben apunta sobre esto: “La singularidad, que el lenguaje

Toda la reflexién de Infancia e historia. Ensayo sobre la destruccion de la experiencia se comprende mejor desde
la perspectiva que abren las meditaciones que Walter Benjamin plasmé Sobre el programa de la filosofia venidera.
Ahi Benjamin considerd la critica que en su momento hizo Johann Georg Hamann a Kant al respecto de la relaciéon
intrinseca entre el conocimiento y el lenguaje. Al final del Programa se puede leer que “La gran transformacién y
correccion que hay que llevar a cabo en el concepto de conocimiento [...] s6lo puede obtenerse [...] al ponerse el
conocimiento en relacién con el lenguaje, como en vida de Kant ya intent6 Hamann [...] La consciencia de que
el conocimiento filoséfico es absolutamente apridrico y seguro [...] hizo que Kant olvidara que todo conocimiento
filosdfico tiene su tinica expresion en el lenguaje” (Benjamin, 2012, 172). Luego Agamben (2007) en Infancia e historia.
Ensayo sobre la destruccion de la experiencia retoma y clarifica precisamente este apunte de Benjamin. Al principio del
cuarto y ultimo punto se puede leer que “La critica de Hamann a Kant, segtin la cual una razén pura “elevada a sujeto
trascendental” y afirmada independientemente del lenguaje es un sinsentido, porque “no solamente la facultad integra
del pensamiento reside en el lenguaje, sino que el lenguaje es ademas el punto central del malentendido de la razén
consigo misma”, adquiere aqui toda su importancia. Acertadamente le objeta a Kant que la inmanencia del lenguaje
en cualquier acto de pensamiento, en tanto que a priori, hubiera requerido una “Metacritica del purismo de la razén
pura”, es decir, una depuracién de la razén misma por medio del lenguaje usado en el discurso” (2007, 59).
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debe significar, no es un inefable, sino lo médximamente decible, la cosa del lenguaje” (Agamben,
2007, 215). La infancia es dicha singularidad que tiene lugar en el acto de habla o en el acto de
escritura. Tal es la cosa por significar, el acto donde el lenguaje ocurre; en dicha particularidad
emerge el ser humano a cada momento, emerge la naturaleza lingiiistica que posibilita la ética

cada vez que el lenguaje acontece.

Agamben da razén de por qué en la obra Infancia e historia el locus 16gico de la idea de
infancia se encuentra, precisamente, en el espacio intermedio que se abre de la experiencia al len-
guaje, y por qué dicha locacién es trascendentall. El autor aclara la idea de lo trascendental en su

[1113

filosofia al tiempo que da razon del titulo de su texto, apuntando que lo ““trascendental” debe [...]
indicar aqui una experiencia que se sostiene solamente en el lenguaje, un experimentum linguae”
(Agamben, 2007, 215). Es decir, un experimento de lenguaje o lingiiistico que reflexiona sobre

los modos en que emergen y los procesos que constituyen los actos de habla. La infancia buscard

delimitar la experiencia al lenguaje haciendo referencia a las formas constitutivas de la misma.

"Hablando sobre la esfera trascendental, a la luz del conocimiento lingiiistico, Agamben apunta en Infancia e historia
que “Lo trascendental no puede ser lo subjetivo; a menos que trascendental signifique simplemente lingiiistico. Sélo
sobre estas bases se hace posible plantear en términos inequivocos el problema de la experiencia. Pues si el sujeto es
simplemente el locutor, nunca obtendremos en el sujeto, como creia Husserl, el estatuto original de la experiencia, “la
experiencia pura y, por asi decir, todavia muda”. Por el contrario, la constitucién del sujeto en el lenguaje y a través
del lenguaje es precisamente la expropiacion de esa experiencia “muda”, es desde siempre un “habla”. Una experiencia
originaria, lejos de ser algo subjetivo, no podria ser entonces sino aquello que en el hombre estd antes del sujeto [...]
una in-fancia del hombre, cuyo limite justamente el lenguaje deberia sefialar. Una teoria de la experiencia solamente
podria ser en este sentido una teoria de la in-fancia [...] resulta facil advertir que tal in-fancia no es algo que se pueda
buscar, antes e independientemente del lenguaje [...] por la simple razén de que la conciencia no es mas que el sujeto
del lenguaje” (Agamben, 2007, 64-65).
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Agamben reconoce la existencia del lenguaje y el acto de habla como la motivacion central
de su pensamiento. Al poner en cuestion el acontecimiento del lenguaje a la luz de un conocimien-
to trascendental llega hasta los denominados por él architrascendentales de la 16gica medievalf,
encargados de organizar toda categoria trascendental secundaria. Al parecer, dichas primeras ca-
tegorias no fueron consideradas debidamente en las meditaciones kantianas. Si las aplicamos al
acontecimiento del lenguaje como nuevo espacio trascendental el conocimiento que se obtiene es
que: cual sea el acto de habla que tenga lugar es uno pues se presenta como singular, es bueno ya
que hace emerger la naturaleza propiamente humana, es verdadero pues logra su validacién como

acontecimiento originario, y es perfecto en cuanto a su estado trascendental.

El autor hace notar que cuando se experimenta la experiencia del lenguaje por primera vez,
el agente de lenguaje necesariamente se enfrenta con la dimension puramente posible del lenguaje,
es decir, con lo que ya se ha mencionado anteriormente como la referencia negativa al lenguaje: la
afasia, el silencio o la hoja en blanco, todas manifestaciones de la imposibilidad de asir el lenguaje.
Tomando en cuenta esta primera aproximacion al lenguaje, asi como la infancia del ser humano en

€él, Agamben comenta que probablemente lo que se denomina facultad del pensamiento sea sim-

8La consideracién de las categorias ontolégicas de Santo Tomds de Aquino por parte de Agamben sigue clara-
mente las meditaciones de Walter Benjamin Sobre el programa de la filosofia venidera, donde se puede leer que “La
transformacion del concepto de conocimiento se anunciard entonces en la obtencién de un nuevo concepto de expe-
riencia, pues las categorias aristotélicas, que son arbitrarias, fueron explotadas unilateralmente por Kant con vistas
a una experiencia mecédnica. Sobre todo, habra que ponderar si la tabla de las categorias tiene que seguir aislada o si
podria encontrar su sitio...en una teoria de los ordenes, o incluso ser reelaborada en el seno de esa teoria y basarse en
conceptos logicamente anteriores, o conectar con ellos en su caso” (Benjamin, 2012, 170).
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plemente la pura exterioridad del lenguaje. Por ello dice que “es posible [...] que lo que llamamos

pensamiento sea pura y simplemente este experimentum” (Agamben, 2007, 217). De este modo,

la infancia del ser humano tiene lugar cuando el ente lingiiistico es tomado, en su exterioridad,

para experimentar con €l; dicha experimentacion en la experiencia del lenguaje es lo que genera

los pensamientos. El agente lingiiistico que pasa de primarias aproximaciones de la experiencia

de la lengua a la experimentacion lingiiistica realiza una decision ética, en cuanto se habitia a la

potencia de la experiencia y de la expresion lingiiistica.

Cuestionando el sentido que Heidegger le dio a la experiencia lingiiistica como cierta dis-

continuidad en el nombramiento, precisamente como sigética, Agamben pone en claro la funcién

de la idea de infancia en relacidn con la experiencia lingiiistica. Distinguiendo ésta tltima de la de

su maestro apunta que “la infancia es [...] una experiencia del lenguaje [...] de la cual sea posible

[...] indicar la 16gica y mostrar el lugar y la férmula” (Agamben, 2007, 217-218). En otras pala-

bras, la infancia hace referencia a una experimentacion lingiiistica que clarifica el espacio propio

de su discurso, la estructura de su expresion y su inteligibilidad interna.

Agamben hace notar que, en la obra Infancia e historia 1a experiencia trascendental acontece

cuando se pasa por el punto de inflexién que se encuentra entre la lengua y el habla, o entre el estado

general del lenguaje y su estado particular; este punto intermedio, comenta el autor, es lo que toda
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meditacion acerca del lenguaje debe considerar (aqui tendria lugar justamente el experimento).
El hébito de pasar por dicho punto, en los dos sentidos, es la dindmica del uso del lenguaje, es
decir, la ética que hace emerger la potencia de la naturaleza lingiiistica en ser humano. Sobre dicha
suspension inherente al lenguaje Agamben comenta que “la potencia —o el saber— es la facultad
especificamente humana de mantenerse en relacion con una privacion, y el lenguaje, en cuanto estd
dividido en lengua y discurso, contiene estructuralmente tal relacién” (Agamben, 2007, 218). Asi,
la escisidn en la facultad lingiiistica del ser humano es la privacion o potencia especifica que genera
el saber a través del lenguaje discursivo. Las posibilidades de la facultad lingiiistica, como del saber,
se abren en la inflexién que ocurre desde la lengua hasta los actos de habla; de tal modo que, la
articulacion entre lenguaje y discurso constituye la estructura del pensamiento humano y la nueva

experiencia trascendental.

A propésito de la obra faltante que desarrollaria el tema de la voz y la éticall, Agamben hace
referencia a la experiencia de lenguaje, asi como a la particion originaria en la facultad comunicativa
y a la ética, para abordar brevemente la temadtica sin tratar. Agamben apunta sobre la potencia

originaria de la Voz humana en dicha obra: “el lugar de esa experiencia trascendental se aproximaba

°En el texto afiadido a la edicién italiana del 2001 de Infancia e historia, que lleva por titulo Experimentum linguae,
Agamben habla de una “obra no escrita”, ahi se puede leer: “El mejor modo de presentar este libro, a tantos afios
de distancia, seria entonces tratando de esbozar algunos breves fragmentos de la obra no escrita, cuyo prélogo seria
éste, y después eventualmente remitir a los libros sucesivos que serian como sus aprésiudes. En efecto, en los afios que
median entre la escritura de Infancia e historia (publicada originalmente en 1978) y El lenguaje y la muerte (publicada
originalmente en 1982), muchos escritos corroboran el proyecto de una obra que permanece obstinadamente no escrita.
El titulo de esta obra es La voz humana o, segiin otros apuntes, Efica, o sobre la voz” (Agamben, 2007, 213-214).
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[...] ala diferencia [...] entre phoné y logos, en tanto que dicha diferencia abre el espacio propio

de la ética” (Agamben, 2007, 219). En dicha escision formal la Voz humana se posibilit6 y se

posibilita originariamente. Cada vez que tiene lugar un acto de habla emerge la morada mas propia

del ser humano. Las consecuencias éticas de dicha escision trascendental han quedado claramente

demarcadas por Aristételes, en quien Agamben se apoya para mostrar el lugar propio de la ética.

En la obra aristotélica la distincion entre voz (phoné) y discurso (logos) le sirve en principio al

filésofo griego para diferenciar al ser humano del resto de las especies. En un momento reflexivo

posterior, la misma diferencia funciona como distincién fundamental que faculta de discernimiento

al ser humano para vivir en comunidad. El mundo discursivo es lo que faculta al ser humano para

tomar una decision ética.

Refiriendo a los gramdticos antiguos con el fin de definir con mayor precision cual es la

diferencia entre la voz humana y la voz la animal y en qué lugar reside el experimento de lenguaje,

Agamben sigue su meditacion. Apunta que “los gramaticos antiguos oponian la voz confusa de

los animales a la voz humana, que es [...] articulada [...] voz [...] ya escrita” (Agamben, 2007,

220). Sobre esta diferenciacion que se hace sobre la voz, se distingue que la Voz humana es clara y
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articulada en la medida en que previamente ha pasado por un experimento discursivold. Siguiendo
la argumentacion sobre este punto Agamben aclara que las letras (grammata) no son meramente
signos para la Voz, sino que la forman en tanto que articulada. Por ello Agamben concluye su me-
ditacion y su interrogante a prop6sito de la voz diciendo que “la letra es lo que ocupa desde siempre
el hiato entre phoné y logos, en la estructura original de la significaciéon” (Agamben, 2007, 220).
Las letras han ocupado, desde la sustraccion originaria de la antropogénesis, el lugar y la potencia
de la Voz humana. Es precisamente el paso por las letras lo que da articulacion y claridad a la Voz,
para que ésta posibilite todo significado auténtico. Esta reflexién de arqueologia filoséfica, en tanto
piensa el origen del lenguaje humano, confirma el estatuto trascendental y ético del experimento
de lenguaje, pues éste usa la facultad lingiiistica con el fin de clarificar y articular la expresion

significativa dentro del discurso, en beneficio de un discernimiento comun.

10Esto puede comprenderse mejor siguiendo las meditaciones heideggerianas, y hegelianas principalmente, que
Agamben explica en El lenguaje y la muerte. Ahi se puede leer que “Dasein y das Diese nehmen significan: ser el
tener-lugar del lenguaje, captar la instancia del discurso. Tanto para Heidegger como para Hegel, la negatividad entra
en el hombre porque el hombre ha de ser ese tener-lugar, quiere captar el acontecimiento del lenguaje [...] Hegel, al
comienzo de la Fenomenologia, piensa el indicar como un proceso dialéctico de negacion: lo que cada vez es quitado
en el decir: esto, es la voz, y lo que cada vez se abre en este quitarse (a través de su conservarse, como Voz, en una
escritura) es el puro ser, el Esto como universal; pero este ser, en cuanto que tiene siempre lugar en un ser-sido, en un
gewesen, es, también, una pura nada, y sélo el que lo reconoce como tal sin inmiscuirse en lo indecible lo «aprehende
en su verdad» en el discurso” (Agamben, 2008b, 59, 68). En El fiempo que resta (Agamben, 20064) se puede leer una
meditacién parecida: “En la Fenomenologia del espiritu, la Aufhebung hace su aparicion a propésito de la dialéctica de
la certeza sensible y de su expresion en el lenguaje por medio del «esto» (dieses) y el «ahora» (jetzt). A través de la
Aufhebung Hegel no hace otra cosa que describir el movimiento mismo del lenguaje, que tiene la «naturaleza divina»
de transformar la certeza sensible en un negativo y en una nada, y luego, el poder de conservar esta nada, transformando
lo negativo en el ser. En el «esto» y en el «ahora» lo inmediato es siempre, pues, aufgehoben, es decir, eliminado y
conservado. Por cuanto el «ahora» ha dejado ya de ser mientras es proferido (o escrito), el intento de aprehender el
ahora produce ya siempre un pasado —un gewesen [sido] que como tal es kein Wesen, un no-ser— y es este no-ser el
que es conservado en el lenguaje, y es puesto asi sélo al final como lo que verdaderamente es” (Agamben, 20064, 101).
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En cuanto dinamizadoras primigenias del lenguaje, las letras funcionan como las poten-

cias especificas que dan forma y demarcan los limites de la facultad discursiva y del pensamiento

del ser humano. De ésta manera, s6lo cuando el ser humano potencializa su facultad discursiva,

por medio de un experimento de lenguaje sin presupuestos, una morada habitual, un éthos, pue-

de surgir de tal residencia originaria. En otras palabras, en tal experimentacién abierta emerge la

costumbre por morar en la esencia de la Voz humana, desde la cual un acontecimiento originario

puede emerger. Siguiendo esta idea podemos decir que, la decision ética, dentro de la filosofia del

lenguaje de Agamben, es aquella que opta por dinamizar la facultad discursiva, la Voz humana que

por medio de un experimento y de una experiencia de lenguaje abre la morada del acontecimiento

antropogenético.

Al final de la apostilla aclaratoria Agamben formula su reflexién dltima sobre el experi-

mento de lenguaje relacionandolo finalmente con la ética, tema de ésta investigacién. Entreviendo

una modalidad del experimento de lenguaje, en una reflexién que Wittgenstein expuso en una con-

ferencia sobre ética, Agamben sigue la meditacion del fildsofo vienés acerca de la maravilla que

experimentaba cuando veia el mundo desde la pura experiencia del lenguaje. Agamben se pregunta

por cudl seria “la expresion justa para la existencia del lenguaje en el mundo”. A lo que contesta:

“la Unica respuesta posible a esta pregunta seria: la vida humana en cuanto éthos, en cuanto vida

ética” (Agamben, 2007, 222). De este modo podemos decir que, la justeza con la que se expresa la
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existencia del lenguaje en el mundo es la misma comunidad en la que habitualmente mora la vida

humana.

II1. Oraciones performativas, el juramento y el sacramento del lenguaje

Dentro del marco de la investigacion de “una arqueologia filosdfica del juramento” Agamben aborda
el tema de la antropogénesis, y con este, como ya es de esperarse, el de la ética. Es en los dos dltimos
puntos de El sacramento del lenguaje donde clarifican estos dos temas a la luz del andlisis del
juramento. Refiriéndose en un primer momento al acontecimiento de la antropogénesis, Agamben
piensa “el juramento como testimonio historico de la experiencia de lenguaje en la que el hombre
se ha constituido como ser hablante” (Agamben, 2010a, 103). Este carécter del juramento como
aquello que da fe de la experiencia del lenguaje, como aquello que compromete al ser humano con
su habla, se muestra en una glosa que sigue una meditacién de Wittgenstein sobre la seguridad que
la propiedad de los nombres dan al juego lingiiistico. En ella podemos leer que:

Aquello que estd en cuestion en el juramento [...] es una certeza [...] una fe’ [...] aquella
experiencia del lenguaje de la que no podemos dudar [...] pone en juego el compromiso y la
praxis de los hombres. Hablar es, ante todo, jurar (Agamben, 2010a, 85).

De este modo podemos decir que, el juramento es el acto de habla que busca dar fe y segu-

ridad del acontecimiento originario de la antropogénesis, busca que el ser humano se comprometa
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con su préctica en la comunidad por medio de un lenguaje efectivo. Este es el tema que interesa a

Agamben, el cruce del estudio del juramento con el de la antropogénesis, no aquel que relaciona el

lenguaje con el conocimiento desde el paradigma cognitivo. En realidad lo que a Agamben interesa

son las implicaciones €ticas de la antropogénesis. Al respecto reflexiona que:

cuando [...] el lenguaje apareci6 en el hombre, lo problematico [...] pudo haber sido [...] la
eficacia y la veracidad de su palabra; es decir, qué era lo que podia garantizar el nexo original
entre los nombres y las cosas, y entre el sujeto que ha devenido hablante —y, por lo tanto,
capaz de afirmar y prometer— y sus acciones (Agamben, 2010a, 105).

El problema de la eficacia y de la veracidad en la toma de la palabra, de la garantia de

la relacién verdadera entre los nombres con las cosas y entre el agente de lenguaje con sus actos

en el mundo, en el momento primigenio de la antropogénesis, Agamben lo resuelve desde la par-

ticularidad performativa del juramento, que toma de la teoria de los actos del habla. Sobre ésta

especificidad performativa originaria de la lengua Agamben apunta que “los performativos [...]

representan, en la lengua [ ...] la cooriginariedad de una estructura [...] el nexo entre las palabras y

las cosas [...] en el sentido de que, como en el juramento, el acto verbal realiza el ser” (Agamben,

2010a, 86). El acto de habla performativo, como en el caso del juramento, es eficaz en el sentido

de que “hace lo que es dicho”, como dice Cicerén, y por ello da fe y garantia de que el acto de

habla emitido es verdadero.
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En este punto el problema de la eficacia de la palabra se une al de la veracidad, los dos

quedan resueltos desde la reflexion de la antropogénesis. La garantia de la relacion verdadera entre

los nombres y las cosas queda unida con la promesa que el sujeto hablante hace para asegurar

la realizacién se sus acciones. Esto queda clarificado, una vez mds, por la teoria de los actos de

habla. Sobre el acto de habla performativo Agamben apunta que: “El performativo [...] sustituye

la relacion denotativa entre palabra y hecho, por una relacion autorreferencial que [...] se instala a

si misma como hecho decisivo” (Agamben, 2010a, 87). Asi, la eficacia y la veracidad de la palabra

queda realizada en el acto de habla que se pone como ejemplo del acontecimiento fundamental del

lenguaje.

La garantia del mundo propiamente humano, la promesa y el compromiso de la realizacién

de las acciones, es decir, la originaria praxis humana reside en el primer momento performativo

de la antropogénesis. La definicion del paradigma del enunciado performativo nos da la clave de la

relacion entre el nombre y el sujeto hablante. Sobre dicha relaciéon Agamben apunta que la afirma-

cién “’Yo juro’es [...] el paradigma perfecto de un speech act” (Agamben, 20104, 85). Es decir, de

un acto de habla; aqui el sujeto hablante se pronuncia a si mismo como nombre de lo que declara

y de lo que va a continuar declarando, es como si €l mismo se pusiera de garantia de lo que va a

decir y pronunciara “Por mi nombre, hablo y prometo”. A propésito de este sujeto hablante que

se toma como criterio de eficacia en la enunciacion performativa del juramento Agamben dice: “el
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sujeto se constituye y se pone en juego como tal vinculdndose performativamente a la verdad de
la propia afirmacién” (Agamben, 2010a, 90). La verdad que se afirma en el juramento constituye

al sujeto y fundamenta el acto de habla eficaz.

Agamben (2010a) relaciona aquella reflexién en la que Wittgenstein habla del maravillarse
del mundo desde la simple meditacion de la existencia del lenguaje (que ya se ha referido como
una suerte de experimento de lenguaje) con la expresion performativa. En el mismo sentido de la
reflexion que sigue Agamben de Wittgenstein podemos decir que, la expresion performativa es la
expresion justa para la existencia del lenguaje, ya que posibilita, de manera fehaciente, la morada

habitual de la vida propiamente humana, es decir, un éthos eficaz.

Una vez mds, Agamben se refiere al hiato que hay entre la phoné y el logos en la infancia
del ser humano al momento de la antropogénesis y a la combinatoria de sonidos y formas que el
lenguaje tiene como posibilidades en la emergencia del logos. Siguiendo nuevamente las investi-
gaciones lingiiisticas de Emile Benveniste Agamben dice al respecto de la posibilidad primaria del
lenguaje: “permite una potencialidad comunicativa virtualmente infinita” (Agamben, 2010a, 106).
Vinculando ésta idea a los descubrimientos y a las interrogantes que el andlisis arqueolégico del
juramento ha arrojado, Agamben pone en cuestion que la peculiaridad del lenguaje humano se

encuentre meramente en caracteristicas instrumentales. Por ello hace notar, siguiendo la relacion
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autorreferencial de la enunciacién performativa, asi como la constitucién del sujeto hablante que

se relaciona con el criterio de la eficacia en la veracidad del juramento, que la particularidad del

lenguaje humano reside “en el hecho de que, Gnico entre los vivientes, el hombre no se ha limitado

a adquirir el lenguaje como una capacidad mds entre las otras que posee, sino que ha hecho de €l

su potencia especifica, es decir, en el lenguaje ha puesto en juego su propia naturaleza” (Agamben,

2010a, 106).

Lo singular del lenguaje humano estd en que es la facultad esencial y cooriginaria de la

naturaleza humana. El habla, como facultad y como acto fundacional de la antropogénesis, a dife-

rencia de cualquier otra actividad, ha dado el paso decisivo para que el ser humano se forme como

tal. Este primigenio acto de habla en la antropogénesis ha fundamentado la promesa en la que el

ser humano ha emprendido, por primera vez, el camino al logos, el camino al discurso significativo.

Dicha promesa necesariamente debe, a la vez, distinguir y articular los actos de las palabras. Sobre

ésta promesa decisiva del ser humano Agamben dice: “La primera promesa, la primera —por asi

decirlo, trascendental— sacractio se produce a través de esta escision, en la que el hombre, oponien-

do su lengua a sus acciones, puede ponerse en juego en ella, puede prometerse al logos” (Agamben,

2010a, 107). Siguiendo esta meditacion se puede decir que, la garantia originaria y trascendental

es la consagracion a la experiencia discursiva del viviente, que pone en funcionamiento el evento

fundador de la antropogénesis.
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En la decisién fiel por experimentar la palabra el viviente ha desarrollado la fuerza perfor-

mativa necesaria para afirmar su ser en el lenguaje. Es este pacto que compromete al viviente con

su palabra lo importante para una ética que surja de la antropogénesis. Lo trascendental para ésta

ética recae en que el sujeto hablante realice una experiencia significativa de su palabra, en que el

vinculo originario que une al viviente con su lenguaje sea efectivo. Al respecto Agamben (2010a,

107) apunta que “el juramento expresa la exigencia [...] de conectar las palabras, las cosas y las

acciones en un nexo ético”. Lo decisivo de dicho nexo ético reside en la constitucion de un sujeto

en el lenguaje. Sobre dicha formacién Agamben comenta:

El elemento decisivo que le otorga al lenguaje humano sus virtudes particulares [...] estd en
[...]]arelacidn ética que se establece entre el hablante y su lengua. El hombre es aquel viviente

que, para hablar, debe decir “yo’, o sea, debe ‘tomar la palabra”, asumirla y hacerla propia
(Agamben, 20104, 110).

En otras palabras, en la relacion que el agente lingtiistico estreche con su discurso y su habla,
en la apropiacion de su misma facultad lingiiistica para asumir la palabra con responsabilidad, reside
la ética en el lenguaje. Sobre este gesto performativo del lenguaje en el que el sujeto se hace de lo
que pronuncia Agamben apunta: “el éthos [...] se produce en este gesto [...] define la implicacién

especial del sujeto en su palabra. En esta relacion ética [ ... ] tiene lugar el “sacramento del lenguaje

(Agamben, 2010a, 110). El éthos se consagra, es decir, emerge, en el compromiso que el sujeto
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hablante hace con la veracidad de su logos, de su discurso significativo, y con la veracidad de sus

actos de habla.
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Potencia y ética

I. Potencia y manera

En La comunidad que viene (Agamben, 2006b), publicada originalmente en 1996, Agamben pro-
fundiza en el tema de la potencia. Preguntandose sobre la naturaleza de la potencia o posibilidad
como tal, el tema es desarrollado desde la teoria aristotélica del acto. Agamben relaciona la defini-
cion de posibilidad kantianall con las modalidades de potencia que define Aristételes. Por un lado
la potencia de ser, dynamis, se pone como meta la realizacién de cierto acto particular o actividad
determinada; por otro lado la potencia de no ser, adymia o impotencia, se dirige a la potencia mis-
ma. Sobre esta ultima Agamben nos dice que el ser humano es el Gnico ser con la capacidad de
dirigirse a ella; pero este tipo de potencia puede albergar un problema, de hecho puede albergar

el mal mismo si no se la trata adecuadamente, como cuando se tiene el acto reflejo de retroceder

!“Kant define el esquema de la posibilidad como «la determinacién de la representacién de una cosa en un tiempo
cualsea»” (Agamben, 2006b, 35).
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asustado frente a ella, poniendo a funcionar en dicho asombro una potencia de ser que lo tnico

que busca es el escape (Agamben, 2006b). Sobre esta reaccion de escapar frente a la impotencia

que general el mal, Agamben hace notar que “s6lo en este sentido secundario, la impotencia o la

potencia de no ser es la raiz del mal [...] Huyendo delante de nuestra misma impotencia [...] cons-

truimos el maligno poder con el que oprimimos aquello que aqui muestra su debilidad” (Agamben,

2006b, 33-34).

Podemos decir que, para evitar la forja del mal en si, el ser humano tiene que enfrentar

valientemente y tratar adecuadamente la potencia de no ser —o la impotencia que les es inherente

a su naturaleza— para con ello poder liberar, apoyar y superar ciertas debilidades con el fin de

ganar mds fortaleza en su ser. S6lo después de que se haya enfrentado, de que se haya tratado

adecuadamente y de que se ha liberado el poder maligno de la potencia de no ser o de la impotencia,

es que pueden advenir el bien y la potencia afirmativa. Este paso o transicion de la potencia de no

ser o impotencia, a la potencia de ser o potencia afirmativa, y en cierto sentido, del poder maligno

al poder benigno, es la génesis de la ética. Sobre este paso que genera la ética Agamben comenta:

“La ética comienza Gnicamente alli donde el bien se revela como no consistiendo en otra cosa que

en el asimiento del mal” (Agamben, 2006b, 17). Por ello es que el ser humano tiene que, de algin

modo, dar lugar a su impropiedad, exponer su falsedad para poder tomarla y apropidrsela, con la

finalidad de no llevarla més a término, de no realizarla mds, y posteriormente hacer que advenga lo
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verdadero y lo propio, es decir, la potencia afirmativa en su existencia. Al respecto de este paso o

de este cambio de potencias Agamben habla al reflexionar sobre el principio de razon suficiente de

Leibniz, en el que se afirma el ser sobre la nada por medio de la razén. En la sentencia del filésofo

barroco se expresa el término potius que remite al poder como potencia y que Agamben traduce

como «mds bien», y que es el tercer término que se sitda entre el ser y el no ser o la nada, y que

empodera al ser remitiéndolo a la razén (Agamben, 2006b).

Tomando en cuenta la critica al sujeto trascendental que Agamben formula desde el lengua-

je, asi como la respectiva desde la existencia, podemos comprender el sentido de la reformulacién

del principio en el que la razon es sustituida por el lenguaje y el ser por la existencia. Otorgandole

al lenguaje la primacia del poder en la apertura de la existencia, Agamben formula la transicién

extraordinaria de potencias que dan inicio a la ética desde el principio, diciendo: “Lo que este prin-

cipio dice propiamente es, sin embargo, que la existencia no es un dato inerte, sino que a ella le

es inherente un potius, una potencia [...] ésta [...] es un poder negar el no ser” (Agamben, 2006b,

89). Vivir la existencia como potencia es, antes que nada, negar la potencia negativa o impotencia

que le es inherente a ella en cuanto potencia, pero que a si mismo se le opone, para luego asumir

una potencia afirmativa que abra las posibilidades de actuacion en la existencia.
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Sobre este paso afirmativo al acto posterior a la impotencia Agamben dice, siguiendo a
Aristételes —en lo que nombra como potencia suprema— “Si toda potencia es tanto potencia de
ser como potencia de no ser, el pasaje al acto s6lo puede tener lugar transportando (Aristoteles
dice «salvando») en el acto la propia potencia de no ser” (Agamben, 2006b, 38). Esta potencia es
superior a la simple potencia positiva, en el sentido de que, tanto conserva la impotencia como opera
la potencia afirmativa en el acto, y mds claramente, lo que hay que conservar de la potencia negativa
es la potencia de pensar; en este sentido, la potencia de meditar en el acto de la existencia es la
mayor potencia posible. Es este punto en el que las dos potencias se unen en la existencia tiene lugar
la contingencia, pero también algo més. Agamben menciona al respecto que “la existencia [...] es
[...] una contingencia, pudiendo no no-ser” (Agamben, 2006b, 34). Aqui la idea de contingencia
se relaciona estrechamente con la de mundo, la contingencia que se entrecruza con la necesidad,
creando la dimension trascendental de la experiencia y de la existencia. Sobre esto Agamben apunta
que “El mundo es [...] necesariamente contingente o contingentemente necesario [ ...] en el mundo

finito despunta una contingencia elevada a la segunda potencia” (Agamben, 2006b, 40).

En La comunidad que viene Agamben (2006b) toca en varias ocasiones la idea de ética.
Especialmente en el punto que se titula precisamente Efica, podemos leer una de las ideas mdas
importantes sobre este tema dentro de la filosofia de Agamben. Hablando sobre la constitucion y

deber reflexivo del ser humano, Agamben (2006b, 41) dice que la efectividad de la ética consiste
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en “el simple hecho de la propia existencia como posibilidad y potencia”. Esta idea nos remite a la

analitica existencial del Dasein de Heidegger, que el mismo Agamben refiere en una advertencia

final como obra que comentan todos los puntos ahi presentados. Para comprender mejor lo aqui

dicho por Agamben leamos un fragmento de Ser y tiempo que evoca lo que el autor italiano mencio-

na como la efectividad de la ética. Heidegger dice al respecto del andlisis preparatorio del Dasein

que “el Dasein es cada vez esencialmente su posibilidad, este ente puede en su ser «escogerse»,

ganarse a si mismo” (Heidegger, 2009, 64). El ser humano tiene que ganarse a si mismo, haciendo

uso de la potencia y la posibilidad esencial que se encuentran en la misma estructura formal de

su existencia, siendo esta potencia lo mas propio de €l. Pero Agamben advierte los peligros que

acechan a esta disposicion afirmativa de la potencia para no caer presos por ellos. Tal es el caso de

la doctrina del pecado original que la moral pone a funcionar.

Refiriéndose al acto culpable de los primeros seres humanos, la moral —por medio del

aparato teol6gico— reprende la potencia fundamental de la existencia del ser humano y la manda

muy lejos hacia el pasado mas remoto, credndole un sentimiento de deuda consigo mismo, una

culpa y una privacion originarias, y una impotencia que le impide “ganarse” totalmente frente a

esta mala conciencia aprioristica. Retomando el discurso de la existencia Agamben no descarta la

posibilidad de la falta a si mismo como “constatacién del mal”. Por ello el ser humano, nos comenta

el autor, “debe apropiarse de esta carencia, debe existir como potencia” (Agamben, 2006b, 42). Es
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en esta afirmacion de la existencia en la que el ser humano tiene que encontrarse. Agamben continda

el discurso sobre la ética diciendo que “la Gnica experiencia ética [...] es ser la (propia) potencia,

existir la (propia) posibilidad; exponer [...] en todo acto la propia inactualidad” (Agamben, 2006b,

42). Por esto podemos decir que el ser humano experimenta la ética cada vez que se decide por

afirmar la potencia de su ser, cada vez que salda la deuda con su existencia, cada vez que libera

su potencial de culpas, para hacerlo funcionar en el presente, cada vez que posibilita una buena

conciencia discursiva.

El ser singular cualsea es siempre de este o aquel modo, se encuentra determinado por su

manera de ser, existe segin su modalidad, es su manera. La modalidad de ser es lo fundamental

para el descubrimiento de la singularidad cualsea. Asi lo expresa Agamben (Agamben, 2006b, 79):

“El ser, que es [...] sumodo de ser [...] es [...] una existencia [...] que [...] encuentra su esencia

[...]ensu[...] propia determinacién”. Con tal afirmacién se puede decir que la propia modalidad o

manera de existir da lo originario para la singularidad cualsea. Asi lo dice Agamben cuando expresa

que “Existir significa: cualificarse [...] tu origen [...] cada ser es y ha de ser su modo de ser, su

manera manantial” (Agamben, 2006b, 83).

Esta particular caracteristica de manar del ser singular lo diferencia de las cosas del mun-

do. Sobre esto Agamben dice que “ser el propio modo de ser [...] es [...] la evacuacioén de toda
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coseidad” (Agamben, 20061, 87). En otras palabras, la cualidad de brotar propia de la existencia

humana, abre de la singularidad a la espiritualidad, es decir, més alld de todos los entes. Es en

esta “modalidad surgente”, que relaciona la ontologia con la ética por la idea de la medianidad,

donde el ser singular encuentra su hdbito —es decir, su éthos— para descubrir de qué modo esta

siendo. Aqui se toca un punto clave de la ética de Agamben, desde la existencia, que se relaciona

directamente con la idea de la potencia del ser humano que se hace Dasein. Sobre la ética que se

encuentra en la idea de la manera manantial Agamben dice:

ser generado segun la propia manera de ser es, desde luego, la definicién misma del hébito (por
esto los griegos hablaban de una segunda naturaleza): ética es la manera que |...] nos genera.
Y este ser generado de la propia manera es la Unica felicidad verdaderamente posible para los
hombres (Agamben, 2006b, 30).

La felicidad depende solamente del hébito ético, es decir, del flujo de la manera propia. Este parti-

cular nacer o nacimiento desde la manera es el principio por el cual cada existencia se individualiza.

Sobre esto Agamben apunta que “una manera manantial es también el lugar de la singularidad cual-

sea, su principium individuationis” (Agamben, 2006b, 30); es decir que el rezumar de la existencia

es un constante paso a la esencia y viceversa.

Es la diferencia ontolégica lo que, valga la redundancia, diferencia el modo de ser, la que

individualiza la manera propia en que cada existencia se actualiza. Sobre este transito ontoldgico

que da el modo a la substancia individual Agamben comenta que
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el paso de la forma comin a la singularidad [...] es [...] una serie infinita de oscilaciones mo-
dales. El individualizarse de una existencia singular [...] es [...] una linea generationis subs-
tantiae que varia [...] seglin una graduacién continua [...] de apropiacién y de impropiedad
(Agamben, 2006b, 23).

En otras palabras, la escision de la diferencia ontoldgica es la linea sobre la que la substancia

existente actualiza, a cada momento, su individualidad. Sobre esta singularidad que apropia su

impropiedad para generar su manera Agamben (2006b, 23) dice: “El ser que se genera sobre esta

linea es el ser cualsea, y la manera en que pasa del comun al propio y de lo propio a lo comiin

se llama uso, o también éthos”. Al manar sobre esta linea, la singularidad cualsea usa libremente

de si misma, estd abierta a usar de si de la mejor manera, ya que “la manera que usamos aqui se

genera y es nuestra segunda y mas feliz naturaleza” (Agamben, 2006b, 31). En otras palabras, el

ser singular se vuelve ejemplo de si mismo y s6lo asi, s6lo de esta manera, alcanza autotrascenderse

en el ser, al mismo tiempo, comin. Por esto Agamben (2006b, 31) dice que “El ejemplo es sélo

el ser del que es ejemplo; pero este ser no le pertenece, es perfectamente comtin”. De este modo

la singularidad se transforma en una singularidad ejemplar, mas universal; una singularidad que se

apropia de su impropiedad, desde su existencia, que irremediablemente se expone a cada momento,

para afirmarla como propiedad, ya de modo esencialmente remediado.

La singularidad ejemplar se genera entre la linea divisoria de lo individual y lo universal. El

caracter ejemplar de la singularidad es lo que se define como una “propiedad comiin” —es decir,
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una pertenencia— que por haberse apropiado de la potencia misma, adquiere la segunda potencia
de la comunidad. Por esto Agamben (2006b, 15) dice, tomando el ser lingiiistico como ejemplo
de la ejemplaridad de la existencia singular, “el ser [...] es un conjunto [...] que al mismo tiempo
es una singularidad”. Para definir el cardcter ejemplar de la singularidad Agamben se remite a las
etimologias de la palabra ejemplo. Al respecto dice:

Ni particular ni universal, el ejemplo es un [...] singular que [...] se hace ver como tal, muestra
su singularidad. De ahi la pregnancia del término griego para ejemplo: para-digma, esto que
se muestre ahi al lado [...] el lugar propio del ejemplo es siempre al lado de si mismo, en el
espacio vacio (Agamben, 2006b, 16).

Aqui el espacio vacio no es otra cosa que la potencia ideal de cada existencia singular, que
se muestra a su lado como su ejemplar més propio. Agamben clarifica esta idea apuntando que esta
condicion ejemplar o paradigmaética de la existencia singularizada:

Es como si la forma, la cognoscibilidad, la figura de todo ente, se desprendiese del mismo
[...] como un intentio. El modo de ser de esta infentio no es una simple existencia ni una

trascendencia: es una para existencia o una paratrascendencia que mora al lado (Agamben,
2006b, 85).

La manera de conocer la forma de una existencia singular es por medio de lo que se muestra al lado
de ésta, como una intencién que la singularidad pone a su lado adyacente, como otra existencia,

para mostrar su manera mds propia o esencial.

Ese espacio vacio o potente que se encuentra al lado de la singularidad, pero que la define,

es una suerte de trascendencia inmanente a la existencia singular, o una trascendencia intramunda-
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na que hace referencia directa a la idea de la singularidad en cuestién. Sobre esto Agamben (2006b,

85) apunta que “La existencia de la idea es [...] paradigmatica: el mostrarse al lado de si misma

de cada cosa (paradigma) [...] este mostrarse al lado es [...] el indeterminarse de un limite: una

aureola”. Esta indeterminacion que circula la singularidad es como un afiadido inesencial que se

suma a la existencia, como un estremecimiento de la existencia que la hace que se muestre con ma-

yor claridad, por medio de algo aparentemente accidental, pero que bajo esta idea se muestra mas

esencial. Por esto Agamben (2006b, 83) menciona al respecto de la exterioridad pura de la exis-

tencia que “sélo en este sentido se puede decir que la esencia envuelve —involvit— la existencia”.

Esta envoltura, que es la aureola de la existencia, es parte del proceso de individuacién de la sin-

gularidad, la determinacién o la definicién de la existencia mediante la aparente indeterminacién

de ella por lo que la circunda.

Siguiendo lo dicho Agamben (2006b, 49) apunta que “la singularidad [...] es [...] un inde-

terminarse de sus limites: un paraddjico individuarse por indeterminacion”. La aureola o la gloria

que se suspende sobre la existencia individualizada, es el espacio vacio en el que se suplementan

las posibilidades de la singularidad. Sobre esto Agamben (2006b, 49) apunta que la aureola es “una

zona en la que posibilidad y realidad, potencia y acto llegan a ser indistinguibles”. De este modo,

la forma y la materia de la existencia indeterminan su bordes para autotrascenderse en el espacio

vacio donde se abren sus posibilidades. Al respecto Agamben (2006b, 49) apunta que “la forma
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[...] se disuelve [...] en un [...] temblor de lo finito, que indetermina sus limites [...] [la] materia

[...] ya no permanece bajo la forma sino que la circunda y la aureola”.

En este punto hay que recordar que dicha «disolucién» de la forma y de la materia de la

existencia y de sus limites es la intencion de ella misma, de la existencia que se muestra a su lado,

y que nos da la idea de la singularidad. Por esto Agamben (2006b, 57) dice que “la singularidad

cualsea es determinada a través de su relacion con una idea”. Es decir, la idea que la aureola de la

existencia, hace confinar a la singularidad con el espacio vacio de las posibilidades que la determi-

nan. Dicho espacio de posibilidades pone en cuestion a la singularidad cualsea, y entre estos dos

tiene lugar un umbral que funciona como la escision de la diferencia ontoldgica, y determina la

manera del ser singular cualsea. Sobre esto Agamben (2006b, 57) menciona que “en este confinar

se cuestiona [...] un umbral [...] un punto de contacto con un espacio externo”.

En este sentido es que Agamben(2006b, 57-58) define la singularidad cualsea como “una

singularidad finita y, sin embargo, indeterminable [...] el suceso de un afuera [...] la experien-

cia absolutamente no-césica de una pura exterioridad [...] su rostro, su eidos”. Por esto, cuando

Agamben define la propiedad de las modalidades del ser humano frente a las cosas, como una eva-

cuacion del encuentro y la entrega a ellas y como una apertura a lo no-césico, se esta refiriendo a

la experiencia del limite en un umbral. Tal experiencia es el acontecimiento espiritual que abre el
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mundo al ser humano més all4 de coseidad, para que pueda arribarse desde afuera a la exterioridad
y al tener lugar del mundo. Por ello Agamben (2006b, 18) dice que “No-coseidad (espiritualidad)
significa: perderse [...] en la experiencia de la irremediable coseidad del mundo, toparse con un

limite, tocarlo (Este es el sentido de la palabra: exposicién)”.

En este punto de inflexion de lo césico a lo espiritual tiene lugar la ética, y tiene lugar
precisamente como desocultamiento del mundo. Al respecto Agamben (2006b, 18) dice que “el
bien [...] es el tener lugar de los entes, su intima exterioridad [...] Que el mundo sea, que cualquier
cosa pueda aparecer y tener rostro, que existan la exterioridad, y el desocultamiento [...] esto es el

bien”.

Siguiendo lo anteriormente dicho podemos decir que: la ética llega a clarificarse mas cuan-
do este desocultamiento del mundo, cuando este tener lugar del rostro se comprende bajo la 6ptica
de la aureola, que la singularidad desprende como una intencién paradigmatica. Es por medio del
uso correcto de dicha intencién, como la singularidad llega a hacerse ejemplar en el libre espacio
comun dentro de la comunidad, llegando a establecer una relacion justa en la proximidad. Sobre es-
to Agamben (2006b, 26) dice que “el tener-lugar de todo ser singular es ya siempre comun, espacio
vacio ofrecido a la [...] hospitalidad”. De esta forma podemos decir que la ética es el desoculta-

miento, el tener lugar del rostro de las singularidades bajo el paradigma o la ejemplaridad que ellas
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muestran como la relacién justa de hospitalidad, en la proximidad con otras existencias dentro del

espacio comun, que por dicha relacion se hace libre. El ser humano, cada una de las existencias

singulares tendrian que buscar y encontrar que su manera de ser impropia se relacionara justa-

mente con el espacio comun, para transformarla en propia. De este modo es que lo excepcional

de cada existencia singular se transfigura en lo ejemplar de ellas, en lo paradigmatico que, mos-

trando su rostro, les da acceso a una comunicacion mas comun, asi como a una comunidad mas

comunicativa. Sobre esto Agamben (2006b, 55) comenta que “si los hombres pudiesen [...] ser

[...] su exterioridad singular y su rostro, entonces la humanidad accederia por primera vez a una

comunidad sin presupuestos [...] a una comunicacién que no conoceria mas lo incomunicable”.

Es esta comunicacion abierta a la exterioridad de los rostros, que se muestran en el espacio

comin, la potencia con la que la humanidad ejerce la practica social en el mundo real; es la esencia

del lenguaje del ser humano desde la que se fundamenta un conocimiento de lo comutn y una

comunidad como tal. Tal vez s6lo en este sentido pueda hablarse de un objetivo comun para la

humanidad. Tal objetivo seria que la comunicacién humana vivificara la costumbre por habitar

en su esencia comunicativa; la realizacion de dicho hébito es la ética posible para el ser humano,

s6lo por medio de las experiencias que experimenta en el lenguaje. Respecto a esto Agamben

(2006b, 68) dice que “aquellos que alcancen a cumplir ese experimento hasta el fondo, sin dejar
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que lo revelador permanezca velado [...] sino llevando el lenguaje al lenguaje mismo, serdn los [...]

ciudadanos de una comunidad sin presupuestos”.

Las existencias singulares, al apropiarse de su manera de ser en el lenguaje, logren reve-

larse —es decir, desocultarse a si mismas— como la posibilidad de identificarse e incluirse en

una comunidad abierta. Por esto Agamben (2006b, 71) dice “que las singularidades hagan comu-

nidad [...] que los hombres se co-pertenezcan [...] Alli donde estas singularidades manifiesten

pacificamente su ser comun”.

II. Manera manantial

Segun el andlisis arqueoldgico que desarrolla Agamben (2006b) sobre la 16gica medieval, el signi-

ficado del término manieres, atribuido a Roscelino, es atribuido a los géneros y a los universales.

El significado de manieres, nos sugiere Agamben (2006b, 29), siguiendo a Ugucion, es el de “ma-

nera”; ésta se encontraba entre el género y la especie, es “una singularidad ejemplar o un multiple

singular”. La manera se refiere a un ejemplar de una especie, siendo asi una singularidad cualsea; es

decir, un particular de un particular. Agamben encuentra su etimologia en la palabra latina manare

que hace referencia al “ser en surgimiento”. En este punto es licito preguntarse ;Por qué la manera

nos habla del ser surgente? Si seguimos la lectura nos damos cuenta que se debe a una particion
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fundamental de la ontologia que se encuentra entre lo escente y lo existente. El ser mana como un

manantial, brota desde su modalidad propia. Asi, aunque se mantiene en su singularidad y dife-

rencia —podriamos decir contingente— al retomar su modo mds propio pasa a ser precisamente

ejemplar de la especie a la que pertenece, vale por todas las singularidades de la especie, y por ello

también es muiltiple.

Nos recuerda Agamben (2006b, 30) que precisamente “la idea de esta modalidad surgente,

de esta manera original de ser, permite encontrar un pasaje comun entre la ontologia y la ética”.

Esto es asi pues el ser que emana desde su modo propio —es decir, desde su propia manera— es

aquel que se dinamiza sobre si, que muestra en su existencia las cualidades de su propia esencia,

que afirma su ser asi, su ser de tal modo. De este modo, un ser asi, sobre todo accidente y azar,

sobre todo destino o necesidad “es continuamente generado segin su propia manera” (Agamben,

2006b, 30); es decir, segtin su propio hdbito, segiin su propio haber, seglin su propio tener en el

sentido de su ser tal.

Un ser que surge de esta manera es por su modo propio, pone en uso la modalidad a la que

pertenece, y al hacer esto se dona lo mejor de si. Esta ejemplar manera de usarse por parte del ser

libera la voluntad en su haber, lo dispone a ser libre desde su hibito —es decir desde su éthos—

pues lo acostumbra a generarse desde su mds esencial propiedad. Esta feliz costumbre es la segunda
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naturaleza de la que hablaban los griegos: la ética, “la Gnica felicidad verdaderamente posible para

los hombres” (Agamben, 2006b, 30).

Al final de apartado, Agamben parece dar un giro a la definicién de la manera manantiall2,
sobre todo en lo que respecta a la polaridad propiedad/impropiedad. Hasta este punto la idea de
la manera manantial se habia entendido desde la propiedad. Es decir, desde el modo propio del
que brota el ser cualsea. Sin embargo, en el dltimo parrafo el filésofo italiano hace notar que la
manera manantial se puede entender mejor desde la idea de impropiedad. Precisamente lo que
hace ejemplar al ser emergente es que asume su singularidad cualsea, su impropiedad en cuestion.
Dicho habitar en la particularidad es el principium individuationis del ejemplar en cuestion. El ser
propio del ejemplar es el ser comiin a la especie, género o conjunto al que pertenece su impropiedad;
al ser expuesta, al mostrarse como su manera particular, la usa como su generador propio. Es su

naturaleza a la segunda potencia: en otras palabras, su felicidad3.,

2Hablando de la manera manantial o del principio de individuacién de la singularidad cualsea Agamben dice que
“Para el ser que es la propia manera, ésta no es, de hecho, una propiedad que lo determine e identifique como una
esencia, sino mas bien una impropiedad” (Agamben, 2006b, 30-31).

13Aqui la felicidad es entendida desde la idea de facticidad que desarrolla Martin Heidegger. En La pasién de
la facticidad. Heidegger y el amor Agamben apunta sobre la Urfaktizitiit estructural al Dasein que “el ser que ha
de ser sus maneras de ser existe facticamente [...] sus Weisen [...] pertenecen desde el principio a su existencia y
constituyen originariamente su éthos” (Agamber, 2008d, 320). El éthos es entendido aqui en el sentido en que Heidegger
se interroga “sobre la unidad ontolégica de existencia y facticidad, es decir, sobre la copertenencia esencial de ésta con
aquella” (Agamben, 2008d, 320). Por esto Agamben dice mas adelante, precisamente al respecto de la dialéctica de
eigentlich (propio o spontaneus) y uneigentlich (impropio o facticius), que “A través de su facticidad, la apertura del
Dasein estd signada por una impropiedad original [...] La existencia auténtica no tiene otro contenido que la existencia
inauténtica, lo propio no es otra cosa que una aprehensioén de lo impropio” (Agamben, 2008d, 321). En este sentido
es que Agamben responde la pregunta que plantea sobre la posibilidad de una ética heideggeriana fundamentada en
la Weise, sobre esta agrega: “Es como si el ser-tal de un ente [...] sus maneras, se separaran de €l en forma de [...]
autotrascendencia” (Agamber, 2008d, 319). Es dicha autotrascendencia lo que lleva a Agamben a decir que “la manera,
que usamos [ ...] es nuestra segunda y mds feliz naturaleza” (Agamben 2006:31).
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En el escrito que lleva por titulo Acerca de la imposibilidad de decir yo, publicado origi-

nalmente en 1999, Agamben (2008a) desarrolla la idea de la manera manantial desde el trabajo

mitoldgico de Karl Kerényi y Furio Jesi, asi como el trabajo poético de Rilke. En lo que respecta

a la mitologia, Jesi —basandose en una idea de Kerényi que hace referencia a Holderlin— con-

cibe una “autobiografia mitica” en la que los misterios propios de un individuo —que surgen de

las experiencias de su existencia— tienen su correlato y su cifra en las figuras arquetipicas de los

rituales de los pueblos arcaicos nacidos de los mitos. En esta dialéctica entre los contenidos del

andlisis mitolégico y la identidad del cientifico que los analiza donde surge la manera manantial:

“una figura-del-yo fluida, pléstica, cargada de vida” (Agamben, 2008a, 115) que el investigador

habita y que constituye su principio de individuacion.

Segun el discurso que desarrolla Agamben sobre el pensamiento de Jesi, la idea de manera

se relaciona estrechamente con la de composicion, en el sentido de que las dos se refieren a la

“técnica de la escritura de si” que se vale de diversas escisiones que tienen como fin la singularidad

cualsea, y que asimismo se vale de la distancia, que funge igual como particién entre las imagenes,

los personajes, la pluralidad mitica —es decir todo el bagaje antropoldgico arcaico propio del in-

vestigador— y el individuo que vive en sus experiencias existenciales particulares, impropias. Esta

particular técnica de escribirse, de reconocerse en la autoconstituciéon —es decir, en la hechura de

si— es la manera manantial del ser, es el habito y el érhos desde la mitologia.
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Siguiendo el andlisis de la obra de Jesi, Agamben 20084 define la manera propia del mitélo-

go de acuerdo con un verso de Rilke en el que la imagen del manantial esté referida a un individuo

en expansion que, dinamizandose, llega al conocimiento. Agamben enmarca la manera de Jesi al

tiempo, que desarrolla la idea de la manera manantial dentro de una teoria del sujeto de la que

—segtn el juicio del autor— deberia ser su cifra definitiva. En esta modalidad de la idea de la ma-

nera manantial que tiene como directriz principal el pensamiento poético y mitologico, Agamben

(2008a) encuentra en el pensamiento de Jesi la escision que divide el tiempo del ser humano en

histérico y mitico. Dicha divisién temporal se borra para unir los dos tiempos en el individuo que

deconstruye su yo, llegando asi a expandirse a modo de un manantial.

Segun la reflexion de Jesi sobre el “yo” que desarrolla en su obra Spartakos, Agamben

(2008a) caracteriza esta particular deconstruccion que nos habla de la manera manantial. En ella

Jesi nos dice que el yo al tiempo que permanece en si destruye su si mismo; al tiempo que vive su

tiempo historico, de algin modo influye en su vida el tiempo mitico, el tiempo muerto. El “yo” es

el lugar donde se unen tiempo de existencia y tiempo histérico (en el caso de esta pareja, tiempo

mitico). El yo padece esta interseccion temporal, y al hacerlo comienza a expandirse como ma-

nantial, en el sentido de su individuacidn, la dinamiza para deconstruir su existencia (Agamben,

2008a).
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II1. Inmanencia

En el ensayo que lleva por titulo La inmanencia absoluta, publicado originalmente en 1999, Agam-

ben (2008a), a proposito de la idea de vida en las dltimas reflexiones de Gilles Deleuze, retoma

la idea de inmanencia que éste pide prestada a Spinoza, autor central en el desarrollo de su pen-

samiento. /Agamben (2008a) bien nos hace notar como la idea de inmanencia, segtn el anélisis

deleuziano, tiene como causa la afirmacién de que el ser es univoco, de que en el plano ontoldgico

la univocidad es la inclusion del ser: es decir, la inmanencia. Con la idea de una causa inmanente,

el mismo agente es paciente; de este modo, el ser queda liberado de la inmovilidad. Es decir, el

mismo agenciamiento produce su padecimiento —y viceversa— de un si mismo estatico. De lo

que nos habla la causa inmanente es de una produccién de padecimientos en el ser que solo tienen

efectos sobre el ser que los produce.

Al explicar la idea de inmanencia Deleuze cambia la raiz etimoldgica que deriva de manera,

replanteando una manera dindmica y viva Agamben (2008c). Cambiando inteligentemente la raiz

etimoldgica de la inmanencia, derivada del término latino manere, Deleuze replantea el tema de la

manera o del modo en el ser. Al hablarnos de manare —es decir, brotar— en vez de simplemente

manere —es decir, manera— el fil6sofo le imprime movilidad y vida al ser. En una cita que retoma

Agamben (2008¢), Deleuze nos explica, como en la causa inmanente los efectos que esta produce
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permanecen dentro del plano de la misma causalidad. Asi, podemos decir que la inmanencia es un

flujo continuo entre causa y efecto; es decir, un flujo que rapidamente se vierte sobre si mismo.

Partiendo de los ultimos escritos de Gilles Deleuze y de Michel Foucault, Agamben diag-

nostica que el tema de la filosofia que viene es la vida, una vida que reubica al sujeto en su relaciéon

con la verdad, desde una experiencia nueva del plano de inmanencia. Dicha experimentacién nueva

de la vida linda con la ontologia y con la epistemologia (Agamben, 2008c).

La primera aproximacion a la nocion del plano de inmanencia que proporciona Agamben

la une precisamente con la vida, mas especificamente con la expresion “una vida” que se puede

leer en el titulo del texto testamentario deleuziano. Ya que es en la vida donde el plano de inma-

nencia introduce en la existencia un agenciamiento absoluto de las vivencias de la vida (singular)

en cuestion —es decir, una aparente apertura con un afuera— que sin embargo permanece den-

tro de las vivencias propias de la existencia. Por esto Agamben se refiere al plano de inmanencia

como “la dislocacién de la inmanencia en si misma, la apertura a un otro que permanece, en cam-

bio, absolutamente inmanente. Es decir, aquel movimiento que Deleuze [...] llama inmanacion”

(Agamben, 2008c, 393). La inmanacién define la singularidad propia de cada existente, el espacio

que circunda la vida del individuo y que Agamben nombra como “plano trascendental”, siguiendo

la nocién, decididamente paraddjica, de “empirismo trascendental” que Deleuze parece extraer
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de las ideas heideggerianas de Dasein (ser-ahi), in-der- Welt-sein (ser-en-el-Mundo) y de la idea de

alétheia (descubrimiento), asi como de la afirmacion de la univocidad del ser en Spinoza, en la que

el Ser se define por la sustancia en si misma, y, en el mismo sentido, por las distintas maneras en

que la sustancia es otra cosa. Aqui, la idea de causa inmanente funciona en y libera la univocidad

del ser de la neutralidad y de la indiferencia.

Sobre este principio inmanente Agamben agrega que “el agente es su propio paciente, el ser

se libera del riesgo de inercia y de inmovilidad” (Agamben, 2008d, 398), lo que lo hace producir

efectos que siguen estando dentro del agenciamiento. En este punto el principio de inmanencia

se cruza con la idea de la manera manantial, de la que Agamben saca la idea de uso y de éthos,

desde la diferencia ontoldgica. Sobre este cruce de ideas Agamben comenta un giro etimoldgico y

decisivo que Deleuze realiza respecto a la idea de inmanencia: “Con una aguda figura etimoldgica,

que desplaza el origen del término inmanencia de manere a manare (“brotar”), Deleuze restituye a

la inmanencia la movilidad y la vida” (Agamben, 2008c, 398). El plano de inmanencia, propio de la

singularidad que pone a funcionar su manera manantial, hace manar efectos que quedan restituidos

en el agenciamiento de la singularidad misma.

El plano de inmanencia funciona como aquel dispositivo de las fuentes que hace fluir con-

tinuamente el agua dentro del espacio de la fuente. De este modo, la idea de uso o la idea de éthos,
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o incluso la idea de manera manantial, los cuales se definen de acuerdo al paso entre lo univer-

sal y lo singlar, entre la potencia y el acto, o entre el Ser y sus modalidades, es preciso pensarla

de acuerdo con la idea del plano de inmanencia, es decir, de acuerdo con el flujo de inmanacién

que circula entre lo Universal y las singularidades en el mundo, modificdndolas reciprocamente, y

actualizando lo trascendente a cada momento. En este sentido es que Agamben piensa la trascen-

dencia, junto con Deleuze, ya no como una conciencia sintética propia de un sujeto trascendental,

sino como el mismo tener lugar de las singularidades en el mundo. Para la singularidad inmanente,

lo trascendental es la experiencia del desocultamiento del mundo en la misma apertura de su tener

lugar.

Es precisamente en el punto de inflexién de lo Universal a lo singular —en el umbral donde

la manera de ser, propia de la singularidad, accede a la apertura del afuera— donde Deleuze ve

una suerte de vida afectiva que modifica y constituye la existencia de modo afirmativo y plastico,

para que alcance su actualizacion, su forma presente (Agamben, 2008c). Este umbral afectivo que

modifica la vida singular es el uso de si que Agamben remite a Holderlin, es el éthos que sigue el

principio de individuacion, es el modo de ser propio de la analitica existencial, pero que bajo esta

perspectiva pone énfasis en el afecto.
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Agamben explica como en este umbral que abre el mundo del afuera, Deleuze piensa “la
vida como inmediatez absoluta” (Agamben, 2008c, 409) en la que la contemplacion o la potencia
pasan a formar parte de lo hébitos del viviente, llegando a constituir de este modo, una “inmanen-
cia absoluta” en la que la potencia se indiferencia del acto, y la meditacion se une con la accion.
Agamben explica como este movimiento inmanente del viviente llega a ser explicado por Spinoza
por medio del andlisis lingiiistico del ladino, su lengua materna. Spinoza explica la idea de causa
inmanente recurriendo al sentido del verbo reflexivo activo pasearse (pasear) en el que la accién
recae sobre el agente que la realizald. Si seguimos la idea de la manera manantial como éthos —es
decir, como habito que genera o que posibilita la felicidad— es comprensible que Agamben se
refiera al verbo ladino como “particularmente feliz”. Para el objeto que nos compete aqui —Ila
ética— tal vez seria mds conveniente pensar en otros verbos reflexivos activos mds afines, como
acostumbrarse o habituarse. ;A qué? Todavia alguien podria preguntar, a lo que se responderia,

principalmente a la manera de ser propia, al proceso de individuacion, a usar adecuadamente de

YYEn La inmanencia absoluta Agamben analiza el sentido verdaderamente ejemplar del verbo ladino pasearse, ahi
podemos leer que “En las obras de Spinoza que han sido conservadas, hay un solo pasaje en el que se sirve de la
lengua materna de los hebreos sefarditas, el ladino. Es un pasaje del Compendium grammatices linguae hebraeae |...]
en el que el fildsofo esta explicando el sentido del verbo reflexivo activo, como expresién de una causa inmanente.. .|
Pasear, en ladino (es decir, en el espafiol que los sefarditas hablaban en el momento de su expulsién de Espafia),
se dice pasearse[...] Como equivalente a una causa inmanente, es decir a una accién referida al agente mismo, el
término ladino es particularmente feliz [...] la causa inmanente pone en cuestién una constelacion semdntica que el
filésofo-gramatico trata de aferrar...cuya importancia para la comprension del problema de la inmanencia no debe ser
despreciada. El pasearse es una accién en la que no sélo es imposible distinguir el agente del paciente [...] y donde, por
tanto, las categorias gramaticales de voz activa y pasiva, sujeto y objeto, transitivo e intransitivo pierden su sentido, sino
también en la que medio y fin, potencia y acto, facultad y ejercicio entran en una zona de absoluta indeterminacién [...]
la inmanencia [...] describe el movimiento infinito de la autoconstitucién y la autopresentacion del ser: el ser como
pasearse” (Agamben, 2008¢, 410-412).
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si mismo. Sobre esto Agamben apunta que “la inmanencia [...] describe el movimiento infinito

de la autoconstitucion y la autopresentacion del ser” (Agamben, 2008c, 412) por medio del cual,

podriamos agregar, las singularidades descubren, modifican y actualizan su vida.

Esta vida que se modifica desde el umbral afectivo de su éthos, de su habito, activa sobre

si misma un plano de inmanencia del propio deseo. En otras palabras, la vida se define o queda

determinada por el deseo inmanente de conservar el propio ser, por parte de la singularidad. Lo

que Spinoza denomind el conatus —es decir, este esfuerzo que con impetu y decision persevera en

el ser mismo— estd intimamente relacionado con la idea de causa inmanente. Sobre esto Agamben

dice que

Todo ser no sélo persevera en su propio ser (Vvis inertiae), sino que desea perseverar en él (vis
immanentiae) [ ...] desear perseverar en el propio ser significa desear el propio deseo, consti-
tuirse como deseante. Es decir, en el conatus, desear y ser coinciden sin residuos (Agamben,
2008c, 213).

Aqui lo esencial se encuentra en el deseo, y en cémo éste funciona en relacién con la formacién

del ser, ya que —como bien menciona Deleuze en su definicion de vida— la variabilidad del deseo

determina o define la manera y los acontecimientos que modificaron las vivencias de las singu-

laridades. A pesar de que Deleuze rechaza la funcion nutritiva aristotélica como parte de la vida

inmanente, Agamben explica con claridad como estas dos estdn intimamente relacionadas, al pun-

to de coincidir. Aqui el deseo deleuziano coincide con la potencia Aristotélica, desde la cual el
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ser singular se nutre desde el alma. Sobre este punto Agamben cede la palabra a Aristételes: “La

trophé, escribe, «conserva la existencia» [...] Este principio del alma es una potencia capaz de

conservar tal como es aquel que la posee” (Aristételes en Agamben, 2008c, 414). En este sentido

podemos decir que la funcién mds esencial de la facultad nutritiva reside en autoconservar el ser,

en la perseverancia propia de la singularidad que se determina o se define gracias a la potencia

inmanente de la vida en cuestion.

Siguiendo una meditacion de Benveniste que intenta unificar los diversos sentidos del ver-

bo griego trephein (nutrir), Agamben determina que el sentido original de trepho (nutrirse) vendria

siendo algo como “Dejar que un ser alcance el estado al que tiende, dejarse ser” (Agamben, 2008d,

415). Es por esta tendencia natural de los seres por realizar o llevar a término todas su posibili-

dades inherentes, que Agamben no se sorprende que Deleuze pueda decir que una vida es pura

potencia o incluso beatitud, es decir, felicidad. Aqui se llega a comprender mejor la idea o lo que

piensa Agamben como ética, cuando dice que ésta reside en una existencia que es su potencia o

su posibilidad. Sélo realizando su potencial natural a la que tiende, la existencia puede alcanzar su

propio estado de plenitud, su beatitud o su felicidad verdadera. Sobre eso Agamben dice que “La

vida [...] es pura potencia que coincide spinozianamente con el ser, y la potencia... por cuanto es
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constituirse deseante del deseo, es inmediatamente beata [...] todo dejarse ser es beato, goza de

si”E(Agamben, 2008¢, 415).

El ser humano o el existente alcanza su felicidad cuando llega a formarse por la pura po-
tencia de su deseo, cuando, de esta manera, goza de si y deja que la potencia de su ser se realice
y se actualice convenientemente. Sobre esta beatitud en la formacién propia por medio del deseo
Agamben hace notar que para Spinoza “la idea de beatitud coincide con la experiencia de si como
causa inmanente, que llama acquiescentia in se ipso y define, precisamente, como «laetitia, con-
comitante idea sui tanquam causa»” (Agamben, 2008c, 413). Es decir, la felicidad se define por
cierto reposo del ser sobre si mismo, por cierta idea que el ser tiene de si mismo y pone como su
causa, y que estd acompafiada de alegria, gracia o belleza. La felicidad tiene como fundamento un

estado de &nimo o un deseo descansado, que realiza el movimiento absoluto de la inmanencia.

SEn su meditacién sobre la inmanencia en La inmanencia absoluta Agamben relaciona la idea de vida inmanente
de Deleuze con la del conatus de Spinoza, sobre ello apunta: “Por lo que sabemos de la inmanencia deleuziana [...]
el término vida designa [...] la inmanencia del deseo a si mismo [...] pero {cémo pensar un deseo que, como tal,
permanece inmanente a si mismo [...] como pensar la inmanencia absoluta en la forma del deseo [...] En términos del
Compendium spinoziano: ;como pensar un movimiento del deseo que no salga fuera de si, es decir, s6lo como causa
inmanente, como pasearse, como constituirse deseante del deseo? [...] La teoria spinoziana del conatus como deseo
de perseverar en el propio ser, sobre cuya importancia Deleuze insiste muchas veces, contiene una posible respuesta
a estas preguntas [...] Todo ser no s6lo persevera en su propio ser (vis inertiae), sino que desea perseverar en €l (vis
immanentiae). Es decir, el movimiento del conatus coincide con el de causa inmanente, cuyo agente y paciente se
indeterminan [...] desear perseverar en el propio ser significa desear el propio deseo, constituirse como deseante. Es
decir, en el conatus, deseo y ser coinciden sin residuos [ ...] En Spinoza, la idea de beatitud coincide con la experiencia de
si como causa inmanente, que llama acquiescentia in se ipso [ser-reposado en si mismo] y define, precisamente, como
«laetitia, concomitante idea sui tanquam causa» [gracia, acompafiada idea de si mismo como causa] [...] Wolfson ha
observado que en Spinoza el uso del término acquiescentia referido a mens o a animus puede reflejar el uso, en Uriel
Acosta, de alma y espirito acompaiiados con descansada [...] Precisamente en este sentido Deleuze usa el término
beatitud... beatitudo es el movimiento de la inmanencia absoluta” (Agamben, 2008c, 412-416).
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IV. Infancia

A propésito de la vida afectiva, casi impersonal, de la que habla Deleuze, este mismo la refiere a

través del caso ejemplar de la primera infancia o de la infancia temprana. En esta etapa los infantes

viven acontecimientos presubjetivos, “tienen singularidades [...] estdn atravesados por una vida

inmanente que es pura potencia e incluso beatitud” (Deleuze en /Agamben, 2008c, 404). La vida

afectiva con la que Deleuze describe la inmanencia de las vivencias infantiles, le sirve a Agamben

para emprender una filosofia de la infancia en la que las ideas de la existencia, como potencia, la

misma idea de inmanencia, la idea de subjetividad y la idea clave de forma-de-vida, entre otras,

llegaran a converger, en lo que parece uno de los puntos mas fuertes de la filosofia de Agamben.

Describiendo la condicion infantil, Agamben expone las claves de su filosofia. Hablando

sobre la condicion en la que viven los infantes Agamben describe esta vida afectiva, singular, pero

al mismo tiempo inmanente, como aquella vida en apariencia presubjetiva, en la tienen su origen la

subjetividad y la felicidad. El infante, al no ser capaz de proyectar algin destino especifico, carece

de la facultad de focalizacion y de determinacion propia, pero por esta misma falta de orientacion y

especificidad en su vida, €l posee de algiin modo una “totipotencia”; vive la totalidad de la potencia

de su vida, la indeterminacion de su individuacion abierta: por esta potencia abierta, el infante es

“capaz de prestar atencion a aquello que no estd escrito” (Agamben, 2012, 29). En otras palabras,
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el infante enfoca su atencién en lo que se le presenta, en lo que llega o aparece en su presencia. De

este modo su atencidn estaria enfocada en lo exosomatico. De igual modo el infante o la infancia

se encuentra a si misma en la epigénesis, que es definida por las potencialidades endosométicas

modificadas o acaecidas por las afecciones y los acontecimientos exosomaticos. Estas afecciones

y acontecimientos exosomaticos tienen lugar por la apertura a la totalidad de posibilidades que el

infante tiene. De esta manera, el infante

estaria arrojado fuera de si, [...] por primera vez, en un mundo [...] el infante estaria verdade-
ramente a la escucha del ser y de la posibilidad [...] con su voz libre [...] podria, nombrar las
cosas en su lenguaje y, de este modo, abrirse ante si mismo una infinidad de mundo posibles
(Agamben, 2012, 29).

Esta apertura exosomatica al mundo, esta escritura potente de la epigénesis que se mantiene

abierta a los acontecimientos y a las afecciones que el infante vive en el umbral, es lo que en otros

escritos Agamben refiere con el término griego alétheia (desocultamiento); es decir, la observacion

clara de la naturaleza o esencia del ente o ser que llega a la presencia. En una continuacion de esta

apertura al descubrimiento del mundo, de los entes y de los seres, el infante podria vivenciar el

acontecimiento de la antropogénesis en el lenguaje; en otras palabras, podria dar lugar al momento

inaugural del lenguaje, aventurando dar nombres a los entes, seres y al mundo, desde la claridad de

su observacion. Sobre esta potencial apertura al mundo que el infante vivencia (Agamben, 2012).

70



La inauguracion del acontecimiento lingiiistico —es decir, su infancia como el reiterado

intento de tomar el lenguaje— como su asimiento y su conservacion en cuanto tal, son las con-

diciones del acto nominativo y de la apertura de mundo potenciales desde las posibilidades que

abren los afectos y los acontecimientos, en las vivencias inmanentes y epigenéticas del infante. Por

esto Agamben hace notar que “la infancia es [...] la preeminente composicion de lo posible y de

lo potencial [...] lo que caracteriza al infante es que él es su propia potencia, él vive su propia po-

sibilidad” (Agamben, 2012, 29). Aqui Agamben pone el énfasis en la vida del infante en cuanto tal

como vida abierta a la potencia de las modificaciones epigenéticas en el proceso de individuacién

que comienza. Por eso Agamben comenta que este cardcter potencial de la vida del infante “es algo

parecido a un experimento [...] que vuelve a lo posible en la vida en si misma” (Agamben, 2012,

29-30).

Como el juego es algo propio de la infancia, en lo que se podria denominar experimentum

potentiae el infante juega poéticamente consigo mismo, y en dicha inmanencia poética de la vida

parece tener lugar una ética. Sobre este punto en el que el infante se aventura a su vida que comienza,

Agamben menciona que “los juegos son la autopista a la experiencia infantil [...] ellos triunfan

al lograr que el nifio adquiera ciertas costumbres y hébitos [...] jugando adquiere su forma de

vida” (Agamben, 2012, 30). Aqui es donde tiene lugar la teoria ética de Agamben, aquel éthos que

completa la idea primera de la ética como un existencia que es s6lo su potencia o su posibilidad;
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asi como también la idea de beatitud, es decir, felicidad como el conatus del ser. Estas dos ideas

estan intimamente ligadas a la idea que tiene Agamben de la analitica existencial, en la que el paso

o la transformacién del simple viviente en Dasein tiene como paradigma al infante que es como

la imagen de la antropogénesis y de la vida misma. Al respecto de este juego fisiobioldgico que

el infante realiza desde su inmanencia, para adquirir ciertos hébitos y constituir su forma-de-vida,

Agamben hace notar que en este sentido “el nifio es el paradigma de una vida que es absolutamente

inseparable de su propia forma, una absoluta forma-de-vida sin resto [...] nunca es posible de

aislar en un nifio algo, como una nuda vida o la vida bioldgica” (Agamben, 2012, 31). De esta

manera, el infante es el ejemplo a seguir de una vida que permanece adherida, o en intima cercania

con una poética de la vida: es en esta indiferenciacion del la vida propia donde el nifio realiza la

experimentacion de su potencia, asi como también el infante encuentra su trascendencia en el afuera

del mundo.

72



Historia y ética

I. El movimiento reflexivo y lo Absoluto

Asi como se abord¢ la ética en el segundo capitulo desde el concepto deleuziano de inmanencia y
mas especificamente desde los verbos reflexivos que dan la clave de la idea de beatitud, de manera
similar, este tercer capitulo comenzara reflexionando sobre la particula lingiiistica indoeuropea
*se, que indica, precisamente, el movimiento reflexivo en el lenguaje y que servird para describir
el movimiento del Absoluto y el lugar de la ética (Agamben, 2008g). Para el objetivo del presente
capitulo este andlisis serd el punto de conexion con la filosofia de la historia y con las ideas de ética
que Agamben extrae de ella, sobretodo en lo que respecta a las meditaciones histéricas de Walter

Benjamin.

Ya en las indicaciones que Agamben expone acerca del sufijo *se se puede encontrar la
acepcion griega éthos —es decir, habito, o morada habitual— la cual como ya se ha indicado con
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anterioridad es la raiz etimoldgica de ética. Es precisamente en esta etimologia del sufijo *se donde

hay ciertas acepciones que ayudan a comprender de mejor manera el éthos griego y la ética de

Agamben en un sentido general. En el despliegue de étimos destacan para nuestro propdsito el suus

latino que hace referencia a “lo que es propio [...] y existe de modo autébnomo [...] lo que esta

consigo, separado, aparte” (Agamben, 20082, 171). En este significado originario ya se prefigura

el Absoluto y instancia comun y universal. La palabra latina estd emparentada, a su vez, con la

particula reflexiva y griega he, que en la palabra griega heauton esta inserta como primera. Esta

palabra significa si mismo, que en aleman se dice selbst. Aqui se hace una referencia directa a la

instancia trascendental. Agamben hace notar que el heauton griego se encuentra contenido en la

expresion igualmente griega Kath heauto; esta expresion significa absolutamente. Es un adverbio que

Agamben refiere a una particular manera de meditacién o de pensamiento que tenian los fildsofos

griegos respecto a algo. Ellos pensaban la cosa en cuestion, podriamos decir, segtin su propiedad,

segun su si mismo; esto es, absolutamente.

Este recorrido por las etimologias lingiiisticas del sufijo reflexivo *se, en el ensayo de 1982

*Se. Lo Absoluto y el «Ereignis» ha abierto el camino para meditar sobre el pensamiento de lo

absoluto y sobre la relacion que este tiene con la ética. Serd bueno recordar al final del camino la

acepcion particular de éthos, aquella que se refiere a lo propio de un grupo, al si mismo de una

comunidad.
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Siguiendo la indagacidn sobre el sufijo *se, Agamben hace notar como la acepcion griega

que “indica una relacion consigo misma” (Agamben, 20082, 174), igualmente se refiere a un movi-

miento reflexivo por parte de un nombre. Dicho movimiento, dicha reflexién propia que efectda la

palabra, se puede describir como “un salir de si y un regresar a si” (Agamben, 2008¢g, 174), preci-

samente como el movimiento que efectda el Absoluto. Este singular movimiento de los nombres es

mads claro en la gramatica latina, donde las declinaciones de los sustantivos son la principal manera

como se construyen las oraciones: las declinaciones son los movimientos de escision que efectian

los nombres en la lengua latina, esa salida y regreso, de si a si mismo. Esta escision singular de los

sustantivos también es descrita por Agamben como “una «caida» [...] del nombre en las instancias

del discurso” (Agamben, 2008g, 175).

En este punto es importante apuntar que esta «caida» de los nombres latinos dentro del

discurso estd vinculada directamente con la idea del éthos, que resulta de la «caida» de la metafisica

en la ética, ya abordada en el primer capitulo. Las consecuencias de esta “caida” en este sentido son

claras. El Absoluto, para liberarse de la herencia de la tradicion metafisica a lo largo de la historia,

tiene que declinarse en el tiempo, tiene que “caer” en las figuras y en las épocas para que romper

los misterios de las tradiciones. De esta manera podra advenir, podrd tener lugar el lenguaje o la

Voz en una inmediatez re-presentada. Esta “caida” es la escision o el movimiento reflexivo que el

espiritu tiene que realizar para llegar a ser Absoluto;
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Agamben dirige el andlisis del sufijo *se a la categoria lingiiistica de los pronombres per-

sonales, los cuales s6lo adquieren sentido dentro de un discurso que profiere el agente lingiiistico.

De esta manera es que Agamben hace referencia al Yo, que sélo llega a constituirse cuando se pone

en acto un discurso, que, como ya se ha visto en el primer capitulo, es la instancia que hace emer-

ger lo trascendental. Sobre este punto Agamben comenta que el Yo “sélo es identificable a través

de su pura referencia a la instancia de discurso en acto. Yo tiene necesariamente una estructura

temporal [...] siempre trascendente [...] respecto de toda individuacion psicofisica” (Agamben,

2008g, 177). Es precisamente esta estructura trascendental del yo, nos recuerda Agamben, a lo

que se refiere Hegel cuando habla del Yo como una conciencia de si mismo que acompatia, para-

digméticamente, sus reflexiones y sus conceptos. Por esto, el pronombre personal yo, como agente

lingiiistico de un discurso, implica la reflexién sobre si mismo, es decir, implica el pensamiento

de lo propio. Como ya hemos dicho, Agamben se vale de las declinaciones para ejemplificar el

movimiento reflexivo o de escision propio de los nombres latinos, pero también para explicar el

movimiento de la conciencia del Yo o del Absoluto. Sobre esto Agamben apunta que “Lo propio

del pensamiento [...] es [...] el nombre que sale de si para proferirse y «declinarse» en proposicio-

nes y precisamente a través de este devenir-otro se vuelve igual a si; hace, finalmente retorno a si”

(Agamben, 2008g, 179). Esto es decir que, la consciencia del Yo o del Absoluto llega a fundamen-

tarse a si misma como tal, llega a su verdad, s6lo después de que se ha declinado en el movimiento
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de las diferidas modalidades de discurso, s6lo a la llegada final de su regreso del proceso dialéctico

que ha emprendido desde su particién originaria.

La reflexion sobre el sufijo *se o sobre el Yo es en parte la lectura que hace Agamben

(2008g) del proceso dialéctico y de lo Absoluto Hegeliano; en el sentido de que, en la idea de la

divisién originaria de los nombres en un tema primero que simplemente presupone una cosa, 0 un

sujeto gramatical, y las diversas maneras en las que este tema puede caer en la instancia discursiva,

se encuentra ejemplificado lo Absoluto. Este vendria a ser, como bellamente queda ejemplificado

en el texto agambeniano (2008g) , la completud del nombre, ya como concepto, en la unién del

tema esencial como centro con todas su modalidades de declinacion que lo rodean; tal como se

dibuja el ejemplo clasico del tema en la declinacion de la palabra rosa de la gramética latina, es

decir, como una circulo que poéticamente representa la declinacién completa.

En tal ejemplo de unién entera del sujeto gramatical, que tiene y al mismo tiempo estd mas

alla de sus declinaciones, es que Agamben explica lo Absoluto hegeliano. Por ello podemos leer

que: “En lo Absoluto Hegel [...]piensa esta escision como absoluta [...] piensa el ser igual a si en

el ser otro, la escision en su unidad como fenémeno [...] de lo Absoluto” (Agamben, 2008¢g, 179-

180). Lo Absoluto, como concepto y como resultado final del devenir histérico, llega a clarificarse

y a definirse como tal, llega a ser un saber efectivo de si mismo, sélo después de que ha efectuado
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sobre si el movimiento redondo de su retorno. En el inicio del proceso simplemente se presupone

el resultado final.

Como resultado final del proceso histdrico, lo Absoluto es en lo que ha devenido el yo o el

sujeto presupuesto en la instancia temporal que ha recorrido la historia universal. A la llegada del

cumplimiento histérico, el Absoluto, ya como Si mismo, toma completa conciencia de si, es decir,

toma el puro movimiento de su ser sin la caida en el tiempo. Tiene, por vez primera, el perdén o

la absolucion de su declinacién en el tiempo. La superacion de las formas histéricas es lo absoluto

trascendental que da paso al redescubrimiento de la inmediatez, donde se encuentra la morada

habitual o el érhos que reivindica al ser humano.

Como ya se ha dicho con anterioridad, el camino hacia lo Absoluto comienza con una

divisién negativa originaria, con una particion que da inicio al filosofar. Por esto Agamben apunta

que “lo propio, el *se, es para el hombre principio y lugar de una escision: éste es, segiin Hegel,

el punto de partida de la filosofia” (Agamben, 2008¢g, 178-179). En dicha particién, inherente

a la morada habitual del ser humano, entra en juego aquello que los filésofos de Grecia antigua

denominaban con el término daimon. Sobre esta divisién en el centro mismo del éthos Agamben

apunta que “el *se no es simple, sino que siempre implica ya la escisién [...] es [...] é]l mismo

el daimon” (Agamben, 2008g, 179). En su morada habitual, en el éthos, el ser humano alcanza a
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realizarse como espiritu Absoluto sélo absolviendo la division que produce el daimon. ;De dénde

viene esta idea? y ;Qué significa e implica esta palabra tan antigua para la ética?

I1. El daimon o el angel

Es en una renombrada frase de la tradicién filoséfica antigua donde Agamben percibe la dificul-
tad del andlisis del sufijo *se, asimismo como la dificultad para definir el éthos, sobre todo por su
relacion estrecha con el daimon. La frase es de Heraclito y dice «éthos anthropo daimon» en el
fragmento nimero 119, Estobeo, Ant. IV 40, 23, que se podria traducir como “la morada habitual
es lo que escinde al ser humano” (Her4clito en Agamben, 20082, 173). Como es de esperarse,
Agamben analiza la frase desde las etimologias. Al respecto de éthos nos recuerda que hace re-
ferencia precisamente a la morada habitual, al hdbito o la costumbre, mientras que para daimon
lo remite a la etimologia del verbo daiomai que significa dividir, quedando sustantivado como el
divisor o el partidor. Ya que daiomai significa también asignar, el daimon alcanzé la significacion
de “figura divina [...] que asigna un destino” (Agamben, 2008¢g, 173). Restituido lo aqui pensado
podemos decir que el éthos, la morada habitual propia del ser humano, esta dividida originaria-
mente y destinada por la figura divina del daimon. Sobre este primer acercamiento a la idea de

daimon sigamos reflexionando.

79



Sobre la raiz etimoldgica de daimon Agamben nos dice que es compartida con la palabra

démos, que significa «pueblo». Asi como en daimon estan presentes las acepciones originarias

referidas a «dividir y asignar», en demos estas acepciones tienen los sentidos de «divisién de un

territorio» y de «parte asignada». Tomando esto en cuenta podemos decir que, en la raiz etimoldgica

de démos y daimon se encuentra presente la idea de un lugar para la comunidad, lo que explicaria

por qué Hericlito en algin momento llegd a relacionar el daimon con el éthos. Agamben hace

notar, en la glosa posterior al punto donde retoma la renombrada frase de Heraclito, que un verso

de Holderlin pareceria repetir literalmente el pensamiento del filosofo griego. Las lineas del poeta

alemdn evocan el pensamiento de que La patria lacera el espiritu. Las correlaciones de cada idea son

claras: la patria vendria a ser la morada habitual o el éthos; el espiritu, el ser humano o el anthropos;

y la laceracion, el mismo daimon. En la misma glosa Agamben retoma la idea de “la morada de lo

absoluto en si mismo” Agamben (2008g) de Schelling, que el filésofo aleman compara con cierta

pureza de un ser humano incapaz de ser partido por cierta espada igualmente pura, pero terrible en

el caso de ser alcanzado por ella por impureza. Retomando las ideas con las que Agamben juega

en esta glosa podemos decir que, en el caso de Schelling, la morada de los absoluto en si mismo,

es decir, el éthos propio del espiritu Absoluto (o del ser humano, del anthropos), precisa de cierta

“pureza” para no ser partido, o para estar en paz, con la espada terrible, que en este caso representa

el daimon. Relacionando esto con el verso de Holderlin, y con la idea de un lugar para la comunidad
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implicita en la raiz etimoldgica de daimon, podemos decir que, para evitar ser lastimado, o para

estar en paz en el lugar comun, es necesario hacer una depuracion de las intenciones propias desde

el espiritu. Sobre todo si estas son intenciones por dividir, por lastimar o por asignar un destino a la

comunidad. En tal proceso depurativo de lo propio, en la comunidad, se encuentra la constitucion

de una ética profanatoria.

La idea de daimon es analizada ampliamente por Agamben en otro ensayo de 1982 (Agam-

ben, 2008h). Este texto versa sobre las ideas claves de felicidad y redencion en la filosofia de la

historia de filosofo critico Walter Benjamin. Alrededor de ellas se define, segtn el andlisis del fil6-

sofo italiano, una teoria ética, en el sentido clasico de «doctrina de la felicidad». El vinculo entre

el daimon y la felicidad sale a la luz, una vez mds, por las etimologias. Haciendo referencia de

coémo los fildsofos griegos antiguos nombraban la felicidad, Agamben apunta que “ellos designa-

ban la felicidad: eudaimonia” (Agamben, 2008h, 216). Si recordamos la acepcion etimoldgica de

daimon (aquella figura divina que asigna un destino) se hace comprensible que Benjamin retome

la figura angélica, en su novena tesis de la historia, para hablar de aquel gesto de asombro y cla-

ridad que voltea fijamente hacia el pasado. Precisamente como si a Benjamin se le revelara, en la

figura angélica, el destino histdrico por reconstruir el pasado, que se pierde con el fuerte viento del

progreso. Benjamin se hizo de la imagen de esta figura a lo largo de los afios. Ayudado en gran

medida por su entrafiable amigo Gershom Scholem y por una pintura de Paul Klee (que Benjamin

81



adquiri6 en su momento) titulada Angelus Novust. En una ya renombrada cita de Benjamin que
Agamben reproduce en su ensayo, las ideas de felicidad y redencion son puestas en relacion con la
figura del dngel. La cita dice: “El [el angel] quiere la felicidad [...] la tnica vez [...] lo nuevo [...]
lo todavia no experimentado, se une a la beatitud del todavia una vez mads, de la recuperacion, de
lo vivido” (Agamben, 2008h, 216). A pesar de que la idea de redencién no se menciona explici-
tamente, se encuentra implicita en el paso que va de la recuperacion de las experiencias vividas a
la beatitud de las vivencias todavia no experimentadas o nuevas. En ese gran paso se encuentra la

figura salvadora del dngel de la historia.

Siguiendo de cerca el estudio que Gershom Scholem hizo sobre la figura angélica de Benja-
min, Agamben presta atencion a la idea de “la imagen del dngel personal” (Agamben, 2008h, 226)
que Scholem menciona a propdsito de la pintura Angelus Novus de Paul Klee. En efecto, Benjamin
inspird, en un primer momento, la imagen de su dngel de la pintura que llegaba a fascinarlo. Tal
imagen era, apunta Scholem, “la imagen del propio dngel en cuanto realidad [...] de si mismo”
(Scholem en /Agamben, 2008h, 224). Al final de la vida de Benjamin, lo que en un principio fue

una simple figura ideal y personal se transfiguraria en el 4ngel de la historia de la novena tesis, es

161 a novena tesis sobre el concepto de historia comienza con un fragmento del poema de Gershom Scholem titulado
Saludo del Angelus como epigrafe, este dice: “Mi ala estd dispuesta a dar impulso, me volveria muy gustoso atrds”
(Scholem en Benjamin, 2012, 310). Luego Benjamin, en la misma tesis, hace la referencia al cuadro de Klee y desarrolla
la imagen del dngel de la historia. Ahi podemos leer: “Hay un cuadro de Paul Klee llamado Angelus Novus [...] En
ese cuadro se representa a un angel que parece a punto de alejarse de algo a lo que mira fijamente [...] este aspecto
deber4 tener el dngel de la historia. El ha vuelto el rostro hacia el pasado [...] Bien le gustaria detenerse [...] Pero [...]
una tempestad se enreda en sus alas. Esta tempestad lo empuja incontenible hacia el futuro, al cual vuelve la espalda”
Benjamin (2012, 310).
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decir, en una forma al mismo tiempo trascendental e inmanente, compleja y comtin, que buscaba
revolucionar el plano temporal hist6rico.d Con la intencién de esclarecer y dar un punto de infle-
xién a la interpretacion negativa que Scholem hace de la figura angélica de Benjamin, Agamben
desarrolla, a la vez, su propia teoria de la imagen del dngel con el fin de fundamentar una ética de
la felicidad, una eudaimonia, desde Benjamin. La imagen del 4ngel que Agamben va esbozando en
su andlisis define su dibujo por una potencia deconstructiva del pasado. Potencia que termina por
liberar al ser humano de sus ataduras histéricas, para redimirlo en un nuevo génesis, en un presente
eterno que es “la dimension propia de la felicidad” (Agamben, 2008h, 224). La transformacion de
la figura angélica al plano histérico trajo para Benjamin la necesidad de plantear cierto regreso
a un pasado originario, de proponer una suerte de recorrido inverso en la inmanencia histdrica,
con la finalidad de hacer emerger una nueva humanidad y la felicidad en el orden profano. Sobre
esto Agamben apunta que “el dngel [...] es [...] la figura [...] luminosa, en la cual, en la estrecha
solidaridad de felicidad y redencién histérica, se cumple aquella relacion del orden profano con el

mesidnico” (Agamben, 2008h, 226)

7Gershom Scholem apunta, para el final de su conferencia de 1972 Walter Benjamin y su dngel, su Gltima inter-
pretacioén de la imagen del angel: “La forma final que el dngel asumi6 para Benjamin surgié de una nueva conexién
[...] del boceto autobiogréfico de 1933. Entre febrero y marzo de 1940 [...] Benjamin escribi6 aquellas tesis «Sobre
el concepto de historia» [...] En la novena de estas tesis [...] aludiendo al citado verso de mi poema de 1921 [...] el
dngel personal de Benjamin, que permanece entre el pasado y el futuro [...] se ha convertido en el dngel de la historia,
en una nueva interpretacion del cuadro de Klee [...] aqui se halla el hombre como esencia general, como portador del
proceso histdrico [...] Benjamin estd pensando en el concepto cabalistico del fikkun, la restauracion y la reparacién
mesidnica, que enmienda y repone el ser original de las cosas, y también de la historia” (Scholem, 2004, 96, 98, 100).
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En diversas tradiciones misticas Agamben descubre los inicios del imaginario angélico. En

la antigiiedad se creia que los dngeles eran seres celestiales e invisibles que acompafiaban a las

personas durante toda su vida, encomendados para su guia y salvacion. En realidad eran represen-

taciones de cierta trascendencia humana. En este punto se muestra claramente la equivalencia entre

el dngel y el daimon. Precisamente sobre la equivalencia en estas representaciones universalmente

proyectadas en diversas culturas Agamben comenta: “como idios daimon [...] encontramos aqui

[...] la originaria forma angélica” (Agamben, 2008h, 226-227). Ya que esta figura universal hace

referencia al origen o a la creacién de cada ser humano es posible hablar, retomando en cierto

sentido la idea del primer capitulo, de una antropogénesis ideal. Aqui, la imagen originaria propia,

como alter-ego, genera o hace emerger la singularidad del existente. Siguiendo esta explicacion,

dicha imagen yaceria, por decirlo de cierta manera, al lado del existente, como otro yo; funcionaria

como una suerte de ejemplo a seguir para el existente. Sobre esto Agamben comenta: “asi sucede

[...] enla doctrina neoplaténica del idios daimon que, en palabras de Jamblico [...] existe como pa-

radigma” (Agamben, 2008h, 228). La imagen trascendental que constituye a cada existente es, en

realidad, su ejemplar o su ideal; “coincide [...] con el conocimiento supremo” (Agamben, 2008h,

228), es decir, con la potencia de lo que Aristételes denomind intelecto agente. Es la posibilidad

de comprension con la que el existente se orienta en el mundo.
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Se puede comprender ahora como es que el ideal histérico de Benjamin fue representa-

do por la vision del angel. Pareceria que esta, aparente epifania inducida por un delirio febril de

malaria, orienté todas las meditaciones historicas del filésofo. Aqui se entiende que, en el paso

que Benjamin hace desde la imagen de su dngel personal hasta la representacion del dngel de la

historia en la novena tesis, se efectda una profanacion de la figura angélica que la restituye al plano

mundano. La figura angélica, ahora en cuanto paradigma histérico, busca recorrer la historia uni-

versal para llevarla a su cumplimiento. Es precisamente dicho cumplimiento histérico, guiado por

la figura de este nuevo dngel, lo que abriria la posibilidad de otro humanismo. En la imagen de

la novena tesis de la historia este nuevo dngel voltea asombrado al pasado para reconstruirlo; lo

que busca el dngel de la historia con tal retorno es abrir la posibilidad a un presente y a un futuro

auténticos, es decir, ya sin la influencia y el peso del pasado. En el futuro que profetiza este nuevo

angel se abre un umbral que deja ver con claridad el uso de la historia, el éthos en la historia.

Agamben hace referencia a la representacion ideal del dngel Daéna irani como paradigma

de una “ética interior”. El ejemplo de este caso de dngel da claridad sobre la particularidad de

la emergencia que acontece en la relacion planteada entre la imagen ideal angélica y el existente

singular. Sobre esto el autor comenta que, para el existente el dngel “es su imagen arquetipica y,

al mismo tiempo, el resultado de las acciones que €l ha cometido [...] origen y redencioén [...] se

conjugan en la idea de un nuevo nacimiento [...] en el cual generador y generado se identifican
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y se producen reciprocamente” (Agamben, 2008h, 229). Con esto se comprende que, la imagen

arquetipica o ideal del angel no estd fija ni tampoco es inmutable, sino que va cambiando plas-

ticamente de forma, de acuerdo y en la justa medida en que los pensamientos, el lenguaje y los

actos del existente se van actualizando en su vida. El nuevo nacimiento sucede precisamente en la

innovadora comprension que el existente tiene de su simultanea generacion. Cierta antropogénesis

paradigmdtica o ejemplar acontece en tal doble emergencia. Entonces ocurre, en este manar hu-

mano, en esta infancia singular, un éthos. Aqui, Agamben recurre a los estudios de Henry Corbin

para explicar dicha morada habitual.

Corbin deja claro en qué consiste dicha €tica cuando, en los relatos iranies, se evoca el

misterio incontestable del origen del ser humano. Esta ética se encuentra en la reconstruccion del

vinculo con el dngel: “se propone [...] como norma de una ética interior [...] el encuentro y el

reconocimiento [...] del hombre y su dngel” (Corbin en Agamben, 2008h, 230). La ética interior

consiste en la regeneracion de una relaciéon amable con la forma arquetipica por parte del existen-

te. Tal regeneracion trae consigo la reconstitucion de la historia singular, en la que se conjugan

experiencia de futuro y experiencia de salvacidn, las cuales se constituyen en cada momento de la

historia de vida del existente.
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Es en el sentido del arquetipo trascendental aqui presentado que se tiene que comprender la

imagen angélica de la que se vali6 Benjamin para sus meditaciones. En el pensamiento de Benjamin

la epifania numénica del angel significa la clave a la que se “le confia la tarea histérica més ardua

y la més acabada experiencia de felicidad con que un hombre pueda medirse” (Agamben, 2008h,

230). Ya que el encuentro con el d4ngel se le presenta a Benjamin como la revelacion extraordinaria

y cumplida de la més profunda morada interior, es que hace valer la imagen angélica como guia

para la reconstruccion historica. Aqui se deja entrever la relacion de la figura angélica, como imagen

de la morada interior, con la idea de la inmanencia histérica implicita en el viraje que hace el angel

de la historia en la novena tesis. Es en la apertura a la inmanencia histérica, que muestra la mirada

del dngel, donde se encuentra la potencia de la historia y donde se puede efectuar un experimentum

historiae, un experimento de historia en el que emerja un sujeto trascendental.

Dentro del marco de las categorias histdricas de la filosofia de Benjamin se puede decir

que el dngel de la historia busca liberar a la humanidad del estadio primitivo, anterior a la historia

y a la ética, dominado por el instinto de sobrevivencia, las cosmovisiones miticas y la culpa. Quiere

redimir a la humanidad por medio del cumplimiento histérico y su consecuente eterno presente

en el tiempo mesidnico. Este nuevo angel piensa llegar a su meta usando la potencia del expe-

rimento historico, es decir, efectuando una deconstruccion historica de la tradicion escrita, con

la finalidad de actualizar un estado de transformacion en el ser humano. Sobre esta nueva figura
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redentora Agamben comenta: “El dngel nuevo [...] es [...] «el mensajero de un humanismo méas

real»” (Agamben, 2008h, 235).

El “encuentro salvifico” con el dngel propio, al que se refiere Corbin, lo retoma Agamben

en relacidn con las meditaciones heideggerianas sobre el movimiento de lo Absoluto en las que se

“distinguia en el saber absoluto un elemento absolvente [...] como [...] la esencia de lo Absoluto”

(Agamben, 2008¢g, 186). Lo que Corbin reflexiona aqui es precisamente la relacion del 4ngel —el

absolvens, o el absconditum— con lo absoluto —el absolutum—, donde el dngel se absuelve, en

un primer momento, de su ocultamiento, luego absuelve al absoluto de su potencia negativa; es

decir, finalmente, el absoluto queda absuelto de la misma escision del dngel. En palabras de Cor-

bin, “el absolutum [...] presupone un absolvens, que lo absuelve del no-ser y del escondimiento”

(Agamben, 2008g, 186). En otras palabras, el dngel se descubre como lo propio negativo, como

la potencia que orientaba a la singularidad a cumplir el saber y el espiritu absoluto, a convertirse

en conciencia absoluta. Lo absuelto, a final de cuentas, es la misma figura del dngel. En sentido

hegeliano, Agamben reconoce que para que lo Absoluto tenga lugar es necesaria una absolucién

de las figuras histéricas de la caida temporal. Al respecto apunta que “La absolucién consiste en

«poner la escision en el absoluto como su apariencia» [...] en reconocer el fendmeno de lo Ab-

soluto” (Agamben, 2008g, 186). Es decir, la tltima escisién del proceso dialéctico de la historia

ocurre justo antes de que el absoluto aparezca, lo que absuelve es el reconocimiento del fendmeno
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Absoluto. La resolucion es completa cuando la escision angélica es absolutamente restituida a lo

propio, en cierta unidad Absoluta que realiza el cumplimiento de la historia. En este momento,

finalizar la tarea que, segin la visién de Benjamin, ha encomendado al dngel de la historia. Asi,

el cumplimento de la historia, es decir, lo Absoluto absuelve del proceso dialéctico: se desata y se

libera de las figuras histdricas cuando, retornando a ellas, las actualiza y les da término.

Para que pueda comprenderse mejor el movimiento de lo Absoluto es preciso ponerlo en

relacién con el tiempo. Este, en un sentido general, asi como el dibujo que representa la completa

declinacidn latina, es esencialmente recursivo, sobre si mismo. En el procedimiento dialéctico de

devenir y advenir sobre las figuras historicas se da un movimiento de continuo regreso, que solo a

la llegada del tiempo presente cesa. Sobre esta idea Agamben apunta que

lo Absoluto implica siempre un proceso y un devenir, una alienacién y un hacer retorno [...]
es necesariamente temporal e histérico [...] Adn asi, en cuanto resultado, no puede identifi-
carse [...] con el decurso temporal infinito, sino que debe necesariamente cumplir el tiempo,
finalizarlo (Agamben, 2008g, 181).
De esta forma, lo Absoluto, para llegar a ser tal, ha tenido que presuponerse en su salida
de si, es decir, en el decurso histdrico, que, como escisién temporal, se ha dado en la apariencia
previa a su realizaciéon como tal. Asi, mientras el tiempo transcurre en el movimiento dialéctico de

la historia, el espiritu va surgiendo en sus figuraciones hasta que se alcanza en el presente, y regresa

finalmente a si mismo como conciencia de lo propio. En este movimiento de retorno a la historia,
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con la finalidad de llevarla a su cumplimento, tiene lugar una potencia de éthos, una dindmica ética.

Al respecto del movimiento del espiritu al ocaso del movimiento dialéctico Agamben apunta que

“El espiritu puede asir-se como absoluto sélo al final del tiempo” (Agamben, 2008g, 182).

En la escala de la historia universal el espiritu llega a ser tal s6lo como conciencia del

mundo. Por ello, haciendo referencia a la exposicion de la obra figurativa del pasado histérico, que

el espiritu llega a contemplar como musedgrafo, Agamben dice que “Cumplido sélo es el pasado,

y aquello que el espiritu humano debe reconocer como propio, en el punto en el cual extingue

el tiempo, es su haber sido, su historia, que ahora le estd de fuente reunida como en un espacio”

(Agamben, 2008¢, 183). Es precisamente dicho reconocimiento de lo propio por parte del espiritu,

dicha entrada del ser humano a su morada habitual, lo que lo reivindica y libera en su existencia

absoluta. A proposito de este fin de la temporalidad Agamben dice que “la eternidad [...] es [...]

esencialmente, tiempo cumplido [...] el momento del fin de la historia [...] piensa la condicién de

la humanidad que ha salido del «Reino de la necesidad» para entrar en su propio lugar, es decir,

en el «Reino de la libertad»” (Agamben, 20082, 182-184). En ese momento que finaliza el tiempo

historico, en el espiritu absoluto, llega a darse un “nuevo nacimiento” en el ser humano. Tal parece

que dicha novedad en la humanidad es lo que presiente o presupone Benjamin cuando el dngel de

la historia lo orienta a regresar a la historia para redimirla.
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II1. Tiempo e historia

En este punto es necesario clarificar la concepcion del tiempo y de la historia que tiene Agamben,
y que lugar tienen dentro de ellas las concepciones propias de Benjamin al respecto. Dicha tarea
puede precisarse revisando el apartado de Infancia e historia (2007) que lleva por titulo Tiempo
e historia, Critica del instante y del continuo. Ahi Agamben se propone cambiar la representacion
vulgar del tiempo por una experiencia temporal adecuada a las Tesis sobre la filosofia de la historia

de Walter Benjamin.

Agamben (2007) analiza minuciosamente las distintas concepciones del tiempo y de la his-
toria en las épocas antigua, medieval y moderna, hasta llegar a la época contempordnea, donde se
detiene a estudiar las concepciones de diferentes fildsofos y a incluir dentro de su investigacion el
estudio de algunas concepciones antiguas del tiempo, con la finalidad de alcanzar la experiencia
temporal que se alcanza a entrever en la filosofia de Benjamin. La primera concepcién contempo-
rdnea del tiempo y de la historia que Agamben expone es la del filésofo romantico Georg Wilhelm

Friedrich Hegel.

Segin la exposicion de Agamben (2007) Hegel sintetiza las diversas concepciones del tiem-
po de las épocas anteriores. De la concepcion aristotélica toma el instante puntual que lo hace

corresponder con el “ahora”, de la concepcion cristiana retoma la mesura del tiempo como intui-

91



cion interior del espiritu humano (que posibilité en principio la experiencia de la historia), y de

la concepcion moderna sustrae la estructura continua del proceso del mundo. En dicha sintesis,

el tiempo hegeliano se apropia de los instantes puntuales del proceso del mundo por medio de la

intuicién interior del espiritu. La intuicion es el devenir dialéctico que oscila entre el ser y la nada

y como tal, anula la experiencia del tiempo en tanto que lo hace formalmente inasible. Para Hegel

la evolucion historica se produce cuando el espiritu humano no realizado cae necesariamente en el

tiempo. De esta forma, la historia se presenta como el tiempo por el cual el espiritu humano avanza

de manera dialéctica por el proceso del mundo, con la finalidad de alcanzar el espiritu absoluto co-

mo verdad, en la conservacion-superacion (Aufhebung) de la historia universal (Agamben, 2007).

La unidad histérica es posible s6lo gracias a la recoleccién y a la apropiacién de las intuiciones

que el espiritu va teniendo en los instantes fugaces del tiempo. En sentido estricto, la historia sélo

se capta como tal al finalizar el devenir dialéctico del proceso temporal del mundo. El alma del

mundo se encarna en la obscura figura de la individualidad histérica, pero ésta permanece ajena

a la felicidad que la singularidad busca en la experiencia de su existencia. Sobre esto Agamben

apunta, siguiendo la misma meditacion hegeliana, que “Los “grandes hombres” no son mas que un

instrumento en la marcha progresiva del Espiritu universal. Como individuos en si mismos, “no

son lo que cominmente se dice felices™ (Agamben, 2007, 144).
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A diferencia de Hegel, para el filésofo materialista Karl Marx la historia no es una dimensién

en la que el ser humano cae para producirse como una generalidad abstracta; antes bien, ésta reside

en la capacidad primaria que el ser humano tiene consigo mismo para producirse como género

(Gattungswesen), es decir, en su naturaleza (Agamben, 2007). S6lo por que la historia radica en la

naturaleza misma del ser humano es que éste puede temporizarse. De esta forma, la historia y el

tiempo comienzan a partir de la actividad concreta del ser humano como género, es decir, a partir

de su praxis primaria que tendrd que recobrar al arrebato que le ha hecho la alienacién mercantil.

Por esto, para Marx la historia se realiza cuando el ser humano cumple a su verdad, entendida ésta

como la apropiacion concreta de su practica originaria.

El filésofo critico Walter Benjamin piensa el tiempo y la historia desde el materialismo histérico y

la mistica judia. Partiendo de ésta ultima Benjamin esboz6 una concepcién del tiempo que estuvo

guiada por la intuicién mesidnica. Dicha intuicién concibe y experimenta todo momento como el

potencial instante de la llegada del mesias; ésta intuicion se convirtié en el modelo de la concepcién

historica de Benjamin (Agamben, 2007). Asi, Benjamin retomo la “imagen paraddjica” del “estado

de la historia” del escritor judio Franz Kafka, en la cual la meta histérica fundamental queda

definida por la aparicion repentina de un acontecimiento que se capta en el umbral inmévil del

tiempo presente. Bajo esta perspectiva histérica Benjamin acufio el concepto de “tiempo-ahora”

(Jetzt-Zeit), que debe comprenderse como una “detencion mesidnica del acaecer” en la que toda
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la historia estd comprimida en una ménada. En el “tiempo-ahora” como “tiempo pleno” se capta

el momento adecuado para la decision historica auténtica, que se corresponde con la constatacion

del “estado de emergencia” como regla del acontecimiento que interrumpe el continuo temporal

(Agamben, 2007).

Agamben (2007) sigue de cerca la concepcion temporal e historica de Benjamin. Aclara

que busca cambiar la experiencia vulgar del tiempo continuo e inasible por aquella experiencia

temporal implicita en la concepcion histérica del materialismo. Agamben busca acceder a la “his-

toria auténtica” desde la elaboracion de un tiempo originario, ya que en la experiencia de la época

contempordnea se encuentra irresuelta una contradiccion fundamental: la escision entre la expe-

riencia del tiempo fugaz e inasible, tiempo ideoldgico y de sometimiento de la realidad diacrénica

y la dimension estructural sincrénica de la historia como capacidad de apropiacion concreta de

la praxis. Para Agamben es preciso resolver dicha contradiccion por medio de la interseccion de

estos dos planos originarios. Agamben (2007) encuentra los elementos que definen una concepcién

y una experiencia del tiempo originario en la antigua religién de la Gnosis, en la antigua escuela

filosdfica de la Stoa, en las filosofias contempordneas de Martin Heidegger y Walter Benjamin y

en la idea de placer de Aristételes.
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De la experiencia gnostica toma el momento que bruscamente interrumpe el continuo tem-

poral, momento que transforma la experiencia y la naturaleza del tiempo y que es cuando se constata

la verdad del tiempo como discontinuo. De la experiencia estoica retoma la decision y la accién que

cumple y libera la vida, cuando en ésta tltima se presenta una repentina y favorable coincidencia

(cairds) en la que se concentra toda la temporalidad (Agamben, 2007). Tal experiencia, delimita,

hace emerger y actualiza el tiempo en cada ocasidn oportuna que tiene lugar en la existencia. En

estas dos experiencias Agamben (2007) cifra la historia auténtica: aquella que detiene y quiebra

el tiempo cronoldgico y continuo para vivir la experiencia de un acontecimiento que prometa dar

cumplimiento y liberar la vida del ser humano.

De la analitica existencial de Heidegger toma la experiencia temporal que repite-destruye,

es decir, deconstruye la metafisica; la decisién auténtica que el Dasein toma para experimentar

su propia finitud temporal, el cuidado por el que el Dasein anticipa su caida en el tiempo para

experimentar libremente su temporalidad originaria como destino histérico y el acontecimiento

(Ereignis) como nueva dimension de la historicidad que funda originariamente el espacio-tiempo

(Agamben, 2007). De la filosofia critica de Walter Benjamin se vale del concepto de tiempo-ahora

que detiene el acaecer y que abrevia la historia, de la intuicién mesidnica del judaismo para experi-

mentar el tiempo como la dimensién potencial en la que se capta la meta histérica fundamental en

un fendmeno originario (Urphandmen) (que remite, metddica y necesariamente, a la discontinui-
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dad histérica del archivo historiografico, como bien sefiala el antropdlogo Claude Lévi-Strauss) y
de la imagen del dngel de la historia que busca reconstruir las ruinas del pasado (Agamben, 2007).
De la Etica Nicomagquea de Aristételes saca la forma (eidos) de la experiencia placentera, en cuanto
entera y perfecta en todo momento. Por ello, en vista a asir el tiempo, Agamben menciona que “el
lugar propio del placer, como dimension original del hombre [...] es [...] la historia. Contraria-
mente a lo que afirmaba Hegel, s6lo como lugar original de la felicidad puede la historia tener un

sentido para el hombre” (Agamben, 2007, 154).

IV. Redencion historica, fenomeno originario y felicidad

La figura angélica que acompaii6 las meditaciones de Benjamin fue igualmente reflexionada por
su amigo Scholem, quien contribuy6 a la significacion y a la transformacion final de esta; como
lo sefiala Agamben en una cita que reproduce de él. Al respecto Scholem apuntd, a propdsito
de un debate sobre la imagen angélica que concibié Benjamin: “el d4ngel personal de Benjamin,
que esta entre el pasado y el futuro y lo induce a volver “al lugar de donde ha venido” [...] ha
devenido el dngel de la historia” (Scholem en /Agamben, 2008h, 224). Es precisamente en la figura
del 4dngel de la historia donde el pasado y el futuro se encuentran en una regresion temporal que

aparentemente rechaza el futuro. Agamben explicita esta temporalidad singular cuando habla del
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método arqueoldgico en la filosofia. Recuerda la imagen del dngel que Benjamin esboza en su

novena tesis de la historia: “el dngel de la historia, cuyas alas se han enredado en la tempestad del

progreso, avanza hacia el futuro d reculons [...] teniendo la mirada fija en el pasado” (Agamben,

2010b, 133-134). El angel de la historia de Benjamin solamente aparenta revirar la meta temporal

que normalmente se proyecta hacia el futuro; en realidad busca reconstruir el temporal que ha

pasado y que lo hace volcar, para comprender el presente, y hacer posible sélo asi el futuro. Aqui,

la meta en el proceso temporal es el acceso a las fuentes del pasado, el reconocimiento de lo que ha

sucedido originalmente. Por esto Benjamin hizo suya aquella frase de Kraus que dictaba “el origen

es la meta” (Agamben, 2008h, 230).

En este movimiento historico se abre la temporalidad para posibilitar la emergencia del

sujeto del conocimiento en el momento presente, gracias a cierto experimentum historiae, a cierto

experimento historico o de historia que busca dar cumplimiento al llamado del 4ngel de la historia

sobre la reconstruccién del pasado. Sobre dicho movimiento temporal Agamben apunta que “la

emergencia, la arché [...] es lo que advendra, lo que llegara a ser accesible y presente, s6lo cuando

la indagacion [...] haya cumplido su operacion” (Agamben, 2010b, 142-143). Sobre esta misma

meditacién temporal Agamben habla del recuerdo a prop6sito de una reflexion de Benjamin sobre

este mismo tema, donde la experiencia del recuerdo “modifica [...] el pasado, transformando lo

incumplido en cumplido [...] el recuerdo es, en este sentido, la fuerza que restituye la posibilidad
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a lo que ha sido” (Agamben, 2010b, 143). La fuerza que, igualmente, en dicha restitucién de la

potencia del pasado, lo actualiza para cumplirlo. Dicho recuerdo inmemorial que le adviene en

la figura dngel a Benjamin, dicho origen olvidado que se le presenta como destino, pronostica la

redencion y la emergencia del sujeto del conocimiento en una temporalidad plenamente presente.

Sobre dicha apertura de la temporalidad que hace posible una nueva vida y una nueva forma de

pensar, Agamben apunta: “no hay otra cosa que la imprevista y luminosa apertura de la emergencia,

el revelarse del presente como lo que no hemos podido vivir ni pensar” (Agamben, 2010b, 134-

135).

En tal desocultamiento de lo no vivido ni pensado, en tal apertura temporal al presente

pleno, se encuentra latente la imagen del 4ngel de la historia de Benjamin, sobre la cual se forjo

la idea de que el momento de redencion histdrica deberia coincidir con la felicidad. Es por esta

doble referencia a los ordenes de conocimiento en Benjamin, por esta final caida o reintegracion

del orden mesidnico en el profano, que Agamben comenta acerca de la doble figura del dngel de

Benjamin: “es [...] la figura [...] luminosa, en la cual, en la estrecha solidaridad de felicidad y

redencién histérica, se cumple aquella relacién del orden profano con el mesidnico” (Agamben,

2008h, 226). El primer orden, representado por la historia, potencializa la llegada del segundo y,

junto con este, la felicidad completa. Por esto Agamben recuerda una meditacion de Scholem, a

propésito de Benjamin, en la que las dos dimensiones parecen moverse sincronicamente en favor de
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la felicidad. Scholem menciona que “A la restitutio in integrum [ ...] espiritual [...] corresponde una

restitucion mundana que conduce a la felicidad” (Scholem en Agamben, 2008h, 225-226). En estas

meditaciones sobre el pensamiento de Benjamin se nota la viva intencion de éste por dinamizar sus

reflexiones en el juego de estos dos estratos de su pensamiento. Sobre la singular manera en que

Benjamin expresamente filosofaba Agamben recuerda que: “s6lo donde [...] lo mistico y lo profano,

las categorias teoldgicas y las categorias materialistas se identifican sin residuos, el conocimiento

estd verdaderamente a la altura de sus tareas” (Agamben, 2008h, 231).

Una vez mas, dentro del marco metodoldgico de la arqueologia filosdfica se clarifica el

movimiento temporal e historico en el que tiene lugar este potencial destructor del origen. En este

punto Agamben recurre al concepto de “historia critica” de Nietzsche, “aquella historia que critica

y destruye el pasado, para hacer posible la vida” (Agamben, 2010b, 131). Esta historia se encarga

de poner en cuestion las modalidades o maneras en que el pasado ha sido fijado en la tradicién

y ha encubierto las fuentes originales, en las que se hallan los significados histéricos auténticos.

Aqui Agamben recurre a las meditaciones de Heidegger. Al respecto dice que “la «destruccién

de la tradicion» debe enfrentarse precisamente con este endurecimiento de la tradicion para hacer

posible ese «regreso al pasado» [...] que coincide con el nuevo acceso a las fuentes” (Agamben,

2010b, 119).
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Dicho endurecimiento de la tradicién, que oculta las fuentes e imposibilita su redescubri-

miento, Agamben lo llega a explicar también por la via del psicoandlisis freudiano. Explica como

la aplicacién del andlisis del mecanismo de represion funciona igualmente para la vida psiquica

de un pueblo, en la cual, la tradicién opera como el recuerdo inconsciente e inmemorial, es decir,

olvidado, de un trauma del pasado. Sobre este trauma pasado que toma forma como tradicioén de

un pueblo Agamben apunta: “la tradicion funciona [...] como un periodo de latencia, en el cual el

evento traumatico es conservado y, a la vez [...] reprimido” (Agamben, 2010b, 136). En la busque-

da de las fuentes, en ese retorno al pasado, la tradicién opera como un acontecimiento traumatico

que ha padecido un pueblo; dicho evento insoportable se ha reprimido por su caricter y por ello ha

quedado en el olvido; pero sigue presente, al mismo tiempo que latente, como una experiencia que

en su repeticion o recurrencia sujeta la apertura de la temporalidad y de la vida de la comunidad.

Es dicha repeticion traumética que oculta las fuentes lo que precisa ser deconstruido. Es por esta

falta de experiencia de vida que Agamben comenta:

todo presente contiene en este sentido, una parte de no-vivido; estoes [...] lo que resta [...] en
toda vida; aquello que, por su cardcter trauméatico o por su excesiva proximidad, permanece no
experimentado en toda experiencia [...] quien no ha vivido algo [...] hace siempre la misma
experiencia (Agamben, 2010b, 137).

Esto es lo que caracteriza a la tradicion, la latencia o el ocultamiento que coexiste o que

se instala con el tiempo presente como paradigma patologico en la historia de una cultura. Como
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bien apunta Agamben, es aquello que resta en la vida, aquello que sobra, aquello que disminuye

o hace menos la vida, pero también por ello mismo, en un sentido afirmativo, aquello que abre la

posibilidad de tener nuevas experiencias por vivir. Sobre este aspecto de la tradicion, que detiene

la apertura de la experiencia histérica, Agamben sefiala que “es lo que da forma y consistencia a

la trama de [...] la tradicién histérica, lo que asegura su continuidad. Y lo hace en la forma de los

fantasmas, los deseos y las pulsiones obsesivas que apremian sin cesar en el umbral de la conciencia

[...] colectiva” (Agamben, 2010b, 137).

Es la concepcion del tiempo histérico que se da a la tarea de quitarse de encima el pasa-

do, retomédndolo como origen. Benjamin la pensaba justamente dentro de la problematica de la

tradicion: el darle prioridad a a la transmision del ocultamiento de la verdad en vez de a la verdad

misma. Benjamin nombraba esta «paradoja» de la historia como “enfermedad de la tradicion”. So-

bre esta idea de historicidad, que no olvidemos, es el camino que se traza para llegar a la felicidad.

Agamben dice, explicando a Benjamin, que

la tradicién no esta aqui llamada a perpetuar y a repetir el pasado, sino a conducirlo a su
ocaso, en una perspectiva en la cual el pasado y el presente, la cosa a transmitir y el acto de
la transmision, lo que es Unico y lo que es repetible, se identifican integralmente (Agamben,
2008h, 239).

Se puede decir que, el pasado, como tradicion, es primeramente interrumpido, y luego

finalizado, redimido mediante una mirada que lo repite, lo transmite y por ello lo actualiza y lo
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cumple completamente en el presente. Esto significa también que “se trata de acceder a un pasa-

do que no ha sido vivido y que [...] ha permanecido de algin modo como presente” (Agamben,

2010b, 138). Es decir, que el pasado se ha perpetuado, transmitido y ocultado hasta el presente,

en su modalidad de tradicion; y no como fuente de la verdad, como pasado propiamente dicho. El

acontecimiento traumadtico, que se oculta y que opera latentemente en la reiteracién de lo tradi-

cional, hace que surjan en la conciencia de un pueblo impulsos obsesivos y espectros arcaicos que

reclaman insistentemente su autoridad como origen. En este sentido es que Agamben habla de una

deconstruccion de los fantasmas de las tradiciones, dentro de la metodologia arqueoldgica, camino

de la deconstruccidn histérica que lleva a la felicidad. Sobre esta via dice que “se trata [...] de evo-

car al fantasma, pero a la vez trabajarlo, deconstruirlo, detallarlo hasta erosionarlo progresivamente

y hacerle perder su condicién originaria” (Agamben, 2010b, 138-139).

Nombrar o aludir, actualizar o hacer, de algiin modo, presentes los fantasmas y los deseos

pasados con la finalidad de analizarlos y signarlos, demarcarlos y deshacerlos en la progresion

de su apariencia primigenia. Lo importante de esta regresion histérica al estadio fundador de la

tradicion es que, al retornar “a las modalidades, a las circunstancias y a los momentos” (Agamben,

2010b, 139) que han escindido los significados de verdad en su encubrimiento tradicional, el origen

pierde su poder fundador, ya que ha quedado plenamente descubierto y definido en su actualizacion
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presente. Asi, el tiempo histérico y la vida experimentan una potente apertura en el presente al

quedar deconstruido y desoculto el origen primigenio de la tradicion.

Por esto es que Agamben hace la critica de la temporalidad circular de Nietzsche: aclara

que la regresion histérica que se efectiia en el caso del método arqueoldgico y de la redencién

benjaminiana “es el exacto inverso del eterno retorno: no quiere repetir el pasado [...] Quiere,

por el contrario, dejarlo ir, librarse de €I, para acceder [...] a lo que nunca ha sido” (Agamben,

2010b, 139), para dejar entrar una nueva historia al mundo. En esto consiste la redencién histérica,

en la recuperacion del pasado en cuanto tal; es decir, como fuente de donde brota la presencia

auténtica o el paradigma ideal del espiritu del mundo. Por ello, Agamben dice, a propésito de la

teoria de la cita de Benjamin que se relaciona estrechamente con este movimiento temporal, que “la

redencion histdrica apareceria como inseparable de la capacidad de arrancar a la fuerza el pasado

de su contexto, destruyéndolo, para restituirlo, transfigurado, al origen” (Agamben, 2008h, 237).

En el proceso de redencion del pasado, —es decir, en su plena restitucion al presente— se

efectia la surgencia simultdnea del pasado en cuanto tal —como fuente— y del presente en tanto

fenémeno. De acuerdo con esto es que Agamben apunta, de manera aparentemente paraddjica,

que “el acceso al pasado [...] se vuelve posible sélo [...] por la mirada atenta de la emergencia”

(Agamben, 2010b, 138) al referirse a la meditacion arqueoldgica. Aqui, el surgimiento del pasador

y del presente auténticos es un proceso sincrénico, en medio del cual se encuentra el sujeto histo-
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rico. Por esto Agamben dice, respondiendo la cuestion de la fuente a la que llega el investigador

que retorna en el tiempo para realizar su critica, que la potencia de la investigacion histdrica se

encuentra en “acceder de modo nuevo, mds alld de la tradicidn, a las fuentes [...] poner en cuestion

el mismo sujeto histérico que debe acceder a ellos” (Agamben, 2010b, 120). Es precisamente por

la surgencia de los fendmenos, en la presencia del investigado historiogréfico, que la subjetividad

de la episteme contemporénea, giran en una inflexion decisiva hacia una episteme pasada que le

apela como fuente. Por ello la reflexién arqueoldgica e histérica “determina, en tltimo analisis, el

estatuto mismo del sujeto” (Agamben, 2010b, 121). Asimismo, también define el verdadero es-

tado del objeto del conocimiento sobre el que se medita, “la emergencia es aqui del hecho [y] a

la vez [...] del propio sujeto cognoscente: la operacioén sobre el origen es, al mismo tiempo, una

operacion sobre el sujeto” (Agamben, 2010b, 121).

Agamben nos recuerda que dentro de la concepcion histérica y de significacion de Benjamin

estaba aquella critica a la transmision infinita de la cultura en las tradiciones. Por ello Benjamin

dice que es preciso redimir el pasado “de su tradicion [...] el modo en que €l es estimado como una

herencia es més funesto que lo que podria ser su desaparicion” (Benjamin en Agamben, 2008f], 56).

Dicha liberacién y salvacion del pasado no puede darse sin antes poner en cuestion las tradiciones,

que son los grandes tesoros culturales que las generaciones de la humanidad llevan a cuesta. A

este respecto Benjamin apunté que “la historia de la cultura acrecienta el peso de los tesoros que
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la humanidad carga sobre sus hombros. Pero no le da las fuerzas suficientes para sacudirselos de

encima y tomarlos en sus manos” (Benjamin en Agamben, 2008f,, 56).

Es en esta concepcidn historica, que proyecta una intuicion simultidnea del pasado y del fu-

turo desde el presente, donde tanto Benjamin como Agamben localizan su ética, que al desarrollo

presente de la investigacion se clarifica como el devenir sujeto trascendental del individuo. Sobre

esta idea de historia que intuye cierta inmanencia de la misma y la ética Agamben sefiala que “la

interpretacion de la dialéctica de lo unico y lo repetible, a la cual Benjamin confia su filosofia de

la historia y su ética, tiene que medirse necesariamente con las categorias de origen, de idea y de

fenémeno” (Agamben, 2008h, 241). En esta dialéctica de la imagen historica los elementos pri-

marios del movimiento son el origen y lo Gnico, que son puestos de manifiesto, que son expuestos

en algunos fendmenos singulares que trascienden la homogeneidad de la realidad. Sobre esta base

fenoménica originaria y tnica el sujeto del conocimiento genera una idea que tiene que constatar

y validar en la historia; es en este punto de confrontacion con los acontecimientos histéricos regis-

trados en la fuentes donde tiene lugar lo repetible, en el sentido de la repeticion de lo ya sucedido

en el tiempo. En la restitucion de los acontecimientos histéricos, que reclaman los fenémenos sin-

gulares y tnicos, al tiempo presente, por instancia de las ideas, se encuentra la ética que redime y

hace posible la felicidad.
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Es en la “Premisa gnoseoldgica” donde Benjamin explica este proceso dialéctico de la

ivestigacion historica, y donde clarifica la idea de origen, central para la idea de ética en el pen-

samiento de Agamben. En dicha idea, que Benjamin elevé a categoria histdrica, confluye la idea

de salvar los fendmenos de Platén por medio de la ideacién que ellos provocan al sujeto del co-

nocimiento. Por esto Benjamin apunta que “La exposicion de los fenémenos es al mismo tiempo

la de las ideas, y solamente asi lo que ellos tienen de tnico es salvado” (Benjamin en |Agamben,

20081, 53). Antes de dicha exposicion simultdnea de fenémeno e idea tiene lugar la manifestacion

de la categoria histdrica del origen (Ursprung), que no responde a la idea que habitualmente nos

hacemos de esta palabra en el tiempo, sino a cierta emergencia que se descubre en una facticidad

singular. Por esto Benjamin aclara que “Cuando se habla de origen no se entiende un devenir de

lo que ha surgido, sino mds bien un emergente del devenir y de la fugacidad” (Agamben, 2008h,

242).

Lo originario se revela como una surgencia fenoménica singular, en el devenir de la pre-

sencia, que solamente se hace manifiesta a la mirada atenta que la capta y que recoge de ella la

remision histdrica de donde viene. Agamben relaciona y clarifica la idea de origen de Benjamin con

un concepto que el filosofo roméntico Goethe plasmé en sus meditaciones sobre la naturaleza. Este

concepto es el de Urphanomen, “fenémeno original”, que en si mismo recibe un desarrollo ulterior

reciente en las meditaciones que el fildsofo italiano realiza sobre la idea de paradigma. Sobre este
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concepto, esencial para la comprension de la idea de origen de Benjamin, Agamben apunta que “el

origen no es aqui una proveniencia (Entstehung), sino sobre todo algo asi como un Urphandomenon

en sentido goethiano, un «fenémeno de origen» en el que «se determina la figura en la cual una

idea se confronta siempre de nuevo con el mundo histérico»” (Benjamin en Agamben, 2008f, 54).

Por ello, ciertos fendmenos singulares funcionan como ejemplares para la formacién de

imdgenes arquetipicas. Estos fendmenos, en su relacion y en la reiteracién de su aparicion, esbo-

zan algo asi como un simbolo ideal, que propiamente es un “fenémeno puro”, un Urphanomen o

el origen historico. Por esto Agamben aclara que “la idea de origen [...] cercana al Urphanome-

non goethiano [...] no se deja aprehender de modo alguno sobre el plano de los hechos como un

determinado acontecimiento comprobable, sin por esto, presentarse como un arquetipo mitico”

(Agamben, 2008h, 243). Recordemos que el “fendmeno original” es la idea regidora en el proceso

dialéctico entre lo tnico y lo repetible, proceso historico necesario para que se realice la salvacion

del pasado y la ética. Por ello Agamben apunta que “en el origen [...] mora una dialéctica que

muestra todo «fenémeno de origen» como un reciproco condicionarse de Einmaligkeit, de unave-

cidad [ ...]y de repeticion” (Agamben, 2008h, 243). En el fendmeno originario sale a la luz aquella

imagen “arcaica” en la que se encuentran mezcladas la primavoltita o la caracteristica de vez pri-

mera, y la reiteracion. En dicha imagen se intuye aquella idea que se dispone a la constatacién

historiografica, con la finalidad de completar la historia del fendmeno en cuestion.

107



La proveniencia (Enstehung) histérica del contenido que se da a conocer por la recurrencia
de los fendmenos singulares “quiere ser conocido, por una parte, como restauracion, como restable-
cimiento y, por la otra, precisamente por esto, como un Incompleto y un No-concluido” (Agamben,
2008h, 242). El contenido historico, la significacion histdrica singular, busca, valiéndose del mundo
fenoménico, su reparacion, su restituciéon mediante la actualizacion histérica. Esta dltima es la que
completard la historia singular en cuestion y la que la dard por concluida al momento. La imagen
histérica que se devela en el fendmeno originario remite a un plano histérico-temporal indetermi-
nado. Por ello Benjamin aclara que “el origen no emerge de la esfera de los hechos, sino que se
refiere a su prehistoria y a su poshistoria” (Agamben, 2008h, 242). El fenémeno originario emerge
en la aproximacion historiografica, hacia aquel pasado impenetrable en el que s6lo es posible per-
cibir un estrato histdrico heterogéneo e indefinido. Ahi se localiza la historia de la emergencia del
Urphanomen. Solo en dicha infinitesimal aproximacion al y definicién del fendmeno originario se
abre el acceso a la post-historia, al tiempo de la eternidad o al lugar donde el tiempo ha cesado.
Tal es la caracteristica del origen histérico. Por ello Agamben recuerda que para Benjamin “en
la estructura monadolégica del objeto historico estdn contenidos tanto la «prehistoria» como su

«post-historia»” (Agamben, 2010b, 128).

De esta forma es que podemos entender el descubrimiento histérico del fendmeno ori-

ginario, esencial objeto histdrico, asimismo como una finalizacién histérica que hace efectiva la
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redencién temporal y cultural y que abre la posibilidad a la felicidad. Por ello Benjamin ve en la

redencion histérica del pasado una obra a la vez critica y profética. Sobre esto apunta que “critica

y profecia, deben ser las dos categorias que se encuentran en la salvacion del pasado” (Agamben,

2008h, 244). En el momento que se realiza el recuerdo histérico tiene lugar aquella memoria que

hace posible la critica auténtica; s6lo por medio de dicha critica del pasado se posibilita la profecia

de un futuro, este en cuanto un tiempo y un presente renovado, ya sin pasado.

La redencién del pasado histérico llega a ser posible, tanto para Benjamin como para

Agamben, gracias a las potencias inscritas en las citas. El descubrimiento de aquellas que, den-

tro de la trama histdrica, dan la salvacion temporal es propiamente el trabajo de redencién. Sobre

esto Benjamin apunt6 que “hay [...] una cita secreta entre las generaciones que han sido y la nues-

tra [...] anosotros [...] nos ha sido concedida una d € b i 1 fuerza mesidnica, sobre la cual el pasado

tiene un derecho” Agamben (2006a, 235-236). Las citas son para Benjamin los ecos de las voces

de los antepasados, que llegan a ser escuchados por el ser humano contempordneo gracias a la brisa

historico-espiritual que sopla hasta el tiempo presente. El pasado que es salvado, en la citacion de

los acontecimientos del devenir histérico, es aquel que realmente se posee y que salva a la huma-

nidad de su recurrencia cultural. En este punto Agamben nos recuerda que para Benjamin la cita

es “un procedimiento eminentemente destructivo, al cual le compete la fuerza [...] de arrancar del

contexto, de destruir” (Agamben, 2008h, 236).

109



La cita actualiza el pasado trayéndolo al presente, al tiempo que lo deconstruye en su nue-

va significacion. La cita interrumpe el contexto de lo dicho, para ubicarlo en uno nuevo. Es en

esta fuerza deconstructora de la cita donde Benjamin vislumbro la interseccion entre origen y fin,

transformacion y justicia. Por esto Agamben (2008h, 236) dice sobre la cita que “su fuerza des-

tructora es, no obstante, la de la justicia”. Ya que la cita es llamada de nueva cuenta al origen,

es decir, a lo fenoménico y a la realidad actual. En esta medida es que la fuerza destructora de

la cita hace justicia a lo acontecido y dicho, en el pasado reviviéndolo en el tiempo presente. Es

en dicho renacimiento del pasado cuando tiene lugar la transformacién del individuo como sujeto

de un conocimiento realmente nuevo, ya que dicho pasado es puesto en relacion y salvado en la

realidad fenoménica. Lo que hace posible dicha relacion y salvacion del pasado y del presente es

la idea. Por ello Agamben apunta que “la exposicion de las ideas y la salvacién de los fenémenos

van parejos y se compenetran en un tnico gesto” (2008h, 243).

Se entiende que, en dicha exposicion estd presupuesta la fuente historiografica pasada, que

al ser presentada y puesta en relacién con el fendmeno de origen, la redime al tiempo que consu-

ma su historia. En dicha consumacion el fenémeno también experimenta una transfiguracion: “el

fenémeno salvado en la idea «deviene lo que no era: totalidad»” (Benjamin en 2008h, 243). Es

en el sentido de dicha consumacién histdrica, de dicha totalidad temporal y advenimiento de la

historia universal, que puede ser leida la teoria de la felicidad tanto de Benjamin como de Agam-

110



ben. Siguiendo a Benjamin, en palabras de Agamben (2008h, 240), la felicidad es “la restitutio

in integrum mundana, que es la redencion especificamente histérica”. Dicha redencion, es decir,

dicha salvacién de la humanidad o restitucion integral del pasado y de las ideas al mundo, hace que

el sujeto del conocimiento histdrico, o ya al caso el sujeto de la felicidad, advenga al mundo y al

tiempo como un punto de fuga con un ritmo a la vez eterno e impermanente; es decir, que advenga

como una humanidad plenamente renovada que se apropie del movimiento efimero y fresco del

mundo. En otras palabras, el sujeto de la felicidad es un punto de fuga y, el tiempo poshistérico

€s un ritmo eterno e impermanente, en cuando los dos habita lo novisimo del mundo; un mundo y

una individuacién ya sin pasado, sin historia ni tiempo.

De este modo es como la teoria de la felicidad de Benjamin y Agamben llega a su finy a

su punto cuspide. La beatitud tiene lugar en el proceso que repite el origen, y que en tal reiteracion

encuentra la novedad “en un nuevo nacimiento”. Benjamin expresd esta idea en Después de la

realizacion:

El origen de la gran obra a menudo ha sido pensado a partir de la imagen del nacimiento [...] La
creacion, en efecto, en su cumplimento, pare de nuevo al creador [...] Colmado de felicidad, él
supera la naturaleza [ ...] €l viene al mundo [...] de la obra que alguna vez concibié (Benjamin
en Agamben, 2008h, 246-247).

La méxima beatitud o felicidad tiene lugar en el renacimiento de la humanidad que cumple

con su historia y creacion, y que asi, de este modo, habita un mundo superior y nueva al natural.
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Por ello Agamben dice en sus reflexiones finales que “En este punto [...] llega a cumplimiento la

felicidad. Nuevo dngel o nuevo hombre, adviene aqui aquel que nunca ha sido. Pero este nunca sido

es la patria —histdrica e integramente actual— de la humanidad” (Agamben, 2008h, 247). Es la

originaria o infantil ética que se realiza en la plena actualizacion de la historia de la humanidad, y

en el nuevo ser humano que surge de dicha salvacion.
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Conclusiones

Esta investigacion cumplié con el objetivo de comprender el discurso ético de Agamben y con
clarificar cuales son los temas y las ideas generales de éste. Asimismo, cumplio con el objetivo de
generar un discurso comprensivo con las ideas éticas del autor dispersas en toda su obra. Final-
mente, cumpli6é con el objetivo de abrir posibilidades discursivas y conceptuales tomando como
punto de partida el mismo marco teérico del autor. Se ha tenido el propédsito de definir la ética en
la filosofia de Giorgio Agamben. Asimismo, se ha propuesto unir coherentemente los conceptos
e ideas referidas a este tema, dispersos en tiempo y obra, en un sélo discurso que de una vision
general de la ética del autor. La importancia de este trabajo se encuentra en la presentacion y la
recopilacion abreviada de la ética de Giorgio Agamben, uno de los filésofos més relevantes y acti-
vos de la actualidad, actualizando el conocimiento ético a la época contempordnea. Mediante este
trabajo se abren nuevas posibilidades discursivas y de conocimiento ético para resolver algunas

preguntas que se plantean en el pensamiento contemporaneo .
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La identificacion de los puntos y apartados donde se abordan conceptos o ideas fundamenta-

les relacionadas con la ética se cumpli6 revisando la bibliografia candnica del autor. Posteriormente

se unieron los segmentos afines para su posterior agrupacion temdtica preliminar. La agrupacion de

conceptos, ideas y discursos que definen los temas de este trabajo se realizé uniendo los apartados

o segmentos afines a un tema comun dentro del corpus de la obra candnica del autor. La definicion

de los tres ejes temdticos principales de este trabajo se realizé retomando la triparticion teméatica

del compendio de ensayos La potencia del pensamiento, después de hacer un andlisis general del

discurso ético del autor.

Este trabajo ha logrado definir, de forma general, la ética de Agamben. En dicha deter-

minacion se delimitaron tres ejes temdticos generales a los que recurre el autor para elaborar su

discurso ético: el lenguaje, la potencia y la historia. La recopilacion abreviada del discurso ético

del autor ha permitido definir un discurso ético que sigue la critica a la metafisica de la filosofia

del siglo XX, critica que hace llegar el conocimiento €tico a los temas antes mencionados.

En lo referente al lenguaje esta investigacion ha llegado a establecer, desde el discurso

ético de Agamben, que la ética se encuentra en el acontecimiento originario de la antropogénesis,

principalmente en lo tocante a la infancia del ser humano en la emergencia de su lenguaje. En este
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sentido la ética consiste en tener una experiencia trascendental al hacer un experimento de lenguaje,

un acto de habla que se pone en relacion con los discursos y con los actos.

Respecto a la potencia, en este trabajo ha llegado a concluir que la ética radica en vivir una
existencia centrada en sus posibilidades, mds all4 de toda culpa. En este sentido es de importancia
el concepto de manera manantial, que nos habla de la diferenciacion de modalidades en las que
es posible que la existencia se disponga, con la finalidad de hacerla ejemplar en su singularidad.
Esto nos habla de un proceso de individuacion donde se llega a clarificar un uso de si mismo y una
inmanencia vital de la existencia, que llega a constituirse en una forma-de-vida que toma lugar en

la comunidad de manera hospitalaria.

Al respecto de la historia esta investigacion ha concluido que la ética es posible encontrarla
en la recapitulacion absoluta del tiempo individual y colectivo. Asimismo, la ética es posible hallarla
en el encuentro salvifico con el arquetipo ideal de si mismo —es decir, con el dngel— que orienta

la historia hacia su salvacién o redencidn, con la finalidad de alcanzar la felicidad.

¢ Qué clarifica la ética de Agamben?

La ética de Agamben deja en claro que la ética, después del giro lingiiistico a principios del

siglo XX, cae dentro del dmbito del lenguaje: que el sujeto del conocimiento depende absolutamente
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del discurso significativo, el logos, que genera cada individuo. Asimismo, aclara que el individuo

queda sujeto a todo lo proferido por sus actos de habla y que tal vinculo ético lo empuja a decir el

mensaje verdadero y que el ser humano nace del acontecimiento originario del lenguaje.

La ética de Agamben clarifica que la ética, después del giro existencialista en la filosofia

a principios del siglo XX, se determina por la trascendencia que los existentes logran gracias a su

propia potencia o a la posibilidad inmanente a su existencia en el mundo. Igualmente deja claro

que la ética queda definida en la vida digna y amable que los existentes tienen en la convivencia

en comunidad. E igualmente que la individuacién de los existentes brota de su relacién con los

principios universales, y que la sustancia de la existencia se origina del experimento de potencia que

efectia el paso constante entre lo exdgeno y lo endégeno al ser. Asimismo, la ética que Agamben

descubre en la analitica existencial del Dasein estd referida a que cada existente tiene la potencia

de hacerse, de poseer la propia muerte, mas alld o sobre cualquier dispositivo biopolitico. En el

mismo sentido que se sigue el andlisis biopolitico emprendido por Agamben, el autor genera una

ética a partir de la experiencia limite del campo de concentraciéon de Auschwitz. Esta ética estd

referida a la potencia y a la dignidad que el testimonio de los presos genera. A la importancia ética

que implica el testimonio de tal experiencia limite, que Agamben llega a referir en algiin momento

como el paradigma de la biopolitica.
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La ética de Agamben deja claro que es posible encontrar una ética en la historia Esta

consiste en hacer una reconstruccion critica del tiempo histérico y de la historia efectuando una

deconstruccién o un desmonte de la tradiciéon metafisica de la filosofia. En este proceso surge

el sujeto del conocimiento histérico en el trato historiografico del saber, al remontarse hasta los

significados originales de la tradicién del conocimiento. En tal proceso historiografico de inves-

tigacién y de reconstruccion historica, tanto el sujeto como el objeto del conocimiento emergen

simultdneamente. Lo que el investigador busca es descubrir aquellos pasajes histdricos con los que

siente una afinidad natural al tiempo corriente: tal es la sefia del espiritu histérico que lo llama a

liquidar el pasado en el presente. En dicha sefial singular para el investigador se encuentra parte

de la felicidad en la historia; la otra parte se encuentra en el tiempo posterior a la restitucion o a

la actualizacién absoluta del pasado en el tiempo presente. El proceso de desmonte de la tradicion

metafisica de la filosofia implica la necesaria profanacién de las formas ideales de la misma, es

decir, la restitucion de dichas formas al uso libre de los seres humanos en el mundo.

Siguiendo este camino emprendido Agamben reconoce la imagen de la que se vale Benja-

min para hablar de la reconstruccion histdrica, misma imagen o figura de la que se valié Heréclito

para referirse al ethos: la figura del dngel o el daimon clasico. Esta figura es profanada por Agam-

ben de diversas formas o en diversas maneras. Una de ellas es en el intelecto agente Aristotélico,

es decir, en la simple potencia o posibilidad de entendimiento o de cognicién del mundo que posee
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el ser humano, la cual opera inmediatamente a cada momento y orienta a cada individuo singular
en su vida, y que es en si mismo inescrutable o inanalizable. Otra manera es en la imagen del angel
de la historia y en la idea de aura de Benjamin. La figura ideal del dngel queda profanada en la
historia por medio de la investigacion, la reconstruccion y la finalizacién del tiempo histérico y de
la misma historia; este resulta en el resplandor que emana de y envuelve a cada individuo singular
0 a cada existente por vivir una vida auténtica. Por tltimo, la profanacion de la figura angélica en
el ambito del lenguaje queda plasmada en la idea que tenia la tradicion arabe medieval del acto
creativo de la escritura, el cual se imprimia ipso facto, poéticamente, en la hoja como si estuviera

siendo dictado por un dngel que recibia el nombre de Pluma.

. Qué valor tiene la ética de Agamben?

La importancia de la ética de Agamben se encuentra en su actualizacion del tema tomando
en cuenta los acontecimientos del pensamiento y de la época contempordnea; asimismo, el autor
sigue el camino y el movimiento inicial de la ética aristotélica: la caida de las formas ideales plato-
nicas en los casos del mundo. Este movimiento cldsico de la ética es aplicado por Agamben a toda
la historia de la tradicion metafisica de la filosofia. En lo concerniente a la actualizacion de la ética

a la época contempordnea, Agamben genera un ética desde la teoria del lenguaje que remarca la
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importancia del despliegue de un discurso significativo. Asimismo, hace emerger una ética desde
la teoria de la existencia que hace frente al paradigma biopolitico. Finalmente, desarrolla una ética
a partir de la teoria histérica que pone énfasis en alcanzar la felicidad mediante el estudio y la

renovacion de la historia.

. Qué problemas resuelve la ética de Agamben?

La ética de Agamben emprende la tarea de resolver el problema de la negatividad de la
metafisica para situarse dentro de la positividad del mundo. De igual manera se da a la tarea de
resolver el problema de la negatividad de la metafisica para situarse dentro de la positividad del
mundo. De igual manera se da a la tarea de situar la ética en la continuacion de las investigaciones
ontoldgicas de Heidegger, de las investigaciones criticas de Benjamin, de las investigaciones bio-
politicas de Foucault y finalmente, en las investigaciones €ticas de Deleuze. Se podria decir que la
ética de Agamben resuelve la problemética de plantear una teoria ética actual, tomando en cuenta
la misma critica hacia los fundamentos metafisico de la tradicion filoséfica hecha en la época con-
tempordnea, asi como la dificultad de plantear tal ética a la sombra de los acontecimientos de la
época. En lo especifico, la ética de Agamben resuelve la problematica de plantear una ética desde

las teorias del lenguaje, de la existencia y de la historia. Algo totalmente sin precedentes.
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Nuevas posibilidades discursivas y conceptuales

Esta investigacion ha potencializado la apertura de otras posibilidades discursivas y con-
ceptuales dentro del mismo marco tedrico del autor. Una de estas posibilidades discursivas estd
referida al concepto de infancia. Este concepto puede servir, de igual manera que el concepto de
antropogénesis, para hacer una lectura del acontecimiento originario del ser humano. Esta equi-
valencia conceptual de infancia y antropogénesis, hasta el limite de esta investigacion, no es clara
dentro del discurso del autor. Otra posibilidad conceptual y discursiva es aquella referida a la idea
de la sacralizacion del lenguaje. En realidad, profanacién de la figura deidica en la infinita e in-
manente potencia de la facultad lingiiistica del ser humano. En lo referente a la teoria histdrica,
esta investigacion ha abierto la posibilidad conceptual de un experimentum historiae, es decir, de
un experimento de historia, hasta ahora no tematizado como tal por el autor, sino s6lo sugerido
dentro de su arqueologia filoséfica.

Al término de esta investigacion queda claro que la ética es un tema al que el filésofo Giorgio
Agamben regresa continuamente en sus meditaciones. Se ha recopilado, de manera abreviada, sus
meditaciones sobre el tema con el propésito de tener un corpus discursivo general sobre la ética
del autor. En este sentido, este trabajo actualiza la ética al tiempo presente, abre nuevas areas de

conocimiento ético y nuevas posibilidades discursivas para la ética en los tiempos venideros.
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