Del estatuto Mercedes Ruvituso
de la obra de arte

al misterio de la economia

La obra del filgsofo italiano Giorgio Agamben (Roma, 1942) se destaca por su
amplitud hermenéutica, por la diversidad de autores y temas abordados. Sin
duda, mds que de una carrera académica en su pais, como el mismo reconociera
—«siguiendo quizds el ideal nietzscheano del “buen europeo”»—' el recorrido
intelectual de Agamben estard marcado por el encuentro decisivo, no sélo lite-
rario sino personal, con importantes filésofos, escritores y poetas contempora-
neos: el estudio de Warburg y Benjamin; los encuentros con Heidegger, De-
leuze, Derrida, F. Yates, Elsa Morante, Calvino, Bachmann, Bergamin y Levi,
entre otros.
Refiriéndose a su propio método de trabajo, Agamben afirma:

En general cuando trabajo con los autores que amo, mi relacién se rige un poco por esta ley [...J;
una vez Feuerbach dijo que en cualquier obra —obra de pensamiento, de poesia, de arte- el elemento
filoséfico es la capacidad que aquella obra tiene de ser desarrollada: el germen, el punto no dicho
que puede ser desarrollado, retomado. Yo siempre he seguido un poco este hilo. Con los autores
que amo, més que imitarlos, repetirlos, trato de encontrar el punto en que pueden desarrollarse,
seguirse, continuarse.?

1. Giorgio Agamben, «Un’idea di Giorgio Agamben», entrevista a cargo de Adriano Sofri, en Repor-
ter, noviembre 9-10, 1985, p. 32.

2. Giorgio Agamben, «I luoghi della vita», entrevista radial con Roberto Andreotti y Federico De
Melis, RAI Radio Tre, 8 de febrero de 2004.
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MERCEDES RUVITUSO

1. La obra de arte, la melancolia, la voz

Agamben estudia derecho en la Universita di Roma y se doctora (en 1965) con
una tesis sobre el pensamiento politico de Simone Weil; ya por estos afios, tenia
un marcado interés por la literatura y la filosofia, y frecuentaba a Elsa Morante,
Pier Paolo Passolini e Ingeborg Bachmann.

Pero quizés el verdadero encuentro con la filosofia ocurre en 1966 cuando con
24 afos asiste a un seminario de Martin Heidegger sobre los fragmentos de He-
riclito, en Le Thor, al sur de Francia. En una entrevista recuerda:

seguramente para mi la experiencia de aquella permanencia en la Provenza fue bastante determinante
como encuentro con la filosofia [...] era una constelacién que se me abria, mds que un seminario en
el que hubiese aprendido cosas. Para mi, era més interesante la experiencia misma que los contenidos
del seminario.’

Por esos mismos afios, Agamben recuerda otro encuentro decisivo, esta vez lite-
rario, con la obra de Walter Benjamin: «rdpidamente me produce una impresién
fuertisima: por ningln otro autor he sentido una afinidad tan inquietante. Me
ocurria aquello que Benjamin cuenta sobre su propio encuentro con Le Paysan
de Paris de Aragon, que por momentos debia cerrar el libro a causa de las
palpitaciones».* Estos dos autores, segiin Agamben, sirvieron un poco como
antidoto uno del otro.?

En 1968, Agamben vuelve a asistir a los seminarios de Le Thor que dicta Hei-
degger, esta vez sobre Hegel;® y en 1970 publica su primer libro: L’nomo senza
contenuto. El hilo conductor del libro aborda en principio la cuestién del ingreso

3. Ibid.

4. Cfr. <Un’idea di Giorgio Agamben», op. cit., p. 32.

5. «Siempre que se tiene una relacién fuerte con un autor o con algo que amamos, yo creo que es
necesario un antidoto. Y los autores mis interesantes son aquellos que contienen ya un antidoto
contra sus propios venenos. [...] en cierto sentido [Heidegger y Benjamin] son lo opuesto, con esta
experiencia curiosa: que muchas veces tocan los mismos problemas desde distancias remotas, y a
veces el mismo término. Hay términos que el joven Benjamin usa que son los mismos del pensa-
miento tardio de Heidegger». (Giorgio Agamben, «I luoghi della vita», op. cit.).

6. Agamben recuerda el ambiente de aquellos encuentros: «Esta vez éramos diez, entre poetas y fil6-
sofos. Se hacfa vida en comun: el seminario al aire libre por la mafiana, los almuerzos todos juntos y
las largas caminatas por el campo. El seminario estaba absolutamente privado de cualquier formalidad
y se fundaba sobre la lectura atenta de los textos. Heidegger recordaba que en principio en un semina-
rio no puede haber otra autoridad que la cosa misma. A veces, la lentitud del trabajo del seminario me
impacientaba, y trataba de recuperarme durante los almuerzos en comtin interrogando a Heidegger
sobre todo lo que en ese momento me importaba en particular. Entre los participantes estaba también
Jean Beaufret, el destinatario de la Carta sobre el humanismo, un conversador infatigable, que Heide-
gger presentaba como “un filésofo francés que no tiene la nocién del tiempo”. A veces nos trasladi-
bamos a la casa de [René] Char en Lisle-sur-Sorgue, donde una vez discutimos largamente sobre una
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moderno del arte en la dimensién estética. El andlisis reconstruir el estatuto de
la obra de arte en la modernidad, la escisién entre artistas y espectadores, entre
gusto y genio, el arte en el espacio del museo y las colecciones, hasta las formas
del arte contempordneo como el ready-made y el pop-art. En el centro del libro,
la situacién del arte en la época de la estética revelard, en segundo lugar, no sélo
el llamado auto-aniquilamiento o muerte del arte, sino, ante todo, la crisis del
mismo obrar del hombre en general o de la poiesis en sentido griego. Esta se-
gunda parte, a través de una lectura de Marx, de Arendt y de la referencia a te-
miticas heideggerianas, abordari la cuestién de un nuevo estatuto del obrar del
hombre y de su determinacién moderna como trabajo, para finalizar con una
reflexién sobre una experiencia diversa del arte y del mismo «espacio histérico
original del hombre», més alld de la esfera de la estética. Como el mismo autor
sugiere, L’'uomo senza contenuto «contenia ya todos los motivos del libro suce-
sivo. En cierto sentido mis libros son en verdad uno, que, a su vez, es s6lo una
especie de prélogo a un libro nunca escrito e imposible de escribir».” En efecto,
muchas de las cuestiones contenidas en él —el anilisis de los conceptos de poiesis
y praxis, de potencia y acto, de «existencia bioldgica desnuda», asi como la me-
lancolia, el tiempo de la historia, el Dia del Juicio y el estado de excepcién-— serdn
temas centrales de sus siguientes trabajos.

Paris es el centro de una vida de investigador y escritor en los afios que siguen,
donde Agamben se desempefia como Lettore d’italiano en la Université de Haute-
Bretagne (1970-1973). Alli entabla amistad con Italo Calvino (que habia leido
L’nomo senza contenuto) y a través de él conoce a Frances Yates, que lo invita al
Warburg Institute de Londres en donde pasa un afio de estudio (1974-1975). El
resultado de estas investigaciones se verd plasmado en su segundo libro, Stanze.
La parola e il fantasma nella cultura occidentale (1977). Agamben recuerda:

Era el fruto de un inmenso trabajo de investigacidn, en las bibliotecas de Paris, de Londres, de Roma,
sobre textos de todo tipo, desde los Padres de la Iglesia al catdlogo de la Exposicién Universal de
Londres. Una gran fatiga, pero también una gran diversién. En aquellos afios me acerqué mucho a
una préctica filoldgica en sentido estricto, pero también en aquél periodo comencé a medir sus limi-
tes. En todo trabajo filolégico original hay un elemento migico (Benjamin se refiere a ello en una
carta a Adorno). Como todo auténtico filélogo sabe, su compenetracién es tal que en un determinado
momento se vuelve imposible distinguirlos. Y esta compenetracién es lo fascinante de la investiga-
cién, pero también el riesgo que ella contiene. Por ello el filélogo que verdaderamente ha llegado al
fondo de su préctica tiene necesidad de la filosofia en un determinado punto (la experiencia de
Nietzsche lo muestra) debe volverse filésofo.*

frase de Rimbaud que a Heidegger le fascinaba, como un enigma: “la poésie ne rythmera plus Paction,
elle serd en avance”>. (Giorgio Agamben, «Un’idea di Giorgio Agambens»..., op. cit., p. 32).

7. Cfr. «Un’idea di Giorgio Agambens..., op. cit., p. 33.

8. Ibid.
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En Stanze, Agamben no sélo da muestras de precision y erudicién filologicas
en sus reflexiones filoséficas, sino también de la necesidad de superar las divisio-
nes en especialidades de las ciencias humanas, en busca de una «disciplina de la
interdisciplinariedad».” Los cuatro largos ensayos que componen el libro contie-
nen un andlisis detallado y exhaustivo de cada tema en particular, en los que se
ocupard tanto de cuestiones filoséficas, como de poesia, lingtiistica, filologia,
psicologia y hasta iconologia. En efecto, en ellos se pasard de un andlisis del con-
cepto de acedia y de melancolia (desde la literatura patristica a una interpretacién
iconoldgica del grabado de Diirer «<Melancolia I», hasta los estudios de Freud) al
de la figura del fetichista (donde se tiene en cuenta la teorfa marxista del feti-
chismo de las mercancias, las consideraciones de Baudelaire y de Benjamin sobre
las exposiciones universales, la figura del dandy, hasta el caracter de fetiche de los
juguetes), luego a un estudio sobre la formacién y articulacién de la teoria me-
dieval de la fantasia en la poesfa amorosa del s. x11 (donde se lleva a cabo un es-
tudio de la interpretacién medieval de la teoria aristotélica del fantasma, especial-
mente en Avicena y Averroes, y su relacion con la teorfa pneumatica estoicista y
neoplatdnica, y la fisiologia de los médicos medievales; para hacer una interpre-
tacién de la teoria stilnovista del amor y del lenguaje poético), hasta una reflexién
final sobre una nueva concepcién del lenguaje diferente de la que ha dominado
la cultura occidental.

Finalmente, este cuidado por los detalles y la interdisciplinariedad se corres-
ponde a su vez con una reflexion critica sobre el estatuto de las ciencias humanas
y su objeto. En efecto, Stanze parte de una reflexion sobre las ciencias del hombre
en tanto ciencias sin objeto, ciencias en las que el sujeto y el objeto se identifican.
Cada uno de los cuatro largos ensayos del libro aborda, entonces, la forma en que
la cultura humana ha intentado entrar en relacién con un objeto que finalmente
no puede ser ni apropiado ni gozado, que constitutivamente es inapropiable.

Entre 1974 y 1976 Agamben se encuentra regularmente en Paris con Italo
Calvino y Claudio Rugafiori para definir el programa de una revista que iba a
ser publicada, aunque finalmente el proyecto no se concreta, por la editorial
Einaudi.® En esta época Agamben continta la reflexion sobre la cuestién del
método filolégico, no en un sentido académico sino como aquellas «disciplinas
critico-filolégicas que actualmente se denominan con cierta impropiedad cien-

9. Giorgio Agamben, Stanze. La parola e il fantasma nella cultura occidentale, Einaudi, Torino, 1977,
p. 102.

10. Sobre el proyecto inconcluso de esta revista, véase Giorgio Agamben, «Programma per una ri-
vista», en Infanzia e storia, Einaudi, Torino, 2001, pp. 141-152; «Premessa», en Categorie italiane,
Studi di poética, Bollati Boringhieri, Torino, 1996, pp. vii-viiy; y «Archeologia di un’archeologia», en
Enzo Melandri, La linea e il circolo, Quodlibet, Macerata, 2004, pp. XXXIV-XXXV.
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cias humanas»'' que deben tender a la biisqueda de una nueva y més originaria
experiencia de la historia, de una relacién vital con el pasado que no se limite a
la custodia de la trasmisién de los textos. Y a su vez, en sus dos préximos libros
—Infanzia e storia. Distruzione dell’esperienza e origine della storia (1978) y 1l
lingnaggio e la morte. Un seminario sul Inogo della negativita (1982)- retoma la
cuestién de la relacién entre el hombre y la historia en la modernidad que apa-
recia al final de L’womo senza contenuto y las reflexiones sobre una nueva con-
cepcidn del lenguaje con las que terminaba Stanze.

Afios después Agamben se refiere a esta época y al proyecto de una obra no
escrita de la que, al modo de prolegémenos o paralipémenos, darfan testimonio
estos libros y numerosos apuntes.”? El titulo de esta obra jamds escrita serfa La
voz humana o Etica, o sobre la voz. El problema de la voz era segiin una antigua
tradicién un problema filoséfico por excelencia y, aunque la filosofia no lo ha
tratado casi nunca temdticamente, podria formularse a partir de estas preguntas:

¢Existe una voz humana, una voz que sea la voz del hombre como el 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?®

En Infanzia e storia, este problema de la voz —que podria definirse también como
el problema de los limites del lenguaje- se piensa a través del concepto de infan-
cia. Agamben no entiende aqui por infancia un periodo de la vida humana deter-
minable cronoldgica o psicolégicamente independiente del lenguaje; sino un
concepto que permite pensar los limites del lenguaje en tanto una experiencia del
lenguaje como tal: «del puro hecho de que se habla», de que existe lenguaje o lo
que en otros términos se define como un experimentum linguae. A partir de una
observacién de Benjamin sobre la pobreza de experiencia después de la guerra, la
primera parte del libro reflexionard sobre la expropiacién que sufre el hombre
contemporineo de la capacidad de tener y trasmitir experiencias, a través de una
lectura de la Modernidad en términos de la expropiacion de la experiencia. Este
diagndstico llevard a Agamben a plantearse la posibilidad de una infancia del
hombre (o sea una experiencia muda, antes del sujeto y el lenguaje); para ubicar
finalmente a la infancia como el lugar que marca precisamente la estructura espe-
cifica del lenguaje humano: la diferencia entre lengua y discurso (o en los térmi-
nos de Emile Benveniste, entre lo semidtico y lo semdntico). Segtin nuestro autor,

11. Cf. Infanzia e storia..., op. cit., p. 147.
12. Idem, p. v
13. Idem, pp. viI-vIIL
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es justamente en esta diferencia o discontinuidad —en el hecho de que el hombre
debe apropiarse del lenguaje y constituirse asi como sujeto— donde encuentra su
fundamento la historicidad del ser humano.

Entre el invierno de 1979 y el verano de 1980 Agamben lleva a cabo un semi-
nario con un grupo de jévenes, a partir del cual reelabora sus materiales e ideas
en I/ linguaggio e la morte."* Partiendo de un pasaje de La esencia del lengunaje de
Heidegger, el libro se propone interrogar temdticamente el nexo entre las dos
determinaciones esenciales que en la tradicién de la filosofia occidental definen
al hombre a partir de la facultad de hablar y de morir.”® Como indica su subtitulo,
Un seminario sobre el lugar de la negatividad, la relacién entre el lenguaje y la
muerte saldrd a la luz a partir del problema del /ugar de la negatividad que, final-
mente, conducird al problema de la Voz como su estructura originaria. La Voz (y
yano la infancia) serd el lugar, que en tanto estd siempre asido en una negatividad
y remitido a una temporalidad, abre al hombre al lenguaje. Una primera parte del
libro —a través de un andlisis del problema de la indicacién en Hegel, Aristételes
y la lingtifstica contemporanea— vinculard la cuestién de los pronombres (como
aquellos operadores que a través de la Voz que los profieren indican el mismo
tener-lugar del lenguaje) con la problemdtica de la Voz (el pasaje de la lengua al
discurso). Y en una segunda parte —a través de la confrontacién de la cuestién de
la Voz en Hegel y en Heidegger— Agamben identificard una doble negatividad
que atraviesa la tradicién metafisica occidental, indicando finalmente el camino
para pensar mds alld de este fundamento negativo y de su estructura.

A partir de 1981 y en los afios que siguen, luego de encontrar importantes
manuscritos de Benjamin en Paris, Agamben se ocupa de la edicion de la obra de
Benjamin en italiano para la editorial Einaudi. Por esta época publica ademds
Idea della prosa (1985). En continuacidn con los libros anteriores, este libro trata
la cuestién de la experiencia del lenguaje pero ya no sélo desde un punto de vista
tedrico sino también formal. Como el propio Agamben afirma, en este libro su
escritura intenta resucitar formas simples, claras y breves (el aforismo, el cuento
breve, el enigma, la fibula) que no se proponen tanto exponer una teoria mis o
menos convincente, cuanto «hacer cumplir una experiencia».” De alli que, si-

14. Sobre las circunstancias del seminario (al que asisten cuatro jévenes napolitanos laureados en fi-
losoffa: Massimo De Carolis, Giuseppe Russo, Antonella Moscati y Noemi Plastino), Agamben re-
cuerda: «Nos encontribamos en Roma, Siena, Capri [...]; sin la pantalla de la universidad, la relacién
de estudio en comtin era més de abierta amistad que ambiguamente académica». (Cf. «Un’idea di
Giorgio Agamben»..., op. cit., p. 33).

15. Cf. Giorgio Agamben, 1/ lingnaggio e la morte. Un seminario sul luogo della negativita, Einaudi,
Torino, 1982, p. 3.

16. Cf. «Un’idea di Giorgio Agamben»..., op. cit., pp. 32-33.
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guiendo un motivo benjaminiano, se aparte de la escritura académica habitual, no
recurra a la utilizacién de notas y citas entre comillas e intercale entre sus capi-
tulos imdgenes dialécticas. En parte se trata, no de una simple eleccidn de estilo,
sino del mismo motivo de un experimentum linguae como experiencia de la
materia o potencialidad de nuestro lenguaje en busca de un «uso libre» del len-
guaje.”” En su segunda edicidn italiana de 2002, el libro se divide en tres partes de
11 capitulos cada una, en los que se anuncian diferentes topoz, bajo el mismo ti-
tulo de «Idea de...». Se trata, sin embargo, de un libro en principio desconcer-
tante para el lector. Por un lado, muchas veces no parece haber una conexién
directa con la idea que se anuncia en el titulo («Idea del comunismo» no trata
sobre la teorfa o prictica del comunismo, sino sobre pornografia; la «Idea del
pensamiento» sobre los signos de puntuacién); por otro lado, se advierte que
estas ideas expresan mds de lo que se encuentra alli, y algunos conceptos funda-
mentales para el autor en las obras ya escritas y en las que vendran. Tal es el caso
de los conceptos de potencia (en «Idea de la materia» o en «Idea del poder»), de
voz (en «Idea de la cesura», «Idea de la justicia» o «Idea del pensamiento») o de
mestanismo (en «Idea del estudio»).

2. Del arte y el lenguaje hacia la politica

Hasta Idea della prosa (1985), la cuestién de los limites del lenguaje o lo que
Agamben define como un experimentum linguae parece ser el nucleo central de
su obra. En efecto, en el prefacio a Infanzia e storia de 1989 al que ya nos hemos
referido, reflexionando sobre lo que han sido y pretenden ser sus investigaciones,
Agamben expresa:

Si existe para cada autor un interrogante que define el motivum de su pensamiento, el dmbito circuns-
cripto por estas preguntas [sobre la existencia de una experiencia del lenguaje mismo] coincide sin
dudas con el rumbo hacia el cual se orienta todo mi trabajo. En los libros escritos y en los no escritos,
obstinadamente no he querido pensar mds que una sola cosa: ¢qué significa <hay lenguaje», qué sig-
nifica «yo hablo»?*

Por otro lado, a partir de su préximo libro, La comunita che viene (1990), pare-
cerfa comenzar un periodo de la obra de Agamben —por el que el autor se vuelve
reconocido y traducido en el mundo- en el que se produce un desplazamiento de

17. Para un andlisis detallado de este aspecto, véase: Leland de la Durantaye, Giorgio Agamben: A
Critical Introduction, Stanford University Press, Stanford, 2009, cap. IV: «The Pure Potentiality of
Representation: /dea of Prose», pp. 121-155.

18. Giorgio Agamben, Infanzia e storia..., op. cit., p. X.
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temas referidos a la cuestion del arte y el lenguaje, hacia cuestiones més explici-
tamente politicas. Sin embargo, como veremos a continuacién, por la estrecha
relacién que existe en su pensamiento entre su concepcidén del lenguaje y de la
politica, lejos de plantear una ruptura en la obra, la cuestién del lenguaje y la de
la comunidad deben considerarse como un tnico problema, y lo que se desplaza
o cambia es la intensidad en ella.

En el Prefacio, Agamben sefiala claramente este desplazamiento al referirse al
famoso pasaje de la Politica de Aristételes (1253a 10-14) en el que se indica el
problema de la articulacién o el pasaje de la voz animal al lenguaje humano: «sélo
el hombre entre las especies vivientes tiene el lenguaje (ldgos). La voz (phoné), en
cambio, es signo del dolor y del placer y, por ende, pertenece también a las otras
especies». Este interrogante plantea a la filosofia el pensamiento de los limites del
lenguaje; pero inmediatamente después, en segundo lugar, la atencién de Agam-
ben se centra en la dimensidn ético-politica que abre la escisién entre la voz
animal y el lenguaje humano. En efecto, luego de establecer la diferencia entre el
lenguaje humano y la voz, Aristételes agrega: «[...] el lenguaje en cambio existe
para manifestar lo conveniente y lo inconveniente, asi como también lo justo y
lo injusto; lo cual es propio de los hombres en relacion a las demads especies, sélo
el hecho de tener sensacién del bien y del mal, de lo justo y lo injusto y de otras
cosas del mismo género, y la comunidad (koinonia) de estas cosas forma la casa
(otkia) y la ctudad (pdlis)» (Pol., 1253a 14-18).

En este fragmento de la Politica, el pasaje de una cuestion a la otra, el despla-
zamiento de la cuestion del lenguaje a la politica, es el mismo que orienta la obra
de Agamben a partir de La comunita che viene (1990). Al referirse a la relacién
entre su investigacion sobre el lenguaje y la politica, sefiala que el lenguaje hu-
mano respecto al de los otros animales, no estd enteramente inscripto en el ¢6-
digo genético sino que le viene al infante desde el exterior, histéricamente. Por
ello mismo el lenguaje siempre anticipa al hablante, lo priva por asi decir de su
voz —el lenguaje humano nunca es voz, como en el animal- y puede convertirse
en su propia prisiéon de una manera desconocida a las especies animales. La rela-
cién entre el lenguaje y la politica es pues fortisima:

el lenguaje [afirma Agamben] es el comtin que liga a los hombres. Si este comtin es concebido como
un presupuesto, deviene algo irreal e inalcanzable que el individuo no puede agotar, el hecho de que
se lo conciba en términos de nacidn, lengua o raza. Es decir, como algo que estd «ya dado» y, como
tal, sélo puede existir en la forma de un Estado. [...] La tnica experiencia politica auténtica seria en
cambio la de una comunidad sin presupuestos, que jamds pueda decaer en un Estado.”

19. Cf. «Un’idea di Giorgio Agamben»..., op. cit., p. 33.
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La hip6tesis que ha guiado su obra es entonces que el hiato entre voz y lenguaje
es un espacio vacio: «S6lo porque el hombre se encuentra arrojado en el lenguaje
sin haber sido llevado por una voz, s6lo porque se arriesga en el experimentum
linguae sin una “gramdtica”, en este espacio vacio y en esta afonfa, algo como un
éthos y una comunidad se vuelven posibles para él».* La comunidad que nace en
el experimentum linguae es entonces vacia en la medida en que no puede tener
la forma de un presupuesto, y por ello la primera cuestién para Agamben serd la
de una revision radical de la idea de comunidad. Es precisamente esta tarea la que
ocupa el centro de las reflexiones a partir de La comunita che viene.

De 1986 a 1993 Agamben es Director de Programa en el College International de
Philosophie (Paris), donde entabla amistad con Jean-Luc Nancy, Jacques Derrida
y Jean-Francois Lyotard. La comunita che viene se inscribe justamente en el
contexto del debate en torno a la deconstruccién y reformulacién de la idea de
comunidad que tiene en su centro las reflexiones de Bataille y que por esos afios
involucra a Nancy (con su ensayo La comunidad inoperante, 1983) y a Blanchot
(La comunidad inconfesable). Siguiendo un estilo similar al de Idea della prosa,
a través de diecinueve ensayos breves sobre temas muy especificos y aparente-
mente fragmentarios entre si, nuestro autor delinea su idea de comunidad. A
grandes rasgos se trata de pensar una comunidad sin presupuestos, irrepresenta-
ble, sin Estado y no mediada por pertenencia o identidad alguna. Con este fin, se
retoma una nocién proveniente de la enumeracién escoldstica de los trascenden-
tales, la nocién de cualquiera (quodlibet), para definir el concepto central del li-
bro: la singularidad cualquiera.

A través de este concepto Agamben se propone pensar una figura de la comu-
nidad que no se defina ni a través de un universal ni por su indiferencia respecto
a una propiedad comtn, sino en tanto su ser tal cual es. La singularidad en tanto
singularidad cualquiera escapa entonces del «falso dilema» entre la inefabilidad
del individuo y la inteligibilidad del universal y se retoma o se guiere «con todos
sus predicados» y posibilidades sin que ninguno de ellos la identifique esencial-
mente y tampoco en la simple ausencia de toda pertenencia.” Esta comunidad —ni
mediada por una condicién de pertenencia o identidad que hacer valer, ni me-
diada por la simple ausencia de condiciones— estard mediada por la pertenencia
misma, es decir, por la apropiacién del mismo ser-en-el-lenguaje, ese espacio
vacio y comun a todos los hombres.? En este sentido, la singularidad cualquiera

20. Cf. Infanzia e storia..., op. cit., p. 221.
21. Cf. Giorgio Agamben, La comunita che viene, Bollati Boringhieri, Torino, 1990, pp. 9-10.
22. Cf. idem, pp. 68-69.
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y la comunidad tendrdn un caricter linglistico que permitird absolver a sus
miembros de la pertenencia haciendo de ellos una «pura exposicién»,” un mero
«ser-dicho».*

Al final del libro, Agamben hace una lectura de la sociedad actual retomando
y reelaborando la nocién de Guy Debord de sociedad del especticulo. Segin
Agamben hoy el especticulo separa y aliena en una esfera auténoma la propia
comunicatividad del hombre, es decir, separa a los hombres a través del mismo
lenguaje. Pero a su vez, esta separacién contiene una positividad: este vacio de
tradiciones y creencias, ideologias y religiones, identidad y comunidad, hace
posible para el hombre por primera vez «hacer experiencia de su misma esencia
lingtiistica, [...] del mismo hecho de que se hable. [...] S6lo aquellos que logren
cumplir hasta el final este proceso, [...] serdn los ciudadanos de una comunidad
sin presupuestos ni Estado». En este sentido la singularidad cualquiera repre-
senta una amenaza contra el Estado en tanto, privada de toda identidad represen-
table, ella se vuelve absolutamente irrelevante a sus mecanismos de inclusién.”

Entre los paradigmas que Agamben retomard para pensar la comunidad que
viene y el lugar de la singularidad cualquiera —desde el concepto teolégico de
limbo, el problema del principium individuationis en Escoto, el término maneries
de la I6gica medieval, el problema teoldgico del mundo post iudicium o el tratado
de Tomis sobre la nocién de aureola, hasta la cuestién de la existencia del mal en
Kafka y Walzer, la religion Badaliya fundada por Massignon o un spot publici-
tario de medias— serd de especial relevancia en el desarrollo posterior de su obra
la figura de Bartleby, el personaje de Herman Melville. A través de la figura de

23. Cf. idem, p. 55.

24. Cf. idem, p. 14. Para definir este espacio de la comunidad, Agamben recurrird al concepto de
ejemplo. En tanto sélo se define por el ser-dicho, el ejemplo representa una forma de salir de la anti-
nomia lingtliistica entre el universal y el particular: el ejemplo vale para todos los casos del mismo
género y ademis estd incluido en ellos. «[El ejemplo] es una singularidad como todas las otras que, a
su vez, estd en el lugar de cada una de ellas» (Cfr. idem, pp. 13-14). Mas adelante el concepto de
ejemplo serd de gran importancia en la obra de Agamben: en Homo sacer I (1995) se corresponderd
con el espacio de la soberanfa y la nocién de excepcién, y en Signatura rerum. Sul metodo (2008) con
la nocién de paradigma.

25. Cf. idem, p. 66.

26. Cf. idem, p.68. En este punto, en oposicién al Estado espectacular, la singularidad cualquiera se
equipara aqui a la figura del homo sacer (que en la serie homénima serd central en la interpretacién
de la estructura del Estado soberano). Sacer en el derecho romano, era aquél que habia sido excluido
del mundo de los hombres y que, sin poder ser sacrificado, era licito matar sin cometer homicidio.
La lectura que ofrece Agamben de la brutal violencia estatal contra las recientes manifestaciones en
China en la plaza de Tienanmen (1990) se centrard justamente en esta disyuncién irreconciliable de
la singularidad cualquiera y de la organizacién estatal, por la cual los manifestantes no podian ser
identificados o reducidos a una identidad determinada, aunque sin embargo se presentaban como una
comunidad y una vida comin. Cf. idem, pp. 67-69.
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Bartleby —que al preferir no escribir, solo escribe su potencia de no escribir—
Agamben se refiere al caricter potencial del ser cualquiera: «propiamente cual-
quiera es el ser que puede no ser, puede la propia impotencia».” La concepcién
de la politica gue viene en Agamben pasard entonces por una nueva ontologia de
la potencia que deslegitime una concepcién de la soberania politica sobre la 16-
gica potencia-acto, hacia una idea de potencia que no agote en su propia poten-
cialidad, ejercitando en acto la propia impotencia. Finalmente, ello significard
que la tnica experiencia ético-politica posible —si el hombre no es ni ha de ser o
de realizar esencia, vocacién histérica o destino biolégico alguno- no consiste ni
en una tarea, ni en una decision, sino en ser la propia potencia, existir en la propia
posibilidad, exponer la propia inactualidad en todo acto.”

3. La serie Homo sacer

Con Homo sacer. Il potere sovrano e la nuda vita (1995), Agamben comienza una
investigacion —extendida hasta la actualidad en una serie de otros cuatro libros—
que lo convierte en una de las figuras mds representativas del pensamiento poli-
tico contemporaneo. En pocas palabras, frente al eclipse de la politica, la pérdida
de su propio rango ontoldgico y el vaciamiento progresivo de sus categorias y
conceptos, el horizonte de trabajo de Agamben se propone «[...] repensar todas
las categorias de nuestra tradicién politica a la luz de la relacién entre el poder
soberano y la vida desnuda».*® En otros términos, la pregunta inicial, de raiz
foucaultiana, podria formularse como sigue: ¢c6mo y cuando la vida se pone en
juego en la politica?

Agamben comienza Homo sacer remarcando que para los griegos existian dos
términos para designar separadamente lo que en las lenguas modernas solemos
entender con la palabra vida: en primer lugar, el término zoé expresaba «el simple
hecho de vivir comtin a todos los vivientes», cuyo lugar propio es la oikia [la

27. Idem, p. 33.

28. Cf. idem, pp. 39-40. Sobre el problema de la potencia en Agamben y su nocién de inoperosidad,
ver en este mismo dossier el articulo de Andrea Cavalletti: «El filésofo inoperoso».

29. La serie «Homo sacer» consta actualmente, en orden de aparicién, de cinco libros: Homo sacer.
Il potere sovrano e la nuda vita (Einaudi, Torino, 1995) —que luego con la aparicion de los siguientes
voltimenes pasé a llamarse Homo sacer I-; Quel che resta di Auschwitz. L’archivio e il testimone.
Homo sacer III (Bollatti Boringhieri, Torino, 1998); Stato di eccezione. Homo sacer, 11,1 (Bollati
Boringhieri, Torino, 2003); I/ Regno ¢ la Gloria. Per una genealogia teologica dell’economia e del
governo. Homo sacer, 11,2 (Neri Pozza, Vicenza, 2007), y por dltimo, I/ sacramento del linguaggio.
Archeologia del giuramento. Homo sacer, I1,3 (Laterza, Bari, 2008).

30. Cf. Giorgio Agamben, Mezzi senza fine. Note sulla politica, Bollati Boringhieri, Torino, 1996, p. 10.
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casa]; y en segundo lugar, el término bios «que indicaba la forma o manera de
vivir propia de un individuo o de un grupo», es decir, la vida ética y politica
propia de la pdlis [la ciudad].*

Tanto Hannah Arendt (en The Human Condition, 1958), como Michel Fou-
cault (a través de sus conceptos de biopoder y biopolitica) llaman la atencién
sobre cémo en la Modernidad se modifican radicalmente los conceptos politicos
de la Antigtiedad al pasar a ser el objeto propio de la politica ya no el bios sino la
z0é. Sin embargo, sostiene Agamben, ambas investigaciones presentan sus difi-
cultades y limitaciones: por un lado, Arendt no vincula sus reflexiones con los
precedentes andlisis sobre el poder totalitario, por otro lado, Foucault no ex-
tiende sus andlisis de la biopolitica moderna hacia lo que serfan sus lugares por
excelencia, los campos de concentracién y la estructura de los grandes estados
totalitarios del siglo xx. Foucault ademds, agrega Agamben, abandona el enfoque
tradicional del poder basado sobre modelos juridico-institucionales y especial-
mente el privilegio otorgado al concepto de soberania.”

El propésito de Agamben serd entonces continuar y corregir ambos trabajos.”
Su investigacién se propondrd abordar este punto oculto en el que convergen el
modelo juridico-institucional del poder y el biopolitico. En este sentido, a través

31. Giorgio Agamben, Homo sacer: il potere sovrano e la nuda vita..., op. cit., p. 3.

32. Idem, pp. 6-7.

33. La relacién de Agamben con el pensamiento de Arendt se remonta, sin embargo, a sus primeros
afios de estudio a finales de la década del 60. Segtin recuerda en una entrevista: «[...] con el 68 no me
sentia del todo cémodo». Por esos afios lefa a Arendt, que «[...] mis amigos de la izquierda conside-
raban una autora reaccionaria, de la que no se podia absolutamente hablar. [...] Un ensayo mio sobre
los limites de la violencia, que reconocia la importancia del pensamiento de Arendst, fue rechazado por
una revista del movimiento y debié publicarse en una revista literaria. No te miento —ahora- frente a
las celebraciones y simposios sobre Arendt, me fastidio un poco; y no por los celos de quien ve que se
le sustrae un autor reservado, sino por un sentido de retraso irreparable, de cita histérica que falté.
Puede no suceder, como sucedié con Arendt en el 68. Pero esta inercia histérica, por la cual las ideas
se difunden sélo cuando pasé la ocasién de su uso real y no meramente académico, es una de las ex-
periencias mds humillantes que la historia nos reserva». («Un’idea di Giorgio Agamben»..., op. cit., p.
32). De 1970, afio en que se publica L’womo senza contenuto, se conserva una carta inédita donde
Agamben le expresa a Arendt su admiracién: «discovering your books represented a decisive expe-
rience for me» (sobre esta carta del 21 de febrero de 1970, véase: Leland De la Durantaye, Giorgio
Agamben: A Critical Introduction..., op. cit., pp. 41 y 400). En su obra, las primeras menciones rele-
vantes al pensamiento de Arendt aparecen en una serie de articulos publicados en Mezzi senza fine
(1996), como «Ms alld de los derechos del hombre» (de 1993) y «Qué es un pueblo» (de 1994), que
adelantan y profundizan en parte las tesis de Homo sacer I. En el resto de la serie Homo sacer, Agam-
ben se refiere a la obra de Arendt especialmente en Lo gue resta de Auschwitz (op. cit., pp. 9, 19, 64-65,
88 y 148 sobre Eichmann in Jerusalem: A Report on the Banality of Evil,1963) y hace algunas referen-
cias a conceptos de arendtianos en Estado de excepcion (op. cit., p. 11, sobre la expresién «guerra civil
mundial” y p. 95, sobre la nocién de autoridad). Por su parte, la relacién de la obra de Agamben con
el pensamiento de Foucault, especialmente a partir de Homo sacer I, es cada vez mayor y més decisiva,
no sélo en lo que respecta a sus tesis sobre la biopolitica sino también a su método de trabajo.
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del andlisis de la relacién entre biopolitica y soberania, Agamben sostendrd que
«la produccion de un cuerpo biopolitico es la aportacion original del poder
soberano».** Como consecuencia, cuando el Estado Moderno sitta a la vida bio-
légica en el centro de sus cilculos no hace mis que sacar a la luz un vinculo entre
poder y vida desnuda, que lejos de ser una novedad, es tan antiguo como la ex-
cepcion soberana. En vistas a la definicion aristotélica de la pdlis y de la implica-
cién del vivir en el vivir bien, Agamben sostendrd que la politica occidental se
constituye por una exclusién-inclusién de la vida desnuda, es decir, «la vida
desnuda es aquello sobre cuya exclusién se funda la ciudad de los hombres»,
revelando la estructura de la excepcidn consustancial a la politica occidental.* Y
serd a través de esa «oscura figura del derecho romano arcaico», el homo sacer,
que Agamben se propondra pensar la estructura de la exclusién soberana como
el primer paradigma del espacio politico de occidente: el homo sacer muestra una
vida humana que cualquiera puede matar sin cometer asesinato, pero que, a su
vez, es insacrificable; es decir, es una vida humana que sélo puede incluirse en el
orden juridico bajo la forma de su exclusion.*
Segtin Agamben, entonces:

La tesis foucaultiana debera corregirse o, al menos, integrarse en el sentido en que lo que caracteriza
a la politica moderna no es tanto la inclusién de la zoé en la pdlis, en si misma antiquisima, ni sim-
plemente el hecho de que la vida como tal se vuelve un objeto eminente de los cédlculos y de las
previsiones del poder estatal; lo decisivo es mas bien el hecho de que al mismo tiempo que el proceso
por el cual la excepcion se convierte en todos lados en la regla, el espacio de la vida desnuda, situado
en el origen al margen del ordenamiento, coincide progresivamente con el espacio politico, y exclu-
sién e inclusién, externo e interno, bios y zoé, derecho y hecho entran en una zona e irreductible
indistincién.”

El libro se compondrd de tres partes. En la primera, titulada «La légica de la
soberanfa», Agamben parte del concepto de soberano de Carl Schmitt (en Poli-
tische Theologie. Vier Kapitel zur Lebre von der Souverdnitdt, 1922) como aquél
que decide sobre el estado de excepcién y asi suspende la aplicacién o no de la
ley. Mediante esta decisién sobre la excepcidn, el derecho mantiene con la vida
una relacién que es tanto de exclusién como de inclusién: ya que sélo en la me-
dida en que sigue en relacion con la norma juridica, un determinado caso puede
ser excluido del orden juridico. Segun la interpretacién de Agamben, entonces,
la soberania no es externa al orden juridico, el soberano no sélo declara la excep-

34. Cf. Homo sacer..., op. cit., p. 9.
35. Idem, p. 10.

36. Idem, p. 12.

37. 1bid.
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cién, sino que al hacerlo revela una légica paraddjica por la cual estd a la vez
dentro y fuera de la ley. Al andlisis detallado de esta «paradoja de la soberania»
(haciendo una lectura que va desde Pindaro, hasta Schmitt y Leo Strauss, pa-
sando por Hobbes), Agamben dedicard esta primera parte. Y a partir de una in-
dicacién de Nancy, denominard bando (término que expresa tanto la vida ex-
cluida de la comunidad como la insignia del soberano) a la relacién de soberania.
Una de las conclusiones de esta investigacion, sostendrd Agamben mds adelante,
es que «la relacién politica originaria es el bando (el estado de excepcién como
zona de indistincién entre lo externo y lo interno, exclusién e inclusién)».*

Como indica su titulo, «<Homo sacer», la segunda parte del libro estard dedicada
a la interpretacion de esta figura del derecho romano arcaico —en la que por pri-
mera vez se afirma el cardcter sacro de la vida humana- en términos de vida des-
nuda y en relacién a su isomorfismo con la relacién de exclusién-inclusién del
dispositivo soberano. Finalmente, a partir de la constatacién de que el estado de
excepcién como estructura politica fundamental actualmente se ha convertido
cada vez en la regla, la tercera parte explorard una de las tesis mds provocadoras
dellibro: «El campo y no la ciudad es hoy el paradigma biopolitico de Occidente».”
Lejos de ver al campo de concentracién como una anomalia excepcional del ho-
rror extremo al que ha llegado la politica occidental en el pasado, el campo como
paradigma —es decir, su particular estructura juridico-politica— le permitird ilumi-
nar «la matriz oculta, el nomos del espacio politico en el que atin vivimos».® Por
lo tanto, concluye Agamben,

38. Idem, p. 203.

39. Idem, p. 202. Sobre la repercusion de esta tesis, Agamben explica: «Naturalmente, ella ha suscitado
muchos equivocos. El mio no era un juicio histérico, ni sociolégico, se trata una vez mas de encontrar
un arquetipo filoséfico, y el campo es el lugar de la excepcién: aquellos que entran en el campo, entran
solo en tanto vivientes; el judio que entraba en el campo de concentracién era completamente expro-
piado de su estatuto juridico [...], era totalmente desnacionalizado y entonces se volvia una figura pura
de lo que yo llamo la vida desnuda [...]» (cf. «I luoghi della vita», op. cit.). Agamben ofrece de este
paradigma varios ejemplos de la politica contemporanea: como el Estadio de Bari en el que en 1991 la
policia confina a inmigrantes albaneses antes de ser deportados, las zones d’attente de los aeropuertos
internacionales franceses para los extranjeros que esperan el reconocimiento de refugiados (Homo
sacer..., op. cit., p. 195) o la situacién de los prisioneros de guerra en Guantinamo «detenidos» sin ser
acusados de ningtin delito segtin la ley americana (cf. «I luoghi della vita», op. cit.). Entre ellos, también
los llamados «Centros de permanencia temporaria» en Trieste, son lugares pensados como zonas de
excepcidn en sentido técnico, son zonas de suspension de la ley tal como lo eran los campos de con-
centracién, en los que —como dice Hannah Arendt- «todo era posible» justamente porque la ley era
suspendida. «En todos estos casos, un lugar aparentemente anodino, delimita en realidad un espacio
en el que el orden normal estd de hecho suspendido y en el que el hecho de que se cometan o no
atrocidades no depende del derecho, sino solo de la civilidad y del sentido ético de la policia que acttia
provisionalmente como soberana [...]» (Homo sacer..., p. 195).

40. Idem, p. 185.
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[...] sila esencia del campo consiste en la materializacién del estado de excepcién y en la consecuente
creacién de un espacio en el que la vida desnuda y la norma entran en una zona de indistincién, de-
bemos admitir entonces que nos encontramos virtualmente en presencia de un campo cada vez que
es creada tal estructura, independientemente de la forma de los crimenes que allf se cometan y cual-
quiera sea su denominacién y topografia especifica.*

El segundo libro en publicarse de la serie Homo sacer representa en realidad el
tercero de la serie: Quel che resta d’Auschwitz. Larchivio e il testimone, Homo
sacer I11 (1998). Si al final de Homo sacer I Agamben se ocupaba de la estructura
juridica del campo, este libro se propondra abordar «el significado ético y poli-
tico del exterminio, o mds bien, la comprensién humana de lo sucedido, en dl-
timo término, su actualidad».” M4s alld de la cuestién de sus circunstancias his-
téricas materiales, técnicas, burocriticas o juridicas, Auschwitz —como se
desprende de los testimonios tanto de sus supervivientes como de sus verdugos—
es «una realidad tal, que excede sus elementos factuales: ésta es la aporia de
Auschwitz».»

En las dos primeras partes, «IL. El testigo» y «II. El “musulmdn”», Agamben
llevard a cabo el propdsito con el que se presenta el libro, no ser mis que «una
especie de comentario perpetuo al testimonio». Pero no se tratard tanto de recu-
perar la voz de los testigos, sino de lo intestimoniado que necesariamente con-
tiene todo testimonio.* En los testimonios sobre Auschwitz hay algo que no
podia ser testimoniado; su estructura presenta, en efecto, dos imposibilidades: en
primer lugar, que los dnicos que pudieron testimoniar son sus supervivientes y
no aquellos que padecieron al extremo el destino de los campos; en segundo lu-
gar, que tampoco los supervivientes pueden dar un testimonio integral de los
hechos, porque no hay lengna humana que posea las palabras adecuadas.” Y serd
a través de la figura-limite del prisionero que en la jerga del campo llamaban
musulman —aquél prisionero que parecia haber perdido toda voluntad de vivir y
toda conciencia, marcando asi el limite entre lo humano y lo no-humano- donde
Agamben piense este intestimoniable.*

41. Idem, p. 195.

42. Giorgio Agamben, Quel che resta..., op. cit., p. 7.

43. Idem, p. 8.

44. Idem, p. 9.

45. Cf. idem, «I. El testigo».

46. Segin Agamben no existe un acuerdo sobre el origen del término musulman [der Muselmann],
aunque probablemente reenvie «[...] al significado literal del término drabe muslim, que significa aquél
que se somete incondicionalmente a la voluntad divina» (idem, p. 39). Segun la Encyclopedia Judaica,
éste provendria «[...] de la postura tipica de estos deportados, acurrucados en el piso con las piernas
dobladas al modo oriental, con la cara rigida como una mascara» (idem, 40). Para Agamben, el musul-
madn es el nombre de lo intestimoniable (idem, 37): «El testigo testimonia en principio por la verdad y
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En los capitulos finales, «III. La verglienza o sobre el sujeto» y «IV. El archivo
y el testimonio», Agamben relacionard en cambio la cuestién del testimonio con
el problema de la subjetividad. Partiendo del anélisis de uno de los sentimientos
recurrentes en los relatos de los supervivientes, la verglienza, la tesis de Agamben
encontrard en la verglienza un doble movimiento, a la vez de subjetivacién y de-
subjetivacién, por el que atraviesa el sujeto del testimonio: la posibilidad de hablar
del sobreviviente a través de la imposibilidad de hablar del musulman que ha sido
completamente desubjetivado, es decir, el hablar en el lugar del otro. De manera
que el testimonio y la vergiienza revelardn la misma estructura de la subjetividad:
«un campo de fuerzas incesantemente recorrido por corrientes de subjetivacién y
desubjetivacién»,” (que, como ya Agamben habia notado en I/ linguaggio e la
morte, no es mas que el pasaje de la lengua a la palabra por medio de los indicado-
res de la enunciacion, el individuo se convierte en sujeto cuando dice “yo”). Final-
mente, la estructura del testimonio —en la que se hace imposible separar, aunque
no coincidan tampoco plenamente, el viviente del hablante, el no-sujeto del sujeto,
en definitiva, lo no-humano de lo humano (o el musulmén y el superviviente) le
permitird a Agamben encontrar una refutacién de la operacién que define la bio-
politica en el siglo xx: la produccién, en el cuerpo humano, de la separacién abso-
luta del viviente y del hablante, de la zoé y del bios, del no hombre y del hombre».*

En una entrevista, interrogado acerca de la posibilidad de encontrar la otra cara
de su concepcidén de la biopolitica en formas concretas de lucha que de algin
modo pueden oponerse a su estructura —es decir, acerca la posibilidad de que
exista una especie de mdxima o receta de subjetivacién que permita escapar a la
fatal desubjetivacién— Agamben responde:

A propésito del testimonio, en el libro sobre Auschwitz, intenté de algin modo ver al testigo como
modelo de una subjetividad que no seria més que el sujeto de su propia desubjetivacién. El testigo no
da testimonio mds que de su propia desubjetivacién. El superviviente testimonia tinicamente por los
musulmanes. Lo que me interesaba en la parte final de este libro era justamente identificar un modelo
de sujeto como el que resta entre una subjetivacién y una desubjetivacién, una palabra y un mutismo.

la justicia, y por ellas su palabra adquiere consistencia e integridad. Pero aqui el testimonio vale esen-
cialmente por lo que en él falta; contiene en su centro un intestimoniable que destituye la autoridad de
los supervivientes. Los «verdaderos testigos, los “testigos integrales”, son aquellos que no han testi-
moniado ni podrian haberlo hecho. Son aquellos que “han tocado el fondo”, los musulmanes, los
sumergidos. Los supervivientes, como pseudo-testigos, hablan en su lugar, por delegacién: testimo-
nian un testimonio que falta. Pero hablar de delegacién no tiene sentido: los sumergidos no tienen
nada que decir, ni instrucciones o memorias que trasmitir. No tienen ni “historia” [segtin las palabras
de Primo Levi], ni “rostro” y mucho menos “pensamiento” [...]. Quien asume el honor de testimoniar
por ellos, sabe que debera testimoniar por la imposibilidad de testimoniar» (idem, pp. 31, 32).

47. Idem, p. 112.

48. Idem, p. 145.
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Este no es un espacio sustancial, es mds bien una distancia entre dos procesos. Pero este es sélo un
comienzo. Aqui apenas arribo a una nueva estructura de la subjetividad, lo que es muy complicado,
un trabajo que queda completamente por hacer.”

El préximo libro en aparecer de la serie «<Homo sacer» —Stato di eccezione. Homo
sacer 11,1 (2003)- estard dedicado a aquel instituto juridico al que Agamben ya se
habia referido en Homo sacer I: el estado de excepcion. En este libro se examinard
ampliamente la historia del concepto, no sélo la literatura juridica en el siglo xx
(especialmente la doctrina de Schmitt), sino ademds las diferencias entre los mo-
delos medievales (en Graciano, Tomds, Dante) y modernos sobre la excepcion, e
incluso se dedicard gran parte del andlisis a un instituto del derecho romano, el
tustitium, como modelo en miniatura para entender la teoria moderna del estado
de excepcién. Ahora bien, a través de este recorrido, Agamben mostrard que
aquello que en origen era una medida extraordinaria —es decir, la suspension del
orden juridico para hacer frente a una situacién de emergencia determinada— al
menos a partir de la segunda guerra mundial se aleja progresivamente de las situa-
ciones bélicas para transformarse en un paradigma normal y permanente de go-
bierno.* El estado de excepcion permite asi entender la situacién politica presente:
lejos de ser una prictica de los estados totalitarios, en los estados democriticos en
los que vivimos el estado de excepcidn se ha convertido en la regla. Ello implicard
entender la méquina juridico-politica de occidente como una estructura doble
formada por dos elementos coordinados: potestas (el elemento normativo) y auc-
toritas (el elemento anémico) en la cual el elemento normativo necesita de una
relacién de suspension, de un estado de anomia para poder aplicarse. El estado de
excepcidn es justamente el dispositivo juridico que debe mantener unidos estos
dos elementos, anomia y ndmos, vida y derecho.”® Cuando el estado de excepcién
se vuelve la regla, concluird Agamben, el sistema juridico-politico se revela como
una maquina letal, «violencia que establece el derecho».*

Agamben comienza I/ Regno e la Gloria. Per una genealogia teolégica dell’eco-
nomia e del governo. Homo sacer 11,2 (2007) anunciando: «Esta investigacion se
propone indagar los modos y las razones por las que el poder ha ido asumiendo

49. Giorgio Agamben, «Une biopolitique mineure». Interview recueilli par Mathieu Potte-Bonnevi-
lle et Stany Grelet, Vacarme, n° 10, Paris, Verticales, hiver 1999, p. 9. Aqui Agamben ofrece una po-
sible respuesta que reenvia a las investigaciones de sus proximos libros: Il tempo che resta. Un com-
mento alla Lettera ai Romani (2000), L’aperto. L'nomo e Panimale (2002) y Profanazioni (2005). Una
de las posibles formas de pensar un margen de desujetivacion frente a nuestras condiciones sociales,
se encontraria en las Cartas de Pablo donde se expone el problema de la vida mesidnica.

50. Cf. Giorgio Agamben, Stato di eccezione, Bollati Boringhieri, Torino, 2003, pp. 13-14.

51. Idem, pp. 109-110.

52. Idem p. 113.
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en Occidente la forma de una oitkonomia, es decir, de un gobierno de los
hombres».* El libro no sélo se presenta como una continuacién de la investiga-
cién sobre la genealogia del poder que habia comenzado més de diez afios antes
con Homo sacer I (1995), también introduce algunas modificaciones: la doble
estructura de la mdquina gubernamental, que en Stato di eccezione aparecia en la
correlacion entre anuctoritas y potestas, se articula aqui entre Reino y Gobierno, o
en otros términos, entre soberania y gobierno. Si Homo sacer I y Stato di ec-
cezione tenian en su centro el concepto de soberania, aqui la cuestion del gobierno
revelard ademds, segin nuestro autor, una articulacién decisiva en «la estructura
ultima de la midquina gubernamental de occidente» en relacién con —lo que deno-
mina «el arcano central del poder»— la dimensién gloriosa del poder.

En cierto sentido, el libro se presenta como una continuacién de la genealogia
de la gubernamentalidad de Foucault en la cual el poder asume la forma de una
otkonomia o gobierno de los hombres. Pero, mientras la genealogia de Foucault
explicaba este paradigma de gobierno a partir de la integracién en el Estado mo-
derno de una técnica de poder que derivaba de las instituciones mondsticas cris-
tianas, el poder pastoral, Agamben se propone continuar esta genealogia hasta los
primeros siglos de la era cristiana, donde se elabora el paradigma trinitario.

En una primera parte (capitulos 1 a 5) la cuestién central serd precisamente
mostrar cémo la elaboracién por parte de los telogos de este paradigma trinita-
rio se dio en términos econémicos. El autor mostrard cémo a pesar de que en la
historia de las ideas esta teologia econdmica fue relegada y desplazada por un
paradigma teoldgico, no econémico sino politico, la teologia econémica nos
permite mostrar —ni de manera directa, ni causal, sino como un laboratorio pri-
vilegiado— cémo funciona hoy la mdquina gubernamental de occidente.*

Entre algunos de los puntos centrales de su extensa argumentacién —a diferen-
cia del estilo de escritura de sus libros anteriores El Reino y la Gloria sobrepasa
las trecientas pdginas— podriamos destacar: el debate entre Schmitt y Peterson
acerca de la herencia teoldgica de la politica occidental que revelard los dos para-
digmas opuestos y a su vez funcionalmente conectados del poder (la teologia
politica, de la que deriva la teorfa moderna de la soberania y la teologia econé-
mica, de la que deriva la biopolitica moderna y el triunfo de la economia).® Un
extenso andlisis del lenguaje economico desde los clisicos griegos hasta los auto-
res cristianos del siglo 1v. La cuestién del problema teolégico de la Trinidad y la
unicidad de Dios, de la ontologia divina y la praxis divina como gobierno divino

53. Giorgio Agamben, 1] Regno e la Gloria..., op. cit., p. 9.
54. Ibid.
55. Idem, pp. 13-15.
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del mundo, que permitird iluminar la estructura bipolar entre el paradigma sobe-
rano y el de gobierno. Un extenso capitulo, dedicado a la doctrina teoldgica de
la providencia como «paradigma epistemoldgico de gobierno del mundo»,* en el
que Agamben retomard y ampliard cronolégicamente la genealogia de las formas
modernas del poder que Foucault realiza en Seguridad, territorio y poblacion.

En un segundo momento (capitulos 6 a 8), el autor abordard la articulacién
entre reino y gobierno desde la perspectiva de la dimensién gloriosa del poder,
es decir, aquella dimensién publica en la que el poder se vuelve objeto de celebra-
ci6én y alabanza. Para ello esta vez serd otro tépico teoldgico, la angelologia, lo
que le permitird iluminar la relacidn entre el aspecto gubernamental o gestional
del poder y su aspecto glorioso y ceremonial:

En todo caso, lo decisivo es que mucho antes de que la terminologia de la administracién y el gobierno
civil empezara a ser elaborada y fijada, ella ya estaba constituida firmemente en el dmbito angelolégico.
No sélo el concepto de jerarquia, también el de ministerio y misién encuentran, como hemos visto, su
primera y articulada sistematizacién justamente a propésito de las actividades angélicas.”

La duplicidad funcional en la que se concibe la jerarquia celeste, la funcién de
alabar y la de administrar, lo llevard a plantearse a su vez la cuestion de la articu-
lacién entre el gobierno y el aspecto glorioso del poder. Agamben se pregunta a
este respecto:

¢Cuil es la relacién que liga tan intimamente el poder a la gloria? Si el poder es esencialmente fuerza
y accidn, ¢por qué necesita recibir aclamaciones rituales y cantos de alabanza, vestir coronas y tiaras
molestas, someterse a un inaccesible ceremonial y a un protocolo inmutable; en una palabra, inmo-
vilizarse hieréticamente en la gloria: él, que es esencialmente operatividad y otkonomia?*

Esta cuestidn lo llevard a abordar la relacién entre estética y politica (en este
punto comparard las propuestas de von Balthasar de una estetizacion de la poli-
tica y la de una politizacién del arte en Benjamin), un andlisis terminoldgico del
concepto de gloria en la tradicién hebrea, el Nuevo Testamento y los Padres de
la Iglesia, hasta algunas investigaciones antropolégicas y socioldgicas (especial-
mente los trabajos de Mauss y Mopsik) sobre la necesidad de glorificacién. Fi-
nalmente, este recorrido lo llevard a plantear en el nicleo de la dimensién politica
de la glorificacién la cuestion de la inoperosidad.”
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56. Idem, p. 159.
57. Idem, p. 175.
58. Idem, p. 217.
59. Acerca de este tema, remitimos al articulo de Andrea Cavalletti incluido en este Dossier.
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