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Virgen y los santos, un encuentro de amor e intimidad lleno de familiari-
dad, calidez y cercania, pero abierto al mismo tiempo a los demas. Pero
a su vez también puede decirse que nuestro pueblo, al cultivar sus
relaciones con el projimo presente en sus vinculaciones familiares,
vecinales y comunitarias, las vive de tal modo que en ese encuentro
también encuentra a Dios, fuente de todo amor.

Entonces, ;donde encontrar y como llamar a esta mistica propia
de nuestros pueblos latinoamericanos? Nos basta un solo testimonio para
mostrarla en accion. Elegimos el de Guadalupe por estar al inicio mismo
de la evangelizacién americana. Alli se narra como un humilde indiecito,
Juan Diego, recibe de la Virgen la mision de interceder frente al Obispo
Zumarraga para que en el Tepeyac se construya un templo en el cual su
Hijo pudiera curar y consolar a todos los hijos de la tierra de sus heridas
y tribulaciones. Guadalupe se convertira con el tiempo en un aconteci-
miento de innumerables consecuencias pastorales, pero al mismo tiempo
en un simbolo que nos habla muy en lo profundo de la nueva mistica que
animara a estos pueblos.

Y esta mistica tiene que ver con la vida misma que ellos llevan
en su largo peregrinar llenos de pruebas, sufrimientos y pesares, pero
también con el inmenso gozo de sentirse confortados y consolados no
solo por la Madre, sino también por su Hijo, que padecié como ellos el
Misterio de la Cruz. Esta mistica nutrida en el Misterio pascual de la
muerte y resurreccion de Cristo es un signo de vida para el peregrinar de
estos pueblos, que se sienten acompaiados y conducidos por Dios para
calmar su sed y llevados de acontecimiento en acontecimiento, de
encuentro en encuentro, hasta llegar al Santuario del Cielo, donde se
celebrara el encuentro final. Por eso a esta mistica de nuestro pueblo la
podemos llamar con todo derecho "mistica pascual" ya que ella apunta a
celebrar la vida que triunfa de la muerte, en intima unién con Cristo que
sigue muriendo y resucitando en su pueblo. Esta mistica esta centrada en
la vida misma que surge del Misterio pascual de Cristo como don, pero
que al mismo tiempo tiene en nuestros pueblos un enraizamiento césmico,
corporal, vital, afectivo, comunicativo, unitivo, y es al mismo tiempo un
compromiso por la vida, por su Reino y su Justicia”.

Como un dia en Puebla fue reconocida la "religiosidad popular”
como una valiosa caracteristica de nuestros pueblos latinoamericanos,
llega la hora y ya estamos en ella, de que la Iglesia de América Latina
reconozca también a esta "mistica popular" como a uno de los legados
espirituales mas ricos que constituyen a nuestros pueblos. Este reconoci-
miento, asi lo esperamos, abrird e impulsara nuevos cauces y perspectivas
pastorales para bien de toda la Iglesia como Pueblo de Dios.

5 Cfr. J.Sobrino, "La utopia de los pobres y el Reino de Dios", Revista
CIAS, 51 (2002), pp.546-572.
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Introduccion

En la introduccion a Totalidad e Infinito, Emmanuel Lévinas
plantea ya, con claridad y agudeza, sdlidas criticas a la tradicién
ftlosofica, a la que acusa de nutrir de totalitarismo y de reduccionismo la
cultura politica occidental. La fuerza de los argumentos ontolégicos, que
historicamente se extienden desde Parménides hasta Heidegger, con el
inimo de dar cuenta de la universalidad que envuelve y define la
multiplicidad ontica, ha sido util para la formacién de ideologias y
estructuras  politicas violentas que desconocen, bajo el signo de lo
“inauténtico” la manifestacion de los diferentes.

La filosofia, bajo la forma de ontologia, hizo propia la tarea de
aprehender la estructura inteligible de todos los seres; es decir, de
hacerlos transparentes al entendimiento. Su busqueda se orientd hacia el
"ser sin el espesor del ente” donado por la luz de la conciencia en la que
los entes brillan en su inteligibilidad. En este sentido, el ente recibe su
verdad por el significado que le concede la razén a través de una
denominacién universal que Lévinas llama "término neutro", "concepto
pensado” o "pensamiento general". En la generalidad del concepto se
diluye el misterio de lo individual, lo particular.

En este sentido, cabe mencionar la existencia de algunas
cxpertencias filoséficas latinoamericanas que, inspiradas en los aportes
criticos de Lévinas presentes en Totalidad e Infinito, expresan la
posibilidad de una alternativa hermenéutica respecto de aquella ofrecida
por la metafisica tradicional. El filésofo argentino Juan Carlos Scannone
menciona, en su conocido trabajo Nuevo punto de partida de la filosofia
latinoamericana, la posibilidad de expandir los horizontes de interpre-
tacién del pensar filosofico. Y, frente a las categorias de la ontologia, a
saber: identidad, necesidad, inteligibilidad y eternidad, introduce las de
alteridad, misterio y novedad como propias de un acontecer que quiebra
la logica de la identidad y de la ineludible reduccién al concepto. Este
autor da cuenta, ademds, de los avances que este nuevo enfoque permitié
a las reflexiones latinoamericanas orientadas a pensar lo "propio de la
alteridad latinoamericana" a comienzo de los afios setenta; cuyas
expresiones mas notorias remiten a la filosofia de la liberacién, a la
teologia de la liberacidn y a los aportes de los filosofos Enrique Dussel,
Augusto Salazar Bondy y al propio Juan Carlos Scannone entre otros.
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Estas propuestas teéricas muestran la influencia ejercida por la filosofia
lévinasiana en la historia del pensamiento filoséfico y teoldgico latino-
americano. A la vez, ponen de manifiesto la potencialidad de aquella
filosofia para contribuir a los planteos propios de una sociedad que
pretende pensar su subjetividad anclada en una cultura e historia
especificas, evitando asi las circunscripciones antropoldgicas que generan
los marcos ofrecidos por el monismo ontoldgico.

Pensar lo alternativo implica partir de un sistema de pensamiento
diferente a aquel que tiene a la razén como rectora soberana de todos los
niveles de la praxis humana. La estructura del "misterio", solidaria del
planteo de la auténtica trascendencia en Lévinas, se hace epicentro de una
filosofia cuya hermenéutica es desafiada a pensar ese "escape" de la
exterioridad respecto del esquema del ser parmenideo. He aqui nuestro
objeto de estudio.

La libertad de la conciencia ejerce su poder en la determinacién
de todo lo que aparece a través de la donacion de sentidos y significados.
El sujeto cognoscente se encuentra solo y, sin nada ante €l, tropieza con
sentidos que su propia conciencia pone. La definicidén general que admite
la ontologia es la de una libertad absoluta que no halla limites més que
aquellos que ella simula. Esta es la actividad de la ontologia. Su violencia
consiste en reducir lo otro al mismo vaciandolo de alteridad, volviéndolo
un objeto de conocimiento.

Lévinas no niega la estructura intencional de la conciencia, pero
advierte que ésta hace del solipsismo la estructura de la razon. En efecto,
el ilimitado ejercicio de la intencionalidad tiene como correlato la
imposibilidad para toda cosa de ser fuera de €él. Por ende, "la razon no
encuentra jamas con quien hablar". Su soledad esta consumada.

La intencionalidad nos permite diferenciar tipos de objetos,
individualizar y describir. Incluso nos hace posible un mundo exterior.
Mas esta exterioridad se torna ficcidn al intentar fundarla a partir de la
actividad libre de la conciencia, pues en ese caso "su trascendencia,
escribe el autor en una de sus obras mas tempranas, estd disimulada en

nl

la inmanencia™ .

La luz de la razén vuelve visible al ente al revestirlo de todos los
sentidos que asume. El anélisis de la sintesis noematica constitutiva de la
objetividad remite indefectiblemente a la descripcién de los actos
intencionales donadores de sentido. No obstante, el sentido de ser algo
trascendente, ni bien se lo acepta donado intencionalmente, pierde toda
trascendencia real. Asi, la soberania de la razon es afectada de aislamiento
y soledad en su propio elemento. La libertad ilimitada de la razon sufre
de su propio ejercicio. En tanto inmanencia inquietada por el apetito de
aquello que no lleva en si, de alteridad, se dirige hacia ésta mentando la

' TA, p. 49.
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distancia que mantenia separados a los términos para que, en el mismo
acto de mencion, franquee dicha distancia y, entonces, la cancele.

En la relaciéon de conocimiento la distancia respecto de lo
conocido es atravesada, y lo conocido tocado, asimilado y dominado.
Conocer equivale a devolver todo lo individual a lo universal a través del
dar cuenta de su estructura ontoldgica. A esta estructura conviene pensarla
como aquello que traduce lo otro a los términos de aprehensién del
mismo, absorbiéndolo en la categoria de objeto. La exterioridad o la
trascendencia envuelta en el extremo de la objetividad encuentra su
condiciéon de posibilidad en la interioridad o en la inmanencia: "La
objetividad de la luz, es la subjetividad misma"2.

La gnoseologia responde asi a los lineamientos insitos en la
ontologia que por definicion se ocupa de buscar el principio o el
dispositivo al cual remitir toda accidn, todo ente, toda realidad. La
violencia ontolégica triunfa tras la abdicacién de la alteridad en favor del
pensamiento de lo general, que es la rendicion de lo otro a la conceptuali-
sacion. En este sentido, se comprende a la conceptualizacién y a la
(cmatizacién sin cuestionamiento (ético) como supresiéon del otro. Sin
cuestionamiento alguno a la espontaneidad del mismo, lo otro es
determinado por la identidad del sujeto que se despliega como ingenua
libertad.

Aislada en su elemento, ;con quien ha de hablar la razén? ;Sin
verdadera alteridad a la que dirigirse, cuél seria la causa que animaria a
la razon a desplegar la dimension del discurso? Incluso, cabe preguntar:
(Habria lugar para el monélogo? Todos éstos, cuestionamientos lévina-
s1anos.

En este sentido, Lévinas advierte que la moral kantiana es
pensada bajo la hipétesis de una sociedad de razones idénticas, pero si asi
fuera -sefiala el autor- no habria siquiera comienzo del dialogo:

"La razon, en el sentido de una legalidad impersonal, no
permite rendir cuentas del discurso, porque absorbe la pluralidad de los
interlocutores. La razon, tnica, no puede hablar con otra razén™.

La tesis de una razén universal cancela la posibilidad del didlogo
y cualquier tentativa de lenguaje no admite otra forma més que la de
sistema de signos. El apriorismo del esquematismo kantiano explica el
acuerdo entre conciencias a partir de la semejanza de seres constituidos
de la misma manera. En este caso, el lenguaje operaria como un sistema
que produce codigos descifrables por conciencias regidas por el mismo
sistema de leyes. Tal concepto de lenguaje tiene la funcién de desvanecer

2TA, p. 48.
I, p. 221.
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la ipseidad de la conciencia individual antagonista de la razon®. Sut.)rayax}-
do esta problematica, Lévinas observa que de acuerdo con la ex1g¢nc1z;
del apriorismo kantiano la voluntad obediente al imperativo raciona
aproxima a los hombres a la sociedad del Reino de los Fines, sin embar%o
surge aqui una dificultad de principio ante la necesidad de dar cuenta de
la constitucion de tal sociedad. O bien se renuncia a la nocién de una
sociedad que nuclea individualidades, o blep se acepta que la condicion
de la subjetividad racional no puede arraigar de mane’ra'exclusn’fa y
fundamental en la razén pura. En este contexto semantico, .adv1erte
Lévinas, la pluralidad de individualidades parece garantizarse unlqmﬁn{e
por aquello que los individuos no tienen de racional, sino de animal: la
inclinacién a la felicidad.

"El principio supuestamente animal de la felicidad, ineluctable
en la descripcion de la voluntad, aunque sea razon practica, mantiene el

pluralismo en la sociedad de los espiritus".

La ipseidad de la conciencia individual se ve comprometida en
favor del sujeto absoluto operante en el "yo pienso". Las consecuencias
posibles que sefiala Lévinas al respecto son, por un lac!c'), la ;educcmnpde
la ipseidad a un "yo pienso" sin pOS.lbllldad de expresion, sin habla. Por
otro lado, este "yo pienso" es entendido como elen'llento constituyente del
Estado que -tributario de una "sociedad de razones"- lo reabsorbe bajo un

mismo discurso. ]
La totalidad es el riesgo del que nuestro filosofo acusa a toda la

filosofia de la conciencia. .

El idealismo objetivo hegeliano corre la misma suerte frente a
estas criticas. La Razén o el Absoluto hegeliano engloba a las razones
individuales. Incluso éstas alcanzan su libertad al comprenderse como una
finitud que forma parte de un proceso de desenvolvimiento del Universal
hacia el Espiritu Absoluto. El saber de los sujetos individuales es tanto
mas verdadero cuanto mas se aproxima a un Unico saber, €l sabc;r que fie
si tiene lo Universal. El lenguaje se concibe como una gl:tlcula01op
gestada en el interior del despliegue del uno, y tiene como mision traducir
la coherencia de los conceptos que disuelven la 1pselc.1ad df: los pensado-
res en el logro de un discurso comun. El de }a historia Unica. L

En consecuencia, se torna necesario pensar la cond‘lcnon. ,de
posibilidad del discurso mas acé del imperio de la razén. A continuacion,
intentamos dar cuenta de la nocién lévinasiana del lenguaje y el camino
que propone en Totalidad e [nﬁnito y en De otro modo que ser para
salvar el sentido de una auténtica trascendencia.

4TI, p. 221.
S TI, p. 230.
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l.a in-visibilidad de la trascendencia

Mientras que en la relacién de conocimiento los términos
vinculados, el sujeto cognoscente y lo conocido, son reunidos en un tercer
(¢rmino -concepto o idea en la que coinciden pensamiento y fenémeno-
I.¢vinas observa que en la relacién social las partes son irreductibles a un
\crmino comun. La sociedad supone un tipo de relacién en el que la
distancia entre los seres separados es inabordable desde una perspectiva
objetivante.

Toda la obra lévinasiana esta orientada, entre otras cosas, a la
descripeion del vinculo interpersonal en el que las partes pueden
permanecer en relacién sin fusionarse en una adecuacion. A la adecua-
cion, que se traduce en concepto, nuestro autor opone la categoria de in-
visibilidad. En este contexto, dicha categoria refiere al caracter absoluto
de la trascendencia que constituye, por excelencia, el Otro. La visién
consuma la adecuacion entre la idea y la cosa, es una "comprension que
engloba". La invisibilidad no niega la relacién sino que indica una
relacion con lo que no esta "dado", en términos fenomenologicos; es decir
con lo que no llega a la presencia plena. Lo invisible es aquello de lo que
no nos podemos formar idea.

La relacién con lo invisible expresa la inaptitud del hombre para
conocer aquello que permanece como inasible exterioridad. Es necesario
advertir que tal inadecuacién no debe ser comprendida como cierta
msuficiencia del conocimiento humano, puesto que -lejos de ser un
problema de graduacién o intensidad- se trata de una inconmensurabilidad
cntre lo absolutamente otro y la estructura del saber.

La distancia que se abre entre el Yo cognoscente y el Otro recibe
¢l nombre de "proximidad", y describe lo que para Lévinas es la auténtica
trascendencia. La clave de la proximidad consiste en que, por un lado, la
intencionalidad que -siguiendo a Husserl- estaria habilitada para donar el

sentido de trascendencia de los fenémenos, queda aqui fuera de concurso.
La estructura que sostiene esta relacién no es la intencional, sino la del
Deseo’. Por otro lado, dicha proximidad implica la experiencia de una
"cercania infinita" pues, la cercania se traduce en responsabilidad por el

°TI, p. 58.

" El Deseo es metafisico, pues indica una relacién con la trascendencia. EI
vinculo del Deseo tiene como particularidad que su objeto, lo deseado, no satisface
su apetito sino que lo agudiza. La necesidad, por el contrario, designa una falta que
puede ser llenada y lograr saciedad. La esencia del Deseo es la voluptuosidad. Se
dirige hacia lo "absolutamente Otro", "lo mas all4" de todo lo que se puede encerrar
cn los limites de la inmanencia o ser anticipado. La separaciéon misma de la
trascendencia es la que motiva el Deseo y lo nutre. Incluso la dimensién de la
trascendencia -la alteridad- se produce como el polo deseado del Deseo metafisico.
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Otro. Responsabilidad que tanto mas la asumo még me conmina a
mantener la distancia de la justicia y la imposibilidad ética de la
tematizacion o de la dominacién. Y, como veremos, me llama a mantepfer-
me siempre ahi, de cara al otro para recibir y responcrler a su expresion.

Desde la perspectiva de la fenomenologia husserliana, la
conciencia intencional tiene la capacidad de donar el o los sentido/s de los
objetos. La intencionalidad, elemento de la inmanencia, se descubre como
la encargada de desplegar la trascendencia. Husserl afirma que el mundo
de las cosas trascendentes estd siempre integramente referido a una
conciencia actual. En Ideas para una fenomenologia pura y una filosofia
fenomenoldgica, este filésofo advierte que lo que las cosas son, en sus
modos de darse y todo lo que podemos juzgar sobre ellas, lo son en
cuanto cosas de la experiencia, es decir, en tanto cosas para nuestra
conciencia. La conciencia es lo que impone el sentido. En consecuencia,
todos los objetos de nuestra experiencia, "el mundo real", son correlatos
de aquella. Escribe Husserl:

"No se debe dejar engafiar, pues, por la expresion de trascen-
dencia de la cosa frente a la conciencia o "ser en si" de la cosa. El
auténtico concepto de trascendencia de la cosa, que es norma dp toda
proposicién racional sobre la trascendencia, no cabe sacarlo de m.nrgursla
otra parte que no sea el contenido actual y propio de la percepcion™.

El enigma de la trascendencia -problema inicial y guia de la teoria
del conocimiento- recibe con Husserl la siguiente respuesta: todas las
notas cognoscibles del objeto de conocimiento (nbemas), junto con la
unidad objetiva del mismo, estin necesariamente afectadas por la
conciencia. Las leyes a priori de la esfera trascendental motivan e!
escenario de lo trascendente. Fracaso de la trascendencia -advierte aqui
Lévinas: trascendencia inmanente o "trascendencia disimulada en la
inmanencia". .

Sobre el fondo de la trascendencia donada por la inmanencia, el
acto intencional opera fundando un plano comun entre !a conciencia
cognoscente y su objeto. La simetria del espacio esté garantizada por una
sincronia temporal que se despliega en el orden de la conciencia. La
intencionalidad, luz de la razon, se erige en absoluto. Ella despliega la
distancia necesaria para la manifestacion, para inmediatamente ‘absorberla.
Asi, la condicién de fenomenalidad reside en la conciencia, pues el
horizonte sobre el que se recorta o determina el fenémeno constituye un
acto intencional mas. La cosa aparece de entrada en el dominio de la
conciencia. El plano comun en el que se desenvuelve el conocimiento es
el terreno trascendental, lugar en el que la cosa es asumida como correlato

8 Edmund Husserl, JRFP, Paragrafo 47, p. 108.
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de actividades noéticas. Por el contrario, para Lévinas, una verdadera
trascendencia no puede reducirse a un correlato de la inmanencia. Su
manifestacion o revelacion debe, incluso, guardar una modalidad diferente
o la develacion. En efecto, que la trascendencia sea invisible significa que
no puede ser alumbrada por la luz de la razén. No porque la luminosidad
no sea lo suficientemente potente, sino porque ella sélo alumbra
fcndmenos, y la alteridad -exterioridad o trascendencia- no asume la
forma del fenémeno, de la presencia.

Cuando Lévinas se refiere a la trascendencia o a la alteridad
absoluta, mienta una dimensidn refractaria a la actividad intencional. La
estructura temporal de la conciencia no esta habilitada para ordenar en sus
fases aquello que no se presenta jamas en una intuicién. La verdadera
alteridad o trascendencia jamds inaugura un "ahora" posible de ser
retenido y de motivar los respectivos horizontes retencional y proten-
cional.

El Otro, quien se revela en el rostro a través de la relacion cara-a-
cara, hace estallar la simetria del espacio en la que fenémeno e intuicién
se enlazan. En la relacién social, el Otro -lo absolutamente trascendente
o Infinito- rechaza la representaciéon y se impone como limite de la
espontaneidad de la razon.

Mas alla de la estructura intencional acontece la apertura de una
asimetria espacial que describe la distancia que por excelencia puede dar
cuenta de la trascendencia. Como veremos, tal asimetria estid fundada en
una experiencia temporal distinta a la inmanente y recibe el nombre de
"diacronia".

La recuperacion de la auténtica trascendencia exige, para Lévinas,
un replanteo de la cuestién del tiempo. Al imperio del tiempo interno de
la conciencia se opone el tiempo diacrénico de la socialidad originaria,
tiempo en el que se produce y anuncia la exterioridad.

Sincronia y diacronia

Sincronia y diacronia son dos modalidades de tiempo que se
despliegan en dimensiones diferentes. La primera, pertenece al despliegue
del orden trascendental de la conciencia. La segunda, afecta originaria-
mente a la sensibilidad. La nocién de tiempo sincrénico que plantea
Lévinas admite la descripcion husserliana del tiempo inmanente, mientras
que la nocién de tiempo diacrénico inaugura un anélisis diferente que
involucra, incluso, un nuevo concepto de subjetividad. En Le Temps et
l'4utre el término diacronia sefiala un tipo de relacién que no puede ser
comprendida desde afuera. Es decir, que no puede ser tomada como
objeto de conocimiento, pues tan pronto sucede esto la relacion es vaciada
de su contenido: la trascendencia. En efecto, el término diacronia designa
una relacién con la trascendencia encarnada en el Otro. Es una relacién
que inaugura un tiempo distinto:
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"Le Temps et 1'Autre' pressent le temps non pas comme
horizon ontologique de /'étre de l'étant, mais comme mode de l'au dela
d'étre, comme relation de la 'pensée’ & I'Autre et (...) comme relation au

Tout Autre, au Transcendant, g l'Inﬁni"g.

La diacronia se manifiesta como el imprevisible porvenir que se
abre en la relacién con lo que no se somete a mis poderes. En la. relacion
con el Otro, el yo es afectado antes de que pueda poner en juego su
capacidad de representacion; y esto es, no porque el Otro sea mas rap;c’lo
o mas habil que el yo, sino porque lo afecta desde una dimension
refractaria a la conciencia. Si una cosa es tomada como objeto, entonces
ésta es dable en algun tipo de intuicién que da inicio a un "ahora". A
partir de entonces, las vivencias de los sucesivos "ahoras", en los que se
va escorzando la cosa, se acomodan segun las fases de la corriente
temporal de la conciencia. Este orden es condicion de p_osibilidad de la
realizacion de la sintesis noematica que constituye la unidad del objeto.

La trascendencia -manifestacion del Otro- se mantiene refractaria
a la temporalidad inmanente. Se ofrece bajo la modalidad del rostro, pero
no asume la forma de la fenomenalizacion, sino la de revelacion.

No es posible acceder al rostro como si fuese el contenido de un
dato. Al revelarse en un plano diferente respecto de aquel en el que se
ejerce mi pensamiento, el Otro se niega a ser comprendido o pnglobgdo
en una vision. La epifania del rostro no produce conocimiento sino
misterio ya que afecta al sujeto, mas aca del dominio de la conciencia, en
la sensibilidad.

En Totalidad e Infinito la falta de plano comiin es expresada con
el término "anarquia". La "anarquia" indica la resistencia de la multlpll-
cidad a una légica totalizante; se refiere a la "idea de una separacion
resistente a la sintesis"'?, y se opone a la nocion de totalidad, propia de
la filosofia ontologica. En la relacion cara-a-cara se pone de manifiesto
esta irreductibilidad constitutiva del pluralismo social.

En De otro modo que ser o mas alld de la esencia la diacronia
es descripta como el tiempo pre-original que transcurre an(?nimamente
mas alld o (mas acd) del tiempo interno de la conciencia. La pre-
originariedad del transcurrir indica un antes (no.crono.l()glco) respecto del
comienzo del presente. El lapso del tiempo diacronico no permite una
rememoracion ni representacion (cualquiera sea), ya que no hay posnblll-
dad de retencién de lo que no se rinde jamas al presente de una concien-
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¢, La sincronia del tiempo de la conciencia consiste en el mencionado
ordcnamiento de datos de la percepcion en fases temporales, junto a la
constitucion de la objetividad y de la donacién del sentido con el que la
mtencionalidad reviste aquello que capta. De esta manera, la sincronia
ubica al sujeto y al objeto en un mismo plano. Pero el tiempo originario,
no se deja atrapar en un significado ni sentido puesto por la inmanencia,
va que se trata de un tiempo inevitablemente "anterior" al tiempo
consciencial. '

Estar afectados diacrénicamente, implica, en consecuencia, ser en
relacion con un pasado antes que todo pasado, que Lévinas llama "pasado
mmemorial". El "pasado inmemorial" es la particularidad de un pasado sin
comienzo y sin origen, es decir que nunca fue presente; esto determina la
imposibilidad de ser re-presentado o recuperado en la memoria. Por ser
un pasado sin-comienzo, recibe también el nombre de an-arquia. Aunque
cste plano temporal no es la obra de la conciencia, afecta al sujeto en la
pasividad de la sensibilidad a través, por ejemplo, de la vejez.

La sensibilidad es la modalidad primera de la subjetividad. Esta
¢s ante todo una "psiquis"'' encarnada. Su corporeidad es definida como
cxposicién pasiva y absoluta, o desnudez desprovista de todo ropaje de
formas y actos. No sélo la inteligibilidad tiene vedada su incursién en este
terreno, también la voluntad.

El envejecimiento afecta como sintesis pasiva a la sensibilidad
que es fundamentalmente obediencia y paciencia. En la misma dimension
acontece también la llamada del Otro, frente a la cual la pasividad
absoluta no puede evadirse, y se resuelve en un ser responsable del Otro.
La falta de plano comin instituye una asimetria espacial o "curvatura del
espacio” que separa infinitamente al Otro y al Mismo. Esta diferencia -a
favor de la Alteridad- se consuma en el posicionamiento de la ipseidad
del yo como responsabilidad por las faltas y los sufrimientos del Otro,
quien al revelarse -en el desnivel de la trascendencia - "ordena" éticamen-
te.

La diacronia del tiempo tiene, entonces, dos sentidos. El primero
es el del tiempo como laxitud o tiempo perdido que mas alld de los
poderes del sujeto y de la temporalidad inmanente de la conciencia, afecta
al sujeto en la pasividad de la sensibilidad. Pero "diacronia" también
significa responsabilidad y exposicion en la que la ipseidad se constituye
como responsabilidad por el Otro y para el Otro por una asignacién o
eleccién que excede el plano del compromiso y del tiempo presente. Por
ende, ella acontece en la an-arquia del "tiempo perdido", en la que el yo
es "a su pesar” obediencia sin dimision. La diacronia es an-arquia que me
afecta como senescencia y como eleccién para cumplir un mandato del

® TA, p. 8. "El tiempo y el Otro' presentan el tiempo no como horizopte
ontolégico del ser del ente, sino como modo de lo mds alla del ser, como relacion
del pensamiento con lo Otro y (..) como relacién con el Todo Otro. con lo
Trascendente, con lo Infinito". Las cursivas pertenecen al texto original. o
1 T7, p. 269 interior".

"' Psiquis, en este contexto, no tiene una connotacién naturalista. Significa "vida
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que el yo no puede eximirse. Senescencia y eleccion acontecen en el
desfase temporal de la fraternidad en la que el otro, quien se produce
como eleccion, estd en un plano temporal refractario a su presente, y
desde esa diferencia, que es a la vez altura, efectiia la llamada.

Sugerimos la existencia de cierta conexién entre esta nocién de
"tiempo diacrénico" y la nocién de "hay" que se describe en las distintas
obras de Lévinas con un sentido temporal. Dicha conexién es la que a
continuacién pasamos a desarrollar.

Emmanuel Lévinas utiliza el término Aay (il y a) para referirse al
tiempo de la eternidad. Es el tiempo del "existir sin existente"; es decir,
de un vacio de sujetos. No obstante este vacio o silencio repercute con la
envergadura de una presencia universal como un murmullo de transfondo
que permanece cuando ya no hay ningtn ente. Nos referimos a ese resto
como aquello cuya fenomenologia permite responder a la pregunta ;qué
es lo que queda tras la destruccién imaginaria o real de todos los entes?
Lévinas dice: "Non pas quelque chose, mais il fait qu'il y a"'.

Luego de la destruccién de las cosas quedamos vueltos hacia la
nada que no se define s6lo por oposicion a la presencia del ente, sino
como presencia o completud de este vacio; oscuridad impersonal que nos
afecta sensiblemente como un "campo de fuerzas" anénimo. El existir
anénimo del hay transcurre sin que nadie tome a su cargo este existir; por
lo tanto, es indeterminacion absoluta que opera como fondo de toda
proposicién. Aunque €l mismo -el hay- no puede ser expresado con un
sustantivo, pues es verbo; verbo sin sujeto, como "llueve" o "hace calor",
en este caso se puede decir: "algo pasa". Este pasar que se nombra es un
pasar huérfano y sin duefio. Este existir sin dominio privado, y sin
evasion de la continuidad monétona, implica siempre ausencia de "en-si";
es lo impersonal que fluye sin recogimiento en identidad alguna. Es un
tiempo que no tiene comienzo y tampoco fin, y al que se puede nombrar
también como "inmortalidad" o "eternidad". Por ello, el hay es presencia
de la nada en tanto indeterminacién. Se trata de la obra misma de la
duracién que no tiene punto de partida ni de llegada.

Este anonimato tiene una connotacién negativa, en tanto es
expresado como "el mal" del ser. El "mal" estriba en la ausencia de
limites (y no en la finitud del existir, propio de la angustia heideggeriana).
No es la finitud lo que la nada revela, sino la indeterminacién del Infinito.
La Infinitud lo convierte en "horror". En efecto, Lévinas piensa el hay
como la amenaza de lo imprevisible constituido por la indeterminacion
absoluta. La amenaza no viene de una direccién en particular, sino que
se cumple como la falta de direccionamiento en general; ausencia plena
de sentidos y de todo plexo referencial: es "el fondo oscuro de la existen-

12 TA, p. 26.
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""" en el que no cabe luz ni determinacién. La indeterminacién puede
ner comprendida como una existencia pura sin articulaciones de significa-
dos, sentidos o configuracion posible. Es la noche en la que la conciencia
no despliega su luz; ausencia de discurso. Lo imprevisible de la indeter-
minacion es la amenaza que se sufre, sensiblemente -como miedo al ser:

"La inseguridad no viene de las cosas del mundo diurno, que
la noche encierra; esa inseguridad depende precisamente del hecho de
que ninguna cosa se aproxime, ninguna cosa venga, ninguna cosa
amenace"',

En Totalidad e Infinito el hay es definido como el medio en el
que se bafia y alimenta la subjetividad. Este medio constituye el trasfondo
indeterminado que nos contiene desde siempre y al que nosotros no
podemos contener ni poseer.

La sensibilidad -primera entrada de la subjetividad en la existencia-
sc relaciona con el hay en la modalidad del "gozo". El "gozo" -anterior
a larazén y a la representacién- es la alimentacién ingenua de los apetitos
sin otro interés mas que el de la alimentacién misma. Pero el hay es la
"cualidad sin soporte"'* que no puede tomarse por ningun lado, se escurre
cn el gozo mismo. Este medio es la gratuidad de lo que viene "a partir de
la nada"; por esto constituye una ambivalencia, pues implica por una lado
aquello que se ofrece al gozo y que, a la vez, se pierde en "ninguna
parte".

" ...hemos descrito esta dimensién nocturna del porvenir bajo
el titulo del hay. El elemento se prolonga en el hagy"'*.

Este porvenir es, por tanto, inseguro ya que permanece refractario
a la identificacion. Aun ofreciéndose al gozo como "cosa", carece de los
limites y de las distinciones propias de la objetividad.

El cuerpo asume la forma del gozo como este "perderse en
ninguna parte" del elemento. Lo elemental, deciamos, es la cualidad pura
que se ofrece como alimento, el aire que se respira, el agua que se bebe
y disfruta.

Pero el gozo no es solamente un "vivir de" contenidos extrafios
de los que depende, sino también un "vivir de" su hambre, su sed, su
alegria y su tristeza. En este sentido, el contenido ultimo del £0Z0 es su
vivir sensible:

“ EE, p. 80.
4 EE, p. 79.
S TI, p. 155.
' TI, p. 161.
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"No se existe solo de su dolor o su alegria, se existe de dolores
y de alegrias. Este modo, para el acto de nutrirse de su actividad misma,
es precisamente el gozo"!.

Este nivel de la existencia estd anclado en un medio que
constituye lo absolutamente indeterminado y en el que, por ende, vive sin
conocerlo. En efecto, lo elemental es aquello donde "nada termina, nada
comienza"'*; sugerente expresion de Lévinas con la que parece invitamos
a pensar el hay como "anarquia". Esta ausencia de principio y de fin del
hay -o del dpeiron, como también elige llamarlo nuestro autor- esboza la
dimension de un pasado "anterior a la representacion”. Esta anterioridad
ilocalizable indica la amenaza y la destruccion implicada en la indetermi-
nacion del hay. Enfatizando la nota de lo elemental por la que ofrecido
al gozo se escapa al conocimiento Lévinas escribe: "lo elemental, pérfido,
se da al escapar"'’. Este "gozar" sin dominio estriba en el vacio de formas
que enmarquen el contenido an-arquico del hay. '

Pasemos, ahora, a la mencionada conexién entre la nocién de
"hay" y de "diacronia". .

La laxitud del tiempo diacrénico es la del "tiempo perdido"
independientemente de cualquier disposiciéon de la. voluntad, pues es
tiempo inaprehensible para la conciencia. De este tiempo no podemos
disponer y tampoco nos es posible ordenarlo, pues constituye un lapso
irrecuperable. Es la mera "pérdida de tiempo" sin mé.'s ~opcidn, sin
capacidad de opcion. En este transcurrir carente de toda iniciativa egoica
no hay -por si- una configuracién de lugar o posicionamiento.

La diacronia es el "no-lugar". Sin posibilidad de reunién, de
orden, ni calculo, el fluir anénimo es indeterminable e irreferenciable.
(Como pensar la determinacién alli donde no hay posibilidad de
identificacion?". La indeterminacion conviene pensarla como no-
comienzo. La diacronia es el "lapso irrecuperable” y el "tiempo perdido”
que no se presenta a la conciencia encarnada en un "ahora" dispugstp para
ser retenido y representado. Por ende, es an-arquia; falta de principio o
arché. Sin embargo, esta irrecuperabilidad de la laxitud de la conciencia
no exime al sujeto de ser afectado por ella. La laxitud transcurre "a mi
pesar" afectindome en la sensibilidad como senescencia, pues la
sensibilidad es definida como exposicién al dolor y al sufrimiento. Tal
vez, este sea un sentido equivalente al que asume el "hay" en tanto "mal";
como se lo encuentra anunciado en De la existencia al existente:

"Ante esta invasion oscura es imposible envolverse en uno,

7 I, p. 130.
8 TL, p. 150.
9 TI, p. 160.
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encerrarse en su concha. Esta uno expuesto. El todo esta abierto hacia
nosotros. En lugar de servir a nuestro acceso al ser, el espacio nocturno
nos entrega al ser"%.

Para precisar en qué consiste el anonimato del hay, Lévinas
aproxima la nocién al tema heracliteano del devenir incesante represen-
lado en la metafora del permanente fluir de un rio en el que nadie puede
banarse dos veces. Pero nuestro filésofo recupera la versién del Cratilo,
cuya interpretacion asume que uno no puede bafiarse ni siquiera una sola
vez en el mismo rio. El hay, como el rio heracliteano -entendemos- es el
"no-lugar" del permanente transcurrir en el que se torna imposible la
fijacion de la unidad necesaria para todo existente?!.

No obstante, hemos sefialado ya que el término "diacronia" asume
¢n De otro modo que ser dos sentidos: el primero, con connotacién
negativa y al que referimos al tiempo del hay, es la exposicién al
cnvejecimiento y al sufrimiento; el segundo tiene sentido ético, pues
anuncia la "Bondad" de la llegada del Otro a través del rostro.

El rostro -revelacién de lo absolutamente Otro- es rechazo a la
conjuncién y totalizacién, se revela como un exceso respecto de la
estructura de la intencionalidad. Su mismo movimiento de excedencia
constituye la refraccion propia de lo diacrénico respecto de la sincronia.
Il rostro del Otro, inabarcable en una idea o en un concepto se constituye
como Infinitud ininteligible e invisible. Esta diacronia "es mi responsabili-
dad para con los otros o, si se prefiere, el hecho de que ellos se muestren
cn su rostro"?. El infinito indeterminable me afecta, mas ac4 de la region
de la conciencia, en la pasividad absoluta de la sensibilidad. El Otro no
se reduce a una tesis mia, sino que viene desde afuera y permanece fuera.
Su exterioridad despierta un apetito de lo que nunca voy a poder contener,
y se traduce en Deseo. El Deseo es la estructura de la relacién con el
Otro, con la trascendencia. Lo deseado despierta el Deseo en la corporei-
dad sumergida en la noche del hay, desde entonces inquieta al pensamien-
to y lo pone en relacién con lo que nunca podréa aprehender: la trascen-
dencia.

Lenguaje y trascendencia

La relacién con la trascendencia asume la estructura del lenguaje.
No cabe entender aqui el lenguaje solamente como la configuracién de un
sistema de signos, ya que adopta aqui una significacién mas originaria:

¥ EE, p. 79.
2 TA, pp. 24-29.
2 AE, p.58.
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"El lenguaje no seria una modalidad del simbolismo, todo

n23

simbolismo se refiere al lenguaje"~.

En las siguientes lineas intentamos mostrar que el lenguaje es para
Lévinas la condicion de la objetividad y de la razén.

Lévinas escribe en Totalidad e Infinito que la relacion entre
términos que se absuelven de la relacion puede darse s6lo bajo la forma
del lenguaje®. Entre las formas de relacion que el hombre puede tener
con el resto de los existentes cuentan aquellas que caen en el terreno de
la conciencia y aquellas que lo exceden. Respecto del primero, Lévinas
indica que el ente es dominado y llevado al concepto. Esta es la relacion
del saber, pero también, advierte Lévinas, de la psicologia y de la
pedagogia. En conformidad con el segundo tipo de relacién se mencionan
el "homicidio" y la "relacion ética". El homicidio se lleva a cabo respecto
de los otros hombres. En efecto, matamos a quien desafia nuestros
poderes. El ente-cosa no desafia nuestro poder, lo resiste pero finalmente
se rinde a €l en la economia del trabajo. El Otro es el tnico al que puedo
querer matar, pues es €l que no da lugar a mis poderes; los sobrepasa
infinitamente. El no se opone a ellos, sino que paraliza el poder mismo
de poder®’. Marca el limite de mi sefiorio y me pone frente a la pasividad
absoluta de mi subjetividad. Todo homicidio supone entonces este
comercio ético, la relacion con el Otro.

Lo infinito del Otro se cumple como resistencia al homicidio. La
revelacion del rostro es la expresion de una orden: "no mataras". Su
epifania ética es la expresion que llama desde su miseria, hambre y
desnudez, "sin que [yo] pueda hacer oidos sordos a su llamada"?, escribe
el autor. En consecuencia, la "primera palabra", con la que se abre
éticamente la exterioridad, no es la articulacion de un sintagma, sino la
expresion del rostro hacia una "psiquis" o "sensibilidad" expuesta "a flor
de piel" -como optaré decir el autor en su texto mas hiperbdlico: De otro
modo que ser o mas alla de la esencia.

El lenguaje o el discurso indican la relacion con el ser exterior.
Un acontecimiento irreductible a una evidencia. Viene de "arriba", desde
el desnivelamiento o asimetria de la trascendencia marcada por el exceso
que ella constituye respecto de mi propia conciencia. El recibimiento del
rostro del Otro, se consuma en la relacién cara-a-cara, que significa
abordar al otro de frente. Esto es lo caracteristico del discurso, dejar ser
al otro a partir de la asistencia a su palabra. La revelacion del rostro es

3 TI, p.120.

* Este tipo de relacién, cuyos miembros se reservan la ambigiiedad de la
absolucidn, es llamada -en TA- "diacronia".

B TI, p.212.

% TI, p. 210.
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¢l nacimiento del lenguaje en tanto expresion y llamada. En consecuencia,
¢l lenguaje supone la pluralidad de la trascendencia.

La trascendencia -encarnada en el rostro- expresa la desnudez y
ln indigencia del pobre, del huérfano, de la viuda o del extranjero. Todas
estas son figuras que traducen las faltas, el hambre y el sufrimiento que
ne (ransforman en expresiones conminatorias no respecto de la inteligencia
del interlocutor, sino de su sensibilidad.

El lenguaje es expresion, y la expresion un mandato que no
asume necesariamente la estructura del signo. Pues la obra del lenguaje
¢s la de entrar en relacion con la desnudez sin forma, segun se afirma en
lotalidad e Infinito. Esta es la relacion con lo social.

En el interior ambiguo de la relacién social el Otro, por el rostro,
sc cxpresa en su distancia al imponerse, mas alla de la fortaleza de toda
lorma, "en su hambre y miseria". De manera que el discurso, en un
sentido maés originario del corriente, no se produce como resultado de una
articulacion del pensamiento, y tampoco adquiere el estatuto del acto cuyo
telos es dispuesto por la libertad de la razon. El discurso se produce en
la relacidn metafisica, relacion con la trascendencia o el Infinito. Su mévil
no es la intencionalidad disparada por la conciencia (que es interioridad),
sino, el Deseo excitado por la exterioridad.

Ni el discurso -relacion asimétrica entre la ipseidad y la trascen-
dencia- ni el lenguaje -modalidad en la que se cumple esa relacion-
podrian comenzar si no fuese por la originalidad del rostro: "presentacion
cxcepcional" de la ambigiiedad; revelacién en su misterio. La relacién
(tica es el escenario vivido en el que acontece esa revelacion y es, por
tanto, la esencia del lenguaje. No hay lenguaje que comience en él
mismo; su principio -la "palabra de honor"- estd en el Otro. Con su
llamada, clamor que reviste la altura de la exigencia, inquieta la supuesta
quietud del gozo ingenuo y alegre.

La anarquia del hay amenazaba en su indeterminacién con un
porvenir inseguro del elemento a la sensacion. Esta inquietud que, segin
Totalidad e Infinito, inviste a la sensibilidad expuesta en el gozo
cuestionando su ataraxia parece asumir en De otro modo que ser o mds
alla de la esencia una modalidad ética. En esta tltima obra la inquietud
que rompe con la independencia y aislamiento del gozo proviene de la
desnudez del rostro del Otro. Su miseria me mira y me apunta a mi
sensibilidad, también desnuda. La sensibilidad no escapa a la llamada, ya
que no se representa dicho acontecimiento para responder en un segundo
momento. Pues ella es obediencia y exposicién al extremo. En De otro
modo que ser, la subjetividad es comprendida como sensibilidad, y se la
describe como pasividad absoluta. Sumergida en lo elemental, es
"afectada", sin oponer resistencia, por el envejecimiento. Por ello, la
definicién de sensibilidad es la de una exposiciéon sin dimisién. La
sensibilidad es obediencia que, "fisicamente", se registra como ineluctable
senescencia, y, €ticamente, como conciencia u obligacién moral de
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hacerse responsable por el sufrimiento y las faltas del Otro. El mandato
se consuma en el existir sensible de la subjetividad. El discurso viene del
Otro misterioso e imprevisto y conmina al yo a entrar en él, pues desde
el plano del discurso es posible responder a la llamada del Otro. De
manera que en Jotalidad e Infinito el lenguaje recibe por un lado la
acepcion de "expresion originaria", pero ademas acoge una segunda
acepcion, aparentemente contraria como la concepcion del lenguaje en
tanto "sistema de signos" y terreno configurador de objetividades. Este
segundo sentido del lenguaje es sincronizacién y simetria; a partir de él
se conforma el plano comin entre el mismo y el Otro.

Ante la llamada y mandato del rostro, el yo se suma al discurso
para ofrecer su mundo; un mundo hasta entonces privado y disfrutado en
el nivel del gozo. Los signos permiten tematizar y determinar la cosa (del
gozo) en la objetividad. La esencia de la objetividad estriba en una
donacién moral de mi mundo -privada posesion del gozo- al Otro que
cuestiona mi aislada posesion. El objeto que se pone como tema es
ofrecido al Otro, por eso el acontecimiento originario del significar es
tributario de esta entrega. La segunda acepcion del lenguaje es, luego, la
del lenguaje como ofrecimiento del mundo hasta ahora mio:

"El lenguaje no exterioriza una representacion preexistente en
mi: pone en comun un mundo hasta ahora mio"?".

El cuestionamiento encarnado en la epifania del rostro -epifania
de la exterioridad- es el significado originario y ético del lenguaje. El
lenguaje marca la entrada en el orden del Deseo y de las relaciones
irreductibles a la totalidad. Pero, a la vez, sefiala la necesidad del plano
ontolégico, en el que se configuran la razén y la representacion.

El comienzo de la representacion no radica en la presencia de una
cosa que se ofrece a la violencia de la razon, sino en la relacién con el
Otro; en la sociedad. El despliegue del vinculo asimétrico con la
exterioridad que enviste el rostro se produce en el lenguaje, y en el seno
de esta relacion la objetividad se gesta como una exigencia que me
ordena "dar" desde la sensibilidad:

"Para que pueda ver las cosas en ellas mismas, es decir,
representarmelas, negar el gozo y la posesion, es necesario que sepa dar
lo que poseo [...]. Pero para esto es necesario que vuelva a encontrar
el rostro indiscreto del Otro que me cuestiona"®.

Pero ;cémo "saber dar" lo que se posee antes de todo saber y de

7 TI, p. 192.
% TJ, p. 188.
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loda posibilidad de representacion? Tal vez -y avanzando sobre De otro
modo que ser- podamos responder que s6lo una subjetividad configurada
como psiquis es susceptible de escuchar el sufrimiento del otro (e incluso
sufrir por el otro) haciéndose responsable de sus faltas y miserias sin
previa decision al respecto. Este dar de la sensibilidad al que se alude en
¢l pasaje recién citado merece en la mencionada obra una categoria propia
vy definitoria de la sensibilidad: "Decir".

"La subjetividad del sujeto es vulnerabilidad, la exposicién a
la afeccion, sensibilidad, pasividad mas pasiva que cualquier pasividad,
tiempo irrecuperable, dia-cronia de la paciencia imposible de ensamblar,
exposicion constante a exponerse, exposicion a expresar y, por tanto, lo
mismo a Decir y Dar"?.

En efecto, también en De otro modo que ser se registra una
distincion fundamental entre dos niveles configuradores del lenguaje. En
¢l tiempo de la conciencia la esencia aparece como algo en "tanto que...",
¢s decir con un sentido o significado que se cristaliza en un Dicho, en una
proposicién o concepto que designa. Es la coagulacion de la fluencia del
ticmpo en una identidad. Pero el tiempo originario que est4 mas aca de
la conciencia, no se deja atrapar en un significado ni sentido sino que
significa en el Decir. Retornar al Decir es retornar a un tiempo antes del
ticmpo interno de la conciencia, es estar en relacién con un pasado antes
de todo pasado y al que Lévinas llama "pasado a-narquico" y cuyo
acontecer no puede ser asignado a una representacion de la conciencia. El
Decir, habitante de este pasado anéarquico, es la corporeidad. Esta mienta
la condici6n de la subjetividad como sensibilidad originaria; en la que la
ipseidad se resuelve -sin previo consentimiento del yo- como entrega o
donacion al Otro; uno para y por el Otro. La nocién de lenguaje en
[.évinas, supone entonces un concepto de subjetividad anclado en la
sensibilidad. Esta sensibilidad es caracterizada como una pasividad
absoluta, que ni siquiera reviste el cardcter receptivo de la pasividad
kantiana. Antes que recepcion, la corporeidad lévinasiana implica
exposicion al sufrimiento y a la herida. La desproteccion de la sensibili-
dad estriba en la desnudez desprovista del ropaje de las formas, de los
conceptos y de las ideas que permiten asumir el mundo como propio. La
sensibilidad es -por asi decirlo- "connatural” con la dimensién diacrénica
cn la que acontecen los mandatos de la vejez y de la moral. Es la
obligacién moral que encarna la mirada del Otro la que inaugura el
lenguaje y abre la dimensién del discurso. Dicha relacién se traduce en
un cuestionamiento de mi posesion del mundo y de mi libertad arbitraria.
En adelante, mi libertad ha de ser -por exigencia ética- justificada. He

* AE, p. 103.
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aqui -para Lévinas- también el nacimiento de la razén como critica:

"El saber cuya esencia es la critica no puede reducirse al
movimiento objetivo. Conduce hacia el Otro. Recibir al Otro, es
cuestionar mi libertad".

Concebir al lenguaje s6lo como intercambio de ideas en la
reciprocidad del didlogo, es ocultar la originariedad misma del lenguaje.
Sin embargo, no se debe comprender el posicionamiento del lenguaje
sincrénico como una consecuencia de la relacion ética ya que esta
constituye un "acontecimiento diacrénico™'. Establecer una relacién de
causa y efecto entre las dos acepciones del término "lenguaje”, o -lo que
es igual- entre diacronia y sincronia, equivale a reducir la diacronia. en
principio an-arquica, al tiempo sincrénico de la conciencia. La relacion
de causalidad supone un ordenamiento temporal en antes y después
mientras que la antigiiedad irrecuperable de la diacronia no designa un
antes factible de ser seguido por un después, ambos localizables y
relacionados en el interior de una temporalidad concebida como sucesion
de ahoras sintetizables. Lo pre-original, en tanto anarquia, es el no-
comienzo en un presente y, sin embargo, afectante en la sensibilidad. El
lenguaje nace de la trascendencia an-arquica que afecta diacrénicamente,
pero rompe esta anarquia y establece el plano comun, la simetria, para
responder al llamado del Otro.

Apoyados en la tesis de Silvano Petrosino®, seglin la cual existe
un "nudo esencial en el tejido del pensamiento lévinasiano" revelado en
la articulacion de la critica a la ontologia aparecida en Totalidad e
Inifinito®, todavia con un lenguaje ontoldgico, y el esfuerzo por el
abandono absoluto de tal lenguaje en De otro modo que ser, sugerimos
la existencia de una continuidad en el desarrollo del problema del
lenguaje entre tales obras; pues el nticleo de lo que podriamos llamar una

% TI, p. 108.

3 Aqui nos estamos refiriendo al desarrollo de la nocién de lenguaje en
Totalidad e Infinito. En esta obra el autor hace uso de la nocion de hay, no asi de
"diacronia". No obstante, hemos optado por introducirla en el analisis para dar
cuenta del acontecimiento del lenguaje, que se efectia con separacion absoluta o
infinita respecto del tiempo inmanente de la conciencia. Ademas, la anarquia del
hay nos remite -en cierto sentido- a la dimensién diacrénica.

*2 Silvano Petrossino, LA.

* Dicha critica es planteada desde sus primeras obras y, con mayor énfasis, en
Totalidad e infinito. Guia el pensamiento del autor y es llevada hasta sus ultimas
consecuencias en De otro modo que ser bajo la forma de una depuraciéon de su
gramatica en funcién del completo abandono del lenguaje ontoldgico.
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lcnomenologia del lenguaje se mantiene de una a otra. En ambos casos
¢l lenguaje es tributario de un concepto de trascendencia radical, cuyo
clemento de despliegue es una temporalidad pensada como absoluta
indeterminacién. Desde el fondo de esta indeterminacién anarquica
acontece el imprevisible mandato de la trascendencia para aparentemente
poner fin a esa anarquia, a través de la formacién del lenguaje simbélico:

"la palabra introduce un principio en la anarquia..."*.

Como sefiala Miguel Abensour”’, la anarquia -en Totalidad e
Infinito- parece reducirse a un estado provisorio, destinado a desvanecerse
tras la llegada de un principio. Ese principio es el que impone el rostro
cuando llama y "reclama justicia"; se trata de un principio moral. En
consecuencia, la inefable multiplicidad deja lugar a un pluralismo que se
cumple en la Bondad de la responsabilidad del yo por el Otro. Esta
responsabilidad constitutiva de la propia ipseidad del yo, se resuelve como
una preocupacion por la justicia para ese Otro.

Ante el llamado que expresa el rostro, el yo se constituye como
responsabilidad respecto del otro que se revela como lo trascendente
inalcanzable y, a la vez, como carente de un mundo que es sélo mio. En
adelante, la respuesta (por la responsabilidad) entrega un mundo al
lematizar y objetivar las cosas simples del gozo. Dicha entrega garantiza
no solamente el mundo sino también la busqueda de la justicia. La
corporeidad perdida en la vida irrefleja del hay es sorprendida por un
dolor que exige justicia. El nacimiento del sentido y de la objetivacién
concierne a esta respuesta originaria y antepredicativa que hace a la
constitucién misma de la ipseidad del Yo:

"Escuchar su miseria que pide justicia no consiste en represen-
tarse una imagen, sino ponerse como responsable [...] mi posicién de
Yoconsiste en poder responder a esta miseria inicial de Otro, en descu-
brirme recursos"*,

La rectitud del cara-a-cara que se cumple en el orden del discurso
es presentada como justicia. En el recibimiento del Otro el yo acoge el
cuestionamiento de su libertad ilimitada. De aqui que la libertad se defina
como apologética. Ella debe justificarse y criticarse en la forma de una
"conciencia moral" que, antes que un cuestionamiento racional de si,
implica una vergiienza de si; es el origen de la critica al arbitrario
ejercicio de la razén.

%L, p. 120.
* Miguel Abensour, AMP.
% TL, p. 228.
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En De otro modo que ser... el nacimiento del lenguaje como
signos -es decir, como Dicho- estd motivado por la inquietud que trae el
Otro o, dicho con mas precision, el "Otro del Otro"; el tercero. El tercero
me mira en los ojos del préjimo e introduce asi una contradiccion en el
Decir, pues cuestiona la unidireccionalidad de la respuesta originariamente
dirigida hacia el Otro "inmediato". El tercero marca el limite de la
responsabilidad y conduce al nacimiento de la primera cuestion: " Qué
deberé hacer con justicia? Cuestién de conciencia"’. De cara al Otro y
ordenado hacia él respondo por él y por la humanidad. Para esto se hace
necesario, entonces, el concurso del lenguaje tematizador que permita la
reunion y la co-presencia a fin de lograr el "pie de igualdad" que exige
el criterio de justicia:

"Dentro de la proximidad del otro, me obsesionan todos los
otros del otro y la obsesion clama ya justicia, reclama medida y sabe;
es conciencia"®.

La co-presencia como reunién en un lugar es la obra misma de
la esencia en lo Dicho. Fundacién del plano de la conciencia y de la
representaciéon. La sincronizacién que opera la conciencia permite la
comparacién de lo que originariamente no se puede comparar. No
obstante, la sincronia de lo Dicho no viene a sustituir la dimensién del
Decir, pues sélo hay una solucién de justicia alli donde la igualdad de los
otros se sostiene por la relacién asimétrica que distancia al Otro de mi.
La an-arquia del Decir estd supuesta en el orden de la presencia y del
sentido ya que sin la proximidad de uno a otro no habria lugar para la
obsesién o el "trauma" originario que teje la intriga de la responsabilidad;
dispositivo del lenguaje.

En el trayecto de la obra lévinasiana encontramos que el
cuestionamiento ético anima el plano de la representacion y de la
configuracién de sentidos. Los sentidos que permiten el orden y el calculo
constituyen originariamente el recurso de la subjetividad para dar
respuesta -en el anudamiento mismo de su ipseidad- a la primera pregunta
sembrada por la inquietud del absolutamente extranjero; el Otro: ;qué
hacer con justicia?

El cuestionamiento de la arbitrariedad del Yo -por la epifania de
la trascendencia- se juega anarquicamente en la laxitud indeterminada de
lo elemental. Desde alli, inquieta a una subjetividad expuesta en el
cuerpo. La inquietud, antepredicativa y moral, inspira el orden de la
critica, de la razén y de la representacion.

Y AE, p. 236.
® AE, p. 237.
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