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En esta investigacion nos servimos de las dos obras centrales de Gilbert
Simondon, cuyos titulos hemos abreviado siguiendo la convencion utilizada en las
ediciones francesas de la obra simondoniana.

La individuacién a la luz de las nociones de forma e informacién aqui aparece
entonces referida como ILFI.

El modo de existencia de los objetos técnicos se abrevia como MEOT.



Prélogo

...el Unico principio por el que uno puede guiarse
es el de la conservacion del ser a través del devenir...

Gilbert Simondon

Consideramos pertinente realizar este prélogo como una suerte de presentacion
del autor central de esta investigacion, debido a que es un filésofo poco conocido,
el cual cuenta con una amplia y profusa gama de temas y problemas desarrollados
en su obra. Iniciamos con una nota biografica, ofrecemos un somero panorama de
la bibliografia primaria y secundaria, asimismo nos ha parecido necesario
puntualizar algunas coordenadas filoséficas para su contextualizacién en la
historia de la filosofia, asi como para ubicar sus planteamientos dentro de esta

tesis.

Breve nota biogréfica

Gilbert Simondon nace en Saint-Etienne, cerca de Lyon, Francia, el 2 de octubre
de 1924. Entra a la Ecole Normale Supérieur, en 1944; funge como profesor de
filosofia en el Liceo Descartes de Tours de 1948 a 1955, en el cual instala una
galeria de maquinas y aparatos para iniciar a sus alumnos en ciertos
conocimientos técnicos. En 1960 es profesor de la Faculté des Lettres de Poitiers,
aqui crea un laboratorio de psicologia. Llega a la Sorbona en 1963, donde

contindia con su laboratorio de psicologia como parte de sus cursos.



Padre de siete hijos, privilegié sus actividades de ensefianza —la cual abandona en
1984, cinco afos antes de fallecer— y de investigacion, mas que la publicacion de
su obra; muestra de ello es su primer libro dado a conocer al pablico en 1958, una

segunda publicacién en 1964 y la tercera hasta el afio de su muerte, 1989.

El senador canadiense Jean Le Moyne, especialista en mecanologia, le solicita su
primera entrevista para la televisién, la segunda y ultima que concede, se publica
en 1983 en la revista Esprit, la cual tenia como objetivo ‘salvar el objeto técnico’;
en conjunto con la organizacion de un coloquio en Royaumont en el afio de 1964
sobre el papel de la informacion en la ciencia contemporanea, hacen que sus

apariciones publicas puedan ser consideradas inexistentes.

El purgatorio de un pensamiento para su publicacidon

El modo de existencia de los objetos técnicos (MEOT), parte de la obra
simondoniana mas conocida, es su tesis secundaria publicada por él mismo en
1958, en Paris por Aubier. La individuacion a la luz de las nociones de forma e
informacion (ILFI), tesis primaria, fue resefiada parcialmente, bajo el titulo “Gilbert
Simondon: El individuo y su génesis fisico-biolégica”, por uno de los primeros
pensadores que observé la relevancia de su pensamiento, Gilles Deleuze, en la
Revue Philosophique de la France et de I'étranger, vol. CLVI, no. 1-3, enero-marzo
de 1966, resefa debida a la seccion del mismo nombre, publicada en 1964 por
PUF, en la coleccion Epiméthée; en 1989, Aubier public, como parte de la
coleccidon “L’invention philosophique”, la ultima parte, L’individuation psique et
collective; en 2004, Ellipses publica Deux legons sur I'animal et 'lhomme y hasta

2005, Millon, en Grenoble, la publica esta tesis completa.

Simondon es poco citado en su tiempo, por ejemplo el socidlogo George
Friedmann y Gilles Deleuze en Diferencia y repeticion y Logica del sentido. En

general, la recepcion de la obra simondoniana es discreta, en 1990 los Cahiers
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philosophiques le consagran un nuamero especial; en 1991, el fenomendlogo
Jaques Garelli le concede un lugar sobresaliente en su libro Rythmes et mondes;
en 1992 aparece la primera traduccion al inglés en Nueva York, se trata de una
veintena de paginas que sirven de introduccién a su filosofia del individuo, dentro
del libro Incorporation sobre cine, cibercultura y filosofia; el afio de 1993 marca el
primer estudio hecho sobre su pensamiento por Gilbert Hottois'; hasta 1994, con
el numero especial, dedicado por entero a su obra, de la revista Collége
International de Philosophie, alcanza notoriedad en los circulos académicos
filos6ficos.? En afios recientes, se han publicado en francés sus cursos y
conferencias,® ademas de textos sobre su pensamiento, lo que sefiala la difusién

gue actualmente esta alcanzando su obra.

Resulta evidente que el pensamiento simondoniano es poco conocido y apenas
recientemente estudiado en nuestro ambito académico, se trata de un caso con
ciertas peculiaridades. Autor de una sola obra, dicen algunos, filosofo que se
dedicé al trabajo docente practicamente toda su vida, no participé de polémica
publica alguna, no firmé manifiestos, no hay fotos de él en la convulsa época que
comparti6 con Sartre, Marcuse, Derrida, Baudrillard, Deleuze, Foucault.
Reconocido en el campo de estudios sobre la tecnologia y, desde finales de los
afos noventas, colocado como influencia para los filosofos italianos Agamben,

Esposito y Virno, quienes reivindican su pensamiento.

En el ambito iberoamericano, hoy en dia se realizan cursos, seminarios e
investigaciones en algunas universidades; las traducciones de El modo de
existencia de los objetos técnicos, en 2007 y Dos lecciones sobre el animal y el

hombre, en 2008, junto con su obra mayor La individuacién a la luz de las

! Gilbert Hottois, Simondon et la philosophie de la culture technique.
2 Para mas datos bio-bibliograficos, véase la introduccion de Pascal Chabot, La philosophie de Gilbert
Simondon.
* Gilbert Simondon, L’invention dans les techniques, 2005. Cours et conférences, 2006. Cours sur la
perception, 2006. Imagination et invention (1965-1966), 2008 y Communication et information. Cours et
conférences, 2010.
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nociones de forma e informacion, en 2009, todas realizadas en Argentina, son

algunas de las piezas claves con que contamos en nuestro idioma.

Coordenadas filosoficas

Gilbert Simondon fue discipulo de Georges Canguilhem quien realizé estudios
sobre epistemologia e historia de la ciencia, de los cuales Simondon tomara al
menos dos postulados para la construccion de su ontogénesis: para el estudio de
los organismos es indispensable dejar de lado el modelo mecéanico que los reduce
a maquinas y vale mas tener en cuenta la relacion del organismo con el medio en
gue vive, su éxito en sobrevivir y su complejidad, la cual es siempre mayor que la
suma de sus partes. La segunda aportacion tomada de este estudioso de la
historia de las ciencias consiste en la concepcion que sobre la técnica propone;
para Canguilhem, desde su formacion en medicina, la técnica es original, se
distingue de la ciencia aunque ambas toman prestados, una de la otra, problemas
y soluciones. Simondon, como veremos en esta investigacion, aplica estos
postulados en la elaboracion de su obra filoséfica al considerar al individuo
siempre en relacién con su medio, mientras que su tesis secundaria sefiala la
originalidad de la técnica al describirla en forma de ‘linajes’ que, estudiados como

sistemas, dan lugar a una ciencia general que él denomina mecanologia.

Fenomenologia de la percepcion, publicada en 1945, es la obra de la cual
Simondon abreva para tomar un cierto tono filoséfico y algunas tesis centrales del
pensamiento de Maurice Merlau-Ponty. EI tenor critico cuyo énfasis es

* Cf. Georges Canguilhem, La connaissance de la vie, en particular la introduccidn cuyo titulo es “La pensée
et le vivant”, donde afirma que “Ainsi, a travers la relation de la connaissance a la vie humaine, se dévoile la
relations universelle de la connaissance humaine a 'organisation vivante. La vie est formation de formes, la
connaissance est analyse des matieres informées. Il est normal qu’une analyse ne puisse jamais rendre
compte d’une formation et qu’on perde de vue l'originalité des formes quand on n’y voit que des résultats
dont on cherche a déterminer les composantes. Les formes vivantes étant des totalités dont le sens réside
dans leurs tendances a se réaliser comme telles au cours de leur confrontation avec leur milieu, elles
peuvent étre saisies dans une vision, jamais dans une division. ” P. 11.
4



comprender mas que refutar, es sefialado por el fenomendlogo francés diciendo
gue “Para el filésofo como para el psicélogo, hay siempre un problema de la
génesis y el unico método es seguir este proceso en su desarrollo cientifico. [...]
Esa es la razon por la cual agui no se encontrara ninguna refutacién, sino un

esfuerzo por comprender...”

Intentamos mostrar aqui que este estilo poco explosivo de pensar para
comprender en el tratamiento de tépicos filosoéficos en extremo delicados, por
ejemplo el principio de identidad o de no contradiccién, junto con los capitales
postulados de la tradicion filoséfica como el sustancialismo y el hilemorfismo,

seran analizados por Simondon bajo una éptica de analisis critico constructivo.

En lo referente a ciertos planteamientos fenomenoldgicos provenientes de Merlau-
Ponty se destaca su apuesta por considerar la percepcion como activa, en el
sentido de que representa una apertura al mundo y no un mero resultado de
sensaciones atomicas, por ello la conciencia se comprende como conciencia

perceptiva.

Simondon desarrolla este postulado en términos de la afectividad y la emotividad,
individuacién psiquica-colectiva, para sostener que el psiquismo no es una pura
interioridad ni una pura exterioridad, sino el constante proceso de integracion y
diferenciacion del sujeto con su medio, proceso del cual emergen ambos como

sistema.

Las preocupaciones filoséficas simondonianas sobre la vida —mas alla del ambito
biolégico—, la muerte —exenta de cualquier principio trascendente—, la
espiritualidad —aislada de cualquier creencia o practica religiosa—, estan tefidas
por los planteamientos de Mircea Eliade, por una parte, y por otra de Karl Gustav
Jung.

Ya en 1916, Jung habia introducido el proceso de individuacion dentro de la

psicologia analitica, por lo cual no seria extrafio al propio Simondon este

> Maurice Merlau-Ponty, Phénoménologie de la perception, p. 29. La traduccion es nuestra.
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planteamiento; amén de hacer mencion explicita de los estudios realizados por
Jung en relaciéon a la alquimia y de cdmo, a través de ellos, llega a descripciones
sobre las formas de sacrificios y planteamientos sobre el estado potencializado de
la vida. Desde el enfoque desarrollado en esta investigacion pensamos que
Simondon desea recuperar a Jung para apuntalar la problematica nocién de lo

preindividual dentro de su obra y su caracter operativo.

Por otra parte, la distincion hecha por Eliade entre lo sagrado y lo profano, en
conjunto con la discontinuidad y ruptura de la dimension espacio-temporal, sera
traducido por Simondon en ‘puntos-clave’ o lo que de manera general denomina
“‘mundo mégico primitivo”; este ultimo planteamiento simondoniano quiza sea de
los mas polémicos de toda su obra y al cual se dirige la parte la final de este
trabajo. En esta investigacion intentamos mostrar estas dos ultimas coordenadas
filoséficas como un posible hilo conductor entre sus planteamientos hipercientificos

en ILFI y su defensa basada en la historia y la estética de la técnica en MEOT.

Por ultimo, deseamos mencionar que Simondon es un ilustre heredero de su
propia cultura, en la infancia devoraba las publicaciones de difusion cientifica,
mantuvo su optimismo frente a la llustracion debido a que como movimiento
cultural, Simondon considera que permitié poner el conocimiento al alcance de la
mayoria de los hombres; en su formacion filosofica aparecen, ademas de la alta
valia que les otorga a los filosofos presocraticos Tales y Anaximandro, influencias
de su siglo como Henri Bergson, mientras que parece particularmente cercano a
Pierre Teilhard de Chardin, filésofo, antropdlogo y gedlogo jesuita, cuya obra
comienza a ser publicada después de su muerte en 1955, en particular El
fendmeno humano, donde preconiza una propuesta de caracter evolucionista para

explicar el origen del universo, de la vida y de la reflexion.

De este pensador, consideramos, Simondon podria haber tomado una vision
global, universalista, cierta cosmovision, lo que llaman algunos especialistas
simondonianos “enciclopedismo”. Esta consistiria en realizar una teoria general

sobre lo existente, con vision de sistema donde todo esta en relacion con todo, en

6



términos de proceso, pensamiento que se preocupa por comprender los

componentes, operaciones y estructuras de todo lo que es.

La semejanza entre ellos comprende el espiritu humanista, mentes en busqueda
del conocimiento total e integrador que les permita ampliar los horizontes humanos
fundiendo los distintos saberes cientificos, técnicos Yy filosoficos. La diferencia que
estableceria la apuesta simondoniana frente a la de Chardin estriba en que el
filosofo de Saint-Etienne mantendra hasta sus Ultimas consecuencias un grado
superlativo de inmanencia, limites demarcados por la propia condicion humana,

gesto profundamente arraigado en el mundo.



Introduccioén

El pensamiento de la individuacion en la filosofia de la cultura

La filosofia de Gilbert Simondon se mueve a través de diversos planos de
pensamiento, su construccion tedrica toca angulos de ciencias como la fisica, la
guimica, la biologia y la psicologia, junto con los aportes de las mismas hasta la
primera mitad del siglo XX. Simondon es deudor, en parte, de estas ciencias ya
gue extrae términos, ideas, procesos, posibilidades para su pensamiento, el cual
quiere claramente desmarcado de dos vias filosoficas de la tradicion occidental: el

hilemorfismo y el sustancialismo.

Uno de los puntos nodales del pensamiento simondoniano consiste en explicar la
génesis del ser fuera de los canones, principios, e incluso conceptos que la
historia de la filosofia ha brindado como respuestas, esto lo intenta a partir del
rastreo historico realizado sobre este problema ontoldgico central. Como sostiene

el investigador Didier Debaise



Simondon forma parte de estos pensadores para los que «es necesario inventar
palabras nuevas para expresar ideas nuevas». Una idea verdaderamente nueva no
encontraria, en el marco de un lenguaje establecido, una expresion adecuada. Esta idea

nueva, la que obliga a Simondon a la invencion de palabras y de un lenguaje particular,

. . .. ., b
es la que se encuentra en su pensamiento de la individuacién.

En este sentido, pareciera necesario, para Simondon, cambiar la mirada,
desplazarse hacia otro punto, mejor en plural, hacia otros puntos de vista para
abordar la génesis del ser; este cambio de perspectiva le permite incorporar
operativamente nociones, procesos y argumentos de las ciencias mencionadas,
aun cuando pueda resultar incOmodo ubicar este pensamiento en las divisiones

tradicionales de las ciencias.’

Al Ser, como categoria ontolégica fundamental, Simondon no le regatea ni uno
solo de sus estados, €l los llama ‘fases’, con ello abarca una generalidad tal que
pareciera dificil realizar dos cosas, a saber: primero, salir de la vision establecida
hacia un problema tan antiguo como trabajado; y, en consecuencia, aportar alguna

novedad respecto de este topico.

A partir de lo anteriormente dicho, pensamos que resulta valioso acercarse a
planteamientos filoséficos complejos y abiertos a otros campos del conocimiento
humano, en este caso una clara aproximacion a algunas ciencias, de las cuales se
sirve el autor para intentar poner en cuestion puntos clave del pensamiento
filoséfico tradicional y proponer una manera distinta de abordar los problemas

perennes.

® Didier Debaise, «Le langage de l'individuation », en Multitudes, no 18, p. 101-106. La traduccion es nuestra.
/ Cf. Emilia Marty, «Simondon, un espace a venir», en Multitudes, no 18, p. 83-90: “La pensée de Gilbert
Simondon embarrasse. Pensée de la totalité, on ne peut la ranger commodément dans les découpages
obligés des disciplines.” Habria que agregar un elemento mas a la complejidad dicursiva del pensamiento
simondoniano, sefialado por Barthélémy: “Simondon ne prend soin de distinguer les acceptions en lequelles
il faut entendre ses concepts des autres acceptions que tant6t la tradition philosophique, tant6t la science
ont antérieurement données a ces concepts.” Jean-Hugues Barthélémy, Penser I'indivituation. Simondon et
la philosophie de la nature, p. 28.
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La pertinencia del pensamiento de Gilbert Simondon en una investigacién sobre el
mito se puede entender en varios Ordenes de reflexion; en primer término, como
hemos mencionado, la amplitud del horizonte de pensamiento se despliega a
través de los distintos campos del saber a los cuales hace referencia y que toma
como referentes para el analisis que propone. Este despliegue, consideramos,
favorece la reflexion filoséfica sobre la cultura, entendida como un organismo
compuesto de diversas dimensiones o &mbitos como la ciencia, el arte, la técnica,
la religion, cuyo funcionamiento permea el intento de una interpretacion general

sobre la actualidad occidental.

En segundo lugar, con la ampliacién de nuestro horizonte se revela también una
nueva consideracion sobre la filosofia misma, puesto que los cuestionamientos
hechos por Simondon -aceptados o no— trastocan el funcionamiento del
pensamiento filosofico desde la Grecia antigua hasta la filosofia del siglo XX, con
lo cual nos provoca una revision critica sobre la perspectiva y argumentacion
habitual que realizamos en y hacia la filosofia, junto con una intencién, digamos,
mas abierta e integradora para extender y profundizar la comprension sobre los

temas y problemas a estudiar.

En este sentido, otra consideracion sobre la relevancia de este pensamiento para
nuestro trabajo se ubica en revisar, de manera especifica, la relacion entre
filosofia y ciencias. En Grecia Antigua aparecen tan cercanas que pueden
considerarse indiscernibles como en los casos de Pitagoras y su planteamiento
basado en el orden matematico y las conocidas teorias cientificas de Aristételes,

vigentes a través de siglos, como dos ejemplos representativos.

Tenemos otros momentos de esta relacion donde se da una cierta distancia, en el
siglo XVII encontramos a Bacon con un primer planteamiento sobre la concepcién
tecnolégica moderna; fiel representante de esta época es Descartes y sus
estudios sobre Optica, entre otros trabajos cientificos. La teoria fisica sobre el

universo en el siglo XVIII fue una de las preocupaciones intelectuales mas

10



relevantes y Kant no dejo de patrticipar en ello, aun cuando la distancia entre sus

aportes a la ciencia y a la filosofia resultan bien definidos.

Un ultimo momento a destacar se da con Nietzsche, el cual posee presupuestos
cientificos, aunque no los haga explicitos, en parte de su obra, por ejemplo Sobre
verdad y mentira en sentido extramoral, para ya no mencionar a buena parte de
los filésofos del siglo XX, transidos por la ciencia y la tecnologia como Bergson,
Russell, Whitehead, Husserl o Heidegger, entre otros.

Entonces, ¢qué puede aportar de manera extraordinaria la filosofia de Simondon?
Desde nuestra perspectiva, se trata de un autor relevante, entre otras cosas, por la
manera tan concreta, nos atrevemos a decir descaro, con el que se aboca a poner
en juego procesos estudiados en la realidad cientifica dentro de la argumentacién
con la que construye su filosofia, con lo cual la diferencia entre filosofia y ciencia,
en este pensamiento de la individuacion, aparece por momentos casi
indistinguible;® por otro lado, se ocupa de la tecnologia como objeto de estudio
destacado, incluso capital, para la cultura contemporanea, teniendo como fuerte
respaldo el desarrollo alcanzado por el conocimiento cientifico de su tiempo,
buscando con ello acercar la técnica a la cultura dentro una concepcion del

humanismo més profunda y compleja.

Simondon se inscribe en la bisqueda de otro pensamiento del hombre. Por una parte, su
teoria de la individuacién conecta las diferentes ciencias y lo humano. Por otra, su
acercamiento al hombre, pensando inseparablemente al individuo y lo colectivo, en una

época donde estas dos nociones eran cuidadosamente separadas, hace explotar la

., L 9
nocioén de ciencias humanas.

& Como explica Debaise: “C’est pour se dégager d’un héritage de la philosophie qui se cristallise dans la
plupart de ses concepts que Simondon invente un langage de I'individuation, qui se constitue a la fois par la
traduction (notamment de concepts issus de la physique et de la biologie) et par I'invention de nouveaux
termes.” D. Debaise, «Le langage de l'individuation », p. 102.
°E. Marty, «Simondon, un espace a venir», p. 84. La traduccién es nuestra.
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Para la mejor comprension del pensamiento simondoniano, vale la pena hacer una
breve resefia del método analdgico, operativo a lo largo de la obra simondoniana,
al cual le dedica un apartado en ILFI. La analogia es un tema muy tratado en
l6gica desde la Antigliedad y la Edad Media. Bochenski realiza un revision clara
sobre ella que podria ayudar a comprender el uso que realiza Simondon; segun
este estudioso de la légica, los ‘nombres analogos’, desde Aristoteles, se

subdividen en dos, por proporcién y por proporcionalidad, los de esta ultima

desembocan nada menos que en una primera formulacion del concepto de isomorfismo.
[...] un nombre analogo de la segunda clase significa siempre relaciones o ‘relata’
definidos mediante relaciones. Es verdad que cada uno de los sujetos en cuestion en
esta analogia significa también algo absoluto, pero esto es justamente distinto en cada
uno de ellos y es respecto de esto respecto de lo que el nombre es equivoco. La

comunidad de significacion se da soélo respecto de ciertas relaciones. Pero no se trata

. . o . . 10
aqui de la misma relacidn, sino de dos relaciones semejantes...

En la utilizacion que Simondon hace de la analogia encontramos que “puede ser
empleada en un sentido que privilegie la operacion, sin tener que asimilar los
contenidos entre ellos. Los seres pueden no ser intercambiables, en cambio los

modelos operatorios a los que responden si pueden serlo.”**

En este sentido, la metodologia prefigura un pensamiento de orden relacional,
donde nada hay aislado o con una existencia cerrada; el individuo, el sujeto, el
hombre, el medio, la naturaleza, el conocimiento, la ciencia, la tecnologia, la
religién, el arte, son estudiados bajo la éptica de sistema por esta filosofia de la
individuacién. No se trata de asumir que todo es meramente semejante sin mas;

por el contrario,

'%0sef Maria Bochenski, Historia de la Iégica formal, p. 191.
1 Jorge William Montoya Santamaria, “Aproximacién al concepto de analogia en la obra de Gilbert
Simondon”, en Co-herencias, p. 35.
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El pensamiento que preside es, pues, el de una relacion de semejanza entre dos
relaciones. Esta relacién entre relaciones es tal que permite, de lo que sabemos sobre
una, inferir algo sobre la otra [...] la aparente contradicciéon desaparece si se tiene

presente que se trata de un isomorfismo que permite, en efecto, transferir algo de una

relacion a otra.12

Simondon inicia asi un analisis ontogenético del ser, se trata de una apuesta
ontoldgica que busca dar cuenta de las distintas fases del proceso de formacion
del individuo, las individuaciones, que se coronan con la filosofia de la técnica, y a
través de este andlisis procesual del individuo, en conjunto con su intencién
integradora, este filésofo toca temas y problemas de la ética y la estética hasta
tépicos como la muerte, el mito o la vida espiritual, bajo el auspicio de lo que él
llama el “mundo mégico primitivo”, este transito le lleva a ciertas basquedas y
coincidencias con otros pensadores, mencionados anteriormente, como Mircea

Eliade y Karl Gustav Jung.

Para incorporar esta filosofia de la individuacion al analisis mitico sobre la cultura
gue construimos en esta investigacién, nos centraremos en la parte de la obra
simondoniana donde trabaja los ambitos psiquico, social y tecnologico — la
individuacién psiquica, la individuacion colectiva, la tercera parte de MEOT vy
algunos de sus cursos, en particular, Imagination et invention— proponiendo una
serie de consideraciones, consecuentes con su planteamiento inicial de un

pensamiento en operacion, sobre la historia, el mito, la religion, el arte, entre otros.

Como se puede vislumbrar, nos encontramos con un pensador no solamente
antirreduccionista, sino con un pensamiento vasto, complejo y con muchos niveles
de andlisis filosdfico, los cuales no estan exentos de disparidades, por ejemplo, en
el uso que hace de ciertos postulados cientificos, o bien, en su propuesta de un

‘mundo magico primitivo”, para nosotros “La vida espiritual de la cultura”,

21M. Bochenski, op. cit., pp. 191-192.
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propuesta en la cual el mito se presenta, desde Platon, como el mejor modo para

hablar del devenir tanto del individuo como de la cultura.

En dltima instancia, la aceptacion total o la aplicacion acritica de este pensamiento
ontogenético nunca han sido la finalidad de este trabajo; por el contrario, uno de
los motores de toda investigacion estriba en abrir nuevas perspectivas. La obra
simondoniana es una filosofia que otorga formas distintas de abordar las
problematicas tradicionales, a las cuales no pretende dar resoluciones, lo cual
compartimos 'y, creemos, resultd enriquecedor para nuestro camino de

investigacion.

El mito como vida espiritual de la cultura.

La espiritualidad no es solamente aquello que permanece,
sino también lo que brilla en el instante entre dos espesores
indefinidos de oscuridad y se olvida para siempre; el gesto
desesperado, desconocido, del esclavo sublevado pertenece
a la espiritualidad tanto como el libro de Horacio.

Gilbert Simondon

Bajo esta presentacion general del autor, ofrecemos en el primer capitulo un
somero planteamiento sobre tres elementos culturales: mito, rito y culto; se
introduce el andlisis sobre la temporalidad realizado por Hans Blumenberg en su
Trabajo sobre el mito junto con la tesis matriz de esta investigacién proveniente de
la El culto griego a los dioses de Friedrich Nietzsche. Jaques Derrida nos permite
sostener que el mito no posee un origen simple ya que resulta en extremo
complicado otorgar una primacia a la oralidad o a la escritura. Esta parte del texto

se cierra con las perspectivas que sobre la historia plantea Nietzsche en la
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Segunda intempestiva; precisamente la problematica sobre las distintas
temporalidades que se abren con esta obra nietzscheana, se enlazan con las
nociones de tiempo que Mircea Eliade propone en su Tratado de historia de las
religiones; este desarrollo sobre las temporalidades se complementa con la nocion

relativista del tiempo en Gilbert Simondon.

El primer capitulo sefala la argumentacion desde la cual arranca la perspectiva
gue sobre el mito trabajamos, teniendo en cuenta la nocion de sistema
proveniente de la filosofia de la individuacion para el concepto de cultura; a través
de estas bases presentamos los elementos que expresan distintas concepciones

sobre el tiempo, la vida, la muerte y el mundo.

El segundo capitulo presenta las individuaciones fisica, biolégica y psiquica, bajo
la Optica de planteamientos cientificos centrales tomados por Simondon. En esta
parte de nuestro trabajo asumimos una perspectiva en estrecha relacion con el
filosofo de Saint-Etienne debido particularmente a que no nos consideramos
expertos en temas de estas ciencias y también a que el propio Simondon se
encuentra con ciertas disparidades, por ejemplo en fisica entre las dimensiones
microscopica y macroscopica, asi como en el uso que hace de ciertas nociones y

procesos cientificos.

Este capitulo puede resultar el mas arido en cuanto a contenido se refiere;
empero, el periplo por las distintas ciencias resultd necesario para la cabal
comprension de este pensamiento en operacién y sobre todo para adquirir una

perspectiva critica sobre sus planteamientos filosoficos.

Esto se debe a que cada una de las individuaciones corresponde a ciertos
planteamientos de la fisica, de la quimica, de la biologia y de la psicologia. En este
sentido, encontramos la argumentacién simondoniana con la cual intenta poner en
cuestion principios como el de identidad o de no contradiccién, asi como también
los modos en que la tradicion filoséfica ha explicado al ser y al individuo, tales

como el hilemorfismo y el sustancialismo.
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Los descubrimientos cientificos toman una gran relevancia para llevar a cabo esta
vision critica sobre la filosofia, pues Simondon no deja de lado las llamadas
situaciones experimentales que constituyen buena parte del corpus de las
ciencias, para ir constituyendo su propia teoria filoséfica, con las cuales intenta
poner en evidencia las limitantes que, a sus 0jos, presentan estas vias filosoficas

tradicionales.

Se trata de un alto contraste entre el conocimiento cientifico y las apuestas
filoséficas; ambas, ciencia y filosofia, comparten problemas y han dado respuestas
a estos cuestionamiento capitales para el hombre; o que nos ofrece Simondon no
es una simple preferencia por la ciencia, se trata mas de una aproximacion
constructiva entre saberes cuyo resultado es, creemos, una ganancia para ambas

partes.

En el tercer capitulo, presentamos la nocion sobre la tecnicidad. Aunque la técnica
se pudiera entender como aplicacion de las ciencias, para Simondon es un saber
original que comparte problemas con las ciencias pero que no debe ser
confundida con ellas. La técnica es un autentico saber, es la capacidad de
invencion humana en la relacion que el hombre establece de primera mano con el

mundo.

Como podemos apreciar, no estamos ante un pensador cientificista o tecnofilico
sin mas. Por el contrario, Simondon acusa a un cierto “humanismo facil” de la
pésima relaciéon de la cultura con la técnica, reducida a una interpretacion
maniquea, la técnica, asi entendida, no sera jamas comprendida como parte de la
humanidad; por ello, en este punto propone la existencia primera de un mundo
gue llama magico primitivo, el cual no podremos siquiera atisbar mientras
continuemos negandole a las técnicas ser una parte humana que revela la unidad

primitiva.

Puede resultar extrafia una apuesta semejante, en un pensador de este tipo. Por
nuestra parte consideramos consistente este planteamiento, al menos al interior

de la obra simondoniana completa; como ya mencionamos lineas arriba, lo que
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pudiera aparecer como dos extremos irreconciliables, presenta cierta continuidad
al observar puntos nodales en ILFI, a saber: parte del conocimiento cientifico mas
duro, como el de la fisica, a traviesa por la teoria de las fases en quimica, se
detiene ampliamente en el pensamiento evolucionista y ciertos descubrimientos de
la microbiologia, para desembocar en una propuesta psicoldgica, con gesto

fenomenoldgico, la cual da paso a su filosofia de la técnica.

Esta segunda obra, MEOT, encierra la apuesta por un mundo magico primitivo,
relativo al surgimiento de la tecnicidad, la estética y la religion; aqui ubicamos
nuestro interés especifico para esta investigacion ya que merced al postulado de
un mundo magico primitivo, del cual se desprenden técnicas, religion y arte,
podemos enlazar al mito como expresion y sefial de la vida espiritual, al ser

simbolos, puntos-clave de ese mundo primitivo.

Aun cuando es una manera en exceso general de presentar la continuidad, o
transductividad, dentro de la obra simondoniana, en lo que sigue intentamos
desarrollar una a una las fases en las que este pensamiento en operacion se

desdobla desde las ciencias hasta la espiritualidad.
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Capitulo I: Mito y cultura

En la reflexion sobre la religiosidad primitiva aparecen,

desde hace mucho tiempo, dos tesis. La mas antigua refiere

el ritual al mito; busca en el mito tanto el acontecimiento

real como la creencia que da nacimiento a las practicas rituales.
La segunda se mueve en sentido inverso: refiere al ritual no sélo
los mitos y los dioses sino —en Grecia— la tragedia y

las demas formas culturales.

René Girard

[.1Mito, rito y culto: elementos capitales de la cultura

Resulta dificil asignar un orden preciso para tres de los elementos que conforman
lo religioso; més aun cuando nos referimos a culturas de la antigiiedad. Bajo esta
primera mirada, intentaremos aclarar la comprensiéon de cada uno de estos
términos para dar paso a un acercamiento a los vinculos que se establecen entre
ellos para la configuraciébn de la cultura. A partir de este propdsito, se hace
necesario establecer, de manera provisional, el sentido de ‘lo religioso’, sin por ello
pretender agotar el significado del concepto religion, el cual no es directamente
motivo de esta investigacion. Tomamos “lo religioso” en la perspectiva
sustancialista, la cual sefiala que todo hecho religioso hace referencia a uno o
varios dioses y a la dimensién sobrenatural en general, contiene la practica de

determinados ritos, y existe la presencia de cierta forma de organizacion.*

1 . . . ez .z .z )
Cf. Jean Pierre Hiernaux, “Repensar la religion en un mundo en transformacion”, en Seccidn tematica de
Relaciones 108, p. 85.
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Con ello, dibujamos la estructura de las lineas siguientes, aun cuando se incorpora
la vertiente funcionalista para los estudios sobre religiosidad debido a que para
comprender el culto se hace imprescindible dar cuenta de elementos que aunque
procedan del mito y el rito, pertenecen al ambito cultural y social en términos de

institucion y normatividad.

Mito: referencia a lo sobrenatural

El mito se presenta como el fendmeno cultural con el cual se hace referencia a lo
sobrenatural en términos de creencias, formas de comprensién o contenidos de
sabiduria de los cuales el hombre se ha valido desde tiempos inmemoriales.? Por
supuesto, comprendemos al mito como la historia que describe caracteristicas
divinas, acontecimientos sucedidos en un tiempo primordial y nos aporta una
historia sagrada, ejemplar y significativa. Esto hace del mito un modelo para la
conducta humana y le confiere buena parte de su propia valoracién; por ello, se
trata de una realidad cultural altamente compleja que se puede interpretar desde

multiples puntos de vista.

Lo que nos interesa destacar es la conexion que revelan las historias miticas, en el
sentido de provenir de la dimensidn sobrenatural o sagrada para conectar y
modelar nuestra concepcion del mundo junto con las cualidades humanas mas
generales. En otras palabras, la realidad que expresa el mito en cuanto a las
creencias, comprensiones y saberes de caracter sobrenatural, configura en gran
medida la constitucion de todo lo que es y particularmente lo que el hombre es. A

los ojos de Eliade en Mito y realidad:

En efecto, los mitos relatan no sélo el origen del mundo, de los animales, de las plantas y
del hombre, sino también todos los acontecimientos primordiales a consecuencia de los

cuales el hombre ha llegado a ser lo que es hoy, es decir, un ser mortal, sexuado,

2 Cf. Mircea Eliade, Mito y realidad, p. 8.
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organizado en sociedad, obligado a trabajar para vivir, y que trabaja segun ciertas

3
reglas.

El vinculo entre las dimensiones sobrenatural y humana se revela en el mito,
donde este ultimo parece portar contenidos humanos valiosos en cuanto son estos
mismos los que constituyen las caracteristicas fundamentales del ser humano, al
tiempo que modelan nuestros comportamientos basicos, definen nuestras
relaciones con lo natural y con otros humanos. De esta manera, podemos sefalar,
junto con Gilbert Simondon, que la importancia del mito radica en su valor

‘espiritual’, no-material, en el siguiente sentido:

La cultura da demasiada importancia a la espiritualidad escrita, hablada, expresada,
registrada. Esta espiritualidad que tiende a la eternidad por sus propias fuerzas objetivas
no es sin embargo la Unica; es sélo una de las dimensiones de la espiritualidad vivida; la
otra, la de la espiritualidad del instante que no busca la eternidad y brilla como la luz de
una mirada para luego extinguirse, también existe realmente. [...] La espiritualidad es la

significacién del ser como separado y ligado, como Unico y como miembro de lo

. 4
colectivo...

Al no tratarse el mito de una historia meramente humana, su caracter sagrado le
permite pervivir fuera de un ambito limitado al quehacer humano cotidiano, con lo
cual un individuo puede alcanzar cierta vinculacion con lo que sobrepasa su
individualidad para incorporarse a lo colectivo. Quiza se trata de la mas importante
herencia que nos han legado nuestros predecesores y con ello deseamos

subrayar que como fendmeno cultural, el mito posee una significatividad histoérica

* Ibid. P. 17. El rito, ademas, comporta una funcion fundamental sobre los distintos tiempos que veremos en
el dltimo apartado de este capitulo, al sostener que “par le moyen des rites, ’homme religieux peut
<<passer>> sans danger de la durée temporelle ordinaire au Temps sacré.” Mircea Eliade, Le mythe de
I'éternel retour. Archétypes et répétion, p. 63.
* Gilbert Simondon, La individuacién a la luz de las nociones de forma e informacién, p. 372-373. De aqui en
adelante esta obra se cita con la abreviatura ILFI.
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gue acompanfa a las mas diversas culturas y a civilizaciones enteras; es ejemplar
porque le proporciona estructura individual pero también social al hombre. Es en
este sentido que el mito, frente a concepciones antropocentristas, puede presentar
los limites udltimos de la vida humana. De aqui el cuestionamiento hecho por

Cumon.

La brevedad de su vida le infligié una negacion brutal a sus pretensiones desmesuradas.
La ley inexorable, que limitaba estrechamente el nimero de sus dias y la duracién de su
pensamiento, parecia aun mas cruel que la importancia mas grande atribuida a su

actividad. ¢ Cuadndo se apagaba su breve luz, tenia que dormir una noche eterna? O, ¢el

p . . . ,1~D
género humano poseia los medios para sustraerse a la necesidad que pesaba sobre éI?

Rito: practica viva de lo religioso

El rito es la representacion y la repeticion vivas de las creencias, comprensiones y
sabidurias miticas, con las que se conmemora Yy, en algin sentido, se renuevan
los mismos contenidos miticos.® Como fuente de generacién cultural, el mito
alimenta y es alimentado por el ritual; en este sentido, pasamos al ambito de la
puesta en accion de las historias narradas por el mito. Probablemente un rasgo
central de lo religioso sea el gesto vital que se realiza en el ritual, en el cual,
ademas de la praxis, se presenta como indispensable la participacion de la
comunidad precisamente como un grupo articulado por lo descrito en el mito. Aun
cuando no se puede sostener una relacion necesaria entre determinado mito y un
correspondiente rito, se puede admitir que los mitos suelen acompafarse de

practicas rituales que vivifican los contenidos miticos.

De aqui, una de las caracteristicas mas relevantes que sefala Girard sobre el rito,

“la exigencia de participacién colectiva debe ser satisfecha, por lo menos bajo una

> Franz Cumon, Lux perpetua, p. 9. La traduccion de las citas de esta obra son nuestras.
6 Cf. René Girard, La violencia y lo sagrado, p. 106.
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"" Al destacar el movimiento de la narracion de una historia

forma simbdlica.
sagrada, ejemplar y significativa al campo de la actividad ritual, interesan dos

factores del rito: la praxis y la participacion de la comunidad.

La practica ritual es colectiva, por ello se la comprende como gesto vital
compartido donde la representacion vuelve a traer al presente acciones, figuras
divinas y, en realidad, el tiempo primordial.® Este volver a presentar colectivo,
informa y forma sobre lo fundante de esa cultura; recrea lo acontecido como forma
de comprension de lo que acontece hoy; renueva el saber anterior como forma de
comprension diferente pero igualmente fundamental; la repeticion no es un mero
‘otra vez’, el rito consiste en una expresion viva de creencias, comprensiones y
saberes miticos que encuentran su puesta en escena con la co-elaboracién de los

individuos que forman la colectividad ritual.

La garantia de una inmortalidad bienaventurada, obtenida a través de la participacion en
las ceremonias ocultas, era el beneficio esencial que se alcanzaba. Esta conviccién no
resultaba de una ensefianza dogmatica que hubiera informado al ordenado sobre el
destino del alma después de la muerte, de una sabiduria teoldgica la cual él hubiera
revelado de los misterios. Esta conviccion se ha fortalecido por la emocion religiosa
sentida por él, por la vision de un drama sagrado al reproducir el mito de Démeter, que

hace pasar al espectador de la inquietud a la confianza, de las tinieblas a la luz, del

. 9
miedo a la alegria.

Como praxis religiosa, el rito otorga una resurreccion al mito que favorece la
conformacién de los hombres que se reconocen dentro de una cultura. En cada
practica ritual, los hombres se conocen y se reconocen como reflejo en el agua de

los acontecimientos que les han dado su forma actual. La actividad ritual regala a

" Ibid. P. 108.
® A este respecto, los “Mythes et rites remontaient —du moins ils le prétendaient—a une époque reculée...”.
F. Cumon, op. cit., p. 236.
® Ibid., p. 240.
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cada hombre un saber de si mismo que le permite encontrarse también en lo otro.
En la dimension colectiva, el rito puede incluso alcanzar la unanimidad, es decir, la

plena y total participacién, de hecho o simbdlica, de la comunidad.

Culto: institucion cultural y formacién individual

Los cultos se realizan en la dimension social, tienen un alcance normativo en tanto
son de participacién ampliamente comunitaria,’® al otorgar algunas formas o
contornos a los individuos y grupos participantes; de esta forma, se caracterizan
como institucionales en el sentido de fundar una cierta permanencia de las
estructuras sociales en las que se llevan a cabo.'* Con ello no pretendemos decir
gue cualquier fenomeno pueda caber dentro de la comprension del culto. Mas bien
se trata de la estructuracion, a nivel colectivo e individual, que se alcanza aqui, al
haber tiempos, espacios, roles y actividades definidas para la realizaciéon de un

culto.

En este punto, puede el culto estar ubicado en un tiempo césmico, natural o
calendarico e incluso localizado geograficamente; se puede hablar de las figuras
de los sacerdotes, iniciados, devotos, entre otros; las actividades del culto
dependeran del tiempo y los roles establecidos con anterioridad. En este sentido,
el culto presenta una alta definicion en su constitucion, ubicacién temporal y
espacial, perfiles claramente diferenciados entre los distintos participantes y, por
supuesto, distincion de actividades, grados de participacion, cierta obligatoriedad y

prohibiciones determinadas firmemente.

% por ejemplo, los cultos mistéricos de Eleusis, donde “aucun pécheur n’était exclu de cette rédemption, et
la réligion d’Eleusis a pu paraitre indifférente au mérite ou au démerite de ceux qu’elle accueillait.” F.
Cumon, op. cit., p. 240.

1 Cf. Arthur W.H Adkins, Merit and responsabilty, A Study in Greek Values, cap. V y Emile Durkheim, Las
formas elementales de la vida religiosa. En este sentido, Franz Cumon afirma que “Les anciens cultes officiel
de cités helléniques ou romaines voulaient avant tout conserver la prospérité de I'Etat. Ils ne se
préoccupaient guére de la perfection spirituelle des individus et de leurs avenir éternel.” F. Cumon, op. cit.,
p. 235.
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El culto entonces resulta una descripcion mas amplia y detallada de los contenidos
miticos y de las practicas rituales. Queremos decir que el culto es el punto donde
confluyen mito y rito; creencias y praxis; individuo y comunidad, donde existe una
forma establecida, normativa y por ello regulada de la existencia religiosa. El culto
en sus distintas manifestaciones, —mistéricos, a la diosa madre, publicas, urbanas,
agricolas, cientificas, tecnolbgicas, entre otras— otorga componentes centrales
para la cultura. De estos modos de existencia, deseamos destacar los Misterios,
los cuales, para Cumon, se distinguen de los cultos oficiales en cuanto aportan

directamente a la formacién individual del hombre.

Los cultos secretos aportaban una certeza fundada en la revelacion divina y confirmada
por la fe de innumerables generaciones que los mantenia unidos. Esta verdad, que los
pensadores buscaban descubrir por la razén, o ciertos misticos a través de una

comunicacién directa con el cielo, era aqui garantizada por una tradicién secular y por las

. : . . 12
manifestaciones cotidianas de los dioses que adoraban.

El culto modela la cultura y a los individuos que la componen, mito y rito se
complementan en el culto permitiendo la estructuracion social y la formacién
individual; la cultura se constituye en gran medida a partir de ellos, en este
sentido, el siguiente apartado retoma la tesis nietzscheana consistente en concebir

al mito como componente fundamental y motor de la cultura.

2 Cumon, op. cit., p. 236.
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[.2 Mito, dogma e historia: el problema de la temporalidad

Un fendmeno histérico pura y completamente conocido,
asi como reducido a ser un fenémeno cognoscitivo es,
para quien lo conoce de esta forma, algo muerto...

Nietzsche, Consideraciones intempestivas

Si bien el hombre es un ser social, moral, politico, artistico, es en primer lugar una
existencia natural, temporal e histérica que parece tener la necesidad de
comprender el mundo, el universo y a si mismo. De las multiples vias disponibles,
sefialamos nuestra perspectiva dentro del &mbito de la Filosofia de la Cultura, en
la cual se encuentran los caminos epistemologicos, cientificos y tecnoldgicos,
trabajados, en el siguiente capitulo, a través de la filosofia de la individuacion de

Gilbert Simondon.

En cuanto a la vertiente mitica, presente practicamente en toda cultura, es
considerada la mejor via de analisis para este proposito; en este sentido,
proponemos concebir a la cultura, in extenso, como toda creacion o produccion
humanas, pero sobre todo, la consideraremos un cierto organismo vivo, en
movimiento; de hecho, la cultura, como la comprendemos aqui, es un sistema y
como tal cuenta con una estructura, estd compuesta por distintas esferas conexas
gue solemos llamar ciencia, arte, politica, economia, educacion, técnica, religion y

que como todo sistema cuenta con un entorno o medio asociado a él.*3

13 . . , . .. . .
Proponemos comprender a la cultura desde el punto de vista de la filosofia de la individuacién, es decir,
bajo la perspectiva ontogenética simondoniana, la cual sostiene que el ser debe ser entendido “como
sistema tenso, sobresaturado, por encima del nivel de la unidad, consistiendo no solamente en si mismo, y
25



En este contexto, el mito cumple el papel de metéafora, un cierto tipo de alegoria,**
gue permite aproximarse a la comprension de la cultura, es decir, este término se
enraiza en la antigiedad mas remota del hombre, trabaja en el desarrollo de esa
cultura y pervive —de multiples y diversas maneras— a través de la historia de la

humanidad.

Tomemos en cuenta, en una primera aproximacion, que “los mitos relatan no sélo
el origen del Mundo, de los animales, de las plantas y del hombre, sino también
todos los acontecimientos primordiales a consecuencia de los cuales el hombre ha
llegado a ser lo que es hoy”.'® A partir de esta nocién de mito, comenzamos con
un estudio filolégico, altamente descriptivo, desarrollado en el texto El culto griego
a los dioses de Friedrich Nietzsche. Aqui, el autor propone la tesis de que la
cultura, en sus origenes, necesita de una serie de mitos, reproducidos
miméticamente en rituales y cultos, para su propia sobrevivencia y desarrollo.
Nietzsche parte de la oposicion entre la naturaleza y el hombre, al considerar a la
primera como un conjunto de arbitrariedades y al segundo, un intento ordenador

de ese caos.'®

El mito aparece como la primera respuesta, en principio para comprender el
mundo, mas tarde como nomos sobre la naturaleza. Los ejemplos paradigmaticos,
al menos para la civilizacion occidental, son Homero y Hesiodo. Blumenberg se
refiere a ellos como “nuestros primeros —y, al mismo tiempo, los mas duraderos —

creadores de prototipos miticos”.’” Nietzsche tendrd presentes también a los

no pudiendo ser pensado adecuadamente mediante el principio del tercero excluido; el ser concreto, o ser
completo, es decir el ser preindividual, es un ser que es mas que una unidad.” ILFl., p. 27.
" Tomamos este término en el sentido explicado por Cumon: “L’allégorie permettait par des explications
ingénieuses de concilier des fables amorales ou des pratiques grossiéres avec la plus haut spiritualité et
d’accorder avec de mythes inintelligibles les conquétes de la science la plus avancée.” F. Cumon, op. cit., p.
236.
> Mircea Eliade, Mito y realidad, p. 17.
'® Friedrich Nietzsche, E/ culto griego a los dioses. Como se llega a ser fildlogo, pp. 58-59. Vale la pena
sefialar que esta obra se compone de los apuntes de clase para los cursos del afio 1875; esto viene a cuento
debido a que Nietzsche hace algunas consideraciones introductorias, entre ellas el estrecho nexo entre mito
y culto: “Casi todos los cultos comprenden un drama, un fragmento de mito representado, que se refiere a
la fundacion del culto”. (pp. 69-70).
v Cf. Hans Blumenberg, Trabajo sobre el mito, p. 167.

26



antiguos sabios griegos como Solén, pero, sobre todo, a Tucidides, junto con la

mayor parte de autores tanto de tragedias como de comedias.

La tesis central de esta investigacion sera entonces reformulada de la siguiente
manera. <<La cultura se nutre de mitos, a partir de los cuales se desarrollan todas
las expresiones vitales de un pueblo>>.'® Efusivamente, Nietzsche explica el papel
fundamental de los cultos en la conformacion, desarrollo y pervivencia de la

cultura griega.

Ellos [los griegos] han consagrado justamente al desarrollo de los ritos propios del culto
una fuerza extraordinaria, incluidos tiempo y dinero. Si entre los atenienses, la sexta
parte del afio eran dias de fiesta, si los tarentinos tenian incluso mas dias de fiesta que
dias laborables, ello no es s6lo un signo de lujo y de pereza, pues éste no era en
absoluto tiempo perdido. Un inventivo pensar, unir, interpretar y transformar en este

dominio ha sido el fundamento de su polis, de su arte y de todo su poder de fascinacion

y de dominio del mundo.*®

Como se puede observar, el mito puede ser entendido como mecanismo de
discurso sobre la realidad, narracién que conforma la comprension de lo real. Este
proceso discursivo contiene un elemento nuclear, particularmente en la tradicion
oral, Blumenberg lo llama constancia icénica. Las imagenes miticas otorgan una
fuerza descomunal a las historias narradas, de tal modo que “El alto grado de
mantenimiento de ese elemento nuclear [constancia icénica] asegura su difusion
en el tiempo y en el espacio, su independencia de condicionamientos locales o de

época”.”®

Hablamos de proceso discursivo porque se encuentra en las historias narradas

una aportacion viva a la configuracion cultural donde trabajan las iméagenes

18 Cf. F. Nietzsche, Sobre la utilidad y el perjuicio de la historia para la vida, p. 71.
B, Nietzsche, F. El culto griego a los dioses, pp. 51-52.
0y, Blumenberg, op. cit., p. 165.
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miticas, las cuales continlan modificAndose y modificando la cultura donde son
contadas y vueltas a contar. En este sentido, Blumenberg sostiene que “el
prototipo fundamental de los mitos tiene una forma tan pregnante, tan valiosa, tan
vinculante y arrebatadora en todos los sentidos que vuelve a convencer, unay otra
vez, y sigue ofreciéndose como el material mas utilizable para toda clase de

busqueda de datos elementales de la existencia humana”.

Comenzamos a dibujar la problematica de este apartado, a saber: la temporalidad.
La tradicion oral posee una gran antigiedad, tenemos dataciones solamente
aproximadas de su origen y su término; empero, el mito como historia narrada a
viva voz, no esta atado a una temporalidad determinada. Lo que lo constituye y

hace pervivir, incluso a través del tiempo, es su constancia iconica. *

Esto hace pensar que el mito se presenta con imagenes que persisten también al
paso o transito por lugares o épocas. El mito, entonces, queda fuera del tiempo
historico, en el sentido de que se puede adaptar, ampliar o contraer, de acuerdo a
la cultura en la cual trabaja. Se trata de una historia sin fecha de datacion y que
tampoco es datable; aunque su elemento nuclear encierra y ofrece, merced a la
fuerza de sus imagenes, la emergencia de su propia significacion. Tal como
sefiala Simondon al referirse a la informacion, la cual “no es jamas un término

Gnico, sino la significaciéon que surge de una disparidad.”?*

La ubicacién dentro de la oralidad hace indispensable el recurso nemotécnico. La
memoria juega un rol protagdnico en esta tradicion, pues es la fuente primordial de
donde emanan las narraciones miticas y, con ellas, se vuelve portadora de su
significacion. La memoria que funciona en la dimension mitica tendra que ser

colectiva, comunitaria, cultural, es decir, un cierto saber compartido por un grupo

bid., p. 166. En este punto, nos atrevemos a adelantar la similitud que presenta el mito, en su constancia
iconica, con la técnica, en tanto, para Simondon, su expresion no es oral ni escrita sino que “el simbolismo
adecuado a la operacidn técnica es el simbolismo visual, con su rico juego de formas y de proporciones.” G.
Simondon, El modo de existencia de los objetos técnicos, p. 117. De aqui en adelante esta obra se cita con la
abreviatura MEOT.
22 LFI., p. 42.
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de hombres, los cuales parecieran ir moldeandole desde épocas arcaicas y que se

restablece en cada reconstruccion (disparidad), con una consistente significacion.

Esta disparidad se puede entender en relacion a las dimensiones colectiva e
individual y en el devenir histdrico propio del mito, es decir, hay una transmision
fiel heredada de la tradicion y el aporte de las creencias singulares, con lo cual
tenemos una emergencia de significacion. A este respecto, Franz Cumon presenta

la siguiente ejemplificacion.

Sin duda, los ritos de Eleusis, en su conjunto, se transmitieron fielmente de generacion
en generacién, y se mantuvo hasta el final del paganismo la preocupacion de
reproducirlos de acuerdo a los antiguos usos heredados de los ancestros. Pero la buena

esperanza que los hacia brillar, cambié de sentido con las convicciones intimas de los

partici pantes.23

La constancia iconica toma una fuerte relevancia. Resulta vital para mantener en
la memoria de la cultura ese mito que se resignifica para volver a presentarse bajo
el uso de cualquier palabra, lenguaje o discurso, ya que al ser principalmente
iconico el material que lo constituye, cada pueblo lo representa bajo su propia

narrativa.

En este punto, Nietzsche sefiala una relacion conflictiva y delimitante entre mito

(historia narrada) y rito (representaciones mitologicas).

En las representaciones mitologicas y en la imaginacion creadora de mitos, el combate y
la confusidn son naturalmente adin mucho mas grandes, pues se hace presente ahi el
elemento inestable [¢la memoria?]; cada mito, centrado en torno a un dios, tenia una

tendencia a ampliarse y a acumular sobre ese dios todos los atributos, todas las fuerzas

BE, Cumon, op. cit., p. 242.
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y todos los milagros posibles; sin embargo, la pregunta: ¢como deben ser los ritos?

PN . . ., . L . 24
Imponia limites a la imaginacion mitoldgica.

El proceso discursivo en el cual se genera el mito, encuentra una delimitacién y
pauta en su propia representacion. El ritual va a acotar el camino de desarrollo del
mito, al tomar en cuenta las formas en que esa misma historia pasa de la
narracion a la accion. Es probable que algo similar ocurra en el paso de la oralidad

a la escritura. Blumenberg abre la puerta a esa otra posibilidad.

Para dar paso a otra explicacion, tenemos que librarnos de una ilusién de perspectiva
temporal. [Con Homero comienza] la escritura de nuestra tradicion literaria. Pero dado
que es uno de sus mayores autores, si no el mayor de todos, seguimos solapando el
fastidio que nos produce el hecho de tener que tomar algo tan avasalladoramente
maduro como lo primero. [...] En ello hay una desorientacion inducida por nuestra
experiencia histérica, pues de hecho, lo que nos parece muy temprano y antiguo en
virtud de los testimonios escritos conservados, ha de ser visto bajo el aspecto de la

historia total de la humanidad, como muy tardio y muy cercano ya, en el tiempo, a

25
nosotros.

Para nuestra civilizacion occidental parece ser molesto que lo considerado
arcaico, sea lo mas actual. Lo ultimo pasa a ser lo primero. Resulta provocador
pensar que la temporalidad lineal parece romperse con el acto inaugural de
nuestra tradicion escrita. Quiza hay una falta de concordancia en los distintos
niveles de los textos homeéricos, debido a que éstos podran pertenecer a la mas
antigua y fundante época occidental, pero sus contenidos —o0 elementos mas

basicos de la existencia humana— forman también nuestro presente.

Y F. Nietzsche, El culto griego a los dioses, pp. 72-73.
2 H. Blumenberg, op. cit., pp. 167-168. Como ejemplo de este aspecto histérico, tardio y cercano para
nosotros “...les Pythagoriciens regardaient Homere comme le Maitre inspiré, révélateur de toute sagesse.” F.
Cumon, op. cit., p. 190.
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En el contexto de la tradicion literaria, la escritura parece contribuir a la
permanencia del mito; empero, se introduce una categoria por demas
problematica, hablamos del canon. La fijacion del discurso oral en el
establecimiento escrito cambia por completo las condiciones del proceso

discursivo.

Este elemento normativo y regulador modela la formacion de la tradicion de lo
escrito. Ya no se trata de la libre representacién de historias narradas; ahora
tenemos cierta forma definida, aceptada o (generalmente) impuesta de presentar

la narracion y de asimilar los contenidos, la informacién que la componen.

En una cultura escrita, el trabajo de seleccion que hacia antes lo oral se oculta, de forma
escrupulosa, a las miradas y surge todo un complejo de canones, un imperativo de citas,
una serie de fuentes y, finalmente, las ediciones criticas. Con la primacia de una religion

de las Escrituras, se crea un modelo de tratamiento de lo escrito. El fundamento y el

. ” . .26
organo de lo dogméticamente vinculante es lo escrito.

A partir de este consideraciéon, para Blumenberg, hay un imperativo no soélo por
fijar lo que antes solo se narraba, ademas habra, hasta nuestros dias, modos,
esquemas, formatos adecuados y/o “correctos”, aceptables o académicos de
escribir lo sentido, lo vivido, lo pensado y lo dicho. En este sentido, se da la
escision entre lo correcto y lo incorrecto, lo aceptable y lo inaceptable, incluso
hasta de lo verdadero y lo falso; este corte se debe a la canonizacién de los

procesos discursivos.

Sin canon, todo podia ser verdadero o al menos verosimil. El mito pasa por este
proceso, ya era oralmente vinculante en la tradicion que lo vio nacer, ahora
tenemos el dogma expresado Y fijado por el canon. Sin embargo, esto tampoco es

demasiado distante de nosotros, por el contrario, desde la antigiiedad se da la

%% Ibid., p. 169.
31



convivencia entre creencias contrarias, quiza contradictorias, las cuales provienen
de concepciones populares y de las mas elevadas especulaciones religiosas, tal

como continda sucediendo hoy en dia. Franz Cumon lo expresa claramente.

Una nueva creencia no elimina necesariamente una creencia anterior. Ellas pueden
coexistir por largo tiempo como posibilidades entre las cuales la inteligencia tiene la

eleccion. Esta indecisién no altera a los espiritus que no estaban sujetos al rigor

dogmatico de un credo impues’[o.27

Dentro de la corriente escéptica antigua, encontramos claras referencias tanto al
mito como al dogma. De éste se dice que es la mas comun aprobacion de alguna
cosa, el mito no pasa de ser una mera creencia o producto de una imaginacion
desbordada. En este sentido, Sexto Empirico sostiene: “La creencia mitica es la
aprobacion de cosas ingénitas e imaginarias, cuales son, entre otras, las que se

cuentan acerca de Cronos, ya que muchos les dan crédito”.?®

La postura escéptica interesa a esta investigacion puesto que, como es sabido, se
trata quiza de la corriente filosofica que mas combate tanto a una perspectiva
mitica como a las pretensiones dogmaticas. Una de las primeras enunciaciones
esceépticas contrarias al dogma consiste en denominarlo de la siguiente manera:
“‘Es conjetura dogmatica la admision de una cosa que parece confirmarse
mediante razonamiento o por alguna demostracién, como que los elementos de

los seres son atomos, homeometrias, minimos o algo distinto”.?°

Es evidente que el mito es de entrada descalificado por el escéptico, mas aun si
es pirrénico; empero, parece mas interesado por el afan dogmético. A lo largo de
esta obra, Sexto Empirico hace critica constante al dogmatizador, mientras que al

gue se ocupa de mitos, podria decirse o mira con ojos de desdén e indulgencia.

2TE, Cumon, op. cit., p. 11.
%% Sexto Empirico, Los tres libros de hipotiposis pirrénicas, p. 40.
> Idem.
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La principal acusacion del escéptico contra el dogmatico estriba en que acepta
como dado, precisamente lo que se esta discutiendo; a esto se le llama
‘precipitacion dogmatica’, error tipico en aquel que es presa del ansia por la
certeza. “Pues el que dogmatiza, pone en efecto, como existente la cosa aquella

que se dice dogmatizar”.*°

El dogmatismo se entiende, desde la antigiiedad, mas como un asunto de actitud
frente al conocimiento que propiamente como una corriente filosofica. Dogma es
una suposicién que uno hace en forma acritica y que uno siente que es totalmente
evidente; algo que no requiere ningun examen serio. Decimos que es una cuestion
de actitud cognoscitiva, puesto que el dogmético tiene una exagerada confianza
en que el resultado de sus investigaciones es sin6bnimo de conocimiento

verdadero.®!

Esta caracterizacion del dogma nos permite establecer algunas distinciones con la
vertiente mitica. Dentro del mito hemos hablado de comprensiones significativas
del mundo; el dogma parece perseguir el conocimiento verdadero de la realidad.
Para el mito, particularmente en la tradicion oral, los predicados verdadero y falso
no tienen cabida. Al pasar a la escritura literaria nace la norma que vuelve estatico
el discurso y con ello queda fijado un criterio; las consecuencias de esto son
multiples y complejas, nosotros hemos sefialado una de ellas; la actitud dogmatica

parece tener un deseo irrefrenable por la verdad.

El mito como proceso discursivo oral, parece emparentado con la contingencia,
por su parte, el dogma, como actitud cognoscitiva, toma a la certeza como su
finalidad. De manera general y tentativa, podemos asociar el mito a la tradicion
oral, sin por ello afirmar su inexistencia en la escritura. El dogma parece mas
cercano al texto, vinculado a la aparicion del canon. Como veremos mas adelante,
la tentacion de asociar el mito a la oralidad y el dogma a la escritura, se vera

cuestionada desde la perspectiva de Derrida, en De la Gramatologia.

30 .
Ibid., p. 13.
3 Cf. James W. Cornman et al. Introduccion a los problemas y argumentos filoséficos, p. 78 y ss.
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Conviene ahora volver al mito dentro de la tradicion literaria. El grado y tipo de
contingencia por el que atraviesa el mito se ve alterado, pero no por ello a salvo de
ella. La constancia iconica padece una prueba de fuego al transitar por la
escritura. El paso de la transmisién oral a la escritura, por una parte ata al mito a
una forma discursiva definida; por otro lado, este ultimo modo de trasmision no
gueda exento de sufrir modificaciones (realizadas por escribanos, compiladores,
entre otros).* Es en este punto donde vuelven a cobrar importancia Homero y
Hesiodo, ya que pueden ser vistos como principio de una nueva época (escrita) en
la cultura; pero también son fin, cierre de la época anterior (oral) y ambas

tradiciones componen el devenir historico del mito.

La escritura es lo que le da aqui su contingencia. El alcance de la escritura no nos puede
dar la medida idénea de los requisitos de una identidad histérica que iba ya a
desembocar y disolverse en aquellas primeras obras de Homero y Hesiodo.
Indudablemente, la escritura favorece la constancia; pero ella no ha producido lo que

hace que se mantenga. Un rasgo caracteristico de una cultura escrita es, mas bien, la

corruptibilidad de las fuentes...>®

Justamente, al hablar de la corruptibilidad de los textos, nos podemos remitir
nuevamente al nexo entre mito y culto. La historia narrada que sera representada
en el culto ya posee una forma definida por el canon. Si damos un paso adelante
en esta vinculacion observamos que los sacerdotes, como figuras que celebran el
culto, manejan textos canonizados, lo cual los inviste de una actitud dogmatica. El
culto es un componente central de la religion, se trata de alguna practica de lo

heredado por la tradicion mitica, en la cual no hay una figura de autoridad; pero los

32 Cumon sefiala el caso de los textos 6rficos, de valor sin igual, los cuales eran vastos y sin un autor
claramente definido, por ello se encuentra una gran dificultad ya que “Le sujet de ces écrits s’etend de la
cosmogonie et de la théologie jusqu’aux sciences occultes; livres sacrés sans doute, mais dont le texte
n’avait aucune fixieté canonique garantie par une autorité écclésiastique, et qui paraissent avoir été soumis
a des remaniements continuels.” F. Cumon, op. cit., p. 244.
B H. Blumenberg, op. cit., p.168.
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sacerdotes como encarnacién del canon y trasmision determinada, se levantan
como personajes preponderantes que dictan la forma en que se ha de llevar a

cabo el ritual frente al publico receptor.

En el caso del culto griego a los dioses, encontramos una excepcion, pues como
afirma Nietzsche “No habia, ciertamente, ninguna obligacién de creer, ninguna
obligacion de frecuentar los templos, ninguna ortodoxia; se toleraban, en relacion
con los dioses, todas las opiniones posibles”.®* Esta caracteristica liberal de la
antigua religiéon griega permite pensar todavia, que el mito seguiria su libre curso
como en la tradicién oral, donde el pueblo receptor no tendria la imposicion de
figura alguna de autoridad y una mas libre recepcion y elaboracion de las historias

narradas. Tal como sostiene Blumenberg:

Por lo demas, los textos prescritos para el culto se caracterizan, mas bien, por su
monotonia y su falta de consideracion para con el pueblo de laicos, el cual no encuentra,
en el culto, posibilidad alguna de defenderse de los textos de los sacerdotes. Los griegos

tenian la suerte de no verse obligados a sacar sus mitos de la cultura de los

sacerdotes.35

Nietzsche remata esta concepcién sobre los sacerdotes griegos, al hacer hincapié
en el perfil, mas bien bajo, que jugaban la mayoria de ellos dentro de la sociedad
antigua. En general, conservan un rol mas que discreto dentro de una cultura

repleta de presuposiciones religiosas.

Para una vida enteramente edificada sobre presuposiciones religiosas, el sacerdocio

griego tenia, curiosamente, muy poco poder. Su influencia, al menos, era mas bien

** F. Nietzsche, El culto griego a los dioses, p. 128. Evidentemente, contamos con grandes excepciones en
relacion a la tolerancia religiosa en Grecia. El caso mds conocido es el juicio al que, bajo el cargo de
impiedad, es sometido Sdcrates.
B H. Blumenberg, op. cit., p.171.
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latente e ideal. Le faltaban rasgos como el gusto por la dominacién, la astucia, la

arrogancia del poder politico, la lucha contra el Estado, la organizacion del poder

o 36
sacerdotal, y la gran escision entre lo profano y lo sacerdotal.

El peso especifico del poder sacerdotal que se desarrolla de manera posterior en
occidente, sera ampliamente cuestionado por la critica nietzscheana. Detras de la
mascara sacerdotal, se esconde una serie casi inconfesable de ‘ideales ascéticos’.
Entre ellos, despunta una caracterizacion del sacerdocio mas cercano a nuestro

tiempo y a la tradicion judeocristiana.

Suponiendo que la necesidad lo fuerce, el sacerdote aparecera, en medio de las demas
especies de animales rapaces, osunamente serio, respetable, inteligente, frio, superior
por sus engafios, como heraldo y portavoz de potestades mas misteriosas, decidido a
sembrar en este terreno, alli donde le sea posible, sufrimiento, discordia,

autocontradiccion y, demasiado seguro de su arte, a hacerse en todo momento duefio de

37
los que sufren.

Bajo esta mirada, vemos que la figura del sacerdote toma rasgos que no poseia
en la antigua religion griega, pero que ahora se enfunda en el personaje de la
autoridad y la seriedad, como vocero de cosas elevadas y ocultas. Parece claro
gue el papel del sacerdote se dirige al establecimiento del canon, pues basado en
la Escritura, realiza su funcién de manera escrupulosa y oculta, dogmaticamente

vinculante como sefiala Blumenberg.

3% F. Nietzsche, El culto griego a los dioses, p. 189. En este punto, parece haber una relevancia mayor de la
moral griega antigua, en conceptos como el mérito, la verglienza, la necesidad, propiedad de cada individuo,
sobretodo héroes; mas que una preponderancia religiosa, bajo la figura de un sacerdote, sobre la accién
humana. Cf. Bernard Williams, Vergiienza y necesidad. Recuperacion de algunos conceptos morales de la
Grecia antigua, en particular el capitulo 4 “Verglienza y autonomia” y el nimero 6 “Posibilidad, libertad y
poder”.

7E, Nietzsche, La genealogia de la moral, p. 163.
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De esta comparacion entre el sacerdocio griego y el de nuestra tradicibn podemos
obtener algunas diferencias relevantes a nivel de la conformacion cultural de
nuestra perspectiva mitica. Siguiendo a Nietzsche, destacan el resentimiento y la
culpa, ausentes en la tradicion griega, pero centrales en nuestra tradicion
occidental. Estos elementos son puestos al descubierto como dispositivos
culturales que mueven, moldean y configuran la civilizacion judeocristiana, al

determinar las formas mas basicas de la existencia humana.

El modo de comprension de si mismo, la aproximacién con el mundo y las
relaciones con otros hombres se veran prefiguradas y definidas por estos
componentes. La manera mas clara en que se manifiestan, desde la perspectiva
nietzscheana, son la moral de rebafio cuyos caracteres inmediatos son concebir al
hombre como animal gregario y necesitado de una guia, pastor, que le sefale el
camino a seguir. Se echan de ver las graves consecuencias que, a varios niveles,

traera esta distinta conformacion dogmatica para el desarrollo cultural occidental.

Para este cambio radical de paradigma -cultural, Nietzsche encuentra una
explicacion historica. Previa a la moral del rebafio, se encuentra la eticidad de la

costumbre’, la cual deja entrever la constitucion del caracter de la humanidad.

Ahora casi nos resulta imposible experimentar los mismos sentimientos que tuvieron
aquellos gigantescos periodos de tiempo de la ‘eticidad de la costumbre’ anteriores a la

‘historia universal’ y que son la auténtica y decisiva historia primordial, que ha fijado el

, . 38
caracter de la humanidad.

A este respecto, Blumenberg sefiala que el cambio de lo oral a lo escrito resulta
fundamental, puesto que en la oralidad est4 contenida una mayor significacion,
cuya recepcion se mantiene libre de ser interpretada y reconstruida como al

publico receptor mejor parezca; en otras palabras, hay una emergencia de la

*®Ibid., p. 148.
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significacion mitica que se refleja en la disparidad de las versiones de un mismo
mito. Esto tiene un costo, el precio es una carencia o imprecision en la datacion o
ubicacioén histodrica; aun cuando, la fuerza cultural de la historia narrada tendria

gue haber sido prodigiosa para pervivir a pesar de su ineficiencia historiografica.

Al transitar a la escritura, al canon, se alcanza la fijacion del proceso discursivo
junto con su precision temporal correspondiente; aunque podemos suponer una
disminucién importante de su fuerza cultural, debido a que la recepcién arriba bajo
la forma dada por el trasmisor, ha perdido su forma libre y se le ha impuesto otra

determinada.

La trasmision oral favorece la pregnancia de sus contenidos a costa de la precision
histérica, o presuntamente histérica. No crea ninguna otra clase de vinculacién que la
que pueda dimanar del resultado de sus comprobaciones de eficacia, del simple acto de
conservarse lo que se conserva. [...] Por tanto, el nexo condicional —U(nico y ya nunca
mas reproducible— entre los distintos ensayos de contenidos y formas debemos
buscarlos antes de su puesta por escrito. Todo depende de que un material —en forma
de obra o todavia no enmarcado en una obra— haya sido canonizado para la recepcion,
en el mas amplio sentido del término, y pueda salir adelante posteriormente [...] o bien

haya de ser ofrecido y servido por un autor o intermediario, pendiente y temeroso del
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aplauso y de las ganancias, a un publico libre de enjuiciar y reaccionar como quiera.

So6lo via antropoldgica, etnolégica y arqueolégica podriamos verificar esta
apreciacion; por otra parte, la canonizacion de las historias narradas, implica la
transfiguracion del mito, en su puesta por escrito, para ser ofrecido al publico
como dispositivo preformativo. Se trata del cruce de aguas entre tradiciones,

donde las distintas formas de trasmision y recepcion se empalman.

Con respecto a la historicidad del mito y la eficiencia de su transmision en

términos de las repercusiones culturales que comporta, Franz Cumon nos ofrece

¥ h. Blumenberg, op. cit., p.170.
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una perspectiva metodoldgica aplicable al devenir histérico del mito, al sefialar que
‘la historia de la idea de inmortalidad en los romanos es menos aquella de la
evolucién de un concepto, que aquella de aportes sucesivos que son depositados
sobre un fondo primitivo, como los sedimentos que forman las estratificaciones

geoldgicas de un terreno.” *°

Parece haber una funcién constructiva, estructurante, del mito en su expresion
oral, pero también excluyente en su cara escrita como recepcion dirigida al
publico, en la cual se ubica el proceso de canonizacion y, por ende, su
configuracion dogmatica. Tradicion atravesada por la apertura y el cierre,

superposiciones y pliegues en la constitucién general de una cultura.

[.3 Escritura y oralidad: no hay origen simple

...cuando el hombre descubre en sus silencios
gue su hermoso lenguaje se le agosta,

se le quema —confuso- en la garganta,
exhausto de sentido...

José Gorostiza, Muerte sin fin

Hemos mostrado como los conceptos mito y dogma se asocian a la oralidad y la
escritura. Esta vinculacion resulta altamente compleja y conflictiva pues nos
acerca a una tematica que, de manera central, no es la nuestra. Sin embargo, se

presenta indispensable realizar una revision sobre el origen o prevalencia de los

O, Cumon, op. cit., p. 11.
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modos de expresion humana que abordamos en esta seccion para alcanzar una

mejor comprension de la funcion del mito.

En este sentido, deseamos hacer hincapié en el caracter, hasta el momento,
descriptivo de la escritura y de la oralidad para dar un giro hacia una direccion,
creemos, critica, la cual nos aporte una perspectiva equilibrada hacia ambas
formas discursivas. Lo que deseamos destacar es que tanto la transmisién del
mito a través del habla y la puesta en un texto, resultan igualmente importantes
aungue puedan ser, y de hecho lo son, diferentes en los efectos, determinaciones
0 modelados que se generan a nivel cultural. Al respecto, Simondon senala que “la
cultura, a través del leguaje oral o escrito, no posee universalidad directa.”** En
esta linea de argumentacion se dirige Jaques Derrida, contemporaneo de Gilbert

Simondon.

Tomamos una obra filoséfica que revisa de manera puntual, en particular, la
escritura y realiza una critica al valor agregado que se le ha dado a la oralidad en
la tradicién occidental. En De la gramatologia, Derrida realiza un andlisis a las
posturas mas influyentes en linglistica para encontrar una constante: la escritura
ha sido marginada, acusada de peligrosa y condenada a ser subordinada del
habla. Este autor recorre el pensamiento filoséfico para cuestionar que la lengua
hablada tenga supremacia sobre la escritura, aun cuando tradicionalmente se la

comprende como derivada de la oralidad.

En este sentido, Derrida sostiene que “Un discurso declarado confirma, diciendo lo
gue se sobreentiende sin ser dicho, la subordinacién de la gramatologia, la
reduccion historico-metafisica de la escritura al rango de instrumento sometido a

un lenguaje pleno y originariamente hablado.”*?

Semejante presupuesto proviene del conocimiento vulgar, de acuerdo a Derrida,
puesto que la mayor parte de los linglistas lo acepta como axioma o principio

cientifico; se puede tener una idea de lo endeble de estas propuestas cuando

“ MEOT,, p. 117.
42 Jaques Derrida, De la gramatologia, p. 40.
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afirman que “primero se comienza a hablar y después se aprende a escribir’. De
aqui pretenden derivar la subordinacion de una hacia la otra, la critica derridiana
no se detiene en este punto. Saussure sera uno de los linglistas mas
cuestionados, en su obra mayor Curso de linguistica general, donde se
encuentran afirmaciones del discurso vulgar para sostener una ciencia de la
lengua humana. Ademas de otros linguistas como Jakobson y Halle que, al seguir
a Saussure, comparten un argumento inadmisible a los ojos de Derrida, puesto

que estos especialistas

. invocan la secundariedad de la escritura en un sentido corriente. ‘Sélo después de
dominar el lenguaje hablado se aprende a leer y a escribir.” Aun suponiendo que esta
proposicion del sentido comun esté rigurosamente probada, lo que nosotros no creemos,
seria necesario asegurarse de su pertinencia en la argumentacion. Inclusive si el
‘después’ fuera aqui una representacion facil, si se supiera claramente lo que se piensa y
se dice al asegurar que se aprende a escribir después de haber aprendido a hablar,

jacaso esto seria suficiente para concluir en el caracter parasitario de lo que viene

. < 43
después’?

No entraremos al detalle de la critica derridiana; empero, sefialamos estos
cuestionamientos como antecedentes del fin que deseamos presentar, a saber:
‘Tanto la escritura como el habla poseen valor especifico y diferenciado en los
discursos miticos’. En este orden de ideas, veremos como Derrida se valdra de la
Escuela de Copenhague para construir su propuesta; de esta corriente de
linglistas tomara el equilibrio que deseamos adoptar para el tratamiento de la

oralidad y la escritura en nuestro trabajo.

Una de las premisas relevantes en la obra que revisamos consiste en sostener
que existe un ‘sistema total’ llamado lengua, dentro del cual los distintos

significantes se ligan entre si y mantienen su horizonte de sentido abierto; de

* Ibid., p. 70.
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hecho, lo mas interesante es que, para Derrida, la lengua se compone de
significantes escritos y orales, por ello no podemos afirmar la primacia del habla o

de la escritura.

En realidad, incluso en la escritura llamada fonética, el significante grafico remite al
fonema a través de una red con varias dimensiones, lo cual lo liga, como a todo

significante, con otros significantes escritos y orales, en el interior de un sistema ‘total’,

digamos abierto a todas las posibles cargas de sentido.**

Para Derrida no hay ‘afuera’ o ‘adentro’, lo que tenemos es un sistema integral,
abierto a todo posible sentido; desde esta interpretacion, en la tradicion filosofica
occidental se ha entendido a la escritura como el ‘afuera’, es decir, como
representacién de un sistema de lengua, mientras que el habla se comprende

como el ‘adentro’, como lengua viva sin intermediarios ni representaciones.

Como hemos mostrado, Derrida considera inaceptable esta dicotomia y preferira
una concepcion de la lengua conformada por ambas caras, escritura y habla. Con
ello, nos acercamos mas a nuestra propia posicién, al sostener que no hay
primacia de una sobre otra, también se quiere sefialar que no es posible defender
un origen puesto en la oralidad o en la escritura. Podriamos deducir, en todo caso,
gue ambas han estado unidas desde el principio, no hay razén para inclinar la
balanza hacia alguna, mas bien parecen estar mezcladas desde siempre y quiza

tienen un origen compartido.

Justo hacia este punto es al que deseamos encaminar nuestros pasos, la

ausencia de un origen simple y transparente permite pensar que tanto la escritura

44 . . . . .,
Ibid., p. 59. Respecto a la lengua entendida como sistema, traemos a cuenta la consideracidn

simondoniana sobre el individuo y el medio asociado, aplicable al ‘sistema total de la lengua’: “Los limites
de este sistema no estan arbitrariamente recortados por el conocimiento que el sujeto tenga de ellos;
existen en relacion con el sistema mismo.” ILFI., p. 85.
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como el habla, asi como el mito y el dogma, poseen una complejidad dada en
diversas capas, lo cual obliga a un analisis cuidadoso por las implicaciones que

comporta cada uno de estos conceptos.

Por ejemplo, seria demasiado aventurado decir que el mito tiene un origen oral y
de manera pristina se preserva en esta tradicion. Mientras que el dogma, al
asociarse a la escritura, esta representado y delimitado por el canon bajo el cual
fue puesto en el texto. Para evitar estas afirmaciones triviales, conviene escuchar

las palabras de Derrida.

Lo que es insoportable y fascinante es esta intimidad que mezclaria la imagen con la
cosa, la grafia con la fonia, hasta un punto tal que por un efecto de espejo, de inversion y
de perversion, el habla aparece a su vez como el speculum de la escritura que ‘usurpa
asi el papel principal’. La representacion se une con lo que representa hasta el punto de
hablar como se escribe, se piensa como si lo representado sélo fuera la sombra o el
reflejo del representante. [...] En este juego de la representacién el punto de origen se

vuelve inasible. Hay cosas, las aguas y las imagenes, un remitirse infinito de unas a
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otras, pero ninguna fuente. No hay ya origen simple.

Como se puede observar, Derrida no intenta simplemente invertir la tradicion que
estd cuestionando, no es que la escritura tenga la primacia o sea mas originaria
gue el habla; se trata del esclarecimiento tanto del valor de ambos modos
discursivos humanos, como del origen de los mismos. Al no tener un origen
simple, claro y diafano, la cuestion se torna compleja, pues se agrega un elemento
mas: el juego. La relacion dada entre escritura y habla es un empalme de uno al

otro, se vinculan de tal modo que constituyen lo que llamamos lengua.

Una primera consideracion se nos ofrece en este punto. El origen siempre es
complejo, no es posible definirlo de una vez, por ello resulta inaceptable otorgar

una mayor relevancia hacia algun extremo; por tanto, parece mejor aceptar un

* Ibid., p. 48.
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origen compartido de la escritura y del habla. Esto no significa que debamos
conformarnos con un saber oscuro y confuso sobre los conceptos que tratamos de
comprender; por el contrario, implica un pensar que procure la ubicacion,

funciones y efectos de estos términos.

Para la mejor comprension de este complejo origen retomamos las hermosas
palabras criticas de Gilbert Simondon sobre la recepcion tradicional de la
espiritualidad: “La cultura da demasiada importancia a la espiritualidad escrita,
hablada, expresada, registrada. [...] la espiritualidad del instante, que no busca la
eternidad y brilla como la luz de una mirada para luego extinguirse, también existe

realmente.”*®

Lo que podemos colegir del analisis derridiano que hemos esbozado, consistiria
en dejar claro que la escritura y el habla son diferentes y, precisamente por ello,
constituyen la lengua. Consideramos posible afirmar algo semejante sobre el mito
y el dogma, son diferentes y configuran una buena parte de lo que entendemos

por cultura.

Es altamente probable que no podamos acceder al ‘origen’, que ni siquiera
podamos obtener pruebas que muestren como fue ese origen; empero, lo que si
aparece dentro de nuestro alcance es no realizar juicios de valor sobre estos
conceptos, no utilizarlos de manera arbitraria 0 conveniente, por el contrario, se
trata de intentar desdoblar los multiples sentidos, funciones o modelados que
poseen y otorgan el mito, el dogma, la escritura y el habla, dentro de la cultura en

la cual trabajan.

Para ello, sera necesario recordar que la cultura es concebida como un
organismo, en este punto equiparable a la serie de los colores, desde cuyo centro
se despliega de un extremo al otro el habla y la escritura, tanto como las

expresiones miticas o dogmaticas, las cuales estan ya contenidas en ese centro,

*®JLFI., p. 372-373.
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en tanto centro de serie; ambas vias se pueden comprender como polaridades

ordenadas segun cierto eje cultural propio de cada etapa histérica.*’

I.4 Historia, repetibilidad y tiempo

Quel genre de précaution méthodologique
devrait adopter quelqu’un qui travaille
a une échelle aussi ambitieuse?

René Girard

Para Nietzsche, el sentido histérico se compone de elementos, en equilibrio, como
la memoria, mencionada con anterioridad, el olvido, la ciencia y, por supuesto, la
vida. Por ejemplo, un exceso de memoria podria llegar a matar la vida; la historia
comprendida como ciencia pura, no contribuye al desarrollo de una cultura. Para el
primer caso, el olvido permite continuar, deja entrar cosas nuevas, posibilita el
espacio para la novedad; en el segundo, la cultura posee capas, pliegues y niveles
de contenidos tan diversos y variados que una perspectiva Unica, lo que logra es
empobrecer la interpretacion que de esa cultura se hace.

En este sentido, Nietzsche realiza una fuerte critica al llamado hombre histérico,
aguel que se conforma con una especie de temporalidad lineal, la cual les otorga

sentido a su existencia.

4 Proponemos la analogia entre la cultura y la serie de los colores, a partir de la descripcion de Simondon
cuando afirma que “asi es la serie de los colores, a la que no hay que intentar delimitar a través de sus
limites extremos, imprecisos y tensos, del rojo extremo y del violeta extremo, sino tomar en su centro, en el
verde-amarillo desde donde se eleva la sensibilidad organica...” ILFI., p. 474.
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Creen estos hombres histéricos que el sentido de la existencia saldra cada vez mas a la
luz en el transcurso de un proceso, de ahi que s6lo miren hacia atras para, a través de la

consideracion de los procesos anteriores hasta el momento actual, comprender el

L 48
presente y aprender a desear el futuro de manera mas intensa.

Esta consideracion del hombre historico presenta una primacia del pasado que
parece determinar el presente e incluso configura la expectativa sobre el futuro.
Evidentemente, esta temporalidad es lineal, al menos en su estructura general;
aun cuando ya vimos en Blumenberg, que a nivel de sus contenidos o su

constancia iconica, se puede quebrar esta linea.

La manera de darse este quiebre, en el pensador de Rdcken, la conocemos como
el eterno retorno, esta tesis aparece apenas esbozada en esta obra temprana, de
la siguiente manera: “Si alguien preguntara a sus conocidos si desearian volver a
vivir otra vez los ultimos diez o veinte afios, comprobaria facilmente cual de todos
ellos estaria preparado para este punto de vista suprahistérico”.*® La repetibilidad
de lo acontecido y el deseo 0, mas tarde, afirmacion, de que se vuelva a presentar

todo unay otra vez.

Necesariamente lo repetible se daria sélo en el ambito suprahistérico, es decir, de
alguna manera fuera de la temporalidad. Decimos que parece un balbuceo del
eterno retorno, puesto que la posibilidad de volver a vivir lo vivido, se vuelve la
pregunta que devela la naturaleza de ese individuo o cultura. EI mito parece
corresponder a esta dimension suprahistorica, ya que, al menos en su constancia
icdnica, posee, esta capacidad de la repetibilidad, como ocurre en los ritos y

cultos.

De cualquier modo, la historia, para Nietzsche, por si misma no se presenta como

suficiente para el desarrollo de un hombre, una comunidad o una cultura. Se le

*® F. Nietzsche, Sobre la utilidad y el perjuicio de la historia para la vida, p. 49.
49 Ibid., p. 48. “La mémoire collective est anhistorique. [...] afin de pouvoir entrer dans le moule de la
mentalité archaique, qui ne peut accepter I'individuel et ne conserve que I'exemplaire.” M. Eliade, Le mythe
de I’éternel retour. Archétypes et répétion, p. 60. Las traducciones de esta obra son nuestras.
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exigen otros elementos, uno de los que menciona nuestro autor es el devenir

cultural; lo cual nos lleva otra vez al problema de la temporalidad.

La historia pensada como ciencia pura y convertida en soberana, seria para la
humanidad una especie de conclusién de la vida, un ajuste final de cuentas. Sélo si la
educacion histérica va acompafiada de una poderosa y nueva corriente vital, de una
cultura en devenir, por ejemplo, cuando es dominada y guiada por una fuerza superior —y

entonces no domina y guia Unicamente ella misma— es algo saludable y prometedor de

futuro.50

La historia por si misma no es suficiente para engendrar vida o futuro, para
mantener una cultura saludable y vigorosa se necesita algo mas. Para alcanzar
una comprension suficientemente amplia, como la que nos sugiere Nietzsche,
tomamos la perspectiva de la filosofia de la individuacion, en términos de

ontogénesis, en tanto operacion de un sistema, en este caso cultural.

La individuacion debe ser considerada entonces como resolucion parcial y relativa que
se manifiesta en un sistema que contiene potenciales y encierra una cierta
incompatibilidad en relacién consigo mismo, incompatibilidad compuesta por fuerzas en

tensién tanto como la imposibilidad de una interaccion entre términos extremos de las

. . 51
dimensiones.

*® E. Nietzsche, Sobre la utilidad y el perjuicio de la historia para la vida, p. 51. Respecto a la nocion de
tiempo, entendido como devenir, es necesario sefialar el alcance ontoldgico, expuesto dentro del
pensamiento simondoniano: “...el devenir no es un marco en el cual existe el ser; es dimensién del ser,
modo de resolucién de una incompatibilidad inicial rica en potenciales.” ILFI., p. 27. Ser, devenir y relacidn
son componentes centrales en la filosofia de la individuacidn simondoniana, términos expuestos en los
siguientes capitulos.

*LILFI, p. 26.
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Cuando se toma a la historia como panacea de todo problema cultural, se torna
algo definitivo y solucion final. ¢ Cual seria esa <<fuerza superior>> a la historia?
¢Cultura en devenir? Sobre la fuerza Nietzsche ya ha mencionado la <<fuerza
plastica>> de un hombre, de un pueblo o de una cultura. Sobre el devenir parece
remitirnos a una temporalidad no lineal, sino que da saltos, retrocede, extrae del

pasado lo necesario y dibuja el futuro.>

En este punto se reunen fuerza y temporalidad. Al hablar sobre memoria y olvido,
Nietzsche los presenta a ambos como necesarios para una cabal comprension
histérica. Olvido no significa, irremediablemente, inexistencia, marginaciéon o
supresién de lo vivido. Por lo que se aprecia en esta propuesta de fuerza plastica,
se trata de una accion sobre el pasado, pareciera una suerte de trabajo creativo y
recreativo de ese ayer, para transformarlo en un elemento constructivo para la

vida.

Para determinar este grado, y, sobre este fundamento, los limites en los que el pasado
ha de olvidarse para no convertirse en sepulturero del presente, se tendria que conocer
exactamente el grado de fuerza plastica de un hombre, de un pueblo, o de una cultura;
quiero decir: esa fuerza para crecer por si misma, ese poder de transformar y asimilar lo

pasado y extrafio, de sanar las heridas, de reemplazar lo perdido, de regenerar las

formas destruidas.. .53

Quiza no todo se pueda transformar y asimilar, pero si obtener fuerza suficiente
para vivir con ello. De lo que se trata, es lo que creemos tiene en mente Nietzsche,
es que el ayer no desaparezca el hoy, el pasado debe ser trabajado para que no

predomine en el presente. Para lograr esto, el mito se presenta como parte de esa

> Como veremos en el siguiente capitulo, las nociones de discontinuidad y continuidad seran claves en la
comprension del devenir, puesto que ser, individuo o cultura son términos que pueden ser concebidos bajo
la Optica de la fisica relativista y cuantica. Véase la parte final del apartado Il.1, donde se expone la
concepcion del tiempo y el espacio en la teoria de la relatividad de Einstein.
3E, Nietzsche, Sobre la utilidad y el perjuicio de la historia para la vida, p. 43.
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fuerza plastica que ejerce su accion sobre el pasado; en este sentido, el mito
constituye la expresion de la vida espiritual de la cultura a través del devenir

historico y su permanencia en el tiempo.

Desde la perspectiva de sistema-entorno de Simondon, este proceso de
aniquilacién-conservacién se da en los siguientes términos. “Puede ser que algo
del individuo sea eterno, y se reincorpore, de cierta manera, al mundo en relacién
al cual era individuo. Cuando el individuo desaparece, sélo se aniquila en relacion
a su interioridad; pero para que se aniquilara objetivamente, habria que suponer

que el medio también se aniquila.”*

I.5 Perspectivas sobre el tiempo

... antes de que el tiempo se convierta,
para cada individuo, en el tiempo vivido.

Mircea Eliade

En esta seccibn deseamos desarrollar ciertos aspectos del pensamiento
simondoniano en relacion con la nocién de tiempo en un sentido relativo, como
temporalidades, en conjunto con el triple sentido de la historia, expuesta por
Nietzsche en la Segunda Intempestiva; estas perspectivas se enlazan con la

> ILFI., p. 369.
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concepcion del tiempo que Mircea Eliade desarrolla en El tratado de historia de las

religiones, para cerrar este primer capitulo de la investigacion.

Dentro de la ontogénesis, la comprension sobre el tiempo se asocia directamente
con el antiguo término devenir, posee, también, un caracter relativista, proveniente
de la fisica de Einstein. EI modo como se relacionan ser, individuo, tiempo y
espacio es lo que resulta indispensable para el pensamiento simondoniano;
intentar explicar cdmo ocurren estas vinculaciones, relaciones las llama él, le
interesa mas que cualquier otra cosa, dar cuenta de los procesos que llevan al ser,
precisamente, a ser y la manera como se dan la espacialidad y la temporalidad en

el proceso de individuacion del individuo.

Para aproximar esta filosofia de la individuacion al analisis que sobre el mito
realizamos, conviene intentar una analogia entre ser e individuo junto con cultura y
mito, en el siguiente sentido: el ser es entendido como sistema, en el cual un
individuo es uno de sus componentes; la cultura es un sistema, en el cual el mito
es uno de sus componentes. Para Simondon, el sistema cultura pertenece a una
realidad fisica, al igual que el ser sistema, dentro de esta ontogénesis, se
comprende también como parte de la realidad fisica; a partir de esta analogia y
teniendo en cuanta la relevancia de la nocion de sistema como realidad fisica, el
tiempo se concibe como devenir dado que, al intentar dar cuenta de los procesos
gue atraviesan y constituyen a los sistemas, se hacen insostenibles las nociones
de ser y tiempo como han sido propuestas por el sustancialismo y el

hilemorfismo.*®

En esta linea de argumentacion, Simondon otorgara un caracter ontogenético al
tiempo, de tal manera que el devenir se presenta como la nocion del tiempo en el

cual se desdobla el ser y los sistemas realizan sus procesos “La palabra

55 . . . , s . .

En el siguiente capitulo, se presentan de manera amplia las criticas y propuestas realizadas por Simondon
para el tratamiento de estas vias ontoldgicas tradicionales. Véase el apartado Il.1 de esta investigacion,
también para el tratamiento simondoniano del tiempo.
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ontogénesis toma todo su sentido si, [...] se le hace designar el caracter de

devenir del ser, aquello por lo que el ser deviene, en tanto es, como ser.”®

La operatividad del pensamiento simondoniano lo lleva a procurar una explicacion
mas de los procesos, de los cambios y transformaciones del ser-sistema, que a
plantearse preguntas como ¢ qué es el ser? De hecho, podemos observar que las
preguntas ontogenéticas estarian dadas en términos como ¢cudles son las
relaciones entre los componentes de un sistema? ¢Como llega este individuo a
ser el individuo que es y esta siendo? ¢ Cual es el modo de existencia de este

objeto?

La relatividad de la nocién de tiempo es tomada por Simondon de la fisica
relativista en los siguientes términos: “El individuo esta en vias de devenir
ontogenético, posee una relativa coherencia en relacion consigo mismo, una
relativa unidad y una relativa identidad.”’ Como resulta evidente, hay un rechazo
a los principios de individuacion, de identidad e incluso a los de no contradiccion y
tercero excluido; en general, la filosofia de la individuacién no procede a partir de
principio alguno, mas bien argumenta a través de descripciones de los procesos y
relaciones de los componentes de un sistema, al aplicar ciertas nociones

cientificas para explicar las distintas individuaciones.

En este sentido, el tiempo sera relativo y no absoluto porque al dar cuenta de la
existencia de algo, la visién ontogenética no concibe ese algo como dado de una
vez y para siempre; por el contrario, “el individuo es relativo en dos sentidos:
porque no es todo el ser y porgue resulta de un estado del ser en el cual no existia

ni como individuo ni como principio de individuacion.”*®

Por ello, la explicacion simondoniana del individuo corresponde al nivel de la
singularidad, el cual existe a través de sus correspondientes temporalidades, es

decir, que el individuo posee diferentes drdenes temporales, como un sistema de

6 ILFI, p. 26.
T ILFI., p. 2109.
8 ILFI., p. 26.
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referencia o0, mejor dicho, en relacién, en tanto temporalidad, a otras
temporalidades. En palabras del filésofo de Saint-Etienne, “El individuo seria
captado entonces como una realidad relativa, una cierta fase del ser que supone
antes que ella una realidad preindividual y que, alin después de la individuacion,

no existe completamente sola...”.>®

El capitulo de la obra de Eliade que nos ocupa en este momento, se denomina “El
tiempo sagrado y el mito del eterno recomienzo” y, para ser mas precisos, el
apartado es “Heterogeneidad del tiempo”, la cual Blumenberg llama distorsion del
tiempo, a los cuales agregaremos, en el siguiente capitulo, las concepciones que
sobre el tiempo se dan en la fisica de principios del siglo XX, de las cuales abreva
Simondon, como hemos mencionado, para sostener la inclusién del devenir en su
pensamiento de la individuacion. Como podemos observar, los pensadores
presentes en esta investigacion, coincidirian en que no hay una sola forma de
concebir el tiempo, para mejor comprender el funcionamiento cultural se hace
necesario poseer distintas perspectivas sobre una de las categorias centrales del

pensamiento filoséfico.

El esquema que proponemos se construye, en su estructura, con los tipos de
historia, expuestos por Nietzsche en la Segunda intempestiva, junto con las
funciones o tareas que, a los ojos de este pensador, cumplen cada uno de ellos.
Por nuestra parte, complementamos la propuesta de andlisis a partir de una idea
de Gianni Vattimo,® la cual consiste en una posible explicacién sobre la tesis del
eterno retorno nietzscheana; de manera general, ésta sostiene que frente a la
concepcion lineal moderna, cuya categoria central de comprension es el progreso,
lo que en verdad sucede es una constante desaparicion del momento anterior, el

pasado, disuelto en el presente, o mejor, en el futuro.

Vattimo afirma, siguiendo la intempestiva mencionada, que el darse del tiempo,

para los modernos, es una progresion que se mueve del ayer, pasa por el hoy y

>% |dem. La propuesta de una realidad preindividual esta expuesta a detalle en el capitulo Il, apartado I1.2.
60 Cf. Gianni Vattimo, Introduccion a Nietzsche, p. 103 y ss.
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culmina siempre en un mafana. De este modo, proponemos la primera vertiente
sobre la temporalidad, la historia y su principal tarea, las dos perspectivas

restantes son propuestas que surgen dentro del proceso de esta investigacion.

Tipos Tareas Temporalidad
1. Monumental actuar-esforzarse Edipica

2. Anticuaria conservar-venerar Crondtica

3. Critica liberarse® Laberintica-heraclitea

Nietzsche tiene como punto de partida la nocién de historia dada en su propio
contexto. Realiza una critica al llamado ‘sentido histérico’, al cual considera un
‘exceso de historia’, presentado bajo cierta formula de proporcionalidad: a mayor
historia, mayor decadencia cultural. Esto sucede, a los 0jos nietzscheanos, porque
no considera a la historia una mera acumulacion de saber del pasado, tampoco
cree que la finalidad de la historia sea estandarizar y clasificar hechos, figuras y
fechas. Un conocimiento histérico que elabora una taxonomia del pasado, no
permite ver el fondo de la historia como ciencia de la vida y con ello deteriora el

desarrollo de un pueblo pues lo sepulta en su pasado.

Si, como dijo Goethe, cultivamos nuestros vicios simultdneamente al lado de nuestras
virtudes, y si, como cualquiera lo sabe, una virtud hiperatrofiada —como asi me parece
gue es el sentido histérico de nuestro tiempo— puede muy bien llegar a convertirse en

causa del posible deterioro como vicio hiperatrofiado, entonces se me debe permitir

exponer estas opiniones con toda libertad.®?

o1 E. Nietzsche, Sobre la utilidad y el perjuicio de la historia para la vida, p. 52.
%2 Ibid., p. 39.
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Como podemos ver, esta primera aproximacién a la nocidn nietzscheana de la
historia tiene un caracter general, cierto sentido epistémico, se trata de establecer
la perspectiva inicial desde la cual Nietzsche elabora su cuestionamiento hacia el
saber histérico® y propondra los tres tipos de historia, con la pretensién de que

sean concebidos como distintos al sentido prevaleciente contemporaneo a él.

La apuesta por concepciones histéricas como alternativas de comprension de las
culturas, actuales y antiguas, persigue la finalidad de mirar con nuevos 0jos ese
pasado que no volvera pero del que se puede obtener un saber vivificante para
nuestro presente y favorezca una mirada que alcance el futuro. Esta apuesta es lo
que parece proponernos Eliade al afirmar que “Nosotros comprenderemos
entonces la significacion de esta necesidad, y veremos en primer lugar que el
hombre de culturas arcaicas soporta dificilmente la <<historia>> y se esfuerza en

abolirla periédicamente.”®*

En este sentido, la historia monumental corresponde a la época moderna, puesto
que la idea central de progreso, que Nietzsche critica, se presenta como un ir
siempre hacia el mafana, el pasado se mira a través del futuro (aun inexistente)
en la necesidad de superar lo anterior y dejarlo atras. Por ello, su principal tarea es
esforzarse en la accion que nos lleve a alcanzar algo méas alla de este presente.
Tomamos la figura mitica de Edipo en cuanto se aniquila al padre y se instala al
hijo en el rol preponderante, o, dicho de otra manera, hay una prevalencia del

mafana sobre el ayer aun cuando el costo sea desaparecer el pasado.

En la historia anticuaria encontramos el sentido inverso, es decir, se procura
conservar el pasado a costa de asfixiar el presente y dejar desierto el futuro; nos

atrevemos a proponer el neologismo ‘cronética’ en honor al dios Cronos quien,

3 Respecto al conocimiento, Simondon realiza una precisién critica que casa bien con la postura
nietzscheana frente a la ciencia histérica: “Cuando la reflexidn, que interviene antes de toda ontologia,
pretende definir las condiciones del juicio valido, recurre a cierta concepcién del juicio, y correlativamente,
del contenido del conocimiento, del objeto y del sujeto como términos. Ahora bien, previamente a cualquier
ejercicio del pensamiento critico que se refiera a las condiciones del juicio y a las condiciones del
conocimiento, habria que poder responder a esta pregunta: ¢qué es la relacion?” ILFI., p. 477.

% M. Eliade, Le mythe de I’éternel retour. Archétypes et répétion, p. 51.
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como es sabido, solia devorar a sus hijos, es decir, en esta perspectiva se le

otorga un valor mayor al ayer, dejando el presente y el futuro en la orfandad.

La historia critica podria considerarse la verdadera apuesta del pensador de
Rocken, donde habria un equilibrio entre pasado, presente y futuro, al tomar
elementos del ayer que alimenten una mejor comprension del hoy y posibiliten un
mafana. Liberar la carga del pasado en una valoracién vital que aporte a la
construccion de un nuevo futuro que no intente repetir en el presente lo que se ha
realizado en el pasado. Es laberintica pues no presenta un desarrollo lineal sino
multiples maneras de interpretar el devenir histérico, de tal modo que incluso el
ayer se comprenda como futuro, a eso nos referimos con heraclitea: juego en el

gue se empalman, oponen y complementan fin y principio.

Una de las conclusiones que plantea Eliade puede corresponder a esta propuesta
nietzscheana, al referir el tiempo ciclico sostiene que “en el eterno retorno, a la
destruccion periddica del universo y de la humanidad, prefacio de un nuevo
universo y de una nueva humanidad ‘regenerada’, todas esas creencias dan fe
ante todo del deseo y la esperanza de una regeneracion periddica del tiempo

transcurrido, de la historia.”®®

Para desarrollar, in extenso, el anterior esquema nos valdremos de las
temporalidades expuestas por Mircea Eliade en el capitulo que hemos
mencionado. Eliade distingue tres tipos de tiempo o, mejor temporalidades, para
ubicarse dentro de la fenomenologia religiosa; su descripcion presenta el tiempo
sagrado, el tiempo profano y el tiempo magico—religioso. El primer tipo
corresponde, en general, al tiempo originario o, al menos, al mas arcaico del que
podamos tener memoria, en el cual las divinidades actian y que, en algun
sentido, se representa o recrea en los rituales o cultos. El profano lo vincula

directamente con las acciones meramente humanas, por ello, corresponderia a

M. Eliade, Tratado de historia de las religiones, p. 364.
55



nuestra concepcién de historia. El Ultimo tipo parece presentarse como un impase

entre orden divino y acciones humanas.®®

El tiempo sagrado funge como base sobre la cual se abren los otros tipos,
podemos aventurar que —para este autor—se trata de un modelo arquetipico sobre
el cual el hombre monta sus otras perspectivas temporales, pues, “Todo tiempo,
cualquiera que sea, esta ‘abierto’ sobre un tiempo sagrado, en otros términos
puede revelar lo que llamariamos con una férmula cdmoda lo absoluto, es decir lo
sobrenatural, lo sobrehumano, lo sobrehistorico.”®” Para ello, el tiempo sagrado
presenta dos caracteristicas, a saber: 1) su repetibilidad, en el sentido de que se
vuelve a representar, se trae al presente, en los ritos y los cultos y 2) es
transhistorico, debido a ubicarse mas alla de todo tiempo, de toda contingencia
histérica, en este sentido es eterno. Justamente en esta temporalidad es donde el
rito alcanza su mayor significacion: “Un rito es la repeticion de un fragmento del

tiempo original. Y ‘el tiempo original’ sirve de modelo a todos los tiempos.”®®

Encontramos cierta analogia entre la concepcion critica de la historia en Nietzsche
y la nocion del tiempo sagrado de Eliade, en el sentido de la ausencia de
linealidad, de la liberacion de las cargas del pasado en el gesto repetido
periddicamente con el cual se reintegra el pasado al presente ‘eterno’ para abrir un
futuro, pues “el tiempo sagrado se presenta bajo el aspecto paradéjico de un
tiempo circular, reversible y recuperable, una suerte de eterno presente mitico que

se reintegra periédicamente a través de los ritos.®

El tiempo profano manifiesta claramente un principio, sea por acuerdo, sea por
conveniencia, es totalmente datable, al grado de tener marcado un término, es
decir, su duracion (Durée) como una de sus caracteristicas principales. Se trata
del tiempo inminentemente humano, en el cual las actividades cotidianas tienen

lugar y cuya ruptura es constante, pues el tiempo sagrado puede irrumpir en él en

% Cf. Ibid., p. 346.

*” Ibid., p. 347.

®8 Ibid., p. 353.

M. Eliade, Le sacré et le profane, p. 64. Las traducciones de esta obra son nuestras.
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cualquier instante ya que ‘todo tiempo esta abierto al tiempo sagrado’. “Asi, un
momento o una porcion de tiempo puede convertirse en todo momento en
hierofanico: basta con que se produzca una kratofonia, una hierofania o una
teofania para que sea transfigurado, consagrado, conmemorado por el efecto de
su repeticién y por consiguiente repetible hasta el infinito.” "° Por ello, se presenta
entre dos servicios religiosos, esta dado en el tiempo de caracter sagrado, por el

cual tiene una duracion delimitada por el tiempo original.

Parece haber cierta similitud entre la historia anticuaria de Nietzsche y la
temporalidad profana, al menos en el siguiente punto. Llamamos crondtica a esta
concepcion nietzscheana porgue el tiempo, visto como divinidad, es aquello que lo
envuelve y devora todo; el tiempo sagrado se podria equiparar con Cronos en
tanto es la base comun, la abertura, como posibilidad y fin, de las otras
temporalidades. El pasado, entendido como tiempo originario, es de donde surgen
y a donde se dirigen el presente y el futuro. Finalmente este tiempo-origen permite
la durée donde se posibilitan las acciones humanas, el padre tiempo engendra a
sus hijos, las temporalidades, las cuales son limitadas y vueltas al origen. El
tiempo profano es hijo del tiempo sagrado, el cual mantiene su primacia para
perfilar las otras temporalidades; pasado, presente y futuro invariablemente
regresan, se repiten y recrean, “por la paradoja del rito, el tiempo profano y la

duracién son suspendidos.”’

El tiempo magico—religioso, por su parte, exige una cierta contemporaneidad con
el tiempo sagrado, pues se trata de un tiempo en el que los poderes divinos se
diluyen, aunque las acciones humanas recobran un sentido sagrado al dirigirse al
origen. Es el tiempo donde se reunen, se vuelven a ligar los poderes
sobrehumanos con las actividades de los hombres; en esta temporalidad
encontramos la periodicidad, la repeticion y el eterno presente como sus rasgos

capitales.

oM. Eliade, Tratado de historia de las religiones, p. 347.
"L M. Eliade, Le mythe de I'éternel retour. Archétypes et répétion, p. 49.
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La periodicidad significa ante todo la utilizacion indefinida de un tiempo mitico hecho
presente. Todos los rituales tienen la propiedad de suceder ahora, en este instante. El
tiempo que presencié el acontecimiento conmemorativo repetido por el ritual en cuestion

se hace presente, es ‘re-presentado’, si asi puede decirse, por muy remoto que se lo

. . . 72
imagine en el tiempo.

Esta propiedad de los rituales de ‘suceder ahora’, sefiala un presente eterno ya
gue, como afirma Eliade, tanto en la religion como en la magia “El marco temporal
del encantamiento es el del presente.””® Se denomina magico-religioso porque
confluyen, por ejemplo en el caso de una enfermedad, la accion humana de cortar
un arbol sagrado para la sanacion; esta escena supone un tiempo mitico en el que
el arbol no habia sido cortado aun, pero que sucede ahora, cuando se padece la
enfermedad. Resulta insuficiente invocar el poder divino, es necesaria la sincronia

temporal con la accion humana para obtener el resultado deseado.

Todos los poderes, aunque sean divinos, se diluyen y se pierden en cuanto se ejercen
en la duracién profana; instaura otro tiempo, el tiempo magicorreligioso, un tiempo en
gue los hombres pueden irse a cortar el arbol del paraiso y en que la santa virgen
desciende en persona por una escala celeste. [...] Esta contemporaneidad con los

grandes momentos mitico es una condicion indispensable de la eficacia magicorreligiosa,

: 74
cualquiera que sea su naturaleza.

Ambas dimensiones, divina y humana, presentan el mismo valor y son necesarias,
concurren para instaurar esta temporalidad en una sincronia cronolégica y

topologica, es decir, cierta concurrencia espacio-temporal donde se dé la

> M. Eliade, Tratado de historia de las religiones, p. 350.
> Idem.
74 .
Ibid., p. 351.
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integracion y la diferenciacion de ambas dimensiones;” esta temporalidad es una
suerte de mediacion entre el tiempo sagrado y el tiempo profano. “Con el mismo
derecho que todas las otras actividades esenciales de la vida humana (pesca,
caza, recoleccion de las frutas, agricultura, etc.) que se han convertido después,
aunque siempre incompletamente, en actividades ‘profanas’, los ritos fueron

revelados por dioses o por ‘antepasados’.”’®

Podemos sefialar cierta analogia entre el tiempo magicorreligioso y la concepcion
nietzscheana de la historia monumental solamente en un punto. El esfuerzo
humano de superacién, intento de alcanzar una dimension sobrehumana que
permita relacionar las esferas divina y humana; conexion con el futuro proveniente
del origen, aun cuando no se aniquila éste sino mas bien se conjuntan en la
instauracion de una temporalidad donde se dé una armonia de ambas
dimensiones. Finalmente Edipo, habiendo matado a su padre, el pasado, pasara el
resto de su vida, el futuro, mediando su accion con el designio divino que lo llevo a

realizarla, mediacion entre el orden divino y la actividad humana.

Para comprender el problema del tiempo y su relacién con la historia, caben
destacar algunas de las consideraciones de Eliade, a saber: las distintas
temporalidades son posibles a partir del tiempo sagrado, con lo cual tenemos una
unidad del tiempo que se abre a las perspectivas que hemos sefalado. En este
sentido, hay una relacién paritaria entre el tiempo y la historia, en el momento en
gue un rito, un gesto religioso, se ha revelado, al mismo tiempo se ha manifestado

en la historia.

La paradoja de este ‘acontecimiento=hierofania’ y de este ‘tiempo histérico=tiempo

mitico’ sélo tiene la apariencia de la paradoja; para disiparla, basta volver a colocarse en

7> Sobre la cronologia y la topologia, Simondon sefiala que “la realidad fisica comporta escalas de magnitud
imbricadas unas en otras, de manera topoldgica, y teniendo en cuenta no obstante cada una su propio
devenir, su cronologia particular.” ILFI., p. 217-218.

’® M. Eliade, Tratado de historia de las religiones, p. 351.
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las condiciones particulares de la mentalidad que las concibi6, [...] al mismo tiempo,
crearon también un ‘comienzo’, un ‘acontecimiento’ que viene a insertarse en la
perspectiva gris y uniforme de la duracién profana y construye asi la ‘historia’, la serie de

los ‘acontecimientos provistos de sentido’, bien distinta de la fuga de los gestos

" L Lo 77
automaticos y sin significacion.

La historia tiene caracter de irreversible, presenta una suerte de continuidad, pues
se ubica en el tiempo profano, como hemos visto las temporalidades descritas por
la fenomenologia de la religion de Eliade, sostienen el sentido de recuperacion de
un tiempo originario, a través de la repetibilidad del mito, merced a la re-
presentacion en el rito, el tiempo sagrado es reversible, comporta ruptura de la

linealidad, presenta cierta discontinuidad.

Lo que interesa para esta investigacion es que la historia y el tiempo mantienen
una relacion de diferencia e integracion dentro de la cultura, donde el tiempo
magico-religioso parece ser la temporalidad en la cual las practicas humanas,
padecimientos, acciones, emociones, encuentran no soélo su significacion sino

también aportan sentido al mundo en el cual ocurren en la dimension colectiva.

Bajo esta mirada de las perspectivas sobre el tiempo y las consideraciones sobre
la historia, expondremos, en el siguiente capitulo, con mayor detalle la filosofia de
la individuacion de Gilbert Simondon para alcanzar, al final de esta investigacion,
la propuesta de un mundo magico, un mundo originario donde la unidad prevalece
por encima de los cortes entre ambitos y actividades humanas, distinciones entre
religiébn y ética, entre estética y técnica por ejemplo, habituales en la cultura. Este
mundo magico propuesto por Simondon, consideramos, comprende al mito como

vida espiritual de la cultura.

7 Ibid., pp. 353-354.
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Capitulo II: La filosofia de Gilbert Simondon

Semejante representacion del ser exige
una reforma conceptual que sélo puede
ser obtenida a partir de una revision de
los esquemas de base; el uso de un cierto
namero de paradigmas es necesario para
reemplazar el esquema hilemorfico,
impuesto directamente por la cultura.

Gilbert Simondon

[I.L1 Un pensamiento en operacion: la fisica del siglo XX y la filosofia
simondoniana

Desde nuestra perspectiva, resulta indispensable conocer, al menos de manera
general puesto que no somos especialistas, el contexto historico de la ciencia,
particularmente de la fisica —mas adelante de la quimica, la biologia y la
psicologia— para comprender mejor como es que Simondon llega a aplicar ciertas
nociones y procesos cientificos dentro de su propia construccion filosofica. En este
sentido, Deleuze plantea, refiriéndose a ILFI en la resefia mencionada lineas
arriba, que “hay pocos libros que nos hagan ver, como éste lo hace, hasta que
punto un filésofo puede inspirarse en la actualidad de las ciencias, y sin embargo
alcanzar a plantear los grandes problemas clasicos, transformandolos vy

renovandolos.”

Esta transformacidon y esta renovacion arrancan, nos parece, con ciertos aportes

de la fisica, sin los cuales este pensamiento queda incomprendido. El primero de

! Gilles Deleuze, La isla desierta y otros textos, p. 119.
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ellos se da a principios del siglo XX, se trata de la transformacién dada entre los
conceptos y postulados de la fisica clasica (newtoniana) y lo que demuestran un
grupo de jovenes fisicos, entre los que destacamos a Einstein, De Broglie y Borh
quienes proponen, gracias a sus antecesores,’ una ciencia fisica que comporta
implicaciones mas complejas aun sobre la comprension de la realidad fisica que
teniamos hasta ese momento, en el sentido de dejar atras postulados que
conllevan cierto determinismo y reduccionismo;® a ellos agregamos a Heisenberg
con su formulacion matematica que permite tratar la dualidad onda-particula

indistintamente como onda o particula, en 1925.

Con lo anteriormente sefalado, deseamos apuntar dos elementos centrales en el
modo de proceder del pensamiento simondoniano; en primer lugar, su abandono y
distancia critica de los postulados filosoficos que cumplen la funcién de
paradigmas reflexivos. Simondon escribe en la introduccién de su tesis doctoral
gue existen sendas vias por las cuales se suele abordar la realidad del ser como
individuo, en primera instancia esta el sustancialismo, el cual lo considera dado en
si mismo, inengendrado y resistente a lo que no es él mismo; por otro lado, el
hilemorfismo, el cual considera el ser como engendrado por el encuentro de forma
y de materia;* el fuerte cuestionamiento a este par de caminos se vera
constantemente apoyado en el alto contraste que surge al oponerles los
resultados observados no sélo por los fisicos estudiados por Simondon; ademas,

este filésofo realiza sus propias experimentaciones en el laboratorio que establecid

2 Slo como muestras significativas, aun cuando existen otros nombres y sus correspondientes aportaciones
cientificas, mencionamos el experimento de interferencia (la luz es una onda) de Young, el campo eléctrico
(el campo seguiria existiendo aunque no las cargas) de Faraday, las ondas electromagnéticas (propagacion
de las ondas del campo magnético, la luz es una onda electromagnética) demostradas por las ecuaciones de
Maxwell, todos ellos del siglo XIX. Cf. Bruce Rosenblum y Fred Kuttner, El enigma cudntico, pp. 55-61.
? Cuando Newton fue retado a explicar su fuerza de gravedad, contestd: <<No hago hipdtesis>>. “Para
Newton, una teoria cientifica sélo necesitaba proporcionar predicciones sistematicamente correctas. Esta
actitud vuelve a valer para la mecanica cuantica, donde el reto es explicar observaciones que nos fuerzan a
negar la realidad fisica directa.” B. Rosenblum y F. Kuttner, op. cit., p. 52. Sobre la paradoja entre el
determinismo newtoniano y el libre albedrio, junto con el reduccionismo, véase pp. 48-51 de esta misma
obra.
* Cf. ILFI., p. 23.
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dentro de la universidad donde impartia cursos. Su propuesta teérica y, por ende,

la metodologia puesta en marcha, cuenta con una fuerte base experimental.

En segundo término, el discurso que construye Simondon, sin llegar a ser
matematico, si se puede llamar cientifico mas que filoséfico ya que aplica
nociones y experimentaciones de la fisica para explicar los procesos de
individuacién del ser. Con ello, nuestro pensador realiza una suerte de disipacion
de la neblina que, para él, traen consigo ciertas nociones filosoficas tradicionales,

las cuales ira limitando y descartando.

En este sentido, la metodologia simondoniana propone tomar estos cambios y
nuevos acoples conceptuales de la fisica del siglo XX, con respecto a la fisica
clasica, a la ontogénesis centrada en la realidad preindividual que él propone.
Simondon lo expresa con estas palabras: “La necesidad de corregir y de acoplar
los conceptos basicos en fisica traduce quizas el hecho de que los conceptos son

adecuados solamente a la realidad individuada, y no a la realidad preindividual.””

El segundo elemento de la fisica en el que, a nuestro juicio, descansa esta
posicion filoséfica proviene de la llamada Interpretacion de Copenhague (1927); en
ella, Bohr sostiene que mientras en fisica clasica un sistema de particulas en
direccién funciona como un aparato de relojeria, independientemente de que sean
observadas o no, en fisica cuantica el observador interactda con el sistema en tal

medida que éste no puede considerarse con una existencia independiente.®

> Ibid., p. 29. Aventuraremos una analogia que parece estar en operacidn en este punto: la realidad
individuada, explicada por el hilemorfismo, corresponderia a la dimensidn macroscépica, regida por las leyes
de Newton; en tanto que la realidad preindividual, descrita por Simondon, corresponderia a la dimensién
microscépica o, mejor atdmica, regida por la ecuacidon de Schrodinger o la formulacidon de Heisenberg. La
distancia entre estas dos dimensiones macroscépica y microscopica, de acuerdo a la Interpretacion de
Copenhagen, se mantiene por la ausencia de demostracion del estado de superposicion de un objeto
macroscopico. A este respecto, Debaise explica la transduccién en los siguientes términos: “Cette
propagation suppose une mise en communication d’échelles disparates (microphysique et macrophysique).
En ce sens, «l'individuation est une opération de structuration amplifiante qui fait passer a un niveau
macrophysique les propriétés actives de la discontinuité primitivement microphysique».” Didier Debaise,
«Le langage de l'individuation », p. 104. La relacién entre la dimensidn atdomica y lo preindividual, la
trataremos al final de este apartado.

6 Aunque a esta postura se la conoce como <<ortodoxa>>y pragmadtica dentro de la fisica cudntica y parece
ser la mejor manera que se ha encontrado para eludir el papel del observador consciente, Niels Bohr
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Veremos como el propio pensamiento esta inmerso en los procesos de

individuacién que Simondon desarrolla y expone en los siguientes términos:

El pensamiento es un cierto modo de individuacidn secundaria que interviene luego de la
individuacion fundamental que constituye el sujeto; el pensamiento no es
necesariamente capaz de pensar el ser en su totalidad; es segundo respecto a la
condicion de existencia del sujeto; pero esta condicion de existencia del sujeto no es
aislada y Unica, pues el sujeto no es un término aislado que ha podido constituirse por si
mismo; la sustancializacion del sujeto como término es una comodidad que el
pensamiento se concede para poder asistir a la génesis y a la justificacion de si mismo;

el pensamiento busca identificarse con el sujeto, es decir identificarse con su condicion

. . 7
de existencia para no retrasarse con respecto a ella.

Esta nueva toma de posicion epistemoldgica resulta en una critica a las posturas
filosoficas que se presentan como reflexiones ajenas vy, por ello, independientes al
mismo objeto que estudian; ademas, las filosofias corrientes toman al individuo
pensado como sujeto que a su vez es asimilado como hombre, se trata de una
subjetividad implicita en toda concepcion del individuo. Es, en definitiva, un
antropomorfismo del conocimiento, debida a esta sustancializacién del sujeto,
cuando, para Simondon, la sustancia es un caso extremo de la relacion, el de su

inconsistencia.

El conocimiento, a los ojos de Simondon, debe ser considerado parte del proceso
de ontogénesis, es decir, al tener una percepcion limitada del ser lo que devela es
también un conocimiento sobre el pensar mismo, en este caso el de sus limites,
pero que de ninguna manera queda fuera o exento de la propia operacion

analizada en su desarrollo. Por el contrario, el conocimiento se revela, en su

sostiene que el descubrimiento del cuanto de accidn “al arrojar nueva luz sobre el viejo problema filoséfico
de la existencia objetiva de los fendmenos con independencia de nuestras observaciones, nos enfrenta a
una situacién hasta ahora desconocida en la ciencia natural.” B. Rosenblum y F. Kuttner, op. cit., p. 124.
"ILFI., p. 478.
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operatividad, insuficiente para abarcar la totalidad de lo que se considera su objeto
de estudio, mas aun cuando éste consiste en procesos; asimismo, pone de
manifiesto ciertas caracteristicas ‘naturales’ de su composicién, por ejemplo, su
funcionamiento agil o su suficiencia para tratar y explicar sustancias, objetos

considerados inertes,? tal como lo hace y muestra el hilemorfismo.

Con todo esto, deseamos indicar que hay un alto contraste entre las posiciones
filosoficas del sustancialismo y del hilemorfismo, frente al fuerte movimiento de
pensamiento cientifico inmediato anterior a Simondon; se trata de una ola de
nuevos conocimientos contemporaneos a €l que envuelven, sostienen y otorgan
un viraje a su apuesta filosofica. Como intentamos mostrar a continuacion, los
esquemas de pensamiento fisico son el aporte de mayor peso epistemoldgico para

la ontologia genética simondoniana.

En este sentido, la tercera columna tomada de la fisica es el descubrimiento de la
dualidad onda-particula, realizado por De Broglie en 1923. De acuerdo a esta
demostraciéon matematica, la luz puede poseer propiedades corpusculares de
particula y propiedades ondulatorias; en fisica clasica, una particula ocupa un
lugar en el espacio y tiene masa, una onda se extiende en el espacio y tiene

velocidad definida y masa nula.

En fisica cuantica, el concepto onda-particula sefiala que no hay diferencias
fundamentales entre particulas y ondas, las ondas se pueden comportar como

particulas y las particulas se pueden comportar como ondas. La situacion

& pensamos que esta distancia critica y la consideracidn sobre el pensamiento y el conocimiento humanos,
puede provenir de una propuesta realizada por Henri Bergson en La evolucion creadora, en cuya
introduccidn sostiene: “Veremos que la inteligencia humana se siente en su casa en tanto se la deja entre los
objetos inertes, mas especificamente entre los sélidos, en los que nuestra accidn halla su punto de apoyo y
nuestra industria sus instrumentos de trabajo; [...] Pero de alli también deberia deducirse que nuestro
pensamiento, bajo su forma puramente ldgica, es incapaz de representarse la verdadera naturaleza de la
vida, la significacién profunda del movimiento evolutivo. Creado por la vida para actuar sobre cosas
determinadas en circunstancias determinadas, {cdmo podria él abarcarla si sélo es una emanacién o un
aspecto de ella? Dejado en el camino por el movimiento evolutivo ¢cémo se aplicaria a todo lo largo de este
mismo movimiento?”Henri Bergson, La evolucion creadora, pp. 13-14. Véase también el apartado
“Ontologie et ontogénese: de Bergson a Simondon” de Jean-Hugues Barthélémy, Penser I'individuation.
Simondon et la philosophie de la nature, pp. 37-43.
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experimental de la dualidad onda-particula ocurre accidentalmente en la compafia
de teléfonos de Nueva York, donde se concebian amplificadores de valvulas de
vacio para transmisiones telefénicas. Clinton Davisson logré un patron de
interferencia, formado por electrones que rebotaban en pocas direcciones bien

definidas, confirmando la naturaleza ondulatoria del electron.®

La dualidad onda-particula, nos parece, la podemos entender como postulado
ontol6gico dentro de la filosofia de Simondon en el siguiente sentido. Si la materia
posee propiedades compactas y extensas, es decir, una particula de materia tiene
masa que ocupa un lugar en el espacio y posee velocidad, movimiento, se
extiende en el espacio, implica que tiene también una duracién en el tiempo,
entonces esa particula de materia algunas veces se observa como onda y otras
como particula, significa que esté en el espacio y se mueve en el tiempo a la vez,
tenemos con ello una espacializacion del tiempo o una temporalizacion del

espacio.

Decimos que es un postulado ontolégico puesto que algo, por ejemplo un
individuo, el electrén o el foton tomados por Simondon, hecho de materia, tendria
propiedades espacio-temporales de manera simultanea, lo cual quiere decir que
ese individuo no se limita a lo que podemos percibir en una sola observacion, tal
como lo plantea el sustancialismo como una entidad dada, o como el hilemorfismo
lo postula, como un compuesto ya constituido por la materia pasiva y la forma

recibida.

Consideramos que la aportacion de la dualidad onda-particula en términos
filoséficos para la propuesta simondoniana, radica en la posibilidad de concebir
todo lo que es en conjunto con el devenir, gracias a esta nueva concepcion

espacio-temporal, entendidos ser y devenir no como opuestos, tampoco como

° Cf. B. Rosenblum y F. Kuttner, op. cit., pp. 84-85. Siguiendo la inquietud de Einstein sobre el significado
profundo de la dualidad de la luz, constituida por fotones, De Broglie se cuestiona por la simetria en la
naturaleza y hace extensiva esta dualidad a la materia con la simple expresién: “longitud de onda de una
particula de materia”.
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complementarios, sino como unidad del ser y no porque sea uno sino porque el

ser, en esta filosofia de la individuacion, es devenir y el devenir es ser.

Para Simondon, esta dualidad esta calcada del ser (¢,0 a la inversa?), lo que se
demostré para un electron puede ser valido para el ser; en otras palabras,
particula-onda es ser-devenir. Una manera simondoniana de expresar esto seria
onda-particula-onda... ad infinitum; ser-devenir-ser... ad infinitum.'® La posicién
epistemoldgica, adquirida de la Interpretacion de Copenhage, y este postulado
ontolégico, trasvasado de dualidad onda-particula, atraviesan y constituyen la

posicion filosofica basica de Gilbert Simondon.

Dentro de esta apuesta, se considera al ser no como algo distante, ajeno o
aislado; por el contrario, el ser es todo lo que es, no es posible concebirlo de
manera independiente, por ejemplo, de las cosas, de hecho es la cosa mas
importante, el objeto de estudio filosofico por excelencia. El espacio y el tiempo
son, después del ser, las categorias de mayor relevancia dentro de la
argumentacion cientifica y filoséfica; al asimilarlas, no s6lo como nociones,
Simondon las pone en operacion como el puente directo que comunica a la ciencia

fisica con la ontologia filosofica.

Al desarrollar su oposicion al principio de individuacion como punto de partida del
estudio del individuo, deja sentado que su visién ontolégica corresponde a
concebir al ser como sistema, en comunicacion con todo, y, en este sentido, al
buscar un término primero o principio, lo que se busca es el soporte que posibilita

las relaciones. Simondon lo expresa de la siguiente manera: “... todo lo que puede

% sobre la definicién de la naturaleza corpuscular u ondulatoria de la luz, Newton se decantd en su teoria
corpuscular por que la luz estd compuesta por particulas, los experimentos sobre el fendmeno de
interferencia de finales del siglo XIX y principios del XX, demostraron su comportamiento ondulatorio. En
mecdnica cudntica se denomina “estado de superposicion” del atomo para expresar que un objeto fisico
estd en dos sitios al mismo tiempo. Cf. B. Rosenblum y F. Kuttner, op. cit., pp. 54 y ss. Respecto a la relacidn
del sery el devenir, Chabot sostiene que “La relacion es el devenir en obra. Gracias a ella, los cambios llegan
al ser y al individuo. La relacion esta en el ser como el tiempo es coalescente a lo real. De la misma manera,
el ser y el devenir estan en una situacién de pertenencia mutua. Uno expresa el estatismo, el otro el
dinamismo.” Pascal Chabot, La philosophie de Simondon, p. 78. Las citas de este texto son traduccién
nuestra. Al establecer la nocidn de relacion, Simondon opone relaciéon a la simple conformidad, con lo cual
se le da valor de ser a la relacién. Cf. ILFI., p. 116.
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ser soporte de relaciones ya es de igual modo de ser que el individuo, sea el
atomo, particula indivisible y eterna, la materia prima o la forma: el a&tomo puede
entrar en relacion con otros atomos a través del clinamen, y asi constituye un

individuo, viable o no, a través del vacio infinito y del devenir sin fin.”**

A partir de este puente construido entre la fisica y la filosofia, Simondon hara
transitar al ser y al devenir en el mismo camino, como lo que él considera que son
ambos, fases de la ontogénesis, fases del proceso que él llama individuacion ya
gue esta perspectiva toma en cuenta los aspectos correlativos a la formacion del
ser, quiere realizar una ontogénesis, una auténtica explicacion filosofica de los

procesos por los cuales el ser atraviesa y se constituye.

Antes de culminar esta larga referencia a la fisica dentro del pensamiento
simondoniano, queremos referirnos a algunos puntos clave de la fisica relativista

gue consideramos relevantes para la comprension que intentamos en este texto.

La necesidad de corregir y acoplar los conceptos béasicos de la fisica, parece
acompanfar el transito de la fisica prerrelativista a la teoria de la relatividad
(especial y general), la cual se da en gran medida con la inclusién en conjunto de
las coordenadas espaciales (tridimensionales) con la coordenada temporal.
Einstein toma la demostracion del espacio cuadrimensional (espacio de
Minkowski) en la parte final de la exposicion sobre la teoria de la relatividad
especial, al explicar la manera en que habian sido consideradas por separado
ambas categorias.

" ILFI., p. 24. Esta relacion entre particulas en movimiento es un antiguo postulado que aparece en Epicuroy
es desarrollado por Lucrecio en La naturaleza de las cosas. Al parecer, Simondon desembocara en una
conclusidn similar a la postulacién antigua, es decir, en una posicidn ética sobre la relacién del hombre con
el universo, cuando afirma “La fisica ya es ética.” ILFl., p. 139; la finalidad de estas posiciones puede ser
diferente, los epicureos y Lucrecio pretenden eliminar el miedo humano respecto a los fendmenos
naturales, Simondon desea redefinir al ser y al devenir. De cualquier modo, ambas posiciones comparten la
visién materialista, como su punto de partida, sobre todo lo que existe en el universo gracias a las nociones
de atomo, vacio y clinamen. Véase, Michel Serres, La naissance de la physique dans le texte de Lucréce.
Fleuve et turbulance.
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El que no estemos acostumbrados a concebir el mundo en este sentido como un
continuo cuadrimensional se debe a que el tiempo desempefié en la fisica prerrelativista
un papel distinto, mas independiente, frente a las coordenadas espaciales, por lo cual
nos hemos habituado a tratar el tiempo como un continuo independiente. De hecho, en la

fisica clasica el tiempo es absoluto, es decir, independiente de la posicion y del estado

. . .12
de movimiento del sistema de referencia...

Como se echa de ver, a partir de este nuevo y diferente postulado de la fisica de
principios del siglo XX, el cambio en la perspectiva desde la cual comprendemos
la realidad; de acuerdo a esta postura relativista, el espacio y el tiempo deben ser
considerados conjuntamente para una mas clara y completa comprensién de la
realidad. Incluso, Einstein llega a afirmar que “hay que concebir espacio y tiempo,
objetivamente indisolubles, como un continuo cuadrimensional si se quiere
expresar el contenido de las relaciones objetivas sin arbitrariedades

convencionales y prescindibles.”*?

El rechazo a estas ‘arbitrariedades convencionales y prescindibles’ de la fisica
clasica, casa bien con el rechazo simondoniano a las arbitrariedades
convencionales y prescindibles del hilemorfismo y el sustancialismo, en términos
de una posicion critica y, en alguna medida escéptica, ante los postulados
vigentes para el conocimiento fisico y filosoéfico, a los que se enfrentan Einstein y

Simondon.

Una segunda consecuencia a destacar de esta nueva posicion de la fisica, la
fusion de la espacialidad y la temporalidad en la demostracion de Minkowski, se
da, como hemos mencionado anteriormente, en referencia a la dualidad onda-
particula, la comprension de estas categorias por separado no da cuenta, es
incompleta para explicar la realidad; realidad que resulta mejor comprendida como

espacializacion del tiempo o temporalizacién del espacio.

2 Albert Einstein, Sobre la teoria de la relatividad especial y general, pp. 54-55.
13 .
Ibid., p. 138.
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Evidentemente, esta nueva comprension le servira a nuestro autor para integrar a
su ontogenesis el devenir y, con ello, consideramos, elevar la complejidad
filosofica de la ontologia tradicional en los términos de la fisica explicados por

Einstein.

Dado que en esta estructura cuadrimensional ya no hay secciones que representen
objetivamente el <<ahora>>, el concepto de <<ocurrir>>y <<devenir>> no es que quede
eliminado completamente, pero si se complica. Parece, por tanto, mas natural imaginar

lo fisicamente real como un ser cuadrimensional, en lugar de contemplarlo, como hasta

. . . - 14
entonces, como el devenir de un ser tridimensional [(inicamente espacial].

Esta complejidad filoséfica se puede expresar diciendo que, al fusionar espacio y
tiempo se estd tomando en cuenta el movimiento, donde a cada espacialidad
temporalizada corresponde un tiempo, con lo cual éste pierde la
unidimensionalidad que le habia asignado la fisica clasica (tiempo absoluto), para
dar paso a un tiempo relativo que permita conocer las diferentes singularidades
gue ocurren; como afirma Einstein, hay que concebir “la existencia de un numero

infinito de espacios en mutuo movimiento”.*

Podemos al menos intuir, con esta elevacién de la complejidad, las repercusiones
filos6ficas'® que comporta esta perspectiva relativista del espacio-tiempo;
Simondon, creemos, las incorpora operativamente en su propuesta, la perspectiva
espacio-temporal del individuo implica la plena funcionalidad del devenir en la

comprension ontogenética.

" Ibid., p. 139.
> ¢f. Ibid., p. 128.
16 Sobre estas repercusiones, llamamos la atencion sobre una obra de Bergson, en la cual se ocupa
justamente de la teoria de Einstein, nos referimos a Durée et simultanéité, en particular el Capitulo VI
“L’espace-temps a quatre dimensions”, pero sobretodo la amplia explicacion del apartado “Le temps joint a
I'espace”, donde, momentdneamente, prescinde de demostraciones matematicas y se pregunta: “Puis nous
nous demanderons ce qu’on y ajoute, ou ce qu’on en retranche, quand on congoit le rapport entre les
dimensions spatiales et la dimensién temporelle a la maniére de Minkowski et d’Einstein.” H. Bergson,
Durée et simultanéité. A propos de la théorie d’Einstein, p. 149.
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La explicacion simondoniana del individuo corresponde al nivel de la singularidad,
el cual existe a través de sus correspondientes espacios-tiempos, es decir, que el
individuo posee diferentes érdenes de magnitud espaciales y temporales, como un
sistema de referencia o, mejor dicho, en relacion, en tanto sistema, a otros

sistemas.

El individuo se entiende, dentro de esta filosofia de la individuaciéon, como realidad
preindividual y realidad individuada, el transito entre uno y otro, esto es el devenir,
el movimiento que se da en el ser, es explicado por Simondon de la siguiente

manera.

El ser preindividual es el ser sin fases, mientras que el ser luego de la individuacion es el
ser con fases. Tal concepcién identifica o al menos relaciona individuacién y devenir del
ser; el individuo no es considerado como idéntico al ser; el ser es mas rico, mas durable,
mas amplio que el individuo: el individuo es individuo del ser, individuo tomado en el ser,

no constituyente primero y elemental del ser, es una manera de ser, 0 mas bien un

17
momento de ser.

Para alcanzar la expresion filoséfica deseada, Simondon se desmarca de las vias
hilemérficas y sustancialistas en un punto mas. “Para pensar la individuacion es
preciso considerar el ser no como sustancia, o materia, o forma, sino como
sistema tenso, sobresaturado, por encima del nivel de la unidad...”*® Concebir el
ser como sistema implica comprenderlo como un compuesto cuyos componentes
se relacionan entre si con al menos algun otro componente; todo sistema posee

composicién, estructura y entorno, los hay materiales y conceptuales.

v ILFI., p. 477. Sobre la funcién de las fases, adelante veremos que este postulado simondoniano, también
procede de las ciencias, ahora de la quimica, de la regla de las fases de Gibbs para un sistema quimico
determinado, en el caso de Simondon el ser concebido como sistema.
18
ILFI., p. 27.
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Por el tipo de individuaciones de las que se ocupa Simondon en su obra, podemos
apreciar que los sistemas materiales seran los preferentes a desarrollar; esto lo
podemos leer en el indice de La individuacion a la luz de las nociones de forma e
informacion, en sus capitulos los titulos son reveladores: I. La individuacion fisica;
Il. La individuacion de los seres vivientes; Ill. La individuacion psiquica y IV. La

individuacion colectiva.

El soporte de relaciones en todas las operaciones de individuacion simondoniana
son materiales. Los sistemas materiales tienen mecanismo aun cuando soélo
algunos de ellos tienen forma. En el caso de las individuaciones indicadas por
Simondon la forma y la informaciéon serdn componentes que ameritan un largo

desarrollo explicativo y funcional dentro de la ontogénesis del ser.*®

Una ultima caracteristica que deseamos sefalar sobre los sistemas materiales es
gue se les define como una cosa compuesta (por dos 0 mas cosas relacionadas)
gue posee propiedades que no poseen sus componentes, llamadas propiedades
emergentes; por ejemplo, la tension superficial es una propiedad emergente que
poseen los liquidos pero que no poseen sus moléculas componentes. Al ser
cosas, los sistemas materiales poseen propiedades de las cosas, como tener
energia e intercambiarla, tener historia, yuxtaponerse con otras cosas y ocupar
una posicién en el espacio-tiempo. Para intentar comprender lo anteriormente
expuesto y Unicamente con fines pedagogicos, presentamos la siguiente tabla con
la cual pretendemos concentrar los diferentes tipos de sistemas materiales y los

tipos de individuacion.

1 Cf. ILFI., p. 473. En esta parte de la conclusidn, Simondon apela a la nociéon de forma de manera relacional,
como lo hace la teoria de la forma; la informacién tendra significacion relacional de una disparidad, como
problema que sélo puede ser resuelto por amplificacion. Ambas nociones ampliamente trabajadas por el
autor a lo largo de la obra.
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Sistema Tipo Componentes Relaciones Individuacion Individuo
materiales simondoniana
Nucleo Fisico Protones Interaccion nuclear Fisica Cristal
atomico Neutrones fuerte
Molécula | Quimico Atomos Enlaces Unicelulares
Colonias de
Célula | Biolégico Organulos Enlaces quimicos De los seres corales
no-covalentes vivientes Vegetales
Rutas metabdlicas Animales
Corteza | Psiquico neuronas Potenciales de
cerebral accion o
Neurotransmisores Psiquica Ser humano
Ejército Social Personas Mando Animales
Artefactos Abastecimiento _ Seres
Comunicacién Colectiva humanos

Con esta referencia sobre los sistemas deseamos sefalar que el propio
planteamiento simondoniano tiene caracter de sistema, aun cuando el suyo sea
mas bien un sistema conceptual que trata de explicar uno de los mas
fundamentales problemas del sistema conceptual llamado filosofia: el ser, merced

a la aplicacion de los procesos de sistemas materiales.

De aqui que las distintas individuaciones se presentan relacionadas entre si, no es
gue la individuacion fisica sea causa de la individuacion de los seres vivientes;
Simondon intenta explicar el sentido relacional de las individuaciones en el marco
de la comprension del ser como sistema atravesado por “la realidad que no ha
explicitado y desarrollado todas las etapas posibles de la operacion en el sistema
fisico de individuacion, y que queda aun en lo real fisicamente individuado una

disponibilidad para una individuacién vital...”*

211, p. 475.
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Esta concepcidn relacional, ademas de suponer al ser como sistema, implica, en
el plano ontoldgico, que el ser como la categoria mas general de todas, conserva
una cierta ‘disponibilidad’ que traspasa toda individuacion; a esta disponibilidad
Simondon la llama preindividual; el ser es por completo en cada una de sus fases
pero siempre conserva una carga preindividual, la cual le permitiria seguir
desfasandose. En efecto, en primer término nos encontramos con una concepcion
del ser con pluralidad de fases, el ser polifasico, donde lo preindividual se concibe
como el ser sin fases 0 monofasico en el sentido previo a toda individuacion pero

que comporta la posibilidad de individuaciones.

Finalmente, lo preindividual entendido como disponibilidad se puede concebir
semejante a lo expresado por Heisenberg al hablar de los objetos microscépicos:
“‘En los experimentos sobre sucesos atdmicos tenemos que tratar con cosas Yy
hechos, con fendmenos que sean tan reales como cualquier fendmeno de la vida
cotidiana. Pero los atomos o las particulas elementales en si no son reales;
constituyen un mundo de potencialidades o posibilidades y no de cosas o

hechos.”?!

La dificultad de esta comprension se da, podemos decir, por la relacién-distancia
existente entre las dimensiones macroscépicas y microscépicas;?* dejando de lado
todas las problematicas implicaciones cientificas que supone la relacion entre
ambas dimensiones, queremos senalar que Simondon parece tomar este ‘mundo
de potencialidades o posibilidades’ para proponer la realidad preindividual, la cual
no esta de hecho ni contiene cosas, sino que corresponderia mas a una condicion
energética del ser, condicion de estado del sistema. “La realidad completa es el
sistema actual de todas las fases tomadas conjuntamente, no cada fase por ella

misma, una fase no es fase sino en relacion con las demas...”?®

*1 B. Rosenblum y F. Kuttner, op. cit., p. 128.
2 sobre el problema de la relatividad de escalas, se puede consultar el apartado “Les analogies
morphogénétiques de la relativité d’échelle”, del articulo “Echelles d’individuation, complexité et
morphogenese” de Vincent Bontems, en Cahier Simondon no.2, p. 90.
> MEOT., p. 177.
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Si esta explicaciéon de la realidad preindividual corresponde a la descripcion hecha
por Heisenberg sobre los atomos, tocamos uno de los puntos problematicos de la
postura simondiana. El uso que hace de ciertas proposiciones 0 presupuestos
cientificos presenta dificultades en su aplicacion cuando se topa con limitantes con
las que incluso las ciencias contindan batallando; al mismo tiempo, habrd que
reconocer que en el ambito filosofico tanto el hilemorfismo como el sustancialismo
poseen aspectos vigentes y funcionales, a pesar de las mdltiples criticas que
Simondon realiza desde la introduccion de su obra a estas vias de explicacion del

Ser.

En los siguientes apartados intentaremos exponer con mayor claridad estas
disparidades entre ciencias y la filosofia de la individuacion, a partir de la
analogia®* que pretende establecer entre ellas y su propio pensamiento, donde al
parecer ésta opera en las relaciones mas que en los sujetos entre los que hay

semejanza.

[I.2 La quimica del ser: energia, fases y metaestabilidad

No es agua ni arena
la orilla del mar

José Gorostiza

¢, Qué es aquello del ser que posibilita las operaciones de individuacion? Lo

preindividual. Aqui se ubica otro elemento proveniente de la ciencia, en este caso,

** Simondon dedica a la analogia un apartado completo llamado “El método analdgico” en el tercer capitulo
de la individuacion fisica de ILFI, pp. 146-157, hemos propuesto una explicacion al uso que de la analogia
hace Simondon en la introduccion de este trabajo.
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la quimica. Entre 1876 y 1878, Josiah Willard Gibbs publica los resultado sobre la
aplicacion sistematica de las leyes de la termodinamica a las reacciones quimicas,
Gibbs aportd con estas experimentaciones dos puntales para el desarrollo de la
fisico-quimica, el primero es el concepto de energia libre de un sistema, el cual es
una magnitud que incorpora en si mismo el contenido de calor y la entropia, con
lo cual demuestra que “La velocidad de variacion de la energia libre varia a
medida que la concentracion de una sustancia determinada es el potencial
guimico de dicha sustancia [...] [es] el potencial quimico el que actla como

<<fuerza directora>> en las reacciones quimicas.”®

Gibbs da continuidad a la aplicacion de los principios de la termodinamica en los
equilibrios entre fases diferentes en un sistema quimico determinado, dando lugar
a la llamada ‘regla de las fases’, la cual permite predecir la forma en que la
temperatura, la presion y las concentraciones de los distintos componentes podian
variarse en todas las combinaciones de componentes y fases.?® En este sentido,
Simondon define lo que entiende por fase de la manera siguiente: “Por fase
entendemos no un momento temporal reemplazado por otro, sino el aspecto
resultante de un desdoblamiento del ser que se opone a otro aspecto; este sentido
de la palabra ‘fase’ se inspira en el que tiene en fisica la nocidn de relacion de

fase: no se concibe una fase si no es en relacién con otra o varias fases.”?’

Esto demuestra que en un sistema pueden existir diferentes estados de equilibrio,
los cuales tienen variaciones dirigidas por el potencial que el mismo sistema
posee; Wilhem Ostwald (1853-1932) dara seguimiento y prolongacion a los
planteamientos de Gibbs en su trabajo sobre la catélisis y es quien introduce el

concepto de metaestabilidad.

En el proceso de catalisis, la velocidad de una reaccién quimica determinada es

acelerada, en ocasiones enormemente, por la presencia de pequefas cantidades

** |saac Asimov, Breve historia de la quimica, p. 184.
*° Cf. Ibid., p. 185.
" MEOT., p. 177.
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de una sustancia que no parece tomar parte en la reaccion;? la aparicion de fases
termodinamicamente metaestables indica que si el estado de sobresaturacion es
removido espontaneamente entonces, en lugar de una fase solida
termodinAmicamente estable bajo esas condiciones se forma una fase menos

estable.

La metaestabilidad es la propiedad de un sistema con varios estados de equilibrio,
si presentamos un sistema fisico-quimico por su energia potencial, un estado
metaestable estara caracterizado por un estado que corresponde a un pseudo-
minimo de energia. Para que el sistema pueda alcanzar el estado de energia
minima que corresponde al estado de equilibrio termodinamico, es necesario
suministrarle una cantidad de energia llamada energia de activacion.?® Lo que
interesa destacar de estas descripciones es que revelan uno de los postulados
cientificos mas importantes sobre el cual se desarrolla la ontogénesis
simondoniana; se trata de la nocion de energia, en especial de la energia

potencial.

Al comenzar a explicar la individuacion fisica, Simondon trata de establecer una
analogia, en el empleo de la nocion de energia potencial, que le permita inferir el

% es decir, las

saber de una relacion, a partir del saber que tenemos de otra;®
relaciones conocidas entre las fases de un sistema fisico-quimico, como
semejantes a las relaciones entre las fases por las que atraviesa un individuo, el

cristal aperiédico.

%8 Cf. Ibid., p. 186.

2 Cf. Celia Marcos Pascual, “Cristaloquimica. Polimorfismo y transformaciones polimarficas.
Transformaciones orden-desorden.”

[http://ocw.uniovi.es/file.php/39/1C C11812 A/contenidos%20en%20pdf%20para%20descargar/9.pdf].

%% Esta caracterizacion de la analogia establecida al nivel de las relaciones alcanza en Simondon el nivel de
postulado epistemoldgico: “El conocimiento no es una relacién entre una sustancia objeto y una sustancia
sujeto, sino relacion entre dos relaciones una de las cuales estd en el dominio del objeto y la otra en el
dominio del sujeto.” ILFI., p. 116.
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Vamos a esforzarnos por mostrar la validez de la nocién de energia potencial estructural
empleandola como instrumento para estudiar casos en los que la individuacion fisica es
de un uso muy delicado, y que constituye no obstante un ejemplo liminar muy notable:

las formas alotropicas cristalinas de una misma sustancia. Serd posible captar en un

, o L . P 31
caso semejante la individuacién al nivel mas primitivo...

Para comprender la nocién de lo preindividual, entendiendo al ser como sistema,
Simondon apela al proceso de cristalizacién en el cual encuentra la operatividad
en las fases de un sistema fisico-quimico que le permita expresar filoséficamente
el cambio, el devenir, en su ontologia genética; en este sentido, sostiene que el
ser no es uno, no es una substancia y tampoco materia pasiva a la espera de
recibir alguna forma, por supuesto, también considera que el ser es mas que
identidad y unidad consigo mismo; ello supone un proceso de transformaciones
del ser, exige explicar el cambio y el movimiento en que se da el ser. Para ello, el
papel de la energia potencial, entendida como energia acumulada y disponible
para que el sistema se desfase, le permite realizar esta especie de analogia entre
los cristales alotrépicos tomados como individuos y los procesos de ontogénesis

llamados individuaciones.

A este respecto, conviene recordar que el cristal ha desatado especulaciones y
discusiones fisicas y metafisicas a través de la historia del pensamiento,®
Simondon se integra a esta antigua vertiente de estudios llevando con él los
conocimientos de la fisica y la quimica de su tiempo, con lo cual su perspectiva es,
digamos, préactica, de aplicacion de las observaciones cientificas, las cuales

permiten también volver a sefialar que la misma frontera entre las distintas

*LILFI., p. 106.

32 Véase, por ejemplo, Simon Schaffer, Trabajos de cristal. Ensayos de historia de la ciencia, 1650-1900. En
estos trabajos de cristal se puede apreciar el movimiento histérico de la ciencia, en el cual confluyen
disimbolos personajes para la construccion de un conocimiento cientifico, aqui participan tanto actores
fundamentales como Boyle, Newton, Kelvin, Maxwell, entre otros; asi como actores secundarios: artesanos,
periodistas, soldados, mandarines, tatuadores, poetas, cocineros, actores, charlatanes, cada uno dando su
aporte al tratamiento de este objeto cientifico.
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ciencias, asi como la frontera entre ciencias y filosofia, no es tan clara como

solemos concebirla.

Simondon muestra que una fina comprension de la fisica del cristal puede traer
consecuencias reflexivas y especulativas que desbordan a la fisica. El cristal, paradigma
de la individuacion, constituye para él la ocasién de reafirmar las conexiones entre las
fases del ser y el devenir. El cristal ocupa un lugar estratégico porque es el modelo de
individuacion fisico-quimico a partir del cual serd operada la transicion hacia la

individuacién biolégica. Simondon ha hecho de un objeto de ciencia un sujeto de

e L. 33
reflexion filosofica.

En este sentido, la energia potencial y la metaestabilidad le serviran para mostrar
una nueva perspectiva en el estudio del ser, y decimos nueva porque en el rastreo

histérico encuentra que

Los antiguos no conocian mas que la inestabilidad y la estabilidad, el movimiento y el
reposo, no conocian clara y objetivamente la metaestabilidad. Para definir la
metaestabilidad es preciso hacer intervenir la nocién de energia potencial de un sistema,
la nocién de orden y la de aumento de la entropia, la nocién de informaciéon de un
sistema; [...] es posible definir ese estado metaestestable del ser, muy diferente del
equilibrio estable y del reposo, estado que los antiguos no podian hacer intervenir en la
busqueda del principio de individuacion, ya que ningln paradigma fisico claro podia

34
alumbrar para ellos su empleo.

El estado metaestable, puesto en operacion en la ontogenética, consiste en varios
estados de equilibrio, equilibrio suficiente para generar, con la intrusion de un

germen (informacién o evento), un nuevo proceso de individuacion que desata

3p. Chabot, op. cit., p. 82.
YILFI, p. 28.
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esta energia potencial. En otras palabras, el ser-sistema es metaestable, con
energia potencial y distintas fases, en el cual lo preindividual, estado sin fases del

ser, es rico en singularidades y es condicién de todo posible individuo.

La metaestabilidad, en el empleo que le da Simondon, es la propiedad del ser que
posibilita la operacion de individuacion, lo preindividual, la primera fase del ser,
contintia presente a través de todas las individuaciones, como energia potencial
se mantiene y mantiene los procesos de individuacién; las fases son modos del
ser-sistema donde la operacion de desfase no comporta necesariamente un
cambio en el estado de agregacion de la materia. En palabras de Deleuze, la

filosofia de la individuacion se explica porque

La condicion previa de la individuacion, segin Simondon, es la existencia de un sistema
metaestable. La filosofia cae en las dos aporias mencionadas [en el sustancialismo y el
hilemorfismo] por no haber reconocido la existencia de este tipo de sistemas. Pero lo que
define esencialmente un sistema metaestable es la existencia de una <<disparidad>>
[disparation] entre al menos dos ordenes de magnitud, dos escalas dispares de realidad
entre las cuales no hay interaccion comunicativa. Implica, por tanto, una diferencia
fundamental, como un estado de disimetria. Se trata, empero, de un sistema en la

medida en que la diferencia se da en él como energia potencial, como diferencia de

. . ... 35
potencial repartida en tales o cuales limites.

En la captacién del individuo, Simondon explica que éste seria “una realidad
relativa, una cierta fase del ser que supone antes que ella una realidad
preindividual y que, aun después de la individuacion no existe completamente

sola, pues la individuacion no consume de golpe los potenciales de la realidad

6. Deleuze, op. cit., p. 116.
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preindividual, y por otra parte, lo que la individuacibn hace aparecer no es

solamente el individuo sino la pareja individuo-medio.”*®

El ser concebido como sistema se encuentra relacionado consigo mismo y con el
entorno, su medio; la relacién consigo mismo no se reduce a la identidad ni a la
unidad, el vinculo con su entorno no nos dice que haya un afuera, ni una
exterioridad. La metaestabilidad se entiende, pues, como el tiempo-espacio de la

individuacién, relacién entre polos y el conjunto de fuerzas, energia y estructura.

El caracter relacional del ser emerge gracias a lo preindividual, de acuerdo a
Pascal Chabot Simondon trata lo preindividual como el origen de todo lo que es,
como la physis de los presocréticos. Dentro de estos filosofos de la antigiedad
griega, Chabot sefiala a Anaximandro, quien, como sabemos, nombré a esa
fuente originaria apeiron; en esta linea, lo preindividual es descrito por este
especialista asi: “Es una potencia generadora y creadora. Su potencia es una
vitalidad todavia salvaje, una naturaleza, una physis, una natura naturans. Lo
preindividual es la naturaleza tomada en la fuente, la naturaleza virgen todavia de
determinacién, sin limite ni forma, pero ya una gran vitalidad que sera

determinada.®’

Lo preindividual es equiparado, por este especialista, a la naturaleza en el sentido
de los presocraticos, a los ojos de Simondon verdaderos pensadores y técnicos;*
pero ademas esta concepcion de la naturaleza concebida como naturaleza que

hace a la naturaleza, que se (re)produce a si misma, nos haria comprender lo

®LFI, p. 26. Respecto al valor de la relacién en esta filosofia de la individuacion, Pascal Chabot sostiene que
“La relacion no liga A y B cuando ellos ya estan constituidos. Opera desde el comienzo. Es interior al ser. La
relacion no es un accidente que aportaria, de golpe, a la substancia una determinacién nueva. Al contrario:
ninguna substancia existe, ni es determinada, sin relacion a otras substancias y a un medio. Existir, es estar
relacionado.” P. Chabot, Op.cit., pp. 77-78. “La relacidn, para el individuo, posee valor de ser...” ILFI., p. 83.
37'p. Chabot, op. cit., p. 85. Simondon afirmara claramente que busca la significacion de los filésofos jonicos,
los cuales encontraban el origen de todos los tipos de ser. “La naturaleza es realidad de lo posible, bajo las
especies de este dneipov del que Anaximandro hace surgir toda forma individuada.” ILFI., p. 454.
*® En la “Note compleméntaire sur les conséquances de la notion d’individuation”, de L’individuation
psychique et collective, inexistente en la edicién en castellano, Simondon afirma con claridad sus
consideraciones hacia la filosofia y algunos fildsofos presocraticos, al decir que: “Thales, Anaximandre,
Anaximene, sont avant tout des techniciens, [...] d’hommes qui ont su se dégager de la communauté par un
dialogue direct avec le monde.” G. Simondon, L’individuation psychique et collective, p. 262.
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preindividual como una literal matriz generadora, la cual estd en un estado de
metaestabilidad, cargada de energia potencial (singularidades de todo tipo) y

relacionada, a su vez, con todo lo que existe.

La realidad preindividual puede concebirse también como un reservorio que esta
formando parte del todo, donde todo lo significativo es el resultado de la
individuacién; empero, de lo cual no podemos tener ninguna definicion precisa
sino hasta que se ha realizado la operacion de individuacion. “El ser individuado
es portador de origen absoluto.”®® Esto nos alerta sobre la interpretaciéon que del
pensamiento presocratico®® realiza Simondon, el riesgo consistiria en aceptar una
pura indeterminacioén, una fuente natural de la cual puede brotar todo, con lo cual
nuestra comprension de la realidad quedaria francamente ciega o al menos con

horizonte reducido para prever ciertas posibilidades.

Como sabemos, el conocimiento humano ha avanzado en sus previsiones de tal
modo que esta idea sobre la naturaleza, desde el punto de vista de la historia de la
ciencia, tiene un alcance limitado; sin embargo, si se la concibe como un
movimiento, un cambio importante de perspectiva epistemoldgica, que encuentra
sus raices profundas en los presocraticos y brota de nueva cuenta en la

Modernidad, nos presenta un nuevo camino de reflexion.

**ILFI., p. 455.

9 Sobre el cuidado debido a la nocién de physis, naturaleza e incluso realidad extraida del pensamiento de
Anaximandro, encontramos en Kirk, Raven y Schofield distintos significados desde la antigliedad hasta
interpretaciones actuales del término dpeiron. De entre todos ellos destacamos: infinito, lo espacialmente
infinito, y sobre todo una que parece mas cercana a la comprension simondoniana de lo preindividual: “<<lo
que es internamente ilimitado, sin distinciones internas>>, i.e., lo que es indistinto, indefinido en su especie.
[...] para Anaximandro la materia original constitutiva del mundo era indefinida y no se parecia a ninguna
clase de materia del mundo ya formado.” G.S. Kirk, J.E. Raven y M. Schofield, Los filésofos presocrdticos.
Historia critica con seleccion de textos, p. 153. A este respecto, Popper, siguiendo a Khan, contribuye a
nuestra comprensién cuando sostiene que “El dpeiron ilimitado e inagotable de Anaximandro es el origen y
punto de partida, el <<principio>> (arché) del mundo, la potencia imperecedera que da luz a todas las cosas.
[...] Del dpeiron <<emergen los principios opuestos cuya interaccion constituye el mundo>>.” Karl R. Popper,
El mundo de Parménides. Ensayos sobre la ilustracion presocrdtica, p. 206. Por su parte, Simondon aplica
esta nocion directamente en el apartado “La angustia” de la individuacién psiquica: “... el sujeto toma
conciencia de si mismo como naturaleza, como indeterminado (armetpov) que jamas podrd actualizar en un
hic et nunc, que jamas podra vivir..."” ILFI., p. 378.
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Recapitulemos lo hasta aqui expuesto. Simondon esta interesado por la
explicacion del proceso que lleva a la conformacion del individuo y no sobre el
individuo ya constituido, ha intentado desechar las vias y correspondientes
explicaciones que han dado el sustancialismo y el hilemorfismo sobre el individuo,
debido a que ambas apelan al principio de individuacion y a otros principios
complementarios (identidad, no-contradiccion, tercero excluido); ambas vias
parten de la constatacion de la existencia de individuos, sin responder por la
operacion o mecanismo a través del cual existen individuos constituidos, es decir,
no explican el proceso de individuacion, lo que hacen es recubrir, ocultar este

mecanismo, al ocuparse unicamente del individuo constituido.

La posicion en la historia de la filosofia que poseen los presocraticos, para
Simondon, es privilegiada ya que son los pensadores del comienzo, ellos
preceden la historia de este encubrimiento del proceso de individuacion, “Para
ellos, escribe Simondon, la realidad actual del mundo se comprende por su
génesis, y la cosmogénesis es palpable y concreta como el cambio progresivo de
estado que tiene lugar en la mano del alfarero, cuando la arcilla absorbe mas

agua.”

Empero, con Aristételes nos encontramos con otra percepcion de lo real, para el
Estagirita la naturaleza tiene un Unico orden, el orden de lo inteligible, el cual
coincide en buena parte con el orden factico, es decir, el de aquel tal cual estan
las cosas. AristOteles no tenia razones, ni instrumentos u observaciones, que le
permitieran suponer otro orden distinto, la percepcion simple y directa de la
naturaleza, lo que en ese momento era posible observar, es lo que dio por
sentado.*” En esta posicién epistemoldgica surge el esquema hilemérfico, al cual,
entre las criticas ya mencionadas, se agrega una caracteristica que parece regir el
desarrollo del conocimiento de lo real hasta la Modernidad, se trata de la primacia

del acto sobre la potencia.

* G. Simondon, Cours sur la perception, apud P. Chabot, op. cit., p. 86.
2 Cf. ). Hernandez Reynés, “Lo natural y lo artificial en Aristoteles y Bacon”, en Ontology Studies, no. 11, p.
294,
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En la comprension del mundo natural aristotélico, las cosas dadas, estan dadas
por la forma, sin mayor alternativa, el ser en potencia es posterior al ser en acto, al
menos en el orden unico de lo inteligible. El esquema hilemérfico trabaja en dos
niveles, el nivel universal y el particular (singular o individual), en el primero es
donde encontramos la primacia del acto sobre la potencia; en el segundo, la
potencia sera la que prime en el individuo.*® Gracias al acto, las cosas naturales
llegan a su fin, no cabe otra posible finalidad en el orden universal causalista. Lo
que tenemos es una reproduccion de lo que ya esta hecho, “en el caso de la
naturaleza, porque la forma especifica en potencia esta siempre en un congénere
en acto (por ello aqui se habla propiamente de reproduccion).”* Para ilustrar este
punto algido tomaremos la critica que realiza Simondon a la tradicion

sustancialista.

[la tradicion filosofica occidental] Ha descuidado el conocimiento del individuo real,
porque no podia captarlo en su génesis. Molécula indivisible y eterna, o ser vivo
ricamente organizado, el individuo era captado como una realidad dada, Util para explicar

la composicidn de los seres o para descubrir la finalidad del cosmos, pero no como una

. : L 45
realidad ella misma cognoscible.

* Acerca de la relacion entre el acto y la potencia, encontramos una interpretacidn interesante, aun cuando
la finalidad en su aplicacion sea distinta, en Giorgio Agamben, al defender que Aristételes se preocupa por
resaltar la autonomia de la potencia y la inclusién en ella misma de la impotencia. “Lo que pretende pensar
en el libro Theta de la Metafisica no es, en otras palabras, potencia como mera posibilidad ldgica, sino los
modos efectivos de su existencia [..] es necesario que pueda también no pasar al acto, que sea
constitutivamente potencia de no (hacer o ser) o, como dice Aristételes, que sea asimismo impotencia
(adynamia). [...] La potencia que existe es precisamente esa potencia que puede no pasar al acto. [...] En un
pasaje del De anima (417 b, 2-16) en el que Aristételes expresa quizds de la manera mas acabada la
naturaleza de la potencia perfecta, describe el paso al acto [...] no como una alteracién o una destruccion de
la potencia en el acto, sino como un conservarse y un <<darse a si misma de la potencia>>.” Giorgio
Agamben, Homo Sacer. El poder soberano y la nuda vida I, pp. 63-64. Justo sera éste el papel de la potencia,
como ‘modos efectivos de su existencia’, a la que apela Simondon en su pensamiento de la individuacion y
su filosofia de la técnica. Véase también para la relacién entre estos dos autores, Arne De Boever, “Agamben
et Simondon: ontologie, technologie et politique.” En Cahier Simondon no. 2, pp. 117-128.
** ). Herndndez Reynés, op. cit., p. 297.
ILFL, p. 129.
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Este cuestionamiento se enlaza con la distincidon entre empirico y experimental. Lo
empirico remite a la simple observacion directa de la realidad, a la cual
corresponden los planteamientos aristotélicos sobre la naturaleza y el cosmos, los
cuales para Simondon son claramente insuficientes pues construyen una
epistemologia mas preocupada por la clasificacibn que por nuevos paradigmas
para la construccién del conocimiento. Las llamadas situaciones experimentales
suponen, por ejemplo para la fisica, observaciones basadas en instrumentos, un
namero suficiente de evidencias y formulaciones matematicas con las cuales

exprese los resultados de sus observaciones.

Salta a la vista que buena parte del descuido en el conocimiento del individuo,
responderia a la falta de avances tecnolégicos en el desarrollo de instrumentos
para la observacion y a la ausencia de formulaciones matematicas en la fisica
aristotélica, en la cual el individuo era captado como una realidad dada. Por otra
parte, el orden individual y la primacia de la potencia encontraran via franca en la

concepcion de la forma concebida por Francis Bacon.

Para Bacon, no es la forma la que determina el fin de las cosas, ella esta situada
en los elementos o componentes de las cosas mismas con independencia del fin
al que puedan llegar. La forma no es la sustancia (sustrato ultimo de las cosas
realizadas), la esencia (lo que hace que las cosas sean lo que son) no reside en lo
ya constituido sino mas bien radica en los mecanismos que componen los
“‘elementos ultimos” de las cosas, “las formas, para Bacon, no son el resultado
aunque estan en él: estdn en las cosas individuales como leyes, como leyes de

acuerdo necesariamente con las cuales las cosas son.”*

Estas leyes no son otras que leyes de composicion, las cuales no tienen fin
predeterminado, las formas son los componentes, no el compuesto; con lo cual,
tenemos un giro hacia el orden individual: la primacia de la potencia sobre el acto,
debido particularmente a que no hay un fin preestablecido al cual siquiera tienda la

naturaleza, lo que realmente hay para poder comprenderla, y para Bacon actuar

% ). Hernandez Reynés, op. cit., p. 301.
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sobre ella, son leyes entendidas como mecanismos de composicion a través de
los cuales las cosas llegan a ser lo que son, sin que tengan que coincidir con lo

gue ya esta dado.

En dltima instancia, el fin de algo se define en el mecanismo de composicion, en
las leyes que rigen la ordenacion de los elementos ultimos, en las llamadas
modernamente leyes de la naturaleza. Este viraje epistemologico sefialado por
Bacon, encuentra eco y prolongaciéon en la postura critica que establece
Simondon, frente al sustancialismo y al hilemorfismo que, con el principio de
individuacién como su presupuesto mas general, pretenden explicar, producir y
conducir la operacion de individuacién como la manera de elevarse hacia el fin
preestablecido de un individuo ya constituido, individuo que debe alcanzar las
condiciones determinadas de su propia existencia, entendiendo por éstas las del
ser considerado sustancia, individuo dado de una vez y para siempre; la primacia
del acto (individuo constituido) sobre la potencia (individuacion) es la amplia y
sinuosa batalla que Simondon libra a lo largo de su obra, en la introduccion la

expone con estas palabras:

En esta nocibn misma de principio, existe un cierto caracter que prefigura la
individualidad constituida, con las propiedades que ella tendra al serlo; la nocion de
principio de individuacidn surge en cierta medida de una génesis a contrapelo, de una
ontogénesis invertida: para dar cuenta de la génesis del individuo con sus caracteres
definitivos, hay que suponer la existencia de un término primero, el principio, que lleva en

si aquello que explicara que el individuo sea individuo y que dara cuenta de su

hecceidad.*’

ILFIL, p. 24. El término hecceidad o ecceidad proviene de haecceitas, Duns Escoto lo utiliza para nombrar lo
que la individuacién produce, es decir, se trata de la Ultima actualidad de un ente que lo determina a ser
singularmente. Véase, JesUs Hernandez Reynés, El hombre y el objeto técnico. Temas simondonianos, p. 8,
texto inédito.
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Como suele hacer nuestro autor, esta primacia de la potencia sobre el acto, en el
estudio de las distintas individuaciones, se mantendra operativa a lo largo de toda
su obra; en esta linea de argumentacion encontramos en el primer capitulo de El
modo de existencia de los objetos técnicos, un claro ejemplo de esta primacia, al

explicar el estudio universal de los objetos técnicos.

El estudio de los esquemas de funcionamiento de los objetos técnico concretos presenta
valor cientifico porque esos objetos no son deducidos de un Unico principio; son el
testimonio de cierto modo de funcionamiento y de una compatibilidad que existen de
hecho (y que fueron construidos) antes de haber sido previstos: esta compatibilidad no
estaba contenida en cada uno de los principios cientificos separados que sirvieron para
construir el objeto; fue descubierta empiricamente; de la constatacién de esta
compatibilidad se puede remontar hacia las ciencias separadas para plantear el

problema de la correlacidon de sus principios y fundar una ciencia de las correlaciones y

. . . .48
de las transformaciones, que seria un tecnologia general o mecanologia.

El viraje otorgado por la primacia de la potencia sobre el acto, como sabemos,
comporta un cambio en la metodologia de investigacion cientifica y en la forma
argumentativa de expresar los resultados obtenidos; el método inductivo procede
a partir de un namero limitado, por ejemplo un individuo, de objetos de estudio; es
verdad que hay muchos otros elementos dentro de la induccion; empero, para lo
gue aqui nos atafie baste sefalar dos rasgos que evidencian la primacia que
estamos exponiendo: en primer lugar, hay un abandono de cualquier principio,
entendido como axioma o contenido epistemolégico dado, a partir del cual se
comienza el proceso del conocimiento que garantice la validez y el resultado del

mismo, como sabemos, el punto de arranque de este método es la hipotesis.

En segundo término, no se considera que haya un fin preestablecido al cual

llegara la investigacion, la finalidad es indeterminada y esta contenida en el mismo

*® MEOT.,, pp. 68-69.
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objeto que se esta estudiando, la valoracion de este conocimiento se produce en
la experimentacion, al no contar con proposiciones de caracter general que lo
validen. En conclusion: “Donde antes el fin rector de toda produccion coincidia con
la forma completa dada de antemano, ahora pierde toda sujecion a lo desde
siempre presente para mostrarse como deseo libre, Unicamente sometido a unos

principios basicos de la naturaleza de todas las cosas.”*

De este modo, Simondon se nos presenta como digno heredero de la temprana
Modernidad, al poner en operacion los postulados baconianos en su filosofia de la
individuacién y de la técnica. En este sentido, sefialamos que para este pensador
la investigacion cientifica y las consecuencias técnicas emergentes presentan una

relacion que favorece el progreso en cuanto al desarrollo del saber.

El progreso innegable de las ciencias se tradujo en el progreso de los elementos
técnicos. Este acuerdo entre la investigacién cientifica y las consecuencias técnicas es
una nueva razon de optimismo que se agrega al contenido de la nocion de progreso, a
través del espectaculo de esa sinergia y de esta fecundidad de los dominios de la

actividad: los instrumentos, mejorados por las ciencias, estdn al servicio de la

. . .. . e 50
investigacion cientifica.

En el siguiente apartado veremos coémo las individuaciones fisico-vitales operan
de manera analoga a ciertos mecanismos de la biologia genética; en este sentido,
podemos decir que el pensamiento de Simondon trabaja con una vision global
entre ciencias, técnica, psicologia y filosofia; razon por la cual, algunos estudiosos
de su obra, denominan a ésta ‘Enciclopedismo genético’.”* Este pensador es una

verdadera enciclopedia que se va desplegando a través de las explicaciones sobre

). Hernandez Reynés, El hombre y el objeto técnico. Temas simondonianos, p. 4.
*® MEOT., p. 133.
>l Véase, por ejemplo, Jean-Hugues Barthélémy, “Présentation de I'Encyclopédisme génétique”, en Revue
Philosophique de la France et de I'étranger, pp. 275-278; Pascal Chabot, La philosophie de Simondon, pp. 7 y
ss.; Jean-Yves Chateau, Le vocabulaire de Gilbert Simondon, pp. 7 y ss.
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las distintas individuaciones y de lo que él llama <<concretizaciéon>> del objeto

técnico.

II.3 Biologia: convergencia de saberes

Apenas te conozco y ya arrasé
ciudades, nubes, paisajes y viajes,
atonito, descubro de repente

que dentro estoy de la piedra presente.

Carlos Pellicer

En 1944, Erwin Schrédinger comienza una de sus conferencias, de las mas
conocidas y citadas, con este exhorto: “El cientifico debe poseer un conocimiento
completo y profundo, de primera mano, de ciertas materias. En consecuencia, por
lo general, se espera que no escriba sobre tema alguno en el cual no sea un
experto, siguiendo una conducta noblesse oblige.”® Se podria pensar, a partir de
este sabio consejo y con lo erraticamente expuesto sobre ciencia en este escrito,
gue Gilbert Simondon es un diletante de la fisica y de la quimica, (como, de hecho,
lo es quien escribe estas lineas), esto no es asi, ya seflalamos desde el inicio de
este capitulo, los conocimientos cientificos y la fuerte base experimental que

acompafian y sostienen las propuestas filoséficas del pensador de Saint-Etienne.

Simondon toma el reto sefalado por Schrodinger. En la misma conferencia, el
fisico puntualiza que es imposible para un solo hombre poseer por completo el
aspecto universal de la ciencias, dada su propagacion en profundidad y en
amplitud; frente a esta vision hiperpanoramica del conocimiento humano, se nos

presenta el dilema entre intentar soldar la suma de conocimientos y la

*2 Erwin Schrédinger, ¢Qué es la vida?, p. 13.
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imposibilidad para un cerebro de dominar esta totalidad. Schrodinger lo dice de

una hermosa manera:

Yo no veo otra escapatoria frente a este dilema (si queremos que nuestro verdadero
objetivo no se pierda para siempre) que la de proponer que algunos de nosotros se
aventuren a emprender una tarea sintetizadora de hechos y teorias, aunque a veces
tengan de ellos un conocimiento incompleto e indirecto, y aun a riesgo de engafarnos a

nosotros mismos.

. S 53
Sea ésta mi justificacion.

La justificacion del Premio Nobel de Fisica de 1933, le viene bastante bien a
Simondon ya que comparte con Schrddinger el mismo objetivo, no perder de vista
el conocimiento universal, con la exigencia de la especializacion o profundidad que
comporta, junto al ensamblaje necesario entre ciencias que desde tiempo reciente
se conoce como multidisciplinariedad o interdisciplinariedad, —aunque es probable
gue a Simondon le gustaria llamarlo transdisciplinariedad— para un conocimiento

lo mas completo posible de la realidad.

Es esta la linea que se trazan cientifico y fildsofo mencionados, al acercar
conceptos, procesos y experimentos de la fisico-quimica al de la complejidad de lo
viviente; con ello, intentaremos mostrar que Simondon procura explicar la
individuacién de los seres vivos a través de ciertas operaciones biologicas vy
genéticas. Asi, encontramos en las primeras lineas de ¢Qué es la vida?, una
pregunta-puente, tanto del propdésito de Schroédinger, como del vinculo que sigue
Simondon en su argumentacion: ¢ Como pueden la fisica y la quimica dar cuenta
de los fendmenos espacio-temporales que tienen lugar dentro de los limites
espaciales de un organismo vivo?>* A partir de este cuestionamiento, Schrodinger

aproxima los planteamientos de la fisica, la quimica y la biologia para intentar

>3 Ibid., pp.13-14.
>* Ibid., p.18.
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responder a su pregunta general sobre la vida y con ello abrir nuevos horizontes

en el conocimiento de lo que sera la genética.

El primer episodio que deseamos destacar es la clara y minuciosa descripcion
realizada sobre el mecanismo hereditario junto con la similitud entre “la parte mas
esencial de una célula viva —la fibra cromosOmica— [que] puede muy bien ser
llamada un cristal aperiédico.”>® Esta similitud entre el cromosoma y el cristal
aperiodico resulta altamente interesante porque el individuo ejemplar de la
individuacién fisica, como lo hemos mencionado, es precisamente el cristal.>®
Schrédinger define al cromosoma de una manera que parece proxima a lo
preindividual, entendido como physis, como natura naturans, “Las estructuras
cromosOmicas son al mismo tiempo los instrumentos que realizan el desarrollo

que ellos mismos pronostican.”’

Habiamos mencionado que para Bacon, ‘las formas no son el resultado pero estan
en él', el cromosoma no es el individuo formado pero ya esta contenido con él, el
cromosoma es naturaleza que hace a la naturaleza y, en este sentido, se
reproduce a si mismo. Como explica Schrodinger, a través del proceso de mitosis
(division), la célula madre dona una copia exactamente igual a la propia de la
informacion genética, ademas de que la dotacion cromosOmica es doble, se
mantiene asi a lo largo de las divisiones mitéticas.® Con lo cual tenemos una

literal reproduccién natural de la naturaleza, naturaleza que se (re) produce.

>> Ibid., p.19. Schrédinger explica que la fisica, al ser una ciencia estadistica, proporciona resultados
altamente exactos; sin embargo, hay una disparidad entre los érdenes de magnitudes, entre los 4&tomos y los
seres vivos compuestos por ellos; establece que el funcionamiento de un organismo requiere leyes fisicas
exactas. El pensamiento es ordenado y material, formado de percepciones y experiencias, con lo cual debe
obedecer leyes fisicas sobre sus contenidos materiales. La disparidad en los drdenes de magnitud se
compatibiliza precisamente por estas leyes fisicas rigurosas en la interaccidon entre otros sistemas y el
nuestro. Para ilustrar lo anterior, describe dos ejemplos: el paramagnetismo y el movimiento browniano.
Por su parte, Simondon explica esta disparidad y la comunicacion entre ellos como interaccion y “encuentro
de fuerzas al nivel del individuo bajo la égida de una singularidad, principio de forma, inicio de
individuacién.” ILFI., p. 55.
> Véase, ILFI., “Individuacidn y forma alotrdpicas cristalinas; ser y relacion”, p. 106.
7 E. Schrodinger, op. cit., p. 42.
8 Cf. Ibid., p. 43.
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A través de la meiosis ocurre algo mas sorprendente todavia, “Muy poco después
de empezar el desarrollo del individuo, un grupo de células queda reservado para
producir, en un estadio posterior, lo que llamamos gametos, los espermatozoides
u 6vulos, segun sea el caso, que son necesarios para la reproduccion de un
individuo en la madurez.” Los gametos aparecen todavia mas cercanos a la
nociéon de energia potencial y estos dos procesos celulares, proximos a los

estados metaestables simondonianos.

El sistema de reproducciéon empaqueta la informacion, la herencia genética, en los
cromosomas Yy la transporta mediante el proceso de mitosis. Los gametos los
podemos concebir como la energia potencial del sistema porque al ser un grupo
‘reservado’ quiere decir que estas ceélulas no son utilizadas para otra finalidad y se
dividen menos que el resto, aunque como un dispositivo preformativo da lugar a
una forma conocida, es decir, sabemos de antemano el resultado de su proceso;
el sistema mantiene almacenada esta energia potencial para que se encuentre

disponible al momento de cumplir con la fase de reproduccion.

Para rematar la maravilla del mecanismo de la herencia, el proceso de meiosis
ocurre de tal manera que el azar cumple un rol fundamental, compuesto en parte
por el entrecruzamiento y la localizacion de los caracteres, donde se da una alta
dosis de singularidad ya que este proceso altera reglas y probabilidades. Nos
encontramos con el infinito valor de la diferencia, lo que hace que realmente cada

individuo sea ese individuo y no otro;® la diferencia que persiste en el

> Ibid., p. 44.

% La cuestion de la identidad de un individuo se problematiza cuando hablamos de ello en la dimensién
microcdsmica, es decir, al hablar, por ejemplo, de bacterias o amebas; en este plano, la problematica llega
hasta el punto de cuestionarse qué es el individuo, como encontramos en los experimentos realizados con
las amebas de Jeon, microorganismos llamados amebas bacterizadas, los cuales hacen dificil sostener una
nocion clara y definida de individuo. “Los experimentos llevados a cabo con las amebas destacan la
equivocacion de creer que la evolucion trabaja siempre <<por el bien del individuo>>. Cabe preguntarse qué
es el <<individuo>> después de todo. ¢Es la ameba <<sola>> con la bacteria en su interior o es la bacteria
<<sola>> viviendo en el ambiente celular que es, a su vez, un medio vivo? En realidad, el individuo es algo
abstracto, una categoria, un concepto. Y en la naturaleza tiende a evolucionar aquello que se encuentra mas
alla de cualquier categoria o concepto limitado.” Lynn Margulis y Dorian Sagan, Microcosmos, p. 139. A este
respecto, Simondon sostiene que “la individualidad real no es la unién o separacién material, espacial de los
seres en sociedad o en colonia, sino la posibilidad de vida separada, de migracion fuera de la unidad
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entrecruzamiento (parejas de cromosomas en estrecho contacto en el cual
intercambian informacion) es la ley de la composicion de los ‘elementos ultimos’,
indicada por Bacon, diferencia que hace que el individuo sea ese individuo.

Schrédinger reconoce y destaca el peso especifico de la diferencia:

Lo que situamos en el cromosoma es la localizacién de esta diferencia. (En lenguaje
técnico, lo llamariamos un locus, o, si pensamos en la hipotética estructura material que
lo constituye, un <<gen>>.) Desde mi punto de vista, la diferencia en el caracter es el

concepto fundamental, mas que el caracter en si, a despecho de la aparente

contradiccién lingtistica y l6gica de tal afirmacion.®

La importancia en la nocién de diferencia estriba en que manifiesta no sélo que un
individuo es ese individuo y no otro, sino que en el mecanismo hereditario, en el
proceso de la evolucién, vamos a encontrar la produccién de mutaciones, cambios
pequefios en la transmision de la informacion genética, diferencia sostenida. Para
ello, Schrodinger trae a la memoria el descubrimiento de Hugo de Vries,*” en el
cual aparecen dichos cambios que suponen una especie de <<salto>> y con ello
una discontinuidad, en el sentido de que no hay formas intermedias entre la forma

inalterada y los pocos individuos que han cambiado.

Resalta la relevancia de la discontinuidad porque las mutaciones se deben, de
hecho, a saltos cuanticos en las moléculas del gen. Pero también hay una

continuidad debida a que las mutaciones son perfectamente heredables.

bioldgica primera.” ILFI., p. 247. Mas adelante, se refiere especificamente a las amebas y a los holoturioideos
para afirmar que entre estos individuos y la especie no hay distincién; el limite uUltimo para poder captar la
individualidad es la muerte, como su correlato. Aun con esta aclaracion, en la dimensién microcdsmica, el
problema de la identidad individual, pensamos, se mantiene abierto a la polémica filosdfica.
S1E, Schrodinger, op. cit., pp. 50-51.
62 Hugo de Vries, 1848-1935, en las investigaciones sobre las mutaciones (Die Mutationstheorie) entre 1901
y 1903, resalta una conclusidn que es de nuestro interés: “Segun De Vries, la nueva especie nace de golpe,
con sus caracteristicas plenamente desarrolladas, sin pasar por etapas progresivas o transicionales; desde el
primer momento manifiesta una constancia absoluta.” Jean Rostand, Introduccié a la historia de la biologia,
p. 186. La traduccion es nuestra.
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Ademas, en virtud de su legitima transmisién, las mutaciones son un material apropiado
sobre el cual puede operar la seleccion natural y producir las especies, segun describio
Darwin, eliminando los menos dotados y dejando sobrevivir a los mas aptos. Basta con
sustituir en la teoria de Darwin <<pequefias variaciones accidentales>> por

<<mutaciones>> (de la misma forma que la teoria cuéntica sustituye <<transferencia

. . A 63
continua de energia>> por <<salto cuantico>>).

Esta evidente analogia entre los postulados de la fisica cuantica y la biologia
darwiniana es a lo que hemos llamado convergencia de saberes y a la cual
deseamos sumar las apuestas filosoficas simondonianas sobre la discontinuidad y

la continuidad, comencemos con la discontinuidad.

La nocion de discontinuidad debe volverse esencial en la representacion de los
fenémenos para que sea posible una teoria de la relacion: debe aplicarse no solamente
a las masas, sino también a las cargas, a las posiciones de estabilidad que pueden
ocupar particulas y a las cantidades de energia absorbidas o cedidas en un cambio de

estructura. El quantum de accién es el correlato de una estructura que cambia por saltos

. . .64
bruscos, sin estados intermedios.

Observamos en Simondon un postulado de discontinuidad en el que descansa la
pluralidad de estados de realizacion de los individuos ya que “lo discontinuo es
primero en relacién a lo continuo”. Lo discontinuo deviene de una discontinuidad

de fases, sumada a la hipotesis de la compatibilidad de las fases sucesivas del

83 E, Schrodinger, op. cit., pp. 60-61. Simondon hace efectiva esta analogia al afirmar: “el individuo es
aquello capaz de transmitir la vida de la especie, y el depositario de los caracteres especificos, aun cuando
nunca sea llamado a actualizarlos él mismo; como portador de virtualidades que no toman necesariamente
para él un sentido de actualidad, esta limitado en el espacio y también en el tiempo; constituye entonces un
quantum de tiempo para la actividad vital, y su limite temporal es esencial a su funcion de relacién.”ILFI., p.
252.
o4 ILFI., “Rol funcional de la discontinuidad.” p. 143.
> LFI., p. 137.
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ser: un ser, considerado como individuado, puede de hecho existir segun varias
fases presentes en el conjunto, y puede cambiar de fase de ser por si mismo;
existe una pluralidad en el ser que no es la pluralidad de las partes, sino una
pluralidad que esta por encima mismo de esta unidad, que es la del ser como fase,

en la relacion de una fase de ser con otra.®®

El ser no es Unicamente lo manifestado, existen en él otras fases latentes y reales,
entendidas como energia potencial presente, el ser consiste, en tanto actualidad,
en lo manifiesto como en lo potencial. En contra de la sustancializacién del ser
individuado (monismo), Simondon afirma un pluralismo de las fases del ser, el cual

incorpora informaciones sucesivas, estructuras y formas reciprocas.

La discontinuidad de los estados de los seres se encuentra en una dimension,
digamos, intermedia, en la pluralidad de fases, en su desfasaje. La discontinuidad
posee valor epistemolégico y ontolégico dentro de este pensamiento de la
individuacién, Simondon lo afirma claramente: “Es por esta razén que el estudio de
la individuacion, captando lo discontinuo en tanto discontinuo, posee un valor
epistemoldgico y ontolégico muy grande: nos invita a preguntarnos como se

cumple la ontogénesis.”®’

Al concebir al ser como sistema, nos encontramos con que la discontinuidad no
significa falta de comunicacion o de relacion entre sus partes; por el contrario, hay
una efectiva comunicacién entre distintos niveles u 6rdenes. Lo que se pasa de un
nivel a otro, por ejemplo del microscépico al macroscépico, son “las propiedades

168

activas de la discontinuidad™", es decir, lo que se pasa entre niveles es

informacion o singularidades, “aquello en lo que existe comunicacion entre

érdenes de magnitud.”®®

Finalmente, Simondon intenta explicar ‘la antinomia de la discontinuidad’ tomando

como caso ejemplar de ésta la dualidad onda-particula, al referirse explicitamente

%8 Cf. ILFI., p. 472.
*” ILFI., p. 137.

8 ILFI., p. 138.

% 1dem.
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al fotén, sostiene que se trata de la unicidad de la particula porque la estructura es
aqui la mas simple posible y esta particula es tal, en tanto intercambia
cuanticamente su energia con los demas soportes de energia. “La discontinuidad
es una modalidad de la relacion.””® Vuelve su critica al sustancialismo y a cierto
hébito asociativo, como responsables de la dificultad para la comprensién de estas
‘dos nociones complementarias’ (onda-particula), para explicar que en este ser, el
fotén, tenemos la posibilidad de estar en relacion estructural y energética con las

otras particulas, ain si esas particulas se comportan como un continuo.’*

Por otra parte, también apreciamos que hay un postulado de continuidad entre los
dominios con lo preindividual como fuente comun, como la physis de todo lo que
es, junto con la imagen de escalonamiento cualitativo de la transducccion, llevan a
considerar esta continuidad a un nivel mas amplio; la continuidad se da entre
dominios, fisico, vital, psiquico y colectivo. Esto supone que el orden de las

realidades sea captado como transductivo y no como deduccion o induccion.

La transduccién’® se comprende como intercambio de informacién entre seres
pero sobretodo de una relacion infinitamente mas rica del ser consigo mismo,
donde lo potencial deviene una fase de lo real actualmente existente. “El orden
transductivo es aquel segun el cual, a partir de un centro desde donde se eleva el
ser cualitativo o intensivo, se despliega de un extremo al otro un escalonamiento

cualitativo o intensivo...”"®

En el ambito biolégico, la transduccién es un proceso de transferencia genética
entre bacterias mediante un virus, fue descubierta en 1951 por Joshua Lederberg

y Zinder; en biofisica, a la fotosintesis se suele denominar transduccién,

LI, p. 144,
"L Cf. Idem.
& Respecto al término transduccidn: “La nocion simondoniana de ‘transduccién’ esta construida sobre el
significado mas comun que es el de ‘transformacion’ o también ‘conversién’. Una traduccion, por ejemplo,
es también una transduccion. Habitualmente se entiende que la transduccién transforma un tipo de sefial
en otro distinto.” J. Hernandez Reynés, El hombre y el objeto técnico. Temas simondonianos, p. 16.
2 Ibid., p. 474.
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conversion de energia luminica en clorofila.”* Como podemos apreciar, la
continuidad, en términos de Simondon, no se remite a una relacion simple o
intercambio sin alteraciones, ni siquiera podriamos entenderla como un continuo
en el cual fluyen ciertos elementos, <<por transferencia de evidencia>>>; por el
contrario, la continuidad que expone Simondon supone una relacién compleja que
comunica, horizontalmente, estructura y energia, con lo cual se compatibilizan los

distintos 6rdenes de magnitud de un sistema y en relacion con su medio.

Para ejemplificar lo anterior, Simondon toma el caso de las ondas
electromagnéticas hertzianas, sobre las cuales no se pueden deducir las
propiedades de las radiaciones electromagnéticas porque “estan constituidas a
partir de la misma medida que permite establecer una distincién al mismo tiempo
que una continuidad: la de la frecuencia.””® La continuidad simondoniana incluye el
salto cuantico, la distincion, dentro de ese continuo sea fisico, como en el de la
onda, sea bioldgico, como en el mecanismo hereditario, extrafia frecuencia que
procede por saltos y distinciones; pero, intentemos ir un paso adelante, en el
apartado “Los niveles sucesivos de individuacion: vital, psiquico, transindividual”
de la parte de “La individuacion de los seres vivientes”, explica esta continuidad de

la siguiente manera:

Si el ser viviente pudiera estar completamente aplacado y satisfecho por si mismo, en lo
que es en tanto individuo individuado, en el interior de sus limites somaticos y en relacién
al medio, no habria recurso al psiquismo; pero cuando la vida, en lugar de poder abarcar

y resolver en unidad la dualidad de la percepcion y la de la accién, deviene paralela a un

. . . . .__ 76
conjunto compuesto por la percepcién y la accién, lo viviente se problematiza.

j Cf. ). Hernandez Reynés, El hombre y el objeto técnico. Temas simondonianos, pp. 16-17.
"> ILFI., p. 153.
®ILFI, p. 241.
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La continuidad se da por la exigencia de resolver un problema, en el ser el
problema es su existencia, en los vivientes el problema aparece cuando falla algo
en sus limites o en la relacion con su medio que lo vuelve un problema para si
mismo.”’ La continuidad entonces ocurre en las distintas individuaciones, se da en

la emergencia de problemas a resolver dejados por otras individuaciones.

Un ejemplo que puede ilustrar la continuidad simondoniana, se da en el &mbito de
la biologia al comparar las numerosas actividades de los superorganismos,
entendidos como el conjunto de todas las bacterias del planeta, con las funciones
de una computadora que poseyera un enorme banco de datos (los genes
bacterianos) y una red de comunicacién global que procesara informacion mas
basica; en esta analogia resalta “la dispersién universal de la resistencia a los
antibioticos como una prueba espectacular de que las <<bacterias actian como
una entidad Unica capaz de resolver problemas complejos y de resolverlos con

eficacia>>.""®

La transduccién, concebida como flujo de informacién que se da entre los distintos
ordenes de magnitud, permite seguir considerando a ese individuo viviente como
un sistema, es decir, como un ser en relacién consigo mismo y con las variaciones
de su medio. En este punto, conviene traer a la mente una analogia mas, dada en
la serie de los colores, Simondon explica que no hay que tomar los limites

extremos, sino su centro que es desde donde se eleva la sensibilidad organica.

Existen dos tendencias en la serie de los colores, ir del centro hacia los extremos,
ir hacia uno u otro extremo, ambas tendencias estan contenidas ya en el centro en

tanto centro de serie. Con lo cual, tenemos una tendencia que es la bipolaridad

" En este punto sefialamos una distincidn entre seres vivos y objetos técnicos en lo referente a la resolucion
de problemas. Desde el punto de vista de Simondon, la existencia de los seres vivos es un problema a
resolver, mientras que los objetos técnicos tienen un modo de existencia en el cual “no hay nunca un
problema, cosa lanzada hacia adelante, cosa previa que haya que franquear. Resolver un problema es poder
franquearlo, es poder operar una refundacion de las formas que son los datos mismos del problema. La
resolucion de los verdaderos problemas es una funcién vital que supone un modo de accién recurrente que
no puede existir en una maquina: la recurrencia del porvenir sobre el presente, de lo virtual sobre lo actual.
No existe un verdadero virtual para una maquina; la maquina no puede reformar sus formas para resolver
un problema.” MEOT., p. 161.

B Margulis y D. Sagan, op. cit., p. 110.

98



primera en las series transductivas ordenadas segun un eje. Desde el centro de la
serie transductiva, ésta se desdobla en dos sentidos opuestos a partir de si
mismo, alejandose, desplegandose en cualidades complementarias; esto es, en
dos tendencias a partir del centro hacia los extremos.” De esta consideracion
sobre la continuidad podemos destacar una hipétesis, realizada por el propio

Simondon, para la comprensién de esta filosofia de la individuacion.

La individuacién no obedece a una ley de todo o nada: puede efectuarse de manera
cuantica, por saltos bruscos, y una primera etapa de individuacion deja alrededor del
individuo constituido, asociado a él, una cierta carga de realidad preindividual, que se

puede llamar naturaleza asociada, y que es todavia rica en potenciales y en fuerzas

, 80
organizables.

Finalmente, podemos afirmar que tanto la discontinuidad como la continuidad
cumplen su funcion dentro del proceso de individuacion, donde para Schrédinger
hablamos de una diferencia de ordenes de magnitud y la diferencia fundamental
radica en la estructura, a la cual Simondon relaciona el intercambio de energia,
nosotros retomamos la relacion entre las dimensiones microscépica Yy

macroscopica dentro de un ser vivo para alcanzar esta comprension.

Mencionamos una analogia entre la realidad individuada, explicada por el
hilemorfismo, la cual pensamos que corresponderia a la dimensidon macroscopica,
regida por las leyes de Newton; mientras que la realidad preindividual, descrita por
Simondon, corresponderia a la dimensién microscépica o, mejor atbmica, regida
por la ecuacion, méas usual, de Schroédinger. Pues esta relacion, bajo la explicacion
realizada por Schrodinger, es mas proxima que distante dentro del sistema del

viviente:

7 Cf. ILFI., p. 474.
8 LFI., p. 243.
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Como veremos en breve, grupos increiblemente pequefios de atomos, excesivamente
reducidos para atenerse a las leyes estadisticas, desempefian de hecho un papel
dominante en los ordenados y metddicos acontecimientos que tienen lugar dentro de un
organismo vivo. Controlan las particularidades macroscopicas observables que el
organismo adquiere en el curso de su desarrollo. Determinan importantes caracteristicas

de su funcionamiento, y en todo esto se manifiestan leyes bioldgicas muy definidas y

81
exactas.

Apreciamos en esta explicacion que la continuidad dada entre la dimension
atomica con respecto a la macroscoépica, aparece afectando directamente incluso
al nivel del control y el funcionamiento del organismo completo y por ende del
medio asociado a él, con lo cual pareciera que la relacién-distancia hallada en la
fisica, es mas bien una relacion de continuidad-discontinuidad en la biologia. Los
niveles micro y macro se extiende en el cosmos de lo viviente, en los
microorganismos y los seres humanos, entendidos ambos como componentes de

un sistema, en el siguiente ejemplo.

La inteligencia humana, al haber evolucionado con el superorganismo bacteriano y haber
sido estimulada por él, utiliza técnicas muy similares para resolver problemas y transmitir
informacion. [...] al igual que los microorganismos, el ser humano posee muchas
herramientas y sabe cémo utilizarlas, pero no por ello las lleva continuamente encima.
Asimismo, el ser humano puede transmitir informacion a sus hijos y a sus vecinos, de la
misma manera que las bacterias transmiten los genes en sentido vertical a su
descendencia y en sentido horizontal a otras bacterias. Por consiguiente, la humanidad y

el microcosmos poseen una reserva cada vez mayor de conocimientos técnicos. El

. . o ., 82
conocimiento adquirido no muere con el individuo o con su generacion.

8LE, Schrodinger, op. cit., p. 40.
8 Margulis y D. Sagan, op. cit., pp. 110-111.
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Volvamos a la individuacién del ser fisico para mostrar que este proceso se lleva

a cabo gracias a la discontinuidad y a la continuidad.

El individuo fisico debe ser pensado como un conjunto crono-topolégico, cuyo devenir
complejo estd hecho de crisis sucesivas de individuacion [...] gracias a la nocion de
Ordenes de magnitud y a la nocion de umbral dentro de los intercambios, ella afirmaria
gue la individuacion existe entre lo continuo puro y lo discontinuo puro; la nocién de

umbral y de intercambio cuantico es, en efecto, una mediacién entre lo continuo puro y lo

discontinuo puro.83

Claramente notamos la operatividad de la fusién espacio-tiempo, en la cronologia
y la topologia de un individuo hay una cierta separacion, esta no coincidencia hace
gue el ser fisico individuado no sea totalmente simultdneo en relacién consigo
mismo; por otra parte, lo preindividual juega el papel de fuente de la
dimensionalidad crono-topoldgica, al ser realidad primera de toda individuacion.

En este sentido, la relacién entre discontinuidad y continuidad se da en términos
de intercambio con ganancia, “cuando la forma topoldgica se presenta desfasada
estamos en una individuacién donde lo microscopico (que para Simondon es
continuo) y lo macroscépico (que para Simondon es discontinuo) intercambian con
provecho, con ganancia de magnitud, energia y estructura.”®*

Un ejemplo que podria ilustrar la relacion entre discontinuidad y continuidad lo
encontramos en el modelo de equilibrios puntuados o intermitentes de Jay
Stephen Gould, en un articulo de 1980, intitulado “La naturaleza episédica del
cambio evolutivo”, en el cual defiende una posicién contraria al gradualismo de
Darwin, donde también encontramos una diferencia en los 6rdenes de magnitud,
expresados en la ontogenia y la filogenia; el primero es el desarrollo del individuo

a lo largo de su vida, el segundo es el desarrollo de la especie a través de los

BILFL., p. 219.
8 Cf. ). Hernandez Reynés, El hombre y el objeto técnico. Temas simondonianos, p. 37.
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periodos geoldgicos;® con lo anterior podemos notar que la diferencia mayor es
temporal en este caso, Thomas Henry Huxley, amigo de Darwin, advierte sobre el
peso enorme que significa aceptar la frase latina <<la naturaleza no da saltos>>,
fielmente seguida por Darwin como discipulo de Charles Lyell, apéstol del
gradualismo en geologia; evidentemente, Simondon se ubicaria en la posicidén
contraria, dentro de una ontogenia capaz de aceptar, argumentar y defender a
favor de los ‘saltos’ en el proceso de individuacion.

Lo que Gould desea exponer en este escrito no es un rechazo al darwinismo en
general, lo que le interesa rechazar es el gradualismo ya que, para él, “Darwin
retrataba la evolucion como un proceso ordenado y majestuoso, que opera a una
velocidad tan lenta que ninguna persona podia tener esperanza de observar su
efecto en el transcurso de una vida.”®®

Resulta clara la oposicion entre tiempo geoldgico y tiempo de vida de un individuo,
ademas la posicidon de la filogenia presenta una ‘velocidad’ lenta en su proceso
donde apareceria por contraste la aceleracion en la ‘velocidad’ de los procesos
vitales del individuo; por el contrario, Gould destaca que “la evolucion, en opinion
de Huxley, podia producirse con tanta rapidez que el lento y esporadico proceso
de la sedimentacidén rara vez la capturara en el acto”, cabe mencionar que los
registros fésiles, efectivamente, no apoyan el cambio gradual, se sabe de especies
extintas en lapsos muy cortos de tiempo, al igual que la emergencia de nuevas
especies de modo repentino.

A los ojos de Gould, Darwin se mantuvo fiel al gradualismo por dos razones, a
saber: las preferencias culturales, el peso de la tradicion, y lo limitado de los datos
en ese momento; sin embargo, el mecanismo de la seleccion natural opera igual

de bien si la evolucién se produce a un ritmo rapido, con lo cual observamos que

® Esta diferencia en los érdenes de magnitud respecto al individuo, Simondon la precisa en su filosofia de la
individuacién para la biologia de la siguiente manera: “Lo que se llama individuo en biologia es en realidad
de alguna manera un subindividuo mucho mds que un individuo; en biologia, parece que la nocién de
individualidad es aplicable a varias etapas, o segun diferentes niveles sucesivos de inclusiéon.” ILFI., p. 230.

86 Stephen Jay Gould, “La naturaleza episddica del cambio evolutivo”, en Gould esencial, p. 63. Sobre la
problematica entre genética y ontogénesis simondoniana, véase: Victor Petit, “La individuation du vivant.
<<génetique et sa ontogenese>>, en Cahier Simondon no. 2, pp. 53-80.
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esta diferencia de magnitudes temporales en poco o nada afecta la teoria de la
evolucion.

Sin embargo, la insistencia en mantenerse fiel a su tradicion hace de Darwin un
ejemplo de la relacién entre ciencia y cultura,®” entre nuevos saberes y las
sociedades que los producen, al poner en evidencia hasta donde puede influir el
entorno cultural en la construccion de la ciencia y cOmo ese mismo saber
transforma a la cultura en la cual ha nacido, al ensefiar y estudiar la teoria de la
evolucion, se dejan de lado ideologias, prejuicios, con ello se abre una via en la
cual las personas pueden abandonar presupuestos teoldgicos o posiciones como
la del creacionismo.

De vuelta a nuestro punto, Gould describe la historia de las especies fosiles para
subrayar dos caracteristicas centrales: la estasis y la aparicion repentina, la
primera consiste en la ausencia de cambio direccional en el transcurso de la
estancia de las especies en la tierra, su cambio morfolégico es limitado y carente
de orientacion; la segunda muestra que en cualquier area local, una especie no
surge por una continua transformacion procedente de sus antecesores, aparece
de golpe y totalmente formada.®®

De los procedimientos de la evolucion, la transformacion filética y la especiacion,
Gould sostiene gue esta Ultima es la responsable de la totalidad de cambios
evolutivos porque el modo en que se produce garantiza que la aparicion repentina
y la estasis dominen el registro fosil, entre otras cosas debido a que la filetica no
incrementa la diversidad, sino sélo la transformacion de una cosa en otra, con la
especiacion las nuevas especies se diversifican a partir de un tronco parietal que
pervive. A este respecto, Simondon mantiene su perspectiva de lo viviente como

sistema al afirmar que

¥ El cambio en los paradigmas de reflexion y comprensidn provocados por los descubrimientos cientificos,
transforman la opinidén de los propios cientificos y, a mas largo plazo, la opinion y las creencias de
sociedades enteras. En el caso de la teoria de la evolucidn el primero en modificar sus opiniones fue el
propio Darwin: “En 1844 Darwin escribia a su colega botanico Joseph Hooker: <<Como minimo se vislumbra
algo de luz y estoy convencido (de manera contraria a la primera opinién que tuve sobre el particular) de
que las especies no son (es como confesar un crimen) inmutables.” L. Margulis y D. Sagan, op. cit., p. 198. En
la cultura, los cambios de estos paradigmas son aceptados de forma ralentizada, adelante veremos un
ejemplo de ello.

88 Stephen Jay Gould, op. cit., p. 67.
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Existe génesis de formas cuando la relacion de un conjunto viviente con su medio y
consigo mismo pasa por una fase critica, rica en tensiones y en virtualidad, y que
culmina con la desaparicion de la especie o con la aparicidon de una forma de vida nueva.
[...] Por otra parte, no es solamente la especie la que es modificada, sino también todo el

conjunto del complejo vital formado por la especie y su medio, que descubre una nueva

estructu ra.89

Como podemos observar, este bidlogo, en coincidencia con Simondon en una
vision de sistema de lo viviente, pone el énfasis en una evolucion de tipo
discontinua, es decir, un proceso que, contrario a lo que pensaba su descubridor,
no procede de manera perfectamente continua y ordenada.

En defensa de la posicion gradualista sostenida por Darwin, ademas del peso de
su tradicion, nos gustaria agregar que es posible que le haya sucedido algo similar
a lo que hemos tratado en el caso de Aristoteles. Gould se presenta con una
postura epistemoldgica distinta apoyada en gran medida por nuevos
descubrimientos obtenidos en diferentes situaciones experimentales a las
realizadas por Darwin. Se trata de un salto en el desarrollo cientifico en los
campos del saber humano que van transformando nuestros paradigmas de
comprension sobre la realidad de lo que somos y de nuestro entorno.

Esta postura no gradualista, Gould la construye en un trabajo conjunto con
Richard C. Lewontin, bidlogo evolutivo, genetista, lider en el desarrollo de las
bases mateméaticas de la genética de poblaciones y la teoria de la evolucion,
pionero en aplicar técnicas de biologia molecular, en cuestiones de variabilidad
genética y evolucion, ayudé a establecer (1966) las bases del moderno campo de
la evolucion molecular.

Una vez mas apreciamos la manera en que los novedosos experimentos

contribuyen a dar estos saltos entre paradigmas teéricos y, mas relevante para

8 ILFI., p. 348.
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esta investigacion, cdmo van transformando la vision de la realidad en las grandes
sociedades.

Lewontin, junto a Gould, representa uno de los frentes en la disputa, al interior de
los evolucionistas, entre gradualismo y evolucién por equilibrio punteado o por
saltos; dicho de otra manera, en el campo de la evolucion iniciado por Darwin, se
han desarrollado distintas vertientes, las dos mas destacables y en disputa son los
genetistas como Richard Dawkins y su libro, ElI gen egoista, entre otros, quienes
defienden el gradualismo bajo la forma del adaptacionismo, entendido como los
cambios genéticos que permiten a un organismo sobrevivir y reproducirse en un
ambiente especifico; y los que optan por darle un mayor peso a las relaciones que
se establecen entre los organismos y su medio, los cuales incluso afirman la
posibilidad de que los organismos tienen la facultad de modificar su medio, en este
altima posicién ubicamos a Lewontin.

Esta polémica bioldgica en curso se podria traducir en términos simondonianos
como la relacién entre individuo y medio, donde Simondon ha dado una respuesta.
En primer lugar, el gradualismo es inaceptable para una filosofia de la
individuacion que procede a saltos y con distinciones, es decir, con una teoria que
se sostiene a través de la discontinuidad en la cual descansa la pluralidad de
estados de realizacion de los individuos y de una continuidad dada por
mediaciones, umbrales y potencialidades.

El adaptacionismo es un biologicismo sin ontogénesis, ya que supone como dado
al ser viviente ya individuado; es inaceptable también porque “el propio esquema
hilemérfico aparece en la nocion de adaptacion: el ser viviente encuentra en el
mundo formas que estructuran lo viviente; por otra parte, lo viviente da forma al
mundo para hacerlo apropiado a él.”*

A los ojos de Simondon, el adaptacionismo carece de una representacion del ser
concebido como capaz de operar en él individuaciones sucesivas que

necesariamente estan relacionadas con su medio asociado, el cual, ademas, es

LI, p. 310.
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también entendido por el biologicismo de la adaptacion como un campo de fuerzas
gue se le oponen al organismo.

El espacio, medio o entorno de un individuo, para Simondon, “es un mundo que no
coincide consigo mismo, porque no puede ser visto desde un Unico punto de
vista.”* Con lo cual, la relacién individuo-medio o bien organismo-entorno, desde
la perspectiva de la individuacién, da lugar a un nuevo sistema, no a dos entidades
gue se desarrollan por separado y se mantienen heterogéneas entre si. “Para que
sea posible la integracion de los elementos a un nuevo sistema, es preciso que
exista una condicion de disparidad en la relacion mutua de esos elementos.”%

No se trata, pues, de comprender al organismo y al medio como elementos
disasociados, donde cada uno sigue su propio camino o donde el medio produce
infinidad de obstaculos para el desarrollo del organismo; por el contrario, para
Simondon lo que hay es una “superposicion cambiante de conjuntos
incompatibles, casi semejantes, y sin embargo dispares.”®

En conclusién, para Simondon, no hay una primacia del individuo sobre el medio o
viceversa; lo que hay es una relacién alagmatica,* es decir, una relacién donde el
intercambio de energia y estructura arroja ganancia para ambos componentes del
sistema.

En el estudio de las bacterias este hecho queda constatado, las relaciones que
establecen ciertos microorganismos entre si no solamente ponen en tela de juicio
la nocién de individuo o de identidad, también suponen un difuminado de la
frontera propiamente dicha entre organismo-medio, puesto que esos roles son
intercambiables entre si; donde antes se podia hablar de adaptacion por parte de

una organismo a su medio, en esta dimensién microcésmica un organismo puede

LILFI, p. 312.
2 1dem.
> Idem.
% “E| nombre de alagmatica, que procede del griego allagma, significa intercambio, lo que se da y se toma
de una operacién entre dos de la que resulta una ganancia. Simondon entiende la alagmatica como
complemento de las ciencias que sdélo se fijan en las estructuras. En este sentido, la alagmatica seria una
teoria de las operaciones, de los intercambios energéticos ontogenéticos.” J. Hernandez Reynés, El hombre
y el objeto técnico. Temas simondonianos, p. 37.
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ser medio para otro e incluso entrar en una interdependencia en la cual el enemigo

se puede convertir en auténtico salvavidas.

La historia demuestra claramente lo inevitable de algun tipo de cooperacion entre
organismos que han de vivir juntos y sobrevivir y muestra la tenue divisién entre
competicion y cooperacion evolutivas. En el microcosmos, huéspedes y prisioneros

pueden ser una misma cosa Yy los mas temibles enemigos pueden llegar a ser

- . .95
indispensables para la sobrevivencia.

Con lo anteriormente expuesto, se ponen en entredicho afirmaciones del
adaptacionismo tales como ‘maquinas de supervivencia’, ‘autématas programados
con el fin de preservar los genes’;* de hecho, estos estudios realizados en el
ambito de las bacterias echan por tierra la ‘ley del mas apto’ ya que la
competencia y la cooperacion, como medios de supervivencia, llegan a alternarse
de tal modo, modificando a los elementos relacionados, que no Unicamente no se
distinguen como medios sino que ademas vuelven difusos a los organismos, en

cuanto a su identidad y su rol, en un mismo sistema.

En este sentido, Simondon se declara totalmente en contra de una jerarquizacion
de los sistemas de la vida y prefiere desarrollar un estudio sobre las equivalencias

funcionales entre ellos para captar la realidad vital.

El método que se desprende de estas consideraciones preliminares exige ante todo que
no estemos preocupados por ordenar jerarquicamente los niveles de los sistemas vitales,
pero que los distingamos para ver cuales son las equivalencias funcionales que permiten

captar la realidad vital a través de esos diferentes sistemas, desplegando todo el abanico

. . . . 97
de los sistemas vitales, en lugar de clasificar para jerarquizar.

B Margulis y D. Sagan, op. cit., p. 137.

% ¢f. Pilar Chiappa, “El ambiente: otra condicién del ser.” [http://biblioteca.itam.mx/estudios/60-
89/84/PilarChiappaElambiente.pdf].

o ILFI., p. 252.
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Una vez méas, Simondon nos muestra su rechazo a una epistemologia cuya
finalidad sea la taxonomia, le interesa desarrollar un conocimiento preocupado
por los procesos, por las funciones que tienen lugar en aquello que se esta
estudiando, para él, es el unico camino que revela el ser de cualquier ‘objeto de

estudio’.

En este punto, nos gustaria sefialar que la teoria de la evolucién y su mecanismo
de seleccién natural, sobretodo en su desarrollo posterior y aiun a pesar de
Darwin, sigue una via semejante a la que persigue la epistemologia
simondoniana, develar mas y mas no soélo el origen, sino los procesos que llevan
a cabo los distintos organismos vivos; este devenir también se asemeja al
desarrollo de otras ciencias, las cuales se transforman gracias a los nuevos
descubrimientos, observaciones mas precisas y formulaciones que expresan de
manera mas certera la realidad a explicar, empero, este tipo de ciencia ha
encontrado muchisima oposicion, particularmente la biologia evolutiva, al tocar
directamente el origen de la vida, la humana incluida, junto con una propuesta de
cambio, bajo la égida del proceso constante de la seleccion natural, hace que
desde distintas posiciones —religiosas, conservadoras, espirituales, entre otras—

éstas hayan sido recibidas con escepticismo sino con un virulento rechazo.

La recepcion que tuvo EIl origen de las especies en 1859 fue muy grande en
sentido positivo como en negativo, por una parte agotd los 1250 ejemplares de su
primera edicién, la respuesta al contenido no fue tan abiertamente positiva, por el
contrario, sus rudimentarias observaciones fueron blanco del escepticismo con el
gue se comenzaba a responder a estos, del todo nuevos, paradigmas reflexivos.
Incluso, aunque pudiera parecer sorprendente, hasta la actualidad, existen
opiniones que contindan siendo escépticas, adversas, distorsionantes, o de

rechazo absoluto, frente al evolucionismo.

Veamos lo que nos informa un texto reciente (2009), cuyo titulo es ya revelador

del estado que guarda esta teoria, se trata de Why evolution is true?, escrito por
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Jerry A. Coyne de la Universidad de Oxford; apuntamos todos estos datos
bibliograficos, ya que deseamos destacar que no se trata de un libro elaborado en
un pais en vias de desarrollo, o de un pais cuyo estado tenga una fuerte
preponderancia religiosa —al menos el Preambulo de la Constitucion de los
Estados Unidos sostiene a la libertad como uno de sus principios irrenunciables,

el cual parece contraponerse con el lema nacional In God we trust—.

De hecho, si alguna vez hubo un momento en que el darwinismo era "s6lo una teoria," o
estaba "en crisis”, fue la segunda mitad del siglo XIX, cuando la evidencia de que el
mecanismo de la evolucién no era claro, y los medios por los cuales funcion6 —la
genética— todavia estaban obscuro. Esto se solucion6 del todo en las primeras décadas
del siglo XX y desde entonces la evidencia de la evolucion y la seleccién natural ha
seguido aumentando, aplastando a la oposicién cientifica al darwinismo. Aunque los
bidlogos han revelado muchos fenédmenos que Darwin nunca imagind, como discernir las
relaciones evolutivas de las secuencias de ADN, por un lado, la teoria presentada en El
origen de las especies, en general, se mantuvo con firmeza. Ahora los cientificos tienen

tanta confianza en el darwinismo como lo hacen en la existencia de los atomos, o en los

. . . . 98
microorganismos como causa de enfermedades infecciosas.

La pregunta es, entonces, ¢,por qué es necesario escribir un libro que defienda la
veracidad e incluso el estatuto de ciencia para el evolucionismo? Una de las
primeras razones que expone el autor de Why evolution is true? para escribir este
texto, es la realizacién de un juicio en 2005, en el cual un juez decidira la manera

en que los estudiantes estadounidenses deben aprender la teoria de la evolucion.

Se trataba de una demanda interpuesta por algunos miembros de la comunidad
de Dover, Pennsylvania, con creencias religiosas, descontentos a causa de que el
libro de texto usado en la escuela secundaria de esa poblacién, mostraba

‘adherencia’ a la teoria darwinista, teniendo como alternativa la teoria del

% Jerry A. Coyne, Why evolution is true?, 2009, p. xvi. La traduccion es nuestra.
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creacionismo biblico.?® Parece ser una razén suficiente para ponerse a escribir un
libro como éste cuando en un pais desarrollado, modelo de libertad para otros
paises y con una fuerte influencia, intelectual, econémica, politica y social en
muchas areas geograficas del mundo, contindan dandose casos como del que se

ocupa este juicio.

Sirva este ejemplo como botdén de muestra para ilustrar meridianamente, por un
lado, el rechazo o marginalidad con el que todavia hoy en dia es tratado el
evolucionismo; por otra parte, la pertinaz presencia de dogmas, religiosos en este
caso, en parte de la comunidad que constituye la ensefianza publica, demuestra
la ralentizacion en el cambio de visién que sobre la realidad poseen las grandes
sociedades, a pesar de que una ciencia tenga mas de un siglo establecida como

tal.

Sobre el primer punto, habria que decir que la teoria darwiniana ha recibido
respuestas, ataques, tergiversaciones, en realidad, de todo tipo; para mencionar
una de las respuestas mas perversas tenemos el llamado Disefio inteligente (ID),
mascara ‘cientifica’ del creacionismo,'® con el cual se quiere adosar una creencia

u opinion de caracter religioso o espiritual a algo que semeje una ciencia.

Las multiples maneras en que ha sido recibido el evolucionismo e incluso los usos
gue se le han dado, sin ser materia especifica de esta seccion de nuestra
investigacion, ponen de manifiesto un tipo de relacion entre la ciencia y otros

ambitos culturales;**

respecto a ello, enlazamos, en el siguiente apartado, la
relacibn que guarda la psicologia, en su vertiente de la teoria de la forma o
Gestalt, con la filosofia de Gilbert Simondon. Puesto que, si para una ciencia

como el evolucionismo biolégico se presentan semejantes recepciones y usos,

2 ¢f. Ibid., p. ix.
190 5 1bid., p. x.
1% Respecto a las relaciones entre cultura y saberes, Simondon denuncia que “La oposicién que se ha erigido
entre la cultura y la técnica, entre el hombre y la maquina, es falsa y sin fundamentos; sdlo recubre
ignorancia o resentimiento.” MEOT., p. 31.
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una ciencia humana como la psicologia, parece encontrarse mayormente

expuesta a interpretaciones, distorsiones y usos ajenos a la propia teoria.

II.4 Forma e informacion: percepcion-accién, afectividad-emocion

Todo lo que sé del mundo,
incluso en la ciencia, lo sé

a partir de mi modo de ver o de
experimentar el mundo sin la
cual los simbolos de la ciencia
no significarian nada.

Maurice Merlau-ponty

Dentro del llamado Enciclopedismo genético de Gilbert Simondon, una de sus
preocupaciones centrales, en el plano de la psicologia, es la percepcidon. Se trata
de un problema que se trabaja de manera empalmada en diversos saberes, la
percepcion es un viejo tépico filoséfico revisado particularmente en la Modernidad
por pensadores como Berkeley, Hume, y, mas cercano a nosotros, por Husserl,
entre otros; en la psicologia ha sido un tema tratado practicamente desde el
nacimiento de la misma, Simondon desarrolla este problema al final de la

individuacién vital y al comienzo de la individuacion psiquica.

En este apartado nos ocuparemos de las criticas hechas a la psicologia, de
manera general sobre el papel del adaptacionismo, en particular a una vertiente
del dinamismo social y por ultimo hacia la teoria de la forma en conjunto con
ciertas propuestas filoséficas como el asociacionismo. Esto nos permitira alcanzar
la propuesta simondoniana, tefiida por un gesto fenomenolégico, sobre el modo en
gue la percepcion puede ser comprendida dentro la filosofia de la individuacién, en

relacion a la afectividad, la emocion y la accion.
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Para comenzar su revisién critica, Simondon menciona que ciencias como la
psicologia encuentran soporte en los planteamientos de la adaptacion, lo cual no
necesariamente resulta benéfico en lo que se refiere a su aplicaciébn o
combinacion con otros saberes. La adaptacion ha sido el aspecto fundamental de
la biologia, parece natural, entonces, que la psicologia lo tome para su
estructuracion, al asimilarlo como principio, tal como ha funcionado en otros
campos; empero, el adaptacionismo ya ha sido cuestionado, Simondon lo
considera un principio que no da cuenta a profundidad de las funciones vitales, asi

como tampoco explica la ontogénesis de los seres vivientes.

De este modo, el fildsofo de Saint-Etienne comienza su critica hacia la psicologia,
especialmente a la dinamica social de Kurt Lewin ya que “representa una sintesis
de la teoria de la forma desarrollada en Alemania y del pragmatismo
norteamericano.”*®? Simondon considera poco aceptable colocar a la personalidad
como centro de tendencias puesto que las acciones del individuo se conciben con
la Gnica finalidad de luchar con el ambiente, el medio es considerado por esta
dinamica social como fuente de obstaculos para la realizacion de las metas
individuales, con lo cual mas que acciones, tendriamos meras reacciones de ese
organismo ante las barreras presentadas por su medio; por otra parte, considerar
el ambiente o entorno constituido como meta, supone empobrecer ese entorno
pero también reducir la intensidad de las acciones a la fuerza que ejerza el medio
sobre el individuo, “desde entonces, las diferentes actitudes posibles son
conductas, en relacion a dicha barrera, que apuntan a alcanzar la meta a pesar

suyo (por ejemplo, el rodeo es una de esas conductas).”**®

Esta suerte de relacion forzada, sujeta a las fuerzas del medio a las cuales se
tiene que enfrentar el sujeto, remite, para Simondon, a la consideracion del
psiquismo como un campo de fuerzas o espacio hodolégico, donde las conductas
son recorridos posibles, bajo esta nocién, como ejemplo de la jerarquia presente

en esta dinamica, los animales y los nifios son mas simples que los adultos, cada

921 F1, p. 311.
311, p. 312.
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situacion es representada a través de la estructura de esos campos que la

constituyen y definen a los sujetos.

La adaptacion se supone como la principal actividad para doctrinas de este tipo,
“puesto que el problema es definido en términos de oposicién de fuerzas, es decir
de conflicto entre las fuerzas que emanan del sujeto, orientadas hacia el fin, y las
fuerzas que emanan del objeto (del objeto para el sujeto viviente) bajo la forma de

barrera entre sujeto y objeto.”***

Consideramos que este es el primer paso dado por Simondon para abordar la
percepcion, pues mas adelante, para explicar la individuacién psiquica-colectiva,
centrara su revision critica sobre este tépico gracias al concepto de forma de
manera relacional como lo hace la teoria de la forma desde un aspecto cualitativo
y también merced a la nocidén de informacion cuya significacion relacional es la de
una disparidad, problema que solo puede ser resulto por amplificacion, que se
encuentra en la teoria de la informacion desde un aspecto cuantitativo, a partir de

lo cual parece intentar restablecer una nocién fenomenolégica de la percepcion.*®

En este sentido, “el psiquismo no es ni pura interioridad ni pura exterioridad, sino
permanente diferenciacion e integracion, segun un régimen de causalidad y de
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finalidad asociado que llamaremos transduccion... el cual define el sistema de

la conciencia que une al individuo consigo mismo y con el mundo.

En este contexto, la pareja formada por la afectividad y la emotividad aparece

como una forma transductiva por excelencia. En ella se articulan la sensacién y la

104 .
idem.

Decimos fenomenoldgica, ya que desde el punto de vista de Merlau-Ponty, “La perception n’est pas
science du monde, ce n’est pas méme un acte, une prise de position délibérée, elle est le fond sur lequel
tous les actes se détachent et elle est présupposée par eux. Le monde n’est pas un objet dont je possede
par-devers moi la loi de constitution, il est le milieu natural et le champ de toutes mes pensées et de toutes
mes perceptions explicites.” Maurice Merlau-Ponty, Phénoménologie de la perception, p. 11. “La percepcion
capta aqui no solamente la forma del objeto, sino también su orientacion en el conjunto...” ILFI., p. 350. Se
refiere al mundo como conjunto, empero, la polaridad individuo-medio se mantiene constante en la
consideracidn sobre la percepcion. Véase también el apartado “La problematica perceptiva; cantidad de
informacion, cualidad de informacidn, intensidad de informacion”, pp. 355y ss.

% 11FI., p. 366.

105

113



percepcion de objetos, acciones y practicas que el sujeto efectua, la relacién entre
lo preindividual, lo individual y lo colectivo, asi como la integracion de la realidad
propiamente individual de este conjunto de hechos de las polarizaciones afectivas
y emotivas. La funcién del psiquismo es central ya que supone una constante
diferenciacion de la informacién captada y una integracién sin cesar de esa

informacion a la propia realidad individual.

La relacion transductiva mantiene y se mantiene activa en la conciencia del
individuo, relacionando los dominios de lo preindividual, lo individual y lo colectivo,
en la cual la causalidad y la finalidad no s6lo no se oponen sino que manifiestan
qgue todo movimiento afectivo-emotivo es a la vez un juicio y una accion
preformada,*®” con lo cual podemos observar ciertos rasgos fenomenoldgicos en

el siguiente sentido.

Por un lado, Simondon esta describiendo una conciencia altamente activa; por otra
parte, al sefialar la finalidad Simondon apunta uno de los preceptos nucleares para
la fenomenologia, la intencionalidad; el enfoque fenomenoldgico del cual y en el
cual, consideramos, abreva y se desarrolla este planteamiento simondoniano

sobre la percepcion, consiste en los siguientes puntos.

El mundo, el entorno o el medio no es un objeto puesto delante del sujeto, a partir
del cual el individuo construya, genere o invente su psiquismo; por el contrario, la
percepcion supone un mundo o medio asociado para emerger, la relacion es
transductiva ya que ambos elementos se suponen uno al otro con una disparidad
de ordenes pero relacionados entre si; se trata de ubicar el analisis de la
percepcion en esta disparidad en la cual surgen las relaciones, razon por la que es
practicamente imposible pensar un vinculo estatico entre ellos, en el cual
guedaran definidos o pudieran al menos ser tomados tan distintos como distantes

gue ninguna relacion fuera posible entre ellos.

107 Cf. Idem.
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De este modo el pensador francés remata su critica a la doctrina de la dinamica
social, la accion tiene una funcion simultanea en la individuacion, la conducta es
solamente un aspecto de la accién ya que no hay un conjunto superior al otro
entre el individuo y su medio, ambos forman un nuevo sistema mas rico y mas
vasto, donde ambos intercambian energia, estructura e informacion. “La accién es
contemporanea de la individuacion por la cual ese conflicto de planos se organiza

en espacio: la pluralidad de conjuntos deviene sistema”.'®

Es en este punto donde creemos que cabe hablar de la psicologia en su vertiente
de la teoria de la forma. La individuacién psiquica comienza con el problema de la
segregacion de las unidades perceptivas, el cual, a los ojos de Simondon, no han
resuelto ni el asociacionismo ni la teoria de la forma; el primero no explica la
coherencia interna de las percepciones de un objeto individualizado mas que
como resultado de la asociacion entre ellas e invoca al habito como garante de la
percepcion mantenida a través del tiempo, bajo la forma de unidad y continuidad
estaticas del perceptum.

Los otros principios sostenidos por el asociacionismo (contiglidad, semejanza)
mantienen en una pasividad tal al objeto percibido que, para Simondon, esta
doctrina es una copia disimulada del innatismo. Lo que le interesa destacar, como
lo hace desde sus criticas al hilemorfismo y al sustancialismo, es la no pasividad
de la materia, la cual se mantiene en este nivel de la individuacién pisiquica-
colectiva. “El objeto percibido es en tan escasa medida un resultado pasivo que
posee un dinamismo que le permite transformarse sin perder su unidad; no
solamente posee una unidad sino también una autonomia y una relativa

independencia energética que hace de él un sistema de fuerzas.”**®

La teoria de la forma, por su parte, toma las nociones de conjunto y de sistema
indistintamente, cuando, sefiala Simondon, un conjunto so6lo es una unidad

estructural, mientras que el sistema es una unidad metaestable hecha de una

8 ILFI., p. 313.

%911, p. 346.
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pluralidad de conjuntos en relacion de analogia y potencial energético; “El conjunto
no posee informacién. Su devenir sélo puede ser el de una degradacion, un
aumento de entropia. El sistema puede por el contrario mantenerse en su ser de
metaestabilidad gracias a la actividad de informacion que caracteriza su estado de

sistema.”*1°

Las consecuencias de este descuido llevan a la teoria de la forma a considerar a
las totalidades, a los conjuntos, como sistemas y con ello estropea la nocion
misma de sistema, al no poder dar cuenta de la separacion de los conjuntos con
estructura analogica, de la disparidad y de la actividad relacional de informacion, la
cual no puede ser cuantificada abstractamente, sélo puede caracterizarse en
referencia a las estructuras del sistema en los que ella existe; con lo cual,
Simondon advierte, “no se debe confundir la informaciéon con las senales de
informacion, que pueden ser cuantificadas, pero que no podrian existir sin una

situacidn de informacion, es decir sin un sistema.”!!!

Se observa desde ahora la intencién simondoniana de incluir los aspectos
cualitativo y cuantitativo en el problema de la percepcion; la Gestalt, debido a este
descuido tedrico profundo, solo podra tratar a la percepcion desde un punto de
vista de la totalidad como un problema fondo-forma, cuyo tratamiento atiende el
aspecto cualitativo sin ser capaz de explicar el aspecto relacional de la informacién

desde el aspecto cuantitativo.

Otra critica simondoniana a la teoria de la forma consiste en su apelacién a
principios como el de la pregnancia y de la ‘buena forma’, el problema persiste, la
materia sigue siendo considerada inerte, sin percatarse de la virtualidad de formas

gue ella encierra frente a lo cual se colocan mas principios para estudiarla.

Si la forma estuviera realmente dada y predeterminada, no habria ninguna génesis,

ninguna plasticidad, ninguna incertidumbre relativa al porvenir de un sistema fisico, de un

10 1dem.

YLLFL, p. 347.
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organismo o de un campo perceptivo; pero ese no es precisamente el caso. Existe una
génesis de las formas como existe una génesis de la vida. El estado de entelequia no

estd enteramente determinado por el haz de virtualidades que lo preceden y lo

preforman.112

113 sostienen

Los teodricos berlineses de la Gestalt, Wertheimer, Kohler y Koffka,
gue la forma inmediata no es producto de la percepcion sino que ésta es producto
de la forma, con esta posicion su finalidad es establecer leyes del proceso de

construccion de estas Gestalten.

En lugar de preguntarse acerca de tal o cual distorsién, los tedricos de la forma mas
radicales creen que cualquier percepcion es una ilusién visual, sin importar si esta en
buen acuerdo con los objetos fisicos. La pregunta no es ¢ por qué a veces vemos una
linea distorsionada cuando es recta? La pregunta es ¢,por qué siempre se ve una linea

en la totalidad? Esta linea percibida es el resultado de un proceso de construccion,

- . 114
cuyas leyes es el objetivo a establecer para la teoria de la Gestalt.

Este planteamiento de la teoria de la forma indica varios puntos a cuestionar; para
empezar su objetivo es totalmente opuesto al que Simondon persigue para una
ciencia, la finalidad de llegar a leyes o principios significa para la filosofia de la
individuacién la reduccién y empobrecimiento absoluto del objeto a estudiar, en el
sentido de un alejamiento radical de los objetos fisicos, los cuales ni siquiera son

considerados o comparados con los resultados de nuestras percepciones, no hay

12 dem.

El andlisis realizado por Simondon sobre la Teoria de la forma, al parecer, se encuentra de manera mas
amplia en su Cours sur la perception, texto agotado, al cual hace referencia Barthélémy para desarrollar la
relacion entre filosofia de la individuacién y Gestaltpsychologie de Kohler y Koffka, en “Perception et
imagination. Sur la portée théorique des Cours de Simondon”, en Cahier Simondon no.2, pp. 7-25.

U4 A, Desolneux, L. Moisan y JM. Morel, From Gestalt Theory to Image Analysis. A probabilistic Approch, p.
13. La traduccidn es nuestra.
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objeto como tales, lo que hay son resultados de procesos tomados como objetos

de estudio que caeran en algin momento en esos principios a establecer.

La percepcion seria concebida, en esta posicidn extrema, como el genio maligno
gue fabrica ilusiones visuales, una conciencia loca cuya actividad hay que regular
a partir de la elaboracién de leyes sin tomar en cuenta la relacion de esta
conciencia con su mundo junto con la unidad y la coherencia que emergen en esta
relacion, por lo cual Simondon sostiene que “la teoria de la forma reduce a dos
términos lo que es un conjunto de tres términos independientes o al menos
distintos: soOlo después de la percepcion las tensiones son efectivamente
incorporadas al campo psicolégico y forman parte de su estructura.”'® Las
génesis existentes en los dominios de la forma, la informacion, el individuo y la
colectividad obligan una vez mas a dar cuenta de los procesos mas que de los

resultados, tanto al nivel terico como experimental.

Por ello, Simondon sostiene la nocion de sistema donde todos estos componentes
estdn relacionados, realizan operaciones como intercambio de energia y de
estructura por su relacion alagmatica, gracias a los cuales emerge una
ontogénesis propia de cada sistema. La percepcion, la accion, la afectividad y la
emocién son los componentes centrales del sistema conciencia, tratar de
comprender el modo en que se relacionan y los procesos que realizan, permite
comprender la individuacion psiquica-colectiva; dominio que nos aproxima a la
dimensién cultural, ya que el individuo como componente de una colectividad se

encuentra imbricado en ella.

Simondon afirma que la relacion entre emocién y afectividad es paralela y
complementaria a aquella que une la percepcion y la accion. Al igual que la
percepcion es el fundamento de la accion y encuentra en ella su sentido —desde el
simple desplazamiento hasta las practicas mas diversas— la afectividad esta en la
base de la emocién que manifiesta el sentido, por seleccion y unificacion de la

pluralidad afectiva virtual. “Es la afectividad la que lleva a la carga de naturaleza

Y3 LFLL, p. 348.
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preindividual a convertirse en soporte de la individuacion colectiva; es mediacion
entre lo prindividual y lo individual; es el anuncio y la repercusion en el sujeto del

encuentro y de la emocién de la presencia, de la accion.”**

Las dos funciones, de la accién y de la emocion, entonces interactian. La accion
se dirige hacia lo colectivo, la emocién hacia lo individual. Mas precisamente, la
accion es una individuacion de lo colectivo tomado en su relacién con lo colectivo,
mientras que la emocién se define igualmente en el proceso que acabamos de
esbozar como una individuacion de lo colectivo que ha entrado en su relacién con
el sujeto individual. “La accion es para la percepcion lo que la emocion es para la
afectividad: el descubrimiento de un orden superior de compatibilidad, de una
sinergia, de una resolucion por pasaje a un nivel mas alto de equilibrio

metaestable.”!’

Las dos dimensiones de lo sensible —perceptiva y afectiva— se unen entonces a
través de la accidén y la emocién, en su indispensable contribucién correlacionada
a su significacién reciproca para el sujeto que se individualiza sobre el fondo de lo
colectivo. La accion sale del sujeto, la emocion penetra al sujeto y, para
Simondon, los dos universos que ellas designan no estan separados, estan en

relacion uno con el otro.

La emocion que sale precisamente de la afectividad en este curso, es el evento de
esta individuacion que actualmente tiene lugar en presencia de lo transindividual,
sobre el fondo de una disposicion afectiva que la precede y que la sigue, a
condicion también de su insercion en lo colectivo. El dominio individuado no se
puede entender sin su insercién en lo colectivo; empero, el camino continuo que
recorre del sujeto individual, separado y distinto, para reconocer su relacion con el
sujeto colectivo, no separado y donde él se integra para individuarse, supone que
sea tomado en cuenta el fundamento de esta relacion, a saber un componente no-

individuado, una carga preindividual.

Y811, p. 374.

Y7 1dem.
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Recapitulemos lo hasta aqui expuesto. ElI gesto fenomenolégico de Ia
individuacién psiquica concibe un psiquismo cuyas funciones de diferenciacion e
integracion incluyen a la causalidad y a la finalidad, en esta perspectiva todo
parece proceder por relaciones, transiciones, superposiciones y polaridades
dentro de un sistema o medio en el que nada se puede descartar. Asi, la accion
supone a la percepcion, en tanto que la emocion supone a la afectividad; la
conciencia activa permite concebir que la percepcion pueda desembocar en la
accioén, mientras que la afectividad emerge en la forma de emocion. Con lo cual, la
afectividad-emotividad se concibe como componente de la individuacion psiquica
en tanto que la percepcidén-accion forma parte de la individuacion colectiva.

Simondon lo explica de la siguiente manera:

La afectividad puede ser considerada entonces como fundamento de la emotividad, del
mismo modo que la percepcién puede ser considerada como fundamento de la accién; la
emocion es aquello que, de la accion, esta vuelto hacia el individuo que participa en lo
colectivo, mientras que la accién es aquello que, en el mismo colectivo, expresa el ser
individual en la actualidad de la mediacién realizada: accién y emocidn son correlativas,
pero la accién es individuacion colectiva captada del lado de lo colectivo, en su aspecto

relacional, mientras que la emocién es la misma individuacion de lo colectivo captada en

el ser individual en tanto participa de esta individuacion. ™8

Las individuaciones psiquica y colectiva estan relacionadas entre si puesto que
aun cuando la emocion surge de un individuo, éste participa activamente en lo
colectivo y la accién en tanto es realizada por un sujeto, destaca el ser individual
como medio de realizacion de esa actividad; la afectividad participa de la
percepcion en la individuacion psiquica como la emocion participa de la accién en

la individuacion colectiva. Esta imbricacion ubica al individuo necesariamente en la

Y811, pp. 374-375.
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dimensién psiquica-colectiva, pues para Simondon es impensable un ser

individuado aislado o separado de su medio, del mundo en el cual se individua.

La distincién entre individuo y sujeto radica en el tipo de problema que a cada uno
se le presenta: “El problema del individuo es el de los mundos perceptivos, pero el
problema del sujeto es el de la heterogeneidad entre los mundos perceptivos y el
mundo afectivo, entre el individuo y lo preindividual. [...] el sujeto es individuo y
algo distinto que individuo; es incompatible consigo mismo.”*** Podemos apreciar
un aumento de la complejidad en los problemas de un sujeto, ya que se agrega al
problema de los mundos perceptivos el problema del mundo afectivo, la
incompatibilidad consigo mismo supone la relacion con el mundo propio y con su

medio.

Asi como encontramos esta distincion entre individuo y sujeto, pensamos que
dicha distincion se puede prolongar a la dimension espacial; hemos visto en el
primer capitulo de esta investigacion que el tiempo, de acuerdo a los autores
expuestos, responde a la heterogeneidad, disparidad o pluralidad, quiza nos seria
posible hablar de una heterogeneidad espacio-temporal, una cierta disparidad

dada en las dimensiones individual y colectiva.

Las individuaciones psiquica y colectiva nos permiten entender que ambas
esferas se encuentran relacionadas a través del individuo-sujeto quien, como
mediador, se conecta consigo mismo, conecta con otros individuos-sujetos y sobre
todo estos elementos en relacién alagmética constituyen un mundo, efectivamente
heterogéneo, en el cual tenemos distintos 6rdenes de magnitud y con disparidad
entre ellos, pero que bajo la Optica de sistema, individuo y mundo conforman de

manera transductiva la cultura.

En esta linea de argumentacion, resulta evidente que el extenso planteamiento

elaborado a lo largo de este capitulo se presenta como indispensable en la

Y 1F1., p. 375.
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aplicacion de esta filosofia de la individuacion a un analisis del mito dentro de la

filosofia de la cultura.

La incorporacion de este pensamiento en operacion, se desarrolla en el siguiente
capitulo merced a la propuesta simondoniana de un ‘mundo magico primitivo’, en
la cual el filosofo de Saint-Etienne apuesta por un mundo cuya unidad se presenta
sin cortes, escisiones o dicotomias, en las distintas dimensiones culturales y, por

ende, en las mas diversas dimensiones humanas.
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Capitulo Ill: Cultura mitica en la individuacion psiquica-colectiva

El mito no es, en si mismo, una garantia de
bondad ni de moral. Su funcién es revelar
modelos, proporcionar asi una significacion
al mundo y a la existencia humana.

Miercea Eliade

[11.1 ¢ Vida espiritual?: Individuo, subconcienciay colectividad

Formulamos el titulo de este apartado en forma de pregunta, a modo de hipétesis,
debido a las multiples maneras en que se ha comprendido y se continda
interpretando la espiritualidad, al mismo tiempo que estamos al corriente de las
polémicas abiertas en torno a las apuestas por una vida espiritual, en el plano
individual como el colectivo; empero, como ya hemos mencionado, compartimos la
nocién de espiritualidad de Gilbert Simondon, la cual sostiene, de manera general,
gue espiritualidad es la significacion del ser como separado y ligado, como unico y

como miembro de lo colectivo.

Esta dltima parte de la investigacion deseamos culminarla con esta nocién
simondoniana en conjunto con las acepciones que sobre el mito propone nuestro
autor. Para ello, es menester hacer un ultimo sefialamiento de caracter
psicologico, en especifico psicoanalitico, sobre la conciencia, pues, para
Simondon, es a partir de la afectividad y la emotividad que se construyen grupos,
pueblos y cualquier colectividad humana. De este modo, intentaremos modelar
con mayor detalle la vida espiritual, que parte del individuo y alcanza la esfera de

la cultura.
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Sobre el psiquismo proveniente del psicoanalisis, Simondon supone que en el
limite entre la conciencia y el inconsciente, existe la capa de la subconciencia,
donde residen la afectividad y la emotividad. Como suele operar este pensador,
opta por una capa de orden relacional y evita los extremos; la subconciencia
relaciona a la conciencia con el inconsciente a través de la afecto-emotividad ya

gue la considera el centro de la individualidad.

Esta capa relacional constituye el centro de la individualidad. Son sus modificaciones las
modificaciones del individuo. La afectividad y la emotividad son susceptibles de
reorganizaciones cuanticas; proceden por saltos bruscos segin grados, y obedecen a
una ley de umbrales. Son relacion entre lo continuo y lo discontinuo puro, entre la

conciencia y la accién. Sin la afectividad y la emotividad, la conciencia parece un

: . s 2 P - . . . 1
epifenémeno y la accion una secuencia discontinua de consecuencias sin premisas.

Asi, la subconciencia simondoniana aparece como una suerte de membrana,
frontera por la cual atraviesan las percepciones y las emociones, sobre el fondo de
la afectividad, para articular las acciones en una forma transductiva,? gracias a la
cual se relaciona la individualidad psiquica con la individualidad colectiva. Entre
estos 6rdenes hay disparidad, las escalas son distintas, por ello su relaciéon
requiere de una compatibilizacién, de un proceso de individuacién en el cual se
compatibilice emocién y accion, esto es la individuacion psiquica-colectiva. El
psicoanalisis, justo es decirlo, actla adecuadamente cuando se dirige al individuo

sobre el régimen afectivo-emotivo, pues, “son temas efectivo-emotivos los que

LILFI., p. 367.

Respecto a la relevancia de la transduccién para todos los regimenes de individuacién, destacamos la
siguiente definicién: “La transduction exprime le sens processuel de l'individuation ; c’est pourquoi elle vaut
pour tout domaine, la détermination des domaines (matiére, vie, esprit, société) reposant sur les divers
régimes d’individuation (physique, biologique, psychique, collective).” Muriel Combes, <<Simondon, Individu
et collectivité. Pour une philosophie du transindividuele>>. [http://www.cip-
idf.org/article.php3?id article=4433].
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descubre Jung en su andlisis del inconsciente (0 subconsciente) que esta en la

base de los mitos.”

Hemos mencionado la ‘individualidad colectiva’, en una primera lectura podria
pensarse en un contrasentido; sin embargo, Simondon puntualiza el sentido
especifico y los términos en los que es posible hablar de esta individualidad, con la
cual, consideramos, nos aproximamos a la base minima de la cual partiria una

nocién de cultura.

Si en un cierto sentido se puede hablar de la individualidad de un grupo o de un pueblo,
no es en virtud de una comunidad de accién, demasiado discontinua para ser un base
sélida, ni de una identidad de representaciones conscientes, demasiado amplias y
demasiado continuas para permitir la segregacion de los grupos; es al nivel de los temas

afectivo-emotivos, mixtos de representacion y de accidon, que se constituyen los

. : 4
agrupamientos colectivos.

La capa relacional de la subconciencia también puede ser considera frontera entre
la ‘interioridad’ del sujeto y la ‘exterioridad’® con respecto a su medio, incluidos

otros sujetos y a donde se dirige la accidon. Esta ‘membrana’ regula el paso de las

3 ILFI., p. 367. No es extrafio que Simondon tome a Jung en este punto, debido a que, como es sabido, este
psicélogo enfatiza la conexidn entre la estructura de la psique y sus manifestaciones culturales; para no
mencionar la profusa obra jungiana sobre mitologia y religion. Particularmente, el proceso de individuacion,
cuyo uso se da dentro de la psicologia analitica en 1916, al cual Simondon hace referencia en las ultimas
lineas de la introduccion, texto inexistente en la edicidn castellana, a L’individuation psychique et collective.
“Jung découvre, dans I'aspiration des Alchimistes, la traduction de 'opération d’individuation, et de tous les
formes de sacrifice, qui supposent retour a un état comparable a celui de la naissance, c'est-a-dire retour a
un état richement potentialisé, non encore déterminé. Domain pour la propagation nouvelle de la Vie.” G.
Simondon, L’individuation psychique et collective, p. 65. Véase también la referencia directa a Jung en G.
Simondon Imagination et invention (1965-1966), p. 34, y, P. Chabot, La philosophie de Gilbert Simondon, pp.
107y ss.
*ILFI., pp. 367-368.
> Respecto al ‘adentro’ y el ‘afuera’ de un individuo, Simondon puntualiza, “Se podria decir que el viviente
vive en limite de si mismo, sobre su limite; es en relacidn con este limite que existe, en un organismo simple
y unicelular, una direccién hacia el adentro y una direccion hacia el afuera.” ILFI., p. 336.
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percepciones y de las emociones, a su vez las acciones encuentran via de escape

a través de ella.

La subconciencia es, para Simondon, limite de la individualidad y posibilidad de la
colectividad, espacio donde ocurren compatibilizaciones que disminuyen la
disparidad tanto entre las percepciones y las acciones —al interior del sujeto—,
como entre la afecto-emotividad de los distintos individuos de un grupo, dando con

ello una individuacion colectiva llamada por Simondon lo transindividual.

La relacién entre el individuo y su medio, a los ojos de Simondon, nunca es
directa. El psicologismo concibe a los grupos como aglomerado de individuos, del
cual extrae los dinamismos psiquicos; el sociologismo actla a la inversa, concibe
la realidad de los grupos como algo dado. Ambas posiciones cometen el mismo
error, toman al individuo y a la colectividad como dados, los sustancializa, ademas

de concebirlos como separados entre si, y no como un sistema de relaciones.®

Las relaciones entre sujeto y colectividad se realizan por mediaciones, las cuales
ocurren sobre el fondo de la afectividad; por otra parte, sirve de base para la
comunicacion y la expresion, en el siguiente sentido. Todo ser viviente posee
afecto-emotividad, a un nivel muy sumario o bien de forma méas compleja, la
comunicacién permite establecer vinculos de simpatia o antipatia entre individuos
semejantes o muy diferentes; por ello, la afectividad es la base minima
indispensable para la constitucion de un grupo, es el ‘pegamento’ merced al cual
los sujetos se mantienen unidos o no entre si. “La relacién entre los seres
individuados es la individuacion de lo colectivo; [...] sin individuacion no hay ser y

sin ser no hay relacién.”’

De tal modo es relevante la afectividad que Simondon la asimilara a la vida

espiritual, diciendo que es sélo por una suerte de abstraccion que la afectividad es

6 ILFI., p. 439. Este apartado, “La realidad social como sistema de relaciones”, desarrolla las criticas al
psicologismo y al sociologismo en la linea que trazamos. Ambas disciplinas desconocen la frontera de
actividad relacional, pues “lo social no es un término de relacidn; es sistema de relaciones, sistema que
implica una relacién y que la alimenta.”
"ILFI, p. 467.
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llamada vida espiritual; el adjetivo espiritual tiene un sentido, “sefiala un valor y
manifiesta que se clasifica un cierto modo de existencia por encima de los demas;
[...] es cierto que la espiritualidad existe y que es independiente de las estructuras

metafisicas y teoldgicas.”

La independencia de estructuras abstractas y a veces distantes del sujeto, puede
ser entendida porque la capa de subconciencia, espacio de la afectividad, es
profunda con respecto a la ‘interioridad’ del sujeto; ademas, se podria agregar que
al tratarse de afectividad, la operacion de abstraccion no juega un rol esencial en
la valoracion que de la vida realiza un individuo. La afectividad es la ruta por la
cual esa ‘interioridad’ se reune con la ‘exterioridad’, para constituir una existencia

por encima de las demas.

La espiritualidad simondoniana no posee alcances trascendentes, parece no
interesada en un ‘mas alla’ o en la postulacién de ‘otra vida’. “No se puede hablar
ni de inmanencia ni de trascendencia de la espiritualidad en relacion al individuo,
pues la verdadera relacion es la de lo individual a lo transindividual: lo
transindividual esta tanto en el exterior del individuo como dentro suyo.”® La vida
espiritual radica en esta vida fisica, biologica, psiquica y colectiva; pues, “la
espiritualidad no es otra vida, pero tampoco es la vida misma; es otra y la misma,

es la significacién de la coherencia entre lo otro y lo mismo en una vida superior.”*°

La individuacion colectiva tiene por funcién central religar al ser separado,
individuado, con la colectividad; se trata de una operacion que no tiene un
espacio-tiempo determinado, no es realizada por un individuo especifico ni por una
colectividad definida, es un proceso en el cual lo que se individua es el grupo v,
por ello, no pertenece por completo, ni al sujeto ni a la colectividad, emerge de la

relacion entre ambos.

®ILFI., p. 371.
2 ILFI., p. 453.
L1, p. 373.
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La espiritualidad es la significacién de la relacién del ser individuado con lo colectivo, y
por tanto, en consecuencia, también del fundamento de esta relacion, es decir del hecho
de que el ser individuado no esta enteramente individuado, sino que contiene todavia
una carga de realidad no individuada, preindividual, y que preserva, respeta y vive con la
conciencia de su existencia en lugar de encerrarse en una falsa individualidad sustancial,

falsa aseidad. La espiritualidad es el respeto de esa relacion entre lo individuado y lo

preindividual.*

Para que la individuacion colectiva ocurra, la emocién y la accién son
componentes indispensables. La emocién es un cierto impulso [élan] a través del
universo gue posee un sentido, el sentido de la accion; en la emocién hay implicita
una accion, es decir, “la emocién se prolonga en el mundo bajo forma de accion
como la accién se prolonga en el sujeto bajo forma de emocion: una serie
transductiva va de la accion pura a la emocion pura.”'? La espiritualidad se
comprenderia como la reunion de ambos sentidos, hacia el sujeto y hacia el

mundo, para alcanzar la misma cima.

El individuo, descrito por Simondon, parece poseer una voluntad de servir para
algo, de hacer algo real, voluntad de realizar acciones que permanezcan aun
después de su desaparicion, de su aniquilamiento fisico-biolégico. En este sentido,
afirma que la experiencia de la eternidad se debe mantener como basamento de la
afecto-emotividad, es decir, no se puede suponer definiciébn alguna ni trasponer

como decisién voluntaria porque

La dimensién de eternidad toma aqui un sentido diferente, como anticipacién del
porvenir personal, [...] Palingénesis y resurrecciéon se encuentran en los modos de
anticipacion donde la realidad presente no es nunca definitiva, nunca irreversible:

la muerte misma no es un obstaculo absoluto, una barrera; la anticipacion de la

" 1dem.
2 ILFI., p. 376.
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reencarnacién o de la resurreccion sobrepasa la muerte y reanuda la continuidad

. . . .13
del tiempo con la primera existencia.

La eternidad no se puede demostrar, debe permanecer donde corresponde, el
régimen afectivo-emotivo y como tal, “puede ser que algo del individuo sea eterno,
y se reincorpore, de cierta manera, al mundo en relacién al cual era individuo.
Cuando el individuo desaparece, soOlo se aniquila en relacion a su interioridad,;
pero para que se aniquilara objetivamente, habria que suponer que el medio

también se aniquila.”**

Precisamente en esta perspectiva sistémica es que aparecen las creencias, las
cuales solo pueden ser del orden colectivo, pues la creencia “es presencia para
los otros individuos del grupo, superposicion de personalidades; [...] mas
exactamente, lo que se llama creencia colectiva es el equivalente, en la

personalidad, de lo que seria una creencia en el individuo.”*

Las creencias son la personalidad colectiva del grupo y, en este sentido, el mito
emerge como elaboracion llevada a cabo por el comun de individuos. Por ello, el
mito toma la forma de expresion de esa colectividad, donde ningun sujeto es el
autor de un mito, eso seria mera opinién, sino que surge de la relacion

transindividual, de la individuacién colectiva.

Cuando el grupo elabora mitos, los individuos del grupo expresan opiniones
correspondientes; los mitos son lugares geométricos de opiniones. Entre el mito y la
opinidn solo existe diferencia en la relacion con el modo de inherencia: la opinién es lo
que puede expresarse en relaciéon con un caso exterior preciso; es la norma de un juicio
definido y localizado, que se refiere a una materia precisa; el mito es una reserva

indefinida de juicios posibles; posee valor de paradigma, y esta vuelto hacia la

 G. Simondon, Imagination et invention (1965-1966), p. 50. Las traducciones sobre esta obra son nuestras.
YILFI, p. 369.
Y ILFI., p. 445.
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interioridad grupal mas que hacia seres exteriores a juzgar con relacién a las normas

grupales; el mito representa el grupo y la personalidad en su consistencia interna.®

El mito trabaja al interior del grupo, mientras la opinion lo hace hacia el exterior,
recordemos que las nociones de ‘adentro’ o afuera’ no significan otra cosa mas
gue la relacioén del individuo con su medio, donde se encuentran individuos de su
grupo y de otros grupos. En este sentido, la opinion es una prolongacién de la
individuacion grupal en relacion al enfrentamiento con el grupo de exterioridad, lo
cual le permite conservar su pertenencia al grupo de interioridad; el mito no

funciona de esta manera, bajo esta individuacién colectiva

El mito, por el contrario, seria el lugar comin de las opiniones en tanto obedecen a una
sistematica de interioridad del grupo, y por esta razon el mito sélo puede tomar su curso
de modo perfecto, bajo su forma pura, en el grupo de interioridad; supone una l4gica de
participacion y un cierto numero de evidencias de base que forman parte de la

individuacién de grupo.*’

Esta explicacién simondoniana sobre la eternidad y la muerte,*® sobre la creencia
y la opinion, sirven para acceder a la nocibn de mito que propone en la
individuacién psiquica. ElI mito tiene encomendada la expresion de los
sentimientos del ser relativos a su devenir ya que, a los ojos de Simondon, no se
trata de un mero relato de acciones, su sentido profundo radica en la fuente de

afectivo-emotividad de la cual surge. Al referirse a la obra Lux perpetua, de Franz

Y LF1., p. 446.
Y 1dem.
¥ la muerte es explicada también por Simondon, desde el punto de vista quimico-biolégico, como un
proceso catabolico, degradacion de substancias para obtener otras mas simples, teniendo como su pareja la
ontogénesis, proceso anabdlico, sintesis de moléculas complejas a partir de otras mas sencillas. Cf. ILFI., p.
322.
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Cumon, Simondon pone de relieve la investigaciéon que sobre la subconciencia

colectiva e individual realiza este estudioso de la mitologia escatologica.

El mito toma aqui un sentido profundo, pues no se trata solamente de una
representacion Util a la accion o de un modelo facil de accion; no se puede dar cuenta
del mito a través de la representacion ni a través de la accion, pues no es solamente una
representacion incierta o un método para actuar; la fuente del mito es la afecto-
emotividad, y el mito es un manojo de sentimientos relativos al devenir del ser; esos

sentimientos llevan consigo elementos representativos y movimientos activos, pero esas

. . . .19
realidades son accesorias, y no esenciales al mito.

El mito se presenta asi como la mejor forma de hablar sobre el devenir, sobre los
distintos procesos que emergen de este enorme ensamble de relaciones que
denominamos cultura. ElI empleo del mito como modo adecuado de
descubrimiento del devenir nos permite acercarnos a cierta comprension tanto de
las distintas temporalidades, planteadas en los primeros capitulos, asi como de las

relaciones que mantienen y se mantienen en la cultura.

BLFL, p. 371. De hecho, Simondon menciona, a rengldn seguido, como ejemplo de este empleo del mito a
Platén, quien “habia visto ese valor del mito, y lo empleaba toda vez que se trataba del devenir del ser,
como un modo adecuado de descubrimiento del devenir.” Cf. G. Simondon, Imagination et invention (1965-
1966), apartado “Les images d’anticipation dans les états mixtes; le merveilleux comme catégorie de la
anticipation mixte”, p. 50, donde explica el mito del amor, hijo de Poros y de Penia, del Banquete, como
mixto de proyeccion exterior e interior.
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[11.2 Transindividualidad: tiempo-espacio sagrado-profano

De cara a la vida natural, nos sentimos
perecederos como la foliacién de los arboles...

Gilbert Simondon

En esta linea de argumentacion, lo transindividual, aquello que relaciona lo
individuado con lo preindividual, la carga de potencial que se individua en el sujeto
en el plano colectivo, es el dominio de la religibn. En este punto encontramos
cierta cercania con los planteamientos de Mircea Eliade, con respecto a su

distincion entre sagrado y profano.

Simondon sostiene que “La religion es el dominio de lo transindividual; lo sagrado
no posee todo su origen en la sociedad; lo sagrado se alimenta del sentimiento de
la perpetuidad del ser, perpetuidad vacilante y precaria.”®® La dimensién espacio-
temporal que venimos describiendo en Simondon sera totalmente alcanzada por la

distincion de Eliade.

En el apartado, “El centro del mundo” de Le sacré et le profane, Eliade describe la
ruptura del espacio asi, “un lugar sagrado constituye una ruptura en la
homogeneidad del espacio.”® Por otra parte, el tiempo en comparacién con el
espacio, posee similares cualidades, aun cuando parecen mas acentuadas
porque, “mas que el espacio, el tiempo no es, para el hombre religioso,

homogéneo ni continuo.”?

De este modo, la distincion sagrado/profano y la comprensién ontogenética del ser

permiten trazar una analogia en los siguientes términos. Para Eliade, la

20 1LF1., p. 370.
Im. Eliade, Le sacré et le profane, p. 38.
22 Ibid., p. 63.
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heterogeneidad se da en la dimensiones del espacio y del tiempo como ruptura y

“*

discontinuidad; Simondon, por su parte, lo explica de la siguiente manera, “los
esquemas de cronologia y de topologia se aplican uno sobre el otro; ellos no son
distintos y forman la dimensionalidad primera de lo viviente: todo caracter

topolégico tiene un correlativo cronolégico, e inversamente.?®

Un espacio sagrado por excelencia es la montafia, promontorio natural, llamada
por Eliade montafia cosmica, centro del mundo, la cual posee un ‘poder’, “la
montafia sagrada es un axis mundi que vincula la tierra al cielo, ella toca, en cierto
sentido, el cielo y marca el punto mas alto del mundo; de ello se desprende que el
territorio que la rodea, y que constituye <<nuestro mundo>>, es considerado el
pais mas alto.”® La manera andloga de describir un lugar sagrado, para
Simondon, es denominarlo ‘lugar privilegiado’, el cual presenta ese ‘poder’ de la

montafia magica, centro del mundo.

Un lugar privilegiado, un lugar que tiene poder, es aquel que drena en él toda la fuerza 'y
la eficacia del dominio que limita; resume y contiene la fuerza de una masa compacta de
realidad; la resume y la gobierna como un lugar elevado gobierna y domina una region

baja; el pico elevado es sefior de la montafia, como la parte mas impenetrable del

bosque es aquello donde reside toda su realidad.?

El tiempo, en su distincion entre sagrado y profano, es descrito por Eliade en los
siguientes términos, “Hay intervalos de Tiempo sagrado, el tiempo de las fiestas
(en su mayoria, las fiestas periddicas); por otra parte, hay Tiempo profano, la
duracion temporal ordinaria en la cual se inscriben los actos desnudos de

significacion religiosa.”26 Para Simondon, que en este punto parece seguir a la

2 Cf. ILFI., p. 339.
** M. Eliade, Le sacré et le profane, p. 39.
> MEOT., p. 182.
% M. Eliade, Le sacré et le profane, p. 63.
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letra las descripciones de Eliade, las fechas son momentos privilegiados para

comenzar tal o cual accion.

Las fechas son puntos privilegiados del tiempo que permiten el intercambio entre la
intencion humana y el desenvolvimiento espontaneo de los acontecimientos. Por medio
de estas estructuras temporales se opera la insercién del hombre en el devenir natural,

como se ejerce la influencia del tiempo natural sobre cada vida humana convirtiéndose

en destino.27

Observamos una plena compatibilidad entre lo transindividual, dominio de la
religion, que relaciona al individuo y la potencia natural, lo preindividual, con lo
sagrado y lo profano; de este modo, Simondon nos permite una aproximacion a su

nocion de mundo magico primitivo cuando afirma

El universo magico estad estructurado segin la mas primitiva y pregnante de las
organizaciones: la de la reticulacién del mundo en lugares privilegiados y en momentos
privilegiados. [...] Se podria denominar a estos puntos singulares los puntos-clave que
dirigen la relacion hombre-mundo de manera reversible, porque el mundo influye sobre el

. 2
hombre tanto como el hombre influye sobre el mundo. 8

El mundo mégico simondoniano se entiende como una serie de estratos, residuos
depositados en un fondo primitivo, cuyas manifestaciones perceptivas son estos
puntos-clave, en cuyos alrededores se mediatiza, protege y esconde lo sagrado en
relacion a lo profano, para decirlo claramente, los puntos-clave son lo “que

constituye la fuente, el ntcleo resistente de la sacralidad.”®

>’ MEOT., p. 184.

8 MEOT., pp. 182-183.

2% G. Simondon, Imagination et invention (1965-1966), pp. 178-179.
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La transindividualidad aparece como el régimen donde se da la individuacion
psiquico-colectiva, en el sentido de guiar la relacion entre el sujeto y el mundo,
vinculo sagrado entre hombre y naturaleza que podemos denominar religion. El
soporte material continla presente en esta dimension, pues los referentes de lo
sagrado son espacio y tiempo fisico-naturales; mientras que los puntos-clave
simondonianos son el fondo fisico-natural sobre el cual se constituye la vida
humana. Simondon explica este soporte material, respecto a la creacion de
grupos: “No se pueden crear grupos puramente espirituales, sin cuerpos, sin

limites, sin ataduras; lo colectivo, como lo individual, es psicosomético.”3°

El peso especifico otorgado a lo preindividual,® asignado desde las primeras
argumentaciones de esta filosofia de la individuacion, se mantiene operativo en lo
transindividual para sefialar, no s6lo que es el fundamento de lo espiritual en lo
colectivo, sino para destacar la no oposicion entre hombre y naturaleza: “Se podria

llamar naturaleza a esa realidad preindividual que el individuo lleva consigo.”32

Lo transindividual, mixto de individuo y colectividad, de humanidad y naturaleza,
es el nivel donde las significaciones espirituales son descubiertas. “Se podria decir
en este sentido que la espiritualidad es marginal, antes que central, con relacion al
individuo, y que no instituye una comunicacion de las conciencias, sino una

sinergia y una comun estructuracién de los seres.”

La articulacion de la espiritualidad con cierto soporte material es realizada por
Simondon a través de los planteamientos de Mircea Eliade. El filosofo de la
individuacién lo expresa de esta manera. “Naturalmente, puede parecer extrafio
considerar los modos primarios de pensamiento como formalizaciones; sin

embargo, se trata de una formalizacidn que se encuentra en las imagenes y los

% LFI., p. 453.
3! La funcién gue cumple lo preindividual es de tal importancia que Simondon lo mantiene como el elemento
presente a través de todas las individuaciones, hasta llegar a la concretizacion del objeto técnico. Lo
preindividual es esta carga de singularidades que, como tales es imposible definirlas, empero “es a partir de
eso, de este no-resuelto, de esta carga de realidad aun no individuada, que el hombre busca a su semejante
para hacer un grupo en el cual encontrara la presencia a través de una segunda individuacion.” ILFI., p. 450.
2 ILFL, p. 454,
3 LFI., pp. 451-452.
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simbolos, que forman la base comun de una cultura, en particular segun la

perspectiva de estudios de Mircea Eliade.”**

El continuo del que nos habla Simondon en la ontogénesis del ser, es un complejo
proceso cuyas fases pueden ser resumidas en los siguientes términos: fase
preindividual, en la cual el ser es monofasico —previa a toda individuacion—,
corresponderia a la naturaleza (apeiron); fase individuada, en la cual se detienen
las propuestas sustancialistas e hilemorficas, donde el ser es llamado individuo; y
la fase transindividual, mixto de individuo y colectividad, la cual corresponde a la

espiritualidad.®

Pero la transindividualidad no solamente guia la relacibn hombre-naturaleza,
también permite la relacién entre sujetos, vinculo con gesto religioso del hombre
con sus semejantes, es decir, relacion trans-individual. A este orden corresponde
la distincion entre realidad transindividual y cultura. La cultura es planteada por
Simondon como ‘neutra’, debido a que es polarizada por el sujeto que se
cuestiona a si mismo; a su vez, en la realidad transindividual este cuestionamiento
ya estd comenzado por el prgjimo porque el sujeto se encuentra en proceso de

individuacién psiquico-colectiva.®

La relacion hombre-hombre es transindividual porque ambos se estan
individuando sobre el fondo de lo colectivo que ellos mismos forman; la relacion
hombre-cultura es de cierta manera directa o, mejor lateral, es decir que un sujeto
puede actuar sobre la cultura de manera individual, sin necesidad de otro viviente

semejante a él. Para ilustrar lo anterior, Simondon presenta un hermoso ejemplo:

La relacién transindividual es la de Zaratustra con sus discipulos, o la de Zaratustra con
el equilibrista que se ha destrozado en el suelo frente a él y ha sido abandonado por la

muchedumbre; ella no sélo no consideraba al funambulo por su funcién; lo abandona

** G. Simondon, Imagination et invention (1965-1966), p. 129.
> Cf. ILFI., p. 463.
38 Cf. ILFI., p. 415.
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cuando, muerto, deja de ejercerla; por el contrario, Zaratustra se siente hermano de este
hombre, y carga su cadaver para darle sepultura; es con la soledad que comienza la

prueba de la transindividualidad, en esta presencia de Zaratustra ante un amigo muerto

abandonado por la mechedumbre.’

Nietzsche no desembocara en la presencia de un Dios creador o hacia alguna
‘nueva’ religion, como sabemos descubre la presencia del eterno retorno; a este
respecto, Simondon puntualiza que la realidad transindividual es independiente de
cualquier religién especifica, aun cuando es la base comun de todas las fuerzas

religiosas, cuando se traduce en religién.®

En este punto, conviene mencionar que el mito, ademas de modo de hablar del
devenir ser, podria ser también adecuado para hablar del devenir del mundo,
como en el caso de Zaratustra o de las descripciones de Eliade sobre ciertos
aspectos de la ontologia arcaica; a este respecto Pascal Chabot destaca la

funcion del mito, en la descripcién del mundo sagrado.

El mito arranca al hombre de su tiempo individual, cronoldgico histérico. Lo proyecta
simbdlicamente en un tiempo circular que tiene un origen absoluto. [...] Recuerda la
experiencia de una edad de oro y el deseo de su repeticion. El mundo sagrado es una
red de puntos-clave. Los humanos y los simbolos se responden. El sentido nace de la

posibilidad de interpretar la naturaleza y la existencia a partir de mitos. Todo esta ligado,

, . 39
todo esta comunicado.

37 ILFI., p. 416. El Zaratustra de Nietzsche sera incluso llamado figura de la espiritualidad. Véase Jean-Hugues
Barhélémy, Penser I'individuation. Simondon et la philosophie de la nature, p. 22.
*® Idem.
¥ p, Chabot, op. cit., p. 135. Eliade menciona, ademads del mito, a los simbolos y los rituales, como “un
systeme complex d’affirmations coherentes sur la réalité ultime des choses.” M. Eliade, Le mythe de I'éternel
retour. Archétypes et répétion, p. 14.
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Simondon recoge la idea de Eliade segun la cual el simbolo es sobretodo
religioso, mientras que las imagenes se refieren a la existencia individual, se trata
de estructuras que permiten la comunicacién, segun modalidades menos
universalmente colectivas, menos insertadas en la accion del grupo. ElI mito
funciona como molde de imagenes individuales y simbolos religiosos
pertenecientes al pasado de la humanidad y quiza a las etapas pre-humanas del

devenir de la especie.”

Probablemente quepa intentar una nocion de religion en funcion del individuo y lo
transindividual, puesto que el individuo se autoconstituye en relacion al préjimo y
en su vinculo con la naturaleza, en el siguiente orden: “es en cada instante de la
autoconstitucion que la relacion del individuo con lo transindividual se define como

lo que supera al individuo mientras lo prolonga.”**

La superacion se puede comprender como la relacion del individuo consigo mismo
y a la vez con su medio, donde el sujeto es él y algo mas que él mismo, en parte
debido a la carga preindividual que conserva; la prolongacion es la relacion del
sujeto en la cual se constituye a si mismo en funcion de sus vinculos con el
projimo y con la naturaleza, cargas de singularidad, distintas pero comunes a la

suya.

Lo transindividual se presenta entonces como el punto clave donde convergen
individuo y colectividad, hombre y naturaleza, pero sobretodo dimension de la que
emerge esa ‘comun estructuracién de los seres’, en la cual caben componentes
no-materiales, sentimientos, pensamientos; y materiales, la naturaleza en su

conjunto, obras de arte, objetos técnicos.

Esta convergencia de los distintos 6rdenes de lo real es explicado a través de la
relacion entre individuacion biolégica e individuacion fisica, entre ambos

regimenes hay un quiasmo, una disposicion cruzada entre ellos, presencia de los

40 Cf. G. Simondon, Imagination et invention (1965-1966), p. 129.
41
ILFI., p. 417.
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elementos de dos oOrdenes inversos en secuencia, asi “es al tiempo donde la
calma bioldgica reina que la inquietud se manifiesta, y es al tiempo donde el dolor
existe que la espiritualidad se conmuta en reflejos defensivos; el miedo transforma

la espiritualidad en supersticion.”*?

Lo transindividual es el régimen de individuacion al que corresponde la cultura y
en el cual la espiritualidad expresa el ser en devenir, en la dimension individual, y
el devenir de la cultura, en la dimension colectiva, tanto en sus manifestaciones
materiales como inmateriales. Precisamente por ello afirmamos que el mito es el
modo adecuado, y quizd mas completo, para hablar de la espiritualidad de la

cultura.

Como podemos observar, las diversas relaciones del sujeto encuentran su cenit
en la dimensiéon transindividual puesto que tocan las dimensiones ‘internas’ del
individuo, al tiempo que los vinculos con su ‘exterioridad’ lo atraviesan y
constituyen como un ensamble de relaciones. En este sentido, la complejidad de
la individuacion psiquico-colectiva remite a distintas dimensiones culturales, la
religion resulta central con respecto a la transindividualidad; empero, las esferas
de la estética y de la técnica, desarrolladas por Simondon, se presentan como

ineludibles en el cierre de esta investigacion.

26, Simondon, L’individuation psychique et collective, p. 160. La traduccion es nuestra.
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I11.3 Filosofia de la técnica: humanismo dificil*®

L’homme n’est pas seulment zoon politikén,
il est aussi zoon teknikon.

Gilbert Simondon

Inspirada en los sofistas, la divisa de este apartado intenta mostrar que el
pensamiento de Gilbert Simondon tiene un fuerte énfasis en la técnica como
‘naturaleza en el hombre -y no como ‘naturaleza’ humana o esencia del
hombre”.** En este sentido, la ética no tendra un lugar preponderante dentro de la
filosofia de la individuacién, aun cuando el filésofo de Saint-Etienne se pregunta:
“¢ Puede una teoria de la individuacion, mediante la nocion de informacion,
suministrar una ética? —para responder inmediatamente— Puede servir al menos
para lanzar las bases de una ética, aun si no puede realizarla porque no puede

circunstanciarla.”*®

Las bases simondonianas para la ética se construyen a partir, como es usual en
este pensador, de la critica hacia la tradicion que divide a la ética en
‘sustancializante’, ‘del sabio’ o ‘contemplativa’ y otra que se hace pasar por
‘practica’, en oposicion a la primera. En definitiva, no se puede admitir una ética de
la eternidad del ser, la cual concibe al ser del hombre como una estructura
descubierta, definitiva y eterna; como tampoco se puede admitir una perpetua

evolucion del ser siempre en movimiento.*

* Por esta nocién entendemos no solamente la oposicién a un humanismo facil, cuestionado por Simondon,
sino también la tarea filoséfica, pendiente todavia hoy en dia, de repensar la técnica como componente
humano de nuestra cultura y no meramente como un gadget, accesorio o prétesis. Al respecto véase, Jean-
Hugues Barthélémy, “Présentation de I'Encyclopédisme génétique”, en Revue Philosophique de la France et
de I'étranger, p. 277.
* Jean-Hugues Barthélémy, Penser I'individuation. Simondon et la philosophie de la nature, p. 225.
ILFL, p. 492.
* Cf. ILFI., p. 494.
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Su propuesta entonces seguira el camino ya trazado por los distintos regimenes
de individuacion, serie sucesiva de equilibrios metaestables, para las normas y los
valores a través de los cuales se constituye la ética. El problema del desfasaje de
la ética no se entiende por el progreso historico sino por la comprension de que
cada nuevo estado de la civilizacién aporta apertura y cierre a partir de un centro
anico porque normas y valores no existen anteriores al sistema moral en el cual

aparecen.

La ética es la exigencia segun la cual existe correlacion entre las normas y
valores, donde los actos tienen un sentido interior y exterior, donde cada gesto
posee un sentido de informacién y es simbdlico en relacién con la vida entera y
con el conjunto de las vidas.*” Los actos tienen centro no limite porque un acto
sélo tiene significacion en la red de actos en la cual ocurre y tiene resonancia; al
ser realizado por un sujeto que se encuentra individuandose, que mantiene una
relacion con lo colectivo, ese acto no es concebible como islote, cerrado
absolutamente sobre si mismo, necesariamente constituye una simultaneidad

reciproca con otros actos.

En esta reflexion ética simondoniana encontramos una de sus tesis criticas mas
conocidas hacia la filosofia de la técnica, la cual nos pinta de una pieza el
pensamiento humanista de un autor que defiende las relaciones hombre-
naturaleza, hombre-hombre, hombre-animal y hombre-técnica, en igualdad de

condiciones.

Toda filosofia de las técnicas que parta de la realidad de los conjuntos utilizando a los
individuos técnicos sin ponerlos en relacién de informacion sigue siendo una filosofia del
poder humano a través de las técnicas, no una filosofia de las técnicas. [...] Una
inspiracion de ese tipo, dominadora y esclavista, puede toparse con una peticion de
libertad para el hombre. Pero es dificil liberarse transfiriendo la esclavitud a otros seres,

sean hombres, animales o maquinas; reinar sobre un pueblo de maquinas que convierte

* Cf. ILFI., pp. 495-498.
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en siervo al mundo entero sigue siendo reinar, y todo reino supone la aceptacién de

. 48
esquemas de servidumbre.

Bajo esta Optica ética, Simondon plantea la idea de un humanismo dificil, en el
sentido de proponer una cultura capaz de concebir al objeto técnico como
mediador entre el hombre y la naturaleza, la cual no se conforma con “enmascarar
detrds de un humanismo facil una realidad rica en esfuerzos humanos y en
fuerzas naturales, que construye el mundo de los objetos técnicos.”*® Esta tarea
corresponde ser realizada al pensamiento filoséfico, tarea que consiste en
subvertir la oposicion naturaleza/técnica que Simondon entiende aqui como
subvertir la oposicién naturaleza/lhumanidad, una subversién de la oposicion

humanismo/tecnicismo.>°

La ignorancia, el desconocimiento del otro, del extranjero, es la negaciéon de la
realidad ajena. La analogia entre tecnofobia y xenofobia estriba en que tanto el
extranjero como el objeto técnico son desconocidos por la cultura, sin comprender

gue ambos encierran lo humano. Simondon lo expresa en los siguientes términos:

La cultura se comporta con el objeto técnico como el hombre con el extranjero cuando se
deja llevar por la xenofobia primitiva. [...] Ahora bien, este extranjero todavia es humano,
y la cultura completa es lo que permite descubrir al extranjero como humano. Del mismo
modo, la maquina es el extranjero; es el extranjero en el cual esta encerrado lo humano,

desconocido, materializado, vuelto servil, pero mientras sigue siendo, sin embargo, lo

51
humano.

*8 MEOT., p. 144.
* MEOT,, p. 31.
>0 cf. Jean-Hugues Barthélémy, Penser l'individuation. Simondon et la philosophie de la nature, p. 225.
L MEOT., p. 31.
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La idolatria de la maquina no queda exenta del filo de la navaja simondoniana. La
tecnofilia entendida como la actitud de concebir a la maquina sustituto del hombre,
creyendo que se la conoce y siente su significacion, provoca que el hombre
abdique frente a ella y le delegue su humanidad; en palabras de Simondon, este
hombre tecnofilico “busca construir la maquina de pensar, sofiando con poder
construir la maquina de querer, la maquina de vivir, para quedarse detras de ella
sin angustia, libre de todo peligro, exento de todo sentimiento de debilidad, y

triunfante de modo mediato por lo que ha inventado.”*?

Esta posicion dicotomica presente en la cultura de su tiempo, permanece hasta
nuestros dias; como resulta notorio, Simondon construye una tercera via
consistente en concebir al objeto técnico como portador de la naturaleza humana,
mediador entre el hombre y la naturaleza asi como entre la técnica y la cultura. El
objeto técnico se comprende entonces como “producto de una invencion mas o
menos exitosa, es una relacion con el medio que él mismo contribuye a
modular.”? Frente a la disyuntiva planteada entre cierta tecnocracia o los primeros
movimientos ecologistas que presenciaba, Simondon lleva a cabo su objetivo de

poner en relacion aquello que se presenta como opuesto.

El hombre comprende a las méaquinas; tiene una funcién que desempefar entre las
maguinas mas que sobre las maquinas, para que pueda haber un verdadero conjunto
técnico. Es el hombre quien descubre las significaciones: la significacion es el sentido
gue toma un acontecimiento en relacion con formas que existen previamente; la
significacién es lo que hace que un acontecimiento tenga valor de informacion. [...] La
maquina es un gesto humano depositado, fijado, convertido en estereotipia y en poder

de recomenzar. [...] Entre el hombre que inventa y la maquina que funciona existe una

. - . 54
relacion de isodinamismo...

> MEOT., p. 32.
>3 p. Chabot, op. cit., p. 9.
>* MEOT., pp. 154-155.
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En este sentido, sostiene Simondon que “el pensamiento humano debe instituir
una relacion de igual, sin privilegio, entre las técnicas y el hombre. [...] Asi la
primera condicion de incorporacion de los objetos técnicos a la cultura [...] es que
el hombre pueda abordarlos y aprender a conocerlos manteniendo con ellos una
relacion de igualdad, reciprocidad de intercambios, en cierta manera, una relacion

social.”®

Esta relacién social se manifiesta en cierta ‘prueba’ de adquisicion de este
conocimiento técnico, el cual tiene lugar, a los ojos de Simondon, a través del acto
en el que un sujeto joven se convierte en adulto domando al mundo, midiéndose
con él en una circunstancia critica y triunfando sobre él. En esta prueba se pone
en evidencia la ley del todo o nada pues alli se transforman el hombre y el mundo;
por ello, el hombre necesita conocimientos técnicos en su encuentro con la
naturaleza, la técnica es mediadora primera en esta relacion y posee caracter
social porque la transformacion consiste en convertir a dos extrafios, hombre y

naturaleza, en amigos.>®

A partir de esta prueba, suerte de rito de iniciacion, y la relacion de amistad que
puede emerger de ella, Simondon traza las lineas caracteristicas de un hombre
técnico, en términos del planteamiento de Eliade sobre lo sagrado y lo profano: “El
verdadero técnico ama la materia sobre la cual actla; esta de su lado; esta
iniciado pero respeta aquello en lo cual ha sido iniciado; forma una pareja con esa
materia, después de haberla domado, y no la libra a lo profano mas que con

reserva, porque tiene el sentido de lo sagrado.”’

> MEOT., pp. 107-108.
*® ¢f. MEOT., pp. 111, 184.
>’ MEOT., p. 111.
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[1l.4 Estética: magiay belleza

... no esta prohibido apelar a una
hipétesis que haga intervenir
un esquema genético mas primitivo...

Gilbert Simondon

A la relacion de un ser vivo con su medio, a la original y primitiva relacion del
hombre con el mundo, Simondon la llama fase magica. Este modo magico de
relacion con el mundo es considerado pre-técnico y pre-religioso, digamos que es
el fondo a partir del cual surge la tecnicidad y la religiosidad, como estructuras que
intentan resolver la incompatibilidad que surge entre los dos elementos
relacionados.”® Es a esta fase primitiva a donde se dirige la nocién de mundo
magico, en el orden de la produccion de objetos artisticos y, por ende, la nocién de
belleza simondoniana.

Suponemos que la tecnicidad resulta de un desfasaje de un modo Unico, central y
original de ser en el mundo, el modo mégico; la fase que equilibra la tecnicidad es el
modo de ser religioso. En el punto neutro entre técnica y religion aparece, en el momento
del desdoblamiento de la unidad magica primitiva, el pensamiento estético: éste no es

una fase, sino un recuerdo permanente de la ruptura de la unidad del modo ser mégico,

y una busqueda de unidad futura.>®

Simondon equipara el significado de los adjetivos primitivo y magico, entendiendo
por ambos lo que es primero en su linea, 0 que no tiene ni toma origen de otra
cosa; lo relativo a los origenes o primeros tiempos de algo. En este orden de

ideas, la tecnicidad y la religiosidad se comprenden como fases del devenir que se

*8 Cf. MEOT., p. 173.
>® MEOT., p. 178.

145



desdoblan cada una en modo tedrico y modo practico, para llevar a cabo la

compatibilizacion en el modo magico de relacion entre el hombre y el mundo.

La funcion del universo estético es la busqueda de unidad, pues “mas separado
del mundo y del hombre que la antigua red de puntos-clave del universo magico,
la red espacial y temporal de las obras de arte es una mediacion entre el mundo y

el hombre que conserva la estructura del mundo mégico.”®

A partir de esta argumentacion, el filésofo de Saint-Etienne sostiene que el
pensamiento estético es entonces una mediacion entre las técnicas y la religion,
fases del devenir, lo cual lo hace mas primitivo que éstas y lo sitia en el punto
neutro que prolonga la existencia de la magia; merced a esta primacia, Simondon
ubica el pensamiento filoséfico entre la teoria y la practica, en la prolongacion del
pensamiento estético y de la unidad original. Esto se explica de la siguiente
manera, el pensamiento filoséfico tiene por tarea dar cuenta del ‘desfasaje de la
unidad magica primitiva’ ya que “tiene el poder de perfeccionar el pensamiento de
las génesis que no se ha realizado enteramente, tomando conciencia del proceso

genético mismo.”®*

En este orden de pensamiento, la estética se aproxima a la técnica. El objeto
técnico puede ser bello en su pleno funcionamiento, entendido como una
prolongacion del mundo humano al amplificar, en alguna forma, sus caracteres
estructurales, por ejemplo un pufial tomado de modo tan natural que aparece
como prolongacion de la mano. De este modo, entendemos que la belleza esta en
la accion, el objeto técnico, al estar en accién, emerge como un punto-clave de la

vida colectiva e individual.®?

Simondon explica que la prolongacién del mundo mégico a través de la realidad
estética, la hace distinta de la realidad religiosa, puesto que no se confunde la

obra de arte con el artista, si esto sucede hablariamos de idolatria; en tanto que la

® MEOT., p. 202.
. MEOT., p. 180.
52 Cf. MEOT., p. 204.
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tecnicidad de la obra de arte impide que la realidad estética sea confundida con la
funcion de la totalidad universal; la obra de arte sigue siendo artificial y localizada,
producida en un cierto momento; no es anterior ni superior al mundo y al hombre.
El conjunto de las obras de arte continda el universo magico, mantiene su

estructura; marca un punto neutro entre las técnicas y la religion.®

La valia otorgada al universo estético no radica en ser una capa residual o fondo a
partir del cual surgen los universos técnico y religioso. Para Simondon, el universo
estético “representa el sentido del devenir, que diverge en el pasaje de la magia a
las técnicas y a la religion, pero que debera algun dia volver a converger hacia la

unidad.”®*

La estética es la comunicacion entre técnicas Yy religion, pues el gesto religioso
puede ser bello cuando prolonga el mundo natural y el mundo humano; el objeto
técnico puede ser bello cuando se encuentra inserto en los puntos-clave del

mundo.

La belleza de las técnicas y de la religion estriba en una profunda relacién con el
mundo y lo humano en términos espacio-temporales. El gesto religioso encuentra
su valor cuando es expresado por determinadas personas en un lugar y tiempo
precisos; el objeto técnico posee un valor cuando es construido en relacién a un
espacio sagrado del mundo. “Hay lugares del mundo natural que llaman a un
santuario, como hay momentos de la vida humana que piden una celebracién

sacramental.”®®

De este modo, Simondon sefiala a la belleza como el punto neutro que permite la
comunicacion entre técnicas y religion, al presentarla como un ensamble de
elementos que conforman una realidad por entero. La estética es el punto nodal,

z6calo donde confluyen y se articulan objetos técnicos con gestos religiosos,

%3 Cf. MEOT., p. 205.
 MEOT., p. 205.
® MEOT., p. 206.
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teniendo a esa ‘reticulacion del mundo en lugares privilegiados y en momentos

privilegiados’ para su emergencia.

Por la belleza de la celebracion el pensamiento religioso encuentra una red de
momentos y de lugares que tienen valor religioso; los gestos religiosos son bellos
cuando son de un lugar y de una época, y no por ornamentos exteriores sin vinculo con
el mundo; estos ornamentos que no son de un tiempo ni de un lugar aislan al

pensamiento religioso en la infecundidad vana de un ritual; como el objeto técnico

. . - 66
revestido de una mascara estética, son del orden de lo grotesco.

El reencuentro de la unidad, este extrafio saber de la ruptura a través de la
impresion estética o de la construccion misma de un objeto estético, no es resuelto
nunca por completo, la unidad no es por entero realizada porque la concretizacion
llevada a cabo en un objeto técnico o estético no puede someter a la impresion
estética. Incluso, afirma Simondon, “La construccion de un objeto estético no es
mas que un esfuerzo necesariamente vano por reencontrar una magia que ha sido

olvidada.”®’

Las obras de arte no surgen de la ruptura originaria del universo o de la ruptura del
tiempo vital del hombre; la obra de arte es resultado de una exigencia de creacion
cuando el hombre es sensible a la reticulacion de tiempos y lugares privilegiados,
no es copia del mundo o del hombre, es la prolongacion del mundo y lo humano

gue se inserta en ellos.

[la obra de arte] proviene de la realidad ya dada, aportandole estructuras construidas,
pero construidas sobre fundamentos que forman parte de lo real e insertados en el

mundo. De este modo, la obra estética hace brotar el universo, lo prolonga,

% Idem.
 MEOT., p. 210.
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constituyendo una red de obras, es decir, de realidades de excepcion, radiantes, de

. 68
puntos-claves de un universo a la vez humano y natural.

Finalmente, la estética permite, a los ojos de Simondon, la mayor aproximacion
humanamente posible al modo magico de relacion con el mundo, donde la
sensibilidad del hombre crea una cercania, un vinculo que cierre el hiato entre el
mundo natural y lo humano; unidad jaméas recuperada por entero se deja apenas
entrever en el atisbo generado por la impresién estética, una mirada que nos
acerca al desfasaje de la unidad magica del mundo, acercamiento sensible de

guien se asoma a la orilla del abismo.

Es claro que el filésofo de la individuacion no promulga con ello una vuelta al
origen primordial, al estilo romantico,® merced a la impresién estética presente en
la vida del hombre; asi como tampoco pretende la reinstauracion de ese mundo
primitivo a través de la construccion de objetos estéticos. Nuestro autor introduce
una nueva categoria que le permita desarrollar las nociones de sagrado y profano,

tomadas de Eliade, se trata de lo tragico.

Para Simondon, la verdadera impresion estética es aquella capaz de reunir la
impresion del arte sagrado y del arte profano, en general el arte es uno u otro, “es
inseparable de la impresion de destino; no tiene de lo sagrado la limitacion a un
dominio definido de lo real; no tiene de lo profano el giro artificialmente
objetivante.””® Como es habitual en este pensamiento de la individuacién, lo que
se busca es una tercera via que abra paso a un analisis de las capas mas
profundas que permita dar cuenta del proceso realizado al interior de un sistema,

en este caso, del sistema que podriamos llamar experiencia estética.

8 MEOT., p. 202.

69 Respecto al romanticismo, Simondon sostiene que “sélo es uno de los aspectos del pensamiento tragico,
que vincula el arte con la vida y, por esta razén, suelda lo sagrado y lo profano.” MEOT., p. 213.

® MEOT., p. 212.
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En esta linea, lo trdgico es una suerte de ensamble entre mundo, vida, arte y
destino; lo que importa conocer, a este pensamiento en operacion, es el modo en
gue se estructuran, las relaciones que mantienen y los mantienen, la forma en que

se comunican los distintos componentes.

Lo tragico antiguo es sagrado y profano a la vez; es lo que mas se aproxima a la vida
verdadera en la medida en que da la impresion de lo tragico, es decir la impresion que
capta un mediador en el ser humano; cada gesto del hombre tiene un cierto valor

estético sagrado; interviene entre la totalidad de la vida y el mundo; hace participar.71

El hombre como mediador, forma parte del mundo, sus gestos tragicos configuran
el arte sagrado y profano, se relaciona con la naturaleza y con otros hombres a
través de la sensibilidad. Quiza quepa decir que a partir del modo de existencia de
los objetos técnicos y estéticos, el hombre va constituyéndose en su aproximacion

al desfasaje del mundo magico primitivo.

La impresion estética alcanza cierta recomposicion de la unidad mégica, al surgir
del encuentro real entre las distintas modalidades de arte profano y sagrado,
digamos que restituye en alguna forma la unidad magica luego de una larga
disyuncién. Simondon lo expresa asi: “La modalidad estética es entonces la
reunion de todas las modalidades tras la diferenciacion y el desarrollo separado:
es lo que mas se aproxima funcionalmente por su poder de unidad, al

pensamiento magico primitivo.”’?

Una de las cuestiones perennes a lo largo del devenir de la estética es la
preocupacion por la belleza; desde Platon y mas aun en las reflexiones sobre el

arte contemporaneo, se continda preguntando no solamente por una definicion de

" 1dem.
> MEOT., p. 213.
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lo bello, también se demanda saber por qué algun objeto es bello o predicamos
belleza de él. A este viejo cuestionamiento, Simondon responde en términos de un
apuntar hacia la totalidad, un gesto de busqueda humana sobre lo universal, con
las siguientes palabras: “La belleza es atractiva en la medida en que es la
realizacion de lo que no se buscaba realizar, de aquello por lo que no se hacia un
esfuerzo directamente, y que sin embargo estaba oscuramente percibido como

una necesidad complementaria, a través de una tendencia hacia la totalidad. "

La estética parece mostrar una cierta intencionalidad hacia otros dominios, no
para confundirse con ellos, tampoco para ‘estetizar’ a las ciencias o las técnicas o
bien a la religion. Pareciera méas bien tratarse de la presencia constante del
dominio estético en los dominios cientificos, técnicos y religioso; un dirigirse a
estos otros dominios en una suerte de comunicacion, intercambio de informacion
entre ellos que sblo emerge gracias a la estética, precisamente por ser recuerdo
permanente de la ruptura de la unidad del modo ser magico, y una busqueda de

unidad futura.

La tendencia estética es un esfuerzo por realizar en un dominio determinado una
equivalencia de todos los demas dominios; cuanto mas particular y especializado es un
dominio, méas la exigencia estética impulsa a construir una obra perfecta, siendo esta
perfeccién una voluntad de superacion para equivaler a otros dominios y para realizarlos
por medio de la sobreabundancia de esta realizacion local: como si esta perfeccion local,

superfluidad desbordante y resplandeciente, tuviera el poder de ser lo que ese dominio
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no es.

Para comprender como la estética alcanza a los otros dominios en términos de
comunicacion entre ellos, con lo cual posibilita esa unidad futura, es necesario

recurrir a la nocidon de transductividad simondoniana. Lo transindividual, como

* MEOT., p. 215.
" Idem.
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hemos visto antes, es aquello que relaciona lo individuado con lo preindividual, la
carga de potencial que se individua en el sujeto en el plano colectivo; este proceso

relacional entre individuo y colectividad es aplicado también al arte.

Retomando la palabra ‘transinductividad’, se podria decir que el arte es lo que establece
la transductividad de los diferentes modos unos en relacion con los otros; el arte es lo
gue permanece como no-modal en un modo, asi como alrededor del individuo

permanece una realidad preindividual asociada a él que le permite la comunicacion en la

o .75
institucion de lo colectivo.

La transductividad es continuidad, o al menos permite el establecimiento de una
continuidad entre los distintos dominios, asi como también entre los pensamientos
religioso y técnicos. En lo que se refiere al arte, la transductividad opera entre los
ordenes subjetivo y objetivo porque la intencion estética no crea un dominio
especializado, su funcion es conservar la unidad transductiva entre los distintos

dominios que si poseen una especializacion.

El arte hace algo transductivo, dando a una realidad localizada y realizada el poder de
pasar a otros lugares y a otros momentos. No hace a algo eterno, sino que da el poder
de renacer y volver a realizarse; deja semillas de esencia; da al ser particular realizado
hic et nunc el poder de haber sido él mismo y sin embargo ser de nuevo €l mismo otra
vez y una multitud de otros; el arte relaja los vinculos de ecceidad; multiplica la ecceidad,
dando a la identidad el poder de repetirse sin dejar de ser identidad. [...] [el arte es]
unidad primitiva, prefacio a un desarrollo segin la unidad: el arte anuncia, prefigura,

introduce o alcanza, pero no realiza: es inspiracion profunda y unitaria que comienza y
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consagra.

> MEOT., p. 216.
’® MEOT., p. 217.
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En este modo transductivo del arte es como se recupera lo mas posible esa
unidad magica, el mundo primitivo se reconfigura a través de la intencionalidad
estética que mantiene la comunicacién entre dominios y Ordenes distintos.
Simondon vuelve equivalente, en cierto sentido, el arte con su nocion de lo
preindividual, carga de singularidades comunes pero como tales indefinibles,

potencia pura, energia que alimenta al sistema en su estructura y funciones.

En esta via de argumentacion, apuntamos hacia la conclusién de este trabajo: el
mito, desde la filosofia de la individuacion, puede ser considerado uno de los
componentes centrales y funcionales de la emergencia de significacion para el
individuo y para el mundo. En cuanto tal, el mito es indefinible al ser concebido

como el principal combustible de la supervivencia y crecimiento de una cultura.

Del mito emergen significaciones sobre la unidad primitiva, el mito prefigura,
introduce, alcanza pero no realiza la cultura; en efecto, desde la perspectiva
nietzcheana, puede ser inspiracion profunda, unidad que comienza y hace
sagrada a parte de la cultura en la cual trabaja. Incluso, como hemos visto, al no
tener un origen simple, el mito relaja la ecceidad de una cultura, pervive no sélo
gracias a su constancia iconica, también lo hace merced a su repetibilidad; el mito
tiene el poder de ser de nuevo él mismo otra vez y una multitud de otros, dando a

la identidad de una cultura el poder de repetirse sin dejar de ser identidad cultural.

La cultura entendida, dentro de esta investigacion, como un sistema, organismo
vivo compuesto de elementos relacionados en una estructura, posee una energia
potencial: el mito. Comprendido bajo la 6ptica simondoniana del arte, le permite
conservar la unidad, atisbar el mundo magico al atravesar dominios y ordenes

distintos sin dejar de ser él mismo y dando identidad a la cultura.

Simondon ofrece una nocidén de cultura, con la cual nos gustaria terminar este

trabajo, dado que este término encierra la significacion general de la mayoria, si
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no es que de la totalidad, de propuestas y planteamientos desarrollados aqui,

digamos que nos otorga la dimension humanistica que deseamos expresar.

La cultura es aquello por lo cual el hombre regula su relacion con el mundo y consigo
mismo; [...] Si la cultura fuera sélo tradicional, seria falsa, porque implicaria implicita y
espontaneamente una representacién reguladora de las técnicas de una cierta época; y

aportaria falsamente esta representacion reguladora a un mundo al que no podria

. 77
aplicarse.

El mito como vida espiritual de la cultura no es mera tradicién, oral o escrita,
es aquello capaz de regular nuestras relaciones, consigo mismo, entre
hombres y con la naturaleza; la cultura encuentra en la impresion estética del
mito, el mejor transductor, capaz de comunicar informacion a través del
espacio y del tiempo, asimismo conserva la unidad primitiva permitiendo

continuar la emergente constitucion de la cultura.

"7 MEOT., p. 243.
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CONCLUSIONES

El mito como vida espiritual de la cultura es una frase que intenta expresar el
modo en que una cultura se modela y configura con ello la compresion humana
sobre si misma y del mundo. Como fenémeno cultural, el mito hace referencia
a lo sobrenatural en términos de creencias, pero también a lo natural y lo
humano bajo formas de comprension o contenidos de sabiduria; se trata de
una realidad altamente compleja, la cual se presenta practicamente en todas

las culturas.

De aqui el interés por desarrollar una investigacion, dentro del area de Filosofia
de la Cultura, sobre esta nocion, dificil de aprehender pero funcional en la
configuracion de las distintas colectividades humanas. En este sentido, el
pensamiento de Gilbert Simondon se presenta como un amplio camino de
reflexion, acorde al extenso panorama de nuestra area de especializacion; se
trata de una filosofia contemporanea, estrechamente ligada al conocimiento
cientifico y técnico, con una apuesta critica hacia ciertos postulados de la
tradicion filosofica como el hilemorfismo y el sustancialismo, la cual comporta
preocupaciones vigentes en el orden de la ontologia, la epistemologia, filosofia
de la técnica, entre otras; y propuestas de comprension sobre la propia filosofia
general que permitié elaborar una revision critica de los distintos ambitos
culturales realizada a través de este pensamiento en operacién llamado

ontogénesis o filosofia de la individuacion.

Hemos mostrado que el mito, el rito y el culto son elementos capitales en la
constitucién de conjuntos humanos, al alcanzar el ambito propiamente
individual, intimo, hasta la dimensién colectiva con la participacion de
individuos en rituales y cultos que conforman tanto al ser individual como al
sujeto comunitario, pues es a través de esta participacion ritual y cultual como
se mantiene la cohesion del conjunto humano; empero, lo que es mas
importante mostrar es la manera en la que se relacionan e interactian en la
constitucion constante de la identidad cultural, puesto que no podemos definir
un sistema complejo como éste de una vez y para siempre; dar cuenta de la

manera en la que el mito cumple con dos tareas centrales, a saber: apuntar a lo
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sobrehumano, como forma de relacion del hombre con su entorno; y, en
segundo lugar, concebirlo como informaciébn que se transmite a través de
canales orales y escritos, informacion pregnante de las emociones humanas

que se elabora de manera colectiva.

En este sentido, sabemos ahora que el mito es capaz de atravesar el tiempo y
conservarse como paradigma, al surgir del fondo de la afectividad humana para
alcanzar la configuracién de grandes grupos humanos; su capacidad de ser
repetible le permite, gracias al ritual, renovarse, continuar trabajando en otros
colectivos, ser una disponibilidad inagotable, la cual se equipara a lo
preindividual, energia potencial, que alimenta los procesos de individuacion
psiquica-colectiva. Una cultura estd individudndose, a la par que sus
componentes se individian en un perpetuo fluir de emergencia de
significaciones, en formas concretas de invenciones técnicas, en la creacion de

obras de arte, o bien, en el gesto religioso de cualquier individuo.

Por otra parte, la tesis nietzscheana sobre la importancia que cumple el mito en
la constitucion y mantenimiento de una cultura es tal que atraviesa todas las
actividades del hombre, constituyendo asi la mas completa y compleja forma
cultural, al conservar su vitalidad; pues, la cultura se nutre de mitos, pero
también al permitir las expresiones rituales y cultuales de un pueblo, el mito se
nos presenta como un fendmeno vivo, la manifestacion de un presente que se

arraiga en el pasado mas remoto y arroja luz, un atisbo, hacia el futuro.

Alcanzar una comprension de tal generalidad, nos exigié puntualizar las
nociones de historia y, por ende, de tiempo. Las tradiciones oral y escrita por
las cuales conocemos el devenir histérico del mito nos llevaron a asumir la
existencia de un origen; este origen no es simple, ambos modos discursivos del
mito implican una problemética mayor; empero, se puede entender que el
desdoblamiento del mito en forma escrita y oral es equiparable a la serie de los
colores, desde cuyo centro, para nosotros origen, se despliegan de un extremo
al otro, estando ya contenidas en ese centro, en su origen, en tanto centro de
serie; ambas vias se pueden comprender como polaridades ordenadas segun

cierto eje cultural propio de cada etapa historica.
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En este punto, volvimos a recurrir al pensamiento nietzscheano para tomar sus
perspectivas historicas. Estas favorecieron una comprensién no lineal del
tiempo, con las propuestas de Mircea Eliade sobre la temporalidad profana,
sagrada y magico-religiosa apuntamos hacia la confluencia de los 6rdenes
sobrenaturales y humanos, gracias a esta concurrencia emerge un
acercamiento al tiempo original, el que Simondon llama mundo magico
primitivo. Las propuestas nietzcheana y de Eliade, nos permitieron establecer
cierta comprension no lineal del tiempo, plantear la probleméatica del tiempo
abre el andlisis a otras miradas hacia lo mismo, la historia, pero para aportar un

conocimiento distinto.

Contar con un pensamiento en operacion, permite desarrollar explicaciones
sobre los elementos, relaciones, estructuras y funciones de la cultura; en este
orden, vale la pena destacar que el periplo por saberes distintos al filoséfico,
constituye una amplia y profunda perspectiva para abordar los problemas
perennes, esos cuestionamiento eternos en el devenir de la filosofia; con ello,
nos ha sido dado una brisa fresca, una mirada renovada para nuestro trabajo
filoséfico. Revisitar a Nietzsche como figura de la espiritualidad simondoniana

ha significado leer con nuevos ojos al fildsofo de Rdcken.

La filosofia de la individuacion presenta de manera constante una relacion
cercana pero critica hacia los otros saberes, en especial a ciertos conceptos y
postulados filosoéficos; en este sentido, el gesto fenomenoldgico es el punto de
partida para aproximarse a ciertos planteamientos psicolégicos, en particular el
problema de la percepcién, el cual es, junto a la emocion y la accién,
componente central de la individuacion psiquica. De este modo, el analisis que
realiza Simondon a ciertos topicos, compartidos por la filosofia y la psicologia,
como la emocion y la afectividad, son considerados nucleares para la

emergencia de colectivos humanos.

La individuacion psiquica y colectiva nos presenta la nocidn de
transindividualidad, sin la cual seria impensable la constitucién de la cultura, en
el sentido de que un individuo no es tal sino se encuentra en relacién a otros

individuos y al medio en cual vive. El énfasis en la afecto-emotividad como
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fondo sobre el cual surgen las distintas colectividades nos permite acercarnos a

la vida espiritual y a la existencia de un mundo magico primitivo.

Este ultimo planteamiento representa la tesis central de nuestra investigacion.
Lo transindividual es el régimen de individuacién al que corresponde la cultura
y en el cual la espiritualidad expresa el ser en devenir, en la dimension
individual, y el devenir de la cultura, en la dimension colectiva, tanto en sus
manifestaciones materiales como inmateriales. En este punto, Simondon
sostiene que el mito es el mejor modo de expresar el proceso de individuacion
de un sujeto, asi como la operacion de individuacion colectiva, es decir, la
individuacién de una cultura; para comprender esto, hemos visto el modo en
gue el mito, manojo de sentimientos, es también punto de convergencia de las
opiniones individuales, creencias compartidas por el grupo y, en este sentido,

‘pegamento’ entre los distintos sujetos.

El mito alcanza entonces un papel central en la comprension de un individuo,
de una colectividad y del mundo en su conjunto; al tratar el mito en estos
términos, Simondon recurre a un estudio realizado por Franz Cumon, Lux
perpetua, el cual le aporta cierta vision escatoldgica presente en los romanos,
gue junto a la perspectiva de Eliade sobre lo profano y lo sagrado, le hacen
enunciar la existencia de un mundo donde no hay una nocién de tiempo ni de
espacio como la comprendemos hoy en dia. El mito le permite dar cuenta del
devenir en estos dos ordenes, pero también apuntar a ese ‘origen’, lugar-
tiempo donde no habia separacion, donde quiza todo estaba en perfecta

unidad, tal como narran algunos mitos.

A pesar de lo poco elocuente que parece la nocion de mundo magico,
Simondon quiere explicar el modo originario del mundo, a partir de una ruptura
espacio-temporal, la cual dio lugar al surgimiento de la tecnicidad, el desfasaje
de este modo Unico, la ruptura del mundo méagico, vuelve necesaria para el
hombre la técnica en su relacibn mas originaria con el medio en el cual vive; la
técnica no es suficiente para conservar la relacion con el mundo, sera
necesario asumir que, aun cuando todo objeto de arte requiere de esa
tecnicidad, distinguiéndose uno de la otra, técnica y arte son prolongaciones de

las emociones y acciones humanas, las cuales simbolizan los lugares y fechas
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privilegiadas del mundo. Este apelar a la estética tendra un peso mayusculo, el
cual denota la influencia recibida de Nietzsche, en términos de sefalar al arte
como la Unica via posible de acercamiento a una existencia completa en este
mundo. Sin lograrlo por completo, las obras de arte revelan de algan modo el
mundo, pero también ponen en evidencia la autentica condicion del hombre,
pues, como afirma Simondon, la decepcidbn humana es infinitamente mas

frecuente que la manifestacion estética.

En este marco, la espiritualidad simondoniana toma forma a través de la
invenciéon de objetos técnicos y la creacion de objetos estéticos, los cuales nos
sefalan ‘puntos clave’ del mundo magico primitivo. La espiritualidad no tiene
alcances trascendentes asi como tampoco se agota en alguna teologia o
religién; se trata de una espiritualidad cuya primera manifestacion emerge de
ese fondo afectivo-emotivo, en su forma expresiva de mito, a partir del cual se
realizan las practicas rituales que exigen ser concretadas en objetos técnicos y
en obras de arte, éstos son un conjunto de sefales que pueblan el mundo; la
espiritualidad emerge en la relacion primera del hombre con el mundo, es un
apuntar al desfasaje del mundo magico primitivo. Las concretizaciones
técnicas, las obras de arte e incluso, el gesto religioso son los componentes

materiales e inmateriales de la vida espiritual de una cultura.

En este orden de ideas, sefialamos que la cultura, para Simondon, es algo que
permite gobernar al hombre, en el sentido de que estos componentes
espirituales no han surgido de la nada; por el contrario, proceden de la cultura
que el hombre ha recibido. Esta cultura, en su conjunto, le otorga
significaciones y valores; decide colectivamente lo que es valioso o, al menos,

preferible de acuerdo al significado que emerge de la relacidn transindividual.

Simondon le otorga primacia a la cultura por encima del ambito individual ya
gue la unica dimension capaz de gobernar al hombre es la cultura, incluso si
este hombre gobierna a otros hombres 0 maquinas. Esto es asi porque seria
imposible hablar, dentro de esta vision filosofica de sistema, de un individuo
capaz siquiera de vivir, ya no digamos de ejercer autoridad sobre alguien o

algo, por si mismo, de manera aislada. De hecho, para este pensamiento de la
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individuacién no existe nada que no esté en relacién con un medio y con otros

Seres.

La concepciéon de un humanismo dificil resulta altamente valiosa como gesto
filoséfico que permite pensar otra vez el lugar del hombre dentro del mundo y la
cultura que él mismo genera. Para Simondon, el hombre es un mediador, entre
hombres, entre animales, entre maquinas, entre obras de arte; para donde
miremos, el hombre aparece como mediador, sea en la ciencia, en la ética, en
la tecnicidad, en la religion, en el arte, en la educacion, en la politica, en la
economia; todas las manifestaciones culturales tienen al hombre bajo esta
figura. Por ello para Simondon es insostenible pretender un lugar
preponderante o de superioridad donde ubicar al hombre; la realidad técnica,
por ejemplo, muestra que aun cuando el hombre haya inventado la maquina, su
funcion como mediador entre ellas continda siendo indispensable. EI mismo rol
tiene asignado el hombre claramente en la educacion, es un mediador entre la

naturaleza, otros seres y otro hombre.

Desde nuestro punto de vista, aqui esta la mayor conclusién humanistica que
se puede extraer de la filosofia de la individuacién simondoniana, un pensar
cientifico, técnico y filoséfico que no preconiza antropocentrismo alguno, sino
que, por el contrario, quiere esforzarse por pensar para comprender, no para
gobernar o esclavizar; a través de las distintas individuacién, Simondon
atraviesa todas las capas de lo real para ofrecernos una apuesta dificil de
rechazar, a saber: conocer la realidad material, gracias a ciencias como la
fisica, la quimica y la biologia; continuar el camino del conocimiento de
realidades inmateriales a través de los postulados de la psicologia, para
desembocar en un saber antiguo, podriamos llamarlo sabiduria, pero que
también deberia ser llamado filosofia, entendida ésta como el saber capaz de
ser mediadora entre todos los otros saberes. A ello Simondon lo denomina

mecanologia.

Sabiduria que permite una aproximacién a la capa mas profunda tanto del
propio hombre como del mundo, porque en una filosofia de este tipo nada
puede ser marginado o aislado, el saber siempre es un saber amplio y

complejo pero integral. En estos términos, la filosofia de la individuacion retoma
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al mito como el camino de vuelta, regreso al origen, a la unidad magica
primitiva que permita volver a andar el camino, devenir que, como lo indica, no
se detiene en sustancias, principios o identidades fijas. Analizar la cultura, a
través de esta vision procesual nos muestra lo complejo de nosotros mismos y

del medio que también nos constituye.
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